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Franz Kolland .
"... UND DIE KULTUR TOTET DEN MYTHOS"
Fortschritt und Begrenzung im EntwicklungsprozeB3

1. Ausgangspunkte

Sprechen wir von Kultur bzw. Kulturwandel aus einer entwicklungspolitischen Per-
spektive, dann ist eine Vielzahl von Themen und Problembereichen angesprochen.
Seit der von der UNESCO fiir den Zeitraum von 1988 bis 1997 ausgerufenen Weltde-
kade fiir kulturelle Entwicklung hat sich das Interesse an der kulturellen Dimension des
Entwicklungsprozesses im Nord-Silid-Zusammenhang stark erhéht. Forciert werden
soll eine Stirkung und Bereicherung kultureller Identitit, die breitere Teilnahme aller
Bevdlkerungsschichten am kulturellen Leben und interkulturelle Zusammenarbeit.

Das zunehmende Interesse von Entwicklungspolitik und Entwicklungsplanung
an der Kulturforschung beruht zum anderen auf technischen und Gkonomischen
Fehlschldgen in der Dritten Welt. Durch die Einbeziehung kultureller Faktoren soll
das Schiff wieder flott gemacht werden, sollen giinstige Bedingungen fiir Technolo-
gietransfer und wirtschaftliches Wachstum geschaffen werden. Dies bedeutet, daf
den kulturellen Kraften der Menschen in der Dritten Welt eine wichtige Dimension
im Fortschrittsproze3 zuerkannt wird.

Die verschiedenen Fachrichtungen in den Sozialwissenschaften beschéftigen
sich seit den ersten Feldstudien in liberseeischen Kulturen mit Prozessen und Zu-
standen interkulturellen Kulturerwerbs. Die aus diesen Untersuchungen sich ent-
wickelnde Akkulturationsforschung befaBt sich mit der Qualitat der Interaktionen
zwischen Peripherie- und Industriegesellschaften, den aus der Kulturberiihrung
sich ergebenden Akkulturationsbedingungen (Bitterli 1986). Grundsatzlich gilt, daB
isolierte Merkmale (z. B. Kleidungsstile) leichter ibernommen werden als komple-
xe Denk- und Verhaltensmuster (Weltbilder), Techniken und Werkzeuge leichter
als verdecktere Kulturph&nomene wie Gefiihle und Ideen. Eine solche analytische
Denkweise soll aber nicht verdecken, daB in der Kulturbeziehung zwischen Nord
und Siid es sich weitgehend um einen asymmelrischen AuslauschprozeB handelt.

Mit der beschleunigten Akkulturation auf technischem, 6konomischem, sozialem
und medizinischem Gebiet werden immer komplexere Techniken und Wissensbe-
stande transferiert, die verdnderte institutionelle Geflige und verénderte Gruppeni-
dentitéten verlangen. Die Universalisierung von technisch-okonomischer Rationali-
tat greift an die Wurzeln afrikanischen, asiatischen und lateinamerikanischen Kul-
turverhaltens. Es stellt sich die Frage: Ist mit der Umgestaltung der Produktions-
weisen und kulturellen Symbolstrukturen in den Entwicklungsldndern der ProzeR
der "Entzauberung” (Max Weber) unaufhaltsam und beruht diese Tatsache aus-
schlieBlich auf den asymmetrischen Nord-Siid-Beziehungen? Eine einigermafen
befriedigende Antwort ist wohl erst méglich, wenn Kulturwandel nicht nur als inter-
kulturelles Phanomen behandelt wird, sondern auch unter regionalen und ethni-
schen Gesichtspunkten.
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1. 1 Exogener versus endogener Wandel

Kulturwandel, der durch eine spannungsvolle Beziehung zwischen zwei oder
mehreren strukturellen Einheiten ausgeldst wird (Parsons 1979), beruht auf zwei
Prozessen: Er kann interkulturell (durch Akkulturation), d. h. exogen ausgeldst wer-
den oder durch intrakulturelle Verdnderungen, d. h. endogene Prozesse (Behrendt
1968). Zwischen exogenen und endogenen Faktoren besteht Wechselwirkung.

Infolge der unglinstigen Skonomischen Entwicklungssituation der Peripherie-
staaten nach dem Zweiten Weltkrieg, die z. B. auf eine Verschlechterung der terms
of trade zuriickgefiihrt wird, hat sich sowohl im Norden als auch im Siiden sehr
bald die Ansicht durchgesetzt, daB primar exogene Faktoren die Entwicklung der
Unterentwicklung verursachten. Daraus wurde die Forderung nach einem verstéark-
ten Ressourcentransfer von Nord nach Siid abgeleitet.

Trotz vieler Absichtserklarungen der internationalen Staatengemeinschaft
zur Verédnderung der desolaten Situation in der Dritten Welt, haben sich die Be-
dingungen in den letzten drei Entwicklungsdekaden fiir groBe Bevdlkerungs-
gruppen nicht verbessert sondern sogar noch verschlechtert. Die Hoffnung auf
eine "Lésung von auBen" wurde zunehmend in Zweifel gezogen, sodaB dem
endogenen Kulturwandel immer gréBere Bedeutung zugemessen wurde. Den
Hintergrund dafiir bildeten die verschiedenen Befreiungsbewegungen und die
Entstehung ethnischer und nationaler kultureller |dentitdt. Diese Bewegungen
haben einen endogenen Hemmfaktor sozio-kulturellen Wandels besonders
deutlich zum Vorschein kommen lassen, ndmlich zentralstaatliche Machtmono-
polisierung.

Aus ethnopsychoanalytischen Forschungen wird geschlossen, daB sich zentrale
Herrschaft und erh6éhtes Aggressionspotential in Entwicklungslandern nur aufgrund
der "Dekulturation der Beherrschten" (Erdheim 1988: 357) entfalten konnten. Die
Zerstorung der Regionalkulturen, der Ethnien legte die Voraussetzung fiir Autorita-
rismus. Die Dekulturation der Beherrschten verunmdgliche die Entwicklung demo-
kratischer Strukturen. "Die Zerstorung der Ethnien und Regionalkulturen®, so eine
weitere SchluBfolgerung Mario Erdheims (1988: 35), "zerstorte auch das dkologi-
sche BewuBtsein, das wéhrend Jahrhunderten ein Gleichgewicht zwischen Natur
und Kultur gewahrleistet hatte".

1. 2 Bedingungen des Kulturwandels

Wenn wir von Kulturwandel sprechen, dann beziehen wir uns 1. auf Verdnde-
rungen in Werthaltungen, geistigen Interessen, religidsen Vorstellungen, Methoden
und auch Institutionen der Erziehung und Bildung; 2. auf Verdnderungen im kiinst-
lerischen Ausdruck (Bildende Kunst, Musik, Literatur, Film); 3. auf Weite und Inten-
sitdt der zwischenmenschlichen Beziehungen (Formen der Arbeitsteilung, Be-
schéftigungsstruktur, soziale Schichtung und die Bedeutung grundlegender Sozial-
gebilde z. B. wie Verwandtschaft und Familie) und 4. auf technische und wirtschaft-
liche Produktionsverdnderungen.

Die folgende Analyse befaBt sich primdr mit intrakulturellen Verdnderungen in
der normativen Kultur, der Beziehung zwischen magischem, religiésem und wis-
senschaftlichem Denken, der Bedeutung von Erziehung und Bildung und der Stel-
lung von Verwandtschaft und Familie.

26

Die These bzw. Annahme, die in der Folge die Diskussion leiten soll besagt,
daB Kulturentwicklung unabdingbar nicht nur Fortschritt sondem auch Veriust und
Begrenzung einschlieBt.

Der Fortschritt, verstanden als Wachstum und Expansion, tritt als Folge eines
endogenen undfoder exogenen Transformationsprozesses auf, der evolutiondr
oder gewalthaft-revolutiondr ablduft. Bedauert wird am Fortschritt, daB er Verlust
bedingt, denn jede Verdnderung bedeutet auch Verlieren. Kulturentwicklung, so die
Annahme, bildet sich aus einem Zusammenspiel von Expansion und Kontraktion.
Die kolonialistische und imperialistische Expansion fiihrte zu kultureller Zerstérung,
Synkretismus und Riickzug in den Kolonien. '

Die kulturelle Expansion des Nordens konnte aber, so die Forschung in den
70er Jahren, die traditionale Kultur nicht véllig absorbieren. Die Kolonisierten leb-
ten ihre Kultur "passiv" weiter. Den Kolonialherm gegeniiber gab man sich zwar
unterwiirfig, aber gleichzeitig log man sie an, bestahl sie und boykottierte die Arbeit
(Bosse 1979). Dieser "Widerstand” kdnnte heute einer der Ansatzpunkte fiir eine
Begrenzung der expansiven Kultur der Industrieldnder sein, einer Begrenzung, die
Fortschritt unter Beriicksichtigung sozialékologischer Bedingungen gewéhrleistet.
Marcuse hat sich in seiner Darstellung des eindimensionalen Menschen nicht nur
mit den Negativa sozialen Wandels beschéftigt, sondern auch mit der Tatsache zu
geringen sozialen Wandels (1967: 14). Gemeint war damit die Stabilitdt deformier-
ter Sozialstrukturen. Die Entwicklung von Okonomie und Technik bringen nur be-
grenzten sozialen Gruppen Wohistand. Sie wehren sich gegen den sozialen Fort-
schritt, weil fir sie Verdnderung einen Verlust bedeuten wiirde.

Begrenzung bedeutet demnach nicht nur Begrenzung des Zerstérerischen im
Fortschritt, es bedeutet auch Begrenzung des Hemmenden, des Traditionalen.
Zum Beispiel bildete die Polygamie urspriinglich eine wirtschaftliche und soziale
Einheit. Heute dagegen dient sie nur mehr den Mannern in der Stadt und den ent-
sprechenden Angehdrigen der Elite dazu, ihren "emotionalen Haushalt zu regulie-
ren, sie zu bedienen und ihnen Sozialprestige zu verleihen" (Aman 1986: 28). Er-
folgreiche Schamanenmedizin kann nicht liber Probleme der Sauglingssterblichkeit
hinwegtéduschen, die "Heiligen Kiihe" in Indien als angepaBte kologische Antwort
(Saliba 1983) in bestimmten Subregionen nicht iiber gegenwartige Uberweidung,
Uberproduktion und schlechte Behandlung altgewordener Tiere. Die sozial-6kologi-
sche Anpassung mag vor Dezennien gegeben gewesen sein. Ein sozial-8kologi-
scher Fortschrittsbegriff sollte nicht unkritisch auf traditionale Verhaltensweisen zu-
riickgreifen.

2. Die Bedeutung des (traditionalen) magischen Denkens im Entwick-
lungsprozeB

Dem wissenschatftlichen Denken als Grundlage fiir 6konomischen Fortschritt
wird das magische Denken als fortschrittshemmend entgegengestellt. Karl Popper
sieht zwischen magischem und wissenschaftlichem Denken einen Entwicklungs-
sprung. In traditionalen Kulturen gibt es nach Karl Popper kein entwickeltes Be-
wuBtsein von Alternativen fiir theoretische Grundsétze; dagegen ist in wissen-
schaftlich ausgerichteten Kulturen solches BewuBtsein hoch entwickelt (zit. nach
Kippenberg 1987).

Das Wort Magie stammt urspriinglich aus dem Persischen, wo die Mitglieder ei-
ner Volksgruppe magusch hieBen. Im antiken Griechenland waren die magos die
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Stern- und Traumdeuter, Orakelausleger, Wahrsager (Gruber 1990). Nach Marcel
Mauss (1978: 52 ff.) umfaBt die Magie Handeinde (Magier), Handlungen (magi-
sche Riten) und Vorstellungen. Im aligemeinen geht die Magie beim Fischfang, bei
der Jagd und beim Ackerbau mit der Technik Hand in Hand und unterstiitzt sie. In
Kunst und Medizin kommt der Magie noch stérkere Bedeutung zu.

Eine Méglichkeit, Magie zu erkléren, ist das Verfahren der symbolischen Reduk-
tion. Magische Vorstellungen werden nicht wortwértlich genommen, sondern als
Symbole, die soziale und natiirliche Beziehungen zum Ausdruck bringen. Magie
hat aus dieser Position heraus keine autonome Existenz. Folglich kénnen die reli-
gidsen Kréfte nur natiirliche Kréfte sein. Es gibt keine Ubersinnlichkeit. Magie ist
fiir Bronislaw Malinowski (1973) Mittel zu einem anderen Zweck. Magie besteht
aus Handlungen, die einen praktischen Nutzwert haben. Magie wird nur dann ge-
braucht, wenn das vorhandene Wissen unzuldnglich ist. Bei groBem Fischreichtum
verwenden die Fischer nur selten magische Praktiken, bei unsicherem Erfolg je-
doch sehr héufig. Damit ist eine deutliche Trennungslinie zwischen Sakralem und
Profanem gezogen.

Woher stammt die Magie, wenn sie dem Sakralen zugeordnet wird, wenn sie
nicht aus der Beobachtung der Natur hervorgeht? Wie ist diese lllusion, wie Mali-
nowski die Magie bezeichnet, zu erkldren? Magische Praktiken entstehen aus
emotionalen Spannungen und werden dann zur Tradition. Die Emotionen treiben
den Menschen zu Ersatzhandlungen und hinterlassen bei ihm eine tiefgreifende
GewiBheit ihrer Wirklichkeit. Die "lllusion” bleibt aufrecht, weil die Magier auch Er-
folge haben, die mit der Magie verbundenen Mythen es verstehen, Vertrauen in die
Macht der Magie einzufldBen und, weil Fehlschldge auch durch Gegenmagie er-
klért werden kénnen,

Welche Bedeutung hat nun die Magie - als endogener Faktor - fiir den Entwick-
lungsprozeB? An zwei Beispielen soll dies ansatzweise gezeigt werden.

2. 1 Magie und Okologie

In einer Gesellschaft, die nicht Waren produziert, sondern allein Giiter fiir den
Gebrauch, ist die Natur nicht primar Gegenstand technischer Verfiigbarkeit, son-
dern als persdnliche Beziehung konzipiert (Kippenberg 1987: 29) Der Fortschritt in
den Industrieldndern ist stark mit dem Fortschritt in den Naturwissenschaften ver-
bunden. Ein Fortschritt, der den Menschen zunehmend von der ihn umgebenden
Natur abtrennte. Hochkulturen - wie die chinesische - versdumten diese Entwick-
lung. Wahrend die Naturwissenschaften die Realitdt in der Substanz zu finden
trachten, bildeten in traditionalen Kulturen ob jetzt als archaische oder Hochkultu-
ren (wie in China) "die sozialen Beziehungen den zentralen Gegenstand der Reali-
tat" (1988: 104).

Bevor die Kirdi in Nordkamerun ein Haus bauen, wird den Ahnen ein Huhn geo-
pfert, damit sie das Haus beschiitzen mdgen. Aussaat und Ernte sind mit speziel-
len Ténzen verbunden. Bei vielen afrikanischen Dorfgemeinschaften spielen die
Masken eine wichtige Rolle, die zu diesen Anlédssen, als Personifizierung von Ah-
nen oder Geister, zur Sicherung der Fruchtbarkeit auftreten. In der Kosmogonie
der Maya-Indios - dem Popol-Vuh (1986) - wird den Indios angeraten, nicht mehr
Mais anzubauen als sie selber brauchen. Da der Indio aus Mais (nicht Erde) ge-
macht ist, wiirde eine Uberproduktion eine Katastrophe erbringen (vgl. Asturias
1985).
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In vielen Gemeinschaften Afrikas, Asiens und Lateinamerika sind bis in die Ge-
genwart Jagd, Fischfang, Aussaat und Ernte mit religiésen Zeremonien verbunden.
Es besteht eine enge Verbindung von Produktion und mythischer Weltsicht. (Bros-
zinsky-Schwabe 1987) Die starke Verbreitung einer mythisch-religisen Weltsicht
ergibt sich aus der Unsicherheit des téglichen Lebens, der Abhéangigkeit von Re-
genfdllen, vom Jagdgliick. Die Menschen empfinden sich als untrennbarer Teil der
sie umgebenden Natur. Sie gehen von einem beseelten Universum aus. Tiere,
Pflanzen, Sleine, Fliisse, Regen oder Schnee sind mit einer numinosen Kraft er-
fiilit. Dieses Geladensein der Natur mit einer spirituellen Kraft wurde z. B. bei den
Melanesiern "Mana" genannt, bei den Dakota-Indianern Wakanda. Jeder Eingriff in
die Natur muB notwendig sein, damit er gerechifertigt ist.

In naturreligibsen Gemeinschaften holt der Jager die Zustimmung zum T&ten
des Wildes durch seine Gebete, der Bauer durch Opferhandlungen gegeniiber den
Naturgottern bevor er einen Baum féllt. Asturias I&3t einen Hauptakteuer in seinem
Roman iiber die Maya-Indios sagen: "... denn es war der Fortschritt, der das We-
sen der Baume auf das Wesen von Brennholz reduzierte". (1985: 284)

Magisches Denken steht in einem unmittelbaren Bezug zur Natur. Dieser Bezug
scheint auch einer der Punkte zu sein, der die Attraktivitdt magischen Denkens fiir
entwicklungspolitisches Handeln bestimmt. Die postulierte Naturndhe der Wilden
ist seit Montaigne (1533 - 1592) ein Hebel der Kulturkritik. Die Kultur produziert lau-
fend Unterschiede, wahrend der Naturzustand auf Gleichheit beruht; insofern er-
stickt die Kultur die Natur (Montaigne 1953: 1171f. ). )

Die Bedeutung der traditionalen Okologieaddquanz darf allerdings nicht liber-
schétzt werden, wie Ton Lemaire (1986) in einer Studie (iber die Einstellung nord-
amerikanischer Indianer gegeniiber der Natur nachweist. Er schreibt, daB die Fa-
higkeit vergangener Indianerkulturen ein okologisches Gleichgewicht zu erhalten
weniger als "Konsequenz eines besonders verantwortungsvollen und ethischen
Umgangs mit der Natur zu verstehen sei als vielmehr als eine Folge einer unterent-
wickelten Produktionsweise" (Lemaire 1986: 27). Nicht der Wertewandel zerstdrt
die Wélder, sondern das enorme Bevdlkerungswachstum (Andrae 1990). Der di-
rekte Riickgriff auf alte indianische Einstellungen wére demnach inadédquat, weil
diese an andere Randbedingungen gebunden waren.

Wenn daher auch nicht direkt auf traditionales magisches Denken zurtickgegrif-
fen werden kann, so muB3 doch auf "das gegenwdrtige 6kologische BewuBtsein der
Indianer, das sich aus einer neu konstituierten Identitét ableitet" (Lemaire 1986: 29)
Bezug genommen werden, ein BewuBtsein, welches auf dem gggenwéirti:qen Wi-
derspruch von wirtschaftlichem Fortschritt und 6kologischer Zerstérung basiert.

2. 2 Magie und Opferzeremonien

Opferzeremonien sind ein markantes Beispiel fiir magische Praktiken.

In Togo wird von Voodoo-Priestern das Orakel angerufen, wenn es nach einem
Verkehrsunfall gilt, die Gotter mit blutigen Tieropfern zu beschwichtigen. Aus Angst
davor, daf3 die Welt wieder im Dunkel versinkt, d. h. als Dank flir Feuer und Licht,
brachten die Quiché-Indios ihrem Gott Tohil Menschenopfer dar. Die Priester o6ff-
neten ihren Opfern die Brust mit einem Messer aus Obsidian und reichten Tohil
das noch schlagende Herz (Popol-Vuh 1986: 175).

"Das Menschenopfer war bei den Mexikanern weder ein Niederschlag der Grau-
samkeit noch des Hasses", reslimiert der franzosische Kulturhistoriker Jacques
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Soustelle nach der Darstellung der aztekischen Opferzeremonien. “Das Menschen-
opfer”, so Soustelle, "war ihre Antwort - die einzige fiir sie denkbare Antwort - auf
die Unbestiéndigkeit einer fortwahrend bedrohten Welt" (1986: 190). Die Angst vor
der Zukunft lie die Aztekenherrscher immer neue Feldziige unternehmen, um Ge-
fangene fiir ihre Kulthandiungen zu bekommen.

Welche "Spétfolgen” dieses Teils der magischen Welt kdnnen wir in modernen
Gesellschaften finden? Wahrend die starke Verbindung von gesellschaftiichem
Handeln und Natur ihre Entsprechung in der gegenwértigen Okologiediskussion
findet, der Brundtland-Bericht das Okologieproblem liberhaupt als ein Schliissel-
problem in der entwicklungspolitischen Diskussion fiir die S0er Jahre postuliert
(Brundtland 1987), bleibt die Antwort offen, welche Rolle den blutigen Opferzere-
monien in magischen Kulturen der Dritten Welt in der entwicklungspolitischen De-
batte zukommen kénnte.

Kulturgeschichtliche und polit-soziologische Analysen kénnten z. B. der Frage
nachgehen, inwieweit der caudillismo (charismalische und autoritére Filhrung, die
auf starke Loyalitdt bauen kann) in verschiedenen Landern der Dritten Welt seine
Wurzeln in entsprechenden Mythen hat, ja die Mythen z. T. als Rechtfertigung fiir
autoritdres Handeln herangezogen werden.

3. Bildung und Entwicklung

In traditionalen Gesellschaften werden Erziehung und Bildung intergenerationell
und innerfamiliér vermittelt. Die Eitem und GroBeltern sind Vorbild und Kulturtrager.
Die Kinder lemen von ihnen. Diejenigen, die den langsten Kulturabschnitt verkdrpem,
geben die Vorbilder fiir die Jiingeren ab. Es leben meist drei Generationen in einem
Verband und die Eltern und GroBeltemn erziehen ihre Kinder und Enkelkinder so, wie
sie selbst erzogen worden sind. (Mead 1971) In solchen Sozialstrukturen &ndert sich
an der Form und in den Inhalten der Erziehung und Bildung der Nachkommen wenig.

Mit der européischen Expansion in die liberseeischen Gebiete wurden auch die
in Europa sich herauskristallisierenden Bildungssysteme transferiert. Die Schule
wurde zu einer zentralen Bildungsinstanz. Die Schule sollte den kulturellen Wandel
stimulieren und ihrerseits auf technisch-8konomischen Wandel reagieren. Doch
wie sieht die Realitdt des Schulwesens aus? Die Armen besuchen in der Regel
Schulen mit niedriger Qualitdt und gehen friiher von der Schule ab. Die schlechtere
Schulqualitat fiihrt bel den Verbleibenden zu einer ldngeren Verweildauer durch
oftmalige Klassenwiederholungen. Zu den Léndern mit den niedrigsten Prozentsat-
zen an Grundschiilern gehéren die meisten LLDC's. In diesen Lédndern werden
auch die wenigsten Mittel aufgewendet. Die Quantitét und Qualitit des Schulwe-
sens in Entwicklungsldndern ist sehr stark abhdngig vom dkonomischen Wachs-
tum. Durch das nachlassende Wirtschaftswachstum seit Mitte der 70er Jahre sind
etwa in Lateinamerika die dffentlichen Ausgaben je Grundschiiler um ca. 45 Pro-
zent gesunken (Weltentwicklungsbericht 1984). Wahrend die Bevdlkerung weiter
wéchsl, stagnieren seit 1980 die Einschulungsraten (Verspoor 1990). 1985 erhiel-
ten iiber 115 Mio. Kinder im schulpflichtigen Alter keinen Grundschulunterricht (das
sind etwa 20% der Gesamtzahl). Bolivien, El Salvador, Malawi und die Elfenbein-
kiiste geben etwa fiir Unterrichtsmittel jahrlich ca. 2 Dollar je Grundschiiler aus,
verglichen mit mehr als 300 Dollar in den skandinavischen Léndern.

In vielen Entwicklungsldndern z#hlt die allgemeine Verbreitung von Lese- und
Schreibkenntnissen zu den politischen Zielsetzungen. Trotzdem wurden lange Zeit
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Formen von weiterflihrenden Schulen starker gefdrdert, weil sie dem Arbeitskréfte-
bedarf des modernen Sektors entsprachen. Endogener”und exogener Kulturwan-
del stehen hier im Widerspruch.

Untersuchungen, die die Produktivitat von Bauem mit und ohne Schulbildung vergli-
chen, ergaben, daB Bauem mit 4 Jahren Grundschule durchschnittlich um 13,2 Pro-
zent hohere Emteertrdge hatten. Investitionen in das Grundschulwesen fordert eine
gerechtere Einkommensverteilung. Zusétzliche Ausgaben kommen den landlichen Ge-
bieten, Madchen sowie den drmsten Jungen in stadtischen Gebieten zugute (Verspoor
1990: 21). Dagegen wirken &ffentliche Ausgaben im Bereich der weiterfiihrenden und
héheren Bildungseinrichtungen tendenziell in Richtung auf eine Einkommiensverteilung
zu Lasten der Armen. Eine verbesserte Grundschulerziehung fiir Madchen wirkt sich in
der Weise aus, daB die Anzahl der Todesfélle bei Kleinkindem zuriickgeht, die Ernah-
rung verbessert wird und die Fruchtbarkeit (Schulbesuch und Schulerziehung erhéhen
das Heiratsalter) sinkt.

Hauptprobleme der Grundschulerziehung sind, daB das Unterrichtsjahr durch
viele Ausfélle der Lehrer zu kurz ist, die Lehrpldne inaddquat sind, die Lehrmateria-
lien unzureichend und die Didaktik wenig effektiv (Lockheed 1990). Probleme be-
stehen aber auch in der Berufsausbildung. Auf dem Arbeitsmarkt gibt es eine deut-
liche Inkongruenz zwischen Qualifikationsangebot und -nachfrage. Einem Uber-
schuB an gelernten Arbeitskréften steht ein betrdchtlicher Mangel an qualifiziertem
Personal gegeniiber. In der Qualifikationsproblematik sind ungelGste und unlésba-
re Widerspriiche enthalten. Werden von den auslandischen Unternehmen einer-
seits bestimmte héhere Qualifikationen nachgefragt und der Mangel an qualifizier-
ten Arbeitskréften moniert, ist andererseits die Produktion in den Transnationalen
Unternehmen vorrangig auf billigen Arbeitskraften aufgebaut.

4. Verwandtschaft, Familie und Solidaritat im Umbruch

Die erweiterte Familie bzw. Verwandtschaftsgruppe ist das wichtigste soziale
Netzwerk, in dem ein Afrikaner lebt (Oke 1982). Die Familie ist dabei nicht nur eine
Stiitz- und Austauschgruppe im Sinne der Vermittiung von sozialer und ékonomi-
scher Sicherheit, sie vermittelt vielmehr auch sozialen Status und soziales Anse-
hen. Je gréBer die Verwandtschaftsgruppe ist, der der einzelne angehért, desto
héher und bedeutender ist - in der Wahrmehmung des Afrikaners - auch die soziale
Position des einzelnen.

Wie andere soziale Institutionen auch ist das Verwandtschaftssystem bzw. die
erweiterte Familie einem starken Wandel unterworfen, wobei dies insbesondere fiir
ein elementares Strukturprinzip gilt, die Solidaritat.

Die Untersuchung traditionaler Gesellschaften zeigt hinsichtlich des sozialen
Austausches ein konsistentes und kohérentes Bild. Eine wesentliche Basis fiir So-
lidaritét bildet das Verwandtschaftssystem. Innerhalb und zwischen den Verwandt-
schaftsgruppen (Clans, Sippen) werden Giiter (und Frauen) getauscht, wird in Not-
lagen geholfen, herrscht Wechselseitigkeit. Marcel Mauss hat in seinem Werk "Die
Gabe" den Austausch von symbolischen Giitern in einem System der Wechselsei-
tigkeit als Grundlage fiir Solidaritdt und Bindung gesehen (Mauss 1978). Mauss
fragt sich, welche Ursache die obligatorische Erwiderung eines Geschenks be-
wirkt, Eine Erkldrung findet Mauss im magischen Denken. DaB in einem empfan-
genen oder ausgetauschten Geschenk etwas Verpflichtendes enthalten ist, beruht
darauf, daB die verschenkte Sache nicht leblos ist. "Selbst wenn der Geber sie ab-
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getreten hat, ist sie noch ein Stiick von ihm. Durch sie hat er Macht iiber den Emp-
fénger. " (Mauss 1978: 25) Denn das Geschenk ist von seiner Kraft durchwirkt.
Uber die weitergegebenen "Kréfte" entstehen unmittelbare und dauerhafte soziale
Bindungen.

Die traditionale Solidaritét ist gekennzeichnet durch eine hohe VerléaBlichkeit. So
werden Schwankungen des Feldertrags durch Hilfeleistungen abgeschwécht. Bei
den Ayizo in Westafrika (vgl. Elwert 1980) werden Haushalte mit einem sehr gerin-
gen Maisertrag durch Haushalte mit einem guten Maiserirag abgestiitzt. Elwert be-
griindet die solidaritétsstiftenden Strukturen mit einem politischen Argument, indem
er diese Strukturen als Folge einer "relativen Armut an zentral vorhandenen Sank-
tionsmitteln™ (1980: 693) sieht. Dort, wo keine starke Zentralinstanz soziale Ord-
nung garantiert, wird dies durch ein weitreichendes Beziehungsnetz, d. h. Uber
Verwandtschaft, Heiratsallianzen, Freundschatft erreicht. Von Gesellschaften ohne
selbstéindiges politisches System ist es im Grunde unmdglich, irgend etwas von
Giitern und Dienstleistungen, den Machtverhéltnissen zwischen Personen und
Gruppen, etc. zu verstehen, wenn man nicht weiB, wie die Verwandtschaft Perso-
nen und Institutionen miteinander verbindet.

Die einzelnen Beziehungsnetze sind tragfahig, weil sie durch ein spezifisches
System von "Vorwarnungen”, Sanktionen und prestigevermittelnden Handlungen
stabilisiert werden. Diese Faktoren zur Stabilisierung gesellschaftlichen Handelns
bekommen deshalb so starkes Gewicht, weil sie in face-to-face-Beziehungen aus-
gesprochen und vermittelt werden.

Wer nicht bestimmten Vorstellungen von Freundlichkeit entspricht, muB3 mit so-
zialer Isolation rechnen. Schon friihzeitig wird bei normabweichendem Verhalten
gewarnt, ermahnt. Hélt man sich die Bedeutung und Realitédt der langen BegriiB3-
ungsrituale vor Augen, die auch jedem Fremden in einer traditionalen afrikanischen
Geselischaft zuleil werden, mit den ausfiihrlichen Erkundigungen nach dem indivi-
duellen Ergehen, dann wird die Macht und Bedeutung der Sprechakte verstandlich.
Der AusschiuB von kollektiven Unternehmungen oder die Zurlickweisung bei all-
taglichen Begegnungen haben eine enorme Sanktionswirkung. Deshalb wird in ei-
ner Untersuchung iiber die Besinkongo in Zaire (MaMpolo 1984) auch die groBe
Ambiguitat, die in interpersonelien Beziehungen steckt, herausgestelit. "Der andere
wird einerseits, geman den geltenden kulturellen Werten, als freundlich, groBziigig,
kooperativ und geduldig wahrgenommen, andererseits aber auch als potentieller
Feind und als unberechenbar. " (MaMpolo 1984: 6) Diese Ambiguitét hat ihre Ursa-
che und bildet den Hintergrund fiir magische Praktiken, die eingesetzt werden, um
negative Ereignisse zu bearbeiten.

Zusammenfassend kann die in traditionalen Gesellschaften vorfindbare Solidari-
tét als ein hochkomplexes Gebilde gesellschaftlichen Austausches verstanden
werden, das durch verschiedene Kontrolimechanismen abgesichert ist. Gesell-
schaftlicher und dkonomischer Wandel haben dieses Kooperationssystem weitge-
hend unterminiert. Aus entwicklungspolitischer Sicht stellt sich die Frage, ob solch
komplexe Austauschformen weiterbestehen konnen und sollen. Selbsthilfe-Organi-
sationen versuchen jedenfalls an diesen Strukturen anzukniipfen. Die nachfolgen-
de Darstellung des auf die Familie bezogenen Kulturwandels - beispielhaft gezeigt
an einem Dorf in Zaire und an der kubanischen Familie - 143t Zweifel an einem
Fortbestand traditionaler bzw. bestehender Kulturgestalten aufkommen.
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4.1 Von der erweiterten zur Kleinfamilie: das Dorf Lukunga

Der afrikanische Familiensoziologe MaMpolo belegt fiir das Dorf Lukunga im
westlichen Zaire starke Verdnderungen in den Haushaltsstrukturen durch Migration
(besonders Stadtwanderung) und Wertewandel. 32 % der 40- bis 85jéhrigen Frau-
en sind geschieden oder verwitwet. Zwischen 1958 und 1978 ist die Hélfte der Be-
vélkerung abgewandert. Die Abgewanderten gehéren vorrangig der Altersgruppe
der 20- bis 34jdhrigen an, sodaB es zu einem Arbeitskraftemangel auf dem Land
kommt. Eine groBe Zahl von Kindern, so MaMpolo, sei keineswegs mehr ein Ga-
rant filr ausreichend vorhandene Arbeitskraft und soziale Sicherheit. Die unsiche-
ren Arbeitsverhéltnisse in der Stadt filhren z.T. sogar zu einer Verschlechterung
der Lebenslage der Zuriickgebliebenen im Dorf, weil diese die Migranten bei Ar-
beitslosigkeit etc. unterstiitzen miissen. Die hohen Lebenshaltungskosten in der
Stadt mindern jedenfalls die Stiitzungsmdglichkeiten der Jungen fiir die Alten. Als
Bestandteil der erweiterten Familie gilt in Lukunga die Matrilinearitat, d. h. der 4lte-
ste Onkel miitterlicherseits ist traditionell das Oberhaupt des Haushalts. Diese Rol-
le biiBt er zunehmend ein, weil sich immer mehr patrilineare und damit kleinfamilia-
le Strukturen durchsetzen. Der Vater wird zum Oberhaupt der Familie. Die erwei-
terle Familie (Verwandtschaft) verliert sozial und 6konomisch an Bedeutung, was
einerseits als eine Anpassung an die veradnderte Lebenssituation zu verstehen ist,
andererseits aber Liicken in der sozialen Versorgung von Problemgruppen (z. B.
der Alten) &ffnet. ;

Interessant ist, daB magische Praktiken in solchen Ubergangsgesellschaften als
Rechtfertigungsideologie eingesetzt werden und damit ihre traditionelle Bedeutung
einbiiBen. Sie dienen z.B. bei beruflichem Versagen als Rechtfertigungsmittel. Bei
MiBerfolgen in der Stadt werden diese auf Behexung durch die im Dorf zuriickge-
bliebenen Alten zuriickgefihrt.

4.2 Familie auf beschrdnkte Dauer

Wenn auch Kuba génzlich verschiedene Familienstrukturen aufweist, stellen
sich doch ahnliche Probleme. Die kubanische Zeitschrift "Cuba International” gab
dem Monatsheft Mérz 1990 den Titel "Familie in der Krise?" Die Familie, so die Au-
torin der Studie (Mosak 1990), verliert infolge gesellschaftlicher Umwaélzungen und
eines Akkulturationsprozesses ihre Bedeutung als eine auf lange Dauer gestellte
soziale Beziehung.

Mit 35. 600 Scheidungen im Jahr 1988 wies Kuba eine doppelt so hohe Schei-
dungszahl auf wie Osterreich, bei einer um 30 Prozent gréBeren Bevdlkerung. Ku-
ba hat damit international eine der héchsten Scheidungsraten. Es steigt insbeson-
dere der Anteil der Personen mit Mehrfachscheidungen. Giinstige legistische
Scheidungsbedingungen, EheschlieBungen in friihem Alter und verdnderte Einstel-
lungen bzw. dkonomische Unabhéngigkeit der Frauen werden als Ursachen fir die
stark gestiegenen Scheidungen angesehen. Weiters werden mangelnde Problem-
I6sungskompetenz (Ehen werden bereits nach dem ersten gréBeren Konflikt ge-
I6st) und inaddquater Umgang mit Affekten genannt (Grogg 1990: 6).

Die geringe Selbstverpflichtung in ehelichen Beziehungen wird als Folge einer
zunehmenden Individualisierung gesehen. Das geringe Interesse an dauerhaften
Partnerbindungen wird damit begriindet, daB in Befragungen stets die Sexualitat
vor der Liebe rangiere, d. h. dem affektiven Element in Beziehungen zu wenig Be-
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deutung zukommt. Wie kann dieser "Fortschritt” - so fragt die Autorin - begrenzt
werden, damit sich nicht die mikrosozialen und auch gesellschaftlichen Bindungen
zu stark lockern?

Gefordert wird eine stirkere gesellschaftliche Kontrolle, um spontanen und zu
rasch getrofienen Entscheidungen Einhalt zu gebieten. Es stellen sich neue Aufga-
ben fiir die Arbeitswelt, denn diese miiBte mehr Flexibilitdt flir Miitter gewéhren.
Notwendig sei - so die kubanischen Familiensoziologinnen - fiir die Familie der Zu-
kunft eine neue Rollenteilung zwischen Mann und Frau, d. h. eine stdrkere Einbin-
dung des Mannes in familiare Sorgepflichten. SchlieBlich brauche es eine entspre-
chende Erziehung, um Problemldsungsstrategien fiir emotionale Konfliktsituatio-
nen zu erwerben.

5. AbschlieBende Bemerkungen

In der Moderne ist die Kultur zur zweiten Natur des Menschen (Kreckel 1975)
geworden. Immer deutlicher treten dabei auch die negativen Erscheinungen dieser
totalen Kultivierung hervor. Der brasilianische Soziologe Darcy Ribeiro (1971)
meint, daB der Mensch heute einer kulturellen Umwelt gegeniibersteht, "die ten-
denziell viel unterdriickerischer als die physische ist" (S. 201). Wenn hinsichtlich
des magischen Denkens noch von einer Parallelitdt von Natur und Kultur gespro-
chen wurde, dann auch deshalb, weil die Natur als solche eine stirkere Gegenwar-
tigkeit aufwies. In modernen Industriegesellschaften beschréankt sich Natur immer
mehr auf eingehegte und geschiitzte letzte Riickzugsrdume. Die wissenschaftliche
Kultur hat damit die &uBere Natur des Menschen entscheidend veréndert.

Kulturforschung kénnte der AnlaB dafiir sein, daB durch mehr Wissen Uber die
(traditionale) Kultur und Lebenswelt in den Landern der Dritten Welt ein Bewuft-
sein fir die Heterogenitét kulturellen Lebens entsteht und sich daraus differenzier-
tere Entwicklungskonzepte ergeben. Nicht allgemeine Entwicklungsziele wéren der
Rahmen, sondern vielféltig differenzierte.

Intrakulturelle Bedingungen und Wandlungsprozesse in Familie, Bildung, Arbeit,
religisem Verhalten usw. bestimmen den Entwicklungsverlauf in den Gesellschaf-
ten der Dritten Welt ebensosehr wie externe Einfliisse. Verlangt ist eine weit star-
kere Einbeziehung ethnologischer, ethnopsychoanalytischer, kulturanthropologi-
scher und soziologischer Forschung in die Entwicklungsplanung.
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