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OKOLOGISCHE PROBLEMLOSUNGEN
IN TRADITIONALEN KULTUREN

Ableitung und Deutung autochthoner Potentiale anhand

eines Fallbeispiels aus der Ostlichen Himalayaregion

Klaus Seeland

EINLEITUNG

Die dkologischen Probleme der Industrielinder werden zunehmend gravieren-
der und breiten sich im Zuge der Teilindustrialisierung der Dritten Welt in
diese aus und sorgen so fiir globale Problemlagen. Da die Verursachungs-
zusammenhinge bei entstandenen Skologischen Problemlagen aufgrund impor-
tierter Technologien in der Regel nach gleichen oder zhnlichen Problemlo-
sungsstrategien verlangen, wie sie fiir die Linder angebracht sind, aus denen
diese Technologien und die sie tragenden wirtschaftlichen Verhiltnisse stam-
men, sind die Probleme und ihre Losungsversuche hier wie dort wesentlich
identisch.

Dagegen soll im folgenden untersucht werden, welche okologischen Proble-
me in traditionalen Kulturen auftreten, wie sie dort gedeutet und gelést werden.
Es soll dabei nicht das Aufeinandertreffen traditionaler Gemeinschaften und
moderner westlicher Kultur untersucht werden, zumindest nicht explizit in
dieser Konstellation. Hier interessieren allgemeine theoretische Grundlagen
und praktische Beispiele aus der ethnologischen Literatur und aus der eigenen
Feldforschung des Autors, die Aufschliisse iiber traditional vorhandene Sicht-
weisen und Deutungen von Umwelt geben sollen und iiber konkrete Fille infor-
mieren wollen.

Das Ziel dieses Beitrags ist es, Anregungen durch Informationen zu geben,
die bislang in der ckologischen Diskussion zu wenig bekannt sind und dadurch
erkemntnistheoretisch zu wenig oder keine Beriicksichtigung finden. Dieses
Papier will zur Stimulierung wie zur Besinnung dienen und hat nicht den An-
spruch, Handeln anzuleiten. Dennoch mé&gen in ihm Chancen liegen, kiinftige,
zur Verfehlung neigende Handlungsansitze in einem friihen Stadium iibe rdenken
zu konnen.
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NATUREINWIRKUNGEN

Natureinwirkungen treffen traditionale Gemeinschaften unbedingt existentiell.
Sie sind ihnen ungleich mehr ausgeliefert als das bei hochentwickelten, indu-
strialisierten Gesellschaften der Fall ist. Da letztere in den gem&Bigten Kli-
mazonen entstanden sind, sind ihnen die Auswirkungen extremer klimatischer
Verhdltnisse in ihrer existentiellen Macht weniger vertraut und bediirfen da-
her immer wieder der Verdeutlichung. Natureinwirkungen in den von traditio-
nalen Kulturen besiedelten Naturridumen werden nicht nur als materielle, son-
dern auch als Ausdruck metaphysischer Krifte wahrgenommen. Die Uberdaue-
rung des Menschen in diesen Naturrdumen ist nur moglich, wenn es der sozia-
len, materiellen und metaphysischen Anstrengung gelingt, diese Einwirkungen
in ihren Besonderheiten fiir sich nutzbar zu machen, sich mit ihnen zu 'arran-
gieren' und schidliche Wirkungen abzumildern. Die erworbenen Fahigkeiten
des Menschen gehen dabei einher mit seinen magischen und religiosen Vor-
stellungen, Praktiken und Ermé&chtigungen. Der Lebensraum, die Um-Welt
des vormodernen Menschen wird bestimmt durch den Versuch, mit den ihm

zu Gebote stehenden Mitteln einen Bereich zu schaffen, in dem er die Natur-
einfliisse physisch oder metaphysisch kontrolliert und durch den Einsatz von
erworbenem Wissen und Glauben bewohnbar hlt.

MENSCHLICHE EINWIRKUNGEN

Menschliche Einwirkungen, wie etwa Verheerungen durch Feindseligkeiten,
Ausrottung und Verschleppung von Spezialisten, Verknappung bestimmter
Produktionsmittel oder Rohstoffe konnen schwere 'ckologische' Probleme dar-
stellen. Aber auch Sitten der Besitzvererbung (z.B. Realteilung) oder bestimmte
Jagdbrauche, die die natlirlichen Feinde und auch die Beutetiere einer bestimm-
ten Tierart vermehren lassen, konnen zu 'ckologischen' Problemen filhren. Die
Bevorzugung oder Benachteiligung, d.h. die vom Menschen betriebene kiinstli-
che Auf- oder Abwertung eines Naturfaktors kann zu einem exzentrischen Ver-
lauf des Naturgeschehens fiihren. Dieser exzentrische Naturverlauf ist jedoch
nur ein Aspekt eines traditionalen Okologieverstindnisses, und "okologisch'
wird daher zunichst als vorldufiger Begriff verwendet. Eine Definition wird

im Verlauf der Darstellung folgen.

WACHSTUM ALS ENTWICKLUNGSPROBLEM

Wachstum als naturwiichsiger ProzeB ist jeder traditionalen Gemeinschaft ver-
traut. Alles Wachsende strebt einem Ziel zu, nach dessen Erreichung es natur-
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bedingt absterben muB. Eine solche Deutung muBl dem Betrachter vertraut und
geldufig sein, will er diesen Aspekt traditionalen Denkens verstehen. Die Ein-
sicht, daB Verfall auch ein Stadium des Wachstums (in der Metamorphose des
Seins) ist, relativiert 'ckologische' Problemlagen von vornherein, erklirt und
macht ihn sogar notwendig. In vielen Mythen und Erzdhlungen traditionaler
Kulturen sind Zeiten des Verfalls vorausgesagt und notwendige Bestandteile
des kosmischen Zyklus. 'Okologische Probleme' aus Wachstum werden wohl
als Verdnderung des Daseins wahrgenommen, doch als natiirlich und meta-
physisch bedingt gedeutet.

NATURLICHE BEGRENZUNGEN

Menschliche Gemeinwesen richten sich auf die Herauslosung und Bearbeitung
einer abgegrenzten Natureinheit aus dem amorphen Bereich der weiteren Um-
welt und kultivieren diesen 'claim'. Die Hege dieses Kulturlandes durch Be-
sitznahme und Identifikation damit steht dabei fortwihrend in einem Spannungs-
verhiltnis zum unkultivierten Umland, welches in der Regel als der Sitz men-
schenfeindlich gesinnter Michte, Geister und D&dmonen gilt. Die natiirlichen,
landschaftsbestimmenden Grenzen zwischen Kulturland und Wildnis, zwischen
Oase und Wiiste, Rodung und Dschungel, markieren auch Welten. Soziale Bin-
dungen, Gruppen und Gesellungsformen strukturieren ebenso wie kultische
Bindungen an bestimmte Pflanzen, Tiere und Naturerscheinungen die Kultur
einer traditionalen Gesellschaft. Jenseits dieser Grenzen liegt das fiir den
traditionalen Menschen unwirtliche Zwischenreich, das AuBerweltliche, in
dem kein Leben moglich ist.

Physische Grenzen liegen in der Produktions- und Konsumptionsfahigkeit
traditionaler Kulturen. Subsistente und fiir einen lokalen Markt produzierende
Gemeinschaften regenerieren sich prinzipiell auf der gleichen Kapazitédtsstufe
mit einem leichten ﬁberhang im Produktionsbereich, der zum Ausgleich natur-
bedingter, periodischer Krisen dient. Die natiirlichen Begrenzungen traditio-
naler Kulturen geben gleichsam eine gewisse Garantie der Uberdauerung, in-
dem sie die Risiken einer Ausweitung oder sonstigen Verinderung ihrer Repro-
duktionsgrundlagen zu vermeiden suchen und ihr Sosein kulturell verfestigen.

TRADITIONALER OKOLOGIEBE GRIFF UND MONISMUS

Gibt es etwas, was in zeitgenossischen, traditionalen auBereuropdischen Kul-
turen mit dem Okologiebegriff zu vergleichen ist, den wir im engeren Sinn
heute als die bewufite Hege und Erhaltung unserer Umwelt und die Sicherung
einer menschengerechten Lebensqualitit verstehen ? Gefragt ist hier ausdriick-
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lich nach autochthonen Vorstellungen zur Okologie in traditionalen Kulturen,
die nicht aus kolonial oder nachkolonial verformten Lebensverhiltnissen stam-
men. Auch wenn diese Kulturen sicherlich den heute geringsten Anteil an den
Gesellschaften der Dritten Welt haben mogen, so ist der Erkenntniswert fiir
eine grundlegende Untersuchung eines wie auch immer gearteten traditionalen
Okologieverstindnisses hier wichtig. Auch ist nur so zu kldren, ob der der-
zeit in der westlichen Hemisphire zu Bedeutung gelangte Okologiebegriff nur
hier, in Gesellschaften mit industriell-moderner Basis, Giiltigkeit hat, weil
er aus einer bestimmten Rationalitét entstanden ist, die eine spezifische Re-
aktion auf ein okzidentales ckonomisches Naturverstandnis ist.

Die anthropologische Forschung hat sich besonders im 19.Jahrhundert um
ein Evolutionsmodell bemiiht, das an Hand der Untersuchung der Familien-
und Verwandtschaftsformen und der Entwicklung des Privatbesitzes nachwei-
sen sollte, daB sich die Menschheit in einem EntwicklungsprozeB von gesell-
schaftlichen Formen der Wildheit zur Zivilisation hin entwickelt. Die Gemein-
schaften, die Lubbock, Maine, Morgan und Phear verglichen und in eine Rang-
folge brachten, wurden am Kriterium der Differenziertheit und der produkti-
ven Fihigkeiten gemessen. Es ging ihnen um eine absolute Festlegung der
Standorte verschiedener Gesellschaftstypen, die, zum Teil historisch iiber-
wunden, zum Teil aber zeitgendssisch waren. Die verschiedensten, real be-
stehenden auBereuropdischen Gesellschaften fungierten in diesem Evolutions-
modell als Entwicklungstypen.

Zur gleichen Zeit entwickelten T.H.Huxley (der GroBfvater von Aldous
Huxley, dessen Vision einer 'Schonen Neuen Welt' rund 50 Jahre spiter zu
einem literarischen Beststeller werden sollte) und E.Haeckel, auf den revo-
lutionierenden Gedanken Ch.Darwins aufbauend, eine Gesellschaftstheorie
und Philosophie, die dem Entwicklungsdenken der Evolutionisten ein ethisches
Gegengewicht geben wollten (Huxley, 1893; Haeckel, 1892). Eine neue, auf
naturwissenschaftlichen Erkenntnissen aufbauende Ethik war notwendig gewor-
den, da sich in der Sozialen Frage zu Ende des 19.Jahrhunderts die Gefahren
einer evolutionistischen Selektion des stdrkeren und angepafteren Menschen
deutlich abzeichneten. Haeckel, der Begriinder des Okologiebegriffs, hat nicht
nur die menschliche und natiirliche Umwelt als ein untrennbares, durchwobe-
nes Ganzes begriffen, sondern auch gezeigt, daB ein okologisches Verstindnis
auch eine besondere Weltanschauung erfordert. Wie man zur Haeckel'schen
Philosophie auch immer stehen mag, eine ganzheitliche oder systemische
Sichtweise materieller Gegebenheite‘n und metaphsischer Deutungen ist auch
notwendig, um die Besonderheit des Soseins einer traditionalen Kultur zu
verstehen. In diesem Sinn ist Okologie in traditionalen Kulturen auch keine
auf eine umfassende und langfristige Kosten-Nutzen-Rechnung oder eine er-
weiterte und zur letztlichen Optimierung strebende Okonomie, sondern ein
Lebens- und Uberlebenskonzept einer menschlichen Gemeinschaft in einer
bestimmten natiirlichen und historischen Situation.

Nirgends wird Okologie als die Gesamtheit der materiellen und immateriel -
len Uberlebensbedingungen deutlicher als in traditionalen, d.h. vormodernen
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und nichtindustrialisierten Gemeinschaften. Der Uberlebensimperativ einer
traditionalen Gruppe schafft mit Hilfe eines jeweils bekannten und iiberschau-
baren menschlichen Potentials in einem iiber Generationen bekannten und
iiberschaubaren Naturraum Lebensverhiltnisse, die bei geringem Wandel und
angenommenen gleichbleibenden AuBenbedingungen eine Uberdauerung (zu-
mindest eines wesentlichen Teils) der Gemeinschaft ermdglichen. Somit sind
die allgemeinen Lebensbedingungen einer traditionalen Gemeinschaft schlecht-
hin Okologie. Die iiber Generationen bekannten und als solche stindig zu re-
produzierenden Lebensverhiltnisse sind Ausdruck der Verbindung mit den
Ahnen, die ja selbst immer noch integraler Bestandteil der Lebenswelt sind
und verehrt werden.

Sei es die Wiederholung des im Mythos vorgegebenen Ablaufs des Lebens,
sei es die Erfiillung des dharma (soziale Pflicht in der Welt) bei den Hindus
oder die endlose Wiederholung des Leidens in und an der Welt bei den Buddhi-
sten, die Ausgestaltung der Lebensverhiltnisse steht immer in einem Span-
nungsverhiltnis zwischen materieller Uberdauerung und einem Heilsstreben,
welches das Handeln in dieser Welt zur Grundlage der Existenz in der nich-
sten macht. Dieser Vergeltungsglaube wirkt sich in mythologischen, hindui-
stischen und buddhistischen Kulturen auf das alltégliche Verhalten des einzel-
nen aus. Im Hinduismus/Buddhismus wirken die Verfehlungen des €inzelnen
nicht nur summarisch (im Sinne negativ veridnderter Umwelt), sondern auch
jeweils individuell auf den Verursacher zuriick. Die summarische Riickwirkung
besteht darin, liberhaupt in diese Welt wiedergeboren zu werden, die individu-
elle darin, in einer geringeren Inkarnation wiedergeboren zu werden, weil man
sich am Weltgesetz vergangen hat. Nur durch individuelle religiose Verdienste,
was auch okologisch angemessenes Verhalten bedeuten kann (indem man dem
dharma gerecht wird), kann man sich aus dem gesamten Beziehungsnetz irdi-
scher Verhidltnisse ausnehmen. Als ein Teil des All-Einen (brahman) bricht
sich die Seele (atman) eines Wesens an der Welt und geht je nach der vollzo-
genen Lebensgestaltung wieder in sie ein. Fiir den nach den Forderungen des
Tages lebenden Menschen im Hinduismus/Buddhismus, vor allem aber im
Hinduismus wirkt seine Kosmologie als transzendentes okologisches System.

Der Monismus des Hinduismus, die Riickfiihrung alles Werdenden, Seienden
und Vergehenden auf das All-Eine, hat seine bestechenden Parallelen im wis-
senschaftlichen Monismus E.Haeckels. "Immer unwiderstehlicher offenbart
sich uns die Erkenntnis, daB auch unsere menschliche Seele nur ein winziger
Theil dieser allumfassenden 'Weltseele' ist, gleichwie unser menschlicher
Korper nur ein individuelles Theilchen der grossen organisierten Korperwelt
bildet." sagt Haeckel in seinem 1892 gehaltenen Vortrag iiber seine Philoso-
phie 'Monismus als Band zwischen Religion und Wissenschaft' (Haeckel, 191115
13/14). Die erfahrungswissenschaftliche Forschung vieler Jahrzehnte im Be-
reich der Abstammungs- und Entwicklungslehre hatten ihn zu nahezu gleichlau-
tenden Einsichten gebracht, wie sie der Jahrtausende alte Hinduismus lehrt.
Zusammen mit den monistischen Pantheisten G. Bruno, B.Spinoza und J.W.v.
Goethe ist Haeckel davon iiberzeugt, daB Gott die Natur selbst wie auch das
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Naturgesetz sei, universal, ewig und kausalgebunden. Okologie nach Haeckel
ist kein Mensch-Umwelt-Verhdltnis, sondern stellt ein umfassendes Bezie-
hungsnetz dar, in dem der Mensch ein Teil ist, der sich, wie alle anderen
Teile des Kosmos mechanisch entwickelt hat (wie alle andere Substanz durch
einen chemischen Urzeugungsprozef3, die Archegonie, entstanden) und in dem
umfassenden kosmischen Entwicklungsprozef weiterentwickelt wird. Damit
hat Haeckel in der Folge Darwins mit dem christlichen Anthropozentrismus,
wie auch dem Schopfungsgedanken vollstindig gebrochen. Der Mensch ist nicht
als Kronung der Schopfung erschaffen; es existiert kein anthropomorpher,
personaler Gott, sondern das Wirkungsmaichtige in der Natur selbst ist "Gott"
oder das gottliche Prinzip, das Waltende. In seiner 'Ahnenreihe des Menschen'
(Haeckel, 19142, 70/71) stellt Haeckel die menschliche Entwicklung in 30 Stu-
fen, von den Monera (kernlose Urzellen) zu den Hominides dar. Die Referenz
an die Ahnenreihe, bei Haeckel eine wissenschaftliche Herleitung, ist ein all-
gemeines Kulturmerkmal, das sich bei vielen Kulturen zwar nur auf die Ver-
storbenen der eigenen Spezies beschrinkt, sich im Hinduismus und in vielen
archaischen Kulturen mit animistischen Vorstellungen aber auf jegliche, bzw.
besonders erwidhlte Natursubstanzen oder -wesen ausweitet. Der Animismus,
die Vorstellung von der Beseeltheit der Natur, basiert im wesentlichen auf
der Vorstellung der Durchléssigkeit der menschlichen und natiirlichen Er-
scheinungswelt. Diese Durchldssigkeit hat als transzendenter Akt unbedingt
religiose Qualitit und wird dadurch Bestandteil des Rituals. Im Ahnenfest,
einer schamanistischen Seance, in totemistischen Vorstellungen wird die
Grenze zwischen Lebenden und Toten Gegenstand des Ritus, in dem Raum,
Zeit und definitive Erscheinungsformen aufgehoben sind. Die umgebende Na-
tur, die Generationen der von der Welt Geschiedenen und die Erscheinung der
Ahnen in kosmischen oder natiirlichen Omen sind nicht anders als ein Konti-
nuum, eine allumfassende Vorstellung des Immer- und Uberall-wihrenden zu
verstehen.

OKOLOGIE UND DIE PROBLEME ANTHROPOLOGISCHER FORSCHUNG

Die Sozialanthropologie, wie auch die Kulturanthropologie und die vergleichen-
den Kulturwissenschaften haben sich seit den 60er Jahren verstiarkt mit den
Zusammenhingen zwischen Subsistenzgesellschaften und deren Skologischen
Bedingungsfaktoren beschiftigt (vgl. Heider, 1972, bes.d. Bibliographie). Seit
Malinowski und Radcliffe-Brown ihre funktionalistischen Kulturtheorien ent-
warfen, die aufgrund erster ldngerer und systematisch durchgefiihrter Feld-
forschungen entstanden waren, hat sich der Funktionalismus als besonders
geeignet erwiesen, die biologischen und 6kologischen Bediirfnisse von Gesell-
schaften als unabhéngige Variablen darzustellen, die durch die abhingige
Variable Kultur jeweils unterschiedlich befriedigt werden. Von diesem Stand-
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punkt bis zum Umwelt-Determinismus, d.h. der génzlichen Bestimmung einer
Kultur durch die gegebenen Skologischen Verhéltnisse der Umwelt, ist es nur
ein kleiner Schritt, der von vielen Anthropologen - wenn auch mit unterschied-
lichem Erklarungsanspruch - gemacht wurde. Was neuerdings unter dem Ter-
minus 'Kulturckologie' behandelt wird, ist gerade jene alte, aber dennoch
aktuelle Frage nach den besonderen Wirkungszusammenhingen, die die Uber-
dauerung subsistenter Kulturen ermdglichen. Diese Grundfrage konnte offen-
sichtlich weder vom Funktionalismus noch vom Determinismus hinreichend
befriedigend beantwortet werden. Auch an den neueren, von Heider (1972)
verstirkt geforderten, holistischen Forschungen, die die &duBerst komplexe
Beziehungsstruktur von iiberschaubaren Subsistenzgesellschaften beriicksich-
tigen, wird deutlich, daB die Untersuchung solcher Gesellschaften, soll sie
nicht wieder in cruden Funktionalismus oder Determinismus verfallen, eines
verstehenden Ansatzes bedarf.

Ein verstehender Ansatz erhebt zwar auch empirische Sachverhalte nach
der von auBlen herangetragenen '"Beobachterlogik' des Sozialforschers, be-
miiht sich aber ebenfalls um die in der zu untersuchenden Kultur vorhandenen
Werte und Handlungsrationalitdten. Ein verstehender Untersuchungsansatz
muB zunichst die Besonderheit der betrachteten Gesellschaft erfassen wollen
und damit vorldufig Klassifikationen und interkulturellen Vergleich zuriick-
treten lassen, um jener Kultur gerecht zu werden. Voraussetzung dafiir ist,
anzuerkennen, daf die betreffende Kultur unter Bedingungen so geworden ist
wie sie ist, und daB sidmtliche Bedingungsfaktoren unter dem Primat dieses
traditionalen Soseins verstanden werden miissen.

Kein traditionales System existiert abgeschlossen fiir sich allein, und
jedes ist einem - wenn auch noch so langsamen - Wandel der Erscheinungs-
form unterworfen, dennoch h#lt jedes an einem bestimmten liberkommenen
Daseinswesen fest und versucht, dieses fortzusetzen. Das soll im folgenden
an einem Beispiel verdeutlicht werden.

DIE OKOLOGIE DER RAI IM OBEREN ARUN-TAL

Das Siedlungsgebiet der Rai liegt im hiigligen Vorland der Himalayahauptkette
in Nordostnepal zwischen 1000 und 2000 m {i. M. im Gebiet des subtropischen
immergriinen Laubwalds im EinfluBgebiet des Slidwest-(Sommer-)Monsuns.
Die iiberwiegende Bevolkerung der Region gehort zu diesem altnepalischen
Stamm, der ethnologisch zu den tibeto-burmesischen Volksstimmen gez&hlt
wird. Als Teilgruppe der Kiranti, die sich aus den weiter 6stlich und siidlich
ansidssigen Limbu und Yakha und den Rai zusammensetzen, gehort er zu den
Erstbesiedlern des heutigen Nepal. Die Kiranti wurden in der zweiten Hilfte
des 18.Jahrhunderts von den von Westen her vordringenden hinduistischen
Gurkhas in den Ostlichen Teil Nepals und nach Tibet abgedringt. Als ihnen
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vom herrschenden Konig der Gurkha-Dynastie, Prithwi Narayan Shah die Be-
lassung ihrer alten Stammesrechte und Landbesitzformen garantiert wurde,
kehrten sie auf nepalesisches Staatsgebiet zuriick und erhielten (so die Le-
gende) von Prithwi Narayan Shah den Namen Rai.

Die traditionelle Form des Landbesitzes der Rai vor der Eroberung ihres
Siedlungsgebiets durch die Gurkhas war die des Gemeinschaftsbesitzes. Sie
trieben Brandrodungsfeldbau und bauten hauptsichlich Trockenreis, Hirse,
Taro und Gemiise an. Mit der Errichtung der Gurkhaherrschaft dnderte sich
in Nepal allgemein die Form des Landbesitzes. Der Boden - bisher in ge-
meinschaftlichem Besitz des ganzen Stammes - wurde privatisiert. Somit
wurden Kauf, Pacht, Verkauf und Lohnarbeit in Zusammenhang mit Land
moglich. Ziel dieser Landpolitik der Gurkhas war es, den von Indien einwan-
dernden Hindus Landerwerb und damit SeBhaftwerdung zu ermoglichen. Ent-
gegen der Zusage Prithwi Narayan Shahs wurde auch der Landbesitz der Rai
in neuerer Zeit von dieser Politik betroffen, was einerseits zur Entstehung
sozialer Unterschiede zwischen den Rai und den eingewanderten indo-nepale-
sischen Ethnien und andererseits unter den Rai selbst fiihrte.

Mit der Einwanderung indo-nepalesischer Kasten ging im oberen Aruntal
auch eine Verinderung der Anbautechnologie und zusammenhéngend damit
eine Veridnderung in der Materialkultur der Rai vor sich. Aufgrund der Pri-
vatisierung des Bodens mufBten sich die Rai von der extensiven Wechselfeld-
wirtschaft des Brandrodungsanbaus einer Dauerfeldwirtschaft zuwenden, die
auf einer kleineren Flidche grofere Ertrige bringt. Diesem Anspruch ent-
sprach die von den hinduistischen Einwanderern mitgebrachte Agrartechnolo-
gie des NaBreis-Anbaus. Mit der Adaption dieser Agrartechnologie an die
Verhiltnisse des Himalayagebiets mute sich notwendig auch die Anbautechnik
und die Materialkultur der Rai verindern, da nunmehr andere und zahlreichere
Arbeitsgerite benutzt wurden, wie sie fiir die Kultivierung von Reis bendtigt
werden.

Relativ unberiihrt von diesem technologischen und sozialen Wandel blieb
der iibrige Bereich der Materialkultur der Rai, der durch die Verwendung
von Bambus geprigt ist. Sdmtliche Giiter des tiglichen Bedarfs in Haus und
Hof, die aus Bambus gefertigt sind (das sind ca.60 % am Anteil der gesamten
Materialkultur), stellen die Rai selbst her. Die Arbeit mit anderen Materia-
lien wie Ton, Metallen, Stoffen, Leder und Holz wird den zugewanderten indo-
nepalesischen Kasten iiberlassen.

Die wenigen Dinge, die die Rai nicht selbst herstellen, wie die Gebrauchs-
gegenstidnde aus den obengenannten Materialien und Salz, tauschen sie gegen
Reis, Reisschnaps, Gemiise, Eier oder Geld ein, das sie durch den Verkauf
von Ziegen, Hiihnern, Schweinen oder Wasserbiiffelkdlbern erworben haben.
Den Bambus haben die Vorfahren der Rai ins obere Aruntal mitgebracht. Es
kommen hier sieben pflanzbare Arten und eine wildwachsende Art vor.

Es handelt sich bei den kultivierbaren Arten um:
bhalu-bas (nep.) - Dendrocalamus Hookerii bzw.

- Bambusa Balcooa
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mala-bas (nep.) - Bambusa nutans
tame-bas (nep.) - Dendrocalamus Hamiltonii
sigane (nep.) - Arundinaria Hookeriana

tite-nigalo (nep.) - Arundinaria intermedia
kalo-nigalo (nep.) - Arundinaria Khasiana

nigalo (nep.) - Arundinaria falcata
und als wildwachsende Art:
malingo (nep, ) - Arundinaria racemosa.

Was ist nun so auBergewdhnlich an diesem vielseitigen Gebrauch von Bam-
bus ? Man muB zur Klirung dieser Frage vorausschicken, daB es sich beim
oberen Aruntal um ein klimatisches Gebiet handelt, in dem Bambus an sich
nicht selbstverstandlich zu Hause ist wie beispielsweise in Stidostasien. Der
Bambus wird von den Rai als eine Nutzpflanze angebaut und gehegt und ge-
pflegt. Anders als beim Holz, das in der Regel Allgemeingut ist und das u.a.
deswegen dem totalen Raubbau - mangels Wiederaufforstung - ausgesetzt ist,
schlédgt der Rai-Bauer niemals mehr Bambus als in einer Wachstumsperiode
nachwichst. Das sind pro Jahr durchschnittlich ungeféhr 25 neue Stangen pro
Bambusstock, der in seinem durchschnittlichen Bestand von 50-60 Stangen
den Grundstock fiir den alljdhrlichen Zuwachs bildet. Jeder Rai-Haushalt be-
sitzt mindestens einen solchen Stock in der Nihe des Hauses. Da hiermit der
jahrliche Bedarf jedoch nicht gedeckt werden kann, holt der Bauer noch ein-
bis zweimal im Jahr wilden Bambus aus dem zwei- bis dreitausend Meter
hoch gelegenen Hochdschungel, der zwar von kleinerem Wuchs, dafiir aber
von groBerer Haltbarkeit ist.

In einem Gesprich mit Bauern iiber eine weitere Expansion des Bambusan-
baus wurde klar, daB sie gerne mehr Bambus anbauen wiirden, wenn sie nur
mehr Land zur Verfiligung hétten. Thr Land steht in erster Linie dem Anbau
von Nahrungsmitteln, vor allem Reis und Hirse, zur Verfiigung. Kultivier-
bares Land ist knapp.

Bis zu fiinfzig Prozent der Talbewohner verlieBen so in den letzten dreis-
sig Jahren diese Gegend und suchten weiter siidlich im nepalesischen Tief-
land, dem Terai, in Darjeeling oder Sikkim eine Lebensmoglichkeit. Es sie-
deln hier etliche Hindus aus dem siidlichen Nepal, die in der Lage waren,
Land zu kaufen. Aufgrund dieser vorwiegend einseitigen Wande rungsbewegun-
gen ist dieses Tal in seiner traditionellen Kultur noch sehr urspriinglich be-
lassen. Die Technokultur, die stark von der Verwendung von Bambus geprigt
ist, hat sich bislang noch nicht mit halb-modernen oder westlich-hochentwik-
kelten Technologieprodukten vermischt. Bambus ist hier Werkmaterial zur
Erfiillung eines bestimmten technischen Zwecks und wesentliches Attribut der
Kultur, was seine Integration in kultischen Handlungen wie Opfer und Tod be-
weist. Das Verhiltnis zum Werkstoff ist hier kein technisch-rationales. Es
ist von Tabus belegt. Sonntags und dienstags darf kein Bambus geschlagen
werden, und die jungen Sprossen einer bestimmten Bambussorte diirfen nicht
- wie sonst iiblich - als Gemiisedelikatesse verzehrt werden, sondern die Rai
'"lieben und achten jeden dieser Sprossen wie einen jlingeren Bruder'". Der
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Hintergrund dieses Tabus ist ein praktisch ckonomischer und ritueller. Der
praktische Hintergrund mag der sein, da diese Bambussorte am h&ufigsten
gebraucht wird und der Bedarf an ausgewachsenen Stangen wichtiger ist als
der GenufB der Sprossen als Gemdiise. Der rituelle Grund ist der, daB aus die-
ser Bambussorte die Totenbahre gezimmert wird.

Wer sich schon einmal mit Nepal und seinen spezifischen Problemen be-
schiftigt hat, der wird wissen, daB die Entwaldung und die darauffolgende
Erosion durch die heftigen Monsunregen eine Gefahr fiir die Hiigelregion des
Himalayavorlandes darstellt. Die Entwaldung wird von zwei Phidnomenen
vorangetrieben: erstens dem stets grofer werdenden Bedarf an Feuerholz
durch die steigende Bevolkerungszahl und zweitens dem Fehlen einer in der
Bevolkerung verwurzelten Wiederaufforstungseinsicht. Die natiirlich nach-
wachsenden Bidume werden zudem durch die vermehrte Viehhaltung kahl-
gefressen und somit zerstort oder im Wachstum empfindlich gehemmt.

Die Rai haben dieses Problem im oberen Aruntal nicht. Die durch Abwan-
derung relativ konstant bleibende Zahl von Bewohnern im Tal erfordert keine
Steigerung des Holzschlags und ein groBer Teil der Funktionen, fiir die in an-
deren Teilen Nepals das Holz herhalten muf3, wird hier vom Bambus erfiillt.
Der schnell wachsende und vielseitig verwendungsfahige Bambus schont auf
diese Weise wirksam die Waldbesténde und ist somit auch okologisch gesehen
unverzichtbar fiir die Lebenssituation der Rai.

Die technologische Situation im oberen Aruntal ist gekennzeichnet durch
den raschen Zyklus von Herstellung und Verfall. Die aus Bambus gearbeiteten
Produkte sind zwar schnell zu fertigen, haben aber auch eine verhiltnism&Big
kurze Lebensdauer. Fiir unsere Begriffe ist das sicher ein Nachteil. Fiir die
okologische Situation und die Technokultur der Rai ist dies jedoch natiirlicher
Ausgleich zwischen der Produktion der Natur und dem Verbrauch dieser Pro-
dukte durch den Menschen. Dariiberhinaus wird dadurch das technologische
Know-how der Menschen sehr vital erhalten. Gegenstidnde des téglichen Be-
darfs, Hduser und Briicken aus Bambus zu bauen, wird durch die turnusméBige
Erneuerung sukzessive an die Jiingeren weitergegeben, und es bedarf somit
keiner Teilung von Lern- und ProduktionsprozeB. Die Briicke tiber den Arunl
zum Beispiel muBte noch bis zu ihrem Ersatz durch eine Stahlhingebriicke
1975 alle zwei bis drei Monate erneuert werden. Die beachtliche technologische
Leistung, einen ca.dreiBig Meter breiten reifenden FluB mit einer tragfihigen
Briicke aus Bambusseilen zu iiberspannen, die aus zerfaserten Bambusstangen
gedreht werden, kann nicht genug gewiirdigt werden. Es handelt sich aber auch
hier nicht um eine isolierte, rein technische Leistung. Die Tatsache, daB nahe-
zu das gesamte Dorf daran beteiligt war, macht sie zum sozialen Phinomen.
Die Gemeinschaftsarbeit ist ein kulturell - skonomisches Uberbleibsel des so-
genannten 'Kipatsystems' aus vornepalesischer Zeit ("'... als noch kein Konig in
Nepal war'). Zu dieser Zeit wurde das in gemeinschaftlichem Besitz befindli-
che Kulturland gemeinsam bebaut und ebenso wurden gréere Unternehmungen
wie Waldrodung, das Anlegen neuer Terrassen fiir den Reisbau und eben der
Briickenbau gemeinschaftlich durchgefiihrt.
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Hier werden gemeinschaftliche Arbeitsweise2 und Umweltstruktur zu
einem Bedingungsgefiige. Die technologische Leistung als institutionalisierte
Reaktion auf topographische Gegebenheiten bestitigt den traditionalen Arbeits~
verband. Diese Arbeitsweise hat sich auch nach dem Wechsel von extensiver
Brandrodungswirtschaft zu intensiver NaBreiskultur auf terrassierten Feldern
erhalten, weil sie fiir jene Bereiche eine umweltbedingte Notwendigkeit ge-
blieben ist. Waldrodungen in Gel#nde mit starkem Gefélle, Erdbewegungs-
arbeiten und Terrassierungsbauten grofen Ausmafes sowie Briickenbauten
und die Erhaltung der mit Steinplatten belegten FuBlpfade durch das Siedlungs-
gebiet der Rai erfordern ohne die Zuhilfenahme moderner Arbeitsgerite gros-
ses technisches Konnen und gut funktionierende Kooperationsformen. Beides
wird durch die naturrdumliche Labilitdt der Verhiltnisse dauernd lebendig
gehalten. Die periodischen Zerstorungen menschlicher Bauten und Produkte
sind der Garant der Erhaltung von technischem Wissen und Fertigungskonnen
und sozialer Organisationsformen.

ANPASSUNG UND ABWANDERUNG

Die Ubernahme des NaBreisanbaus von den indo-nepalesischen Zuwanderern

" wurde einerseits dadurch iiberhaupt moglich, daB die Rai in einem Klima-
gebiet leben, das Bewisserungskulturen moglich macht und andererseits
durch die Faszination der hohen Ertragsraten, die sich mit dieser Anbau-
weise erwirtschaften lassen. Der Wechsel von Brandrodungswirtschaft zu
intensivem Terrassenanbau bedeutete fiir die Rai eine grundsitzliche und ra-
dikale Ver#nderung ihrer bisherigen Lebensverhiltnisse. Der Lebens- und
Arbeitsrhythmus, spezifische Naturkenntnisse, Grundhaltungen und Einstel-
lungen zur Natur allgemein und EBgewohnheiten dnderten sich grundlegend.
Die Rai wurden seBhaft und bedurften somit neuer Wissensvorrite und Uber-
lebensstrategien, und zwar nicht nur im materiellen, sondern auch im iiber-
natiirlichen Bereich, zumindest soweit es die religiose Sicherung der Ertrige
aus der neuen Anbaumethode betraf3. Das existentielle Wagnis und die kultu-
relle Umorientierung in all ihren Aspekten kann nicht iiberschétzt werden.
Die Griinde fiir die Umorientierung mogen in der Faszination, die von den
hoheren Ertrigen der Reisterrassenkultur ausgingen, zu erklédren sein oder
durch die Verknappung des fiir eine Brandrodungswirtschaft (Wechselfeld-
wirtschaft mit langen Bracheperioden) notwendigen Landbedarfs. Abgesehen
von der Abwanderung war es sicher die einzige Form friedlicher Koexistenz
der Alteingesessenen mit den Zuwanderern.

Gorer (1938, 86/87 und 90-93) beschreibt einen Parallelfall fiir die weiter
ostlich siedelnden Lepchas von Sikkim, und Leach (19703, 27/28) beschreibt
am Beispiel der Kachin des oberburmesischen Berglands sogar den umgekehr-
ten Fall einer Wiederaufnahme der Brandrodungswirtschaft und die Aufgabe



16 Klaus Seeland

der intensiven Terrassenfeldwirtschaft unter der pax britannica. Anhand die-
ser Beispiele in vergleichbaren Regionen wird deutlich, daB Wirtschafts- und
Lebensformen traditionaler Kulturen nicht unbedingt definitiv sein miissen,
sondern unter gegebenen Verhiltnissen extrem wandlungsfihig und sogar re-
versibel sind. 3

Der gesamte Himalayaraum ist ein Wanderungsgebiet, das iiber einen sehr
begrenzten Anteil kultivierbarer Flichen verfiigt. Somit muBte die Besiedlung
immer eine Elastizitit aufweisen, die sich entsprechend der begrenzten Res-
sourcen ausweiten, ausweichen oder intensivieren konnte oder mufite. Doch
ist der soziale Faktor keine reine 'abhingige Variable' . Naturrdumliche und
soziale Veridnderungen korrespondieren miteinander, und der Naturraum 148t
unter bestimmten Voraussetzungen eine iibergebiihrliche Beanspruchung zu.
Bei langerfristigen, stidrkeren Nutzungsbeanspruchungen jedoch muB fiir eine
Entlastung im Bereich des sozialen Faktors gesorgt werden. So muB bei einem
ungewohnlichen Anstieg der Bevolkerung ein entsprechendes Regulativ beste-
hen. Im Fall der Rai des oberen Aruntals ist dies die Abwanderung. Als tra-
ditionales, d.h. fiir eine Uberdauerung der Zuriickbleibenden und eine Daseins-
chance fiir die Abwanderer sorgendes Regulativ ersetzt die Abwanderung hier
die bei anderen Ethnien vor Zeiten iiblichen Regulative des Infantizids und
Gerontozids oder periodischer Raubziige und Kriege. Da die Abwanderungen
aus den Familien in der Regel erst im mittleren Lebensalter und damit nach
der Sicherung des Familienbestands durch zuriickbleibende etwa gleichaltrige
Briider stattfinden, haben wir es hier mit einem normalen generativen Prozef
zu tun, bei dem 'liberzihlig' gewordene Glieder des Familienverbands in die
Fremde gehen. Daf es durch Abwanderungen zur Intakthaltung von Taleinheiten
in anderen attraktiven Siedlungsgebieten zu Massierungen und gar Ubervélke-
rungen kommt (Ilam, Darjeeling, Sikkim, ind. Himalaya, Gangesebene), ist
der Wildwiichsigkeit der Bewegungen einerseits und den generellen grofraum-
lichen Bedingungen andererseits zuzuschreiben. Dieser 'Beitrag' zu krisen-
hafter Bevolkerungsdichte in einem fremden Gebiet wird natlirlich von einem
traditionalen Bevdlkerungsregulativ nicht beriicksichtigt.

DAS "OKOLOGISCHE BEWUSSTSEIN" DER RAI

Die Weltsicht der Rai ist religios bestimmt. Sie setzt sich im wesentlichen
zusammen aus der Verehrung der Ahnen und dem Mitvollzug hinduistischer
Riten und der Affinitét zu buddhistischen Elementen. Da die letzteren komple -
mentdr zum Ahnenkult hinzutreten und nicht in Widerspruch zu diesem stehen,
finden wir bei den Rai eine Art des 'losen Synkretismus'. Lose deshalb, weil
diejenigen Elemente, die aus anderen Glaubenssystemen iibernommen wurden,
als mehr oder minder verbindliche Beifiigungen zu bereits vorhandenen Heils-
quellen aufgenommen werden. Zu verschiedenen Anldssen werden die Heils-
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spezialisten der verschiedenen religiosen Systeme aufgesucht. Die Hinwen-
dung zu mehreren religiosen Referenzsystemen entsteht aus einem Heilsver-
langen, das eine Absicherung bei allen bekannten Heilslehren sucht. Der
Hindu-Brahmane, der buddhistische Lama und der Rai-Schamane reprisen-
tieren dabei verschiedene Aspekte einer vereinbarungsfihigen Weltsicht, die
auch das abdeckt, was wir als 'Gkologisches BewuBtsein' bezeichnen.

C.Hardman (1981) gibt uns wertvolle Aufschliisse iiber das psychische
Selbstverstidndnis und die damit zusammenhingende Natursicht der Rai. Die
mentalen und physischen wie auch die psychischen Verfassungen des Indivi-
duums werden durch die Geister der Verstorbenen, durch die Ahnen, durch
urweltliche Wesen oder die Naturwelt bestimmt (1981, 162). Es existieren
drei Dimensionen, die das Mensch-Welt-Verhéltnis verdeutlichen: saya, lawa
und niwa. Bei aller Vorsicht, die bei der Ausdeutung dieser Begriffe geboten
ist, sind sie zu libertragen als:
saya - eine Verbindung mit den Ahnen, die Stirke, Mut und Vitalitit vermittelt
lawa - das Lebensprinzip oder der Lebensinhalt, der den menschlichen Korper

beseelt
niwa - Geist, Charakter, Sozialgefiihl

Die ideale menschliche und naturbezogene Verhaltensweise ist fiir den Rai
in diesen drei Dimensionen verkorpert und wird. mit der Sozialisation ver-
innerlicht. Der korperliche, seelische und materielle Zustand eines Rai und
seiner Clangemeinschaft hingt von der Auslebung dieser Qualitdten nach den
traditionalen Vorgaben ab. Auslebung heifit hier im wesentlichen Wiederholung
der durch die Ahnen vorgegebenen Verhaltensweisen und Naturordnungen. Zei-
ten, Reihenfolgen von Aussaat und Ernte verschiedener Feldfriichte und Pflan-
zen sind traditionell vorgegeben. Der Wille der Ahnen setzt sich sozusagen in
der psychischen Dimension des saya in Gegenwart um. Die Ahnen sind mit der
Natur eins und durch die Einstimmung auf die Ahnen, durch die Stdrkung des
saya, werden die Rai mit dem Geist der Natur eins. Nur so wird auch die in-
dividuelle positive Lebenskraft, das lawa, gestdrkt und der soziale Geist und
Charakter, das niwa, moglich,

Die Durchlidssigkeit der Welten, die integrale Vereinigung von Vergange-
nem (Ahnen), Seiendem (Natur) und Werdendem (Mensch) und die zeitlose,
gegenseitige Durchwirkung dieser Krifte im Streben nach Harmonie bezeich-
nen das universale ckologische Bewuitsein der Rai. Mit dem Tod geht der Rai
in das Ahnen- und Naturreich ein, um dort zu wirken, wie es die Lebenden
ebenfalls und in der gleichen Weise tun. Der Kosmos der Rai zeichnet sich
durch die Allgegenwirtigkeit der im Kosmos wirkenden Krifte aus.

Die Inanspruchnahme hinduistischer und buddhistischer Heilsrituale be-
deutet nicht, daB eine Verunsicherung in der eigenen Weltsicht eingetreten
ist, sondern daB hier Fertigkeiten, teils magischer, teils religioser Natur,
gewlirdigt werden, die ihrem besonderen Charakter nach ebenfalls zur Vita-
lisierung und Aktivierung kosmisch wirkender Krifte beitragen.
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OKOLOGISCHE PROBLEMLOSUNGEN

Kommen wir zur Ausgangsfragestellung zuriick: gibt es 6kologische Probleme
in traditionalen Gemeinschaften oder nicht ? Wie gezeigt werden kounte, be-
zeichunet der Okologiebegriff, so wie wir ihn deuten, in traditionalen Kulturen
eine religiose Weltsicht. Umweltprobleme, wie sie uns geldufig sind und aus
westlicher Sicht im Himalayagebiet immer haufiger werden, sind nicht einfach
""da'', sondern miissen von den Betroffenen als solche gedeutet werden, um im
traditionalen ProblemlGsungsrepertoire ihre Losungen zu finden. Eine west-
lich bestimmte Konzeption von Okologie kam nicht die '6kologischen Probleme’
traditionaler Kulturen definieren und sie noch weniger 16sen. Sie 16st immer
nur die von ihr jeweils als solche definierten und diese dann auf ihre eigene
Art und Weise. Eine traditionale Kultur zu akzeptieren heifit, auch die ihr
eigenen Problemlosungspotentiale - wie diese auch immer aussehen mogen -
anzuerkennen und wirken zu lassen. Die Lebensfihigkeit, die kulturelle Vita-
litdt bestimmt sich durch die Validitit autochthoner Sicht- und Handlungswei-
sen.

Ob eine nationale Superstruktur, wie der nepalesische Staat und die ihm bei-
geordneten westlichen Okologieexperten, dulden will, daB diesen autochthonen
Handlungsweisen Raum gegeben wird, mag bezweifelt werden. Damit wird die
ganze Sachlage aber zum Okologieproblem eines nach modernen Losungen
suchenden Staates, der mit der Annahme der okologischen Diagnose auch die
von auBen herangetragenen Problemlosungen akzeptieren will.

Traditionale ProblemlGsungen sind innerweltlicher und transzendenter
Art. Die Baiga beispielsweise, eine Gemeinschaft von Brandrodungshauern
im norddstlichen Zentralindien, deuten die miBliche Lebenslage ihres Stam-
mes damit, daB sie vom Brandrodungsbau zur Intensivierung des Feldbaus
mit dem Hakenpflug iibergegangen sind, was nach ihrem Mythos ausdriicklich
verboten war (Elwin, 1939, 107). Die Tsembaga im Hochland von Neu-Guinea,
ebenfalls Brandrodungsbauern, regulieren ihre Okologie durch das Ritual, Die
rituelle Opferung von Schweinen, die sie zur Erginzung ihrer Nahrung halten,
die sie aus dem Brandrodungsbau gewinnen, richtet sich in Zeitpunkt und Um-
fang nach der naturridumlichen Vertriglichkeit einer bestimmten Menge von
Schweinen. Ist diese Relation {iberschritten, opfern die Tsembaga das 'Zuviel'
an Schweinen den Ahnen (Rappaport, 1967).

Das Beispiel der Rai des oberen Aruntals hat gezeigt, daf die Ubernahme
einer anderen Bewirtschaftungsweise und eine Umorientierung in den Lebens-
formen mit Hilfe der traditionalen Problemlosungsmechanismen moglich war.
Soziale Arbeitsweisen und Referenzsysteme aus der vordem betriebenen Wirt-
schaftsform sowie ein groBer Teil der urspriinglichen Materialkultur und we-
sentliche Teile der religiosen Vorstellungswelt sind dabei erhalten geblieben
und demonstrieren den Fortbestand der traditionalen Identitdt. Die Erweite-
rung der Materialkultur um die fiir die neue Wirtschaftsform des Terrassen-
baus notwendigen Gerite, die Aneignung neuer Kenntnisse und Erfahrungen
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und die Ubernahme zusitzlicher Heilsvorstellungen und -praktiken aus dem
Bereich des Hinduismus/Buddhismus vollzog sich sicher nicht ohne Schwie-
rigkeiten, aber auch nicht grundsitzlich antagonistisch. Die Adaption einer
ebenfalls traditionalen Technologie wie der Terrassenfeldwirtschaft war mog-
lich, weil sie auf der gleichen Rationalitét einer subsistenzorientierten Exi-
stenz beruhte und mit traditionalen Einsichten und technischem wie sozialem
Bewiltigungspotential durchfiihrbar war. Ahnliche Uberginge zwischen kom-
patiblen Wirtschaftsweisen sind fiir benachbarte Regionen belegt (Hutton, 19692,
Hutton, 19682, Elwin, 19644). Die teilweise Ubernahme und Akzeptierung neuer
Heilsvorstellungen und Rituale von den indo-nepalischen Neusiedlern, die mit
der Ubernahme der neuen Wirtschaftsweise einherging, war moglich, weil der
Hinduismus sozial-religiose Exklusivitdt (Kastenendogamie) verlangt, dagegen
jedoch kein Glaubensdogma kennt (vgl. Derrett, 1968, 57) und somit nicht in
die Lage kommt, andere Glaubenssysteme abstofen oder konvertieren zu miis-
sen. Die Inanspruchnahme ritueller Heilsdienste durch die Rai, soweit sie
durch die neue Wirtschafts- und Lebensweise erforderlich wurden, wirkte
durchaus sozial integrativ. Die '0kologischen Problemlagen', die sich im
Verlauf dieser intensivierten Wirtschaftsform ergaben, vor allem ein stdr-
keres Bevolkerungswachstum, wurden durch das traditional iibliche Mittel

der Abwanderung gelost.

Problemlosungen traditionaler Kulturen, vor allem im Sinn von 6kologi-
schen Problemlosungen, konnen fiir ein modernes, aufgeklirtes, d.h. nicht
transzendent orientiertes ProblembewuBtsein nicht befriedigend sein. Gerade
weil sie nicht ausschlieBlich diesweltlich und iiberregional verantwortlich sind,
sondern die Probleme fiir eine moderne Einschétzung nur 'verlagern'. Da das
moderne, iibernationale OkologiebewuBtsein die Verantwortung fiir die Intakt-
haltung der 'ganzen Welt' i{ibernommen hat, stellen sich ihm komplexe globale
Probleme, die iiber kurz oder lang global koordinierte Losungen erfordern.
Diese sind Weltprobleme in einem doppelten Sinn: sie betreffen die Welt in
topographischer Hinsicht, da sie iiberall zu finden sind oder sein werden und
sie sollen - zumindest nach den derzeit gingigen Ansitzen - nur in dieser
Welt und durch die Kréfte gemeinsamer Unternehmung aller Staaten und Men-
schen gelost werden. Fiir eine traditionale Vorstellung stellt diese Form der
"Weltverantwortung' eine Uberschreitung menschlicher Kompetenzen dar. Die
Verantwortung fiir die eigene Welt (Umwelt) bestimmt sich nach den Vorgaben
des transzendenten Referenzsystems, also nach den Bestimmungen der Ahnen,
der Gottheiten, des Mythos oder einer strengdefinierten Weltpflicht (im Hin-
duismus = dharma), bzw. einer auf das Selbst zuriickgehenden Verursachungs-
lehre von Leid (Theodizee des Buddhismus). Was die eigene ' Welt"verantwor-
tung libersteigt, gehort zum Bereich transzendenter Méchte oder zur Welt-
pflicht anderer. Nicht die ckologischen Sachlagen sind entscheidend fiir die
Betroffenheiten in einer traditionalen Kultur, sondern deren Deutungen durch
ihr transzendentes Konzept.
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AUFSCHLUSSE

Kommen wir zur Ausgangsfrage zurlick: Gibt es ¢kologische Probleme in tra-
ditionalen Gesellschaften? In den vorangegangenen Betrachtungen ist deutlich
geworden, daB es sowohl fiir die Wahrnehmung des aufenstehenden westlichen
Okologieexperten als auch fiir die Eigenwahrnehmung der betroffenen Menschen
in traditionalen Kulturen okologische Probleme gibt, die allerdings in diesen
nicht in der gleichen Weise gedeutet werden wie der westliche Okologieexperte
sie sieht. In beiden Fillen geht es um Lebensqualitit, ja sogar um Uberleben
schlechthin. Doch ist es fiir den einen die Ressource Natur, die es zu hegen
und fiir die Bediirfnisse des Menschen durch die Implementation technischer
Problemldsungsvorschlédge zu erhalten gilt, wihrend der Mensch in der tradi-
tionalen Kultur in der ihn umgebenden Welt sich selbst gegeniibertritt. Im
Kreislauf des Werdens und Vergehens geht er in ihr auf und wird wieder aus
ihr. Jede Veranderung verkorpert sich in ihm und an ihm. Die Verschlechte-
rung von Lebensbedingungen bezieht der Hindu des Himalaya beispielsweise
auf sein personliches Schicksal, in dem sich Verfehlungen aus fritheren Leben
vergelten, ihm treten also Zustédnde gegeniiber, die seinem eigenen Handeln
an der Welt zuzurechnen sind (Berreman, 19742, 82 ff.). Die Menschen der
traditionalen Kulturen des Himalayaraums handeln nicht dadurch dkologisch,
indem sie sich um die Erhaltung der natiirlichen Grundstoffe und Arten sor-
gen, sondern sie stdrken und aktivieren die positiven iibernatiirlichen Kriéfte,
die die Gotter und Geister gut und die Ahnen wohlgesonnen stimmen sollen.
Die Stdrkung und Erhaltung des Familienverbandes, das personliche Wohl-
ergehen und das der eigenen sozialen Gruppe wird als Ausdruck des Wohlwol-
lens der hochmichtigen Instanzen gesehen. Eine Verschlechterung der natur-
rdumlichen Verhiltnisse dagegen zeugt von einem Mangel an Achtsamkeit ge- .
geniiber jenen Machten, die sich auf diese Weise in Erinnerung bringen.

Die Erscheinungswelt ist bei allen traditionalen Kulturen Ausdruck des
Verhiltnisses zwischen dem Menschen und dem Ubernatiirlichen. Okologische
Behutsamkeit und Hege der diesweltlichen natiirlichen Grundlagen des Lebens
werden nur soweit in Betracht gezogen, als sie zur Lebensaufgabe und zur
traditionellen Pflicht eines Menschen gehoren. Alle anderen Bereiche geht-
ren nicht zu seinen ""Kompetenzen' und konnen sogar, falls er sich ihnen zu-
wenden sollte, als Uberschreitung der traditionellen Sitten soziale Probleme
fiir den Betreffenden mit sich bringen.

Die Weltanschauung des traditionalen Menschen ordnet den Ablauf und die
Entwicklung der Welt kosmisch wirkenden Machten zu, die kausal wirken.

Ein eigenmichtiger Eingriff in die kosmische Kausalitédt im Sinn einer ¢kolo-
gischen, rein diesweltlichen Verbesserung der materiellen Lebensverhiltnisse
wiirde diesem Weltgesetz entgegenstehen.

Fiir den westlichen Menschen, der seit dem Zeitalter der Vernunft und der
Aufkldrung seine Emanzipation von den transzendenten M#chten vorangetrieben
hat, ist jene Einpassung in die mythischen und kosmischen Gesetze nicht mehr
moglich. Die Teilung der Welt in eine Welt menschlicher Bediirfnisse und eine
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Objektwelt, die als Umwelt stets wandelbar den steigenden Erwartungen die-
ser Bediirfnisse dienen aber dabei nichts von ihren Lebensqualitidten und
Schonheiten einbiifen soll, mufl ihm zu einer immer stirker herausfordenden
Aufgabe werden. Seitdem viele Menschen in den industriellen Gesellschaften
weniger der Faszination von technologischer Neuerung und Modernisierung
der Gesellschaft erlegen sind und immer weniger die Anpassung an die neue-
sten Vorgaben mitvollziehen wollen, wird die These Darwiuns fiir die mensch-
liche Entwicklung erneut aktuell. Werden sich nur die wandlungs- und anpas-
sungsfihigsten der menschlichen Spezies in einer nach herkommlichen Begrif-
fen nur noch bedingt menschlich zu bezeichnenden Umwelt durchsetzen kénnen
und tritt damit die menschliche Entwicklungsgeschichte humanbiologisch in
ein neues Stadium ? Sind die 6kologischen Krisen und Spannungen also als Phi-
nomene einer Ubergangszeit zu sehen, die die Ara einer neuen und weiter ent-
wickelten Form des homo sapiens einldutet ? Haben damit diejenigen, welche
fiir einen Zustand der Umwelt plddieren, der immer schwerer und kostspieli-
ger zu erhalten ist, eine anachronistische Einstellung, und ist das Pladoyer
fiir humane Lebensverhiltnisse nicht eigentlich auf den vormodernen Menschen
zugeschnitten? Hat der Mensch des 19. und 20,Jahrhunderts sich selbst zur
Abschaffung bestimmt und die Voraussetzungen zu einem neuen Menschentyp

- einer Weiterentwicklung - geschaffen ? Wird dieser neue Mensch der Um-
Welt seines '""Vorgingers' genausowenig bediirfen wie der homo sapiens der
Lebenswelt des Affen? Wenn wir die Evolutionslehre ernst nehmen, und da

sie wissenschaftlich begriindet und bislang nicht widerlegt ist, sind wir gehal-
ten es zu tun, dann miissen wir diese Gedanken erwidgen und jene Fragen stel-
len.

Wihrend der Rai des Ostlichen Himalaya den Bambus noch als seinen "'jiin-
geren Bruder'" bezeichnen kann, ihn als wichtigen Bestandteil seiner Kultur
anthropomorphisieren kann, die Ureinwohner Formosas, die Tagalogs der
Philippinen und die frithen Bewohner Japans sich aufgrund ihres &tiologischen
Mythos direkt vom Bambus ableiten (McGovern, 1923, 71), hat der moderne
Mensch wohl keine Moglichkeit mehr, sich mit der Umwelt des Affen oder gar
mit diesem selbst zu identifizieren. Zwar sieht er den Affen, wie einen grofien
Teil der Natur, als Kette seines eigenen Gewordenseins, doch scheint der ge-
gebene Zustand der Natur - zumindest fiir einen Teil der modernen Menschen -
nicht unbedingt notwendiger Bestandteil ihres Daseins zu sein.

RESUMEE

Das Ethos einer traditionalen Kultur ist an eine transzendente Weltinterpreta-
tion gebunden und bleibt daher nicht bei nur innerweltlichen Umweltproblemen
stehen. Die hier angeklungenen animistisch-mythologischen, hinduistischen

und buddhistischen Haltungen zu okologischen Sachverhalten driicken eine um-
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fassende Daseinsdeutung aus, bei der der Mensch bedingend, aber auch be-
dingt wirkt. Das Uberleben hingt nicht allein vom Menschen ab und muf des-
wegen als Sphire des Religiosen gedeutet werden. Eine Hege und Bestands-
sicherung der Umwelt allein um des Menschen willen wire in einer traditio-
nalen Kultur weder moglich noch sinnvoll.

Das Ethos einer traditionalen Kultur erweist sich in der Geschlossenheit
der Vorstellungswelten und Werte, die seiner Existenz einen Sinn geben. Sich
in existentiellen Problemlagen zu beweisen, kann fiir diese Kulturen ebenso
heiBen, eine neue Uberlebensvariante zu finden, wie auch andere autochthone
Eschatologien zu erleben (einschlieflich denen des Verfalls), soweit sie in
ihren Weltsichten vorgesehen sind. Damit vollziehen die traditionalen Ge-
meinschaften die in ihnen bestehenden Handlungsmuster, die ihnen Identit#t
geben und sie als Kulturen bestitigen.

Anmerkungen:

1) Eine Abbildung dieser Briicke findet sich bei Hillary, E./Lowe, G., East
of Everest, London: Hodder and Stoughton, 1956, p.27 appendix.

2) Zur Bedeutung der sozialen Kooperation nach traditionalem Muster siehe
auch Hardman, C., 1981,

3) Diese wurde interessanterweise nicht von einem Rai-Schamanen tibernom-
men, sondern von einem Heilsspezialisten einer anderen Religion und
Ethnie, einem buddhistischen Sherpa-Lama.
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