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kuy alal wa huntul mak hac kolnal, ma k’anan ku bin wih
k’anan San ku bisik u k’eyem tumen tun kuy alal, wa’ wih
mak ku meyah i¢ kol kuy alal mu yantal nal ti leti. peroh,
wa’ ku hanal ma’ ku bin i¢ kol ku bisik u k’eyem San kuy
alal san hac ku yantal nal ti leti.

Es heilst, wenn ein Mann ein Bauer ist, sollte er nicht
hungrig sein, sollte er Pozole mitnehmen, weil, so wird
gesagt, wenn ein hungriger Mann im Feld arbeitet, so wird
ihm kein Mais wachsen. Aber wenn er isst und Pozole mit
auf das Feld nimmt, so wird gesagt, wird ihm viel Mais
wachsen.

Sprichwort von Tich, 1998

Hinweis zur Schreibweise

Alle spanischen Ausdriicke sind mit groRem Anfangsbuchstaben geschrieben. Die Na-
men von Maya-Orten sowie die akademische Bezeichnung Cruzoob werden in der ge-
brauchlichen kolonialen Orthografie der spanischen Missionare wiedergegeben, alle
anderen Worter auf Maya erscheinen jedoch in der von Ortwin Smailus verwendeten
phonetischen Schreibweise. Spanische Fremd— oder Lehnworter werden ebenfalls in
dieser Schreibweise angegeben. Die mayasprachlichen Begriffe finden sich kursiv und
kleingeschrieben. Wenn ich der vorliegenden Literatur Maya—Ausdriicke entnommen
habe, die in einer anderen Orthografie festgehalten wurden, habe ich sie dieser
Schreibweise angepasst. Lediglich die Maya—Ausdriicke in verwendeten Zitaten sind in
der vorgefundenen Orthografie belassen. Das Affix —oob (kolonial) oder —o’s (phone-
tisch) stellt die Pluralform im yukatekischen Maya dar.

Die lateinischen Bezeichnungen von angefiihrten Pflanzen sind, sofern nicht anders
vermerkt, der Nomenklatura Etnobotanica Maya von Barrera Marin, Barrera Vazquez
und Lopez Franco (1976) entnommen.



1. Einleitung

Den unzuverladssigen Regenfallen und dem Mangel an Oberflachengewéssern auf der
Halbinsel Yukatan verdankte der Regengott Chac in der Gotterwelt der vorspanischen
Maya sein hohes Ansehen. Auch nach der Christianisierung der autochthonen Bevolke-
rung in Folge der spanischen Eroberung blieb die Bedeutung Chacs sowie einiger weite-
rer Numina erhalten und in der subsistenzorientierten Milpa—Wirtschaft der mayaspre-
chenden Landbevélkerung werden bis in die heutige Zeit hinein Feldbauriten abgehal-
ten, die sich sowohl an den christlichen Schépfergott als auch an die ihm untergeordne-
ten Hilfsgottheiten richten. Korrespondierend mit den wichtigen Arbeitsschritten auf
dem Feld werden entsprechende Zeremonien durchgefiihrt. Die in der vorliegenden Ar-
beit behandelte Erntedankzeremonie fur den ersten Mais, das pibil nal, ist in diesem
Ritualzyklus von groRer Bedeutung, da es einen Abschnitt markiert, in dem der Erfolg
der landwirtschaftlichen Bemiihungen bereits abzusehen ist. Die Feldbauriten gelten in
der Forschung als essentieller Bestandteil der indigenen Kultur und werden oftmals als
Beweis fiir das Uberleben der vorspanischen Religion unter dem »Deckmantel« des
Christentums herangezogen. Doch in den Kreuzkulten der so genannten Zona Maya,
deren Gesellschaft im Mittelpunkt meiner Arbeit steht, haben sich die vorspanischen
und christlichen Elemente zweifelsohne zu etwas Neuem verbunden. Mein Augenmerk
richte ich auf die sozialen Beziehungen und rdumlichen Zusammenhéange, in welche die
von mir behandelte Zeremonie eingebettet ist, und beleuchte den sozialen und kulturel-
len Wandel der letzten Jahrzehnte. Da ich mich auf eigene Feldforschungsergebnisse
stiitze, beschranke ich die Analyse auf eine Familie, ihre Geschichte und ihre Beziehun-
gen zur Kreuzkultgemeinschaft von Tixcacal Guardia, die in ihren pibil nal-Zeremo-

nien zum Ausdruck kommen.

Im Anschluss an eine Feldforschungsexkursion unter der Leitung von Professor Ortwin
Smailus in den Ort Sefior im mexikanischen Bundesstaat Quintana Roo verbrachte ich
1996 zwei weitere Wochen allein bei der Familie, bei der wir zuvor zu Gast waren.! In
diese Zeit fiel ein Ereignis, das ausschlaggebend fiir die Wahl des Themas der vorlie-
genden Arbeit war. Meine Gastgeber hatten mich zu der Erntedankzeremonie eingela-

den, die auf dem zwolf Kilometer von dem Ort Sefior entfernten Rancho Lankiuic statt-

! Diese Exkursion wurde vom Fach Altamerikanische Sprachen und Kulturen (Altamerikanistik) durchge-
fuhrt, das mittlerweile in Mesoamerikanistik umbenannt wurde. Ich verwende fiir das Fach im weiteren
die Bezeichnung Mesoamerikanistik. An dieser Exkursion nahmen des weiteren Corinna Edenharter,
Annette Kern, Carmen Ripper und Katrin Zabel teil. Unser Interesse galt den Mdglichkeiten der
Gestaltung von Arbeit und Freizeit in der Zona Maya (Edenharter et al. 2002).



finden sollte. Die ganze Familie hatte viele Jahre dort gelebt und um das Rancho herum
lagen die Felder der Geschwister. Die Durchfuhrung der Zeremonie war ein abenteuer-
liches Unterfangen. Das von Wald umschlossene Rancho mit den sieben »Hutten«
wirkte auf mich wie eine Projektion der Beschreibungen in der ethnografischen Litera-
tur der dreiBiger Jahre. Selbst im Vergleich mit den mit Palmstroh gedeckten Holzhdu-
sern in dem Ort Sefior wirkte die verlorene Siedlung im Wald wie ein ethnografisches
Museum. Das Vorhandensein vieler alter Gegenstande, die in Sefior nicht bendtigt wur-
den, da sie durch moderne Varianten aus Plastik oder elektrische Geratschaften ersetzt
worden waren, sowie das Fehlen der populdren Unterhaltungselektronik vermittelten
das Geflhl einer »Zeitreise« zurlick in die Zeit der Feldforschung von Alfonso Villa
Rojas, der Mitte der dreiBBiger Jahre die erste umfassende Untersuchung der so genann-
ten Tixcacal-Gruppe der Cruzoob—Maya durchgefihrt hatte.

Fur die Zeremonie anl&sslich der Maisreife wurde auf einem der Felder ein Erdofen an-
gelegt, in dem sackeweise Mais fur ein Speiseopfer an den christlichen Gott und die
Numina des Waldes und des Regens zubereitet wurde. Die Nacht, in dem der Mais in
dem Erdofen diinstete, verbrachten wir in dem Weiler. Dieser war im Gegensatz zu
Sefior, dem heutigen Wohnort der Familie, nicht an die Wasser und Stromversorgung
angeschlossen. Auf dem Rancho Ubernachtete auch ein alter Mann, ein religioser Spezi-
alist, der die Speiseopferzeremonie durchfihrte. Er erschien in dem Haus in dem ich
ubernachtete und unterhielt sich mit mir. Es war der erste, wenngleich ob der Verstan-
digungsschwierigkeiten sehr dirftige Kontakt mit einem Angehdrigen der religitsen
Kreuzkultelite der Cruzoob—Maya. Dieses Ereignis auf dem Rancho hatte mich von
allen Erlebnissen am nachhaltigsten beeindruckt — und samtliche verbliebenen exotisti-
schen Sehnstichte umgehend befriedigt. Da die Feldforschung offiziell abgeschlossen
war, wéhnte ich mich im Urlaub. Nach einiger Zeit kam Tich, zu dem ich den inten-
sivsten Kontakt hatte, zu mir und fragte mich, ob ich die VVorgange der Zeremonie
schon notiert hatte. Peinlich berlhrt verneinte ich dies, worauf er mich dartber auf-
klarte, dass es sich bei der Zeremonie um eine sehr wichtige kulturelle Angelegenheit
handele, die fur die Nachwelt festgehalten werden sollte. Dieser Zwischenfall machte
mir Klar, dass ich in den Augen meiner Gastgeber eine Funktion und eine Verantwor-
tung Ubernommen hatte. Als »Antropologo« war es meine Aufgabe, das kulturelle Ver-
machtnis, die uchen kostumbres (alten Bréuche), festzuhalten. Obwohl ich dieser Auf-
fassung von Ethnologie skeptisch gegentiber stand, machte ich mich sofort daran, das

Versaumte nachzuholen.



Zwei Jahre spater hielt ich mich fur weitere zweieinhalb Monate auf dem Hof auf. Aus
den bestehenden Bekanntschaften wurden Freundschaften und ich erhielt weitere Einla-
dungen zu Erntedankzeremonien. Mein Aufenthalt 1998 diente in erster Linie dem
Spracherwerb und der Kontaktaufnahme als VVorbereitung einer umfassenderen Feldfor-
schung. Daneben (bte ich mich in ethnografischen Methoden und eignete mir kulturel-
les Wissen in verschiedenen Bereichen an. Die Feldbauzeremonien, an denen ich teil-
nahm, bildeten einen willkommenen Anlass, um das Verfassen deskriptiver Texte ein-
zuliben und so notierte ich das Beobachtete. Die intensive Beschaftigung mit dem
Thema steigerte mein Interesse, da die von mir beobachtete Praxis Unterschiede zu den
idealtypischen Beschreibungen in der vorliegenden ethnografischen Literatur aufwies.
Da die Feldbauriten der maya—sprechenden Bevélkerung der Halbinsel Yukatan? in der
frihen ethnografischen Literatur als essentielles Herzstlick der ihrer Kultur behandelt
werden und sich in ihnen die vorspanischen Elemente am Reinsten erhalten zu haben
schienen, schreckte mich der nostalgische Pathos des Themas. Im Alltag der Menschen,
denen ich begegnet war, spielten hauptsachlich profane und moderne Angelegenheiten
eine Rolle: Die Bildung der Kinder, die Aufnahme von Lohnarbeiten in den Tourismus-
zonen im Norden und Osten des Bundesstaates oder das tagliche Fernsehen. Die Unter-
suchung der Feldbauriten erschien mir wie eine romantische Beschwdrung des
»authentischen Maya«. VVor meinem néchsten Aufenthalt in Sefior im Jahre 2000 ent-
schloss ich mich jedoch, die Einsichten (ber die Erntedankzeremonie fiir einen Feldfor-
schungsbericht im Fach Ethnologie zu vertiefen. Mit weiteren Fragen naherte ich mich
erneut den religidsen Ereignissen auf dem Rancho Lankiuic. Viele meiner Annahmen
erwiesen sich als falsch, da mir zuvor entscheidende Daten gefehlt hatten. Als Schlussel
zu einem umfassenderen Verstandnis der religiosen Praktiken erwies sich vor allem die
Geschichte der Familie und des Ranchos Lankiuic. Ein weiterer Aufenthalt im Sommer
2002 brachte auRer allgemeinen Informationen kaum neue Erkenntnisse, da ich vor der
Zeit, in der die Zeremonien durchgefuhrt werden sollten, abreiste. Die Fille des empiri-
schen Materials und die Vielschichtigkeit der Fragestellung, die ich Gber mehrere Jahre
hinweg entwickeln konnte, ermdglichten es mir, die Ergebnisse zu einer Magisterarbeit
auszubauen, zumal ein ethnologischer Feldforschungsbericht durch eine ethnografische

Abschlussarbeit obsolet geworden war.

2 Im folgenden steht die Schreibweise Yukatan fiir die gesamte Halbinsel, wahrend Yucatan den Bundes-
staat bezeichnet. Neben Yucatan im Nordosten befinden sich noch die Bundesstaaten Quintana Roo im
Nordosten und Campeche im Stdwesten auf Yukatan. Im Stdosten liegt der kleine Nationalstaat Belize,
der bis 1981 britische Kolonie war, und dessen Bevdlkerungsmehrheit aus den Nachfahren ehemaliger
schwarzer Sklavinnen und Sklaven besteht. Eine Karte der Halbinsel befindet sich im Anhang I.



1.1  Fragestellung

Das Ziel der Arbeit ist es, die symbolischen Interaktionen einer Milpero—Familie bei der
pibil nal-Zeremonie und deren soziale Bedeutungen herauszuarbeiten. Unter dem Beg-
riff der symbolischen Interaktion verstehe ich den reflexiven Gebrauch signifikanter
Gesten und Symbole, die den Akteuren Aufschluss Uber sich selbst und ihre Umwelt
geben.® Mein Erkenntnisinteresse richtet sich dabei auf vier Interaktionsebenen: Erstens
analysiere ich die Beziehungen der Teilnehmenden zu den Numina als Adressaten der
Speiseopferzeremonie. Meinen Schwerpunkt lege ich darauf, wie sich in den beobach-
teten Praktiken sowohl die allgemeinen Glaubensvorstellungen als auch die biografi-
schen Besonderheiten der religidsen Spezialisten verknipft mit den spezifischen natur-
raumlichen Bedingungen des Veranstaltungsortes Lankiuic widerspiegeln. Zweitens
untersuche ich die innerfamilidren Beziehungen der teilnehmenden Milperos, die ich in
einen siedlungs— und lebensgeschichtlichen Kontext zu den Zeremonien stelle. Zudem
arbeite ich heraus, wie die Teilnehmerinnen und Teilnehmer ihre Erinnerungen und
Vorstellungen vor dem Hintergrund eines kulturellen und 6konomischen Wandels inter-
pretieren. Eine dritte Ebene beziehe ich in die Analyse ein, indem ich nach den Bezie-
hungen der Milperos zu den religiésen Spezialisten und der Gemeinschaft der Cruzoob
frage. Diesbeziiglich verdeutliche ich, inwieweit diese Interaktionen der Integration der
Familienangehorigen in das Netzwerk der Cruzoob dienen. AuRerdem zeige ich auf, wie
die Zeremonien der Familie den Veranstaltungsort Lankiuic auf der »Landkarte« des
Kreuzkultes von Tixacacal Guardia festschreiben. Einen vierten Interaktionszusammen-
hang greife ich auf, indem ich die Beziehung zwischen den Teilnehmenden und mir,
dem »Antropd6logox, als »Zeugen« religiéser und kultureller Aktivitaten reflektiere und
meine Rolle hinsichtlich der Selbstwahrnehmung der Milperos verdeutliche.

1.2  Literatur und Forschungsstand

Die von mir aufgenommenen Daten werden durch die umfassende Literatur tUber die
sogenannte Zona Maya, die den Kernbereich der ehemals unabhéngigen Indianerstaaten
der Halbinsel Yukatan umfasst, bedeutend erganzt. Ein Grofteil der mayasprachigen
Bevolkerung Yukatans hatte sich 1847 in einem Aufstand gegen die spanischstammigen
Bewohner der Stadte und groReren Ortschaften gewandt. Die Aufstédndischen, die nach

% Das Konzept des symbolischen Interaktionismus geht auf den Sozialpsychologen George H. Mead zu-
rick (Heinz 1993: 18; Mead 1969).



heftigen Kédmpfen in den Osten der Halbinsel abgedrangt wurden, konnten dort unab-
hangige Gemeinwesen errichten. Die politische Kontrolle der sich stdndig im Kriegs-
zustand befindenden unabhédngigen Gruppen basierte auf einem militarisch—religiosen
Amtersystem innerhalb einer Heilserwartungsbewegung um ein sprechendes Kreuz, die
in der Lage war, die aufstandischen Krafte zu blndeln. Auch nach der Wiedereingliede-
rung der Region in den mexikanischen Nationalstaat sind die Kreuzkulte nach wie vor
eine soziale und religiGse Institution. Diesen besonderen Umstdnden der politischen
Unabhéngigkeit verdanken die indigenen Gemeinwesen der sogenannten Cruzoob-

Maya in der Forschung besondere Beachtung.

Die erste umfassende Ethnografie tUber den Kreuzkult von Tixcacal Guardia schrieb
Alfonso Villa Rojas (1945) auf der Basis seiner 1935 und 1936 durchgefiihrten Feldfor-
schung in der Kreuzkultgemeinde Tusik. Die Arbeit war Teil eines Projektes, das
ethnografische Arbeiten in vier exemplarischen Ortschaften bzw. Stadten umfasste.
Diesen Studien lag das Konzept des Folk—Urban Continuums von Robert Redfield
(1947; 1948) zugrunde, das auf die kulturelle Einflussnahme der Metropole Mérida auf
andere Orte der Halbinsel abzielte. Das von Villa Rojas besuchte Dorf Tusik galt in
diesem Modell als authentisches indianisches Gemeinwesen, in dem sich die vorspani-
sche bzw. vormoderne Kultur der indigenen Gemeinden am Reinsten erhalten hatte. In
seiner Monografie The Maya of East Central Quintana Roo unterscheidet Villa Rojas in
dem Kapitel Uber den Pagan—Christian Religious Complex zwischen einem »katholi-
schen« und einem »heidnischen« Ritualkomplex und ordnet die von ihm beschriebenen
Feldbauriten letzterem zu. In der Studie von Redfield und Villa Rojas (1962) uber die
Ortschaft Chan Kom, deren Grundlage eine Feldforschung im Jahre 1931 bildete, wird
der Ritualzyklus der Milpa—Wirtschaft ebenfalls mit dieser Unterscheidung ausfuhrlich
behandelt. Chan Kom ist keine Kreuzkultgemeinde und liegt unweit der Grenze im
benachbarten Bundesstaat Yucatan. In der Konzeption von Redfield bildet der Ort die
néchste »Station« auf dem Weg in die urbane Zivilisation. Die Milpa—Wirtschaft spielte
in Chan Kom ebenfalls eine zentrale Rolle und auch die Feldbauriten wurden prakti-
ziert. Der religiose Gesamtzusammenhang stellte sich jedoch anders dar als in den
Kreuzkultgemeinden und so kann der Vergleich dem Auffinden religidser Spezifika in

den Feldbauriten der Cruzoob dienlich sein.

Da die geschichtlichen Ereignisse in der Region auch Einfluss auf die Gestaltung der
Zeremonien genommen haben, stellt die reichhaltige Literatur tber den Kastenkrieg

eine weitere Quelle dar. Terry Rugeley (1996) untersucht in Yucatdins’ Maya Peasantry



and the Origins of the Caste War die sozialen Bedingungen in der Zeit vor dem Aus-
bruch der Aufstande und beleuchtet die Diskurse iber Land und Freiheit, die bis in die
heutige Zeit eine bedeutende Rolle im Selbstverstandnis der Cruzoob spielen. Die Aus-
einandersetzungen auf der Halbinsel Yukatan im Zeitraum von 1847 bis 1901 forderten
eine hohe Zahl von Opfern und bilden einen zentralen Bestandteil des kollektiven
Gedéachtnisses der Cruzoob. Eine friilhe umfassende Arbeit legte Nelson Reed (1964)
mit The Caste War of Yucatan vor. Zwei Aufsdtze von Don E. Dumond (1977; 1985)
beleuchten vor allem die Zeit der Konsolidierung der unabhangigen Kreuzkultzentren
und die Zeit der Wiedereingliederung in den mexikanischen Nationalstaat Ende der
dreiBiger Jahre des zwanzigsten Jahrhunderts. Besonderes Gewicht auf die Phase der
Anndherung legt auch Paul Sullivan (1989) mit seiner Untersuchung Unfinished
Conversations. In dieser Arbeit untersucht Sullivan die Rolle des Arché&ologen Sylvanus
G. Morley, der in den dreiRiger Jahren in der postklassischen Mayastadt Chichen Itza
Ausgrabungen durchfiihrte, und der Ethnologen Robert Redfield und Alfonso Villa
Rojas im Prozess der administrativen Eingliederung der Cruzoob. Neben der Analyse
der Briefwechsel zwischen den Angehdrigen der Kreuzkultelite und den Wissenschaft-
lern und der Auswertung des Nachlasses Villa Rojas’ stiitzt er sich auf eine zweijahrige
Feldforschung in Tusik. Sullivan verknlpft auf dieser Datenbasis die jlngere
Geschichte der ersten Halfte des zwanzigsten Jahrhunderts mit der Gegenwart der spa-
ten 1970er und wirft ein Licht auf die emische Deutung der Geschichte hinsichtlich der
gesellschaftlichen Strukturen, tber die sich die Cruzoob in der Gegenwart als soziale
Subjekte definieren. Die Arbeit zeichnet sich zudem dadurch aus, dass sie die Inter-
aktionen zwischen den Cruzoob—Maya und den Forschern thematisiert und als wir-
kungsméchtig fiir die 6konomische, sozialgeschichtliche und politische Entwicklung in
der Region begreift. Dies ermdoglicht es mir, die Bedeutung der Institution des

»Antropdlogo« in der Zona Maya besser zu erfassen.

Wolfgang Gabbert untersucht in seinen Arbeiten, die mir in einem Aufsatz (1997) sowie
seiner Habilitationsschrift mit dem Titel Ethnizitit und soziale Ungleichheit auf der
Halbinsel Yucatan, Mexiko 1500-1998 (1999) vorliegen, die ldentitatsprozesse auf der
Halbinsel Yukatan aus einer historischen Perspektive. Seine umfassende Diskursanalyse
auf einer sozialwissenschaftlichen und an Empirie reichen Grundlage hat meine Sicht
auf die gesellschaftlichen Verhaltnisse der Halbinsel nachhaltig gepragt. In die Literatur

uber den Kastenkrieg fanden die Feldbauriten kaum und die Milpa—Wirtschaft ebenfalls



nur begrenzten Eingang, dennoch sind diese Arbeiten notwendig fur das Verstandnis

der regionalen Kultur und der sozialen und wirtschaftlichen Verhaltnisse.

Neben der bisher vorgestellten Literatur, die vor allem die historischen Implikationen
der Zeremonie zu analysieren hilft, findet sich ein umfangreicher Komplex von Arbei-
ten, welche die Zeit nach der zweiten wichtigen Zasur behandeln. Ende der Sechziger
bis Mitte der Siebziger erfolgte die Anbindung der Gemeinden der Zona Maya an das
nationale StraBennetz und die Wasser— und Stromversorgung. GemaR der herrschenden
Paradigma dieser Zeit wurden keine umfassenden ethnografischen Arbeiten mehr vor-
gelegt. Dafiir erschien seither eine wachsende Zahl von Publikationen, die sich mit
Teilbereichen beschéftigen, darunter auch der Milpa—Wirtschaft. Der Schweizer Ethno-
loge Ueli Hostettler behandelt die vornehmlich 6konomischen Aspekte des traditionel-
len Brandrodungsfeldbaus in der Zona Maya auf der Basis von Feldforschungsergebnis-
sen aus der Kreuzkultgemeinde Yaxley. Mir liegen neben seiner Lizentiatsarbeit (1991)
und seiner Dissertation (1996) auch ein Vortragsmanuskript (1992) und ein Aufsatz
(1992) zu diesem Thema vor. Die zahlreichen Texte Hostettlers zeichnen ein sorgfalti-
ges Bild der Okonomie der Cruzoob. Ute Schiiren legt mit ihrer Dissertation (2002) zu
béuerlichen Haushaltstrategien der Landbevolkerung den ethnografischen Schwerpunkt
auf den Bundesstaat Campeche. Fir mein zweites Kapitel wurde ein Aufsatz (1997)
uber den Wandel der Milpa—-Wirtschaft auf der Halbinsel bedeutsam, in dem sie sich

mit Nachhaltigkeit und »Modernisierung« des traditionellen Feldbaus beschaftigt.*

Einen ethnobotanischen Ansatz vertritt die 1998 erschienene Studie Las Plantas de la
Milpa entre los Mayas von Silvia Teran, Christian H. Rasmussen und Olivio May
Cauich. Neben der Beschreibung der Feldfriichte und ihrer Zubereitung wird auch die
Erntedankzeremonie behandelt. Eine Systematisierung der Maya—Rituale Yukatans
nimmt Marianne Gabriel in ihrer Dissertation aus dem Jahr 2001 vor. Die Feldbau— und
Jagdriten sowie die Reinigungs— und Schutzzeremonien der yukatekischen Landbe-
volkerung werden von ihr in einem dreistufigen Ritualmodell verortet. Gabriel behan-
delt die Erntedankzeremonien nicht als geschlossene Ereignisse, sondern nutzt einzelne
Aspekte, um zu einer tieferen Einsicht in die Struktur der Ritualkonzeptionen und zu
einem Verstandnis der religiosen Vorstellungswelten zu gelangen. Die anonymisierten
Orte ihrer Feldforschungen liegen im Osten des Bundesstaates Yucatan. Neben empiri-

schen Daten aus mehrjéhriger ethnografischer Feldforschung flieRen vorspanische und

* Dariiber hinaus verdanke ich ihr viele Hinweise aus Seminaren, Vortragen und unseren Gesprachen.



kolonialzeitliche Quellen in Gabriels Analyse ein — vor allem um die kosmografischen
Aspekte der Rituale herauszuarbeiten. Das religiose Weltbild, das mit der hier unter-
suchten Zeremonie zusammenhéangt, hat seine Wurzeln in der Vorstellungswelt der vor-
spanischen Maya. Ich mdchte in dieser Untersuchung keine kinstliche Trennung von
»vorspanischen« und »katholischen« Elementen der Erntedankzeremonie vornehmen,
wie es Villa Rojas und Redfield versucht haben.® Jedoch kommt die Mesoamerikanistik,
in der Behandlung des religios—kosmologischen Komplexes der indianischen Kulturen,
in ihrer Analyse nicht ohne wechselseitige Bezugnahmen zwischen vorspanischen, ko-
lonialzeitlichen sowie rezenten ethnografischen Quellen aus. Obgleich diese Methode
die Gefahr der Essentialisierung einer vermeintlich einheitlichen Maya—Kultur birgt,
halte ich es fur sinnvoll, bestimmte zusétzliche Materialien zur Interpretation heranzu-
ziehen. So gibt Karl A. Taubes Monografie The Major Gods of Yucatan von 1992 Auf-
schlusse Uber die Regengottheiten, an die sich die Zeremonie neben anderen richtet. Die
Kosmografie der vorspanischen Maya behandeln Linda Schele und David Freidel in
ihrem Buch 4 Forest of Kings (1990).

Da im Fach Mesoamerikanistik in Hamburg seit langem regelmafig Exkursionen in den
Ort Sefior veranstaltet werden, liegen mir mit den Exkursionsberichten Texte vor, die
sich mit der Familie und auch dem Rancho Lankiuic befassen. In dem unverdffentlich-
ten Bericht Sefior Revisited® von 1988 werden Speiseopfer untersucht, daneben findet
sich auch ein kurzer Beitrag zu der Erntedankzeremonie und ein Besuch in Lankiuic
wird ebenfalls geschildert. Der Feldforschungsbericht der Exkursionsgruppe von 1992
Der Tag der Schlange von Matthias Gorissen et al (1995)" befasst sich mit Jagd in der
Zona Maya und zwei Kapitel behandeln Ereignisse in Lankiuic. In dem Kapitel Eine
Treibjagd in Lankiuic beschreibt Steffen Ruholl seine Teilnahme an einer Treibjagd
welche die Familie in den Waldern um das Rancho veranstaltet hat. In Ein Tag auf dem
Rancho von Hans—Wilhelm Rabeler findet sich neben einer Beschreibung des Ranchos
auch eine Karte, die Aufschluss tber VVerdnderungen auf dem Rancho in den vier Jahren
vor meinem ersten Besuch in Lankiuic gibt. Der Anlass fur Rabelers Besuch bildete die

> Ich folge hier der Kritik von Gorissen und Giinther (1992: 117f.; 127-142) an dem Modell von Redfield
und Villa Rojas, in dem sie einen vorwiegend etischen Charakter erkennen, der den Darstellungen ihrer
Gesprachspartner nicht gerecht wurde.

®Die Teilnehmerinnen und Teilnehmer der Exkursion waren Christina Bredt—Kriszat, Meike Heckt,
Rétger zur Nieden, Hedda Scherres sowie Elke Wagner.

" Neben Matthias Gorissen nahmen an dieser Exkursion Anja GroBmann, Stephan Giinther, Hans
Wilhelm Rabeler und Steffen Ruholl teil. Matthias Gorissen hat zudem das Tutorium zu der Exkursion
von 1996 durchgeflhrt und uns unschétzbare Ratschldge erteilt. Seine kritischen Auseinandersetzungen
mit der Materie waren mir wertvolle Orientierungshilfen. Insbesondere seine theoretischen Uberlegungen
zur Dekonstruktion eines essentialistischen Maya—Begriffs haben mir wichtige Impulse gegeben.



Durchfiihrung eines Speiseopferrituals. Daneben flieBen in diese Arbeit auch einige
Ergebnisse der Feldforschungsexkursion von 1996 ein, an der ich teilnahm. Wir
beschaftigten uns mit Tatigkeiten mit rekreativen und sozialen Aspekten, wobei wir die
Interviews im Umfeld unserer Gastfamilie durchfiihrten. In den Interviews griffen wir
auch Fragen des Zeitmanagements, der Arbeit auf der Milpa sowie der Lohnarbeit auf.
Anhand dieser Erkenntnisse l&sst sich die kulturelle und soziale Bedeutung der Milpa—
Wirtschaft fur die Familie besser einordnen.

Die statistischen Daten uber die Ejidos des Municipios Felipe Carrillo Puerto sowie
uber die Bevolkerung des Bundesstaates Quintana Roo entnahm ich den Publikationen
staatlicher Institutionen in Mexiko. Die Ergebnisse eines Zensus in Quintana Roo aus
dem Jahre 1980 liegen in bearbeiteter Form unter dem Titel Quintana Roo: Organiza-
cion Espacial (1980) vor. Die Daten lber Bevolkerung, 6ffentliche Einrichtungen sowie
wirtschaftliche Aktivitaten des Bundesstaates, wurden von dem Centro de Investiga-
ciones de Quintana Roo publiziert. Der Bericht Quintana Roo, Sintesis de Resultados,
XI Censo General de Poblacion y Vivienda, 1990, herausgegeben vom Instituto Nacio-
nal de Estadistica Geografia e Informatica (INEGI 1993), fasst die Ergebnisse eines
Zensus von 1990 zusammen. Fiir das Municipio, ® in dem sowohl Sefior als auch das
Rancho Lankiuic liegen, wurde 1987 vom Centro Estatal de Estudios Municipales de
Quintana Roo die Monografia del Municipio Felipe Carrillo Puerto herausgegeben.
Erfreulich detailliert gehalten ist der von der INEGI im Internet verdffentlichte Zensus
aus dem Jahre 2000. Hier finden sich die zahlreichen Daten hinsichtlich der Municipios,
der Altersgruppen und des Geschlechts der Personen differenziert dargestellt. Der Zu-
gang zu den statistischen Primérquellen der mexikanischen Regierung ist mir nicht
moglich, zugleich macht die verknappte Prasentation der publizierten statistischen
Daten eine vorbehaltlose Verwendung der Daten problematisch. Einer moglichen ein-
seitigen, regierungsfreundlichen Interpretation der Daten kann ich lediglich begegnen,
indem ich sie mit den Daten einer im Rahmen eines UNICEF-Projektes durchgefuhrten
Studie der freien Universitdt Amsterdam vergleiche, die jedoch ebenfalls auf den mexi-
kanischen Primérquellen basieren. Die von Peter Baas und Leonard van Gendt verfasste
Untersuchung aus dem Jahre 1978 mit dem Titel Estudio sobre la organizacion espacial
de los servicios basicos en la Zona Maya steht mir als unvertffentlichtes Manuskript

zur Verflgung.

8 Das Municipio ist eine administrative Einheit, die grob dem Landkreis in Deutschland entspricht.



1.3 Aufbau der Arbeit

In einem einflhrenden Kapitel gebe ich einen Einblick in die Hintergrinde meiner Feld-
forschung. Zuerst skizziere ich die unterschiedlichen Begleitumstdnde meiner drei Auf-
enthalte in Sefior. Ich stelle die Menschen vor, deren Praktiken, Leben und Familienge-
schichte ich zum Thema dieser Arbeit gemacht habe und beleuchte unsere Beziehungen.
Darauffolgend zeichne ich die von mir herangezogenen theoretischen Ansétze und Me-
thoden nach und diskutiere die Probleme, die sich durch die Umsetzung im Feld erga-
ben. AbschlieRend gebe ich einen Uberblick tber die naturraumlichen und soziokultu-
rellen Rahmenbedingungen der Region. Hierbei versuche ich, die Heterogenitat der
Zona Maya aufzuzeigen und die soziale Gruppe der Cruzoob im gesamtgesellschaftli-
chen Kontext zu verorten. Die Ausfuhrungen beruhen vornehmlich auf Daten verschie-
dener staatlicher Behorden zu Religionszugehdrigkeit, medizinischer und schulischer
Versorgung sowie den Wirtschaftssektoren und sollen ein Licht auf den kulturellen und

sozialen Wandel werfen.

Im dritten Kapitel liegt das Augenmerk auf der Milpa—Wirtschaft. Nach einem Uber-
blick Gber die Bedeutung der Milpa und der Landfrage in der Geschichte der Halbinsel
behandle ich im ersten Unterkapitel die Rolle der Milpa-Subsistenz in der Okonomie
Yukatans am Ende des zwanzigsten Jahrhunderts. Ich konzentriere mich dabei auf die
Aspekte der Wirtschaft, die Einfluss auf die lokale Situation haben — wie etwa den
Tourismus an der Ostkiste — und lasse die (agrar-)industriellen Betriebe im Westen
der Halbinsel auBer Acht. Im Gegensatz zum vorangegangenen Kapitel stehen nicht
quantitative Daten im Mittelpunkt, sondern ich beschreibe die Strategien der Milperos,
die ihre Subsistenzwirtschaft mit zusétzlichen Erwerbsmdoglichkeiten aufbessern, was
jedoch mit Veranderungen ihrer Lebensweise einhergeht. Des weiteren stelle ich dar,
welcher soziokulturelle Stellenwert diesen 6konomischen Aktivitdten zugeschrieben
wird, wobei ich die Diskrepanz zwischen der 6konomischen und symbolischen Bedeu-
tung der Milpa—Wirtschaft herausarbeite. Im ndchsten Abschnitt des Kapitels
beschaftige ich mich mit den Techniken der Milpa—Arbeit, den jahreszeitlichen Arbeits-
phasen, ihrer Einbettung in den Ritualzyklus und den religidsen Spezialisten, die einige
der Zeremonien durchfiihren. Hierbei zeige ich die reichhaltigen kulturellen Beziige auf,
welche durch die Milpa—Wirtschaft geschaffen werden und die fur die Weltanschauung
der Cruzoob von immanenter Bedeutung sind. Im letzten Teil gehe ich auf die Kreuz-
kultgemeinschaften ein und diskutiere die Bedeutung der Landfrage, des Freiheitsdis-

kurses sowie der Raumwahrnehmung fiir die Milpa—Wirtschaft der Cruzoob.
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Im vierten Kapitel beleuchte ich die Geschichte der Familie und der Siedlung Lankiuic.
Im einfiihrenden Abschnitt gebe ich einen kurzen Abriss Uber die Bedeutung der Ran-
chos fur die Milpa—Wirtschaft und beschreibe Lankiuic zur Zeit meiner Aufenthalte. Im
folgenden Teil befasse ich mich mit der Familie und zeige auf der Basis der von mir
erhobenen genealogischen Daten, die soziale und raumliche Mobilitat der letzten vier
Generationen auf. Die drei folgenden Abschnitte geben die Geschichte des familidren
Ranchos in der individuellen Erinnerungskultur der Geschwister vor dem Hintergrund
des 6konomischen und soziokulturellen Wandels wieder. Die Numina des Waldes und

die durchgefiihrten Rituale nehmen in den Erzahlungen eine besondere Rolle ein.

Das flinfte Kapitel ruckt die Erntedankzeremonie ins Zentrum der Betrachtung. Ich
arbeite die Unterschiede zwischen den von mir beobachteten Ereignissen und den
Beschreibungen in der Literatur heraus. Die Abschnitte tiber den Erdofen und den Altar
fir die Speiseopfer sind vornehmlich deskriptiver Natur. Die Anordnung der Gegens-
tdnde und Speiseopfer auf den Altaren wird hinsichtlich ihrer Bedeutung im kosmogra-
fischen Kontext diskutiert und das religiése Pre—script mit der von mir beobachteten,
variationsreichen Praxis in Bezug gesetzt. Mit den performativen Aspekten der Ereig-
nisse, an denen ich teilgenommen habe, und den mit diesen verknipften sozialen Bezie-
hungen, greife ich die familiengeschichtliche Dimension der Zeremonien auf. Hier zeigt
sich, dass die Erinnerung an die Kindheit auf dem damals blihenden Rancho und die
Bedeutung von Lankiuic im Siedlungsnetzwerk der Kreuzkultgemeinschaft der Durch-
fihrung der Erntedankzeremonie tber die religiése Bedeutung hinaus den Charakter

eines Erinnerungs— und Zugehorigkeitsrituals verleiht.
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2. Lesen und Leben lassen: Rahmenbedingungen der Feldforschung

Hinter ethnografischen Texten drohen sowohl die Menschen als auch die erkenntnis-
theoretischen Bedingungen der Untersuchung zu verschwinden. Deshalb habe ich mich
entschlossen, die Hintergriinde meiner Feldforschung moglichst umfassend zu behan-
deln. Im ersten Abschnitt schildere ich die personlichen Beziehungen, die ich zu den
Menschen in der Region aufgebaut habe und skizziere die Verhaltnisse, unter denen
meine Feldforschung stattgefunden hat. Des weiteren werde ich die theoretischen Kon-
zeptionen und die paradigmatischen Leitlinien vorstellen, die meine Arbeit begleitet
haben, sowie die von mir verwendeten Methoden beschreiben, mit denen ich die hier
prasentierten Daten erhob. Ich mdchte die Transparenz der ethnografischen Produktion
erhalten, die eigene Position reflektieren und vor allem die Probleme darstellen, die bei
der Umsetzung der skizzierten Ansétze im Feld entstanden. Neben dem Entstehungs-
kontext werde ich in diesem zweiten Abschnitt auch meinen Datenkorpus vorstellen.
Die Zona Maya wird in der Literatur nicht selten als eine Region dargestellt, die tiber-
wiegend von Cruzoob—Maya besiedelt ist und deren Kultur und Gesellschaft weitge-
hend »authentisch« indigen ist. Dieses Bild mdchte ich im abschlielenden Abschnitt
mit einigen statistischen Daten zu den sozialen Verhaltnissen und demografischen Di-

mensionen kontrastieren.

2.1 Die zweite Sozialisation

Waéhrend meiner vier Aufenthalte verbrachte ich insgesamt etwa sechs Monate auf dem
Hof der Familie. Dabei gab es Zeiten, in denen Durchfallerkrankungen oder grippale
Infektionen, die mit der Regenzeit einhergingen, mich regelmaRig in die Hangematte
zwangen. Auch »herbstliche« Depressionen, die sich bei mir ebenfalls in den regneri-
schen Monaten September und Oktober einstellten, nahmen einige Zeit in Anspruch.
Besonders wenn viele meiner Freunde saisonale Arbeiten in der Zona Turistica ange-
nommen hatten, flihlte ich mich einsam und verloren. Oft entzog ich mich dem Interak-
tionsstress und vertiefte mich in die mitgeflihrte ethnografische Literatur Uber die Re-
gion, anstatt Kontakte mit den realen Menschen um mich herum zu pflegen. In der rest-
lichen Zeit jedoch erwuchsen tiefe Freundschaften, vor allem zu den zwei jungen Paa-

ren auf dem gemeinsamen Hof, in deren Hausern ich abwechselnd wohnte.
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Die Verstandigung erfolgte von Anfang an auf yukatekischem Maya, da die sprachliche
Komponente einen wesentlichen Bestandteil der mesoamerikanistischen Feldfor-
schungsexkursion darstellte. Trotz der Kenntnisse des kolonialzeitlichen yukatischen
Maya sowie einer zweisemestrigen Einfiihrung in das moderne yukatekische Maya
scheiterte ich 1996 weitgehend an den Anforderungen der Sprachpraxis. Doch 1998 war
mein Sprachempfinden so weit fortgeschritten, dass die mentale Barriere zur unbekim-
merten Verwendung der Sprache niedriger geworden war und mein Wortschatz alltags-
sprachlicher Maya—Begriffe wuchs schnell (ber die entsprechenden Kenntnisse des
Spanischen hinaus. In den Dorfern der Kreuzkulte ist das yukatekische Maya fast un-
eingeschrankt Umgangssprache und die Verwendung des Spanischen, das von der gro-
Ren Mehrheit der Cruzoob ebenfalls nur als Fremdsprache erlernt wird, spielt lediglich
bei offiziellen Angelegenheiten eine Rolle.* Die Angehérigen der jiingeren Generatio-
nen bedienen sich jedoch zunehmend spanischer Lehns— oder Fremdworter. Dieses
Gemisch aus Maya und Spanisch, als Saka’n maya (gemischtes Maya) bezeichnet,
wurde auch auf unserem Hof gesprochen. Da ich in sprachlicher Hinsicht in diesem
Umfeld sozialisiert wurde, bekam ich nur begrenzten Zugang zum wucben maya (altem
Maya), das die Angehorigen der adlteren Generation, wie etwa die religidsen Spezialis-

ten, verwendeten.?

Das Erlernen der Maya—Sprache nahm einen grof3en Raum vor Ort ein. Meine Gastge-
berinnen und Gastgeber sahen es als ihre Aufgabe an, meine Kenntnisse zu schulen.
Besonders Tich, der zuvor schon mit einem US—-amerikanischen Linguisten gearbeitet
hatte, erwies sich als guter Lehrer. Im nationalen Kontext kommt dem Maya, abgesehen
von den Anstrengungen der Kultur— und Erziehungsbehérden, kein besonderer Wert zu.
Die haufig verwendete Bezeichnung der indianischen Sprachen als »Dialectos« degra-
diert diese Sprachfamilien auf eine Ebene unterhalb der Kategorie Sprache. Dass ich
Mihen auf mich nahm, eine sozial gering geachtete Sprache lediglich aus dem Grunde
zu lernen, um mich mit den Sprecherinnen und Sprechern dieser Sprache zu unterhalten,
erleichterte es mir, freundschaftliche Beziehungen aufzubauen. Dieses Vertrauensver-
haltnis zu entwickeln stellte fir mich die Grundlage qualitativer Feldforschung dar. Ne-

ben der sprachlichen Dimension mal} ich dem wechselseitigen Austausch von Informa-

! Etwa 75,5% der Einwohner des Municipios Felipe Carrillo Puerto tiber fiinf Jahren sprechen Maya.
14,5% sind sogar Monolinguisten, davon etwa 62,6% Frauen und 27,1% Personen tber 50 Jahren (INEGI
2000€: 2).

2 Der Begriff ii¢chen maya kann jedoch auch die kolonialzeitliche Sprachform bezeichnen, in der die
Schriftstiicke abgefasst sind, die sich im Besitz von heutigen Maya—Schreibern befinden, aber auf koloni-
alzeitliche Texte zuriickgehen. Oft werden diese Texte nicht einmal von den kulturellen Spezialisten in
der Zona Maya vollstandig verstanden, da auch ihnen viele Begriffe unbekannt sind.
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tionen besondere Bedeutung zu. Den vielen Fragen tber Deutschland oder andere euro-
paische Lander versuchte ich, mit einem differenzierten Bild meiner eigenen Gesell-
schaft und Kultur zu begegnen. Meine Darstellung der Heterogenitat der sozialen und
kulturellen Verhéltnisse in Deutschland wurde von meinen Gesprachspartnerinnen und
Gesprachspartnern durch ein ebenfalls differenziertes Bild ihrer Gesellschaft erwidert.
So entwickelten sich Beziehungen, die tiefgreifende Gespréche ermdoglichten und in
denen auch sehr personliche Angelegenheiten zur Sprache kamen. Auf diese Weise
lernte ich eine ganze Menge uber die Verhaltnisse im Ort und tber die Familie, deren

Angehorige mich in gewisser Weise wie ein Familienmitglied behandelten.

Da Ortwin Smailus seit Uber zwanzig Jahren mit den Familienmitgliedern eng befreun-
det ist, wurde unser Aufenthalt wahrend der Feldforschung nicht mit einer direkten
Geldzahlung vergolten. Geschenke zu bestimmten Anldssen wie Geburtstagen, bei-
spielsweise Kleidung fir die Kinder, oder der Einkauf von Nahrungsmitteln und ein
finanzieller Zuschuss fur das Palmstrohdach eines neuen Hauses waren an einen Zweck
oder einen Anlass gebunden und kaschierten die auf dem offensichtlichen Gefalle
finanzieller Moglichkeiten basierende Notwendigkeit, unsere Gastgeber bei ihren Auf-
wendungen zu unterstiitzen. Diese diskrete Art der Vergltung habe ich in &hnlicher
Weise beibehalten. In den Jahren 1998 und 2000 brachte ich aus Deutschland
Geschenke mit, wobei ich dabei darauf achtete, keine aufwendigen oder tberflussigen
Dinge zu verschenken, sondern praktische Gegenstande wie qualitativ gute Stoffsche-
ren, Werkzeuge oder Mappen fur die offiziellen Dokumente, die oft ungeschitzt im
Regal standen. Wichtig war es mir, viele meiner Bekannten mit einer Aufmerksamkeit
zu bedenken, besonders nachdem ich 1998 erfahren hatte, dass das Geschenk einer
Motorsage des schon erwahnten Linguisten an einen Bewohner des Hofes fir Neid und
Missgunst innerhalb der Familie gesorgt hatte. Selten wurden finanzielle Angelegen-
heiten an mich herangetragen. Einen Zuschuss fur einen Taschenrechner, den ein Kind
fir den Besuch der hoheren Schule bendtigte, oder die Rechnung fur einen Arztbesuch
konnte ich mit dem gleichen guten Gewissen leisten, wie ich die Bitte eines angetrun-
kenen Freundes um 30 Peso fiir weiteren Alkoholgenuss bergehen konnte. Fir die
Besuche des Ranchos wurde ein Pritschenwagen gemietet und jeder der ménnlichen
Teilnehmer an den Zeremonien zahlte einen Anteil der Fahrtkosten fur sich und seine
Familie. Ich habe zumeist eine der beiden Fahrten bezahlt und die Kosten fur die zweite
Fahrt wurden unter den anderen geteilt. Auf diese Weise versuchte ich einen Balanceakt

zwischen einer entsprechenden Beteiligung und der Vermeidung einer falschen Ein-
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schatzung meiner finanziellen Mdéglichkeiten. Konfrontiert mit den Bildern der Touris-
ten im Nordosten der Region, die in der Zona Hotelera in Cancun bis zu 300 US-$ fur
eine Nacht ausgeben, waren meine Gastgeber im Unklaren (ber die allgemeinen finan-

ziellen Verhéltnisse in Deutschland.

Die finanzielle Vergltung meines Aufenthaltes war zwar notwendig, aber wichtiger
erschien mir die symbolische Ebene. Ich versuchte meine Wertschétzung der erfahrenen
Gastfreundschaft auch in anderen Gesten auszudriicken. Von den eingekauften
Lebensmitteln bereitete ich einen Teil selbst zu und begeisterte nach einer gewissen
Eingewodhnung eine Reihe von Freunden und Bekannten fir eine hybride Pasta—Kdiiche.
Sehr oft kochte ich unser Essen zusammen mit den Frauen des Hofes. Besonders wenn
die Ménner Lohnarbeit in den Tourismusgebieten verrichteten, konnte ich durch Besor-
gungen, Beaufsichtigung der Kinder oder Zubereitung des Essens den daheimgebliebe-
nen Frauen kleine Freirdume schaffen. Manche Tatigkeiten, wie das Hacken von Holz
oder das Jaten von wuchernden Pflanzen im Hof mit einer Machete, blieben anfénglich
in hilfloser Weise auf den symbolischen Wert beschrénkt und dienten dartiber hinaus
vor allem der Erheiterung. Die Mihen dieser zweiten Sozialisation trugen aber bald
Frichte. Wahrend der ersten Speiseopferzeremonie, an der wir wahrend unserer Exkur-
sion 1996 teilgenommen hatten, stand ich lediglich im Weg herum, verstand kaum
etwas von den geduldigen Erklarungen und war hilfreich wie ein vierjahriges Kind. Mit
jeder weiteren Teilnahme an den insgesamt sechs Zeremonien lernte ich hinzu, so dass
ich im Jahr 2000 auch einen né&chsten Arbeitsschritt selbststdndig beginnen konnte und
als brauchbarer Helfer akzeptiert wurde. Es eréffneten sich dadurch neue diskursive
Raume, denn ich galt bald als Sachverstandiger, da ich durch die Datenaufnahme auch
die Ubersicht tber die symbolischen und religiésen Aspekte dieser Zeremonie gewann.
Dies ermdglichte mir einen gewissen Zugang zu den religiosen Spezialisten, die mir

zunehmend Beachtung schenkten.

Von den acht Geschwistern der Familie waren drei auf dem elterlichen Hof geblieben.
Dieser lag direkt am zentralen Platz des Ortes, gegeniiber dem Haus eines Verwandten,
dessen Vater und Onkel den Ort Sefior gegriindet hatten. Das é&lteste und groRRte Haus
auf dem Hof ist etwa 30 Jahre alt und existierte demnach schon zu der Zeit, in der die
Familie noch auf dem Rancho Lankiuic lebte und wirtschaftete. In diesem Haus war
unsere Exkursionsgruppe 1996 untergebracht. Es handelte sich um ein traditionelles
Haus (sa 'nil nah) aus Rundhdlzern mit einem mit Palmstroh gedeckten Dach. Daneben

stand ein Steinhaus mit einem Wellblechdach, welches zwar ein héheres Prestige ver-
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leiht, aber aufgrund der Hitzestauung weniger Lebensqualitat bietet. In diesem Haus
wohnten Andrés und seine Ehefrau Paulina. Andrés jingere Schwester Porfiria und ihr
Ehemann Tich rdumten fiir uns das groRe Haus und zogen voriibergehend in das Koch-
haus in der Mitte des Hofes. Unser schlechtes Gewissen darber legte sich schnell, als
wir bemerkten, dass sich die beiden jungen Familien gerade raumlich zu trennen began-
nen und Tich fur die Familie mit zwei kleinen Kindern auf der anderen Seite des Hofes
ein neues Haus errichtete. Etwas abgetrennt durch eine Mauer, doch noch innerhalb des
Hofes, lag das Haus von Calin, einem alteren Bruder der beiden Geschwister, der dort
mit seiner Frau Marcelina, seiner Tochter und seinen beiden Séhnen wohnte. Wéahrend
meines zweiten Aufenthaltes 1998 wohnte ich in einem neuen Haus, dass Tich neben
seinem 1996 errichteten Haus gebaut hatte. Eine Woche hielt ich mich zusammen mit
meiner Partnerin, mit der ich zuvor die Halbinsel bereist hatte, im Dorf auf. Unsere
gemeinsame Ankunft wurde sehr begrufst und trotz weitgehend fehlender Kenntnisse
der Maya—Sprache und des Spanischen wurde sie problemlos in das Alltagsleben integ-
riert. Dieser Einblick in unser Privatleben war ebenfalls eine symbolische »Vergutung«
der gnadenlosen Ausspéhung der Privatsphare meiner Gastgeber. Die kurzeitige Anwe-
senheit und Bekanntmachung meiner Lebensgefahrtin erleichterte es mir spéater, wéh-
rend der zeitweiligen Abwesenheit der Manner auf dem Hof zu wohnen, ohne den
Leumund der jungen Ehefrauen zu gefahrden, mit denen ich allein auf dem gleichen
Hof lebte, wenngleich getrennt in verschiedenen Hausern. Im Sommer 2000 flhrte
Ortwin Smailus die n&chste der alle vier Jahre stattfindenden Exkursionen nach Sefior
durch. Als ich mit meiner Lebensgefahrtin ankam, konnten wir zusammen mit den
Angehorigen der Exkursionsgruppe im groRen Haus unterkommen, und nach der Ab-
reise der anderen Géste in den ndchsten zwei Wochen blieb ich dort fur zwei Monate

allein wohnen.

Die éalteren Geschwister der Familie besaRen eigene Hofe in Sefior. Paran, der alteste
Bruder, hatte aufgrund von Erbstreitigkeiten nach dem Tod der Mutter mit der Familie
gebrochen und ich sah ihn nur einmal aus der Ferne auf dem Rancho, wo er ebenfalls
ein Haus besaB. Der zweitalteste Bruder Daniel, dessen Hof am Rand des Ortes an der
Strasse nach Chan Chen Comandante lag, hatte dort ein kleines Geschaft in einem
Steinhaus, das sein Sohn Marcelino fiihrte. Dieser Ort war ein beliebter abendlicher
Treffpunkt, an dem ich meinen Bekanntenkreis erweitern konnte. Daniel war mal3geb-
lich an der Organisation der Erntedankzeremonien beteiligt. Als Altester der an diesen

Zeremonien beteiligten Brider traf er die meisten Entscheidungen dartiber, wo der Erd-
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ofen gegraben und wo oder wie der Altar aufgebaut werden sollte. Gaspars Hof lag un-
weit des Hofes seines Bruders Daniel, und der jlngere Bruder Vidal besaR ebenfalls
einen eigenen Hof am anderen Ende von Sefior, an der StralRe nach Tixcacal Guardia.
San, ein weiterer Bruder, war mittlerweile in die Municipal-Hauptstadt Felipe Carrillo
Puerto gezogen und dort als VVorschullehrer angestellt. Ich habe ihn zwar kennen gelernt
und auch 6fters mit ihm gesprochen, doch blieb der Kontakt begrenzt. Zu den anderen
nicht auf dem Hof verbliebenen Geschwistern entwickelten sich seit 1998 engere
Freundschaften, besonders zu Daniel. Viel Zeit verbrachte ich auch mit der Familie von
Paulina, der Ehefrau von Andrés, die in Pino Suarez, einem vier Kilometer entfernten
kleinen Dorf an der Carretera 295 nach Felipe Carrillo Puerto wohnte. Katharina
Kubitzki fiihrte 1996 dort nach Vermittlung von Ortwin Smailus eine Feldforschung fir
ihre Magisterarbeit im Fach Ethnologie an der Universitat Hamburg durch. Infolge mei-
ner Besuche bei ihr lernte ich die Familie kennen und in den folgenden Jahren intensi-
vierten sich die Kontakte, da Andrés und Paulina viel Zeit im Haushalt von Andrés
Schwiegereltern Manuel und Gloria verbrachten. Im Jahre 1998 nahm ich an einer Ern-
tedankzeremonie auf der Milpa von Manuel teil, die von seinem Vater durchgefuhrt

wurde und an der auch Andrés beteiligt war.

Die Uberwiegende Zahl meiner Bekannten und Informanten stand in irgendeiner Bezie-
hung zu der Familie und es erwies sich als schwierig, Kontakte zu anderen Kreisen auf-
zunehmen. Nachdem ich ein Interview mit dem Vorsitzenden einer autochthonen Natur-
schutzorganisation gefiihrt hatte und dabei von einem mannlichen Familienmitglied
gesehen wurde, erklarte dieser mir lachelnd, das jener ein »Feind« (enemigo) der Fami-
lie sei. Dessen Vater, teilte er mir mit, hatte mit der Familie im Rechtstreit iber Land-
zuteilung gelegen. Auf diese Weise erhielt ich zwar einen Einblick in die Rechtslage
des Ranchos, erfuhr jedoch zugleich, dass ich mit dem Dorf ein soziales Konfliktfeld
betreten hatte. Ich musste bald erfahren, dass die Risse nicht nur zwischen den ver-
schiedenen sozialen Gruppen des Ortes verliefen, sondern auch die Familie durch-
schnitten. Obwohl die Familienmitglieder untereinander zum Teil zerstritten waren,
konnte ich als Grenzganger zu fast allen Geschwistern Kontakte unterhalten, ohne dass
diese meine Loyalitat in Frage gestellt hatten — ein Freiraum, fiir den ich allen Betrof-
fenen sehr dankbar bin. Es ist nicht einfach, die Frage des Streites oder der Krise zu
thematisieren, wenn die Distanz zwischen dem Untersuchenden und den Untersuchten
durch die Personlichkeit der Beziehung teilweise aufgehoben ist. Ich werde das Problem

in dieser Arbeit nicht Giber das zum Verstandnis notwendige Mal prézisieren.
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Im Jahre 2000 erweiterte ich meinen Aktionsradius. Nachdem ich schon 1996 und 1998
das Kreuzkultzentrum Tixcacal Guardia anlésslich der Fiesta flr das heilige Kreuz auf-
gesucht hatte, nahm ich auch an der Fiesta im Jahre 2000 teil. AufRerdem besuchte ich
mehrmals die dortige Kirche, wo ich zaghaft Kontakte zu den religidsen Wirdentragern
aufnahm. Eine religiose bzw. militarische Pflicht der Anhénger des Kreuzkultes schreibt
den regelmaRigen Dienst (serwisio) zum Schutz des Kreuzes vor. Vier, zumeist &ltere
Ménner, leben hierzu jeweils eine Woche in der Gemeinschaftsunterkunft ihrer Kompa-
nie nahe der Kirche. Diesen zu relativer Untatigkeit verpflichteten Wachen stattete ich
ebenfalls mehrere Besuche ab und konnte damit vorherige oberflachige Bekanntschaf-
ten mit Angehdrigen der Kreuzkultelite vertiefen. Diese Besuche kosteten mich grofle
Uberwindung, denn meist fuhr ich allein in den heiligen Ort. Die nohoc mdko b, wie die
Angehorigen der Kreuzkultelite genannt werden, nahmen mich zwar freundlich auf,
aber die oft zahnlosen alten Manner sprachen ein undeutliches und altertiimliches Maya,
das ich nur schwer verstand. Mit Nachfahren eines bekannten Schreibers aus Chunpom,
die heute in Felipe Carrillo Puerto leben und die ich ebenfalls durch Ortwin Smailus
kennen gelernt habe, konnte ich eine Exkursion in das Kreuzkultzentrum von Chunpom
und die umliegenden Dédrfer unternehmen. Die Anwesenheit meiner prominenten
Begleiter verschaffte mir Gelegenheit, mit Angehdrigen der dortigen nohoc¢ mdko’b zu
sprechen. Eine weitere Exkursion fihrte mich kurz in das Kreuzkultzentrum Chankah
Veracruz, wo es bei einem oberflachlichen Eindruck blieb, da die dortige Kirche ver-
schlossen war, sowie in die umliegenden Ortschaften. Im Kreuzkultzentrum Tulum, wo
sich die Zona Maya und die Zona Turistica tUberschneiden, hatte ich schon in den Jahren
1996 und 1998 je eine Woche in einer touristischen Strandhiittenanlage (Cabafias) ver-
bracht und aufgrund meiner Mayakenntnisse Bekanntschaft mit den dort angestellten
Mayeros® kniipfen kénnen. Im Jahre 2000 besuchte ich anlasslich der Fiesta zu Ehren
des Kreuzes von Tulum auch die Kirche, konnte aber eine gewisse Abwehrhaltung der
noho¢ madko’b mir gegeniiber nicht tberwinden, da das Anwachsen des Tourismus in
dieser Region Spannungen zwischen Einheimischen und Fremden erzeugt hat. Durch
die vielfaltigen Kontakte ergab sich ein erstes Bild des Netzwerkes der nohoc¢ mdko’b,
das sich durch die gesamte Zona Maya zieht. Diese Erkenntnisse erwiesen sich auch fur

die Einordnung der Bedeutung des Ortes Lankiuic als hilfreich.

*Die Begriffe Mayera und Mayero bezeichnen Menschen deren Muttersprache Maya ist. Da die Verwen-
dung von Maya als Bezeichnung einer konkreten ethnischen Gruppe nicht unproblematisch ist, verwende
ich vorzugsweise die gebrduchliche Bezeichnung fir die Sprecherinnen und Sprecher der Maya—Sprache.
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Die intensivste Beziehung entwickelte sich wahrend meiner Aufenthalte zu Andrés,
Paulina, Tich und Porfiria. In diesem Kreis konnte ich jederzeit alle Probleme diskutie-
ren, die sich auBerhalb der Mauern des Hofes ergaben. Wéhrend Tich vor allem meine
sprachliche Ausbildung Gbernahm, konnte ich mit Andrés, der eine zweijéhrige Ausbil-
dung zum Schreiber absolviert hatte, die kulturellen und religiésen Aspekte besprechen,
denn innerhalb dieser Ausbildung hatte er sich ein gewisses religiéses Spezialwissen
aneignen konnen. Aus personellen und altersspezifischen Grunden konnte er keine
Hoffnung hegen, ein entsprechendes Amt im Kreuzkult auszutiben, weshalb er sich
einige Jahre nicht mehr mit der Materie beschéftigt hatte. Ich bin jedoch sicher, dass
unsere gemeinsame Beschaftigung mit diesen Themen sein Interesse wieder verstérkt
hat. Die Beschaftigung mit den ucben kostumbres (alten Gebrduchen) und dem ucben
tuikul (alten Denken) innerhalb der jlingeren Generation steht nicht selten im Wider-
spruch zur 6konomischen Notwendigkeit, Lohnarbeit zu verrichten. Sowohl Tich als
auch Andres befanden sich in Arbeitsverhaltnissen im Nordosten Yukatans, die Uber
einen langen Zeitraum bestanden und welche die Bewirtschaftung einer Milpa unmdog-
lich machten, da sie nur alle zwei Wochen flr zwei bis drei Tage nach Haus kommen
konnten. Tich konnte sich als Vermessungshelfer mit Grundkenntnissen in der GPS-
Satellitennavigation an einer zukinftigen Grol3baustelle etablieren und gab die Milpa-—
Wirtschaft ganz auf. Andrés, der gartnerische Aufgaben auf einer anderen geplanten
Tourismusanlage Gbernommen hatte, wurde Opfer eines groRangelegten Bauskandals.
Die Bauherren hatten Anleger um ihre Investitionen betrogen und die Arbeiter, welche
die Pflanzen flr die vorgesehenen Grinanlagen zu pflegen hatten, wurden von ihren
fltichtigen Arbeitgebern um ihren Lohn gebracht. Die angesehene mexikanische Zeit-
schrift Proceso berichtete iber diesen Fall, der laut Andrés nur ein Beispiel fur die vie-
len Scheinprojekte sei, mit denen Investoren angelockt wiirden. Der Fall der betrogenen
Arbeiter zeigt die rechtlose Situation auf, in der sich die ehemaligen Milperos aufgrund

der 6konomischen Umwaélzungsprozesse befinden.

Wie anhand der bisherigen Ausfiihrungen deutlich wird, handelte es sich bei meinen
Informanten Uberwiegend um Manner. Dies trifft insbesondere fur die Betrachtung der
Erntedankzeremonien zu, da ein GroRteil dieser Aufgaben allein von Mannern durchge-
fuhrt wurde. Die geschlechtsspezifische Repréasentation bleibt auch insofern unausge-
wogen, da der Anteil der Frauen, der vor allem in der Zubereitung der Opferspeisen
liegt, nur schwer von mir beobachtet werden konnte, da die Téatigkeiten von Ménnern

und Frauen raumlich getrennt verrichtet wurden. Zwar lasst die Bearbeitung dieses
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Themas Frauen weitgehend im Schatten, doch spiegelt dies nicht die Bedeutung wider,
welche den Angelegenheiten von Frauen wahrend meiner Aufenthalte meines Erachtens
zukam. So vermittelte mir unser gemeinsames Wirtschaften im Haushalt wertvolle Ein-
blicke in den Alltag der Frauen unseres Hofes. Porfiria, das einzige weibliche Famili-
enmitglied und jingste der Geschwister, war etwas isoliert von ihren Brudern. Seit ihr
Mann Tich nicht mehr mit seinen Schwagern die Milpa bestellte, hatte sie den Kontakt
zu Lankiuic verloren und war wéhrend meiner Aufenthalte auf dem Rancho nur einmal
im Jahre 1996 anwesend. Porfiria erzahlte mir jedoch oft von ihrer Kindheit und Jugend
auf dem abgelegenen Rancho. Sie erinnerte sich an die Blltezeit des Ranchos, an die
unheimlichen Begegnungen mit den Numina des umliegenden Waldes und berichtete
von der strengen unwillentlichen als auch willentlichen Abschottung der Kinder durch
die Eltern. Als Tochter litt sie darunter, dass ihre Bewegungsfreiheit besonders einge-
schréankt war und sie berichtete lachend von ihrer daraus resultierenden Schamhaftig-

keit, die sie lange bei der Suche nach einem Verlobten behindert habe.

Wahrend der Erntedankzeremonien in Lankiuic waren nur wenige Frauen anwesend.
Olga, die Ehefrau von Daniel, lbernachtete jedes Mal auf dem Rancho. Delia und
Marcelina, die Ehefrauen von Vidal und Calin, verbrachten jeweils nur einmal eine
Nacht dort, wahrend Gaspars Frau zu krank war, um die Beschwerden des Aufenthaltes
im Wald auf sich zu nehmen. Die Anwesenheit der Frauen beeinflusste die Zuweisung
meiner Unterkunft, denn ich wurde jeweils zu einem der Brider verlegt, der in dieser
Nacht alleine in seiner Hiitte schlief. So kam ich 1996 im Haus von Calins Familie un-
ter, zwei Jahre spéter schlief ich je eine Nacht in den Hausern der Familien von Calin,
Vidal und Gaspar und weitere zwei Jahre darauf wurde ich zweimal in Calins Unter-
kunft einquartiert. Einmal néchtigten dort auf3er mir noch Don Pancho, der Schwieger-
vater von Daniel, und sein etwas jungerer Bruder Don Pedro, bei der zweiten Zeremonie
verbrachte ich die Nacht dort allein. Bis auf das letzte Mal ergaben sich abends lange
Gesprache mit den einzelnen Brudern, zu denen ich nicht einen so intensiven Kontakt
hatte wie zu den Familienmitgliedern auf dem Hof. Obwohl die Dauer meiner Aufent-
halte auf dem Rancho zusammengenommen einen recht kurzen Zeitraum ergibt, er-
schienen mir die Ereignisse in Lankiuic jedoch extrem verdichtet. Die harte kérperliche
Arbeit in dem feuchtheiRen Klima machte mir schwer zu schaffen und mein Korper war
nach kurzer Zeit von Hunderten von Moskitostichen iberséat. Ich musste mich im An-
schluss ein bis zwei Tage von den Anstrengungen erholen, was ich dazu nutzen konnte,

meine Aufzeichnungen zu vervollstandigen. Mein Vorhaben, auch an der alltdglichen
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Feldarbeit teilzunehmen, scheiterte leider vollstandig. Bei einem Versuch 1996, zu-
sammen mit Tich auf Fahrradern zum Rancho zu fahren, hatte ich mich nachhaltig
blamiert. Das Fahrrad, welches mir zu Verfiigung stand, war gemaR der GroRe der
Menschen in der Zona Maya viel zu Klein fur mich. Meine Knie stieRen permanent an
den Lenker und wenn ich mich auf dem Sattel zuriickschob, kippte dieser mit mir nach
hinten. Sechs Kilometer ertrug ich die Tortur, dann gab ich auf. Ich fihlte mich be-
schamt, als Tich mich besorgt nach Sefior zuriick begleitete und an diesem Tag auf die
Feldarbeit verzichtete. Schlimmer wog jedoch, dass 1992 das Exkursionsmitglied Pablo
die Strecke mit einem aus Deutschland mitgefiihrten Fahrrad problemlos bewaltigt hatte
— ein Ereignis, dass mir spater noch vor Augen gefuhrt wurde. Ein geeignetes Fahrrad
lied sich vor Ort leider nicht anschaffen und so blieb es mir verwehrt, meinen gefassten
Entschluss umzusetzen. Ich war gelegentlich auf Milpas in der Umgebung von Sefior

und Pino Suarez, niemals jedoch fiir einen ganzen reguléren Arbeitstag.

Die schon angesprochene Gegeniiberstellung mit anderen Besuchern vorangegangener
Exkursionen bildete — vor allem anfangs — einen bedeutenden Teil der Kommunika-
tion. Vor allem die Maya—Sprachkompetenz sowie die absolvierte Teilnahme an Zere-
monien boten immer wieder Anlass fur Vergleiche. Neben Don Ernesto (Ortwin
Smailus) war es vor allem Don Nicolas (Nikolai Grube), der immer wieder als Experte
angefiihrt wurde.* Daneben wurde sich immer wieder der zahlreichen Teilnehmerinnen
und Teilnehmer der Exkursionen der Jahre 1988, 1992 sowie 1996 erinnert. Mit dem
Wachsen der Freundschaft und dem Zunehmen meiner kulturellen und sprachlichen
Kompetenz lieBen innerhalb der Familie die fir mich oft schmahlichen Vergleiche
nach. Viele Gesprache und erste Kontakte kamen zustande, weil mir die Leute von
ihnen bekannten »Antropdlogos« und den mit diesen verknupften Anekdoten erzahlten.
Neben den aus Hamburg stammenden Besuchern wurden auch Ethnologinnen und
Ethnologen aus Mexiko, Frankreich, England sowie Japan angefihrt. Ein &lterer Mann
erinnerte sich sogar an Alfonso Villa Rojas, den er als Kind in Tusik gesehen hatte.
Meine Frage, seit wann die Libertad bestehe, die Annéherung der aufstandischen
Cruzoob an den mexikanischen Nationalstaat, beantwortete er mit der Einleitung, die
Libertad gabe es seit der Zeit als Alfonso Villa Rojas zu ihnen kam. Er nannte in diesem

Zusammenhang auch den Archdologen Sylvanus G. Morley, der von 1924 bis 1939

* Nikolai Grube besuchte {ber einen langeren Zeitraum regelmaRig die Region, bevor er sich verstarkt der
Epigraphie der vorspanischen Maya—Kultur zuwandte. Seine rege Teilnahme an diversen Zeremonien und
kulturellen Ereignissen ist vielen Leuten in der Zona Maya in lebhafter Erinnerung geblieben.
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Ausgrabungen in Chichen Itz4 durchfiihrte.” Die Geschichte der Zona Maya ist untrenn-
bar mit den zahlreichen Ethnologen, Archdologen, Linguisten oder protestantischen
Missionaren verbunden, deren Einfluss die Region nachhaltig veréndert hat. Es existiert
bei vielen Menschen der Zona Maya ein mehr oder weniger konkretes Bild von der In-
stitution des »Antropologo« und deren Funktion als »Bewahrer der wicben kostumbres«.
Die meisten Menschen mit denen ich sprach, Zufallsbekanntschaften in Sefior oder
Felipe Carrillo Puerto eingeschlossen, hatten Bekanntschaft mit Vertreterinnen oder
Vertretern dieser Zunft gemacht. Wenngleich dieser Umstand mir auch oft den Weg
ebnete, blieb ich zu meinem Unbehagen an dieses stereotype Bild des »Antropologo«

gefesselt.

Nach diesem personlichen Hintergrund meiner bisherigen Feldforschungsaufenthalte in
der Zona Maya werde ich im nun folgenden Teil auf die theoretischen Grundlagen, an
denen sich meine Untersuchung orientiert, und die Methoden eingehen, die ich zur Da-
tenerhebung angewendet habe. Besonderes Augenmerk mdchte ich dabei auf die Prob-
leme legen, die sich bei der praktischen Umsetzung ergaben. Andrés und Tich standen
mir in diesem Prozess immer wieder helfend zur Seite, wenn es um die Formulierung
von Fragen fir Interviews ging. Andrés half mir auch bei der Transkription von Inter-
views und begleitete mich hdufig, wenn ich jemanden besuchte, den ich nicht oder nur
fliichtig kannte und half bei der Kommunikation, da er sowohl mit meinen Schwachen,
als auch mit den geldufigsten Missverstandnissen seitens meiner Gespréchspartnerinnen

und Gesprachspartner vertraut war.

2.2 Theoretische Leitlinien

Da sich die Arbeiten flr diese Untersuchung tber einen Zeitraum von mehreren Jahren
hinzogen, haben sich im Laufe der Zeit meine theoretischen Ansatze und Orientierun-
gen gedndert. Das Fach Altamerikanische Sprachen und Kulturen in Hamburg weist
neben arch&ologischer, ethnohistorischer und ethnologischer Ausrichtung auch eine

> Die Carnegie Institution finanzierte neben diesem Ausgrabungsprojekt der postklassischen Mayastadt
auch anthropologische, soziologische und medizinische Studien zur zeitgendssischen Mayabevoélkerung.
Morley, der mit der Elite der Aufstandischen von Tixcacal Guardia, die sich von den Fremden in Chichen
Itza Waffenlieferungen erhofften, in Briefwechsel stand, gelang es, Villa Rojas, als seinem Vertreter, eine
Aufenthaltsgenehmigung fiir den Kreuzkultort Tusik zu verschaffen. Villa Rojas, ein Mitarbeiter des US—
amerikanischen Ethnologen Robert Redfield, mit dem er zuvor eine ethnografische Feldforschung in
Chan Kom durchgefiihrt hatte, begegnete der misstrauischen Haltung der Bewohner bei seinem ersten

Aufenthalt in Tusik durch den Verkauf von preiswerten Waren. (Sullivan 1989: 28f., 33ff., 57ff.).
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starke linguistische Pragung auf. Wahrend meiner Aufenthalte widmete ich einen
GroRteil meiner Zeit notwendigerweise dem Spracherwerb. Da ich in meinem methodi-
schen Vorgehen auf die Verwendung von Spanisch weitgehend verzichtete und meine
Sprachkenntnisse des yukatekischen Maya im Feld durch semantische Kontextualisie-
rung erweiterte, wurde ich fur viele sprachliche Phdanomene sensibilisiert, die soziolin-
guistische Bezlige transportierten. Ein Beispiel, das fur diese Arbeit von Bedeutung ist,
stellt das Gegensatzpaar o¢il/ayikal (arm/reich) dar. Als Selbstbezeichnung o¢il mako’n
(wir armen Leute) in der Zona Maya und als davon abgrenzende Fremdbezeichnung fir
die stadtische Bevolkerung ayikal madko’b (reiche Leute) gewinnt dieses Gegensatzpaar
flr die diskursive Strukturierung sozialer Gruppen eine wichtige Bedeutung. Neben der
6konomischen Dimension der Bedeutung der Worte o¢il/ayikal gibt es eine moralische
Konnotation dieser Begrifflichkeiten, die Rechtschaffenheit versus UnrechtméalRigkeit
impliziert. Das Bestellen der Milpa (Subsistenzwirtschaft), 6konomisches Kernstuick der
Kreuzkultangehdrigen, symbolisiert eine ehrliche und gute sowie einfache Lebensweise,

der die gewinnorientierte Lebensweise der »Anderen« gegenubergestellt wird.

Dem soziolinguistischen Theoriefeld verwandt ist die kognitive Anthropologie, deren
Wurzeln ebenfalls in den Fachrichtungen der Linguistik und der Ethnologie liegen
(Renner 1980: 38). In seiner Ubersicht iiber die kognitive Anthropologie, die auch unter
der Bezeichnung Ethnomethodologie oder dem englischen Begriff Ethnosience firmiert,
fasst Egon Renner die Forschungsperspektiven zusammen:

,Die Vertreter der kognitiven Anthropologie gehen von der Annahme aus, da Kultur
nicht etwas ist, was man sieht, sondern etwas, was sich in den Koépfen von Personen be-
findet, ihre Denkkategorien. Die in diesen Denkkategorien enthaltenen Ordnungsfaktoren
bezeichnen sie in ihrer Gesamtheit als die »kognitive Organisation« einer Gesellschaft.
Sie setzen »cognition« mit Kultur gleich und betrachten sie als den zentralen Untersu-
chungsgegenstand der ethnologischen Forschung* (ebd.: 49).

Die kognitive Anthropologie entwickelte spezifische Darstellungsweisen, in denen sie
die vorgefundenen Denkkategorien in Form von Taxonomien, Schemata oder Dia-
grammen versinnbildlichte. Zwar wollte ich (ber die deskriptive Dimension der von mir
beobachteten Zeremonien auch eine emische Interpretation der Vorgénge erfassen, doch
mangels eines ausgefeilten methodischen Instrumentariums und des ungenugenden In-
formationsflusses der religidsen Spezialisten blieb dieser Ansatz in den Anfdngen
stecken. Trotzdem blieben bestimmte Vorstellungen der kognitiven Anthropologie fur
meine Arbeit von Bedeutung. Gegen die Darstellungen des authochtonen Denkens in
Form »sauberer« Schaubilder wurden im ethnografischen und kulturtheoretischen Dis-
kurs gewichtige Einwande erhoben. Clifford Geertz sieht in der Definition von Kultur

24



als ausschlief}lich mentalem Phanomen einen Reduktionismus, dem er mit seinem Kon-
zept von dichter Beschreibung mit dem Herausarbeiten von Bedeutungsstrukturen einen
interpretativen Ansatz gegentiberstellt (Geertz 1983 : 15; 17f., 24). Ethnologische Inter-
pretation versteht Geertz als den ,,...VVersuch, den Bogen eines sozialen Diskurses nach-
zuzeichnen, ihn in einer nachvollziehbaren Form festzuhalten* (ebd.: 28). Eine solche
Sichtweise erlaubt es mir, die unterschiedlichen Vorstellungen der an den Zeremonien
Beteiligten zu erfassen und ihre Auseinandersetzungen dariiber in die Untersuchung
einzubeziehen. Die Differenz zwischen einer kulturellen »Matrix«® und ihrer Umset-
zung in der sozialen Interaktion findet Berlcksichtigung in dem Begriff der Praxis des
Soziologen Pierre Bourdieu. Fur ihn existiert eine ,,Homologie zwischen den Gegen-
satzpaaren [ ... ] Sprachsystem und Sprechen einerseits und Kultur und Verhalten oder
Werk andrerseits* (Bourdieu 1976: 153). Er sieht keine reine Ableitung sprachlicher
oder kultureller »Grammatiken«, sondern er bezieht die bestehenden Machtverhaltnisse,
die gesellschaftlichen und ékonomischen Bedingungen ein, die sowohl die sprachliche

als auch die kulturelle Praxis beeinflussen:

»Das der Alltagssprache zugeschriebene konstitutive Vermdégen liegt nicht in ihr selbst
begriindet, sondern in der Gruppe, die sie autorisiert und die... auf diese Weise stillschwei-
gend die Grenzen zwischen dem Denkbaren und dem Undenkbaren [definiert], womit sie
ihren Teil zur Aufrechterhaltung der symbolischen wie der sozialen Ordnung, von der sie
ihre Autoritat erhalt, beitragt... Eine solche Sprache [stellt] niemals nur eine rein intime
und personliche Erfahrung [dar], sondern [gibt] eine Représentation [wieder], die vollstan-
dig mit den Interessen einer spezifischen Gruppe in Ubereinstimmung steht* (ebd.: 150).

Bourdieu befreit zwar das Denken und Handeln von der Vorstellung einer vollstandigen
Determination durch sprachliche und kulturelle Grammatiken, welche die frihen struk-
turalistischen Ansatze prégte, setzt jedoch &hnlich starre Grenzen, indem er den Macht-
verhaltnissen eine dhnliche deterministische Wirkungskraft zuschreibt. Ich mdchte
daher Bourdieu nur bedingt folgen und weder die Grenzen einer scheinbar monolithi-
schen kulturellen »Grammatik« noch die Vorstellungswelt einer als homogen gedachten
sozialen Gruppe fur das Handeln von Menschen als ausschlieRlich mal3geblich gelten
lassen, sondern sowohl ihre Moglichkeiten zur Interpretation als auch ihre Widerstands-
potentiale einflielen lassen. Hinsichtlich der von mir untersuchten religiésen Praktiken

lassen sich diverse gesellschaftliche Beziige erkennen. Die Symbolik der Zeremonien

® Die Verwendung der Begriffe »Matrix«, »Grammatik« oder »Script« zur Benennung einer von den
Trégerinnen und Tragern abstrahierten »Kultur «, die als eine Art theoretische Vorlage fir das Handeln
der Menschen gedacht wird, ist nicht unproblematisch. Sie impliziert das Vorhandensein einer konkreten,
homogenen sowie essentialistischen »Handlungsanleitung« und erschwert es, Kultur als variationsreiche
kollektive Reprasentationen aufzufassen, vgl. zu diesem Punkt Wimmer 1996: 403; 409.
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schafft eine Abgrenzung zur Nationalgesellschaft und dient den Angehorigen der

Kreuzkulte als Représentation der eigenen sozialen Gruppe.

Bourdieus Praxisbegriff umfasst seine gesamte theoretische Konzeption. Eine ausfiihrli-
che Darstellung wiirde den Rahmen dieser Arbeit sprengen und ware dariiber hinaus
nicht durch die présentierten Ergebnisse gerechtfertigt. Dennoch mdchte ich in episte-
mologischer Hinsicht mit dem Begriff der praxeologischen Erkenntnis einen weiteren
Gedanken Bourdieus aufgreifen, der hier fir mich von Bedeutung ist. Bourdieu unter-
scheidet zwischen drei Modi theoretischer Erkenntnis: Die phdnomenologische Er-
kenntnisweise, die den Schulen der Ethnomethodologie und dem symbolischen Inter-
aktionismus zu eigen ist, ,,...begreift die soziale Welt als eine natirliche und selbstver-
standlich vorgegebene Welt, sie reflektiert ihrer Definition nach nicht auf sich selbst
und schlielt im weiteren die Frage nach den Bedingungen ihrer eigenen Mdglichkeiten
aus” (ebd.: 147). Die dem Strukuralismus verbundene objektivistische Erkenntnisweise
erhellt die 6konomischen oder linguistischen ,,...objektiven Beziehungen, die die ver-
schiedenen Praxisformen und deren Reprasentationen ... strukturieren* (ebd.: 147). In-
nerhalb dieser Arbeit stehen die Fragen nach den Beziehungen zwischen den wirt-
schaftlichen Bedingungen auf der Halbinsel Yukatan und der Bedeutung religioser Pra-
xis in dieser Tradition. Die praxeologische Erkenntnisweise schlielich versucht aus den
verschiedenen Praxisformen das generative Prinzip der objektiven Bedingungen heraus-
zuarbeiten statt sie als gegeben hinzunehmen und die theoretischen sowie gesellschaftli-
chen Bedingungen dieser generativen Prinzipien einzubeziehen (ebd.: 148). In dieser
Hinsicht sehe ich die von mir beobachteten Zeremonien nicht lediglich als ein kulturel-
les Produkt, dessen theoretisches Script und gesellschaftliche Bedingungen ich zu
analysieren habe, sondern betrachte die Ereignisse zugleich als Produktionsprozesse, in
denen Kultur als Bedeutung sowie soziale Bedingungen in Form von symbolischer

Interaktion entstehen.

Dieser Kerngedanke ist auch in den kulturtheoretischen Konzepten Milton Singers ent-
halten, mit denen er sogenannte cultural performances’ untersucht. In seinem dynami-
schen Traditionsbegriff erscheint Tradition als eine Synthese aus einer abstrahierten
sozialen Struktur von gesellschaftlichen Rollen und Positionen und dem Abbild einer
kulturellen Struktur (MacAloon 1984: 4). Menschen werden durch ihre Kultur soziali-

siert und Menschen verandern ihre Kultur — diese Wechselwirkungen zwischen sozia-

7 Unter diesem Begriff versteht Singer beobachtbare kulturelle Einheiten, die mit Darstellern, Publikum,
einem Ort, einer Gelegenheit sowie einem bestimmbaren Anfang und Ende innerhalb eines begrenzten
Zeitraums ein organisiertes Handlungsprogramm bilden, z.B. Hochzeiten, Feste, Spiele usw.
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lem Raum und Kultur finden in den cultural performances ihren Ausdruck. Dell Hymes
nennt sie culture in action und charakterisiert sie als kreativ, transzendierend und sieht
in ihnen die Bedingung fiir das Uberleben von Traditionen. In der Performanz iiber-
nehmen die Darsteller eine Mittlerrolle zwischen einem kulturellen Text und ihrem
Publikum (ebd.: 8). Diese kulturellen Botschaften liegen als verdnderbares kulturelles
Script (Pre—formance) in oralen oder schriftlichen Texten vor und ihre Présentation wird
durch Symbolik, Stil und Komposition bestimmt (ebd.: 9f.). In den von mir beobachte-
ten Ritualen und Zeremonien sind sich die Teilnehmerinnen und Teilnehmer zumeist
gegenseitig sowohl Darsteller als auch Publikum. Meine Rolle in diesen Ritualen be-
schrénkte sich nicht auf die eines objektiven Beobachters, der auBerhalb des Spiels
stand, sondern meine Anwesenheit und Teilnahme war, ungeachtet einer technischen
Funktionalitat, gemaR der mir zugeschriebenen Gruppenzugehdrigkeiten und der damit
verbundenen symbolischen Présenz wirkungsméchtig. Die symbolische Trennungslinie
zwischen den Akteuren gewinnt sowohl in der Erkenntnisproduktion des »Untersuchen-
den« als auch in der Kulturproduktion der »Untersuchten« eine Bedeutung: Auf beiden
Seiten dieser Linie verdecken Bilder die Akteure des Dialoges, der durch die bestehen-
den Bilder nachhaltig beeinflusst wird. Die Anthropologin und der Anthropologe wer-
den von ihren Informantinnen und Informanten ebenfalls als Reprasentanten einer
»Kultur« wahrgenommen, schon aus dem Grund, weil sie offensichtlich angereist sind,
um eine ihnen fremde Kultur kennen zu lernen. Eine generalisierte Darstellung und Es-
sentialisierung der »westlichen« Gesellschaft oder Kultur schafft ein Bild, an dem sich
der autochthone Mensch bemisst, wenn er oder sie in den Dialog mit den Anderen tritt.
Die Informationen, die sie offenbaren, sind in ihrer Aussage unweigerlich an das Bild
gekniipft, das sie von ihrem Gegentiber haben. Etische Sicht und emische Sicht sind in
diesem Dialog kein bloRes Gegensatzpaar, sondern bedingen sich gegenseitig und ver-
zerren somit die Wahrnehmung der Beteiligten. Mit einem Beispiel will ich dies ver-
deutlichen: Auf der mexikanischen Halbinsel Yukatan wird von maya-sprachigen In-
formantinnen und Informanten bisweilen gesagt: ,,Wir sind alle arm!*“ Dieser Satz tragt
die oben genannten Implikationen in sich und scheint dartber hinaus die Thesen
Redfields und Villa Rojas® von der homogenen Sozialstruktur der yukatekischen
peasant society zU bestatigen. Angesichts eines wohlgendhrten und von technischem

Equipment umgebenen Ethnologen gewinnt dieser Satz eine wahre Bedeutung, wiewohl

® Redfield formulierte fir die Halbinsel Yukatan seine These vom Folk—Urban—Continuum, in der mit zu-
nehmender Néahe zur Stadt Mérida im Westen Yukatans eine verstarkte Heterogenisierung der Gesell-
schaft auftrete, wahrend im Osten die isolierten Cruzoob—Maya kulturell als auch 6konomisch eine weit-
gehend homogene Gruppe darstellten, vgl. dazu Redfield 1947 und Villa Rojas 1945.
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er ein mogliches, flr die untersuchte Gesellschaft durchaus relevantes Wohlstands-
gefélle verdecken mag. Schon durch die bloBe Anwesenheit, durch die weite und teure
Reise, die sie auf sich nahmen, verdeutlichen die Besucherinnen und Besucher, dass sie
nicht gekommen sind, um Alltégliches zu erfahren. Die Anthropologin und der Anthro-
pologe sind zudem, wie im vorangegangenen Kapitel schon angesprochen, zu einer In-
stitution geworden, an die bestimmte Erwartungen geknupft werden. Der »edle Anthro-
pologe« in seiner Funktion als Kulturbewahrer dient in der autochtonen Gesellschaft
maoglicherweise ebenfalls wie sein von europdischer Seite aus geschaffenes Gegenbild

des »edlen Wilden« als Gesellschaftskorrektiv.®

Die Darstellungen der Geschichte der Familie und des Ranchos Lankiuic kdnnen eben-
falls nicht vollig losgeldst von meiner Person und meinem Forschungsinteresse analy-
siert werden. Ronald J. Grele, der sich mit methodischen und theoretischen Problemen
der Oral History auseinander gesetzt hat, schreibt Uber die Beurteilung des biografi-
schen Interviews, dass sie ,,...Produkte einer kooperativen Anstrengung [sind], die durch
die historischen Perspektiven beider Interviewteilnehmer geformt und organisiert wer-
den* (Grele 1980: 150). Individuelle Reflexion und die Beziehung zu dem Interviewer
sind von Bedeutung, jedoch dariiber hinaus ,,...spricht der Interviewte ... auch zur grofie-

ren Gemeinschaft und deren Geschichte, so wie er sie sieht” (ebd.: 151).

2.3 Methoden ethnografischer Feldforschung

Meinen ersten Feldforschungsaufenthalt 1996 trat ich lediglich mit einem ersten Ein-
blick in die ethnografische Feldforschungsmethodik an, den ich in einem Seminar im
Fach Mesoamerikanistik erworben hatte. Der Schwerpunkt lag hierbei vor allem auf den
verschiedenen Formen von Interviews, da der sprachliche Aspekt im Vordergrund
stand. Unsere Vorstellungen von der Durchfiihrbarkeit von Leitfadeninterviews mussten
wir in unserer Exkursionsgruppe jedoch schnell wieder revidieren und wir entwickelten
vor Ort einen Fragebogen, den wir Punkt fir Punkt befolgten. Unsere sprachliche Kom-

petenz reichte jedoch noch nicht einmal dazu, wahrend des Interviews nachzuhaken

° Bei meinen Gastgebern existierte die Vorstellung, dass alle Deutschen der Maya-Sprache machtig seien
und somit war das Bild des »Deutschen« in Abgrenzung zum Bild des US—amerikanischen Touristen in
der Zona Turistica um Cancun &ulerst positiv besetzt. Die alle vier Jahre wiederkehrenden Exkursionen
der Universitdt Hamburg, deren Teilnehmerinnen und Teilnehmer fast sdmtlich mit den Angehdrigen
einer Familie zu tun hatten, und mangelnder Informationsfluss oder Desinformation mdgen zu dieser Ver-
zerrung beigetragen haben.
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oder gar bei Schwierigkeiten spontan das Konzept zu andern. Der Sinn der Antworten
erschloss sich uns oft erst bei der Ubersetzung und Auswertung im Anschluss an unsere
Ruckkehr nach Deutschland. Aus diesem Grunde verschob sich unser methodischer
Schwerpunkt starker zur teilnehmenden Beobachtung. \Von teilnehmender Beobachtung
konnte fur uns schon die Rede sein, wenn wir den schiitzenden Kokon unserer Hange-
matte verlassen hatten und versuchten, an dem Beschaftigungsprogramm unserer Gast-
geber zu partizipieren. Es wurden mir Macheten, Axte, Kurbeln von Maismiihlen,
Basketballe etc. in die Hand gedriickt und ich tat, wie mir geheil’en — die oft kompli-
zierten kulturellen Kontextuierungen der von mir ausgefuhrten Handlungen, welche mir
meine Gegenuber vermittelten, dankte ich mit einem hilflosen Lécheln, da ich sie nur
selten verstand. Von teilnehmender Beobachtung zu sprechen, schien mir jedoch inso-
fern legitim, als dass ich schlieBlich nicht auf der Veranda eines Missionshauses saf}

und »Eingeborene« zur Berichterstattung zu mir kommen lieR3.

Erst mit der Zunahme der sprachlichen Kompetenz in den Jahren 1998 und 2000 produ-
zierte meine teilnehmende Beobachtung auch ein kulturelles Verstehen. Die Gespréche
und Interviews entwickelten sich zu einem Dialog, in dem ich durch Einwurfe oder
Nachfragen auf sanfte Art und Weise hinsichtlich meines Erkenntnisinteresses Einfluss
nehmen konnte. Mit den wachsenden Fahigkeiten verstarkte ich auch die Reflexion tber
den Vorgang der Strukturierung von Interviews. Eine angestrebte Vermeidung von
Suggestivfragen war nicht immer moglich — oft waren sie sogar nétig, um den Gespra-
chen eine bestimmte Richtung zu geben. In der Auswertung der Interviews habe ich
versucht, Antworten auf derartige Fragen in diesem Kontext zu belassen und keine un-
zul&ssigen Schllsse aus ihnen zu ziehen. Ebenso habe ich auf bestimmte Konzepte oder
Kategorien verzichtet, um die Richtung der Gespréche nicht vorzuzeichnen. So habe ich
beispielsweise vermieden, Gruppenzugehdrigkeiten mit dem spanischen Begriff Iden-
tidad zu erfragen, da ich befirchtete, damit die von der Schule und den Medien
gepragten nationalstaatlichen Diskurse aufzugreifen. Ich habe fliir meine Interviews
zumeist keine umfassenden Fragenkataloge ausgearbeitet. Es war jedoch hilfreich, vor
einem geplanten Interview zusammen mit meinen Freunden auf dem Hof die notwendi-
gen Begriffe zu kléren, Stichpunkte zu notieren oder einzelne Fragen auf grammatikali-
sche Korrektheit und Verstandlichkeit zu prufen. Neben den Interviews, die ich mit
einem Kassettenrekorder aufgenommen habe, flihrte ich unzéhlige Gesprache. Diese
Form der Datenerhebung hatte den Vorteil, dass im Gegenteil zur Interviewsituation

eine ungezwungenere Atmosphare bestand. Die Ergebnisse dieser Gesprache hielt ich,
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zumeist am selben Abend, in meinem Feldforschungstagebuch fest. Sofern ich die ge-
naueren Umstédnde des Gespréachs erinnerte, notierte ich bestimmte Aspekte, die mir
wichtig erschienen. Leider habe ich wahrend jedes Aufenthaltes jeweils nur ein Feldfor-
schungstagebuch gefihrt, in dem ich sowohl die chronologische Abfolge der Ereignisse,
persdnliche Eindriicke, als auch mehr oder weniger ausfiihrliche Beobachtungen oder
Erklarungen von Informanten notierte. Wé&hrend die personlichen Aspekte beschréankt
blieben, nahmen die Beschreibungen von Beobachtungen und Ergebnisse von Gespra-
chen von Jahr zu Jahr zu. Im Jahr 1996 hielt ich meine Eindriicke lediglich auf 51 Sei-
ten eines Notizbuches von DinA5-Grol3e fest und brach die Aufzeichnungen sogar vor-
zeitig ab. Zwei Jahre spater brachte ich es auf 77 engbeschriebene Seiten und im Jahre
2000 kamen 193 zusammen. Zuséatzlich zu diesen Notizbiichern hatte ich jeweils ein
weiteres Buch der gleichen GroRe, in das ich jedoch lediglich Transkriptionen von
schwer verstandlichen Interviews schrieb, die ich vor Ort mit Andrés anfertigte. Weitere
kleinere Blcher trug ich standig bei mir, um jederzeit Notizen zu machen, VVokabeln zu
notieren oder Zeichnungen anzufertigen. Bei der Auswertung der Feldtagebiicher kam
es aufgrund der beschriebenen Unubersichtlichkeit zu Schwierigkeiten, die im Nachhi-

nein eine klarere Differenzierung wiinschenswert machen.

Meine Interessen gingen weit Uber die Feldbauriten hinaus und ich sammelte Informati-
onen aus zahlreichen kulturellen Doménen. Neben ethnomedizinischen Interviews und
der Aufnahme von Sprichwortern in Maya habe ich vor allem Gespréache und Interviews
zur Geschichte und Identitat der Angehorigen des Kreuzkultes gefiihrt. Eine Sammlung
von Artikeln der Regionalzeitungen Diario de Quintana Roo und Por Esto! de Quin-
tana Roo zu diesen Themen ergénzt die Ergebnisse auf der Mikroebene um Zeugnisse
regionaler Diskurse. Die Bandbreite der Themen und ihre Verknlpfung ermdglichte es

mir erst, die Bedeutung der Feldbauriten in den hier prasentierten Rahmen zu stellen.

Neben den Beobachtungen, die aus der Teilnahme an sechs Primicia—Zeremonien re-
sultieren, stellen funf Interviews, die mir als Tonaufzeichnungen vorliegen, ein weiteres
Kernstuck dieser Arbeit dar. Ein Interview, das ich im Jahr 1998 mit Tich flhrte, han-

delt von seiner Arbeit auf der Milpa und enthalt Aussagen (ber die verschiedenen Ar-

9°H. Russel Bernard (1994: 180ff.) schlagt in seinem Buch Research Methods in Anthropology vor, die
Feldnotizen in vier Kategorien von Bichern festzuhalten. Neben einem kleinen Buch fir Notizen
(Jottings), das ich ebenfalls benutzte, favorisiert er — fiir die von mir in einem Buch festgehaltenen Daten
— ein Tagebuch (Diary) flr die persénlichen Belange und zum Festhalten der Emotionen, ein Buch fir
den Tagesablauf (Log), in dem die Besuche, Tétigkeiten etc. chronologisch festgehalten werden kénnen
sowie ein Buch fur ethnografische Beschreibungen, theoretische oder methodische Bemerkungen (Field
Notes). Diesen Vorschlag gedenke ich hinsichtlich zukiinftiger Feldforschungsaufenthalte aufzugreifen,
da ich die Notwendigkeit sehe, meine Niederschriften auszuweiten.
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beitsschritte und deren zeitliche Einordnung, tber Milpa-Schéadlinge sowie Feldbau-
rituale. Vier Interviews mit Daniel, Gaspar, Vidal und Calin thematisieren die Ge-
schichte der Familie und des Ranchos. Die Aufnahmen entstanden zum Ende meines
Aufenthaltes im Jahr 2000. Da meinen Interviewpartnern mein Interesse an Lankiuic
bekannt war, musste ich nach kurzen Erlauterungen lediglich Stichworte liefern und so
handelt es sich mehr um Erz&hlungen der Bruder als um strukturierte Interviews. Mit
der Ausnahme der Aufnahme von Vidal, die im Anhang der Arbeit vollstandig transkri-
biert und Ubersetzt erscheint, habe diese Gesprache nicht vollstdndig transkribiert und
Ubersetzt, sondern fir die Auswertung lediglich einzelne Aussagen herangezogen. Bei
der Transkription und Ubersetzung schwer verstiandlicher Passagen habe ich wertvolle
Hinweise von Ortwin Smailus und Christiane Miller erhalten. Die Transkription der in
Kapitel 4 verwendeten Zitate von Daniel und Gaspar hat Barbara Pfeiler zusammen mit

ihrer Studentin Loreno Pool Balam, einer Mayera, tiberarbeitet.

Wéhrend meines Aufenthaltes im Sommer 2000 las ich, in der Absicht meinen Metho-
denapparat zu erweitern, die beiden Lehrbiicher zur Methodik Netzwerkanalyse von
Thomas Schweizer (1989) und das Lehrbuch der Genealogischen Methode von Hans
Fischer (1996). Ersteres nutzte mir nur begrenzt. Ich hatte schon 1996 begonnen, eine
Art einfacher Netzwerkanalyse der Familie auf der Basis der Haushaltsbeziehungen auf
unserem Hof und dem Rancho zu erstellen. Im Jahr 2000 nahm ich die Namen der reli-
gidsen Wirdentrager sowie der Offiziere der neun Kompanien des Kreuzkultes von
Tixcacal Guardia auf. Meine Informanten, zwei Offiziere der achten Kompanie, nannten
mir neben den Namen und dem jeweiligen Rang auch die Wohnorte von 102 Angehdori-
gen der nohoc¢ mako’b. Mit diesen Informationen konnte ich eine Karte des Einflussge-
bietes des Kreuzkultes anfertigen, in der neben den Ortschaften auch die Haufung von
Wirdentragern beruicksichtigt werden. Fir das hier bearbeitete Thema war vor allem
der Umstand interessant, dass einige nohohoc¢ mdko’b das zuriickgezogene Leben auf
einem Rancho dem in den gréBeren Ortschaften vorzuziehen schienen. Uber eine
grundlegende Einsicht und der groben Einordnung der hier beschriebenen Analyse in
den entsprechenden theoretischen Zusammenhang konnte ich aus dem Lehrbuch von
Schweizer jedoch keinen weiteren Gewinn fiir meine Arbeit ziehen. AuRerst hilfreich
war das Lehrbuch der genealogischen Methode. Zum einen konnte ich direkte Hand-
lungsanweisungen und Hilfen zur Darstellung entnehmen, zum anderen wurde ich fir
viele Probleme sensibilisiert, die im Zusammenhang mit der Datenaufnahme entstehen

konnten. Fischer definiert genealogische Beziehungen als ,,Beziehungen zwischen Men-
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schen durch Heirat und Abstammung* (1996: 145). Die Aufnahme einer Genealogie
war uber die Pflichtibung im Rahmen des Exkursionsberichtes hinaus zum Verstandnis
der Teilnahme an den Zeremonien notwendig, da diese in den meisten Fallen direkt an
verwandtschaftliche Beziehungen geknipft war. Die im Anhang enthaltene Darstellung
zeigt nur einen Ausschnitt der von mir aufgenommenen Daten, die damit verbundene
Auswahl orientiert sich an der Relevanz der Familienmitglieder hinsichtlich der Zere-
monien. Insgesamt umfassen meine Aufzeichnungen 149 Personen, zu denen ich neben
ihren verwandtschaftlichen Beziehungen auch Angaben zu ihren Geburtsorten, ihren
jetzigen Wohnorten, ihre Kompaniezugehdrigkeit sowie Téatigkeiten, die von ihnen ver-
richtet wurden, aufgenommen habe. Die verzeichneten Tatigkeiten umfassten Bereiche
wie die Arbeit auf dem Feld, das Zapfen von Chicle, Anstellung bei staatlichen Institu-
tionen (Ejido, Polizei etc.), Taxidienste, Verkauf (Besitz einer Tienda) sowie das Ndhen
von ipilo’b (traditionellen Frauenkleidern) oder das Knlipfen von Hangematten. Bei der
von mir erstellten Genealogie handelt es sich um eine zusammengesetzte Genealogie
(ebd.: 151), da ich die Daten von vornehmlich drei verschiedenen Personen erhalten
habe. Die Aufnahme einer personlichen Genealogie, der ,,Darstellung der genealogi-
schen Kenntnisse einer ganz bestimmten Person zu einem ganz bestimmten Zeitpunkt*,
welche die subjektive Sichtweise einer Person widerspiegelt (ebd.: 150), erwies sich als
unmoglich. Ein erster Versuch mit Porfiria scheiterte, da sie groRe Erinnerungsliicken
bezlglich der Namen der etwas weiter entfernten Verwandten aufwies und ihren Ehe-
mann zu Rate zog, der zuvor im Nebenhaus weilte. Tich, der sich weigerte, Angaben zu
seiner eigenen Familie zu machen mit der er im Streit auseinandergegangen war, kannte
sich mit der Familie seiner Frau sehr gut aus. Da mir weniger das kognitive Bild einer
Einzelperson als die Familienstruktur und die Familiengeschichte als solche wichtig
war, nahm ich weitere Daten mit Porfirias Bridern Daniel und Andrés auf, die alle zu
einem undifferenzierten Gebilde zusammenflossen. Sowohl Daniel als auch Andrés
wurden jeweils bei der Befragung von ihren Ehefrauen Olga und Paulina unterstitzt.
Problematisch war die Aufnahme der korrekten Personennamen. Neben den Taufnamen
werden in der Zona Maya haufig Ruf- oder Spitznamen verwendet. Eine Unterschei-
dung zwischen den eigentlichen Namen und den — zum Teil wechselnden — Rufnamen
ist nicht immer leicht, besonders wenn es sich bei letzteren um tbliche Namen handelt,
z. B. Paco oder Antonia. Viele Spitznamen sind jedoch keine reguldaren Namen und

deshalb leicht als solche zu identifizieren. Besonders Spitznamen von Frauen, die durch
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das Prafix ©- gekennzeichnet werden fallen als solche auf (Bsp: skuki, scula, sme’é).*
Meine Gesprachspartnerinnen und Gesprachspartner hatten oft grofle Schwierigkeiten
die echten Namen zu erinnern. Wenn Namen der zweiten Kategorie aufféllig waren und
zu weiteren Nachforschungen flihrten, mogen die anderen Spitznamen oftmals unhinter-
fragt als die wahren Namen angegeben worden sein. Zusatzlich zu der unbekannten
Zahl an Personen mit »falschen« Namen blieben sechs weitere Personen ohne Nennung

der wahren Namen, da sich keiner meiner Informanten an diese erinnern konnte.

Jeder meiner Aufenthalte in der Zona Maya fiihrte zu einer intensiveren methodischen
Auseinandersetzung und dennoch blieb am Schluss jeweils das Gefihl, dass ich in me-
thodischer Hinsicht meine Anstrengungen noch deutlich erhdhen sollte. Fiihlte ich mich
sowohl in theoretischer als auch inhaltlicher Hinsicht gut vorbereitet, so glaubte ich ein

Defizit an Methodik aufarbeiten zu muissen.

2.4 Geografischer und gesellschaftlicher Kontext: Die Zona Maya

,» The death and deposit at the bottom of a warm, shallow sea
of billons of Tertiary and Holocene creatures; their forma-
tion into one great limestone bed; the eventual rising of that
mass above water to become the peninsula of Yucatan —
these remote events helped to shape the troubles of 1847~
(Nelson Reed 1964: 3).

Mit dieser zeitlich weit ausholenden und auf den ersten Blick irritierenden Einflihrung
beginnt Nelson Reed seine Monografie zum so genannten Kastenkrieg (1847-1901), in
dem sich subsistenzwirtschaftlich orientierte Aufstdndische gegen die spanischstdm-
mige Oberschicht und die prosperierende Haziendawirtschaft wandten. Der aus dem
pordsen Karstgestein der Halbinsel resultierende Mangel an Oberflachengewéssern und
die Kargheit der Boden fuhrten, so Reed, im dichtbevdlkerten Nordwesten der Halbinsel
zu Auseinandersetzungen um Landzugang (ebd.: 3ff.). Zusammen mit anderen natur-
raumlichen Faktoren hatte die Bodenbeschaffenheit dartiber hinaus einen nachhaltigen
Einfluss auf die vornehmlich auf Schwendbau beruhende Landwirtschaft der Maya—
Bevolkerung, die bis heute in weiten Teilen der Halbinsel vorherrschend ist und die in
der vorliegenden Arbeit im Zentrum des Interesses steht. Die 350 km breite trapezfor-

mige Kalktafel, welche die Halbinsel bildet, ragt in etwa vom 16° bis zum 22° nérdli-

1 Die Spitznamen lassen sich zum Teil tibersetzen. So kommt skuki wahrscheinlich von kuk = Eichhérn-
chen. Bestimmte Taufnamen werden jedoch auch mit einem $—Préafix versehen. Dies gilt vor allem fiur die
in der Region nicht so gel&ufigen aber vorkommenden US—amerikanischen Namen, z.B. sBrenda.
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cher Breite Gber 400 km weit nach Norden in den Golf von Mexiko hinein und trennt
diesen von der Karibik (Sommerhof, Weber: 1999: 34). Die hochste Erhebung im nord-
lichen Teil der Halbinsel bildet die Puuc—Region mit H6hen bis 250 Metern. Lediglich
im Suden finden sich bedeutendere Aufwerfungen, unter denen die Maya—Mountains im
Nachbarsstaat Belize mit bis zu 1122 m Héhe besonders hervorstechen. Die so genannte
Zona Maya, mit der ich mich in der vorliegenden Arbeit befasse, liegt im 6stlichen
Ausléaufer der grofRen nordlichen Karstebene, die sich im Westen bis nach Mérida aus-
dehnt. Sie erhebt sich bis auf eine Hohe von bis zu 25 m und ist im Osten durch kleine
Higel und Bodenvertiefungen sowie Seen und Kalksteindolinen (Cenotes) gekenn-
zeichnet (Wilson 1980: 7f.). Der Grundwasserspiegel in der nérdlichen Ebene betrégt
nicht mehr als 27 Meter und in Kiistendhe sogar nur einen Meter.*? Die schwereren
Regenfalle im Landesinneren produzieren einen hydrostatischen Druck, der das Grund-
wasser vom Inneren hin zu den Kistenregionen flieRen lasst. Die zahlreichen Einsturz-
dolinen ermdglichen einen natirlichen Zugang zu diesem unterirdischen Wasser. Le-
diglich im Stiden der Halbinsel, unterhalb des chiapanekischen und guatemaltekischen
Hochlandes, finden sich mit dem Rio Hondo-Rio Azul, Rio Candelaria und dem Rio
Champotdn sowie dem Rio Usumacinta und Rio Grijalva im Golfkustentiefland groRere
oberirdische Strome (ebd.: 8ff.; Sommerhof/Weber: 1999: 34). Die Niederschlagsmenge
auf der Halbinsel nimmt von Norden mit etwa 472 mm in der N&he von Mérida bis
2000 mm im sudostlich gelegenen guatemaltekischen Petén deutlich zu. Ausloser fur
die Regenzeit, die sich Uber einen Zeitraum von Juni bis Oktober hinzieht, sind Tief-
druckgebiete tber dem Atlantik, die regelméaRig tropische Stirme und verheerende Hur-
rikane zur Folge haben und vor allem im nordéstlichen Teil der Halbinsel fur starke
Niederschldge sorgen (Wilson 1980: 20f.). Die so genannten Nortes, KaltluftvorstoRe
aus dem Norden des Kontinents, bestimmen die Trockenzeit, die von November bis
April das yukatekische Klima kennzeichnet und die Temperaturen bis auf 18° absinken
lasst. Der Wechsel von Trocken— und Regenzeit bedingt den traditionellen agrikultur-
ellen Zyklus mit einer Maisernte pro Jahr und die unzuverlassigen Niederschlédge im
Norden lielen den vorspanischen Regengott Chac zu einem der wichtigsten Gotter auf-
steigen (ebd.: 23; 25; 35), dessen Bedeutung sich auch heute noch in den von mir unter-
suchten Feldbauriten widerspiegelt. Die Klimate der Halbinsel sind allesamt tropisch —
das Klima der Region, in der sich die Zona Maya befindet, wird nach der Klimaklassifi-

zierung von Kdppen als wechselfeuchtes oder Savannenklima (AW;) bezeichnet (ebd.:

12 Meine Gesprachspartner in Sefior gaben eine Tiefe von etwa 20 Metern fiir den Grundwasserspiegel an.
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25). Aufgrund des Klimas und der relativen N&he des Grundwasserspiegels bildet der
regengrune Feuchtwald (selva mediana subperennifolia), mit einer Hohe zwischen 7
und 30 Metern und drei Baumgeschossen, die typische natiirliche Vegetationsform fir
die betreffende Region (Hostettler 1992a: 11; 1996: 9; Centro Estatal 1987: 5). Auffal-
lig ist die Vielzahl der Lianen und das Maya—Wort fir Liane (ak’) wird von den May-

eros auch als ein Synonym fur Wald (& as) benutzt.

Die akkurate Bestimmung der Bodenbeschaffenheit ist ohne genaue chemische Analyse
kaum vorzunehmen. Die charakteristische rote Farbe der Erde beruht auf dem hohen
Eisenanteil und dessen Oxidation. Die Erdschicht ist zumeist sehr gering und Erosion
lasst an vielen Stellen das Karstgestein hervortreten, wahrend sich die Erde in zahlrei-
chen Lochern und Vertiefungen sammelt. In der Literatur finden sich zum Teil Be-
zeichnungen auf Maya, etwa fir saskab, weichen, verwitterten Kalkstein, der schon in
vorspanischer Zeit fur den Bau von Strassen (sakbe’) verwendet wurde. Fur den Feld-
bau bedeutend sind ek’ lu’m, eine dunkle fruchtbare Erde, ¢ ‘ekel lu’m, ein steiniger Bo-
den, k’an lu’m, ein fruchtbarer rétlicher Boden sowie bos lu’'m, der aufgrund seiner
besonderen Fruchtbarkeit zu den begehrtesten Bodenarten gehort (Wilson 1980: 34;
Hostettler 1996: 12).** Zwei Erden spielen auch in der Umgebung des familiaren
Ranchos eine Rolle: In unmittelbarer Umgebung des Weilers gibt es zwei kleine Gru-
ben, in denen saskab abgebaut wird und der Boden um den See herum, an dem Lankiuic

liegt, besteht aus bos Iu’m, wie mir von meinen Gespréchspartnern berichtet wurde.

Politisch gesehen gehort der sudostliche Teil der Halbinsel, die Petén—-Region, zu Gua-
temala. Ebenfalls im Siidosten liegt der Nationalstaat Belize, der aus der ehemaligen
Kolonie Britisch—-Honduras hervorgegangen ist und dessen uberwiegender Teil der Be-
volkerung von Nachfahren schwarzer Sklaven abstammt. Der groBte Teil der Halbinsel
Yukatan gehort jedoch zu Mexiko und unterteilt sich in die Bundesstaaten Yucatan,
Campeche und Quintana Roo. Der Nordwesten, wo der Bundesstaat Yucatan liegt, war
schon vor der spanischen Eroberung und wéhrend der Kolonialzeit am dichtesten besie-
delt. In der goldenen Epoche der Henequenwirtschaft, von etwa 1870 bis 1917, war
Yucatdn zum reichsten Bundesstaat und die Hauptstadt Mérida, in der die spanisch-
stdimmigen Haziendabesitzer residierten, zur modernsten Stadt von Mexiko aufgestie-

gen. Mérida, mittlerweile zu einer Millionstadt herangewachsen, bildet mit seiner Kon-

13 Die Milperos unterscheiden eine ganze Reihe verschiedener Bodentypen und kénnen diese anhand ihrer
pflanzlichen Indikatoren bestimmen. Die Bodenbezeichnungen auf Maya finden auch im sprachlichen
Gebrauch der staatlichen Behdrden VVerwendung (Ewell/Merrill-Sands 1987: 100). In einer Erhebung des
Centro de Investigaciones de Quintana Roo (CIQRO 1980: 59) ist eine derartige Aufstellung aufgefiihrt.
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sumguterindustrie auch heute noch das 6konomische Herzstiick der Halbinsel (MoRbru-
cker 2001: 55ff.). Campeche, vormals zweitgrofite Stadt auf Yukatan, war lange Zeit
eine, wenngleich abgeschlagene, Rivalin Méridas. In den Wirren des Kastenkrieges
rebellierte deren weille Oberschicht gegen das Primat Meridas und erzwang die Grin-
dung des Bundesstaates Campeche (Reed 1964: 164; 176). Im Osten des Bundesstaates,
in der Grenzregion zum heutigen Bundesstaat Quintana Roo, etablierte sich eine auto-
nome Gemeinschaft der Aufstandischen, die nach fruhen Friedensabkommen in den
Jahren 1851-1853 als Pacificos del Sur bezeichnet werden (De Castro 2001).

Der Hauptteil der Aufstandischen zog sich 1850 nach Osten in das Gebiet zurlick, das
heute den zentralen Teil des Bundesstaates Quintana Roo bildet. Dort entstand das
Kreuzkultzentrum Chan Santa Cruz, in dem eine militarisch—religiése Elite die Admi-
nistration der unabh&ngigen Gemeinschaft tbernahm. Zwischen den Cruzoob und dem
Bundesstaat Yucatan bestand weiterhin Kriegszustand mit wechselseitigen militarischen
Ubergriffen. Auch die Pacificos del Sur wurden mehrfach Opfer der Feindseligkeiten
seitens der Cruzoob. In den sechziger Jahren des neunzehnten Jahrhunderts, in einer
Zeit der politischen Schwéche des Kreuzkultortes, etablierte sich an der Kuste das
Kreuzkultzentrum Tulum, das eine Zeitlang das entstandene Machtvakuum ausfillte.
Nachdem 1901 der zentralmexikanische General Bravo Chan Santa Cruz eingenommen
hatte (Reed 1964: 239ff.; Dumond 1985: 298f.), wurde das Gebiet der Aufstandischen
in das Bundesterritorium Quintana Roo umgewandelt, das direkt von der Bundesregie-
rung in Mexiko-Stadt verwaltet wurde. Zwar wurde 1935 das Municipio Felipe Car-
rillo Puerto gegriindet, dessen gleichnamige Hauptstadt das ehemalige Chan Santa Cruz
wurde. Jedoch erhielt Quintana Roo erst im Jahr 1974 mit der Umwandlung in einen
Bundesstaat mehr Autonomie (Baas/van Gendt: 1978: 15, 17; Centro Estatal 1987: i).
Die sogenannte Zona Maya, wie das Gebiet der ehemaligen Aufstandischen heute
genannt wird, besteht aus den Municipios Felipe Carrillo Puerto, José Maria Morelos,
Lazaro Céardenas und Solidaridad. Nach Chan Santa Cruz und Tulum entstanden zu
Beginn des zwanzigsten Jahrhunderts mit Tixcacal Guardia, Chunpom und Chankah
Veracruz drei weitere Kreuzkulte in der Region. Im Folgenden werde ich mich auf das
Municipio Felipe Carrillo Puerto und den Kreuzkult Tixcacal Guardia, der die
Nachfolge von Chan Santa Cruz antrat, beschranken. Dieser Kreuzkult entstand im
Jahre 1929, nachdem eine konservative Gruppe der Cruzoob, Los Separados genannt,

1 Rodriguez Losa (1991: 103f.) nennt hingegen 1932 als Griindungsjahr des Municipio Santa Cruz, das
1934 in Felipe Carrillo Puerto umbenannt wurde. Damals gehérte auch Tulum zu der Verwaltungseinheit.

36



mit dem heiligen Kreuz Chan Santa Cruz verliel und etwa 30 km weiter nordlich einen
neuen Kreuzschrein griindete (Reed 1964: 254; Villa Rojas 1945: 32, 98).

Laut einer Zahlung aus dem Jahre 1974 gehdren die Ortschaften Tixcacal Guardia,
Sefior, Tusik, Yaxley, Melchor Ocampo, San Jose I, Chan Chen Comandante, José
Maria Pino Suarez, San Antonio, Kampokolche Nuevo, Kampokolche Viejo sowie San
Francisco Aké diesem Kreuzkult an (Bartolomé 1974: 10). Die Angehérigen des
Kreuzkultes sind in insgesamt neun Kompanien organisiert, denen jeweils eine in funf
Réange gegliederte Offiziersklasse vorsteht. Hatten die Kompanien in der Zeit des
Kastenkrieges vornehmlich eine militérische Funktion, so dienen sie heutzutage aus-
schlieRlich der sozialen Organisation der Kreuzkultanhinger.”> Die neunte Kompanie
wurde erst im Jahre 1998 gegriindet und ersetzte eine in den achtziger Jahren ausge-
schlossene Kompanie. Da ein Grol3teil der Offiziere der neunten Kompanie aus X’pichil

stammen, kann dieser Ort heute ebenfalls dem Kreuzkult zugerechnet werden.

Bei einer Einwohnerzahl des Municipios von 60 365 betragt die Zahl der Einwohner
dieser 14 Ortschaften laut des Zensus aus dem Jahre 2000 zwischen 6 500 und 7 000
(INEGI 2000d: 7ff.)."® Zwar kommen die Bewohner einer Reihe von Weilern hinzu,
dennoch ist die Zahl der Cruzoob von Tixcacal Guardia sicherlich weitaus geringer
einzuschatzen, da sich in den Dérfern nicht alle Bewohner zum Kreuzkult bekennen.!’
Dies gilt vor allem fir die Angehtrigen der Protestantengemeinden, die in fast jedem
Ort entstanden sind."® Schon in den 1940ern verzeichnete die presbyterianische Mission
im Kreuzkultort X Maben einen ersten Erfolg. Die Konvertiten wurden jedoch
vertrieben und siedelten im Ort Tabi (Dame 1971: 112, 124, 148f.). In Sefior und im
Nachbarort Yaxley wurden die ersten, noch immer existierenden Gemeinden in den
siebziger Jahren gegrundet. In der Anfangszeit kam es zu heftigen

Auseinandersetzungen zwischen Cruzoob und Konvertiten (Hostettler 1996: 211ff.), die

!> Insbesondere bei der Ausrichtung der Fiestas und bei der Ausiibung der Kreuzwache (sérwisio) im
Kreuzkultzentrum.

18 Fiir eine ausfiihrlichere Ubersicht siehe Anhang II. Fiir die Zeit der Unabhangigkeit in den 60ern und
70ern des neunzehnten Jahrhunderts gibt Reed (1964: 216) die Zahl der Cruzoob—Ddrfer mit iber 100 an
und schatzt die Einwohnerzahlen pro Ort auf 50 bis 1 000. Um 1890 scheint die Bevdlkerung der Cru-
zoob von Chan Santa Cruz zwischen 8 000 und 10 000 betragen zu haben (Sapper 1895: 198). Kurz vor
der Kampagne von General Bravo 1901 sei die Zahl (der kdmpfenden) Cruzoob zwischen 1500 und
3000 gelegen. Im Laufe der Kdmpfe und unter den Auswirkungen einer Masernepidemie sei die Zahl
jedoch auf 1 000 organisierte Cruzoob gefallen (Reed 1964: 240). 1935 zahlt Villa Rojas 720 Cruzoob
der Tixcacal-Gruppe, die sich auf neun Dorfer verteilen (1945: 43f.). Fur das Jahr 1974 beziffert Barto-
lomé (1974: 10) die Zahl der Angehdrigen der Tixcacal-Gruppe mit 2807. Der Anstieg lasst sich vor
allem durch das Bevolkerungswachstum infolge der verbesserten medizinischen Versorgung erkléren.

7 Als Angehérigen der Cruzoob bezeichne ich eine Person, die einer Kreuzkultkompanie angehért und
dort an sozialen und religitsen Aktivitaten partizipiert.

'8 Im Kreuzkultzentrum Tixcacal Guardia wurden bisher keine Protestanten geduldet.
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in abgemilderter Form bis heute die Beziehungen der Angehorigen der beiden
Glaubensrichtungen kennzeichnen.® In den achtziger und neunziger Jahren wurden
auch freikirchliche Gemeinden (Pentecostals) gegriindet, deren Angehorige zum Teil

aus den zuvor gegriindeten presbyterianischen Gemeinden stammten (ebd.: 215f.).

In Felipe Carrillo Puerto lag der Anteil der Protestanten 1980 bei 10,6% und zehn Jahre
spater bei 13,6%. Eine Erhebung von 1987 gibt Auskunft Gber die prozentuale Vertei-
lung der Angehorigen der in der Stadt vertretenden Gruppierungen, nach der die Evan-
gélicas 24%, die Presbiteriana 19,3% und die Adventistas del 70 Dia 15,5% auf sich
vereinigen konnten (Hostettler 1996: 212). Flr das gesamte Municipio betrug im Jahre
2000 die Zahl der Angehdrigen der vertretenen protestantischen Gemeinden 6 828
(INEGI 2000b: 3). Der Anteil der Protestanten liegt mit etwa 13,2% an der Gesamtbe-
volkerung also kaum héher als zwanzig Jahre zuvor. Er ist jedoch in etwa so hoch wie
der Anteil der Cruzoob an der Gesamtbevélkerung.?® Der Rest der Bevélkerung bekennt

sich bis auf einen verschwindend geringen Anteil zum rémisch—katholischen Glauben.

In den dreiBiger Jahren begann der mexikanische Staat Bildungseinrichtungen in der
marginalisierten Region zu schaffen. Der Griundung von Schulen wurde anfangs mit
vehementem Widerstand begegnet, und in den Kreuzkultorten der Tixcacal-Gruppe
konnten nicht vor 1940 Schulen eingerichtet werden. In der Kreisstadt Felipe Carrillo
Puerto wurde zudem ein Internado Indigena gegriindet (Villa Rojas 1945: 32f.). Mit der
Grindung des Municipios ging die politische Administration der Dérfer von der Kreuz-
kultelite endgltig in die Hande des Staates tber. Mittlerweile wird die Anndherung an
den Nationalstaat von vielen Cruzoob als Libertad, als Befreiung von der Unterdri-
ckung durch die Kreuzkultelite, bezeichnet. Eine zweite Zasur ereignete sich Ende der
sechziger Jahre bzw. Anfang der siebziger Jahre, als der Bau von Stral3en, Elektrifizie-
rung und der Anschluss an die Wasserversorgung erfolgte (CIQRO 1980: 89, 108f.).

9 Wahrend meiner Aufenthalte wurde ich auch Zeuge von religiésen Disputen. Die Protestanten verwei-
sen die Glaubensvorstellungen der Cruzoob insbesondere beziiglich der Numina des Waldes und des
Regens sowie die Feldbauriten in den Bereich des Aberglaubens. Ein protestantischer Milpero, der von
den Teilnehmerinnen und Teilnehmern der Exkursion im Sommer 2000 nach der Durchfiihrung von
Feldbauriten gefragt wurde, bestétigte jedoch, dass er ebenfalls Gebete sprechen liele. In der Frage wurde
der fir Cruzoob-Feldbauriten ubliche Begriff mdtan verwendet, in der Antwort benutzte der befragte
Milpero jedoch das Wort reza (Miller p.M.). Dieses Wort ist in der Cruzoob-Terminologie auch ge-
brauchlich und der von diesem Milpero genannte religidse Spezialist, der fur ihn die Gebete sprechen
wiirde, ist namentlich identisch mit einem bekannten Rezador aus Tixcacal Guardia. In seiner Untersu-
chung tber Yucatan erwahnt MoRbrucker, dass die Protestanten von Sudzal ebenfalls Feldbauriten durch-
flihren wiirden (2002: 126f.).

%% In dieser Quelle werden nur Personen iiber fiinf Jahren einbezogen.

21 Auch die ehemalige Kreuzkultkirche in Felipe Carrillo Puerto wird heute von einer rémisch—katholi-
schen Gemeinde genutzt.
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Anfang der achtziger Jahre war der Grol3teil der oben aufgefiihrten Kreuzkultortschaften
sowohl an die Wasserversorgung als auch an das Stromnetz angeschlossen (Centro
Estatal 1987: 55, 56f.).

Als Villa Rojas die Region 1977 besuchte, beklagte er, dass ein deutlicher Kulturwandel
eingetreten war, den er auf die bildungspolitischen Anstrengungen zurtckfihrte (Villa
Rojas 1977: 886; 896ff.). Er berichtet, dass in dem Ort Sefior eine Escuela Albergue
(Internat)® fur die Schiilerinnen und Schiiler der abgelegenen Dérfer und Weiler einge-
richtet wurde. Neben dem Centro Coordinador des Instituto Nacional Indigenista (INI)
in Felipe Carrillo Puerto erwahnt er noch die Grindung einer Escuela de Formacion
Tecnoldgica Agropecuaria, einer agrartechnischen Fachschule, in der Kreisstadt. In
diesen beiden Institutionen wurden die Promotores ausgebildet, die in ihren Heimatdor-
fern die schulische und hygienische Erziehung der Bevolkerung Ubernahmen (ebd.:
896f.). Trotz der Verbesserungen im Bildungswesen liegt die Analphabetenrate der iber
Fiinfzehnjahrigen noch immer bei 19,5%.%* Von den Analphabeten sind annahernd 62%
weiblichen Geschlechts. In der Altersklasse zwischen 15 und 30 Jahren betragt der Pro-
zentsatz der Analphabeten jedoch nur noch 7,9. Dennoch hat sich das Gefélle zwischen
den Geschlechtern kaum geandert (INEGI 2000a: 1). Die Municipios der Zona Maya
Felipe Carrillo Puerto, José Maria Morelos und Lazaro Cardenas mit 25,5%, 19,3% und
18,5% wiesen im Jahr 1990 den niedrigsten Prozentsatz von Lernenden an weiterfiih-
renden Schulen im Bundesstaat Quintana Roo auf (INEGI 1993: 63). Im Municipio
Felipe Carrillo Puerto existierten im Jahr 1985 insgesamt 112 Schulen. Unter diesen
Schulen befanden sich 33 zweisprachige Primarschulen (Primerias bilingiies) und 13
weiterfihrende Schulen der Stufe Secundaria. In der Kreisstadt Felipe Carrillo Puerto
waren zwei berufshildende Schulen® mit wirtschaftlicher und technischer Ausrichtung
und in der Ortschaft Chunhuhub war eine agrarwirtschaftliche Fachschule vorhanden
(Centro Estatal 1987: 13).

Die Gesundheitsversorgung im Municipio wurde nach einer Studie aus den achtziger
Jahren von drei staatlichen Institutionen gewahrleistet. Das Secretaria de Salubridad y
Asistencia (SSA) betrieb danach sieben Gesundheitszentren (Centros de Salud), eines
davon in der Municipalhauptstadt. Dartber hinaus gab es in den Ddérfern mit 500 bis

1 000 Einwohnern eine kleinere medizinische Einrichtung (Casa de Salud bzw. Auxilar

22 Meines Wissens existiert dieses Internat heute nicht mehr.

2 Anfang der achtziger Jahre lag der Anteil der nicht alphabetisierten Bevolkerung allerdings noch bei
30,7% (CIQRO1987: 11).

? Die betreffende Bildungsstufe wird als Medio Superior bezeichnet.
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de Salud). Das Instituto Mexicano del Seguro Social (IMSS) unterhielt neun Einrich-
tungen der so genannten Medicina Rural, unter anderem in den Kreuzkultorten Sefior
und X’pichil, des weiteren eine Klinik (Hospital Rual) mit 20 Betten in Felipe Carrillo
Puerto.”® Das fiir die Gesundheitsversorgung der staatlichen Angestellten zustandige
Instituto de Seguridad y Servicio Social de los Trabajadores del Estado (ISSSTE) war
ebenfalls in der Municipalhauptstadt vertreten (Centro Estatal 1987: 14f.)

Bevor ich im nachsten Kapitel ausfihrlich auf die Milpa—Wirtschaft und die 6konomi-
schen Alternativen eingehe, mochte ich zum Abschluss dieses Uberblicks noch einige
statistische Daten zu den Beschaftigungsverhaltnissen im Municipio anfiihren und die
Grundlagen der ejidalen Landwirtschaft darlegen. In den achtziger Jahren Gberwog im
Municipio Felipe Carrillo Puerto die traditionelle Milpa—Wirtschaft vor der ebenfalls
bedeutsamen »Agricultura Moderna« mit dem Einsatz von Maschinen und Dinger
(Centro Estatal 1987: 19) und auch zur Jahrhundertwende durfte sich das Verhéltnis
noch nicht gewendet haben. Ebenfalls Anfang der achtziger Jahre betrug der Anteil der
Maisanpflanzungen am landwirtschaftlich genutzten Land 96,7% (CIQRO 1980: 61).
Laut des Zensus des Jahres 2000 waren von 17 595 Beschaftigten annéhernd 50% im
Agrarsektor tatig. Der Grofteil dieser Gruppe wurde als Landarbeiter aufgefihrt
(98,7%), der Rest als Techniker, Funktiondre, Transporteure usw. Der Anteil der Frauen
in der Landwirtschaft lag bei nur 2,8%, die meisten davon arbeiteten als Landarbeite-
rinnen. VVon der zweiten Hélfte der Beschaftigten im Municipio finden sich nur etwas
uber 20% aufgefiihrt — sie verteilten sich auf den Handel (8,8%), die Industrie bzw,
Manufakturen (5,3%), das Baugewerbe (6,3%), die Wasser— und Elektrizitatsversor-
gung (0,3%) und die Ol- und Gasforderung (0,3%).%° Von den Frauen, die mit 3 289
Personen lediglich 18,7% der Beschaftigten stellten, arbeiteten 15,3% als Lehrerinnen,
9,2% als Arbeiterinnen oder Kunsthandwerkerinnen sowie 20,6% im Handel (INEGI
2000c: 3). Die Zahl der arbeitenden Frauen ist sicherlich bedeutend héher, wenn Ar-
beiten auf Feldern oder Garten der Familie sowie das Auslben eines Kunsthandwerks
zur Aufbesserung des Haushaltsgeldes dazu gezéhlt werden. Die an der Subsistenz
beteiligten Frauen arbeiten zwar seltener auf dem Feld, sind aber dennoch durch ihre

Tatigkeiten in die Milpa—Wirtschaft eingebunden. Es gilt zu beachten, dass ein Grolteil

2 Christiane Miiller, Teilnehmerin an einer Feldforschungsexkursion zum Thema Medizin im Jahre 2000,
berichtete mir, dass die kleine Klinik in Sefior nunmehr von der SSA betrieben wird. Eine weitere
medizinische Einrichtung von der IMSS existiert heute meines Wissens nicht.

% Dies liegt daran, dass die Tabelle sowohl einerseits nach Gewerbebereichen als auch nach Berufen
geordnet ist. Deshalb sind auch Uberschneidungen moglich. Der Rest arbeitet als Staatsbedienstete,
Wachpersonal, Kunsthandwerker oder Techniker in anderen Sparten.

40



der Beschéftigungsverhaltnisse aullerhalb der Landwirtschaft vornehmlich auf Felipe
Carrillo Puerto und die grolReren Ortschaften des Municipios beschrankt bleibt. In den
kleineren Ortschaften dominiert zweifelsohne die Milpa—Subsistenz, die durch zusatz-

liche Verdienstmdglichkeiten und gelegentliche Lohnarbeiten erganzt werden muss.

Das Ejido ist die bedeutendste Institution fur den Zugang zu Land im Municipio. Laut
einer Erhebung aus dem Jahre 1970 wurden etwa 43 000 ha des bewirtschafteten Lan-
des von Ejidos verwaltet. Lediglich ann&dhernd 10 000 ha befanden sich zu dieser Zeit in
Privatbesitz (CiQRO 1980: 60; Fig. 52). Fir das Jahr 2002 werden sogar 550 186 ha
Ejido—Land genannt, das sich auf 51 Ejidos verteilt. Von dieser Flache wird 71,9%
landwirtschaftlich genutzt, etwa 21,6% forstwirtschaftlich?®” und der Rest fir Viehwirt-
schaft (INEGI 2002: 10,13). Insgesamt sind im Municipio 3 635 Ejidatarios berechtigt,
eine Parzelle Land zu bearbeiten oder ein Wohnhaus?® zu errichten. Weitere 2 789 Per-
sonen arbeiten in den Ejidos anderweitig land— bzw. forstwirtschaftlich oder betreiben
Viehzucht (ebd.: 16). Im Anhang Il finden sich die Ejidos verzeichnet, die den Kreuz-
kultortschaften von Tixcacal Guardia zugeordnet sind. Das Ejido X Maben, zu dem
auch Sefor, Chan Chen C. und San Antonio gehoren, ist in der vorliegenden Studie
leider nicht aufgefuhrt. Es zahlt wahrscheinlich zu den finf weiteren Ejidos des Munici-
pios, zu denen keine vollstandigen Daten vorlagen und die deshalb nicht in die oben
aufgefiihrten Daten einflossen (ebd.: 2002: 10). Das 1938 entstandene Ejido X Maben
war das erste Ejido, dass die Cruzoob von Tixcacal Guardia erhielten. Es ist mit 73 400
ha und 555 Ejidatarios heute das groRte Ejido im Municipio (Hosttetler 1996: 142).%°

Jedes Ejido besteht aus drei Hauptorganen: Die Asamblea ist die Versammlung aller
Ejidatarios. Das Comisariado Ejidal, bestehend aus dem Presidente, einem Secretario
und einem Tesorero, vollzieht die Beschlisse der Asamblea und dient der Représenta-
tion des Ejidos. Der Consejo de Vigilancia, ein Kontrollorgan, das ebenfalls aus einem
Presidente, einem Secretario und einem Tesorero besteht, Uberwacht die Administration
des Comisariado Ejidal hinsichtlich ihrer RechtmaRigkeit und Ubereinstimmung mit
den Beschliissen der Asamblea (INEGI 2002: 2).

27 Zwischen 1953 und 1983 hielt die Gesellschaft Maderas Industrializadas de Quintana Roo eine
Konzession fir den Einschlag von Qualitatshdlzern wie Mahagoni (Swietenia macophylla) und spani-
scher Zeder (Cedrela odorata) im Bundesstaat. Dies erregte den Widerstand der lokalen Bauern, die nicht
an den Gewinnen aus dem Holzhandel beteiligt waren, und nach dem Auslaufen der Konzession (bertrug
der Staat mit dem Plan Piloto Forestal die Holzwirtschaft auf die Ejidos. Die Beteiligung der Ejidatarios
zielte auch auf die Einflihrung einer nachhaltigen Holzwirtschaft ab (Galletti 1998: 33f.).

%8 Hiermit sind sicherlich Ranchos gemeint, denn die Ortschaften gehéren nicht zu den Ejidos.

% Eine ausfiihrliche Beschreibung der Entstehung findet sich in Hostettler (1996: 97-152). Die Karte 4.2
zeigt die GroRe und genaue Lage der Ejidos des Municipios (ebd.: 144).
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3. Milpa-Wirtschaft auf der Halbinsel Yukatan

,Die Landereien sind zunédchst gemeinschaftliches Eigentum,
und darum wird derjenige, der sich ihrer als erster bemachtigt,
ihr Besitzer. Sie sden auf vielen auseinanderliegenden Feldern,
damit, wenn eines keinen Ertrag bringt, das andere dies erset-
zen kann. Wenn sie den Boden bestellen, sdubern sie ihn le-
diglich von Unrat, den sie verbrennen, und hierauf séen sie;
von Mitte Januar bis zum April bereiten sie das Land vor, und
wenn der Regen beginnt, bringen sie die Saat in den Boden ...
mit einem spitzen Stock graben sie ein Loch in die Erde, sie
legen fiinf oder sechs Kdérner hinein, die sie mit demselben
Stock zuschitten* (Diego de Landa 1990: 52f.).

Diese Beschreibung der Bewirtschaftung einer Milpa stammt aus Fray Diego de Landas
Bericht aus Yucatan® Uber die Lebensweise und Glaubensvorstellungen der indigenen
Bevolkerung zur Zeit seines Aufenthaltes auf der Halbinsel (1549-1563). Diese Zeilen
konnten eine knappe Beschreibung der heutigen Milpa—-Wirtschaft in der Zona Maya
darstellen. Landzugang und Bodenbearbeitung der etwa 500 Milperos des Ejidos
X Maben im Municipio Felipe Carrillo Puerto lassen sich mit diesen Worten treffend
fassen. Die Milpa-Wirtschaft, eine Form des Schwendbaus® mit den Anbaufriichten
Mais, Kiirbis und Bohnen, reicht weit in die vorspanische Zeit zuriick.® Die symbolische
Struktur® in den schriftlichen sowie ikonografischen Darstellungen der Maya—Gesell-
schaften der Klassik und Postklassik reflektiert die Rolle des Maises als bedeutendstes

! Die Relacion de las cosas de Yucatin entstand wenige Jahre nach dem Autodafe, das der Missionar
Diego de Landa 1562 in Mani durchgefiihrt hatte. Fir die nicht legitimierte Folterung und die Ermordung
von vermeintlichen indianischen Ketzern und die Verbrennung religiéser Gegenstande und Schriften
musste de Landa sich 1563 vor dem spanischen Hof verantworten (Rincén 1990: 232ff.). Der Bericht
entstand wéhrend seines Prozesses und diente ihm zur Veranschaulichung der yukatekischen »Zustande«
und indirekt der Rechtfertigung seines Handelns. Eine ahnliche Beschreibung der Milpa—Wirtschaft
liefert der Methodist Richard Fletcher, der 1867 im nérdlichen Belize missionierte (Rugeley 2001: 107).

2 In der Literatur wird die Milpa bisweilen als Brandrodungsfeld charakterisiert. Wahrend in alteren eth-
nologischen Worterblichern keine begriffliche Unterscheidung zwischen Schwendbau (swidden cultiva-
tion) und Brandrodungsfeldbau (slash and burn) getroffen wird, grenzt Schiren (1997: 129; 2002: 291
FN 3) diesen vom Schwendbau ab, da bei der Brandrodung neben dem Uberirdischen Bewuchs zusatzlich
auch das Wurzelwerk entfernt werde, wahrend auf der Milpa die Wurzeln im Erdreich verbleiben. Ich
schlieBe mich dieser Definition an. Die von Schiren angefihrte Unterscheidung findet sich auch im
Neuen Worterbuch der Volkerkunde, leider werden beide Begriffe hier gegensétzlich definiert. Sie wer-
den jeweils als rein oberirdische Bereinigung des Bewuchses beschrieben, die von der anderen Form
dadurch abgegrenzt wiirde, dass bei dieser auch das Wurzelwerk gerodet werde (Muller 1988: 70f., 430).

® Sie war jedoch nicht die einzige Form der Landwirtschaft, sondern es gab dariiber hinaus intensive
Bewirtschaftung mit kiinstlicher Bewéasserung (Hostettler 1992: 18).

* Unter dieser symbolischen Struktur verstehe ich die Bedeutungstrager und Représentationen, die
aufeinander verweisen und in sinnvolle Zusammenhange gestellt werden kénnen. Bedeutungszusammen-
hénge ergeben sich jedoch nicht aus starren Dichotomien, die bis in das letzte Glied hinein logisch nach-
zuvollziehen sind, sondern die kulturellen Muster ergeben sich vielmehr durch die Anwendung von Ver-
kniipfungstechniken. Die Trégerinnen und Tréger einer bestimmten Gruppenkultur erwerben kulturelle
Kompetenzen und Narrativa, mit denen die Symbole vor dem Hintergrund der jeweiligen sozialen Reali-
tat interpretiert werden. Die symbolische Meta—Struktur der »Mayakultur« setzt sich aus einer Reihe von
individuellen und kollektiven Interpretationen und Reprasentationen zusammen, die im Laufe der Jahr-
hunderte in den unterschiedlichsten sozialen Interaktionszusammenhéngen entstanden.
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Nahrungsmittel. Die religiosen Praktiken der heutigen béuerlichen Bevdlkerung der
Halbinsel Yukatan nehmen ebenfalls auf eine Symbolstruktur Bezug, die mit den
alteren Konzepten vieles gemeinsam hat. In einem essentialistischem Sinne bildet diese

doppelte 6konomische und symbolische Struktur einen Kern der Maya—Kultur.

Die 6konomischen Bedingungen und symbolischen Reflexionen unterlagen jedoch ei-
nem starken zeitlichen Wandel, in dessen Folge sowohl die Symbole und die Bedeu-
tungsfelder neu kontextualisiert wurden. Die Conquista und die koloniale Neuordnung
sowie die christliche Missionierung bilden eine derart bedeutende Zasur, dass die Ver-
suchung grof3 ist, die Entwicklung der Maya—Kultur in eine vorspanische Zeit und eine
Kolonialzeit aufzuteilen. Dieser gewaltige kulturelle Kontinuitatsbruch der indigenen
Kulturen, der mit der Kolonisation einherging, forderte die wissenschaftliche Identifi-
kation verbleibender Kontinuitadten geradezu heraus. Die Kontinuitatsbriiche und Be-
deutungsverschiebungen in der Zeit seit der kolonialen Durchdringung durfen jedoch
dabei nicht aus dem Blickfeld geraten. In der langen Auseinandersetzung mit der christ-
lichen Vorstellungswelt verdnderte sich die indigene Kultur nachhaltig. Die neuen In-
terpretationen lassen sich in ihren Elementen nicht in »authentisch Maya« oder »christ-
lich« entflechten, denn der kulturelle Bedeutungswandel ist wechselseitig mit den sozi-
alen Prozessen verbunden. Dies wird etwa in der Landrechtsfrage deutlich: Das gemein-
schaftliche Eigentum der Boden bei Diego de Landa und das kommunal verwaltete
Ejido—System nach der mexikanischen Revolution trennen bedeutende soziale Ausei-
nandersetzungen uber den Zugang zu Land. Die koloniale Umstrukturierung mit der
Einfuhrung von Encomienda und Repartimiento reformierten die Besitzverhéltnisse von
Land und Arbeitskraft.> Wirtschaftsliberale Entwicklungen in der Mitte des neunzehn-
ten Jahrhunderts wirkten sich auf die Bewirtschaftung der bisher ungenutzten Waldbe-
stdnde aus. Die Privatisierung des Waldes, die Begrenzung der Subsistenzwirtschaft und
die zunehmende Ausgrenzung der indigenen Eliten oder indianischen Bruderschaften
(Cofradias) fuhrten zu Landkonflikten, von denen der sogenannte Kastenkrieg (1847-
1901) den bedeutendsten sozialen Konflikt darstellt (Rugely 1996: 14, 63ff.; Gabbert
1997: 100ff.; 1999: 103).

> Ideologisch als Institution der Christianisierung und zum Schutz der indigenen Bevélkerung aufbereitet,
dienten die »Zuteilungen« von Land bzw. Menschen an die Konquistadoren als Instrument ihrer Beloh-
nung, Kontrolle und Integration der Soldaten in die neue Gesellschaftsordnung, vgl. Mires (1989: 83ff).
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Der Widerstand der Aufstandischen konstituierte sich in einer Heilserwartungsbewe-
gung um ein sprechendes Kreuz.® Die Angehérigen des Kreuzkultes von Chan Santa
Cruz und der in der Folge entstandenen Kreuzkultzentren Tulum, Tixcacal Guardia,
Chunpom und Chan Cah Veracruz vertreten bis heute eine Ethik, in der die Milpa—Sub-
sistenz und die Verhaltenserwartungen bezuglich der damit verbundenen Arbeits— und
Lebensweise eine zentrale Rolle spielen. Die Landverteilung in den unabhdngigen Ge-
bieten im Osten der Halbinsel lag in den Handen der aufstandischen Milperos, insbe-
sondere der Vertreter der jeweiligen Kreuzkultadministration. Die Anndherung der
Cruzoob an den mexikanischen Nationalstaat fallt zeitlich mit den Sozialreformen im
Zuge der mexikanischen Revolution zusammen. Die Einfuhrung des Ejidos X Maben
1937 in der Zona Maya verhalf den Angehdrigen der Cruzoob zu Privilegien bei der
Land- und Waldnutzung in der Region (Sullivan 1985: 149: 149f.). Die gemeinschaftli-
che Landnutzung der heutigen Bevolkerung der Zona Maya hat eine ganz spezifische
historische Auspragung, die sich auch im kollektiven Gedachtnis der Cruzoob niederge-
schlagen hat. Das Recht auf die Bewirtschaftung des Ejidos wurde von meinen Ge-
sprachspartnern mit den Rechtsanspriichen in Verbindung gebracht, die aus der Zeit der

politischen Unabhangigkeit im Zuge des so genannten Kastenkrieges stammen.

Uber die Verteilung der Boden wurde, laut Angehdrigen meiner Gastfamilie, in der
Ejido—Versammlung entschieden. Wird den Antrdgen der Milperos keine Mehrheit ent-
gegengesetzt, stehe ihnen das gewiinschte Land zur Verfuigung. Die Leitung des Verfah-
rens Ubernimmt der Prasident des Ejidos. Das Gewohnheitsrecht leite dabei die Ent-
scheidungen der Vollversammlung. Die Milperos meiner Gastfamilie bestellten die B6-
den um das Rancho Lankiuic schon seit langer Zeit und nach eigener Aussage hatten sie
bis auf Schwierigkeiten mit einem lokal ansassigen Rinderhalter keine Probleme bei der
Landverteilung und auch in diesem Fall vermochten sie ihre Anspriiche auf Begrenzung

seiner Weideflache durchzusetzen.

Eine weitere Ubereinstimmung der Beschreibung Diego de Landas mit den Praktiken
der heutigen Milpa-Wirtschaft findet sich in der Technik der Bodenbearbeitung. Das
Abbrennen der Felder und das Ausbringen der Saat hat sich prinzipiell nicht geandert.

Der heute bestehende Einsatz von Kunstdiinger’ und die Verwendung von Maissorten

¢ Die Umstinde des Auffindens des sprechenden Kreuzes an einem Baum nahe einer Cenote und die
friihe Administration des entstehenden Kreuzkultes um José Maria Barrera und den Ventriloquisten
Manuel Nauat werden ausfihrlich in Reed dargestellt (1964: 132-145; 160).

" Die Milperos in meinem Bekanntenkreis gaben an, dass sie Kunstdiinger verwenden wiirden und ich sah
auch die Vorréate. Schédlingsbekdmpfungsmittel wurden ebenfalls von einigen Milperos eingesetzt.
Rabeler (1995: 77) erwahnt ein Spritzgerat, dass er in Lankiuic gesehen habe. Meine Gesprachspartner
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aus den staatlichen Landwirtschaftsprogrammen sind jedoch als wirkungsmachtige Ver-
anderungen in Bezug auf die Ertragszahlen anzusehen. Der fehlende Einsatz von land-
wirtschaftlichen Maschinen ist vor allem auf die bodenbedingten Schwierigkeiten zu-
rickzufiihren. Das Heraustreten des Karstgesteins machte zumindest auf den Feldern
der Zona Maya, die ich besuchte, die Verwendung derartiger Hilfen unmdglich. Die
6konomische Ausgangssituation erlaubt den Milperos zudem die Anschaffung von Ma-
schinen nicht ohne Aufnahme von Krediten. In Gegenden der Halbinsel Yukatan, wo
sich gunstigere Bedingungen vorfinden lassen, kommt es jedoch gelegentlich zu einem
Einsatz von Maschinen und Bewasserungssystemen (Scharen 1997: 119; 125). Auf-
grund des Fehlens von Oberflachengewassern und des pordsen Karstgesteins sowie der
periodisch bedingten Regenzeiten und der damit verbundenen Okologie der Halbinsel
ist die Milpa—Wirtschaft oftmals besser mit einer nachhaltigen Waldwirtschaft verein-
bar, insofern genug Land zur Verfugung steht, um die notwendige Brachezeit von 15
Jahren einhalten zu kénnen (ebd.: 115, 122ff.).

3.1 Die Milpa-Wirtschaft in der Okonomie der Halbinsel Yukatan und ihre
Repréasentation

kuy alale’, wa ka meyah mismak ku bo’tik e¢ wa’ kuy uctal kaw
uyik ku saktal u tan a kab kuy alal muy uctal ku yantal tec¢
ta’k’in

Es heil3t, wenn du arbeitest, ohne bezahlt zu werden, wenn dir
dann die Handflache juckt, so wird gesagt, dann dauert es nicht

lange, bis du Geld erhaltst.
(Sprichwort von Tich, 1998)

Das Hauptanbaugebiet des Maises, die sogenannte Zona Maicera, erstreckt sich im
Zentrum der Halbinsel von Campeche bis nach Quintana Roo. Wéahrend im Norden um
Tizimin herum die Viehzucht von Bedeutung war und im Westen der Halbinsel die Zu-
ckerrohr— und Henequenplantagen die Arbeits— und Besitzverhéltnisse strukturierten,
blieb das heutige Quintana Roo im Osten stets wirtschaftlich marginalisiert (Gabbert
1999: 166). Uberbeanspruchung der Béden durch Verkiirzung der Brachezyklen und

Abholzung der Walder flihrten zu einer Agrarkrise in den sechziger und siebziger Jah-

gaben jedoch an, dass die kinstliche Diingung teuer sei und der Einsatz von den jeweiligen finanziellen
Maéglichkeiten abhing. Eine dhnliche Situation besteht auch in Xocen im Bundesstaat Yucatan (Teréan,
Rasmussen, Cauich: 1998: 55).

46



ren in der zentralen Maiszone und zu einer verstarkten Milpa—Bewirtschaftung in
Quintana Roo (MoRbrucker 1994: 46).

Das Riickgrad der Milpa—Wirtschaft, der Anbau von Mais, Kirbis und Bohnen, wurde
in Lankiuic lediglich durch Melonen ergédnzt. Auf vielen Milpas um Sefior herum
werden jedoch weitere Feldfriichte angebaut.® Einige der mir bekannten Milperos
besallen einen Corredor genannten Obst— und Gemisegarten mit Orangenbdumen,
Bananen— oder Chilipflanzen. Auf den Hofen wurden ebenfalls einige Nutzpflanzen
angebaut. Auf unserem Hof wuchsen neben Bananen, Papayas, Mangos, Kokosniissen,
verschiedenen Zitrusfriichten, Mamuncios sowie Avocados auch vier Arten von Chili
und die Blattgemiise ¢ay und §makolam.® In einem traditionellen Hochbeet, & ‘ance’, zog
die Familie von Calin und Marcelina Knoblauch und Cilantro (Koriandergrin).
Uberwiegend diente die Ernte der Subsistenz'®, selten wurden Ertrage in der
Nachbarschaft verkauft. Insbesondere Mais fand aufgrund seines niedrigen
Verkaufswertes vornehmlich in der Selbstversorgung Verwendung.'* Erst mit dem
Anwachsen des Tourismus im Nordosten der Halbinsel gewann der Anbau von cash
crops wie Orangen oder Radieschen an Bedeutung in den Wirtschaftsstrategien der
bauerlichen Bevolkerung.** Zu Beginn des zwanzigsten Jahrhunderts wurden in der
Zona Maya Geldertrage vornehmlich durch das Zapfen von Chicle (Manilkara zapota)
erwirtschaftet. Der groRe Bedarf an dem Naturkautschuk ging jedoch in den 1930ern

mit der Synthetisierung von Kaugummi stark zurtick. In den zwanziger Jahren des

® Es macht wenig Sinn, die Milpa und die anderen vorhandenen Feld— oder Gartenformen allzu scharf von
einander abzugrenzen. Wo die jeweiligen Feldfriichte angebaut werden, bleibt vor allem den Milperos
Uberlassen. In der Literatur werden eine Reihe von Feldfriichten aufgezahlt, die von der landlichen Be-
vélkerung Yukatans angebaut werden. Schiiren (1997: 120) fiihrt Tomaten, Chili, Kréauter, SiiRkartoffeln,
Ananas, Melonen, Yucca, Papaya, Gurken, Bananen, Tabak und Zuckerrohr an. Eine sehr ausfiihrliche
Aufstellung der Anbauprodukte im Ort Xocen im Bundesstaat Yucatan findet sich in Teran, Rasmussen,
Cauich, 1998.

® Mamuncios sind mirabellengroBe, hartschalige Friichte mit einem wassrigen Fruchtfleisch und einem
grolRen Kern. Im Jahr 1998 habe ich eine Aufstellung aller groBeren Nutzpflanzen in den drei Segmenten
des Hofes angefertigt. Insgesamt habe ich 25 Arten von B&umen, Strduchern oder Kréutern gezéhlt, die
als Nahrungsmittel oder Gewiirz Verwendung fanden.

9 Der Maishedarf einer Familie liegt bei etwa 3000 Kilogramm (Warman 1985, zitiert nach Gabbert
1999: 251 FN 107). Eine Erhebung aus dem Jahr 1970 weist einen durchschnittlichen Ertrag von etwa
1000 kg pro Hektar im Municipio Felipe Carrillo Puerto aus (CIQRO 1980: Fig. 54). Fir den Ort Yaxley
gibt Hostettler (1992: 11) fur das Jahr eine durchschnittliche FeldgréRe von 4,5 ha an. Die FeldgroRe der
Milperos in Lankiuic variierte zwischen einem und elf Hektar, vgl. hierzu Anhang VII.

1 Manuel aus Pino Sudrez, der nur wenig andere Einkommensquellen neben der Milpawirtschaft hatte,
beklagte bitter den niedrigen Verkaufswert. Im Jahr 2000 betrug er anderthalb und 2002 zwei mexikani-
sche Pesos pro Kilo. Die allgemeine Wirtschaftskrise Mexikos und die Auswirkung des Freihandelab-
kommens NAFTA sowie die Senkung der Garantiepreise durch den staatlichen Aufkdufer CONASUPO
und die Zuriicknahme der Agrarsubventionen seit 1982 fiihrten nach Schirren (1997: 114; 125, 127f.) zum
Preisverfall des Maises.

2 Lange gab es nur geringe Vermarktungsmoglichkeiten. Zudem fehlten den Milperos die
landwirtschaftlichen Kompetenzen im Umgang mit den neuen Anbauprodukten (Hostettler 1992: 31).
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vorangegangenen Jahrhunderts war die Chicle-Gewinnung die bedeutendste
kapitalistische Wirtschaftsform im Osten der Halbinsel. Die Cruzoob konnten zwar das
Naturprodukt an Aufkaufer verkaufen, doch die Walder wurden auch von einer grol3en
Anzahl von sogenannten Chicleros aus dem Westen durchquert (Villa Rojas 1945: 32f.).
Diese Konkurrenzsituation fihrte auch zu handgreiflichen Auseinandersetzungen. Villa
Rojas berichtet von Angriffen der Cruzoob auf Chicle-Lager und Plinderungen (1945:
32). Unter dem sozialreformerischen Présidenten Cardenas (1934-1940) wurde die
Federacion de Cooperativas Chicleras de Quintana Roo ins Leben gerufen, welche die
Organisation der Chicle-Gewinnung betrieb (Hostettler 1992: 26). Benito, der Vater
meiner Gastfamilie, beherrschte die Ritztechniken (cak ya’) und einige seiner Sohne
hatten diese Téatigkeit von ihm erlernt und zeitweise auch selbst ausgelibt. Daniel war
auch zur Zeit meiner Aufenthalte ein organisierter Chiclero. Dies bildete einen
bedeutenden Aspekt seiner ldentitdt, denn er sprach oft vom Chicle-Zapfen. Die
Chicleros von Sefior stellten sich im Jahr 2000 bereitwillig den Fragen eines nach
Daniels Angaben britischen Forschers, der an einem Tisch vor der grol3en Tienda an der
Carretera nach Felipe Carillo Puerto seinen Arbeitsplatz eingerichtet hatte. Spater traf
ich die »Informanten« erneut, als sie das Bier tranken, das ihnen der Interviewer
spendiert hatte. Sie priesen die Chicle—-Kooperative und ihre Bedeutung, die durch den

Besuch des »Antropologo« zum Ausdruck gekommen war.

Andere Waldnutzungsformen wie der kommerzielle Holzeinschlag gewannen schon in
der Zeit der Unabhangigkeit an Bedeutung, als die Aufstandischen in Tulum 1886 briti-
schen Holzfallern aus der benachbarten Kolonie Britisch-Honduras Waldgebiete zur
Nutzung Uberlielen (Lapointe 1997: 92f.). Der Verkauf von Nutzholz wird heute vom
Ejido aus organisiert und der Gewinn kommt zu einem Teil den beteiligten Milperos
zugute. Das korperlich anstrengende Schlagen von Eisenbahnschwellen, noch 1996 eine
wichtige Einnahmequelle, ist zurzeit aus 6kologischen Griinden vom Ejido eingestellt
worden. Die Jagd™ zur Eigenversorgung, aber auch zum Verkauf von Fleisch, wird

ebenfalls betrieben. Die Rechtslage dazu ist unklar: Das Jagen in der Zona Maya ist

13 Mit der Jagd in der Zona Maya beschéftigte sich die Hamburger Feldforschungexkursion 1992. Neben
den Beschreibungen der Jagdtechniken, bzw. —methoden wird die Beziehungen zwischen Jagd und reli-
gioser Vorstellungswelt der Cruzoob untersucht. Es zeigte sich, dass die Jager durch Jagdzauber, Gebete
oder das Befolgen von Verhaltensvorschriften mit den Numina des Waldes korrespondieren (Gorissen et
al. 1995). Jagdriten wie die Weihe der Jagdwaffe werden auch in Gabriel (2001) beschrieben. Wéhrend
meiner Aufenthalte in Sefior konnte ich oft M&nner zur Jagd gehen sehen. Besonders auf dem Weg nach
Lankiuic begegnete ich h&ufig Personen mit Jagdwaffen. Gelegentlich tauchte Jagdfleisch in einem der
Haushalte auf oder Jagderlebnisse wurden erzahlt. Im Sommer 2002 starb der Rezador Don Pedro, der
Bruder von Daniels Schwiegervater, bei einem Jagdunfall wahrend einer cuk, einer Jagd im Hochsitz, bei
der er aus einer Hohe von funf Metern aus einer in den Baumen aufgeh&ngten Hangematte fiel.
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nach dem Stand von 1992 fir den Eigenbedarf gestattet oder zumindest geduldet. Der
Verkauf von Wildfleisch an Restaurants oder Aufkaufer ist jedoch illegal. Im Ejido
X Maben ist die Jagd sogar grundsétzlich verboten (GroBmann 1995: 42; 45f.) Ein An-
gehdriger meiner Gastfamilie gab jedoch an, dass die Ejidatarios ausdriicklich das Recht
hatten, zu jagen. Der Erwerb eines Gewehres stellt aber einen auRergewdhnlichen finan-
ziellen Aufwand dar und viele mir bekannte Familien konnten sich keine Waffe leisten.
Der Wildbestand schwindet zudem, so dass die Jagd wenig einbringt, zugleich aber
zeitaufwendig ist. In der Familie gab es einige Manner, die regelméRig zur Jagd gingen

und fir die diese vornehmlich Abwechslung und Entspannung bedeutete.™

Die Haustierhaltung von Hihnern, Truthihnern, Schweinen und weniger auch von Rin-
dern™ tragt in vielen Familien zum Lebensunterhalt bei. Ein Angehdriger der
Kreuzkultelite berichtete unserer Exkursionsgruppe 1996, dass der Verkauf von
Schweinen friiher eine bedeutende Einnahmequelle in der Gegend darstellte. Der immer
noch aktive Milpero verdiente auch 2002 mit Uber siebzig Jahren einen Teil seines Un-
terhaltes mit der Aufzucht von Schweinen. Die landwirtschaftlichen Aktivitaten werden
von staatlichen Institutionen mit Darlehen, finanziellen Unterstiitzungen oder durch das
Verteilen von Saatgut gefordert. Wahrend meiner Aufenthalte waren verschiedentlich
Vertreterinnen und Vertreter der DIF (Desarrollo Integral de la Familia) in Sefior un-

terwegs und verteilten Beihilfen oder informierten tiber neue Programme.*

Die Bienenhaltung hat eine lange Tradition auf der Halbinsel. In vorspanischer Zeit
wurde vor allem die kleine, stachellose Biene (Melipona beecheii) kultiviert, deren Ho-
nig auch in heutiger Zeit in den indigenen medizinischen Konzepten als Heilmittel
Verwendung findet. Die kommerzielle Honiggewinnung aus eingefuhrten afrikanisier-
ten Stdmmen ist ein bedeutender Wirtschaftszweig und ein Grofteil der Exporte der
yukatekischen Ertrdge haben Lander in Europa zum Ziel (Hostettler 1992: 24f.; Schiren
1997: 120). Auch in deutschen Geschéften findet sich haufig Honig aus Yukatan und
ein Mayero aus Pino Sudrez berichtete mir ausfiihrlich Uber seine Erlebnisse als Han-
delsvertreter fir Honig auf Nahrungsmittelmessen in Kéln und Bonn.

¥ Nach Hostettler (1992: 17) dient die Jagd in Yaxley hingegen nur selten zur Selbstversorgung. Das
Fleisch werde zumeist illegal in Sefior oder Felipe Carrillo verkauft.

1> Hostettler (1992a: 32) sieht in der Rinderhaltung weniger eine kommerzielle Aktivitat sondern
vornehmlich eine Kapitalanlage.

18 1m Jahr 1998 wurden im Rahmen eines Programmes an jede Familie in Sefior 20 Hiihner, 20 Orangen-
b&dumchen, Samen fur Zwiebeln, Radieschen und Cilantro (Koriander) sowie eine finanzielle Beihilfe von
160 mexikanischen Pesos fiir den Bau eines Hiihnerstalls oder eines & ’ance —Hochbeetes verteilt.
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Einige Frauen in Sefior und Pino Suérez knupften Hangematten oder néhten und be-
stickten piles.'” Mit dem Verkauf der Produkte an andere Frauen aus dem Dorf konnten
sich diese Spezialistinnen ein eigenes Einkommen erschlieRen.® Der wachsende
Tourismus schafft steigenden Bedarf an bestimmten Kunsthandwerkerzeugnissen und
der Staat fordert Handwerksbetriebe und organisiert den Aufkauf aufgrund der wirt-
schaftlichen sowie kulturpolitischen Bedeutung des Kunsthandwerks. Diese Entwick-
lung schafft zwar eine gesteigerte und gesicherte Nachfrage, fuhrt aber zu grundlegend
verénderten Arbeitsbedingungen und Abhéangigkeiten, von denen die Produzentinnen
weniger profitieren. Eine Anzahl von Frauen ist auf eigene Einkinfte zur Versorgung
der Familie angewiesen, da sie von ihren Ehemannern keinen hinreichenden finanziel-
len Unterhalt bekommen. Die Frauen in meiner Gastfamilie klagten tber derartige Zu-
stdnde im Dorf, die zumeist mit Alkoholismus in Verbindung gebracht wurden. Im Ver-
gleich mit den Verdienstmdglichkeiten der Ménner in den »traditionellen« Bereichen
verdienen die Frauen, gemessen am Zeitaufwand, in der Regel wenig. Der symbolische
Wert ihrer Arbeit war jedoch betréchtlich. Da den gefertigten Gegenstanden ein bedeu-
tender kultureller Wert beigemessen wurde und sie somit zentrale Identitatsmarker dar-
stellten, war bei den mir bekannten Familien diese Arbeit der Frauen eine Téatigkeit, die

auch ihre Eheménner mit Stolz und Bewunderung erfillte.

Die bisher vorgestellten Tatigkeiten und Einnahmequellen stellen einen 6konomischen
Bereich dar, der von den Cruzoob, mit denen ich gesprochen habe, als ein integraler
Bestandteil der Gruppenidentitat und der damit verknupften sozialen Rollenverstand-
nisse angesehen wurde. Die einzelnen Tétigkeitsfelder lieen sich fiir sie mit der Milpa—
Wirtschaft gut vereinbaren. Die Milperos behielten in dieser 6konomischen Strategie
eine gewisse Unabhangigkeit, da die arbeitsintensiven Phasen sich nicht tberschneiden
oder nur saisonal anfallen — wie etwa die Maisernte im September und die Chicle-Ge-
winnung im darauffolgenden Monat Oktober. Das Zeitmanagement der Familienange-
horigen folgt in der groben Struktur den von den Jahreszeiten vorgegebenen Perioden,
wie der Vorbereitung sowie Hege der Felder und dem Einbringen der Ernte. Doch die

7 Eine Studie uber die Herstellung traditioneller Frauenkleider in Pino Suarez und ihre Bedeutung fiir die
Identitdt der Cruzoob legte Katharina Kubitzki (1997) mit ihrer unverdffentlichten Magisterarbeit im
Fach Ethnologie vor. Sie behandelt Kombination von »traditionellen« und »westlichen« Kleidungstiicken
und zeigt strategisches Kleidungsverhalten in sozialen Interaktionen auf. Auf ihre Vermittlung hin fand
ich eine Néherin in Pino Sudrez, die mir flir meine Partnerin einen ipil anfertigte.

18 Soweit ich das ersehen konnte, wurde das Geld nicht an die Eheménner weitergegeben, sondern blieb
den Frauen zur freien Verfugung. Schiren fiihrt neben der Kunsthandwerkproduktion auch den Verkauf
von Haustieren als wirtschaftliche Doméne der Frauen an (1997: 126).
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Einteilung der Arbeits— und Ruhephasen blieb den Familien Uberlassen.”® Diese
6konomische Struktur wird jedoch durch eine ganze Reihe von Einnahmequellen er-
ganzt, die durch die Arbeit der staatlichen Institutionen oder deren Strukturmafnahmen
oder privatwirtschaftliche Unternehmen entstanden. Viele Erwerbsmoglichkeiten, die
den Cruzoob offen stehen, sind jedoch nur von kurzer Dauer, wie etwa Arbeiten im
Strallenbau oder das Verlegen von Wasserleitungen. Fir derartige Arbeiten, die ich
1998 und 2000 in Sefior beobachten konnte, wurden ebenfalls einheimische Arbeits-
kréfte angeworben. Diese Lohnarbeiten &nderten wenig an der oben beschriebenen Le-
bensweise der Cruzoob und lieBen sich problemlos in die Zeitplanung integrieren. Sie
wurden sogar als unerléasslich angesehen, da die heutigen Anforderungen an Lebens-
qualitat und Bildung eine finanzielle Grundversorgung voraussetze. In den Dorfern
selbst gab es begrenzt Moglichkeiten, auf privatwirtschaftlicher Basis Einnahmequellen
zu erschlielen. Den grofiten Anteil stellten die Fahrer und Besitzer der Sammeltaxen
und die Eigentimer der kleinen Dorfladen (Tiendas), die sich oft tber die Versorgung
mit Lebensmitteln, Haushaltswaren und gekihlten Getrdnken hinaus auf bestimmte zu-
satzliche Angebote wie Kleidung, Fahrradzubehor, Werkzeug sowie Dienstleistungen
mit Schweil3gerét, Kopierer, Telefon oder Computer spezialisiert hatten. Wer diesen
Arbeiten nachging hatte jedoch kaum noch Zeit zur Feldarbeit und die mir bekannten
Ladenbesitzer oder Taxifahrer hatten die Milpa—Wirtschaft aufgegeben. Doch oft waren

sie auf familidrer Basis immer noch in die Milpa—Okonomie eingebunden.

Feste Arbeitsplatze mit hoherer Reputation gab es in der Verwaltung, im sozialen Be-
reich, wie den medizinischen Einrichtungen, den Schulen und den durchgefiihrten Sozi-
alprogrammen, aber auch in der kulturpolitischen Arbeit des INI (Instituto Nacional
Indigenista). Diese Arbeitsplatze wurden jedoch zumeist von Leuten besetzt, die ihren
Wohnsitz in der Municipal-Hauptstadt hatten und eine andere Lebensweise fuhrten, da
nur wenige Dorfbewohnerinnen und —bewohner Uber die nétigen Kompetenzen oder
Bildungstitel verfligten. Mit der stadtischen Lebensweise waren auch andere Klei-
dungsgewohnheiten verbunden und selbst wenn eine Person aus einer landlichen Ge-
meinde kam, keine indigene »Tracht« (ipil, sak nok’) trug, war sie oft an ihrer Kleidung

oder der Frisur von der stadtischen Bevdlkerung zu unterscheiden. Eine Zahl von

% Fragen zu Wirtschaftsstrategien und Zeitmanagement der Milperos wurden in der Feldforschungs-
exkursion 1996 behandelt, um Mdglichkeiten der Rekreation und Freizeitgestaltung zu untersuchen.
Unsere Gesprachspartnerinnen und —partner verfolgten unterschiedliche Strategien. Die meisten waren
um eine geeignete Kombination selbstbestimmter Subsistenzwirtschaft und finanziell eintréglichen Lohn-
arbeiten bemiiht. Die befragten Jugendlichen, die zum Teil auch héhere Schulen besuchten, konnten sich
jedoch auch ein Leben auRerhalb der Zona Maya und der Milpa—Subsistenz vorstellen.
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Frauen und Mannern aus den Dorfern dnderten ihre Kleidungsgewohnheiten ebenfalls
und viele zogen irgendwann in die Stadt Felipe Carrillo Puerto, wenn sie in festen Ar-
beitsverhaltnissen standen.”® Ein Sohn der Familie wohnte in der Kreisstadt und arbei-
tete dort, wie auch seine Ehefrau, als Lehrkraft im Vorschulbereich. Eine Reihe von
Gesprachpartnerinnen und Gesprachspartnern besalen dauerhafte Arbeitsplatze etwa
bei der Stadtreinigung, Polizei sowie in der Klinik von Sefior oder Felipe Carrillo Pu-
erto. Sie stammten alle aus Sefior oder einer der umliegenden Ortschaften.

Einen wachsenden Einfluss auf den Arbeitsmarkt in Quintana Roo (bt die Tourismusin-
dustrie aus. Im Nordosten der Kiiste zieht sich die touristische Struktur die gesamte
Kiste bis zum Kreuzkultzentrum Tulum hinunter. Neben den Arbeitsmdglichkeiten im
Baugewerbe oder im Reinigungsbereich entsteht hier eine erhdhte Nachfrage an natrli-
chen Rohstoffen wie Holz und Palmstroh fiir die Bars und Restaurants. Die Zona Maya
bildet ein 6konomisches Hinterland fir die Zona Turistica und die Bewohnerinnen und
Bewohner werden fir die neue Okonomie zunehmend zu einer »Workforce« ohne Ein-
fluss auf die Arbeitsverhaltnisse. Die Lohnarbeiten weitab der Dorfer stellten flr die
Betroffenen eine Belastung dar, da sie mit der Trennung von den Familien verbunden
war. Fir viele Jugendliche war sie jedoch eine Chance, der dorflichen Tristesse und den
oft strengen Verhaltenserwartungen zu entfliehen. Etliche kamen in Kontakt mit Klein-

kriminalitat und Prostitution, die sich mit dem Tourismus etabliert haben.?

Obwohl die Lohnarbeiten einen htheren materiellen Lebensstandart ermdglichten, ha-
ben 1996 unsere Gesprachspartnerinnen und —partner die soziale Ungleichheit, die in
diesen Bereichen offensichtlich wurde, und die direkte Abhangigkeit kritisiert. In diesen
Verhéltnissen definierten sie sich weiterhin als o¢il mako’b (Arme) und knipften damit
an die Narrative aus der Zeit des Kastenkrieges an. Die Milpa—Wirtschaft hingegen

2% In der Literatur wird der indianischen Bevdlkerung die soziale Kategorie des »Ladino« gegeniiberge-
stellt. Diese Bevolkerungsgruppe wird in Mexiko und Guatemala stark mit der stadtischen, an der natio-
nalstaatlichen Kultur und Bildung orientierten Schicht gleichgesetzt (Reed 1964: 3—-49). In den indigenen
Kommunen bezeichnet »Ladino« diejenigen Bewohner, die sich in Kleidung und Lebensweise an dieser
Kultur orientieren und in den Doérfern bestimmte Vermittlerpositionen zwischen der landlichen Sub-
sistenzwirtschaft und einer kapitalistischen Okonomie oder staatlichen Politik innehaben. Der Begriff
wird jedoch in der Region selbst nicht verwendet. Ahnliches gilt fir die etwa gleichbedeutenden Katego-
rien Vecino oder Catrin in den Bundesstaaten Campeche und Yucatan (Gabbert 1999: 98 FN 2; 150f,;
Hervik 1999: 23ff.). Die Begriffe ¢ 'ul (Fremder) oder ayikal mdk (Reicher) wirden diese Gruppe am
wahrscheinlich zutreffendsten abbilden. Eine allzu strenge Abgrenzung zwischen den beiden gesell-
schaftlichen Bereichen ist fur die Zona Maya sicherlich nicht sinnvoll. Fiir die Kleidungsgewohnheiten
hat Kubitzki gezeigt, dass das Kleidungsverhalten jeweils von geplanten Interaktionen innerhalb der
Dorfgemeinschaft oder auswarts in der Stadt abh&ngt (1997: 63ff.).

21 In den Zeitungen Por Esto! Edicién Ouintana Roo und Diario de Quintana Roo fanden sich taglich
Berichte ber einheimische Jugendliche, die mit Drogen erwischt wurden, sowie Uber Prostitution in
Cancun und Jugendbanden denen Sexualdelikte und Raububerfélle vorgeworfen wurden.
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wurde glorifiziert und religios legitimiert. Ungeachtet ihrer tatsdchlichen 6konomischen
Bedeutung in den Haushalten, stellten sie meine Gesprachspartner symbolisch in den
Vordergrund, da sie starker in die kulturellen Texte eingebunden war, die in der Zona
Maya zirkulierten.? Die einzelnen Erwerbsméglichkeiten besitzen neben ihrem ékono-
mischen auch einen symbolischen Wert, der mit ersteren nicht unmittelbar zusammen
hangt. Die »traditionellen« Téatigkeiten, wie Milpa—Bewirtschaftung, Kunsthandwerk,
Jagd oder Chicle-Gewinnung weisen eine hohe symbolische Bedeutung fir die Grup-
penidentitat der Cruzoob auf, doch genielRen auch viele Lohnarbeiten in der Zona Tu-
ristica eine hohe Reputation. Fir viele jingere Menschen in der Zona Maya bedeutet die
Lebensqualitat in den Tourismuszentren mehr als die nostalgische Erinnerung an den

Kastenkrieg und der damit verbundenen kargen Lebensweise der Subsistenz.

Von der staatlichen Kultur— und Identitatspolitik wird die Milpa—Wirtschaft in ihrer
symbolischen Bedeutung ebenfalls geférdert. In 6ffentlichen Darstellungen in der Re-
gion werden Mais und Milpa haufig bemiht, wie etwa auf dem Wandgemélde an der
Casa de la Cultura in Felipe Carrillo Puerto, wo ein Maya symboltrachtig aus einem
Maiskolben herauswachst. Die Lehrbiicher Maaya T’aan® fiir den bilingualen Unter-
richt in den Bundesstaaten Campeche, Yucatan und Quintana Roo beschaftigen sich
zum Uberwiegenden Teil mit dem Leben in den landlichen Regionen der Halbinsel.
Zahlreiche Abbildungen von Milpas und Darstellungen von Mais und Maisprodukten
sowie anderen Feldfriichten stellen die Bedeutung fur die Kultur der »Maya« heraus.
Verschiedene Kapitel beschéftigen sich eingehend mit der Arbeit auf der Milpa und den
Feldfriichten (SEP 1994: 171; 1999: 43; 57; 68ff.) oder den Numina des Waldes und der
Felder (SEP 1999: 43). Die Feldbauriten holce’ und ¢’a ¢ak werden ebenfalls behandelt
(SEP 1994: 210ff., 233; 1999: 171). Eine Haltung, nach der die Agrarrituale lediglich

als Uberflssiges Beiwerk und Indiz riickschrittlicher Gesinnung galten, wie in den sozi-

22 Unter diesen kulturellen Texten verstehe ich weltanschauliche Beitrage oder Verhaltenserwartungen,
die in der Zona Maya in zumeist oraler Form weitergegeben werden. Diese kulturellen Texte stehen in
einem kontributaren Verhaltnis und ergeben in ihre Summe das, was unter der Bezeichnung ucben titkul
(altes Denken) genannt wird. Neben Erz&hlungen (Cuentos) oder medizinischen Anweisungen sind dies
Sprichworter, Ratsel und Witze, in denen die kulturellen Techniken und gesellschaftlichen Normen der
Cruzoob kontextualisiert werden. Im Jahr 1998 habe ich mit Tich und Porfiria 33 Sprichworter in yukate-
kischem Maya aufgeschrieben. Ein Grof3teil der Sprichworter machten Verhaltenserwartungen an Kinder
aus. Immerhin sieben Kurztexte beschéftigten sich mit dem Wald, der Milpa und deren Feldfriichten.

% Diese Lehrbiicher liegen in drei aufeinanderfolgenden Lehrwerken vor, wobei der Primer Ciclo einen
Umfang von 271 und 159 Seiten aufweist. Die weiterfilhrende Blicher tragen die Bezeichnung Tercer
Grado und Cuarto Grado und umfassen jeweils 203 Seiten.
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alreformerischen Zirkeln nach der mexikanischen Revolution, lasst sich heute in der

staatlichen Informationspolitik nicht mehr erkennen.?

Auf der 6konomischen Ebene wird der Milpa—Wirtschaft jedoch auch mit Widerstand
begegnet. Im 19. Jahrhundert sahen die Liberalen auf Yukatan in der Subsistenzorientie-
rung der Bauern ein Hindernis bei der Einfiihrung einer kapitalistischen Okonomie, die
auf einen hohen Arbeitskraftbedarf ausgerichtet war (Gabbert 1999: 181). Nicht selten
werden heute die offensichtlichen 6kologischen Schaden auf der Halbinsel einseitig auf
das Abbrennen der Felder zuriickgefihrt (Schiren 1997: 123). Auf den kargen, ausge-
laugten Boden ist ein gesicherter Unterhalt nicht gewéhrleistet und Missernten bedrohen
die Existenz der Familien. Der Abbau der Agrarsubventionen hat viele Milperos dazu
gezwungen, private Kredite aufzunehmen (Schiiren 1997.: 134 FN 43; 2002: 311ff.).
Die Gefahr der Verschuldung ist groR, da die Okonomie der Milperos krisenanfallig ist
und Ernteschéden durch Stiirme oder Trockenheit nur bedingt von den Familien abgefe-

dert werden konnen.?®

Einen besonders schweren Angriff auf die Milpa—Subsistenz stellt die Neuordnung des
Artikels 27 der mexikanischen Verfassung von 1992 dar, nach der die Privatisierung
ejidalen Landes erstmals gestattet wurde (Schiren 1997: 131 FN 15). Im Sommer 2002
wurde im Ejido X Maben von Funktiondren des Programms PROCEDE zur Abwick-
lung derartiger Privatisierungen ein Angebot unterbreitet. Danach wurden, so ein Ange-
horiger meiner Gastfamilie, jedem Ejidatario zuerst 125 h Land angeboten, die spater
auf knappe 25 h reduziert wurden. Angesichts der notwendigen Bracheflachen ein unzu-
reichendes Stiick Land. Die Ejidatarios verweigerten sich jedoch diesem Angebot.

Smailus zufolge (2000: pers. Mitteilung) wird von Cruzoob aus Tulum kistennahes

24 Gabbert (1999: 180f.) zitiert einen politischen Funktionar, der in den zwanziger Jahren des zwanzigsten
Jahrhunderts eine Regenzeremonie als Aberglaube abwertet. Auf dem ersten Kongress der Indigenistas
Interamericanos, der 1940 im mexikanischen Patzcuaro stattfand, forderte die mexikanische Delegation
den Respekt der Wirde und der moralischen Interessen der indianischen Bevélkerung, sowie der »positi-
ven« Aspekte ihrer sozialen Organisation und Kultur (Masferrer 1983: 523). Die Feldbauriten wurden in
der staatlichen Kulturpolitik als essentieller Ausdruck der indigenen Kultur gewertet, die es zu erhalten
galt. Die groReren gemeinschaftlichen Zeremonien werden nicht selten sogar finanziell vom INI (Instituto
Nacional Indigenista) gefordert (Schiren 1997: 122).

% Laut einem Artikel der Zeitung Por Esto O.R. (Segioviano 2000) ist die Milpa—Wirtschaft im Munici-
pio Felipe Carrillo Puerto nicht mehr rentabel. Der Vorsitzende der Institution Central Campesina Inde-
pendiente in Felipe Carrillo Puerto veranschlagt einen Kapitalbedarf der Milperos von etwa 2000 Pesos
pro Hektar, dem lediglich ein Verdienst von 600 Pesos entgegenstehe und forderte Subventionen von der
Regierung. Laut Daniel erhielten die Milperos von der staatlichen Organisation PROCAMPO im Jahr
2000 760 Peso pro bewirtschafteten Hektar

?® Die Angst der Milperos vor globalen Wetterveranderungen wie dem Klimaphanomen EI Nifio ist groR.
Die langen Trockenperioden und drohenden Hurrikane der letzten Jahre wurden in Sefior mit sehr groRer
Besorgnis diskutiert. Die empfindliche Okonomie der Milperos bedarf einer griindlichen Planung. Krisen
wirken oft so nachhaltig, dass es zum Teil Jahre dauert, bis die wirtschaftliche Stabilisierung eines ge-
schédigten Haushalts wieder hergestellt ist (Rubens 1967: 14f).
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Ejido—Land an Neusiedler und Kleininvestoren verkauft. Die Preise fur diese Grund-
stiicke sind angesichts der lockenden Profite im Tourismus verschwindend gering und
viele Familien, die diese Region seit vielen Jahrzehnten bewirtschaften, verlieren damit

die derzeit wirtschaftlich bedeutendsten Landressourcen.

3.2 Der Zusammenhang von Milpa, matan und h men

kuy alal wa’ ka hantik u $nolil nal, kuy alal matan kaw uik
uk’ah wa’ bin i¢ k’as, wa ka sa’tal

Es heifit, wenn du Maiswirmer isst, so sagt man, dann be-
kommst du keinen Durst, wenn du in den Wald gehst oder
wenn du dich verirrst.

(Sprichwort von Tich, 1998)
Die Milpa—Wirtschaft in der landlichen Bevolkerung Yukatans ist in einen reichhaltigen
Bedeutungskontext eingebunden. In diesem Kapitel werde ich vor allem die technischen
und kulturellen Kompetenzen hinsichtlich der Milpa-Wirtschaft, die religiésen und
metaphysischen Aspekte, welche die Arbeitstechniken und —schritte begleiten sowie die
religiésen Spezialisten vorstellen, welche die Rituale durchfiihren. Das Wissen wird
innerhalb der Familien weitergegeben oder zwischen Freunden ausgetauscht. Die Kin-
der gehen schon frih mit ihren Eltern auf die Milpa oder helfen bei der Nahrungszube-
reitung. Auch bei unseren Aufenthalten in Lankiuic waren 6fter Kinder beiderlei Ge-
schlechts anwesend. Ein Junge um die zwolf Jahre half bei der Arbeit, wobei er auch
eine spezielle Aufgabe tbernahm, fir die er aufgrund seines geringen Gewichtes und
seiner Geschicklichkeit pradestiniert war: Das Klettern auf einen yasnik—Baum zum
Schneiden der aromatischen Blatter fur den Erdofen. Neben der allgemeinen gegenseiti-
gen Hilfe zwischen Verwandten gibt es eine institutionelle Form der gemeinschaftlichen
Arbeit von Schwiegervater und Schwiegersohn, die eine unbestimmte Zeit von ein bis
zwei Jahren umfassen kann und wéhrend derer der Schwiegersohn bei der Familie sei-
ner Ehefrau lebt (Villa Rojas 1945: 89). Diese ha 'nkabil genannte Arbeitsbeziehung
wird jedoch nur noch selten praktiziert (Hostettler 1992b: 10). Andrés, der mit seiner
Ehefrau Paulina eine zeitlang bei deren Eltern in Pino Suarez gelebt und mit seinem
Schwiegervater auf dem Feld gearbeitet hat, wies ausdrucklich darauf hin, dass er seine
Arbeitsbeziehung zu seinem Schwiegervater nicht als sa ‘nkab verstehe. Uber den fami-
lidren Kreis hinaus gibt es Arbeitsbeziehungen, in denen die Arbeitskraft mit einem Teil
der Ernteertrédge vergolten wird. Diese Arbeiten werden zumeist von Milperos verrich-

tet, die aufgrund einer Krise oder Missernte in ihrer Subsistenz bedroht sind (Hostettler
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1999: 288). Tich hat mir berichtet, dass er eine Saison flr einen anderen Milpero gear-
beitet hat und Andrés beschaftigte hin und wieder einen Mann, der in seinem Obstgar-
ten jatete — Arbeiten, die jedoch bezahlt wurden. Derartige Arbeitsverhaltnisse waren
selten und alternative Lohnarbeiten wurden vorgezogen. Ein einziger Teilnehmer an
einer der Zeremonien gehorte nicht zur Familie, sondern war ein Freund der Séhne Da-
niels. Aber abgesehen von diesen Ausnahmen blieb in meinem Bekanntenkreis sowohl
die Arbeit als auch die Durchfuhrung der Zeremonien im Wesentlichen auf enge Fami-
lienangehdrige beschrénkt. Die Teilnahme von Frauen an der Arbeit auf der Milpa und
den Zeremonien ist von geringerer Bedeutung. Es ist jedoch darauf hinzuweisen, dass
Frauen an der Arbeit auf dem Feld und den Zeremonien partizipieren. So helfen Frauen
ihren Ehemannern nicht selten bei der Aussaat, dem Jaten und der Ernte?” und im rituel-
len Bereich durch die Zubereitung bestimmter Opferspeisen. Daruber hinaus kann die
Milpa—Wirtschaft nicht auf die Feldarbeit reduziert werden, da auch der Bereich der
Konsumption beriicksichtigt werden muss, der zum (berwiegenden Teil von Frauen

organisiert wird.

Die folgende Beschreibung des Arbeitszyklus auf der Milpa stammt vornehmlich aus
einem Gesprach mit Andrés und einem Interview mit Tich, erganzt durch andere Ge-
sprache und Beobachtungen. Obgleich die Milpa—Wirtschaft auf der Halbinsel Yukatan
in dhnlicher Weise praktiziert wird, reflektiert die folgende Beschreibung vornehmlich
die Darstellung und Praxis der Familienangehdrigen. Eine Milpa wird zwei Jahre hin-
tereinander bewirtschaftet. Im ersten Jahr der Bewirtschaftung wird das Feld cakben kol
genannt. Es wird ein Waldstlck benétigt, das mindestens 15 bis 20 Jahre brach gelegen
hat.®® Unterschieden wird zwischen /u’ce, einem Feld, das im jungen Wald (mehen
k’as) angelegt wird, der nicht &lter ist, als die notwendige Brachezeit, und tace’, einem
Feld in einem Waldbestand mit ausgewachsenen Baumen (nukuc k’as). Wenn sich das

Feld im zweiten Jahr der Bewirtschaftung befindet wird es sak kab genannt. Die Ertrage

°" In Campeche gibt es iiber die Hilfsarbeiten hinaus starkeres Engagement von Frauen in der Milpa—
Wirtschaft. In einigen Ejidos gibt es Frauengruppen, die tber Land verfligen (Schiiren 2002; 333f.). Die
arbeitsintensiven Tatigkeiten werden jedoch von deren Eheménnern ausgefiihrt. Auch im Ejido X Maben
verfugten Frauen Uber Landzugangsrechte. Meine Gastgeberin Porfiria besal? einen solchen Anspruch auf
Land in Lankiuic, den ihr Ehemann Tich fiir sie wahrnahm. Gloria, die Schwiegermutter von Andrés,
ging zuweilen mit ihrem Mann auf das Feld oder in den Wald, etwa um Feuerholz zu sammeln. Daruber
hinaus habe ich keine Hinweise auf Feldarbeit von Frauen erhalten. Im Diskurs tiber geschlechtsspezifi-
sche Arbeitsteilung wurde zumeist eine strikte Trennung der Bereiche postuliert, die jedoch in der Praxis
h&ufig durchbrochen wurde.

?8 Die Angaben (ber die Brachezeit variieren etwas. Fir die Petén-Region in Guatemala werden
Bracheflachen schon nach lediglich 6 Jahren erneut bewirtschaftet (Ruben 1967: 7). Probst (1986: 77)
nennt fir die Zona Maya eine Zeitspanne von sieben bis acht Jahren, Schiiren (1997: 123) hingegen gibt
die nétige Brachezeit flir Campeche mit Gber 15 Jahren an und setzt einen Idealwert von 25 Jahren.
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fallen im zweiten Jahr zwar geringer aus, aber auch der Arbeitsaufwand auf dem Feld
nimmt ab. Nicht nur die Intensitat der korperlichen Tatigkeiten steigt mit zunehmenden
Alter des Bewuchses, sondern auch die der metaphysischen und spirituellen Handlun-
gen. Da der Wald von einer Klasse von Numina, den yun¢ilo’b (Herren) bewohnt und
beschitzt wird, begleitet der Milpero die einzelnen Arbeitsschritte mit Speise— bzw.
Trankopfern (matano’b), die diese Wesen von negativen Reaktionen abhalten sollen
oder durch die gar aktiver Schutz erbeten werden kann. Das Anlegen einer Milpa in
alterem Waldbestand birgt eine hohe Gefahr, die yun¢ilo’b zu verérgern, und erfordert
eine gewissenhaftere Durchfuhrung der Speiseopfer. Dies zeigt sich auch bei der Ernte-
dankzeremonie im Zusammenhang zwischen Waldart und Ritualform, der in Kapitel 4
aufgegriffen wird. Die Milpa—Rituale wenden sich sowohl an den Schopfergott Adhal
dyos (wahrer Gott), als auch an die yun¢ilo’h, vornehmlich die Numina fur Regen
(¢ako’b), und die Huter des Bodens (ah kdnan kalabo’b). Zwar steht hdhal dyos im
Zentrum der religiosen Verehrung, doch die yun¢ilo’b als direkte Interaktionspartner
auf der Milpa erhalten gesonderte Aufmerksamkeit, wenn etwa zusétzlich das Feld mit
dem Trankopfer fur die Huter des Bodens besprenkelt wird, oder Speiseopfer fur die

cako’b separat positioniert werden.

Tabelle 1: Der Milpa—Arbeitszyklus

Zeitspanne Die Arbeit auf der Milpa

1 | Aug.—Sep. Auswahl, Vermessen und Markieren des Waldstlickes

2 | Aug.—Jan (Nov.-Jan) Roden der Milpa mit Axt und Machete

3 | Feb.—Mér. Abbrennen des getrockneten Pflanzenmaterials

4 | Mai-Jun. (Mai-Jul.) Aussaat mit Pflanzstock nach Beginn der Regenzeit

5 [Juli Jéten auf der Milpa

6 | Ende Aug.—Anf. Sep. Ernte des Maises, Knicken der Maisstengel
(Aug.—Okt.)

7 | Dez. Ernte der Bohnen

8 | Mar.—Apr. Ernte der Kirbisse

Quelle: Andrés, Tich

Im folgenden beschreibe ich das Vorgehen am Beispiel eines cakben kol, da nur im
ersten Jahr der Bewirtschaftung alle Arbeitsschritte anfallen.”® Das Anlegen und Bewirt-
schaften einer Milpa erfolgt im Groben in acht Schritten (siehe Tabellel). Die Zeit-

raume, in der die einzelnen Arbeiten erledigt werden, unterscheiden sich je nach Quelle.

2 Ausfihrliche Beschreibungen des Arbeitszyklus auf der Milpa finden sich fiir Campeche (Schiiren
1997: 119-122; 2002: 290-370), Yaxley (Hostettler 1992: 13ff.; 1996: 269-291) den Petén (Rubens
1967: 6ff.).
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Eine allzu strikte Zeiteinteilung wirde auch der Planung der Milperos zuwiderlaufen, da
diese sich an den meteorologischen Bedingungen orientieren (Rubens 1967: 8). Bei ei-
nigen mir bekannten Milperos schien auch der Rhythmus der Lohnarbeit in der Zona
Turistica die Zeitplanung zu beeinflussen. Angesichts der Schwierigkeiten verzichte ich
im folgenden auf allzu konkrete Zeitangaben. In der Tabelle 1 finden sich die Angaben
von Tich und Andrés, die geringfugig voneinander abwichen. Ein Milpazyklus beginnt
zum Jahresende mit dem Vermessen des Feldes im Wald. Der Milpero bedient sich ei-
nes 20 m langen Seils als MaR (p is) und legt alle 20 m einen Markstein (piktun) aus.*
In Verbindung mit dem Vermessen wird von dem Milpero das uy uk’lik p’is—Ritual
(Trankopfer des Males) durchgefuhrt. In der einfachsten Form besteht diese aus dem
Aufstellen eines Kreuzes (santo), einer Kerze pro Milpero und einer grof’en Schale
(luec), geflllt mit sak ha’, auf dem Erdboden der zukiinftigen Milpa. Um das mdtan vor
Hunden zu schutzen, wird oftmals ein provisorischer Altar aus zwei Stiitzen errichtet,
die mit zwei Stangen verbunden werden. Auf diesen parallelen Holzstangen platziert
der Milpero wahlweise sieben, neun oder dreizehn kleine Schalen mit sak ha’. Er stellt
hinter dem Altar ein Kreuz auf und treibt vor dem Altar ein Rundholz in den Boden und
befestigt eine Kerze darauf. Der Aufbau bleibt etwa 2-3 Stunden bestehen, dann wird
das santo uk 'ul genannte Trankopfer vom Milpero konsumiert. Etwa zum Jahreswechsel
wird das betreffende Waldsttick mit Axt und Machete gerodet und die geschlagene Ve-
getation dem Trocknen berlassen. Um den April herum wird das vorbereitete Feld ab-
gebrannt und die uy uk’lik tok—Zeremonie (Trankopfer des Brandes) durchgefihrt. Sie
gleicht in ihrer Ausfuhrung dem vorangegangenen Ritual in seiner einfachen Form. Von
Mai bis Juni wird die Saat mit dem Pflanzstock ausgebracht. Vor dem Einsetzen der
Regenzeit flhrt der Milpero ein bis funf os dias—Zeremonien durch, um fir Regen zu
bitten. Eine ausflhrliche Beschreibung der komplexen Regenzeremonie in Lankiuic
findet sich in den Berichten der Exkursionen aus den Jahren 1988 und 1992 und wird an
dieser Stelle nicht noch einmal wiederholt. Andrés gab als eine héhere Form einer Re-
genzeremonie die Bezeichnung ¢’a cak an, die gewohnlich als ein Synonym fiir os dias

aufgefasst wird.*

% Die gebrauchliche Flacheneinheit Mecate misst 20 x 20 m und 25 Mecates ergeben einen Hektar.

3 Wahrend ¢’a ¢ak (Gabe an den Regengott ) sich auf das Numen bezieht, greift die Bezeichnung o5 dias,
eine Verballhornung von Hostia, mit den so genannten Opferbroten einen charakteristischen Bestandteil
des Rituals auf, der jedoch auch bei anderen Zeremonien wie im Ritualzyklus der Fiesta von Tixcacal
Guardia Verwendung findet. Die Verwendung der Bezeichnung essentieller Elemente anstelle der eigent-
lichen Ritualbezeichnung findet sich auch bei der Benennung der Erntedankzeremonie, wie ich im vierten
Kapitel aufzeige. Die Konfusion der beiden Begriffe wird auch im Exkursionsbericht von 1988 diskutiert
(Bredt—KTriszat et al.: 67).
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Neben den privat ausgerichteten Regenzeremonien in Lankiuic auf der Milpa und auf
dem Hof von Daniel habe ich auch an einer offentlichen Zeremonie in einer Kirche in
Sefior teilgenommen, die sich Uber dreizehn Einzelereignisse in einem Zeitraum von
mehr als zwei Wochen erstreckten. Bei diesem Grol3ereignis, bei dem zwischen 15 und
30 Teilnehmerinnen und Teilnehmer anwesend waren, wurden verschiedene Trankopfer
dargebracht, darunter auch gesufite Milch und Kaffee. Erst zum Abschlussereignis wur-
den die os dias geopfert. Von einer weiteren offentlichen ca cak—Zeremonie in der Kir-
che des heiligen Kreuzes von Tixcacal Guardia berichtete mir 1998 der zweite Patron
des Kreuzes. Mdglicherweise stellen derartige mehrtégige, 6ffentliche mdtano’b die

héhere Form der Regenzeremonie dar, von der Andrés gesprochen hat.*

In der Wachstumsperiode mussen die Nutzpflanzen der Milpa von stérendem Bewuchs
freigehalten werden. In der Zeit vor der Ernte gilt es, das Feld vor schadlichen Tieren
wie Nasenbéren oder Papageien zu schitzen. Milperos, die eine Jagdwaffe besitzen,
fihren diese bei sich. Gegen die Papageien wird mit Steinschleudern vorgegangen. Die
Maissorte snuk nal reift innerhalb von sechs Monaten nach der Aussaat, wahrend sme-
hen nal nur zweieinhalb bis drei Monate bendtigt. Bei den von mir beobachteten Ernte-
dankzeremonien wurde die Primicia fur den ersten smehen nal Mitte September durch-
geflhrt, wahrend die Speiseopfer fir den snitk nal Mitte Oktober stattfanden (siehe Ta-
belle 2). Obwohl es nicht unbedingt notwendig gewesen wére, wurden die Primicias in
Lankiuic und San José | von religiésen Spezialisten durchgefiihrt — von i meno’b und
Rezadores. In der Zeit nach der Maisreife konnen die Bemihungen um den Schutz der
Ernte auch metaphysischer Art sein. Probst und Rétsch (1982: 1059) erwahnen flr die
Region ein Speiseopfer (holce ti ¢ 'uy) aus Maiskolben an den Wichter der Milpa, eine
¢’'uy genannte Falkenart. Zwar wurde von meinen Gesprachspartnern die Nitzlichkeit
der Greifvogel angesprochen, Calin gab jedoch an, das in der Familie dies Ritual nicht
durchgefiihrt werde. Er fiigte aber hinzu, das noch einige Milperos bei der Primicia
dreizehn Maiskolben und eine grofie Schale mit Atole neben dem Altar fur die Greifvo-
gel bereitstellen wiirden. Nach dem Trocknen des Maises an der stehenden Pflanze (¢/hil
nal) und dem Brechen der Stengel (%o°¢) wird in der Zeit von Januar bis Mérz das u
hanli kol-Ritual (Speisen des Feldes) durchgefuhrt. Im Gegensatz zu den vorangegan-

genen Ritualen muss diese Zeremonie von einem 4 men durchgefuhrt werden und gilt

%2 Harald MoRbrucker sieht in seiner Untersuchung der Orte Sudzal und Huhi im Bundesstaat Yucatéan in
der offentlichen, gemeinschaftlich durchgefiihrten Zeremonie die traditionellere Form, wéhrend er in dem
im privaten Kreis ausgeiibten Ritual lediglich eine reduzierte Form erkennen mag (2001: 126f.). Ewell
und Merrill-Sands (1987: 99) fiihren in ihrer Studie (ber Milpa-Wirtschaft in Yucatan eine Dauer von
drei Tagen fir das ¢’a cak an.
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als die bedeutsamste Zeremonie des Ritualzyklus der Milpa, die den Abschluss der Be-
wirtschaftung markiert und als Danksagung an die yund¢ilo’b zelebriert wird. Die Zere-
monie, die in der Kirche stattfindet, besteht laut Andrés aus zwei Speiseopferzeremo-
nien. Das erste matan wird mit einer Speise aus Bohnen und Ei (stub k’dk’) sowie ei-
nem Trankopfer (sak ha’) durchgefiihrt. Zwei Stunden spater, wenn die wéahrenddessen
im Erdofen zubereiteten Opferbrote (snoh wah und os dias) gar sind, wird ein weiteres
madtan mit diesen Opferspeisen veranstaltet.®* Nach der Ernte des Maises im September
folgt die Ernte der Bohnen im Dezember® und die der Kiirbisse gegen Méarz und April.
Zwar gibt es fur diese Feldfriichte ebenfalls Erntedankzeremonien, doch finden diese
nur noch selten statt (Gabriel 2001: 26; 89). Innerhalb der Familie wurden diese Zere-

monien meines Wissens nach nicht durchgefthrt.

Tabelle. 2: Der Milpa—Ritualzyklus

Zeit Ritual Anlass Durchfiihrende
Okt—Jdan. | uy uk’lik p’is nach dem Ausmessen eines Feldes Milpero
Feb.—Apr. | uy uk’lik tok nach dem Abbrennen des Feldes Milpero
Apr.=Jul. | o$ dias, ¢’a ¢ak | Regenzeremonie, Erdofen Rezador / h men

Sep.—Okt. | Primicia (ho’ice) | Erntedankzeremonie flir den ersten Mais (Erdofen) Rezador / h men

a | |lwW|IDN|F

Jan.—Mar. | u hanli kol Abschlusszeremonie, Erdofen h meén

Quelle: Andrés

Zum Verstandnis der religiésen Performanzen hat Marianne Gabriel ein Ritualmodell aus
den Abléufen von Feldbauriten, Jagd—, Reinigungs— und Schutzzeremonien entwickelt,
in dem sie drei Typen von Ritualstrukturen unterscheidet. Die sogenannte iolce—Struktur
umfasst alle einphasigen Trank— oder Speiseopfer, deren Handlungssequenzen aus Altar-
aufbau und Altaranordnung, Gebete zur Darbietung der Speiseopfer, Pause zur Annahme
durch die Numina, weiteren Gebeten zur Aufhebung der sakralen Bedeutung des Altars
sowie Verzehr der Opferspeisen durch die Teilnehmer bestehen. In diese Kategorie fallen
nach ihrer Zuordnung die Erntedankzeremonien und weitere Rituale, wie das sak’a il kab
fir das Einbringen des Bienenhonigs (52ff., 131ff.). Die oben aufgefuhrten Feldbauriten
uy uk’lik p’is und uy uk’lik tok passen ebenfalls in dieses Schema. Fiir die Zeremonien
der holce-Struktur wird lediglich das zuvor beschriebene, gleichnamige einfache Altar-

gerist holce verwendet. Der zweite Ritualtyp, die kdnce—Struktur, umfasst drei Trankop-

%3 Gabriels Beschreibung der Zeremonie weicht etwas von Andrés Darstellung ab. Das Ritual findet ihren
Angaben zufolge auf dem Hof des Milperos oder auf dem Feld statt. Zuerst erfolgen zwei Trankopfer mit
sak ha’, dann wird ein umfangreicheres Speiseopfer mit im Erdofen gegarten Opferbroten und Hihner-
fleisch durchgefiihrt (2002; 143-148).

3 Die Bohnensorte ib (Phaseolus lunatus L.) wird erst im Januar geerntet.
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ferphasen mit den oben beschriebenen Handlungssequenzen Darbietung, Annahme,
Aufhebung. Zudem wird statt des Gerlstes ein Altartisch mit vier Stitzen errichtet. Die
komplexen Regenzeremonien (¢’a c¢ak) und das Speisen des Feldes (u hanli kol) weisen
ein derartiges Muster auf (ebd.: 53, 55f., 143). Den dritten Typ bildet die loh-Struktur,
die durch eine Ausrichtung des Zeremonialplatzes am kosmischen Ideogramm charakte-
risiert sei. Die gleichnamigen Schutzzeremonien fiir die Siedlung, das Haus und die
Koppel (loh kah, loh nah, loh korral) folgen dieser an den Himmelsrichtungen orientier-
ten symbolischen Struktur (ebd.: 57).

Einige der Zeremonien entziehen sich einer eindeutigen Einordnung in dieses Struktur-
modell und weisen Ausweitungen oder Kombinationen auf. Die pibil nal-Zeremonie
verknlpft laut Gabriel die holce—Struktur mit der loh—Struktur, da neben den Opferspei-
sen auf dem Altargerlst bestimmte Maisgaben an Interkardinalspunkten innerhalb der
kosmografischen Altarausrichtung positioniert werden. Die ca’¢ak—Regenzeremonie
verbinde die dreiphasige kdance-Struktur mit der loh—Struktur (ebd.: 57). Die von Gabriel
entwickelte Systematisierung tragt einiges zum Verstandnis des Ritualkomplexes der
yukatekischen Maya—Bevoélkerung bei. Die von mir beobachteten Erntedank— und Re-
genzeremonien weichen jedoch in einigen Aspekten von den Darstellungen Gabriels ab
und weisen —wie am Beispiel des pibil nal noch zu zeigen ist — alternative Kombinatio-

nen der Strukturen auf.

Die Ritualkonzeptionen der bauerlichen Bevolkerung Yukatans nehmen Bezug auf ein
Weltbild, das in der spezifischen heutigen Auspragung noch nicht hinreichend bekannt
ist. Zumeist behelfen sich die Autorinnen und Autoren mit den Hinterlassenschaften der
vorspanischen Mayagesellschaften, deren kosmografisches Koordinatensystem auch in
den heutigen Anschauungen zu erkennen ist. Das Produkt ist ein essentialistisches,
zeitloses Konzept vom Aufbau der Welt, das zwar viel Gber die Entstehungshinter-
grinde und den Symbolzusammenhang verrat, aber von den betroffenen Menschen in
dieser Form nicht geteilt wird. Dies galt auch fur die Angehdrigen meiner Gastfamilie
und meine anderen Bekannten. Zwar fanden sich in den Praktiken kosmografische Be-
zlige, aber die Milperos besallen keine umfassenden Kenntnisse. Von den religitsen
Spezialisten, die mit solchen Lehren eher vertraut sind, wird jedoch derartiges Wissen
nur begrenzt preisgegeben. Aus diesem Grunde werde ich ebenfalls eine tibergreifende
Darstellung geben, um zumindest die grélReren gedanklichen und symbolischen Zu-
sammenhange herauszustellen, welche die rituellen Handlungen der Milpa—Bauern Yu-

katans immer noch durchziehen.
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Im Mittelpunkt der Welt steht der Baum yasce ™, der die dreizehn Himmel mit der
materiellen Ebene und den neun Unterwelten verbindet. Er findet sich in den ikonogra-
fischen Darstellungen der klassischen Maya mit dem Chol-Begriff Wacah Chan®®
versehen. Eine Darstellung auf der Grabplatte Pakals zeigt den Kénig, wie er an dem
Weltenbaum in die Unterwelt hinabfahrt. Ebenfalls in Palenque, auf der Tafel des Blatt-
kreuztempels, findet sich eine Darstellung des Weltenbaumes in Kreuzform, dessen
zwei Zweige aus Maiskolben mit menschlichem Antlitz bestehen (Schele, Freidel 1990:
243; 258f).%” An den Kardinalspunkten der vier Sektoren, die den vier Himmelsrichtun-
gen entsprechen, befinden sich die Himmelstrager bdkabo'b,. Jedem dieser bakabo’b ist
eine Farbe zugeordnet: Osten — c¢ak (rot), Norden — sak (weil}), Westen — ek’ (schwarz)
und Sitden — k’an (gelb). Die vorspanischen Numina erscheinen entsprechend dieser
Unterteilung in vier verschiedenen Manifestationen mit spezifischen Eigenschaften
(Montoliu 1980: 50). Der in der Klassifizierung von Schelhaas als Gott B bezeichnete
Regengott c¢ak in seinen zahlreichen Aspekten und Manifestationen war zur Zeit vor der

Christianisierung eine der bedeutendsten Gottheitskonzeptionen.

,»--.he is frequently oriented to the four directions and colors in the Codex Dresden. At
times, his name glyph may also prefixed by a yax sign standing for green and the middle
place, sugesting that there was a fifth principal Chac at the center”

(Taube 1992: 17, herv. i. O.).

Die zahlreichen Stuckelemente in den postklassischen Stadten Uxmal und Chichen Itza,
auf denen der Regengott dargestellt wird, zeigen die prominente Stellung des landwirt-
schaftlich bedeutsamen Gottes. In der Hierarchie der Numina nehmen die cako’bh heute
lediglich die Rolle von Hilfsgottheiten ein, die dem Schopfergott hahal dyos (wahrer
Gott) untergeordnet sind. Fur den Milpa—Feldbau sind sie jedoch immer noch von groR-
ter Bedeutung. Villa Rojas (1945: 101f.) beschreibt die vielféltigen Erscheinungsformen
der Regengottheiten. Neben den vier nuku¢ cako’b (grofRen Regengottheiten), die den

% In vielen alteren Gemeinden der Halbinsel steht ein yasce’ (Ceiba pentandra), auch Kapok-Baum ge-
nannt, im Ortszentrum. Die symbolische Bedeutung ist auch in dem Ritual des Aufrichtens des yasce’
wahrend der yukatekischen Fiestas erhalten geblieben. Schon in der vorspanischen Zeit konnte der Mit-
telpunkt der Erde rituell evoziert werden (Schele, Freidel 1990: 67).

% Die Ubersetzung lautet sechs Himmel oder aufgerichteter Himmel (Schele, Freidel 1990: 66). Die
dreizehn Himmel, von denen das kolonialzeitliche Chilam Bdlam de Chumayel spricht, stellen mogli-
cherweise eine neuere Entwicklung dar. Thompson (1975: 243) erléautert die genaue Schichtung der drei-
zehn Himmel, in der von Osten treppenformig sechs Himmelsschichten aufsteigen, gefolgt von einer
siebten, abschliessenden Schicht und die gen Westen in einer Sechser—Sequenz wieder hinabfuhren. Auch
die Unterwelten sind in einem solchen Prinzip gegliedert. Dadurch finden sich vertikal nur sieben
Himmelsschichten und fiinf Unterwelten bereinander geschichtet.

37 Schopfungsmythen der vorspanischen Maya zufolge ist Mais der Urstoff des Menschen und die Men-
schen wurden aus Maismehlteig geformt (Schele, Freidel 1990: 243). Nicht zuletzt dem Eifer der pan-
mayaistischen Bildungselite ist es zu verdanken, dass solche Elemente heute in dem Bewusstsein zahlrei-
cher Menschen verankert sind. Einmal wurde mir gegentber ein Vergleich der roten, schwarzen, gelben
und weil3en Maiskolben zu den entsprechenden »Menschenrassen« gezogen.
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vier Himmelrichtungen zugeordnet sind und deren Namen um die jeweiligen Farben
erweitert werden, gibt es eine Reihe verschiedener Regengottheiten, die fiir meteorologi-
sche Phanomene und spezielle Formen des Regens verantwortlich sind, wie fur Blitze,

heftige Schauer, feinen Regen etc.

Neben den cako’b gibt es andere Klassen von yun¢ilo’b, die sich zumeist nicht nament-
lich oder von ihrer Bedeutung her bestimmten vorspanischen Numina zuordnen lassen.
Die Funktion, die ihnen von den Milperos zugeschrieben wird, bezieht sich zumeist auf
den Schutz des Waldes und der Tiere. Es gibt eine ganze Reihe von Bezeichnungen, die
zuweilen synonym verwendet werden. Von Andrés wurden mir die Namen ah kdnan
kalap und ah kdanan lu’m genannt, was beides mit »Hiter der Erde« zu Ubersetzen ist.
Die Numina zum Schutze der Tiere wurden u yiimil k’as (Herren des Waldes) genannt.®
Villa Rojas fiihrt desweiteren die Klasse der k’uil k’as (Gotter des Waldes) bzw. kdnan
k’as (Huter des Waldes) an, sowie die bdlamo’b bzw. kdanan kaho’b, die fur den Schutz
der Siedlungen zustandig sind (ebd.: 101).%° Die Numina bestehen lediglich aus Luft (cen
ik), wie mir ein Angehériger der Kreuzkultelite berichtete.”’ Diese Eigenschaft haben sie
mit den schlechten Winden (k’dk’as ik’o’b) gemein. Die Winde sind ebenfalls in die
kosmografische Ordnung eingebunden: Sie stammen aus der Unterwelt und gelangen
liber Hohlen und Gewasser in die irdische Welt.*" Sie verursachen Krankheiten und
kdnnen auf bestimmte rituelle Handlungen einen schlechten Einfluss nehmen. Die Winde
werden ebenfalls mit dem Wald in Verbindung gebracht und dariiber hinaus mit unheil-
vollen Orten, wie den vorspanischen Ruinen (mzulo’b). Die Wélder sind in der Vorstel-
lungswelt der Cruzoob von einer Vielzahl von Numina bevolkert, die in den gréfReren
Siedlungen kaum eine Rolle spielen. Die meisten Mayeras und Mayeros in der Zona
Maya sind mit zahlreichen Geschichten iber die yun¢ilo’b vertraut. Viele Handlungswei-
sen der Milperos werden durch die Kenntnis um eine dergestaltige Beschaffenheit der
Welt bestimmt. So wie in der Krankheitsvorsorge Speisen hinsichtlich ihrer Zuordnung
zu einer »heilRen« und »kalten« Eigenschaft kombiniert oder ausgewahlt werden, beein-

flusst das sogenannte HeilR—Kalt—-Syndrom auch das Verhalten auf der Milpa und im

% Eine indigene Umweltorganisation im Municipio Felipe Carrillo Puerto hat sich diesen symboltrachti-
gen Namen ebenfalls zugelegt.

% Von den yun¢ilo’b unterscheidet Villa Rojas die Heiligen, die er dem christlichen Bereich zuordnet
(1945: 100). Zu der Schwierigkeit eines solchen Vorgehens siehe Giinther (1996: 128ff.). Einigen Heili-
gen sind nach Informationen seiner Gesprachspartner ebenfalls Aufgaben im Wald zugeordnet, z.B. sei
San Eustaquio fiir die Hirsche (keho 'b) zustandig.

“ Villa Rojas (1945: 101) zufolge kdnnen diese Wesen jedoch auch Menschengestalt annehmen.

*1In der vorspanischen Kosmografie galten Gewasser und Hohlen ebenfalls als Ubergénge zu der Unter-
welt Xibalba (Schele, Freidel 1991: 484ff.).
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Wald. Immer darauf bedacht, ein Gleichgewicht zwischen dem »heiffen« und »kalten«
Zustand zu halten, gilt es, starke Extreme oder Gegensétze zu vermeiden, um sich nicht
den schadlichen Einfliissen der Winde auszuliefern.** So sollen von der Milpa—Arbeit im
doppelten Sinne »erhitzte« Milperos oder erschdpfte Wanderer zuerst ausruhen bevor sie
ein Haus betreten, besonders, wenn sich darin gefédhrdete Personen befinden, wie
schwangere Frauen oder Sduglinge (Villa Rojas 1945: 134). Diese Verhaltensanforde-
rungen waren meinen Gespréchspartnerinnen und —partnern zumeist geldufig und
grundlegende Nahrungsmittel konnten nach diesem Schema eingeteilt werden. Ich wurde
in Lankiuic von Olga, der Frau von Daniel, aufgefordert, nach der Arbeit auf der Milpa
nicht mit kaltem Wasser zu duschen, damit mir die Winde nicht schaden. Die komplexe-
ren Zusammenhange, welche die Numina des Waldes oder die schlechten Winde betref-
fen, sind den meisten Cruzoob jedoch nicht unbedingt bekannt.

Ein Spezialist fur derartiges Wissen ist der 4 meén, auch ah k’in genannt. Mit den Kennt-
nissen um die Ubernatirliche Welt ist er in der Lage, bestimmte Krankheiten zu heilen,
Voraussagen und Deutungen von Zeichen (c¢ikola) vorzunehmen und unbeschadet Um-
gang mit den Numina der Walder und Felder zu pflegen bzw. den Einfliissen der
schlechten Winde zu entgehen. Zwar nehmen heute viele Bewohnerinnen und Bewohner
der Zona Maya die medizinischen Angebote der Landkliniken und Arzte an, aber einige
bestimmte Krankheiten, denen ein metaphysischer Hintergrund zugeschrieben wird,
werden nach wie vor von den 4 meéno’b behandelt. Einige der & meéeno’bh sind auch
zugleich Krauterheiler (ah ¢ ak siu). Zusétzlich zu den von Winden verursachten Krank-
heiten behandeln sie auch Schlangenbisse, die eine bestandige Gefahr bei der Milpa—
Arbeit darstellen. Den Schlangen wird ebenfalls eine gewisse ibernatirliche Beziehung
nachgesagt. Sie werden, wie auch die Skorpione, zu den sogenannten k’dk’as ba’lo’b
gerechnet, den »schlechten Dingen«. Die Diagnose der Krankheitsursachen wie auch die
Weissagungen oder Interpretationen Ubernatirlicher VVorgange werden unter Verwen-
dung eines Mediums mit dem Namen sdstun getroffen. Dieses magische Artefakt besteht
aus einem Kristall oder Obsidiansplitter und wird von dem & mén vor einer Kerzen-
flamme gedreht, der die entstehenden Lichtreflexe interpretiert. Sein Umgang mit den
Numina und Winden macht ihn fir die Durchfihrung komplizierter Rituale unentbehr-
lich und auf dem Feld wird zumindest das u hanli kol immer von einem /4 men durchge-

fuhrt, wie Andrés mir bestétigte. Zwar besteht bei den anderen Feldbauritualen keine

*2 Eine Ubersicht tber die medizinischen Konzepte der Maya haben wir in einem Ubersetzungsprojekt
von medizinischen Texten in Maya unter der Leitung von Ortwin Smailus vorgenommen. Ein Beitrag von
Christiane Muller und mir findet sich in einem im Erscheinen befindlichen Artikel unserer Projektgruppe.
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unmittelbare Notwendigkeit, aber zumindest das os dias und die Primicias wurden, so-
weit ich beobachten konnte, mehrfach von einem /4 meén abgehalten. Seine Anwesenheit
gibt den Milperos zusétzliche Sicherheit im Umgang mit den (bernatirlichen Méchten.
Daniel erzdhlte mir, dass in der Erntezeit die 4 meno’b hdufig so beschaftigt mit der
Durchfiihrung von Zeremonien seien, dass es schwer wirde, einen Spezialisten fur die
eigene Zeremonie zu verpflichten. Die Bezahlung erfolgt zumeist in Naturalien: Bei den
Primicias war dies Mais,*® bei anderen Zeremonien kann es sich um ein Huhn oder um
Opferbrote handeln. Hohere Einkiinfte erzielen die 4 meno’b jedoch durch Krankenhei-
lungen, die auch finanziell vergltet werden. Die Entlohnung der religidsen Spezialisten
ist vor allem sozialer Natur. Ihr kulturelles Kapital wird in soziales Kapital umgewandelt:
Die Représentanten dieser sozialen Gruppe geniel3en oft einen guten Ruf und ihr Wort
wird geachtet. Als Inhaber kultureller Definitionsmacht und bedeutende Einflussgruppe
sind sie jedoch auch dem Argwohn ihres sozialen Umfeldes ausgesetzt und einige
h méno’b werden bisweilen in die Nahe der Hexerei geriickt.** Da es eine Reihe weiterer
religioser und medizinischer Spezialisten mit &hnlichen Kenntnissen gibt, stellt sich die
Frage, was fir spezifische kulturelle Kompetenzen einen & mén ausmachen. Ein nohoc¢
mak, der mir die & méno’b der Region nannte, gab als Kriterium ku loh (er reinigt) an.
Die loh—Zeremonie wird fir Siedlungen durchgefiihrt, um sie vor den schédlichen Ein-
flilssen des sie umgebenen Waldes zu schiitzen.* Wahrend die Cruzoob in den groReren
Ortschaften kein loh kah (Reinigung des Dorfes) veranstalten, werden auf den Ranchos
und in den kleinen, abgeschiedenen Dorfern immer noch regelméfRig solche Rituale
durchgefihrt. In den Gebeten dieses Rituals findet die Ausrichtung der Siedlung nach
kosmischen Gesichtspunkten durch Nennungen der Himmelsrichtungen und den zuge-
ordneten Farben ihren Ausdruck und auch der Altar wird nach diesen Gesichtspunkten
ausgerichtet (Gabriel 2001: 190f.).

Das Wissen der Angehdrigen der Milpero—Familien umfasst eine Vielzahl von Kennt-
nissen betreffend der meteorologischen Bedingungen, des Beurteilungsvermdgens von
Bodenqualitaten, der Produktionskapazitaten von Feldern, des Nahrungsbedarfs der Fa-

* Don Pedro erhielt 1998 etwa 20 kg Maiskolben fiir seine religidsen Dienste.

* Das beriihmteste Beispiel liefert der Fall des Apolonario Itza. Der ehemalige Informant von Villa Rojas
und weithin bekannte 4 meén und eskribano (Schreiber) wurde von Angehérigen der Kreuzkultelite be-
schuldigt, die Frau eines Kreuzkultoffiziers verhext zu haben. Im Laufe der Auseinandersetzung lauerte
eine Gruppe von jungen Ménnern Itz& auf und sie erschossen ihn (Sullivan 1989: 183). Apolonarios Sohn
Santiago Itz4 gilt heute als einer der méchtigsten z mén in der Zona Maya. Angehdrige meiner Gastfami-
lie beschuldigten ihn ebenfalls der Schadenszauberei.

** Gabriel zahlt neben der Reinigungszeremonie fiir die Dérfer auch loh—Zeremonien firr neuerrichtete
Hauser (loh na’il), Viehzuchtfarmen (loh kérral) und Gewehre (loh 6l ¢ 'on) auf (2001: 27).
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milie, Gber notwendige Schadlingsbekampfungsmalinahmen und Lagerungstechniken fr
die Ernte, der Umgangsformen mit den zustandigen Numina und anderes mehr.*® Die
Feldfriichte der Milpa bestimmen den Speiseplan und werden in mannigfaltigen Zube-
reitungsarten nutzbar gemacht. Eine besondere Delikatesse stellt kusun nal (Schimmel-
mais) dar — Maiskolben, deren Lieschblatter mit einem orangefarbenen Schimmelpilz
Uberzogen sind, dessen weil’e Myzel bis in die Kérner reichen und dem Mais einen sif3en
Geschmack und eine weiche Konsistenz verleihen. Dieser Schimmelpilz bildet sich nur,
nachdem der Maiskolben in einem Erdofen gediinstet wurde, ber dem Holzfeuer ge-
kochter Mais hingegen bleibt schimmelfrei. Diese in der Glut gerdsteten Maiskolben gibt
es allein zur Maisernte unter der VVoraussetzung, dass fur die Ernte eine Opferzeremonie

mit Erdofen veranstaltet wird.

Die Assoziationsketten um den Mais durchziehen alle kulturellen Doménen des landli-
chen Lebens und weben asthetisierend und romantisierend die Milpa—Wirtschaft in einen
héheren Sinnzusammenhang ein. Die natirliche Umwelt der Milpa wird in vielféltigen
Formen mit den Aspekten des Feldbaus in Verbindung gebracht. Neben dem zuvor er-
wahnten Falken gilt auch ein kleiner Vogel mit dem Namen skok als Wéchter des Mai-
ses. Jedoch nicht, weil er wie dieser den FralRschaden begrenzt, sondern in der Zeit balzt,
in welcher der Mais sprie3t. Neben derartigen Bezugnahmen findet sich in den kulturel-
len Texten tber die Milpa auch magisches Wissen, wie in dem zu Anfang des Kapitels
zitierten Sprichwort. Vielen der alten Glaubensvorstellungen (iicben tikul) wird mit einer
gewissen Distanz begegnet, einiges wird mit einem L&cheln erzahlt. Vor allem die jiinge-
ren Menschen haben sich in der Schule oder Uber die Medien mit anderen weltanschauli-
chen Konzepten auseinandergesetzt. Der Sohn von Vidal wollte sich mit mir lieber Gber
die Evolutionstheorie unterhalten, anstatt uber die alten Dinge zu reden. Und Tich, der
um das kopernikanische Weltbild wusste, bat mich, ihm die Entstehung der Mondfinster-
nis zu erklaren. Als ich 1998 tatséchlich eine Mondfinsternis in Felipe Carrillo Puerto
erlebte und am nédchsten Tag zurtick in Sefior zwei Patronen auf dem Hof liegend fand,
erklarte Tich lachend, er habe sich ein Gewehr geliehen und auf den Mond geschossen,
um die grolRe Ameise (sulab) zu vertreiben, die drohte den Mond zu fressen. Zusammen
mit den Nachbarn und Verwandten hatten sie Larm gemacht und Gewehre abgeschossen,
um das drohende Unheil zu verhindern. Kein »Zweifel« konnte ihn daran hindern, mit

Freude zweimal auf den Mond abzufeuern. Wenn sich die Menschen mit dem ucben

*® Fiir Guatemala schreibt Rubens (1967: 3), dass die Milperos allein an der Farbe des Rauches eines
brennenden Feldes erkennen, ob es sich um eine schon im Vorjahr bewirtschaftete Milpa handelt oder um
eine neu angelegte.
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tukul moglicherweise Kritischer, zumindest aber anders auseinandersetzen als friher,
dann fuhrt dies nicht zwingend zu kulturellem Wertverlust. Gerade die Auseinanderset-
zung mit den neuen Modellen l&sst diese Anschauungen verstarkt als das »Eigene« er-
scheinen. Diese Kenntnisse dienten vornehmlich der symbolischen sozialen Distinktion
zu anderen gesellschaftlichen Gruppen und wurden als wucben tikul (altes Denken) oder
ucben kostumbres (alte Brauche) im kulturellen Kanon der Cruzoob bewahrt. Die Ritu-
ale, an denen ich teilgenommen habe, waren keine Folklore, sondern von echten religio-
sen Gefiihlen getragen. Die gruppenspezifische Ausiibung der religiosen Uberzeugungen

bot lediglich Anlass fur einen gewissen Stolz auf die eigene Lebensweise.

3.3  Die Kreuzkulte in der Zona Maya

»When the federal government announced its policy of
granting ejidos, the natives became angry, not only be-
cause this exercise of authority was considered an inter-
ference in their affairs, but because it also seemed to
them wrong that land should be divided as if it were
something which can be privately owned. This latter
idea persisted even after they were willing to accept the
ejido. When, through my efforts, they agreed to ask the
government for their land, they did so only on condition
that one single ejido be made to the whole subtribe
instead of separate grants to each settlement”
(Villa Rojas 1945: 67).4

Die Cruzoob, die in der Zeit nach dem Kastenkrieg den Zugang zu Land in der gesam-
ten zentralen Region des heutigen Bundesstaates Quintana Roo kontrollierten, wehrten
sich gegen die Einfihrung des Ejidos auch deshalb, weil die offerierte Landzuteilung
nicht ihrem bisherigen Einflussgebiet entsprach. Bei den ersten Verhandlungen im Jahr
1937 war noch nicht einmal das Land um Tixcacal Guardia herum in dem Entwurf der
staatlichen Kommission enthalten. Erst nach einer Korrektur der Plane und weiterem
Druck auf die Cruzoob konnten diese bewogen werden, dem Ejido zuzustimmen (Sul-
livan 1989: 149ff.).*® Obwohl das Ejido als Institution heute bei den Ejidatarios aner-
kannt ist, leiteten meine Gespréachspartner den rechtlichen Anspruch auf das Land vor

allem aus der Zeit der politischen Unabhéngigkeit ab. Auf dem Feiertag »Dia Internaci-

* Seine eigene, nicht unbedeutende Rolle in dem Prozess beschreibt Villa Rojas in einem Aufsatz iiber
seine Feldforschungsarbeit bei den Cruzoob und Tzeltal (1979). Villa Rojas verstand sich als VVermittler
zwischen der mexikanischen Regierung und den Cruzoob, der den letzteren eine bestmégliche Umsetzung
ihrer Anspriiche in legale Besitztitel ermdglichen wollte (1945: 34; 1979: 53ff.).

*8 Die Einrichtung des Ejidos zog sich {iber einen langen Zeitraum hin. Erst 1955 wurden die Grenzen
endgliltig festgelegt (Hostettler 1996: 110ff.).
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onal de las Poblaciones Indigenas«, der auch in Felipe Carrillo Puerto begangen wurde,
sprach 2002 der Sargento Pedro Ek Cituk, Juez Tradicional von Tixcacal Guardia und
Sohn des nohoc tata vor einer Zahl von Kreuzkultwirdentrdgern und Vertretern der
staatlichen Administrative (Chan Colli 2002). Nach einer formlichen spanischen An-
sprache wandte er sich in Maya an die anwesenden Cruzoob und beschwor sie, sich

nicht betriigen zu lassen und erinnerte daran, dass sie die Herren dieses Landes seien.*®

Diese Rhetorik l&sst sich auf die Ursachen des Kastenkrieges und die zentralen Ziele der
Aufstandischen zuruckfuhren. Die Milpa-Wirtschaft in der Kolonialzeit basierte auf
dem freien Zugang zu Land in den sogenannten Terrenos Baldios, 6ffentlichem Land in
Staatsbesitz. Im neunzehnten Jahrhundert wurde dieses Land zunehmend privatisiert
und der kommerziellen Nutzung zugefihrt. Ein Teil davon wurde als Landschenkung
(Denuncias) an Priester, Offiziere und GroRgrundbesitzer vergeben (Rugeley 1996:
63ff.; 124; 185). Der Anbau von Zuckerrohr und Henequén und die verstarkte Rinder-
zucht erhohten die Nachfrage nach Land und die Milperos wurden zunehmend margi-
nalisiert (Gabbert 1997: 101). Die Forderung nach Landzugang war neben dem Wider-
stand gegen eine als ungerecht empfundene Besteuerung der bedeutendste Grund fir die
Erhebungen. Angefuhrt wurden die Aufstdndischen von Angehdrigen der indigenen
Elite, die im Laufe dieses Prozesses ihre Privilegien verloren hatten (Rugeley 1996
183ff.). Die politische Unabhéngigkeit, welche die Aufstandischen unter den militari-
schen Fihrern und nach 1850 mit der Kreuzkultadministrative erlangten, wurde durch
den permanenten Kriegszustand bestdndig bedroht. Die Abhéngigkeit von Sub-
sistenzwirtschaft beeintrachtigte die strategische Planung der anfangs erfolgreichen
Aufstandischen. Ein bevorstehender Angriff auf das urbane Zentrum Meérida im Jahre
1848, der die Lage auf der Halbinsel nachhaltig zu Gunsten der Milperos hatte veran-
dern kénnen, konnte moglicherweise nicht ausgefiihrt werden, weil groRe Teile der in-
dianischen Truppen sich auflésten, da die Angehdrigen auf ihre Milpas zurlickkehrten,
um die Ernte einzubringen (Reed 1967: 97ff.).*°

In der Zeit, in der die Cruzoob ihre politische Selbststdndigkeit im Osten der Halbinsel

etablieren konnten, war die Gemeinschaft auf die Subsistenzwirtschaft angewiesen, die

* Ob ein Zusammenhang zwischen seinen Worten und dem vorangegangenen Versuch, das Ejidio
X Maben aufzulésen, besteht, bleibt Spekulation. Ich konnte der schnellen und leidenschaftlichen Rede
auch nur zum Teil folgen.

%0 Einer romantisierenden und monokausalen Erklarung, die vornehmlich auf einer Quelle — einer Aus-
sage eines Nachfahrens des Mayagenerals Cresencio Poot beruht — wurde von den Nachfahren der Auf-
stdndischen auf der 150-Jahrfeier des Kastenkrieges jedoch widersprochen (Burns 1998: 50f.) Reed
(1967: 54; 188f.) gibt jedoch weitere Hinweise auf die strategischen Implikationen, welche die Erforder-
nisse der Milpawirtschaft mit sich brachten.
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lediglich durch die Beute gelegentlicher Uberfille auf yukatekische Siedlungen erganzt
wurde. Der Krieg niedriger Intensitéat, der sich tber viele Jahrzehnte hinzog und das
kollektive Gedé&chtnis und die materielle Kultur der Cruzoob nachhaltig prégte, wurde
mit unerbittlicher Harte und Brutalitat gefiihrt. Die Regierung in Mérida verkaufte ge-
fangene Aufstandische als Sklaven nach Kuba und die Cruzoob lieRBen ihre versklavten
Gefangenen in Verkehrung der kolonialen Verhaltnisse flr sich arbeiten (ebd.: 1964:
121; 128f.; 175-180). Mehrfach kam es zu Massakern an Gefangenen und Vergewalti-
gungen waren auf beiden Seiten ein verbreitetes Mittel des Terrors (ebd.: 59, 64, 80f.,
93, 101). Die gegnerischen Parteien verunreinigten oder vergifteten sich gegenseitig die
Brunnen und Wasserstellen und die yukatekischen Soldaten versuchten mit der Zersto-
rung der Felder den Cruzoob die wirtschaftliche Basis zu entziehen. Die unvermeidliche
Brandrodung verriet den feindlichen Soldaten die Lage der Felder und Siedlungen der
Cruzoob. In den Jahren der Unabhéngigkeit beherrschte Mangel die Lebensweise der
Menschen in der Region. Hass und Hunger mdgen tatsachlich zu den Ereignissen ge-
fuhrt haben, von denen mir Cruzoob aus Sefior berichtet haben: Gefallene feindliche
Soldaten seien damals im Erdofen gegart worden.”* Die Kriegsbedingungen wirkten
sich auch auf die innergesellschaftlichen Verhéltnisse aus. Die Kreuzkultelite konnte
den Widerstand gegen die staatliche Vereinnahmung nur aufrecht erhalten, indem sie
ihre einfache Anhangerschaft (henteso 'b) einem System korperlicher Ziichtigungen und
Zwangsarbeit unterwarfen. Die Angehdrigen meiner Gastfamilie, die dem privilegierten
Teil der Cruzoob—-Gesellschaft entstammt, kritisierten diese Zwangsmassnahmen und
sahen in der Libertad nach 1938 eine Wende zu groRerer individueller Selbstbestim-
mung. Auch der Zugang zu Land war in der hierarchisch gegliederten Gesellschaft der
Cruzoob mit grofRer Wahrscheinlichkeit nicht frei — zumindest nicht fir die Kriegsge-
fangenen sowie die chinesischen Fluchtlinge und schwarzen Sklaven aus der benach-

barten britischen Kolonie.** Inwieweit die Herkunft und der Status der Angehdrigen der

5! Die Frage, ob die Cruzoob in Notzeiten Kannibalismus betrieben haben, lasst sich kaum beantworten.
Ungeachtet des Wahrheitsgehaltes spiegelt der Diskurs, zu dem auch eine Erzahlung zuzurechnen ist,
nach welcher der Anfilhrer Cecilio Chi seinen Feinden das Herz heraus gerissen habe, die grausamen
Umstande der Kriegszeit wider. Der durchlittenen Not und dem Hass auf die Feinde wird in alptraum-
haften Bildern Ausdruck gegeben. Reed (1967: 64) fiihrt ein Beispiel einer symbolischen Bluttat in der
frihen Phase des Aufstands an, bei der einem Kind der Kopf abgeschnitten und das herausstromende Blut
von den hasserfullten Aufstdndischen getrunken worden sein soll. Fir Gewalt— und Machtrituale, aber
auch ihre kritische Diskussion in der von christlichen Normen getragenen Cruzoob—Gemeinschaft kann
als prominentestes Beispiel das Massaker an Kriegsgefangenen unter der autoritdren Herrschaft des Pat-
ron Venancio Puc gelten. Einen Einblick in diese gesellschaftlichen Auseinandersetzungen im Kreuzkult
von Chan Santa Cruz geben Reed (1964: 181ff.), Dumond (1977: 119ff., 1985: 297f. ) und Burns (1977).

°2 Da es der Kreuzkultgemeinschaft jedoch an bestimmten handwerklichen Kompetenzen mangelte, konn-
ten einige der Aulenseiter hochrangige Positionen besetzen, wie der spatere Schreiber von Chunpom
Juan Bautista Vega (Villa Rojas 1945: 30ff.; Reed 1967: 275; Dumond 1985: 301). Die Nachkommen der
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Kreuzkultgesellschaft Einfluss auf den Anspruch auf Aufnahme in das Ejido genommen

hat, wurde bisher nicht untersucht.

Die Vergangenheit der eigenen Gruppe wurde von vielen meiner Gesprachspartnerinnen
und —partner sehr ambivalent beurteilt. In die Vorstellungen von »Freiheit« flossen so-
wohl wirtschaftliche Selbstbestimmung und freie Zeitverfiigung in der Milpa—Sub-
sistenzwirtschaft als auch die Lockerung der strengen Verhaltensanforderungen und
vermehrte Partizipation an den Segnungen der Unterhaltungsindustrie nach der gesell-
schaftlichen Offnung der Kreuzkultgemeinschaft ein. Abgesehen von einigen alteren,
konservativen Angehdrigen der Elite verherrlichte kaum jemand die eigene Gruppenge-
schichte. Die Freiheit der Milpa—Subsistenz stellte fiir die mir bekannten Milperos einen
positiven Aspekt der Kreuzkultweltanschauung dar und sie organisierten, wie im voran-
gegangenen Kapitel schon angesprochen, einen Teil ihrer Feldbauriten in den Kreuz-
kultkirchen.®® Neben den ebenfalls schon behandelten 7 méno’b sind es die Rezadores
der Kreuzkultkompanien, die Feldbauriten durchfiihren. Der auch als Maestro Cantor
bekannte indigene Spezialist fiir Gebete diente in der Kolonialzeit als Bindeglied zwi-
schen den spanischen christlichen Eliten und der indigenen Bevdlkerung.> Im Kasten-
krieg gewannen diese religids geschulten Laien die Definitionsmacht tber die Ausges-
taltung der entstehenden soziopolitischen Kreuzkulte der unabhangigen Gemeinschaf-
ten, die bis heute nicht der romisch—katholischen Kirche angehdren. Den einzelnen
Kreuzkultkompanien Tixcacal Guardias sind jeweils ein bis zwei Rezadores zugeordnet,
die im Kreuzkultzentrum Dienste verrichten. Neben Gebetstatigkeiten in den Kreuz-
kultkirchen beten sie auch bei Speiseopferzeremonien auf der Milpa oder in den Hau-
sern der Cruzoob. Zwar kennen viele Angehorige der Kreuzkultgemeinschaften die
wichtigsten Gebete in Maya und kdnnen bestimmte Zeremonien ohne fremde Hilfe
durchfuhren, die Rezadores beherrschen jedoch weitere Gebete in Maya, Spanisch und
Latein und sind zudem offizielle Wirdentrager im Amtersystem der Kreuzkulte. Don
Pedro 11, der im Jahr 2000 ein pibil nal in Lankiuic durchfiihrte, war ein solcher Reza-
dor. Don Luis, der das mdtan in San José | veranstaltete, ebenfalls, zugleich aber der

zweite Patron des Kreuzes von Tixcacal Guardia. Das rituelle Geschehen um die Milpa—

»Fremden«, waren den einfachen Anhangern des Kreuzkultes gleichgestellt und im Falle meiner Gastfa-
milie, die einen chinesischen Vorfahren aufweist, zeigt sich, dass sie einen bedeutenden Einfluss in der
Kreuzkultgesellschaft erlangen konnten.

53 Dies geschieht jedoch auch in den Kirchen der offiziellen rémisch—katholischen Kirche auf der Halbin-
sel. Bei einem Besuch in der Kirche der Stadt Motul im Jahr 2002 sah ich die Reste einer Erntedankzere-
monie auf dem Altar liegen.

> Eine Ubersicht iiber die Entwicklung der indigenen Schriftkundigen und Hilfspriestern in der katholi-
schen Mission der Kolonialzeit gibt Collins (1977).
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Wirtschaft ist in vielen Ortschaften in der Zona Maya mit den Strukturen des

Kreuzkultes stark verwoben.

Die historischen Erinnerungen und kosmografischen Vorstellungen sowie die landwirt-
schaftlichen Praktiken und das Netz der religiosen Institutionen der Kreuzkulte struktu-
rieren die Raumwahrnehmung der Cruzoob. Die durch die soziale Realitdt gestaltete
geografische Raumwahrnehmung bzw. —aneignung wird von Lewin allgemein als »ho-

dologischer Raum« (von griech. Hodos = Weg) bezeichnet:

,»Der hodologische Raum ist ein endlich strukturierter Raum, das heifit, seine Teile sind
nicht ins Unendliche teilbar, sondern aus bestimmten Einheiten oder Regionen zusam-
mengesetzt. Richtung und Distanz sind durch »ausgezeichnete Wege«, welche leicht der
psychologischen Lokomotion zugeteilt werden konnen, definiert” (zitiert nach
Kruse/Graumann 1978: 178).

Der ebenfalls von Lewin gepréagte Begriff Lokomotion bezieht sich auf jegliche Positi-
onsénderung einer Person — physischer, sozialer oder begrifflicher Art — in Relation
zu dem sie umgebenden Feld. Widerstdnde gegen diese Lokomotionen — Barrieren —
und Zuganglichkeiten, die sie ermdglichen, wirken auf die Entwicklung individueller
mentaler Karten ein und haben Einfluss auf Bewegungsmuster (ebd.: 190). Das Ein-
flussgebiet der Cruzoob war zu allen Zeiten weniger durch feste Grenzen bestimmt,
sondern wurde vielmehr durch ein geheimes Wegenetz konstituiert, das die Kreuzkult-
siedlungen und Felder miteinander verband. Auch nach der Einnahme Chan Santa Cruz
1901 durch General Bravo legten die zurtickgezogen lebenden konservativen Cruzoob
(los Separados) von Tixcacal Guardia ein eigenes Wegenetz in den Waldern des zent-
ralen Quintana Roos an. Bis zum Bau der StralRen seit Ende der sechziger Jahre des
zwanzigsten Jahrhunderts waren diese Pfade, die »durch den Wald« (yanal k’as) fihr-
ten, die einzigen Verbindungen der Ortschaften in der Zona Maya.” In rituellen Zusam-
menhdngen hat dieses Wegenetz bis in die heutige Zeit hinein seine Bedeutung beibe-
halten und Prozessionen der einzelnen Kreuzkultzentren in der Zona Maya folgen die-
sen mittlerweile ausgebauten Wegen bei ihren Besuchen anderer Kreuzkultzentren an-

lasslich ihrer Patronats—Fiestas.”® Siedlungen an diesen Prozessionswegen dienen als

% Die traumatisch erlebte Einschrankung der Mobilitat durch den Kriegszustand und die Bedeutung offe-
ner Strassen im Freiheitsdiskurs der Cruzoob greift Sullivan (1989: 171) auf. Hostettler erwahnt den Wi-
derstand gegen die ersten Strassen in den fiinfziger Jahren und spéteres Bedauern Uber verpasste Chancen
in Yaxley (1996: 111). Andrés und Paulina rieten mir, bei matschigen Bodenverhaltnissen nur auf Zehen-
spitzen und auf die aus dem Erdreich ragenden Karststeine zu treten, um Schlammkrusten an den Schu-
hen zu vermeiden. Sie flgten hinzu, dass auf diese Weise die noho¢ mdko’b in Zeiten des Krieges ver-
mieden hatten, verrdterische Spuren zu hinterlassen. Derartige kollektive »Erinnerungen« werden héufig
in Alltagsdiskursen verwendet.

*®Konrad sieht in den Prozessionen abseits der vom Staat angelegten Strassen Auseinandersetzungen mit
den kosmografischen Vorstellungen und den Belangen der tropischen Subsistenzwirtschaft (1991: 3; 7ff.;
14; 20), jedoch ohne diese n&her zu charakterisieren.
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Raststatten und Veranstaltungsorte ritueller Zeremonien. Vor einigen Jahrzehnten ver-
lief der Prozessionsweg zwischen den Kreuzkultzentren Chunpom und Tixcacal Guar-
dia Uber das Rancho Lankiuic und auch dieser Weiler nahm die Pilger auf. Am Beispiel
dieses Ranchos werde ich einen Teil dieses hodologischen Raumes der Zona Maya im

nachsten Kapitel nachzeichnen.
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4, Das Rancho Lankiuic und die Familiengeschichte

Die Streusiedlung ist eine der Milpa—Wirtschaft angepasste Siedlungsform, denn der
haufige Wechsel der Felder und der bedeutende Flachenbedarf erfordert Mobilitat von
den Milperos. Das sogenannte Rancho, zumeist eine Ansammlung von wenigen sa nil
naho’b in einer provisorischen Ausfuhrung, ermoglicht es den Milperos, in der N&he
ihrer Felder zu siedeln. Zur Zeit der Eroberung Yukatans durch die Spanier wurden nur
17% des Landes genutzt. Die Notwendigkeit der Brachezeit fuhrte zu einer Streuung der
Anbauflachen und zumindest in der Wachstumsperiode lebte ein groRRer Teil der Bevél-
kerung verteilt in Weilern (Roys 1965: 664). Den Erfordernissen einer erfolgreichen
Christianisierung schien den Missionaren diese untbersichtliche Besiedlung des Landes
zuwiderzulaufen. Durch Zwangsumsiedlungen, den sogenannten Congregaciones und
Reducciones, wurden neue Ortschaften gegriindet, von deren zentral gelegenen Kirchen
die Bevolkerung besser kontrolliert werden konnte. Die Restrukturierung erleichterte das
Eintreiben der Tributzahlungen und Arbeitsverpflichtungen fur die zumeist weltlichen
Encomenderos, denen die christliche Erziehung ihrer »Schutzbefohlenen« anvertraut
worden war (Gabbert 1999: 52f.). Diese erzwungenen Siedlungsmuster konfligierten
jedoch mit den Erfordernissen der Milpa—Wirtschaft und zusammen mit dem Widerstand
gegen Besteuerung und Arbeitsverpflichtung forderten diese eine erneute Zerstreuung
der landlichen Bevdlkerung. Oft blieben die Frauen in den gréReren Ortschaften, wah-

rend die Manner zumindest zeitweise ein Rancho bezogen (Rugely 1996: 9ff.).

In den Zeiten der Unabh&ngigkeit lebte ein groRer Teil der aufstandischen Bevolkerung
ebenfalls in verborgenen Weilern, die sich durch eine mehr oder minder provisorische
Bauweise auszeichneten. Die yukatekischen Soldaten zersttrten auf ihren Strafexpeditio-
nen regelmélig die fluchtartig verlassenen Siedlungen der Cruzoob und die Hauser
mussten woanders schnell wieder aufgebaut werden. In der Zeit der nationalstaatlichen
Wiedereingliederung der Region zogen sich die konservativen Cruzoob in derartige
kleine Siedlungen zuriick und bis heute lebt ein Teil der Angehdrigen der Kreuzkultelite
oder der dlteren Menschen in Weilern ohne Elektrizitdt und Wasseranschluss. Don Pedro
I1, der im Jahr 2000 das mdtan in Lankiuic durchfuhrte, wohnte zusammen mit seiner
Familie auf einem Rancho in der N&he von Yaxley. Der ranghtchste Offizier des Kreuz-
kultes, der nohoc¢ héneral, bewohnte ebenfalls ein Rancho. Das Rancho stellte nicht
selten eine Art Keim fiir eine groRere Siedlung dar. Wie sich an der Familiengeschichte
ablesen lasst, hat sich die Siedlung Lankiuic im Laufe ihres Bestehens immer wieder

gewandelt. Verwandte und Freunde, die ihre Felder in der Nachbarschaft bearbeiteten,

73



zogen zusammen und wirtschaften zeitweise gemeinsam. Der Bau von Strassen bewirkte
eine infrastrukturelle Neuordnung in der Region. Die Kreuzkultortschaften an den neuen
Carreteras, wie etwa Sefior oder Pino Suérez, gewannen an Bedeutung, wahrend die ab-
geschiedenen Orte durch Abwanderung wieder auf WeilergroRe schrumpften. San José I,
dessen jingere Bewohnerinnen und Bewohner nach Pino Suarez gezogen sind, besteht
heute nur noch aus etwa drei Wohnhdusern und einigen Spuren im Wald, die von der
einstigen Grolle zeugen. Die Ortschaften mit einer besseren infrastrukturellen Anbindung
bieten eine Verbesserung der hygienischen Bedingungen und medizinischen Versorgung
sowie Schulbildung und Informationsmedien. Wéhrend friiher nicht selten die gesamte
Kleinfamilie in einem Weiler wohnte, halten sich heute viele Milperos zumeist nur wah-
rend der arbeitsintensiven Phasen dort auf. Die Entfernung zwischen der Milpa und einer
grolReren Siedlung héngt nicht nur vom Angebot an Land und vom Gewohnheitsrecht ab,
sondern ist auch Gegenstand eines strategischen Kalkdls. Die Ernte eines Feldes in Sied-
lungsnéhe ist sowohl von Schaden durch streunende Hausschweine als auch von Dieb-
stahl bedroht, wéahrend ein Feld im Wald vermehrt von Wildschweinen, Nasenbéren oder
Papageien aufgesucht wird. Ein weiter Weg zum Feld mag sicherlich leichter in Kauf

genommen werden, wenn der Boden gut ist oder der Milpero Freude an der Jagd hat.

Das Rancho Lankiuic befindet sich etwa einen Kilometer abseits einer Schotterstrasse
(Terraceria), die von Sefior uber Chan Chen Comandante nach San Antonio fuhrt, das
wiederum mit den Kreuzkultorten Chunpom und Tusik verbunden ist. Ein befahrbarer
Feldweg flhrt von der Stralle zum Rancho, das aus sieben Hausern besteht. Das Rancho
befindet sich im Zustand des Verfalls. Das Haus der Eltern ist von Wald umfangen und
nur der zentrale Platz um den Brunnen und die Trampelpfade zu den Hausern wurden
von Bewuchs gesdaubert. Es sind noch die Reste der Mauer (kot) zu sehen, von der die
Siedlung umgeben war. Zwei der urspriinglich vier Kreuze (ko ’kah), welche die Ein-
géange der Siedlung kennzeichneten, habe ich entdecken kénnen, die anderen sind offen-
sichtlich nicht mehr vorhanden.! Im Bereich siidwestlich des Ranchos befand sich an der
Schotterstrasse ein eingezduntes Grundstiick, auf dem ein Mann aus Sefior seine Rinder
weidete. In der N&he des Weilers lag ein groRer See. Als ich mit Tich 1996 den Versuch
unternahm, dem ehemaligen Pfad zum See zu folgen, verlor sich dieser jedoch schon
nach kurzer Zeit im Wald. Wir gelangten nur zu einem der Ruinenhugel, von denen es
insgesamt drei in der unmittelbaren Umgebung geben soll. Von dessen Spitze lie3en sich

Umgebung und See einsehen. Der Wald um das Rancho herum ist aufgrund der langen

! Zwei neuere holzerne Machetenmodelle, die auf dem stidlichen %o ‘kah platziert wurden, zeigen jedoch,
dass der metaphysische Schutz der Siedlung fiir die Geschwister immer noch von Bedeutung ist.
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Besiedlung und Nutzung relativ jung. Zwischen Lankiuic und Chan Chen gibt es jedoch
immer noch &ltere Waldbestdnde. An einem See, der sich auf halbem Wege zwischen
den Siedlungen befindet, wurde um das Jahr 2001 vom Ejido ein Okotourismusprojekt
eingerichtet, mit Naturlehrpfad und Bademdglichkeiten, das vornehmlich von Leuten aus
Sefior oder den umliegenden Dorfern und zu einem kleinen Teil auch von Besucherinnen

und Besuchern aus Felipe Carrillo Puerto als Freizeitmdglichkeit genutzt wird.

4.1 Okonomische und soziale Aktivitaten der Familienangehorigen

Ich méchte in diesem Abschnitt einen Uberblick (iber die ékonomischen, kulturellen
und sozialen Aktivitaten der Familie geben und ihre gesellschaftlichen Positionen vor
dem Hintergrund der in Kapitel 3 dargelegten Rahmenbedingungen beleuchten. Ich
stiitze mich dabei auf die Daten, die ich in meiner genealogischen Erhebung gewonnen
habe und flr die sich eine vereinfachte genealogische Darstellung im Anhang dieser
Arbeit befindet. In die folgende Analyse flieBen jedoch Informationen Uber insgesamt
149 Personen ein. Dieser Personenkreis setzt sich aus den Nachkommen von Alberto
und Benito zusammen, erganzt durch die Eltern der Zwillinge, Prudencio und Vicenta,
als auch die Ehefrauen der beiden Zwillinge, Cecilia und Faustina, die ihrerseits eben-
falls Schwestern waren. Darlber hinaus erhielt ich Informationen Uber die anderen sie-
ben Geschwister der beiden Schwestern und deren Eltern Mariano und Luisa und —
soweit meinen Gesprachspartnerinnen und —partnern bekannt — erganzt um Angaben
Uber die Ehepartner der Geschwister. Von den Nachkommen der Zwillinge verfiige ich
uber Daten bezlglich ihrer Kinder und Enkel sowie deren Ehepartnern. Je entfernter die
Verwandtschaft oder je lockerer die Beziehung meiner Gesprachspartner zu den jewei-
ligen Familienmitgliedern war, desto ungenauer waren die Erinnerungen und so ergibt

sich allenfalls ein gewisser Einblick in die untersuchten Strukturen.

Dennoch kann die Auswertung dieser Quelle die Beziehungen der Familie zum Kreuz-
kult von Tixcacal Guardia sowie ihre 6konomischen Strategien und Kompetenzen im
Wandel der Zeit erhellen. In der Tabelle 3 sind die Kompetenzen aufgefiihrt, welche
den genannten Personen zugeschrieben wurden. Ich habe sowohl nach »Berufen« als
auch nach bestimmten Fertigkeiten oder Amtern gefragt, die gemeinhin als »traditio-
nell« bezeichnet werden. Da vielen Personen mehrere Fertigkeiten oder Tatigkeitsfelder

zugeschrieben wurden, lassen sich keine relationalen Rickschlisse auf die Gesamtper-

75



sonenzahl vornehmen und die aggregierten Daten in der Ubersicht kénnen lediglich
Tendenzen aufzeigen. Auf die generationsbedingten Unterschiede, die ebenfalls in die-
ser Tabelle nicht zum Ausdruck kommen, werde ich im folgenden eingehen.

Tabelle 3: Kulturelle, soziale und wirtschaftliche Kompetenzen

Tatigkeiten Gesamtzahl Frauen Manner
Kreuzkultamtsinhaber 9 - 9
Milpero 41 (41) 41
Chiclero 6 - 6
Naherin 16 16 -
Héngemattenkniipferin 14 14 -
Krauterkundige 2 2 -
Hebamme 2 2 -
Spezialist fir Knochenbriiche 1 - 1
Masseur(in) 2 1 1
KerzengieRer(in) 1 1 -
Viehhirt 1 - 1
Taxifahrer 3 - 3
Verkdufer(in)/Besitzer(in) in einer Tienda (4) 11 6 5
Tecnico (TV, Radio) 1 - 1
Feste Anstellung in der Zona Turistica 9 3 6
staatliche Angestellte(r) 8 1 7
Schiler(in) Telesecundaria 9 5 4
Auszubildende(r) (Hochschule, Lehre) 3 - 3

Quelle: Genealogie der Familie

Ein bedeutender Teil der Familienangehdrigen betreibt Milpa—Wirtschaft. Den Milperos
stehen etwa ebenso viele (Ehe-) Frauen zur Seite, die in den Subsistenzhaushalt
eingebunden sind. Eine genaue Bestimmung der Beteiligten ist jedoch nicht mdglich, da
nicht geklart werden konnte, wie weit die unverheirateten Jugendlichen an den Tatig-
keiten im Haushalt oder auf dem Feld beteiligt wurden. Die Angehdrigen der Kleinfa-
milien, die Milpa—Wirtschaft betrieben, beherrschten zumeist weitere Fertigkeiten
kunsthandwerklicher oder technischer Natur. Sowohl die Ergebnisse unserer Feldfor-
schungsiibung als auch meine weiteren Erfahrungen zeigten, dass ein groRer Teil der
Milperos regelmalig (z.T. saisonale) Lohnarbeiten durchfiihrte. Etwa ein Drittel der
Familienangehorigen scheint auf die Feldarbeit mittlerweile ganz verzichtet zu haben.
Die Taxifahrer und Tiendabesitzer konnten aufgrund ihrer langen Arbeitszeiten keine
Subsistenz—Wirtschaft betreiben. Einige der Personen, die ihren Lebensunterhalt vor-
wiegend durch Lohnarbeiten bestritten, bemihten sich jedoch weiterhin um den Anbau
von Obst oder Gemiise oder Ubten zusatzlich ein Kunsthandwerk aus.

Die kulturellen und sozialen Kompetenzen, die wie in Kapitel 3.1 beschrieben, in ihrer
sozialen Bedeutung eng mit dem Kreuzkult verknlpft sind, finden sich in allen Genera-
tionen der Erwachsenen. Die erste Generation, die ihr Leben in der Abgeschiedenheit
der Waélder verbrachte und dort vornehmlich Subsistenz—Wirtschaft betrieb, war jedoch
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in dieser Hinsicht besonders gebildet. Nach Angaben der Enkel war Don Prudencio ein
Rezador und seine Ehefrau Vicenta eine Hebamme und Krauterkundige (vergleiche die
Genealogie in Anhang XI). Zudem verfligte Dofia Vicenta tber Kenntnisse bezlglich
der Herstellung von Kerzen. In der Linie mutterlicherseits gab es ebenfalls kulturelle
Spezialisierungen sowie Engagement im Kreuzkult. Don Mariano bekleidete das Offi-
ziersamt des Teniente und seine Ehefrau Dofia Luisa war eine Hebamme. In der darauf-
folgenden Generation ergibt sich ein ganz ahnliches Bild. Die Zwillinge bekleideten
ebenfalls ein Amt im Kreuzkult. Alberto erreichte den Rang eines Teniente und Benito
ubernahm das Amt des Rezador in seiner Kompanie. Zudem war Benito ein kas bak, ein
Spezialist fur Knochenbriiche und Verstauchungen. Cecilia, die Mutter der Geschwister
meiner Gastfamilie und eine weitere ihrer Schwestern fertigten ipiles. Dofia Faustina
kannte sich mit Heilkrdutern aus und gab Massagen. Ein anderer Bruder war Musiker in
einer maya pas —Gruppe und ein eingeheirateter Kreuzkultoffizier bekleidete den Rang

eines Teniente, ein zweiter den eines Sargento in einer Kreuzkultkompanie.

Das Alter der Angehdrigen der ndchsten, der dritten Generation, zu der auch die Ge-
schwister meiner Gastfamilie zu rechnen sind, betrug zur Zeit meiner Aufenthalte zwi-
schen 25 und 60 Jahren. Einige Kenntnisse sind anscheinend nur noch eingeschrankt
weitergegeben worden, wie das medizinische Wissen. Nur ein Sohn von Faustina
scheint als Masseur zu praktizieren. Diese Feststellung kann nicht zu dem Schluss fiih-
ren, dass diese traditionellen Praktiken ganz auszusterben drohen. In meinem Bekann-
tenkreis gab es einige medizinische Spezialisten. Die allgemeinen medizinischen
Kenntnisse waren fiir die Siedler im Wald Uberlebenswichtig, in den Ortschaften mit
medizinischer Versorgung wurden sie jedoch obsolet. Die zu Geburts— und Wohnorten
erhobenen Daten zeigen einen deutlichen Trend zum Wohnortswechsel von Weilern
oder abgelegeneren Dorfern, wie Yaxley oder Tusik, hin zu den an den grof3en Ver-
kehrswegen gelegenen Orten oder Kleinstadten wie Sefior oder Felipe Carrillo Puerto,
oder gar in die Zona Turistica, nach Playa del Carmen oder Cancun. Die Tabelle, die
vor allem einen Uberblick Gber die raumliche Verteilung und der Familienangehérigen

geben soll, macht diese Mobilitdt zumindest in Ansétzen deutlich.

In den groReren Ortschaften ist die medizinische Versorgung wesentlich besser und in
Sefior und anderen groReren Dorfern gibt es eine Klinik. Bestimmte Fertigkeiten, wie
das Ziehen von Kerzen, waren ebenfalls kaum noch notwendig, weil die Tiendas die
entsprechenden Produkte in ihrem Sortiment fuhrten. Daflr wurden andere Kompeten-

zen erforderlich. So betreibt ein Mann in Sefior eine Reparaturwerkstatt fir Radios und
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Fernsehgerate. In den gréRReren Ortschaften ergaben sich weitgefachertere Betéatigungs-
felder und Bildungschancen. In Sefior belief sich die Zahl der Tiendas im Jahr 2002 auf
etwa dreilig L&den. Von den hier prasentierten Familienangehorigen wurden zwei
Tiendas in Sefior, eine in Tusik und eine weitere in Felipe Carrillo Puerto betrieben —
zumeist von Ehepaaren und unterstitzt von weiteren Angehdrigen. Zwei Sammeltaxis,
die auf der Strecke nach Felipe Carrillo Puerto verkehrten, befanden sich ebenfalls im
Besitz von Familienangehdrigen. Ein Mann fuhr zudem zeitweise den Wagen seines
Onkels. Neben dem Betreiben von Tiendas und Sammeltaxen ergaben sich
Verdienstmdglichkeiten bei staatlichen Institutionen und Organisationen. Die Milperos
konnten Funktionen in ihrem Ejido Gbernehmen. Zwei Geschwister meiner Gastfamilie
hatten dort zeitweilig in der Verwaltung gearbeitet. Ein Mann aus dem hier
vorgestellten Personenkreis war im Consejo de Vigilancia des Ejidos, ein weiterer dort
als Landvermesser tatig, ein anderer arbeitete in einem landwirtschaftlichen Programm
der CIDEC. Drei Familienangehdorige standen in Felipe Carrillo Puerto vollberuflich in

staatlichen Diensten, zwei waren Vorschullehrkrafte, einer Polizist.

Tabelle 4: Verteilung der Familienangehdérigen

Name des Ortes Geburtsort Wohnort
Sefior 104 124
Felipe Carrillo Puerto 1* 5
Chan Chen Comandante 5 3
Yaxley 1 -
Pino Suarez 1 2
San José | (verlassener Ort) 4 -
Tusik 6 2
Tixcacal 5 2
von einem Rancho 9 3
Playa del Carmen - 2
Cancun - 5
Santa Helena (Belize) 1 -
an der Grenze zu Yucatan 1 -
Bundesstaat Chiapas 1 -
nicht bekannt 10 1

*Im Hospital zur Welt gebracht, die Eltern leben in Sefior.
Quelle: Genealogie der Familie

Das Engagement im Kreuzkult blieb aber auch in dieser Generation nicht aus. Don
Mauro, ein Cousin von Andrés, mit dem dieser zusammen eine Ausbildung zum Schrei-
ber bei einem noho¢ mdk in Chan Chen erhalten hat, ist Escribano des Kreuzkultes von
Tixcacal Guardia. Gaspar hat seit einiger Zeit das Amt des Cabo inne. Neben den sozia-
len und religiosen Aktivitaten gibt es auch politisches Engagement. Zwei fur die lokale
Administrative zustdndige Delegados, einer fur Sefior und einer fur Chan Chen Coman-

dante, stammten aus dem Kreis der weitldufigeren Familie. Auch in vielen anderen Fal-
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len zeigte es sich, dass familiare Beziehungen zwischen den Wirdentragern der Kreuz-
kulte und politischen Amtsinhabern bestanden. Dies galt in Tixcacal Guardia und in
Sefior fur das vom Staat fur die indigenen Gemeinschaften geschaffene Amt des Juez
Tradicional, das die lokalen Autoritaten in die staatliche Kulturpolitik einzubinden sucht.
Obwohl ein grofer Teil der Hangematten und ipiles innerhalb der Ortschaften verkauft
wird, hat die staatliche FOrderung der Artesania—Produktion die Bedeutung des Kunst-
handwerks in den Kreuzkultortschaften gestérkt, zumal der wachsende Tourismus und
die damit verbundene Nachfrage in den letzten Jahren die Preise in die Hohe trieben. Fir
viele Frauen, die aus familidren Griinden keine Lohnarbeiten verrichten kdnnen, ist das
Kunsthandwerk zu einer bedeutenden Einnahmequelle geworden. Alle in der obigen
Tabelle angefuhrten Produzentinnen von Hangematten entstammten der dritten oder gar
der vierten Generation der hier dargestellten Familienangehorigen. Die Techniken er-
lernten sie zum Teil in Kursen der staatlichen Kulturprogramme, so wie Paulina, die im
Jahr 2000 in einem winzigen Kulturzentrum am zentralen Platz in Sefior zusammen mit

anderen Frauen im Kniipfen von Hangematten unterrichtet wurde.

Von den hier beschriebenen Personen waren sieben in die Zona Turistica gezogen und
hatten dort einen festen Arbeitsplatz. Bei einem Ehepaar in Cancln arbeitete die Frau in
einer Tienda, wahrend ihr Ehemann ein Combi fiir ein Tourismusunternehmen fuhr.
Ebenfalls in Cancun arbeitete eine unverheiratete Frau als Reinigungskraft, eine weitere
junge Frau als Wascherin. Zwei Manner waren in Playa del Carmen als Kdche angestellt.
Ein Sohn von Gaspar hatte zur Zeit der Datenerhebung im Jahr 2000 eine Lehre zum
Rechnungsprifer in Felipe Carrillo Puerto absolviert und arbeitete zwei Jahre spéter in
Playa del Carmen. Sein Schwager war dort im Hotelfach tatig und lernte Fremdsprachen,
darunter Deutsch. Mdglicherweise ist die Zahl der Migranten hoher als aus den Angaben
zu ersehen ist, da viele junge Leute saisonal in der Zona Turistica arbeiten und oft nicht
wirklich klar ist, wo sie ihren derzeitigen Lebensmittelpunkt haben. Sobald sich feste
Arbeitsplatze ergeben, ziehen die Jugendlichen in eine der Stadte an der Ostkuste — be-
vorzugt nach Tulum, Playa del Carmen oder Cancun. Die Zahl der Mayeras und Mayeros
mit hoheren Bildungstiteln nimmt deutlich zu. Sofern es ihnen finanziell mdglich ist,
schicken die Eltern ihre Kinder auf die Telesecundaria, andere weiterfuhrende Berufs-
schulen oder Fachhochschulen, und viele der Jugendlichen, mit denen ich gesprochen

habe, trdumen von einem Leben in den pulsierenden Metropolen.

Die Darstellung der in Kapitel 3.1 aufgefuhrten Rahmenbedingen, die sich mir aus all-

gemeinen Beobachtungen und der Auseinandersetzung mit der vorliegenden Literatur
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erschloss, wird durch die Analyse der Familiendaten empirisch bestétigt. Der Wandel der
wirtschaftlichen Strategien und die soziogeografische Mobilitat der Landbevdlkerung der
Zona Maya verdeutlichen sich hier an einem konkreten Familienbeispiel. In den n&chsten
Abschnitten mdchte ich in einem weiteren Schritt die Entwicklung des familidren Haus-
haltes in Lankiuic ins Auge fassen und mit Blick auf die Erzahlungen der Geschwister,
die diesbeztglichen Deutungsmuster herausarbeiten, mit denen die Familienangehérigen
ihre Biografien vor dem Hintergrund der gesellschaftlichen Umwaélzungen interpretieren.

4.2 Haushaltsgenese und Siedlungsentwicklung

Die Familie meiner Gastgeber hatte bis zum Tode des Vaters Benito 1989 ihren Lebens-
mittelpunkt auf dem Rancho Lankiuic. Danach bezog die Mutter Cecilia bis zu ihrem
Tod das Haus auf dem Hof in Sefior, das ebenfalls seit 30 Jahren im Besitz der Familie
war. Ein Stuck Land nahe Sefior, das Benito und sein Zwillingsbruder Alberto besal3en,
wurde nach dem Tod von Benito verkauft. Das Land um das Rancho herum wird heute
nur noch von Benitos S6hnen Daniel, Gaspar, Vidal und Calin bewirtschaftet. Tich, der
bis 1998 zusammen mit seinen Schwagern sein Feld bearbeitete, hat die Milpa—Wirt-
schaft mittlerweile ganz aufgegeben. Der dlteste Sohn Paran hat sich nach dem Tode
seines Vaters wegen Erbstreitigkeiten mit der Familie zerstritten. Trotzdem besal} er auch
in den letzten Jahren ein Haus in Lankiuic und bewirtschaftete eine Milpa in der Nahe.
Nach einer Aussage von Daniel ignorierten die restlichen Geschwister seine gelegentli-
che Anwesenheit. Die Familienangehdrigen besalien weitere Parzellen oder Grundstiicke
in und um Sefior. Die zentrale Lage des Hofes im Ortskern von Sefior spiegelt die ver-
wandtschaftliche Beziehung der Familie zum Griinder der Siedlung wider.

Unter dem Begriff Haushalt wird in den gebrauchlichen Definitionen eine Einheit ver-
standen, in der gemeinsam gewohnt und gewirtschaftet und die — trotz anderer Realita-
ten wie Single-Haushalte, Wohngemeinschaften, Kommunen oder Anstaltshaushalte —
haufig mit der (Kern-) Familie gleichgesetzt wird. Meyer Fortes (1966: 4f.) setzte sich
mit der Genese von Haushalten auseinander und beschreibt ein Entwicklungsmodell. Der
Prozess, den ein Haushalt durchl&uft, orientiert sich danach an der Geburt, der Heirat und
dem Tod seiner Angehdrigen. Er lasst sich in drei Phasen gliedern: Die erste Phase, die
Phase der Expansion reicht von der Heirat eines Paares bis zur Menopause der Ehefrau.

Die Kinder sind in dieser Phase zumeist noch abhéngig von den Eltern. Die zweite

80



Phase, die sich mit der ersten tberlappen kann, ist die der Spaltung. Sie reicht von der
Heirat des ersten Kindes bis zu dem Zeitpunkt, an dem alle Kinder verheiratet sind. In
dieser Phase 16st sich entsprechend der geltenden Wohnsitzregeln der Haushalt teilweise
auf. Die folgende Phase der Ersetzung ist durch den Tod der Eltern und der Ubernahme

des Familienbesitzes durch ein oder mehrere Kinder gekennzeichnet.

Villa Rojas unterscheidet fur die Cruzoob—Gesellschaft drei Typen von Haushalten, die
als verbindendes Merkmal das gemeinsame Wohnen auf einem Hof (kor) aufweisen: a)
Einfamilienhaushalte, die aus einer Kernfamilie bestehen und denen unverheiratete,
erwachsene Verwandte angehdren konnen, b) erweiterte Familienhaushalte, die aus zwei
oder mehreren Kernfamilien bestehen und die eine 6konomische Einheit hinsichtlich
Produktion und Konsumption bilden und c) multiple Familienhaushalte, die aus zwei
oder mehreren Kernfamilien bestehen, jedoch nicht als 6konomische Einheit fungieren
(Villa Rojas 1945: 80). Ein Cruzoob—Haushalt l&sst sich auch hinsichtlich der kooperati-
ven Einheit bezlglich der Milpa—Wirtschaft (Hostettler 1991: 105), der gemeinschaftli-
chen Verwaltung einer Haushaltskasse oder des gemeinsamen Herdfeuers bzw. der ge-
meinschaftlichen Konsumption (Press 1975: 128) definieren.

Der Haushalt der Familie, die Uber vier Generationen mit dem Rancho verbunden ist,
durchlduft alle drei Haushaltskategorien von Villa Rojas. Neben dem Rancho stand der
Familie in Sefior ein Hof zur Verfiigung, auf dem sich seit etwa dreiRig Jahren ein grof3es
Wohnhaus befand. Der Lebensmittelpunkt der einzelnen Familienangehdrigen verlagerte
sich mehrfach zwischen den beiden Orten. Zum Teil waren die Haushaltsbeziehungen
nicht Uber das gemeinschaftliche Wohnen auf dem Rancho gekennzeichnet, sondern le-
diglich durch gemeinsame Arbeit auf dem Feld. Da auf die rdumliche Abldsung auch
wieder Anndherungen erfolgten, I&sst sich die Haushaltsgenese der Familie nicht prob-
lemlos in das Modell von Meyer Fortes einfligen. Die Komplexitat der sozialen Bezie-

hungen zeigt, dass eine Interpretation der spezifischen Bedingungen erforderlich ist.

Analog der Genese eines Haushaltes teile ich die Entwicklung der Siedlung in drei Pha-
sen ein. Die erste Phase umfasst die Entstehungsgeschichte des Weilers. In den Erzéh-
lungen der Geschwister ist diese Phase durch zeitliche Ungenauigkeit und phantastische
Elemente gekennzeichnet. In der zweiten Phase, der Blitezeit des Ranchos, treten vor
allem die 6konomischen Vorzige und das harmonische Zusammenleben der Geschwister
im Haushalt der Eltern in den Vordergrund sowie die Erweiterung der Siedlung durch die
Familiengriindungen der Geschwister. Die dritte Phase ist durch Auflésungstendenzen

gekennzeichnet. Der Lebensmittelpunkt der Familie verlagerte sich nach dem Tode des
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Vaters zunehmend nach Sefior und die Kleinfamilien trennten sich stérker. Die Phasen
der Entwicklung des Ranchos stimmen zeitlich nicht vollstdndig mit denen der Genese
des Familienhaushaltes uberein. Fir meine Gesprachspartnerinnen und —partner, die alle
zwischen 25 und 50 Jahre alt waren, lag der Fokus auf der Zeit ihrer Kindheit und Jugend
und in ihren Darstellungen wurde die Geschichte des Ranchos stark auf ihre eigene Le-
bensgeschichte bezogen. Dieses Modell hat deshalb einen latenten emischen Charakter,
und wenn es von meinen Gesprachspartnern auch nicht explizit ausformuliert wurde,
interpretierten sie die Geschichte des Ranchos geméal3 dieses Musters von Aufstieg und

Niedergang, an das sich jedoch auch das Prinzip der moglichen Erneuerung anschloss.

4.3  Die Entstehungsgeschichte des Rancho Lankiuic

Die éltere Geschichte des Ortes und die Griindung der Siedlung nimmt in den Erzahlun-
gen der Geschwister fast mythische Ziige an. Der Wald in der Region soll zur Zeit der
Besiedlung ein relativ altes Waldgebiet (nukuc k’as) gewesen sein. Lankiuic wurde auf-
grund seiner natirlichen Beschaffenheit, seiner Lage am See und der N&he zu den Rui-
nen von den Geschwistern als ein besonders spiritueller Ort angesehen. Das Gebiet um
den See herum, dessen Boden— und Vegetationsform den Namen la’kah * tragt, galt
ebenfalls als Ort verstarkten Auftretens tGbernatirlicher Krafte. Die yun¢ilo’b als Huter
des Waldes wurden als besonders empfindlich eingeschatzt und auch die k’dk’as iko’b
gingen hier nach Auskunft der Geschwister verstarkt um. Die schwarze Erde (bo’s lu’m)
des la’kah wurde wegen ihrer Fruchtbarkeit jedoch sehr geschétzt — besonders fir den
schnellwachsenden smehen nal-Mais. Die damalige grofle Fruchtbarkeit wurde in den
Erz&hlungen hoch gelobt, fast Gberhéht und immer wieder mit dem heutigen Zustand
verglichen, der die regelmélige Dlingung des Bodens voraussetze. Den 6konomischen
Vorteilen wurden jedoch die metaphysischen Gefahren und Anstrengungen gegeniiberge-
stellt, die mit der Bewirtschaftung des Ranchos einhergingen. RegelmaRig seien bedeu-
tende Reinigungszeremonien und Speiseopfer darzubringen, so die einhellige Meinung.
Eine genaue zeitliche Bestimmung der ersten Besiedlung lasst sich leider nicht vorneh-

men. Nach Angaben von Vidal liegt diese in den zwanziger Jahren des zwanzigsten

2 Ortwin Smailus (2003) hat mich daraufhingewiesen dass der Begriff /a kah (alte Siedlung) ein ehemals
kultiviertes und besiedeltes Gebiet, fachsprachlich Wiistung genannt, bezeichnet. Andrés definierte la kah
Uber die schwarze Erde (bo’s [u’m) und die typischen Pflanzen #ik (Acrocomia mexicana Karw.), pi¢
(Enterolobium cyclocarpum), spika (?), skansimil (?) und spisoy (?). Er riickte diese Boden— und Vegeta-
tionsform in die N&he von Gewassern. Wahrscheinlich gibt es in der Region kaum Gewaésser, in deren
Umgebung in der Vergangenheit nicht gesiedelt wurde.
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Jahrhunderts. Um diese Zeit, moglicherweise auch friher, lebte ein bedeutender 4 men

mit dem Namen Don Mundo in dieser Gegend. Gaspar erzéhlt Gber diese Zeit:

»Dort in Lankiuic ist die heilige Erde anders [als in Sefior], sehr gut. Sehr gute heilige
Erde gibt es da. Nun, denn wer wohnte zuerst dort in Lankiuic, vor den dreizehn Jahren,
in denen wir [dort mit unserem Vater] zusammenarbeiteten? Der selige Don Mundo, der
h meén. Ein h meén der Rituale fur das la kah—Gebiet durchfiihrte und die Wé&chternumina
von den Ruinen und dem See. Er [Don Mundo] schlief im Wald* (Gaspar 2000a).

Ein weiterer bedeutender # mén mit Namen Don José errichtete sein Haus an dem Ort
und sorgte ebenfalls flr die Durchfiihrung der Zeremonien. Don Bonifacio, der Vater von
Dofa Vicenta, der GroBmutter der Geschwister, errichtete ebenfalls sein Haus in dem
Weiler. Nach Angaben von Vidal zogen die miteinander verschwégerten Ménner José
und Bonifacio etwa zeitgleich auf das Rancho. Da Vidal fir die Familie ein Gewohn-
heitsrecht fur Lankiuic fur Uber flnfzig Jahre angibt, kdnnte dies zeitlich in den spaten
vierziger oder frihen funfziger Jahren geschehen sein, méglicherweise jedoch auch weit-
aus friher. Wann Don Jose seine Rechte an dem Rancho abtrat, ist mir nicht bekannt.
Lediglich ein Obstbaum — so erzahlte mir Porfiria — gehdre noch dem 4 meén. Der Besit-
zer der Rinder ist ein Enkel von Don José und die Rechtsstreitigkeiten, die beide Fami-
lien im Ejido miteinander ausgetragen haben, zeigen, dass sein Anspruch nicht unum-
stritten als erloschen angesehen wurde. Vidals Begriindung, warum Don José das Rancho
verlassen habe, klang wenig tberzeugend: Nachdem sein Pferd gestorben sei, ware ihm

der Weg zwischen Sefior und Lankiuic zu weit gewesen.

Seit den zwanziger Jahren gab es Prozessionen zwischen den Kreuzkultzentren Tixcacal
Guardia und Chunpom. Der Weg fuhrte die Pilgernden an Lankiuic vorbei und irgend-
wann wurde ein Oratorio, ein Unterstand mit einem Altar, errichtet. Die Prozessionsteil-
nehmer rasteten in dem Ort und fuhrten Speiseopfer durch, die ihm damit zusatzlichen
Schutz gegen die Ubernatirlichen Kréfte verliehen. Nach dem Tode der Grolieltern lebten
drei Kleinfamilien auf dem Rancho. Neben der Familie von Bonifacio errichtete Don
Mateo dort ein Haus. Er war mit Benito befreundet und die beiden haben, Daniel zufolge,
gemeinsam das erste Haus und die Mauer um das Rancho errichtet. Wéhrend Vidal diese
Ereignisse auf das Jahr 1968 datiert, gibt Daniel einen Besiedlungszeitraum von 28 Jah-
ren an, der auf das Jahr 1972 hinweist. Don Mateo blieb nach Angaben von Daniel nur
drei Jahre auf dem Rancho, dann kaufte ihm Benito seinen Anteil ab und er zog nach
Sefior, wo er heute im Zentrum des Ortes lebt. Die Grunde fiir den Fortzug von Don
Mateo blieben in den Erzéhlungen der Geschwister im Dunkeln. Gaspar gab sogar an,
dass Don Mateo insgesamt flinfzehn Jahre auf dem Rancho gelebt habe. Sowohl von
Vidal als auch von Gaspar wurde mir erzéhlt, dass Don Mateo einen Silberfund auf dem
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Rancho gemacht habe. Es handele sich um altes Geld, das die nohoc mdko’b® dort ver-
graben hatten. Laut Gaspar soll er drei Kessel voll mit Geld gefunden haben. Ob es sich
um eine wahre Begebenheit handelt, lie3 sich nicht ergriinden, jedoch verbindet diese
Geschichte das Rancho mit dem Schicksal der Cruzoob—Gemeinschaft, denn der Schatz
muss aus der Zeit des Chicle-Booms zu Anfang des zwanzigsten Jahrhunderts oder sogar
aus der Zeit des Kastenkrieges stammen. Diese Erzahlung reiht sich ein in eine Reihe
von Legenden und Erinnerungen an verborgene Schétze, die in den Ddorfern kolportiert
werden. Ein Angehorigen der Kreuzkultelite erzdhlte mir eine Geschichte erzahlt, nach
der im Kastenkrieg mit Geld beladene Lasttiere einer Maultierkarawane in einen See ge-
stirzt sein sollen. Und in einer Ruine in der N&he von Sefior, die deutliche Grabungs-
spuren aufweist, soll ein Bewohner von Sefior einen Goldschatz geborgen haben. Mog-
licherweise sind diese Mythen Teil des Freiheitsdiskurses, der neben der Forderung nach
Landzugang auch die Sehnsucht nach finanzieller Unabhéngigkeit widerspiegelt, die
durch ein derartiges Verméachtnis der Altvorderen gewahrleistet werden kdnnte. Gaspar
erzahlte, dass Don Mateo aus Angst um das Geld das Rancho verlassen habe und nach
Sefior an den zentralen Dorfplatz gezogen sei. In diese Zeit mag auch der Tod der Grol3-
eltern gefallen sein. Wéhrend des Generationswechsels im Haushalt der Familie gab es
anscheinend einen Zeitraum von zwei Jahren, in dem niemand in Lankiuic siedelte und in
dem der Wald Besitz von dem Rancho ergriff. Lediglich Jager kamen in die N&he des
Weilers, rasteten aber auflerhalb, so dass der Zugang unpassierbar geworden war. Nur
Gaspar kam auf diese Episode zu sprechen und die genaueren Umsténde blieben unklar.
Madglicherweise wurde in dieser Zeit der Hof in Sefior gegriindet und das groRe Wohn-
haus gebaut, in dem ich und andere Teilnehmerinnen und Teilnehmer wéhrend ihrer

Feldforschungsexkursionen untergebracht waren.

4.4 Die Blitezeit des Ranchos

Die Zwillinge Benito und Alberto, die von den Griindern Sefiors abstammten,* heirateten
Cecilia und Faustina, zwei Téchter von Mariano und Luisa, die auf einem Rancho mit

dem Namen Xkuxbil lebten. VVor etwa dreif3ig Jahren scheinen die jungen Familien ihren

® In diesem Fall bezieht sich der Ausdruck auf die »Altvorderen«, méglicherweise auf die Cruzoob der
Kastenkriegszeit.

* Das Geschwisterpaar Paulino und Prudencio kam aus dem Ort Santa Helena im Nachbarstaat Belize in
die Zona Maya. Sie sind Nachkommen von chinesischen Kontraktarbeitern in der ehemaligen britischen
Kolonie, haben sich jedoch in der Kreuzkultgesellschaft etablieren kénnen und ihre Nachfahren in Sefior
gehodren eher zu den privilegierten Familien.
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Lebensmittelpunkt nach Lankiuic verlegt zu haben. In der Anfangszeit der Neubesiede-
lung gab es nur zwei Hauser in dem Weiler und eines davon bewohnte Alberto mit seiner
Familie. Jeder der Bruder baute jedoch ein weiteres Haus dazu. Spater verblieben nur
noch Benito und seine Frau Cecilia mit ihren Kindern auf dem Rancho und die Familie
Albertos bezog ein Grundstiick am zentralen Platz in Sefior, auf dem Kinder und Enkel
des mittlerweile verstorbenen Alberto heute noch wohnen. Die Familie Benitos betrieb in
groRerem Umfang Hoftierhaltung. Laut Porfiria besalRen sie etwa 100 Schweine, 60
Truthdhne und eine grofRe Anzahl von Huhnern, die pro Tag einen ganzen Eimer Eier
legten. Die Tiere konnten sich innerhalb der Mauern des Hofes frei bewegen. Die Hof-
tierhaltung und die damit verbundene Unruhe im Wald bedeutete jedoch ein erhohtes
Argernis fiir die zustandigen yun¢ilo b, die Herren des Bodens (ah kdnan kalab) und den
Herrn der Siedlung (u yimil ranco) und erforderte verstarkte rituelle Handlungen.® Einen
groRen Teil der Zeremonien scheint Benito durchgeflihrt zu haben. Die Reinigungszere-
monien flir das Rancho wurden mdglicherweise weiterhin von Don José durchgefiihrt.
Gaspar erwéhnte in diesem Zusammenhang jedoch auch einen # men mit dem Namen
Don Tino. Selbst mit der Durchfiihrung der Schutzzeremonien blieb der Wald von
Lankiuic ein Ort, an dem die Anwesenheit der Numina und Winde den Familienangeho-
rigen stdndig prasent schien. Porfiria erzahlte mir eine Kindheitserinnerung, in der
»schlechte Winde« die fest verschlossene Tir des Hauses aufstieRen. Ein Ereignis be-
driickte die Familie besonders stark. Eines ihrer Pferde® stirzte in eine Hohlung im
Karstgestein und verendete. Der yumil ranco (Herr des Rancho) hatte nach Daniels
Ansicht die Familie fur die Unruhe bestraft, welche die grolRen Pferde in den Wald ge-

bracht hatten. Er erinnerte diese Begebenheit in einer sehr anekdotenhaften Form:

“Friher musste man durch den Wald gehen. Aber es &ndert sich, wie sich der Mensch fort-
bewegt. Einen Tag Wanderung damals! Friiher besal? mein verstorbener Vater viele Pferde.
Er brachte Pferde [nach Lankiuic]. Das war ein ganz schoner Aufwand, die zu halten. Viele
Pferde waren es, es gab friher flinf Haustiere, Pferde. Aber mein armer Vater selig war
stdndig um Haustiere besorgt. Ein Haustier kam zu Tode, als es in eine Hohle stirzte. Auf
ein Haustier wurde nicht geachtet, ein Maultier, eine Stute die er gekauft hatte. Ein grof3es
Pferd hatte er gekauft. Er tauschte es gegen Schweine. [A: Warum fiel es?] Nun, so wurde
damals gesagt, weil es die Vorstellung gibt, das der Herr des Ranchos waltete. Er fihrte das
Pferd in sein Verderben. Es brach in eine H6hlung ein. So dachte man, weil damals dieses
Pferd gekauft wurde, so ein groRes. Ehe du das tote Pferd durch die Geier fressen lasst, be-
deckst du es mit Steinen, denn die verbergen es. Es schmerzte meinen Vater selig in der
Seele, und er ging hinunter. Dann sagte er: Was ist zu tun? Das Haustier stiirzte hinab in die
Hohle. Die Geier fressen es, bis es mit Steinen abgedeckt wird. Nachdem dies getan war,
fralRen sie das arme Pferd nicht weiter (Daniel 2000).

> Die Teilnehmerinnen und Teilnehmer der Exkursion von 1988 erwahnen im Vergleich zu dem Rancho
San Fernando ebenfalls eine besondere Hinwendung zu den yun¢ilo’b beim mdtan in Lankiuic, die von
der Familie als besonders streng und anspruchsvoll beschrieben wurden (1988: 59).

® Porfiria gab die Zahl von zwei Pferden an, wahrend Daniel von fiinf Tieren sprach, die sie auf dem
Rancho gehalten hatten.
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Die Rolle des Weilers in dem religiosen Netzwerk der Cruzoob blieb zunéchst erhalten
und wurde sogar ausgeweitet. Vidal berichtete mir von einem Gastehaus, das der Vater
Benito in Lankiuic errichtet hatte und in dem ihm zufolge bis zu hundertfiinfzehn Pilger
unterkommen konnten. Sowohl die Pilgerinnen und Pilger aus Tixcacal Guardia als auch
die Cruzoob von Chunpom héatten auf der Hin— sowie Rickreise je eine Nacht auf dem
Rancho verbracht. Der Vater Benito veranstaltete zu diesem Anlass Speiseopfer mit
Schweinefleisch. Andrés erzahlte mir, dass die Angehdrigen einer Prozession aus Chun-
pom auf dem Weg zur Fiesta in Tixcacal Guardia in dem Oratorio ein madtan veranstaltet
hatten, bei dem es zu einem Zeichen (cikola) gekommen waére. Die Flamme einer Kerze
schoss in die Hohe und setzte den Unterstand in Brand. Benito interpretierte dieses Zei-
chen als eine Aufforderung Gottes, ein groReres Gebetshaus zu errichten. Andrés be-
richtete von einem weiteren Zeichen in Lankiuic, bei dem eine Kerze vom Altar fiel,
jedoch ohne zu erléschen wieder auf ihrem Stumpf zu stehen kam. Diese gottlichen
Zeichen verstarkten fiir ihn die Bedeutung des Ortes. Die kleine Kirche bot wahrend der
Aufenthalte der Pilger wahrscheinlich auch dem mitgefiihrten heiligen Kreuz Obdach.
Zumindest berichtete Vidal, dass vier mit Gewehren bewaffnete Wachen zum Schutz der

Kirche abgestellt wurden.

Der Weg, der Tixcacal Guardia mit Chunpom verband, bestand lediglich aus einem
ausgetretenen Pfad. Entlang dieses Weges gab es in der Umgebung von Lankiuic eine
ganze Reihe von Weilern und Siedlungen, die heute nicht mehr existieren. Hinter den
Orten Sefior und Chan Chen Comandante befand sich eine kleine Siedlung namens Xlu-
chil und zwei Kilometer vor Lankiuic lag an einem See der Weiler Sakal Chen. Der Weg
verlief zu dieser Zeit direkt am Rancho Lankiuic entlang. In Richtung Chunpom lag der
Kreuzkultort Enigible. Sefior war Uber einen Weg auch mit der ndchstgelegenen grofieren
Stadt Valladolid verbunden. Vidal erzéhlte, dass von dort aus ein fahrender Handler
regelmaRig mit dreiRig Lastpferden zu einer Handelstour nach Chunpom startete.” Er
kam dabei etwa jeden Monat einmal in Lankiuic vorbei und die Familie kaufte Kleidung,
Lebensmittel wie Zucker oder Kekse (gayeta), Macheten und Schleifsteine sowie Muni-
tion fur die Jagdwaffen. Die Subsistenzwirtschaft und der damit verbundene Mangel an
Geld verlangte von der Familie viele Entbehrungen. Lediglich durch den Verkauf von
Jagdbeute oder Chicle kam die Familie zu Geldmitteln. Eine Zeitlang brachen Benito und
die dlteren Soéhne in einer Gemeinschaft von zehn Mannern und in Begleitung von Last-

tieren regelmaRig zum Zapfen von Chicle in den Wald auf. Vidal, so erinnerte er sich in

" Villa Rojas erwahnt, dass verschiedene fahrende Handler aus Valladolid in den dreiRiger Jahren auf dem
Wegnetz der Kreuzkultorte verkehrten (1945: 42).
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unserem Gespréch, oblag die Fuhrung der Lasttiere. Auf dem Rancho gab es nur wenig
Abwechslung und Gaspar erwéhnte als auBergewohnliche Ereignisse lediglich die Besu-
che der Ejido—Versammlungen, der Kreuzkultfiesta von Tixcacal Guardia sowie die
Wachdienste (serwisio) im heiligen Ort. Vor dem Bau der Strasse betrug die Wegzeit
nach Sefior zu FuB etwa fiinf Stunden und Daniel gab an, dass die Milperos sich deshalb
zumeist vier oder funf Tage hintereinander auf dem Rancho aufgehalten hétten. Calin
erzéhlte mir, dass die Familienangehorigen sogar nur etwa alle funfzehn Tage in die
grolRere Ortschaft kamen, um etwas einzukaufen. Sicherlich gab es im Laufe der Jahre
Veranderungen in der Siedlungsintensitat, und wie das Haus in Sefior in dieser Zeit ge-
nutzt wurde, ist mir leider weitgehend unbekannt geblieben. Mdglicherweise haben Fa-
milienangehorige bei Aufenthalten in Sefior dort Gbernachtet. Einige der &lteren Kinder
waren Uber einen l&ngeren Zeitraum in der Schule von Sefior. Calin und Vidal besuchten
finf Jahre die Primaria. Gaspar gab an, sieben Jahre zur Schule gegangen zu sein und
San verfugte ebenfalls tUber eine héhere Schulbildung. Einige Familienangehérige mégen
in dieser Zeit permanent in Sefior gewohnt haben, etwa bei Verwandten aus der vaterli-
chen Linie oder in dem Internat (Escuela Albergue) fur die Kinder der umliegenden
Dorfer, das Villa Rojas in den siebziger Jahren flir Sefior erwéhnt (1977: 886; 896).

In den siebziger Jahren profitierte die Familie von verschiedenen staatlichen Struktur-
maBnahmen und landwirtschaftlichen Programmen. Eine gewisse Zasur brachte der Bau
der schon erwahnten Schotterstrasse. Nun kamen Aufkaufer fir das Vieh mit ihren Wa-
gen direkt auf das Rancho gefahren, wie Gaspar erinnerte. Die urspriingliche Stralenfiih-
rung anderte sich und die Siedlungen Enegible und Lankiuic lagen nun nicht mehr direkt
an dem Weg. Die Bevolkerung von Enegible griindete um 1980 an der neuen Strasse eine
Siedlung, die sie San Antonio nannten und die von Sefior aus gesehen etwa zwei Kilo-
meter hinter Lankiuic liegt. Damit rickte die ndchste grofere Siedlung naher an den
Weiler heran. Porfiria erzéhlte mir von den ersten Begegnungen mit der Konsumwelt, als
sie dort als Kinder Refrescos® gekauft hatten, die sie im Brunnen von Lankiuic kiihlten
Die neue Strasse ermoglichte den Transport von Schulmébeln und auf Lankiuic wurde
ein kleines Schulhaus errichtet, in dem ein Promotor von der CONAFE? die jiingeren Ge-

schwister Andrés und Porfiria und die Sohne Daniels, Julio und Marcelino, unterrichtete.

® Die Orangenlimonade »Crush«, von der sie berichtete, ist auch heute gelegentlich im Sortiment der
Tiendas vorhanden, wie auch das Milchgetrank »Soldado de Chocolate«. Neben den Refrescos der mexi-
kanischen Getrankemarke Crystal finden sich jedoch zumeist nur noch Produkte der Coca—Cola—Com-
pany in den Kihltruhen.

*Die Educacién Indigenista ist bis heute ein Bestandteil des Consejo Nacional de Fomento Educativo
(CONAFE).
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Vermutlich fand der Weiler erst mit diesen staatlichen Strukturmalnahmen Eingang in
die offiziellen Karten. Auf einer Karte vom Municipio, die ich 1998 auf Vermittlung der
dort anséssigen Casa de la Cultura erhalten habe, fand sich Lankiuic immer noch ver-
zeichnet — jedoch vertauscht mit dem Ort Chan Chen Comandante. Gaspar berichtete
von Vertretern eines Programms des INI, das den Namen Hortalizas getragen habe. Sie
brachten Saatgut nach Lankiuic. Ebenfalls von staatlicher Seite erhielten sie dreizehn
Schweine, deren Anzahl sie innerhalb von zwei Jahren auf 68 erhéhen konnten. Im Zuge
eines Programms zur Mechanisierung der Landwirtschaft, so Daniel, sei auch eine Bo-
denprobe vom Rancho analysiert worden. Eine Mechanisierung der Landwirtschaft lief3
sich hinsichtlich der schwierigen Bodenverhaltnisse jedoch nicht verwirklichen. Land-
wirtschaftliche Gerétschaften oder gar Maschinen habe ich zumindest nirgendwo in der
Region gesehen und keiner meiner Gesprachspartner hat jemals derartiges erwéhnt. Al-
lein forstwirtschaftliche Arbeiten wurden unter Verwendung von Transportern oder

durch den gelegentlichen Einsatz von Motorségen durchgefihrt.

In den achtziger Jahren griindeten die Geschwister Familien und errichteten eigene Hau-
ser in Lankiuic.’® Calin erzdhlte, dass er seit 1982 mit seiner Frau Marcelina auf dem
Rancho lebte. 1984, etwas Uber ein Jahr nach seiner Heirat mit Delia, zog Vidal nach
Sefior. In unserem Gesprach betonte er das Einverstandnis seines Vaters, der sich selbst
nach seiner Heirat rdumlich von seinen Eltern getrennt habe. Vidal erklarte, dass er auf
der Suche nach Lohnarbeiten war, damit er seiner Familie einen besseren Lebensstandard
bieten konnte. Porfiria bemerkte einmal, dass Delia das Leben im Wald nicht ertragen
habe. Doch kurz vor dem Tod seines Vaters kehrte Vidal erneut auf das Rancho zurick.
Er vereinbarte jedoch mit seinem Vater, der gemeinsam mit seinen S6hnen Daniel,
Gaspar und Calin die Milpa bewirtschaftete, dass er getrennt von ihnen sein Feld bestel-
len wiirde. Ob er in diesem Zeitraum tatsachlich mit der gesamten Familie auf dem Ran-
cho lebte, blieb jedoch offen.

45  Der Fortzug vom Rancho

Der Niedergang begann mit der Erkrankung des Vaters, die nach einer langen Zeit des
Hoffens doch zum Tode fihrte. Zwar wurden die Arztkosten zundchst von der Chicle—
Kooperative tbernommen, doch die spéater folgenden Krankenhausaufenthalte in Mérida

19 Daniel schatzte das Alter seines Hauses auf etwa achtzehn Jahre.
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musste die Familie selbst finanzieren. Der grofite Teil der Haustiere wurde deshalb ver-
kauft. In geringerem Umfang betrieb die Familie jedoch weiterhin Tierhaltung und ein
Teilnehmer der Exkursion von 1992 fuhrt immer noch ,,[e]ine groRe Anzahl verschiede-
ner Haustiere” an, die er auf dem Rancho gesehen hatte. Neben den oben aufgezéhlten

Tierarten fand er zudem einige Schafe in einer kleinen Koppel vor (Rabeler 1995: 76f.).

Mit dem Tod Benitos und dem Verlust der bedeutenden % meno’b entstand auf dem
Rancho so etwas wie ein spirituelles Vakuum, denn die Geschwistern konnten nicht die
notwendigen Rituale durchfiihren. Sie baten den # mén Don Pedro um Hilfe, der jedoch
die entsprechende loh—Zeremonie nicht durchfihren konnte. Wahrscheinlich Gbernahm
er jedoch schon damals die Durchfiihrung der Feldbaurituale. Eine Zeitlang scheint dann
ein 4 men aus Pino Suarez, mit Namen Don Tasio, die santo grasia genannte Zeremonie
flr la’kah weitergefuhrt zu haben. Der 4 men Don Es aus Tixcacal Guardia ibernahm
irgendwann die Durchfiihrung der Reinigungszeremonie fiir das Rancho. Zunéchst wurde
ein entsprechendes mdtan alljahrlich durchgefuhrt, in den letzten funfzehn Jahren veran-

staltete die Familie die Reinigungszeremonie nur noch alle zwei Jahre.**

Nach dem Tode ihres Mannes siedelte 1989 die Mutter Cecilia mit ihren beiden jiingsten
Kindern auf den Hof im Zentrum Sefiors (ber, wo die beiden Geschwister mit ihren
Ehepartnern auch zur Zeit meiner Aufenthalte immer noch wohnten. Dofia Cecilia starb
zwei Jahre vor meinem ersten Besuch bei der Familie im Jahr 1996. Neben Vidal hatten
auch Paran, Daniel und Gaspar eigene Grundstiicke in Sefior bezogen. Calin blieb mit
seiner Familie insgesamt zehn Jahre auf dem Rancho und zog nach eigenen Angaben erst
1993 nach Sefior.*? In welchen Jahren die Geschwister Paran, Daniel, San und Gaspar
mit ihren Familien Lankiuic verlieBen, habe ich nicht in Erfahrung gebracht. San verlieR
das Rancho mdglicherweise schon recht frih, um nach Felipe Carrillo Puerto zu ziehen,

wo er seine Ausbildung zum Vorschullehrer absolvierte.

Einige Hauser, wie das der Eltern oder von San, wurden dem Verfall berlassen. Die
besseren Gebrauchsgegenstdnde wurden nach Sefior gebracht und einzig die alten Dinge
waren in Lankiuic zurlickgeblieben, was meinen Eindruck einer Zeitreise verstérkte.
Notwendige Arbeiten, welche die Funktion des Ranchos aufrechterhielten, wurden je-

doch weiterhin ausgefuhrt. Die kleine von Benito erbaute Kirche, im Jahr 1995 durch

1 Es ist unklar geblieben ob es verschiedene Schutzzeremonien fir das Rancho und das la kah—Gebiet
gegeben hat. Es handelt sich wohl zumindest um sehr &hnliche Schutzzeremonien. Mdglicherweise bedarf
es in einer la ’kah—Region einer machtvolleren Form der /oh—-Zeremonie.

12 Nach Angaben im Bericht der Exkursionsgruppe von 1992 (Gorissen 1995: 12) besaR Calin jedoch
schon ein eigenes Haus auf dem Grundstlick der Mutter. Mdglicherweise vollzog sich die Verlagerung
des Wohnortes uber einen langeren Zeitraum.
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einen Hurrikan stark beschadigt, wurde von den Geschwistern wieder aufgebaut. \Vor
nicht allzu langer Zeit erhielt das Rancho sogar noch einmal Zuwachs an Siedlern. Dem
h men Don Pedro aus Chan Chen Comandante gefielen die Ernteaussichten auf dem
Rancho und die Geschwister gestatteten dem Comandante ihrer Kompanie, ein Haus in
Lankiuic zu errichten. Seit etwa 1997 bewirtschaftete Don Pedro seine Felder in der
Né&he des Weilers. Zwischen dem 4 men und der Familie bestanden schon seit l&ngerem
gute Beziehungen und, wie schon erwéhnt, hatte Don Pedro die Erntedankzeremonien
der Familie wahrscheinlich einige Zeit auf dem Rancho durchgefuhrt. Doch diese Bele-
bung war nur von begrenzter Dauer, denn wie Vidal berichtete, hielt sich Don Pedro

zumeist in Chan Chen Comandante auf.

Der Ablésungsprozess von Lankiuic scheint zwar sehr langsam vonstatten gegangen zu
sein, jedoch sind die Geschwister mittlerweile nur noch selten Gber Nacht auf dem Ran-
cho anwesend. Die H&user dienen lediglich als Aufbewahrungsort fir Werkzeuge oder
als gelegentlicher Ruheplatz. Die Geschwister hatten sich zunehmend auseinander gelebt.
Ihnen waren nach eigenen Aussagen unterschiedliche Lebensweisen zu eigen und sie
berichteten von Meinungsverschiedenheiten, die sich auch auf das Wirtschaften und die
Durchfiihrung der Speiseopferzeremonien bezogen. Nach dem Tode des Vaters hatte
Daniel, der alteste in der Familiengemeinschaft verbliebene Sohn, dessen religiose Funk-
tion weitgehend Ubernommen. Zwar hielt er die Gebete der Zeremonien nicht selbst ab,
doch er Gbernahm die Verantwortung fiir die Vorbereitungen. Bei einem Gesprach mit
Vidal Uber seine Feldbaugewohnheiten entdeckte ich in dessen religioser Praxis eine
Abweichung von der »Regel«. Als ich ihn darauf ansprach, entgegnete er Uberraschend
heftig, dass niemand einem Katholiken vorschreiben dirfe, wie er seine Zeremonien
durchzufiihren habe. Dies sei etwas, was der Milpero allein mit Gott auszumachen hatte.
Es stellte sich heraus, dass die Verdrgerung nicht meiner »Kritik« galt, sondern Vidals
Bruder Daniel, an dessen pibil nal er im Sommer 2000 nicht teilgenommen hatte. Die
Abweichung von den religidsen Verhaltenserwartungen entstand aus einem verwandt-
schaftlichen Disput. Vidal warf Daniel vor, die Zeremonien zu nachléssig durchzufiihren.
Dartiber hinaus nahm er es ihm (bel, dass sein &lterer Bruder ihm vorhielt, seinen Sohn
Luis auf die héhere Schule zu schicken statt auf das Feld. Er entgegnete diesem Vorwurf,
dass Daniels Sohn Marcelino, der die Tienda der Kleinfamilie betreute, sich ebenfalls
von der Feldarbeit abgewandt habe und zum Geldeinkommen der Familie beitriige. Bil-
dung wurde von allen Geschwistern hoch angesehen und ihr Bruder San, der von ihnen

den hochsten Bildungstitel erworben hatte, wurde in Gespréchen selten ohne den Zusatz
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maistro erwéhnt. Doch schwang oft auch Wehmut mit, wenn meine Gesprachspartner
uber den Wandel in den Lebenslaufen sprachen. Gaspar beneidete Daniel, dessen Sohn
Julio zusammen mit ihm auf Lankiuic das Feld bestellte. Um seiner Einsamkeit auf dem
Feld Ausdruck zu geben, klagte er, dass er selbst ja nur Tochter hatte und unterschlug
seinen Sohn Hilario, der sein Geld als Kellner (Mesero) in der Zona Turistica verdiente
sowie einen weiteren Sohn, der sich ebenfalls nicht zur Milpa—Wirtschaft hingezogen
flhlte. Calin, der sich ebenfalls den Herausforderungen der gesellschaftlichen und ¢ko-
nomischen Entwicklungen bewusst war und der sowohl seinem Sohn als auch seiner
Tochter den Besuch der Secundaria ermdglichte, verklarte das Leben in der Sub-
sistenzwirtschaft. Auf die Frage, welchen Unterschied er zwischen dem Leben in Sefior

und dem Rancho séhe, antwortete er:

»Nun, hier ist es anders, weil es einen Wandel gab. Hier gibt es alles zu kaufen. Alle
Dinge musst du kaufen. Weil du von dort [dem Rancho] fort bist, musst du alles kaufen,
nicht aber auf dem Rancho. Dort gibt es alles. Du stehst noch in der Nacht auf. Wenn es
ddmmert geht es auf das Feld, es geht auf’s Feld... in der Zeit des Maisbrechens, brichst
du den Mais. Du kommst nicht ins Griibeln, du denkst nicht ans Kaufen von Dingen. Du
kommst von dort hierher nach Sefior, um einzukaufen und es vergehen fiinfzehn Tage, bis
du erneut zu einem Einkauf kommst. Es gibt einen Wandel. Hier, hier im Ort [Sefior]
kaufst du jedes bisschen* (Calin 2000).

Von den Geschwistern hielt sich wahrend meiner Aufenthalte Daniel am haufigsten auf
dem Rancho auf und kultivierte in den Jahren von 1996 bis 2000 mit durchschnittlich
zehn Hektar die grofite Flache in Lankiuic (siehe Tabellen 8-11). Oft war er in Beglei-
tung von Familienangehdrigen dort und seiner Ehefrau Olga schien entsprechend mei-
nem Eindruck, den ich wahrend der gemeinsamen Aufenthalte gewinnen konnte, das
einfache Leben auf dem Rancho zu gefallen.”® Calin, der mit seiner Familie erst in den
neunziger Jahren Lankiuic verlassen hat, betrieb neben der Milpa auch Bienenhaltung auf
dem Rancho. Seine Bienenkasten und ein ausgehohlter Stamm mit einem Staat der sta-
chellosen ko’le kab-Bienen, die 1992 schon der Exkursionsteilnehmer Hans-Wilhelm
Rabeler (1995: 79) gesehen hatte, existierten zur Zeit meiner Aufenthalte immer noch.
Die Familie von Calin nutzte das Rancho weiterhin zur Entspannung und Calin gab an,
dass sie bisweilen eine ganze Woche auf dem Rancho verbringen wurden. Seit der Eroff-
nung eines kleinen Schwimmbades in Sefior und des zuvor schon erwdhnten Badesees
schwindet jedoch auch die Attraktivitat des Ranchos hinsichtlich der Bademdglichkeit im
See des Ranchos. Wéhrend Teilnehmer der Exkursion 1992 noch im See badeten (Rabe-
ler 1995: 81f.), war der Weg, wie schon zu Anfang des Kapitels angemerkt, mittlerweile
nicht mehr passierbar. Lediglich die Mdglichkeit zur Jagd wurde weiterhin intensiv ge-

3 Olga war das harte Leben im Wald gewohnt, denn sie wurde auf dem Rancho Chunkulche geboren.
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nutzt. Der Exkursionsteilnehmer Steffen Ruholl beschreibt eine Treibjagd (p ‘u#), die
Daniel, sein Sohn Marcelino, Calin, Gaspar und Tich durchfiihrten (1995). Wahrend
meiner Aufenthalte gingen die Geschwister ebenfalls 6fter auf die Jagd.

Gaspar hielt sich haufig zur Feldarbeit auf dem Rancho auf, wo er drei bis funf Hektar
kultivierte. Er vermied es jedoch aus Sicherheitsgriinden, seine Familie auf das Rancho
zu bringen. Zwar zeigte sich Gaspar bisweilen tbervorsichtig, doch dass er einmal zwi-
schen den Spielzeugen seiner Tochter eine Giftschlange entdeckte und sein Bruder Da-
niel im Jahr 1998 den Biss einer Cuadronarice in Lankiuic erlitt, zeigt, dass seine Be-
furchtungen nicht véllig aus der Luft gegriffen waren.** Seinen allmahlichen Riickzug
aus Lankiuic erklart er in der folgenden langeren Passage, in der von ihm, die schon

zuvor erwahnten, ubernattirlichen Gefahren in Lankiuic angeftihrt werden:

»Mit dem Tod meines armen Vaters, wurde es schwer fur uns Arme, wir konnten keinen
Gedanken fassen. Es fehlten die heiligen Gebete, wir kannten sie nicht fiir la kah. Das ist
eine echte Sache, ich Ubertreibe nicht, das Siedeln im la ’kah—Gebiet ist mihselig, weil
die groBen Leute, die Herren des heiligen Waldes, des Sees und der Ruinen und des
la’kah—Gebietes den L&rm hassen. Sie hassen den Larm. Sie hassen es, wenn der heilige
Wald zerstort wird. Sie hassen es, wenn es Larm gibt, wenn die Kinder l&rmen. Sie stra-
fen. Wir waren in Gefahr. Nun, wir Armen, wir hatten keinen 4 men. Don José war ver-
storben, es waren die groBen 4 méno b gestorben. Nun, in der Nacht war es gefahrlich. Zu
dieser Zeit [passierte es]™ Fast brannte die heilige Kerze ab. Zusammen besuchten wir
meinen armen Vater selig. Wir Kinder, Menschen, die wir gute Gedanken hegten, koch-
ten gerade p ’el-Bohnen oder sperom—Bohnen, ja zu dieser Zeit waren es sperom—Kletter-
bohnen. Es wurde das Band geldst, da hérten wir es... Schhhhhhhhhhhhhht! Es hob den
Smak ak’ (geflochtenen Vorhang) aus dem Tlrrahmen. Kennst du smdk ak™? Der smdk
ak’ wurde gedffnet. Nun, meine arme Mutter selig sowie meine arme Frau waren am
Feuer, wir waren in der Hangematte im Haus. Nun, ein seltsames Ding, gefahrlich. Wir
gingen zum h men, damit wir erkennen konnten, warum das mit dem Ding passiert war.
Es war muhselig. Es kam vor, dass es umging. Es begab sich, wenn es ddmmerte, dass ein
Hund starb. Es geschah, dass unter uns Mannern, uns Geschwistern durch einen Wind
eine Krankheit ausgeldst wurde. Nun, unsere Haustiere, die es in dem Weiler gab, und der
Herr der Siedlung, nun... nun, es wurde uns nicht weitervermittelt, weil mein Vater selig
vor nicht allzu langer Zeit noch lebte. Er ist nicht vergessen. Er fulhrte als Rezador die Ze-
remonien durch, er veranstaltete die Zeremonien. Aber wir sprachen, als die groRen Man-
ner verstorben waren, mit Don Pedro — es war nicht méglich. Wir sprachen mit Don Ta-
sio Pat selig aus Pino Suarez, um Zeremonien fiir das la ’kah—Gebiet durchzufiihren. Als
es [eines Tages] dammerte, schldngelte sich unter Olgas Bank eine groRe Schlange, eine

1 Daniel lieR sich von einem verwandten Krauterheiler (a/ ¢ ‘ak siu) behandeln. Neben einer grausam an-
mutenden Behandlung, die ihm die erste Zeit jegliche Flussigkeitsaufnahme untersagte, ihn gleichzeitig
zum Rauchen und Essen von Tabak anhielt, strengen Besuchsregeln, wie der Vermeidung von Begri-
RBungsformeln oder der Anwesenheit von Frauen, musste sich der Patient einer dreimonatigen Diéat unter-
werfen, die ihm den Genuss von Fleisch, Erfrischungsgetranken und Alkoholika versagte — nur Reis und
Bohnen durfte er essen, wie Daniel bedauerte. Ein solcher Arbeitsunfall betrifft nicht nur die Arbeitskraft
des Milperos, sondern schrénkt auch seine sozialen Beziehungen und vor allem seine Lebensqualitat fur
eine lange Zeit erheblich ein. Eine Missachtung bestimmter Verhaltensregeln kann nach Angaben meiner
Gesprachspartner schlimme Folgen haben. So sei eine Frau an einem Schlangenbiss gestorben, da sie
kurz nach der Attacke getrunken habe. Mdglicherweise hat die Fliissigkeitsaufnahme den Transport und
die Verbreitung des Giftes befordert.

1> Diese Passage blieb leider ratselhaft und konnte trotz groRter Bemiihungen nicht tibersetzt werden. Die
nun folgende Begebenheit bezieht sich auf das oben geschilderte Erlebnis mit dem »schlechten Wind,
der die verschlossene Tur aufstoft.
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Cuadronarice. Es kommt vor, dass eine am Weg auftaucht. Sehr geféhrlich! Da dachte
ich, da sagte ich: Nein! Es reicht!“ (Gaspar 2000b).

Doch wie auch seine Geschwister fiihlte sich Gaspar dem Rancho weiterhin verbunden.
Alle Brider betonten diese Verbundenheit, die sie sowohl aus den Erlebnissen ihrer
Kindheit und Jugend als auch den besonderen Bedingungen des Ranchos ableiteten.
Gaspar gab an, dass er es begrufRen wirde, wenn sich wieder ein bedeutender 4 men in
Lankiuic ansiedeln wirde. Was das Verhéltnis der Geschwister untereinander betraf,
aulerten die Bruder Hoffnung. Gaspar wies darauf hin, dass es nicht wichtig sei, dass die
Geschwister zusammenarbeiten wirden, insofern sie in ihrem Denken einig seien und
Vidal, der sich mit seinem Bruder Daniel tberworfen hatte, sah in ihrem Zerwirfnis
lediglich eine tempordre Entwicklung. Vidal beschloss unser Gesprach (ber das Rancho

mit den hoffnungsvollen Worten:

,»Ich trenne mich nur ein wenig vom Rancho. Bis ich sterbe, bleibe ich. So denkt auch
Gaspar, so denkt auch Calin, so denkt auch Daniel. Bis zum Tode bleiben sie auf dem
Rancho. So ist unser Denken. Die Ernte dort ist gut, der Mais wéchst sehr gut. Deswe-
gen bleiben wir nicht fern, bis wir gestorben sind, bleiben wir dort, denke ich.”

(Vidal 2000)

Die metaphysische Beschaffenheit des Gebietes um den See und die Ruinen als auch die
Siedlungsgeschichte des Ranchos lassen die Erntedankzeremonien, an denen ich teilge-
nommen habe, in einem besonderen Licht erscheinen. In den letzten acht Jahrzehnten
haben sich immer wieder bedeutende religiose Spezialisten des Kreuzkultes um Lankiuic
bemiiht und den Ort fest auf der mentalen Karte der Cruzoob von Tixcacal Guardia ver-
ankert. Fur die Geschwister reprasentiert das Rancho ein Stlick Zeitgeschichte und sie
betraten mit der Siedlung eine Art personliches »ethnografisches Museum«, dessen ho-
dologischer Raum Erinnerungen weckt, welche die Identifikation mit dem Netzwerk des

Kreuzkultes und dariber hinaus die sozialen Beziehungen zu den nohoc mdko’b starken.
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5. Primicia und pibil nal

Die Zeremonie fur den ersten Mais ist sowohl bei den praktizierenden Milperos als auch
in der Literatur unter den Bezeichnungen Primicia oder 4ol ¢e bekannt. Sie wird von
Angehorigen der mayasprachigen Landbevolkerung der Bundesstaaten Yucatan, Cam-
peche und Quintana Roo zum Anlass der Maisreife durchgefiihrt und ist nach der
u hanli  kol-Zeremonie das bedeutendste Ereignis des Ritualzyklus in der
Milpawirtschaft auf der Halbinsel Yukatan. Wahrend der ersten Zeremonien, an denen
ich teilnahm, waren mir beide Begriffen jedoch nicht bekannt. Das mdtan, zu dem ich
eingeladen worden war, wurde mir mit dem Begriff pibil nal benannt, was sich mit »im
Erdofen zubereiteter Mais« iibersetzen lasst.! Dies bezog sich auf den zentralen und
arbeitsintensiven Aspekt des Rituals, den zu opfernden Mais zuvor in einem aufwendi-
gen Erdofen (pib) zuzubereiten. Ein Angehoriger der nohoc¢ mako’b, der nicht der Fa-
milie angehorte, an deren Zeremonien ich teilnahm, verwendete den Namen Primicia
zur Beschreibung dieses mdtan. Als ich spater die Angehorigen meiner Gastfamilie
nach dieser Bezeichnung fragte, war sie ihnen zwar bekannt — es wurde jedoch weiter-
hin vom pibil nal gesprochen. Das Maya—Wort kol ¢e wurde mir von Andrés genannt,
als ich ihn um eine Ubersetzung der Frage nach dem Datum fiir die Durchfiihrung einer
Zeremonie bat: ba’s k’in ka ho’lcetik a nal — »An welchem Tag filhrst du /ol ¢e? an
deinem Mais durch«. In der frihen Literatur werden die mdtano’h zum Anlass der
Maisreife mit einer oder beiden Bezeichnungen benannt.* Ethymologische oder
semantische Bezlige der Ausdriicke werden in den vorliegenden ethnografischen Quel-
len nicht behandelt.

5.1 Die Darstellung von Primicia und pibil nal in den friihen Ethnografien

Zwei frihe Beschreibungen der Zeremonie finden sich in den Ethnografien von Robert
Redfield und Alfonso Villa Rojas, die gemeinsam an einem Projekt der Carnegie Insti-

! In einer Studie zur Milpa-Wirtschaft im Bundesstaat Yucatan wird die Zeremonie ebenfalls unter dieser
Bezeichnung aufgefiihrt (Ewell, Merill-Sands 1987: 103).

? Die Ubersetzung des transitiven Verbs holcetik lasst sich nicht klaren. Bricker Ubersetzt ol ¢e’ mit
»open perimeter of new corn field in forest« (1998: 108), was jedoch in diesem Zusammenhang keinen
Sinn ergibt. Gabriel konstatiert eine Mehrfachcodierung. Sie flihrt Eintrdge aus dem Diccionario Maya
Cordemex an wonach sie %ol als ,,Zugabe“ oder ,, Tributzahlungen an Schutzméachte* tibersetzt. Das Wort
kénne jedoch auch auf die Herstellung des Altars mit Rindenbast (%ol/ho ol) hinweisen oder Name einer
Pflanze sein (Gabriel 2001: 53f.).

% Synonym verwandt werden die beiden Bezeichnungen in Teran, Rasmussen, May Cauich 1998: 241.
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tution arbeiteten und Untersuchungen in landlichen Gemeinden Yukatans durchfiihrten.
Villa Rojas, dessen Monografie Gber die Cruzoob von Tixcacal Guardia auf einer Feld-
forschung in dem Kreuzkultort Tusik in den Jahren 1935/36 basiert, beschreibt die Ze-
remonie unter dem Namen Primicia. Es handele sich, so der Ethnograf, um eine private
Dankeszeremonie der Milperos fir die neue Ernte und sei eine einfache Zeremonie, flr

die kein 2 men bendtigt werde. Er unterteilt sie in zwei Teile:

,»In the first [part] an offering is made to the hahal-dios and the Catholic saints by pray-
ing a novena before the altar of the family cross. The offerings placed on the altar consist
of thirteen pairs of boiled, new ears of corn (chacbil nal) and thirteen dishes of atole of
new corn (ahza). When the rite is over, the milpero pays homage to the yuntzilob at an
improvised altar set outdoors, either at the door of the church or near the dwelling. Any
table may be used as an altar, and one of the small crosses called fiodoras is set on it. The
same offerings that were made to the Christian gods are offered here, and in addition a
hol-che offering of seven pairs of boiled ears of corn are put in a carrier and hung to
some tree or beam near the altar” (1945: 116).

Gemal der Einteilung, die Redfield und Villa Rojas fur die religiosen Vorstellungen der
Maya entwarfen, fallt der erste Teil mit dem Speiseopfer fiir die yun¢ilo’b in den soge-
nannten »heidnischen« Bereich, wéhrend der zweite Teil der Zeremonie dem christli-
chen Bereich zugeordnet wird (Villa Rojas 1945: 97)*. Die Bezeichnung hol ce’
verwendet Villa Rojas eindeutig fur einen bestimmten Vorgang des zweiten Teiles und
nicht als Synonym fiir die gesamte Primicia. Die Speiseopfer wurden von dem dreima-
ligen Verrichten der Ublichen sechs Mayagebete begleitet. Die Primicia werde, so gibt
der Ethnograf an, flr die schnell reifende Maissorte smehen nal, nicht aber fir die be-
deutendere Ernte des spéter reifenden snuk nal durchgefihrt, zu dessen Anlass nur eine
Zeremonie von geringer religioser Bedeutung veranstaltet werde. Lediglich Kirbis,
SuRkartoffeln und Brote aus Maismehl und Bohnen (bu’li wah), die im Erdofen zube-
reitet wurden, wirden zu FlRen des Familienkreuzes platziert, jedoch keine weiteren
Gebete gesprochen oder Handlungen vollzogen (Villa Rojas 1945: 115f.). VVon den Pri-
micias, an denen ich teilgenommen habe, wurden jedoch drei flr die Ernte von smehen

nal und drei flr Snuk nal veranstaltet und sie wiesen keinerlei Unterschiede auf.

Obwohl die Zeremonien zum gleichen Anlass veranstaltet wurden und sich auch in der
Bezeichnung gleichen, unterscheiden sich die Angaben von Villa Rojas auch in weiteren
Punkten erheblich von meinen Informationen. Die von Villa Rojas angegebene Verwen-
dung von in einem Uber einem Holzfeuer hdngendem Topf gekochten Mais (cakbil nal)

stimmte nicht mit der von mir beobachteten Praxis Uberein, bei der im Erdofen gegarter

* Die von Gorissen und Giinther angesprochene Problematik einer eindeutigen Zuordnung zeigt sich auch
an diesem Beispiel, in dem eine dem »heidnischen« Bereich zugeordnete Zeremonie Anteile enthélt,
welche sich direkt an den Schopfergott wendet, dessen zentrale Bedeutung nach diesem Modell eigentlich
dem »christlichen« Kontext zugeordnet wird.
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Mais (pibil nal) verwendet wurde. Von Villas Rojas und Redfield gibt es jedoch eine
weitere Beschreibung der Zeremonie, wie sie in den friihen dreilliger Jahren des neun-
zehnten Jahrhunderts in dem Ort Chan Kom durchgefiihrt wurde. Obwohl der Ort im
Bundesstaat Yucatan liegt und nicht zu den Kreuzkultgemeinden der Zona Maya gehort,
weisen die Beschreibungen in dieser Studie weitaus mehr Ubereinstimmungen auf. So
wurde in Chan Kom ebenfalls der geopferte Mais zuvor in einem Erdofen zubereitet und
auch die kurze Darstellung des Erdofens weist nur geringfligige Unterschiede auf. Die
Autoren schreiben zudem, dass fir die Durchfuhrung der Zeremonie ein 2 mén benttigt
werde (Redfield, Villa Rojas 1936: 143f.). Die Gebete der Zeremonien, an denen ich
1996 und 1998 teilnahm, wurden ebenfalls von einem & meén verrichtet. Im Jahr 2000
ubernahm mit einem Rezador zumindest ein religioser Spezialist des Kreuzkultes diese
Aufgabe. Redfield und Villa Rojas geben eine kurze Schilderung des mdtan in Chan

Kom, dass sie unter dem Namen 4ol e’ auffiihren:

»The earthoven is made after nightfall. At about three in the morning the men gather to
open it. No woman may be present. First the h—-men erects behind the pib one of those
small altars made of four poles [...] The cross of corn stalks is removed from the pib and
placed on this altar. Then the pib is opened. [...] The first twenty—six ears of corn that are
taken from the ground are hung from the horizontal poles of the altar in thirteen pairs, the
husks of each pair being tied together. The other men stand back, while the h—-men recites
a short prayer [...] The thirteen pairs of ears are usually eaten then and there” (ebd.: 144).

Die von Redfield und Villa Rojas beschriebene Zeremonie in Chan Kom besteht eben-
falls aus zwei Teilen. Nachdem die Manner von der Milpa auf den Hof des Milperos
zurlickgekehrt sind, errichtet der # men einen weiteren Altar und ein zweites mdtan wird
veranstaltet. Doch auch dieses Speiseopfer richtet sich an die yun¢ilo’b. Der Schopfer-
gott hahal dyos wird, anders als in der Tusik-Studie, im Zusammenhang mit der Zere-

monie nicht erwéhnt. Der zweite Teil wird wie folgt beschrieben:

,-..0n [the altar] he hangs the second thirteen pairs of ears. On it also he places a cross,

two lighted candles, and thirteen homa of atole of new corn. This, and the young ears, he

offers to the four chaacs, reciting a prayer while pouring out a little of the atole toward

the east. To this performance the others pay little attention...” (ebd.: 144).
Zwar weist die Zeremonie von Chan Kom Ubereinstimmungen mit meinen Beobachtun-
gen auf, dennoch gibt es Unterschiede. Der zweite Teil der Primicia—Zeremonie in Sefior
und Pino Suarez bestand aus einer Novena, die auf dem Hof des Milperos von diesem
selbst gebetet wurde — nicht von Don Luis, der zuvor fur das matan verantwortlich ge-
wesen war. In Pino Suarez, wo ich bei einer solchen Novena im Rahmen einer Primicia

anwesend war, wurde nur ein kleines Speiseopfer im Haus aufgestellt.
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Der Vergleich der Primicias von Tusik und Chan Kom mit denen in Sefior und Pino
Suérez bzw. San José | ist nur begrenzt aussagekraftig. In den anndhernd siebzig Jahren
nach Entstehung der Ethnografien haben sich die politischen, wirtschaftlichen und kultu-
rellen Bedingungen in der Region nachhaltig veréndert, so dass ehemals bestehende
kulturelle Grenzen zwischen den aufstandischen Kreuzkultgemeinden und den Ortschaf-
ten westlich der Konfliktlinie l1angst aufgehoben sind. Die kulturpolitischen Bemiihungen
des Staates um die traditionellen »kostumbres« tragen vermehrt zu einem kulturellen
Austausch bei. Die Generalisierung der Zeremonien in den vorliegenden Berichten ist
irreflihrend. Es ist kaum anzunehmen, dass die Autoren eine grolRe Anzahl von Zeremo-
nien beobachtet haben, die von verschiedenen Milperos veranstaltet wurden. Maoglicher-
weise gaben nur einzelne Informanten oberflachliche Einblicke in ihre religitsen Prakti-
ken. So wie die von mir beobachteten Primicias lediglich einzelne Ereignisse repréasentie-
ren, spiegeln auch die Schilderungen Villa Rojas und Redfields nur die Praxis oder
Glaubensvorstellungen bestimmter Informanten wider. Die religidsen Praktiken sind
zudem zu variantenreich und zu flieBend, um sie in kurzen Abschnitten erschépfend
abzuhandeln. In einem Gesprach mit dem Milpero Calin erfuhr ich, dass es in der Region
eine Reihe verschiedener Formen der Ausiibung gabe. Die religidsen Spezialisten wiir-
den Unterschiede in der Anordnung der Opferspeisen und deren Anzahl machen. Die
Altaranordnungen und andere Spezifika der jeweiligen Ausrichter, mit denen ich zu-
sammenkam, stuitzen diese Aussage. Mdglicherweise existieren einzelne Traditionslinien,
in denen das Wissen weitergegeben wird. In den mir bekannt gewordenen Féllen waren
es zumeist verwandtschaftliche Beziehungen, an welche die Weitergabe derartigen Wis-
sens geknupft war — eventuell auch die Zugehorigkeit zu einer Kompanie. Es ist fraglich,
wieweit die Spezialisten ihr Wissen untereinander austauschen, denn die Kenntnis religi-
Oser und medizinischer Rituale ist ein Teil ihres kulturellen Kapitals, von dem sie leben

und das als »knappe Ressource« geschiitzt wird.’

Die Frage, die sich aus dem Vergleich der beiden ethnografischen Texte ergibt, ob es ein
h meén sel, der die Gebete verrichte, oder ein einfacher Milpero lasst sich wahrscheinlich
beantworten. Andrés zufolge kdnnte jeder Milpero, der die notwendigen Gebete be-

herrscht sowie den Altaraufbau kennt, das mdtan durchfuhren. Ermutigt durch den Kon-

® Ich habe immer wieder Hinweise erhalten, dass bestimmtes Spezialwissen nicht nur mir als Fremden
vorenthalten wurde, sondern auch Einheimischen und Angehérigen des Kreuzkultes. Oftmals beklagten
meine Gesprachspartnerinnen und —partner ein derartiges Verhalten der nohoc¢ mako’b. Wenngleich histo-
rische Erzéhlungen und religidses sowie kosmografisches Grundwissen der Angehdrigen der Kreuzkult-
elite die kulturellen Rahmenbedingungen mitgestalten und die Beziehungen im Netzwerk der Cruzoob
stérken, so geféhrdet die Preisgabe von speziellen Kenntnissen die wirtschaftliche Grundlage dieser reli-
gidsen Spezialisten.

98



takt zu dem Rezador Don Luis, dem Vater seines Schwiegervaters, plante er im Sommer
2000 ein Speiseopfer fir seinen Mais durchzufihren, zu dessen Ausrichtung es jedoch
nicht mehr kam. Die Anwesenheit eines 4 men mag nicht zwingend erforderlich sein.
Den routinierten religiésen Spezialisten wird jedoch sicherlich mehr Erfahrung im Um-
gang mit den als gefahrlich geltenden Numina des Waldes zugeschrieben. Zudem ver-
band die Anwesenheit der nohoc¢ mdko’b die Milperos Uber das eigentliche Ritual hinaus
mit dem Kreuzkult, da sie religiose Amter inne hatten und tber historisches und kultu-
relles Wissen verfiigten, das zu derartigen Gelegenheiten weiter gegeben wurde.

Ein weiterer Widerspruch zwischen den beiden oben angefiihrten ethnographischen
Beispielen liegt in der Frage der »richtigen« Zubereitung des geopferten Maises. Der
Unterschied zwischen dem bloRRen Kochen des Maises und dem arbeitsintensiven und
auch gefahrlichen Anlegen des Erdofens schien mir qualitativer Art zu sein. Zuerst nahm
ich an, dass es sich bei dem pibil nal um eine besonders machtvolle Version der Zeremo-
nie handeln konnte, mit der lediglich ein groRerer Effekt erzielt und mehr Sicherheit
erreicht werden sollte, ohne dass jedoch eine »Regel« die Entscheidung beeinflusste. Es
stellte sich jedoch heraus, dass es tatsachlich eine explizite Erklarung fir die jeweilige
Praxis gab. So wurde mir erzahlt, dass der gekochte Mais nur fir die Danksagung der
Ernte auf einer sac kab verwendet werde, einer Milpa die schon in vergangenen Jahren
genutzt wurde und auf der in der Zwischenzeit nur junger Wald (mehen k’as) nachge-
wachsen ist. Wird hingegen eine Milpa in altem Wald (nukuc k’as) angelegt, so sei es
unerl&sslich, den zu opfernden Mais im Erdofen zuzubereiten. Die Rodung é&lteren Wal-
des berge eine hdhere Gefahr der Verstimmung der yun¢ilo b, der Waldgeister, die durch
dieses Ritual besanftigt werden sollen.® Alle sechs pibil nal, an denen ich teilgenommen
habe, fanden tatsachlich flr eine neu angelegte Milpa statt. Im Sommer 2000 habe ich
zusatzlich an drei Primicias fir Milpas im zweiten Jahr der Bewirtschaftung teilgenom-
men. Die drei mdtano’b fanden nicht auf den Feldern, sondern auf dem Hof der Milperos
Calin, Daniel und Vidal statt und es wurde lediglich gekochter Mais geopfert. Trotz der
Unterschiede wurden die Gebete ebenfalls von einem & meén oder Rezador gesprochen

und der Altaraufbau unterschied sich nicht von den pibil nal-Zeremonien.

® Redfield und Villa Rojas (1962: 127) weisen ebenfalls auf den Unterschied zwischen einer Milpa im
ersten und einer im zweiten Jahr der Bewirtschaftung hin. Fir das im Vorjahr bepflanzte Feld war ihren
Angaben zufolge keinerlei Zeremonie notwendig.
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5.2  Die pibil nal-Zeremonie in Gabriels Ritualmodell

Die Ordnung der empirischen Daten folgt in Marianne Gabriels Arbeit zum einen ihrem
Strukturmodell der Maya-Rituale, andererseits stellt sie die einzelnen Elemente und
Bestandteile der Rituale in den Vordergrund. Die Darstellung der einzelnen Zeremonien
findet sich deshalb verstreut tiber den gesamten Text. Gabriel fiihrt die Erntedankzere-
monie fur den Mais unter den Bezeichnungen cakbil nal und pibil nal auf (2001: 26f.,
34ff., 52f., 57f., 87, 90, 135, 139). Wéhrend die Milperos mir erklarten, dass der Um-
stand, ob die Milpa frischgeschlagen war oder sich im zweiten Jahr der Bewirtschaftung
befand, dartber entscheide, ob ein pibil nal oder lediglich ein cakbil nal notwendig seien,
schreibt Gabriel, dass beide Zeremonien fur ein Feld durchgefiihrt werden. Laut Gabriel
werde ein cakbil nal fur die ersten reifen Maiskolben abgehalten. Die zwei Wochen
spater veranstaltete pibil nal-Zeremonie kennzeichne den Beginn der Nutzung der neuen
Ernte (ebd.: 135). Das pibil nal unterscheide sich vom cakbil nal sowohl hinsichtlich der
Anordnung des Zeremonialplatzes, der intensiveren Vorbereitung durch das Anlegen
eines Erdofens, als auch einer langeren Phase der Darbietung der Opfergaben (ebd.: 36).
Die Durchfuhrung der von mir beobachteten cakbil nal und pibil nal unterschieden sich

lediglich in der Verwendung des Erdofens, nicht aber in den anderen beiden Punkten.

Von beiden Ritualformen hat Gabriel je acht Ereignisse verfolgen kénnen (ebd.: 26). Den
Begriff Primicia verwendet die Autorin lediglich fur die Erntedankzeremonien der ande-
ren Feldfriichte (ebd.: 26, 89, 135), jedoch nicht im Zusammenhang mit dem Mais. Die
Bezeichnung holce bezieht sich laut Gabriel sowohl auf die spezifische Bauart des Altars
als auch auf eine bestimmte Zeremonieform. In ihrer zuvor beschriebenen Einteilung der
Maya—Zeremonien folgen cakbil nal sowie pibil nal der sogenannten holce—Struktur
(ebd.: 27, 52f., 57). Insofern unterscheiden sich die von ihr beschriebenen Zeremonien
von den Ereignissen, an denen ich teilgenommen habe, da letztere unter Verwendung
eines Altars durchgefuhrt wurden und nicht, wie von Gabriel beschrieben, auf einem
vereinfachten Altargerist. Die von mir beobachteten Handlungssequenzen jedoch stim-
men mit ihrem holce—Modell Gberein. Das Trankopfer von cakbil nal und pibil nal be-
steht aus a’sa’, einer Atole aus frisch geerntetem Mais (ebd.: 87). Fur die cakbil nal—
Zeremonie werden im Ostteil des Gehofts dreizehn Schalen mit a’sa’ und ebenso viele
Maiskolben dargebracht, von denen elf auf dem Altargerist aufgestellt werden und zwei
weitere unter dem Holzgerust (ebd.: 135). Eine ausfihrliche und vergleichende Beschrei-

bung des Altaraufbaus fir die beiden Erntedankzeremonien findet sich jedoch nicht. Die
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Anordnung des Altars der pibil nal-Zeremonie wird von ihr lediglich mit den folgenden

Worten beschrieben:

.»-.in der Mitte [werden] dreizehn Paare und an den beiden Enden je elf Paare Maiskol-
ben auf das Altargeriist gehéngt, dazu vier Paare in den vier Ecken des Zeremonialplat-
zes. Es sind also insgesamt drei mal dreizehn Paare Maiskolben® (ebd.: 45f.)

Die vier Maiskolbenpaare an den »vier Ecken« werden an Maispflanzen befestigt, die
sich hinsichtlich der Ausrichtung des Altars nach Osten an den Interkardinalspunkten
befinden und die nach Gabriel dem kosmischen Ideogramm folgen (ebd.: 50, 57f., 114,
136). Diese Ausweitung der holce-Struktur zur loh—Struktur unterscheide die pibil nal-
Zeremonie von dem cakbil nal (ebd.: 50ff.). Der hier beschriebene Altaraufbau des pibil
nal weicht in diesem Punkt jedoch von den von mir beobachteten Zeremonien ab, wo
derartige Ausrichtungen keine Rolle spielten. Die Ausrichtung des Altars nach Osten —
die auch Gabriel (ebd.: 39ff.) beschreibt — bildete den einzigen ersichtlichen kosmografi-
schen Bezug. Nach dem Speiseopfer auf dem Feld wird laut Gabriel eine zweite Zeremo-

nie in der Ortschaft durchgefihrt:

»Am Nachmittag werden Maiskolben (pib—(b)il nal) und atole nuevo (4a’sa’) in die
Dorfkirche gebracht. Zwolf Maiskolben, vier Schalen und zwei Eimer mit atole nuevo
stehen zusammen auf dem Gabentisch vor dem Kirchenaltar mit seinen Kreuzen und
Heiligenfiguren. Unter dem Gabentisch befindet sich ein Sack voller Maiskolben. An den
Rosenkranzgebeten nimmt neben seiner Familie auch der Bauer teil*

(ebd.: 139, Hervorh. i. O.).

Der Vergleich der Darstellung von Gabriel mit den vorangegangen ethnografischen
Beispielen weist darauf hin, dass die Erntedankzeremonien einem zeitlichen Wandel
unterliegen und in lokalen Varianten praktiziert werden. Mit der Aussage ,,Der Aktions-
radius der traditionellen Priester bildet ein entscheidendes Kriterium fir die Abgrenzung
des Forschungsgebietes” verweist Gabriel (ebd.: 24) indirekt auf die Bedeutung einer
personenbezogenen Perspektive. Leider flieRen Biografien oder Sozialisationsstrukturen
nicht erkennbar in ihre Analyse ein. Die folgende Beschreibung der von mir beobachte-
ten Ereignisse betont die Unterschiede, die sich aus der spezifischen religidsen Praxis des
durchfuhrenden Spezialisten ergaben. In den grundlegenden Strukturen stimmten die
verschiedenen Altaraufbauten zwar Uberein, doch jeder der Spezialisten hinterliel? in der

Anordnung seine personliche Signatur.
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5.3 Primicia und pibil nal: Personen und Orte

Von den insgesamt sechs pibil nal-Zeremonien, an denen ich teilgenommen habe (siehe
Tabelle 13), wurden funf von Familienangehdrigen in Lankiuic veranstaltet. Eine weitere
Primicia fand in der Nahe von San José | statt. Die Erdofen wurden mit zwei Ausnahmen
auf einer Milpa der teilnehmenden Milperos angelegt. Im Jahr 1996 (Primicia 1) geschah
dies auf Daniels Feld im Stdosten des Ranchos. Die Arbeiten am Erdofen der Primicia
fir die Ernte des frihen smehen nal vom 12.9.1998 (Primicia 2) wurde in etwa 20 m
Entfernung von der Milpa Vidals am Rande einer von ihm angelegten Bananenpflanzung
durchgefihrt. Manuel legte den Erdofen fiir den snuk nal in San José | am 6.10.1998
(Primicia 3) ebenfalls direkt auf der Milpa an. Den Erdofen flr den spateren snuk nal
vom 16.10.1998 (Primicia 4) gruben wir wieder auf Daniels Milpa, doch an einer ande-
ren Stelle als zwei Jahre zuvor. Da die Erdofen und Altére in relativer Nahe zueinander
angelegt bzw. errichtet werden, entstand am 23.9.2000 (Primicia 5) die Grube in einer
weiteren Bananenpflanzung unweit der kleinen Kirche des Ranchos, wo der Rezador
Don Pedro (Il) das mdtan fur die Ernte des smehen nal durchfihrte. Der Erdofen der
letzten Primicia, an der ich teilgenommen habe, hoben wir am 14.10. 2000 (Primicia 6)
auf dem Feld von Calin, im Stden des Ranchos aus — diesmal wieder fur Mais der Sorte
snuk nal. Alle Felder waren, wie zuvor erwéhnt, cakben kolo’b, Milpas im ersten Jahr
ihrer Bewirtschaftung. Die erste Primicia wurde von dem /4 mén Don Esteban aus Tixca-
cal Guardia durchgefiihrt. Leider habe ich die Verrichtung der Gebete nicht beobachten
kdnnen. Don Pedro (l), ein 2 men aus Chan Chen Comandante, der, wie erwahnt, eben-
falls ein Haus in dem Weiler errichtet hatte, bernahm dreimal die Ausrichtung der
Zeremonie in Lankiuic (Primicias 2, 3, 6). Sein Verhéltnis zu den Angehorigen der
Familie war recht eng und er sprach auch die Gebete fiir die cakbil nal-Zeremonien von
Calin und Daniel in Sefior. Er war Comandante der sechsten Kompanie, der auch die
Familie angehdrte. Die Primicia 5 fuhrte der Rezador der ersten Kompanie, Don Pedro
(1), durch, ein Bruder von Daniels Schwiegervater. Die funfte Zeremonie — von Andrés
Schwiegervater Manuel veranstaltet — wurde von dessen Vater Don Luis durchgefiihrt,

ein Rezador und zweiter Patron des Kreuzes von Tixcacal Guardia.

In der nun folgenden Beschreibung konzentriere ich mich auf das mdtan auf der Milpa
und die dafir notwendigen Vorarbeiten, wie das Anlegen des Erdofens. Die im privaten
Kreis abgehaltene Novena findet im Weiteren keine besondere Beachtung, zumal ich
lediglich nur einmal Zeuge ihrer Verrichtung wurde. Um allen Aspekten der Zeremonie

auf dem Feld gerecht zu werden, unterteile ich die Beschreibung in drei weitere Ab-
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schnitte. Im ersten Abschnitt befasse ich mich mit den verschiedenen Arbeitsablaufen
beim Anlegen des Erdofens. Dieser Teil enthalt vornehmlich deskriptive Elemente, und
zur Systematisierung unterteile ich die Fertigstellung des Erdofen in einzelne Arbeit-
schritte. Im zweiten Teil behandele ich die Altaranordnungen und die Praktiken der reli-
gitsen Spezialisten. Hier gehe ich sowohl auf die kosmologischen Beziige, als auch auf
die unterschiedlichen Interpretationen der Ausrichter ein. Neben den Altaraufbauten fur
die Zeremonien mit pibil nal beziehe ich die mdtano’b mit cakbil nal in meine Uberle-
gungen ein. Dartber hinaus ergénze ich deshalb diese deskriptive Bearbeitung um inter-
pretative Uberlegungen. Im dritten Abschnitt steht das Ereignis der Zeremonie im Vor-
dergrund. Hier mdchte ich die performativen Akte mit den Aspekten der historischen
Erfahrung der Teilnehmerinnen und Teilnehmer als auch mit meiner eigenen Anwesen-
heit verkniipfen und zu einer hermeneutischen Einschatzung kommen, die Uber die reine
Bedeutung des Rituals hinaus geht. In den folgenden Darstellungen lege ich den Schwer-
punkt auf die Gemeinsamkeiten der beobachteten Zeremonien, um daraus eine Art
Schema abzuleiten, ohne jedoch die spezifischen Bedeutungen der einzelnen Ereignisse

aus den Augen zu verlieren.

5.4  Der Erdofen (pib)

In der traditionellen Kiche der gesamten Halbinsel Yukatan nimmt der Erdofen eine
bedeutende Rolle ein. Sogar auf den Speisekarten der Restaurants in den Stadten Mérida
oder Valladolid findet sich der Zusatz pibil (im Erdofen zubereitet) bei traditionellen
yukatekischen Gerichten, wenngleich bezweifelt werden kann, dass die Speisen tatsach-
lich aus einem echten Erdofen stammen. In den landlichen Regionen sind die Erdofen
aus Platzgriinden und dem Angebot an Feuerholz leichter zu verwirklichen. Sie werden
an Wegesrandern, auf dem eigenen Hof, im Wald oder auf dem Feld angelegt. Erdéfen
werden haufig im Zusammenhang mit einem mdtan gegraben, doch auch fir die profane
Zubereitung von Wildfleisch findet die Technik Anwendung. Die Speisen, die in einem
Erdofen zubereitet werden, haben einen eigentimlichen Geschmack, der zum Teil auch
durch Beigaben von aromatisierenden Blattern oder Rinden bedingt ist.” Gemeinsam ist

allen Arten von Erddfen, dass die Speisen in einer mit Erde verschlossenen Grube auf

7 Gabriel (2001: 90 FN: 24) fiihrt in diesem Zusammenhang an Blattern ya ‘snik (Vitex gaumeri), subin ce
(Acacia globulifera), tah (Vigiera dentata o. helianthoides), ¢ak muk (Rauvolfia hirsuta) sowie §tut (nicht
identif.) auf (Die lateinischen Namen nach Barrera Marin, Barrera VVazquez, Lopez Franco 1976).
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zuvor erhitzten Steinen garen. Fur Schutz vor der unmittelbaren Glut des Feuerholzes
und der Steine sorgen etwas Erde, Blatter oder Stiicke von Bananenstdmmen. Die spezi-
fische Form des Erdofens hangt jedoch von den jeweiligen Speisen ab, die in ihm zube-
reitet werden. Auf dem Rancho garten 1998 Gaspars Sohn Bodin und ein gleichaltriger
Freund ein erlegtes Geflecktes Aguti (¢ub) in einem kleinen Erdofen mit einer Grube von
etwa einem halben Meter. Das Tier wurde in einem Stiick darin zubereitet und die Gar-
zeit betrug etwa eine Stunde. Ein Teilnehmer der Exkursion von 1992 erwéhnt die Ver-
wendung eines kleinen Erdofens fur zwei Gestreifte Aguti (kaleb) in Lankiuic (Rabeler
1996: 77f.). Die Opferspeisen fiir die os dias und ¢a ¢’ak — Zeremonien werden ebenfalls

im Erdofen zubereitet.

Die Maisteigerzeugnisse os dias, noh wah, ¢an bah und snabal wurden bei einer von mir
beobachteten Arbeit innerhalb des Erdofens entsprechend ihrer aus dem Volumen resul-
tierenden bendtigten Gardauer in relativer N&he oder Ferne der zentralen Hitzequelle
gelagert. Die groRlaibigen snabalo’b aus den Teigresten wurden in der Mitte der Grube
platziert. Um diese herum gruppierten die Manner die kleineren noh waho’b, und die
noch kleineren ¢an baho’bh und os diaso’h wurden ebenfalls aulen oder oben auf den
zentralen Opferspeisen gelagert. Die Erddfen fir privat ausgerichtete mdtan dieser Zere-
monie haben etwa die GroRe von einem bis anderthalb Metern. In einer gemeinschaftli-
chen ¢a ¢’ak —Zeremonie in der Kirche im Zentrum von Sefior bestand der Erdofen, der
auf einem Platz neben dem Geb&ude ausgehoben wurde, jedoch aus einem Graben von
etwa vier Metern Lange. Auf der Fiesta von Tixcacal Guardia wurden fiir die Zuberei-
tung der cirmole—Opferspeisen sogar Graben mit einer Lange von acht Metern ausgeho-
ben. Das Schweinefleisch wurde in groRen Kesseln in die Grube abgelassen und mit
Wellblech abgedeckt. Die Technologie des Erdofens ist variantenreich, wie die kurze
Ubersicht zeigt, und das Anlegen der jeweiligen Art von Erdofen setzt spezifische
Kenntnisse voraus. Auch das Prinzip des Erdofens fiir Mais, der zum Anlass einer Primi-
cia angelegt wird, weist derartige Spezifika auf. In der Absicht, eine detaillierte Uber-
sicht zu schaffen, habe ich den Schaffensprozess in 20 Arbeitschritte unterteilt.® Um den
gleichzeitig ablaufenden bzw. miteinander verschrankten Handlungen gerecht zu werden,
habe ich diese durch die zusétzliche Verwendung von Kleinbuchstaben (a, b, ¢ etc.)
gekennzeichnet. Diese Operationalisierung findet sich als Uberblick in der Tabelle 6 im
Anhang dieser Arbeit. Die Angaben in dieser Tabelle stellen eine Synthese der Arbeiten

® Eine kurze Beschreibung fiir einen Erdofen fiir pibil nal findet sich auch bei Gabriel (2001: 90). Die
Praxis, dass alle, die am Erdofen arbeiten, ihre Hadnde mit heiRem Wasser waschen, das zuvor auf den
herausgenommenen heiflen Steinen des Erdofens erhitzt wurde (ebd.: 108), konnte ich nicht beobachten.
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an den sechs Erdofen und somit die mir grofitmogliche Verallgemeinerung der VVorgange
dar. Die angegebenen Teilnehmerzahlen sowie die entsprechende Zeitdauer basieren auf
Schéatzungen, denn sie variierten je nach den vorherrschenden Bedingungen. Eine Doku-
mentation der wichtigsten Arbeitsschritte in Form von Fotografien ist dem htm-Doku-

ment der beigefligten CD zu entnehmen.

Die Wahl des genauen Standortes des Erdofens hing vor allem von den ortlichen Gege-
benheiten auf dem Feld ab. Verschiedene Faktoren beeinflussten die endgiltige Auswahl.
Fur den Erdofen und dem spater errichteten Altar wurde eine relativ ebene Flache von
etwa flinfzehn bis zwanzig Quadratmetern bendtigt, die geniigend Raum fiir die Arbeiten
lieR. Das Erdreich, in dem die Grube ausgehoben werden sollte, musste arm an Steinen
sein, da groRere Gesteinsbrocken den Aushub unmaoglich machten. Die Felder der Fami-
lie, aber auch die Milpa in San José hatten Uber das gesamte Feld verteilte Bereiche, in
denen das Karstgestein an die Oberflache trat. Es gab jedoch auch Flachen, deren rétliche
Erde kaum Karststeine aufwies. Daniel verwendete im Sommer 2000 eine Eisenstange
bei der Suche nach einer geeigneten Stelle. An mehreren Stellen stiel3 er die Stange pru-
fend ins Erdreich, um verborgene Steine aufzuspuren. Da fir die Erdéfen jedoch auch
einzelne, lose Gesteinsbrocken bendtigt wurden, musste sich in relativer Néhe ein geeig-
netes Gesteinsfeld befinden, damit der Transportaufwand gering gehalten werden konnte.
In zwei Féllen wurde ein Ort gewahlt, der in unmittelbarer Nahe Gber Schatten verflgte.
Der Erdofen des pibil nal von Daniel im Jahre 1996 lag in der Nahe des Maisspeichers
im Zentrum des Feldes, dort saBen die Ménner im Schatten des sa 'n—gedeckten Spei-
chers. In der Bananenpflanzung von Vidal konnten sich die Teilnehmer in den Arbeits-
pausen unter den schattenspendenden Blattern von den korperlichen Anstrengungen
ausruhen. Der Erdofen der Primicia von Manuel lag weder an einem schattigen Platz,
noch war er am Rande des Feldes gelegen, sondern befand sich an einem ausgetretenen
Pfad der durch die Milpa fiihrte. Im Fall des Erdofens des pibil nal von Daniel im Jahr
1998 gab es ebenfalls keinen Schatten und der Standort wurde durch seine unmittelbare
Né&he zum Weg, der zum Rancho fihrte, favorisiert. Beim Graben stiel’en wir hier auf die
Uberreste eines alten Erdofens. Auch Angehérige der Exkursion von 1988 schildern in
ihrem Bericht, wie beim Ausheben eines pib Spuren alterer Erdofen aufgefunden wurden

(1988: 61f.). Dies zeigt, wie begrenzt die Auswahl geeigneter Platze ist.

Nach der Wahl des Standortes sauberten die Manner in einem ersten Schritt den ausge-

wahlten Platz: Kurbisranken wurden herausgerissen, Steine zur Seite geschafft und sto-
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rende Maispflanzen umgeknickt oder ebenfalls herausgerissen (1)°. Drei oder vier der
Manner begannen die Grube auszuheben (2a). Mit einem zwei Meter langen Stock, der
mit der Machete regelmaliig angespitzt wurde, lockerte einer der Ménner zunéchst das
Erdreich (2b) und ein weiterer hob daraufhin die gelockerte Erde mit einer kurzstieligen
Schaufel aus. Das Lockern und Graben wurde ziigig und im raschen Wechsel durchge-
fihrt, wobei die Arbeitsgerate von Hand zu Hand wanderten. Zur Zeit des Sonnenauf-
ganges waren derartige korperliche Anstrengungen flr die Beteiligten noch ertraglich.
Nach einer dreiviertel Stunde war ein kreisférmiges Loch mit einem Durchmesser von
etwa einem Meter Durchmesser und einer ebensolchen Tiefe entstanden.'® Die Seiten-
wande wurden geglattet und Wurzeln im Erdreich, welche diese durchstiel3en, mit der
Machete entfernt (2c). Wahrend das Loch ausgehoben wurde, holten die an dieser Ar-
beit unbeteiligten Manner das Holz fir den Erdofen (3, 4). Bei den von mir beobachte-
ten Anléassen wurde ausschlieRlich Holz vom ha ’bin'! dazu verwandt. Das Holz ist sehr
hart, besitzt einen hohen Brennwert und ergibt daher eine besonders heif’e Glut im Erd-
ofen. Auf den Milpas findet sich ein Vorrat an ha’bin, da der Baum bei der Brandro-
dung nicht verbrennt und die abgestorbenen Stdmme tberall auf den Feldern aufragen.
Diese Holzvorrdte wurden mit der Axt gefallt und in Stdmme von etwa 1,50 m Lé&nge
zerteilt, die einen Durchmesser zwischen zehn und zwanzig Zentimeter hatten. In einem
weiteren Schritt schafften wir etwa funfzehn bis zwanzig groRere Steine aus der Umge-
bung heran (5). Nachdem auf dem Grund der Grube zuvor Holzer zum Anfeuern aufge-
schichtet (6a) und zwei Stiitzhélzer in die Grube gerammt worden waren (6b), stapelten
wir ungefahr 30 Hoélzer Gber dem Rand (6¢). Die zwei Stutzen seitlich des Holzstapels
verhinderten dessen Abrutschen. Auf die Holzer wurden anschliellend die Steine ge-
schichtet (6d). Die Abb. 2 im Anhang Ill zeigt den Querschnitt eines Erdofens in

diesem Stadium und veranschaulicht das Prinzip des Schichtens.

Bei trockenem Wetter reichte es, die Holzer, Rinde und Palmblatter unter dem Holzsta-
pel anzuziinden (6e). Der Holzstapel geriet schnell in Brand. Der Erdofen, der fir die
Primicia 4 nach starken Regenfallen entziindet wurde, machte jedoch eine sorgféltigere
Vorbereitung notwendig. In diesem Fall wurde in der Grube ein Haufen aus Asten und

Rinde aufgeschichtet und eine Kerze als Brandbeschleuniger hinzugefugt. Der Holzsta-

° Die folgenden Zahlen und Buchstaben in Klammern beziehen sich auf die Nummerierung der Arbeits-
schritte in Tabelle 6.

19 Beim Ausheben des Erdofens fiir die Primicia 5 stieRen wir in einer Tiefe von etwa 50 bis 60 cm auf
festes Gestein. Mit einer Eisenstange gelang es einen Teil des Gesteins abzusprengen, doch konnte nicht
so tief gegraben werden, wie gewohnt. Zum Ausgleich wurde der Durchmesser der Grube um 10 bis 20
cm erweitert.

1 piscidia communis, Piscidia piscipula oder Piscidia spp.
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pel wurde erst Gber der Grube aufgeschichtet, als in der Grube das Feuer sicher brannte.
Dennoch verloschen die Flammen wieder und es bedurfte verschiedener Anlaufe, um
den Stapel dennoch zum Brennen zu bringen. Es war nétig, zusatzliche Palmblatter aus
dem Wald zu holen und sténdig Luft in das Loch zu fachern. Der ganze Vorgang nahm

etwa 45 min in Anspruch, dann war auch dieser Holzstapel entziindet.

Nach einer kurzen Pause verteilten sich die Manner auf ihre Felder, um in den folgen-
den 30 bis 45 min ein bis zwei S&cke voll Mais zu ernten, von denen einer etwa 20 kg
fasste (7a). Wéahrend die Holzstamme durchbrannten, wurden Maisblatter in der unmit-
telbaren Umgebung des Erdofens gesammelt und mit einem Maisblatt oder mit Rinden-
bast zu Biindeln von ungeféahr 20 bis 30 Blattern zusammengebunden (7b). Etwa 30 bis
40 solcher Biindel wurden neben dem Erdofen gestapelt. In Lankiuik wurden auch
Blatter von einem Baum mit dem Namen yasnik geschnitten (7c). Zwar habe ich fur die
erste Primicia keine Eintragung in meinem Feldtagebuch, doch die Zubereitung des
Maises anlasslich der Primicias 2, 4, 5 und 6 erfolgte laut Eintragung unter der Verwen-
dung dieser Blétter, die neben dem Schutz der Opfergaben vor den heiRen Steinen und
der Glut auch zur Aromatisierung des Maises zugefligt werden. Lediglich in San Joseé |
wurden diese Blatter nicht verwendet. Nachdem der Holzstapel durchgebrannt war und
die heilRen Steine in die Grube gefallen waren, wurden mit zwei Meter langen Holzsta-
ben die angekohlten Uberreste zur Seite und die Glut in den Erdofen beférdert (8a).
Daraufhin wurden die Steine mit einer Holz— oder Eisenstange zerstoRen und gleichma-
Rig in der Grube verteilt (8b).”> Nachdem der Rand des Erdofens von Glutstiicken
gesdubert und mit einer diinnen Erdschicht bedeckt worden war, wurden auch die Steine
in der Grube mit einer Erdschicht abgedeckt (9). In San José | war es eine gleichméaRige,
etwa zehn Zentimeter starke Schicht, wéhrend in Lankiuic nur vier Schaufeln voll Erde
uber der Grube verstreut und zudem eine Lage aus mit der Machete gehéckselten Zwei-
gen und Blattern des ya ’snik™ hinzugefiigt wurde (10). Von den Leuten in San José |

wurden diese Blatter jedoch nicht verwendet.

Uber die Schutzschicht aus Erde oder Blattern wurde nun der Mais geschittet (11a), der
jedoch nicht mehr in das Loch passte, das zum GroRteil schon mit Glut, zerstol3enen
Steinen und Erde oder Blattern aufgefillt war, und so wdlbte sich ein steiler Hlgel tber

der Grube. Zwei Holzstangen von etwa 1,50 m Lange wurden in die Mitte des Haufens

12 Bei der Primicia 5 entschied Daniel, dass einer der Steine nicht heiR genug geworden war und der
betreffende Stein wurde mit Holzstangen angehoben, mit einer Liane umschlungen und derart aus der
Grube gezogen und geschoben.

3 Vitex gaumeri.
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gestolRen (11b). Damit die Kolben nicht auseinander drifteten, wurde der Rand der
Grube mit den bereitgestellten Maisblatterbindeln gesichert (11c). Das Aufschichten
des Maises und das Verstdrken des Randes mit Maisblattern ging Hand in Hand und
unter Beteiligung aller Anwesenden schnellstmdglich vonstatten. Hektisch wurden An-
weisungen gerufen und wahrend das Aufhdufen der Maiskolben noch nicht beendet
war, gaben andere unten schon Erde auf den unteren Rand (11c). In Lankiuic wurde
Uber den Mais noch eine Schicht von ya snik—Bléattern gestreut, in San José | die Kolben
nur mit Maisblattern abgedeckt (11d), bevor die Erde dariiber verteilt wurde (11e). Als
der ganze Haufen mit einer gleichmaRigen und dichten Schicht Erde bedeckt war, 6ff-
neten die Manner mit diesen beiden Stangen ein Loch in der Mitte des Erdhiigels (12),
durch das etwa 10 bis 15 Liter Wasser aus Eimern, Flaschen oder Kanistern eingegos-
sen wurde (13). Danach verstopften sie das Loch mit einem Biindel Maisblatter und

versiegelten es zusétzlich mit Erde (14).

Die Arbeitsschritte 12—14 sind nicht ganz ungefahrlich. Da der Erdhiigel nun etwa einen
Meter hoch war, musste ein Baumstamm zur Mitte hin angelegt werden, auf dem einer
der Manner mit dem Wasserbehéltnis in der Hand, einem Eimer oder einer Flasche, zur
Offnung balancierte. Wahrend das Wasser eingegossen wurde, weitete ein anderer mit
Hilfe der Stocke das Loch. Der Wasserdampf schoss heraus und es bestand die Gefahr
von Verbrihungen. Andrés und Calin erzéhlten mir, dass es im schlimmsten Fall zu
einem explosionsartigen Ausbruch des Wasserdampfes kommen kann, bei dem heil3e
Gesteinbrocken und Glutstiicke herausgeschleudert werden. Andrés fugte hinzu, dass
maoglicherweise die yun¢ilo’b auf diese Weise ihren Unwillen ausdriicken wirden. Das
Einfallen von Wasser zur Erzeugung von Wasserdampf ist eine Besonderheit der
Erddfen fur Mais und ich habe diese Praxis bei den anderen Arten von Erdofen nicht
beobachtet. Einzig bei der in Kesseln zubereiteten cirmole schwimmen die
Fleischstiicke in einer Brihe — doch die Opferspeisen werden hier gekocht, wahrend
der Mais durch den Dampf gedunstet wird. Nachdem die Arbeiten an dem Erdofen so-
weit abgeschlossen waren, wurde ein Kreuz aus den Stengeln einer Maispflanze zu-

sammengesetzt und neben dem Erdofen aufgestellt (15).*

Der Mais wurde bis zum ndchsten Morgen im Erdofen gedinstet und verblieb insge-
samt 15 bis 18 Stunden darin. Der Erdhugel sank in dieser Zeit in sich zusammen und

war am Morgen nur noch halb so hoch wie am Tag zuvor. Zuerst wurde der Erdofen am

1% Auch Gabriel erwahnt ein solches Kreuz aus Maisstengeln am Erdofen (2001: 137). Sie erwéhnt in
diesem Zusammenhang, dass das Kreuz auf allen vier Seiten der Erdofen in die frisch aufgeworfene Erde
gedrickt wiirde, eine derartige Handlung konnte ich nicht beobachten.
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nachsten Morgen in einer Kreuzbewegung mit einem schwelenden Stiick Copal-Harz
gesegnet (16) und dann gedffnet (17). Nachdem der Boden neben dem Erdofen mit den
ubriggebliebenen Maisblatterbiundeln ausgelegt worden war (18), wurden die heil3en
Maiskolben dort aufgehduft. Mit der Machete wurde von jedem Maiskolben der Stielan-
satz abgehackt und die dufReren Deckblatter entfernt, so dass der Kolben nur noch durch
eine Schicht Blatter bedeckt wurde (20). Nachdem die Gebete fiir das anschliel’ende
matan beendet und die Opferspeisen verzehrt waren, transportierten die Milperos den
Mais in den Sacken zum Rancho, wo er spéter in den Wagen verladen wurde.

5.5 Der Altar und das matan

Der Altar fur das matan wurde stets in der Nahe des Erdofens errichtet. Im Falle der von
mir beobachteten matan betrugen die Entfernungen zwischen fiinf und fliinfzehn Meter.
Der Altar wurde dabei so ausgerichtet, dass der # men nach Osten sah, wenn er vor dem
Altar kniete. Die Rundhélzer von etwa 3 cm Durchmesser fir den Altar wurden entwe-
der am Vortage oder unmittelbar vor der Zeremonie geschlagen. Vier am Ende gega-
belte Rundholzer wurden mit der Machete angespitzt, in die Erde getrieben und je zwei
von ihnen mit einem in den Astgabeln befestigten Rundholz verbunden. Diese beiden
parallel laufenden, in Ost—West Ausrichtung liegenden Holzer bildeten die Auflage fir
die etwa flinfzehn weiteren Holzer der Altarflache (siehe Anhang V, Abb. 2). Der Altar
wurde ohne Bindungen aus Rindenbast errichtet, wie es flir derartige Altére durchaus
ublich ist. Die Altarflache maR jeweils etwa 50 x 150 cm und befand sich in einer Hohe
von etwa 150 cm. Die Holzer fur den Altar wurden sorgféltig arrangiert, um grobe
Unebenheiten zu vermeiden, danach wurde er vom % men geschmiickt. Bei den
Primicias 2 und 6 half Daniel bei den Aufbauarbeiten. Das Kreuz aus dem Maisstrunk,
welches vor dem Erdofen stand, wurde an der Ostseite des Altars in die Erde gesteckt.

Die Manner platzierten lico’d™, gefiillt mit sa™,

auf dem Altar. Die & meno’b
befestigten fiir jeden der teilnehmenden Milperos eine Kerze an der Westseite des

Altars.

Die Gestaltung der Altare unterschied sich in einigen Punkten voneinander. Don Pedro

platzierte bei der Primicia 4 im Zentrum des Altars dreizehn luco’b der gleichen GroRe

15 Der Iuc ist ein GefaR aus der getrockneten und halbierten, kugelférmigen Frucht des Baumes Cresentia
cujete.

16 Dieses, auch als Arole bekannte Getrank, wird aus gemahlenem Mais gekocht.
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und gruppierte drei mal dreizehn Maiskolben um diese herum.!” Bei der Primicia 6 sta-
pelte er hingegen funf Haufen auf dem Altar. Der wortkarge Don Pedro sprach nicht
viel Uber die Hintergriinde seiner Ausfuhrungen. Da vier Milperos an der Zeremonie
teilnahmen, fragte ich ihn, ob je einer der Haufen die vier Milperos représentiere, zu-
sétzlich zu einem Haufen fir idhal dyos. Don Pedro bejahte diese Suggestivfrage. Einer
derartigen Aussage ist kaum Wert beizumessen. Leider konnte ich diese Detailfragen
auch mit den anderen Spezialisten nicht endgultig klaren. Da die Primicia 3 von zwei
Milperos ausgerichtet wurde, lielen sich die auf dem Altar von Don Luis vorhandenen
26 (2 x 13) Maiskolben auf dem Altar nach der zuvor geduRerten Hypothese nicht ganz
erklaren, es sei denn die beiden Stapel wiirden nur fir die beiden Milperos stehen.'®
Gegenilber des Kreuzes aus Mais stellte der 4 men Don Pedro das santo (Kreuz) der
Familie auf, das eine Grof3e von etwa flinfzehn Zentimetern hatte und wie alle Kreuze
der Tixcacal-Gruppe mit einem »ipil« verhullt war, einer bestickten Stoffhille, die dem
gleichnamigen traditionellen Kleid der yukatekischen Frauen nachempfunden ist. Zur
Linken des vor dem Altar knienden Don Pedro hatte dieser weitere dreizehn Maiskol-
ben an der Seitenstrebe des Altars befestigt, die mit den &uf3eren Lieschbléttern zu funf
Zweierpaaren und einem Dreierpaar zusammengebunden waren. Daneben hing ein
weiterer /¢ mit sa’, der auf einem Kranz aus gewundenen Asten sitzend mit Schniiren
am Altar befestigt wurde. Unter dem Altar, gebettet auf einer Schicht von Mais- und
Bananenblé&ttern, lagen nochmals dreizehn Maiskolben und ein mit sa’ gefullter /uc.
Davor wurde auf dem Boden eine weitere Kerze aufgestellt. Wéhrend die Gaben auf der
Altarflache hdhal dyos, als Herrn der yun¢ilo’b, gewidmet waren, richteten sich die an
der Seite hdngenden Opfer direkt an die ak hoyabo’b (die Gieller) oder cako’b, die
Gruppe der yun¢ilo’b, die fur den Regen sorgen. Mit den unter dem Altar befindlichen
Gaben wurden die ah kdnan kalap (Huter des Bodens) oder u yumilo’b lu’m (Herrn der

Erde) um den Schutz der Milpa gebeten.

Andrés wies mich darauf hin, dass der ¢uc u luc, der »Nabel« des /zi¢ nach Norden aus-
gerichtet wird, da die yun¢ilo’b von Osten kommen wirden, um sich die Opfer zu holen
und mit der rechten Hand den /u¢ am cuc¢ u lu¢ greifen wollen. Aus dem gleichen

Grunde werde der Mais mit dem cuc u nal, wie die Stielansatze genannt werden, nach

7 Die Deckblatter dieser einzelnen Kolben wurden an einer Stelle aufgerissen, so dass eine Reihe Kérner
Zu sehen war.

18 Der Altar, den Don Pedro zur Primicia 2 errichtete, wies lediglich sieben Biindel Maiskolben und sie-
ben Gefasse mit sa” auf. Wie in Kapitel 2 angefihrt, hat die Zahl 7 wie die 9 oder die 13 ebenfalls eine
magische und religiése Bedeutung und findet sich in verschiedenen religitsen Ritualen. Die Bedeutung
dieser Zahlensymbolik war jedoch meinen Gesprachpartnern offensichtlich nicht weiter geldufig. Diese
Beziige sind meines Erachtens auch den heutigen religidsen Spezialisten nicht unbedingt bekannt.
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Osten ausgerichtet. Dies nicht zu tun, berge die Gefahr in sich, die yuncilo’b zu verér-
gern. Auch der Rezador Don Onesimo aus Tixcacal Guardia, der fiir eine Primicia mit
cakbil nal auf dem Hof von Vidal die Maiskolben und Geféle auf diese Weise ausrich-
tete, bestatigte die Angaben von Andrés. Der Rezador Don Pedro (I1) bestritt im Som-
mer 2000 jedoch die Notwendigkeit einer derartigen Ausrichtung und tat die Bedeutung
dieser Praxis als bloRRen Brauch, als »Costumbre« ab. Der Altar von Don Luis aus Pino
Suérez unterschied sich von den Altéren des # men Don Pedro dadurch, dass einer der
dreizehn [uco’b auf der Altarflache erheblich groRer war als die anderen. Dieser war
laut Andrés speziell den c¢ako b gewidmet. Bei den anderen Spezialisten hing dieser den
cako’b geweihte luc¢ an der rechten Seite. Anders als bei den anderen Altdren gab es
unter dem Tisch kein separates Opfer fir die ah kanan kalap. Da die Familie von Ma-
nuel kein eigenes santo besal3, wurde nur das Kreuz aus dem Maisstrunk aufgestellt.
Auf Don Luis Altar befanden sich die Maiskolben im Zentrum und die /iico ’b waren um
sie herum gruppiert, wobei sich der groRe /uc¢ an der Ostseite des Altars gegeniiber dem
Maiskreuz (siehe Zeichnung 5) befand. Don Pedro (I1) baute seinen Altar an der Stirn-
seite der kleinen Kirche gegeniiber der Eingangstir auf. Aus diesem Grund wies der
Altar nicht wie in den anderen Féllen nach Osten, sondern nach Norden. Sein Aufbau
unterschied sich von denen der anderen Spezialisten. Er hatte ebenfalls die rechts ange-
brachten Maiskolbenpaare und das Geféall mit dem sa’ fur die cako’h und die Gaben fir
die ah kanan kalab unter dem Altar gehéngt bzw. gestellt. Die drei Kerzen, die er an der
ihm zugewandten Altarseite aufgerichtet hatte, symbolisierten seiner Aussage nach je-
doch die gottliche Dreieinigkeit und repréasentierten nicht, wie in den anderen Féllen,
die Anzahl der teilnehmenden Milperos. Mdglicherweise ist seine Praxis als Rezador im
Unterschied zu den & meno’b stérker auf hdhal dyos ausgerichtet gewesen. Dies bleibt
jedoch Spekulation. Zwischen den Kerzen waren auf Don Pedros Altar 30 Maiskolben
aufgehauft. Diese Anzahl bricht mit den Ublichen Zahlen, die gewdhnlich durch 13 oder
7 teilbar sind. Andrés, mit dem ich dies diskutierte, nahm an, dass sich der Rezador le-
diglich verz&hlt hatte. Hinter den aufgereihten Maiskolben befand sich auf dem Altar
eine weitere Reihe mit luco’b, an deren Seite jeweils ein aufgerissener Maiskolben lag.
Im Gegensatz zu den Altaraufbauten von Don Pedro (I) und Don Luis war die Anord-
nung der Opferspeisen Kklarer strukturiert. Hinter dieser zweiten Reihe hatte der Rezador
zwei mit ipiles verhullte Kreuze aufgestellt. Das eine Kreuz war das Familienkreuz, das

im Besitz von Daniel war. Mdglicherweise gehorte das andere santo Don Pedro.
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Ein Blick auf die Altaraufbauten im Anhang dieser Arbeit zeigt die markanten Unter-
schiede in den Anordnungen. Das jeweilige Arrangement des Altars scheint ein person-
liches Altarprofil der Spezialisten darzustellen. Leider habe ich mit Ausnahme der Al-
tdre von Don Pedro | nur jeweils einen Altar von den Spezialisten gesehen. Dass die
Anordnungen und die Unterschiede lediglich durch Zufall entstanden sein konnten,
halte ich jedoch fir unwahrscheinlich. Von Don Pedro konnte ich fiinf Altare doku-
mentieren. Seine drei Altare fir die Zeremonie mit pibil nal d&hnelten sich prinzipiell in
der Anordnung der Maiskolben und Trinkschalen, zwei weitere Altare fur cakbil nal
wiesen ein sich dhnelndes Muster auf, wenngleich sie von dem Muster des pibil nal
deutlich abwichen. Don Pedro | hatte demnach sowohl flr das pibil nal als auch fur

cakbil nal hinsichtlich der Lage der Opferspeisen eine spezifische Gewohnheit.

Die Zeremonie des & meén oder Rezador begann mit dem Aufbau des Altars. Etwas
Holzkohle, die vom Feuer des Erdofens stammte, wurde auf ein Rindenstiick gelegt —
im Falle der Primicia 2 von Don Pedro war es ein Stiick aus dem Stamm einer Bananen-
staude— und mit Copal (pom)™ bestreut. Mit dem Rauch dieses Harzes wurde erst der
Erdofen gesegnet, indem der & men das schwelende Copal tber dem Erdofen kreisen
lie} oder ein Kreuz nachfuhr. Dies wurde auch mit dem geschmiickten Altar wiederholt.
Danach wurde das Copal unter dem Altar abgelegt, jedoch spéater wiederholt tiber dem
Altar geschwenkt. Die Zeremonie, bei der nur der # mén oder Rezador vor dem Altar
kniete, umfasste zwei Gebetszyklen mit je sechs Gebeten, die von einer etwa zehnmi-
nltigen Pause unterbrochen wurden. Wahrend der # men betete, unterhielten sich die
anderen Teilnehmer scheinbar unberihrt Gber andere Themen. Die Spezialisten bekreu-
zigten sich und sprachen in einer schnellen und stakkatohaften Sprechart die sechs Ge-
bete auf Maya in der aufgefiihrten Reihenfolge: kayum, kikiole’, oka’ntinwol dyos yu-
mil, teskun, tenken a sipi, yumenen hesu cristo (siehe Anhang X).2° Der Rezador Don

Pedro (I1) sprach hingegen relativ deutlich und ich horte, dass er auch die Namen Lan-

'® Harz des Baumes Protium copal oder Protium schipii.

20 Ich verstand von diesen Gebeten kaum ein Wort und Andrés versicherte mir, dass es auch fir ihn nicht
mdglich sei, die Gebete im genauen Wortlaut zu verstehen, da die routinierten Spezialisten sie stark ver-
kiirzt sprechen wirden. Eine Abschrift der Maya—Gebete, die Andrés im Rahmen seiner Ausbildung zum
eskribano anfertigte, findet sich im Anhang. Diese Gebete sind in der Regel allen Kreuzkultangehdrigen
bekannt und deren Kenntnis ist Voraussetzung fiir eine Trauung in der Kreuzkultkirche von Tixcacal
Guardia. Diese Gebete sind nicht auf die Milpa—Wirtschaft zugeschnitten und werden in mannigfaltigen
Zusammenhangen verwendet. Fir die Primicia in dem Kreuzkultort Xocen wurde jedoch ein Gebetstext
dokumentiert, der sich von dieser Praxis unterscheidet. Der Text dieses Gebetes spricht die spezifischen
Probleme der Milpa—-Wirtschaft, wie Wassermangel oder Milpa-Schédlinge, direkt an. Es werden neben
dem heiligen Kreuz von Xocen auch eine Reihe von christlichen Heiligen, Jungfrauen sowie die zwolf
Apostel genannt. Auch die a/uso’b, eine Klasse von Waldgeistern, die fur den Schutz der Milpa nutzbar
gemacht werden kdnnen, werden angerufen (Teran, Rasmussen, May Cauich 1998: 241-257).
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kiuik und Tixcacal Guardia in die Gebete einflocht. Spater erzahlte er mir, dass er dar-
uber hinaus auch die Namen der Kreuzkultzentren Chancah Veracruz, Chumpon, Tulum
sowie Xocen genannt hatte.” Nach dem die Gebete verrichtet waren, sprachen die
religiosen Spezialisten ein deutliches »¢ oka n« (Fertig!), mit dem die Ubergabe der
Opferspeisen an hdhal dyos und die yun¢ilo’b als beendet galt.?? Darauf nahmen sich
alle Teilnehmer Maiskolben vom Haufen und begannen diese zu essen. Es wurden von
den Anwesenden zwischen drei und sieben Maiskolben verzehrt. Im Falle des mdatan in
San José | schopfte Don Luis mit einem /¢ von nur etwa sieben Zentimetern Durch-
messer etwas sa’ aus dem groRen luc fur die cako’b und goss es aufs Feld. Nach der
Pause nahm der # men oder Rezador die Gebete wieder auf und sprach einen weiteren
ZykKlus der sechs Gebete. Nach Beendigung wurden nun auch die Opfergaben vom Altar
an die Anwesenden verteilt. Ich durfte jedoch zuvor noch eine Aufnahme von dem Altar
machen. Lediglich Don Luis gestattete es nicht, den Altar zu fotografieren, hatte jedoch
gegen das Anfertigen einer Zeichnung nichts einzuwenden. Alle Anwesenden bekamen
ein Maiskolbenpaar von der Seite des Altars gereicht, einen [u¢ mit sa’ sowie einige
Maiskolben von der Altarflache. Bei den Primicias in Lankiuik wurde die Verteilung
von Daniel vorgenommen. Bevor er die Opferspeisen nahm, bekreuzigte er sich vor
dem Altar. Ein Teil der Maiskolben und das sa’ wurde von den Anwesenden stets sofort
konsumiert, der verbleibende Rest spater mit nach Hause genommen. In Lankiuik und
bei den Primicias mit ¢akbil nal, die auf den Hofen der Geschwister in Sefior durchge-
fuhrt wurden, kamen in dieser Phase des mdtan die Frauen hinzu, die an der Zuberei-
tung der Speisen beteiligt waren. Sie bekamen ebenfalls Mais und sa’ vom Altar und
setzten sich dazu und allen mit den Ménnern. Auf der Milpa in San José | wurde, nach-
dem alle Anwesenden die Hélfte ihres luc geleert hatten, aus dem grof3en /uc unter Zu-
hilfenahme eines kleinen /uc als Schopfkelle eine weitere Runde ausgeteilt. Nachdem
ein Teil der Opfergaben verzehrt waren und der Rest im Gepéck verstaut worden war,

sammelten die & meno’b die auf den Altar zurtickgestellten /iico’h ein und der Altar

21 Auch in anderen rituellen Zusammenhangen erfolgt in der Zona Maya die Nennung der Kreuzkulte. In
der traditionellen Rede der Brautwerbung (u t’anil k’'u’ muhul) werden ebenfalls die heilige Orte aufge-
fuhrt (Ortwin Smailus 2000: persdnliche Mitteilung). Auf diese Weise verbinden die noho¢ mdko’b, die
auf der gesamten Halbinsel verbreiteten Glaubensvorstellungen mit den spezifischen religidsen Institutio-
nen der Zona Maya.

?2 Gabriel nimmt eine Einteilung der Gebete in drei Sequenzen vor: Darbietung, Annahme, Aufhebung.
Der erste Gebetszyklus entspricht demnach der Darbietung der Opferspeisen durch den Spezialisten. Die
Pause zwischen den Gebeten dient der Annahme der Speiseopfer durch hahal dyos und die yun¢ilo’b. Der
zweite Gebetszyklus dient der Aufhebung des Opfers, welche dem Verzehr der Speisen durch die Teil-
nehmer vorangeht (Gabriel 2001: 50).

113



wurde abgebaut. Nach Beendigung der Zeremonien wurden unverzuglich die Gerét-

schaften und die geftllten Maissacke gepackt und der Ruckweg angetreten.

Trotz des begrenzten Einblickes, den ich erhalten habe, offenbarte sich mir in den Beo-
bachtungen eine reichhaltige Kultur religioser Interpretationsmdglichkeiten. Obwohl die
Praktiken der einzelnen Spezialisten in Grundziigen Ubereinstimmten, ergaben sich den-
noch eine ganze Reihe von Variationen. Einige Abweichungen kénnten aus den unter-
schiedlichen Auffassungen eines & men oder eines Rezador resultieren und somit institu-
tionell begriindet sein. Die Angehdrigen der beiden Kategorien von religiosen Spezialis-
ten erfahren gemaR ihrer Aufgabenbereiche eine unterschiedliche religidse Sozialisation.
Die 4 men haben in der Regel weitaus mehr mit den yun¢ilo’bh der Walder und Felder zu
tun als die Rezadores, die vornehmlich in den Ortschaften in Kirchen und in H&usern
praktizieren. Der Rezador Don Pedro (1) interessierte sich nicht weiter fir die Ausrich-
tung der Opferspeisen nach Kriterien der geografischen Herkunft der yun¢ilo’b, ein
Belang, der fiir einen 4 men generell von groBerer Bedeutung sein konnte.?® Don Pedro
(1) wéhlte zudem als Ort fur die Durchfuhrung des mdtan die Kirche von Lankiuik, der
h men Don Pedro zog hingegen das Feld vor. Der Rezador Don Luis, der als zweiter
Patron des Kreuzes ebenfalls ein Wirdentrager des Kreuzkultes war und eine eigene
Kirche in Pino Suéarez besaB, errichtete den Altar auf dem Feld, obwohl die Mdglichkeit

bestanden hatte, den Erdofen auch in Pino Suéarez neben der Kirche anzulegen.

Aufgrund einer derart knappen Datenlage lassen sich keine verallgemeinernden Aussa-
gen machen. Es ist zudem fraglich, wieweit derartige Vermutungen nur einer kinstlichen
Trennung von »christlichen« und »vorspanischen« Bereichen Vorschub leisten. Wenn-
gleich den yun¢ilo’h mit dem Wald und den Feldern eine ganz bestimmte Ortlichkeit
zugewiesen wurde, nahmen meine Gespréchspartner eine derartige Trennung, wie sie
nach Aussage von Redfield und Villa Rojas, auch im Bewusstsein der Menschen vollzo-
gen wirde (1964: 124), niemals vor. Der Schopfergott und die katholischen Heiligen
wurden nicht von den yuné¢ilo b, die ihre Wurzeln in vorspanischen Konzeptionen haben,
getrennt gesehen — obwohl heute in Kultursendungen im lokalen Radioprogramm des INI
die vorspanische Herkunft dieser religiosen Vorstellungen durchaus thematisiert wird.
Eine einseitige Ausrichtung auf ein derartiges Schema verdeckt jedoch mégliche andere
Grinde. Werden die kulturellen Institutionen wie der »h men« oder der »Rezador« in

sauberen Kategorien und mit festen Grenzen dargestellt, dann drohen die Personen, ohne

23 Einer derartigen Deutung widerspricht die Ansicht von Milperos aus Chan Kom, nach der Osten die
Himmelsrichtung ist ,,where Jesus Christ is reborn every day* (Re Cruz 1996: 67). Eine eindeutige Zu-
ordnung allein der yun¢ilo’b zu dieser Himmelsrichtung bleibt deshalb spekulativ.
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die die »Kultur« sich in Nichts auflésen wiirde, aus dem Blick zu verschwinden. Die Le-
benswege der Akteure, deren spezifische Erfahrungen, soziale Kontakte und personliche
Beweggrinde wirden bedeutungslos fur die Analyse ihrer religiosen Praktiken. Einer
solchen Sicht liegt die latente Vorstellung zugrunde, es gabe in der Zona Maya eine
zentrale Kulturinstanz, die traditionelle Institutionen zertifiziere und fir festumrissene
Ausbildungspléne sorge. Die Kenntnisse der Spezialisten ergeben sich jedoch aus den
ganz spezifischen Informationsquellen, zu denen sie jeweils Zugang erhalten. Das Wis-
sen, das entweder in schriftlicher Form existiert oder von einzelnen erfahrenen Personen
verkorpert wird, ist nicht unmittelbar frei zugénglich. Deshalb sind Kontakte zu diesen
Personen und die Mdglichkeiten zum gegenseitigen Austausch von groRer Bedeutung.
Ein solches Beziehungsnetz wirkt sich auf die Entwicklung individueller kultureller
Kompetenz aus. Den Rezador unterscheidet vor allem das Kreuzkultamt von anderen
Gebetskundigen und ein z men wird als solcher anerkannt, wenn er als Gebetskundiger
die loh—Zeremonie beherrscht. Die Novena sowie die sechs Maya—Gebete bildeten die
Grundlage eines groRen Teils der praktizierten Rituale, sowohl der Feldbauriten als auch
der kirchlichen Ereignisse. Die religidsen Spezialisten beherrschen diese und erst die
Kenntnis weiterer spezieller Gebete und ritueller Handlungen weist in eine der beiden
Richtungen. Den religitsen Spezialisten wurde seitens der Milperos, die diese mdtano’b
fur ihre Felder durchfiihren lieRen, bei der Performanz der Zeremonien ein relativer
Freiraum eingerdumt. Einige ambitionierte Milperos zeigten sich interessiert an den
Ausfuhrungen und nahmen direkt Anteil an der Ausrichtung des mdtan. Es bot sich ihnen
die Mdglichkeit, ebenfalls kulturelle Kompetenzen zu erwerben. Andrés, mit dem ich
meine Beobachtungen besprach, hatte sichtlich Freude an der Diskussion der verschiede-
nen Varianten. In Calins schon erwahnten Schilderungen der unterschiedlichen Praktiken

schwang ebenfalls ein unterschwelliger Stolz auf die kulturelle Vielfalt mit.

5.6  Die Bedeutung der Ereignisse in der Erinnerungskultur der Familie

Nachdem ich den Ablauf der Arbeiten fur die Zeremonien beschrieben und die religio-
sen Praktiken der Milperos auf ihre kosmografischen Beziige untersucht habe, mdchte
ich abschliefend vor dem Hintergrund der im dritten Kapitel geschilderten Erinnerun-
gen die Bedeutung der Rituale fiir die sozialen Zusammenhange der Familie herausar-
beiten. Hier bewege ich mich nunmehr auf der vagen Grundlage sozialpsychologischer

Interpretation. Ich bin jedoch berzeugt, dass ohne die familiengeschichtlichen Bezlige
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die Bedeutung der Rituale nicht vollstandig erfasst werden kénnen. Die Zeremonien
bieten den Geschwistern die Gelegenheit, die Bilder der Vergangenheit zu evozieren,
mit diesen gemeinsamen Erinnerungen das familidre Netzwerk zu pflegen und dartber
hinaus mit dem Kreuzkultnetzwerk zu verbinden. Victor Turner formulierte eine Eth-
nologie des Erlebens, eine Analyse der ,kulturelle[n] Darstellungen [als] Erkl&arung und
Entfaltung des Lebens selbst” (Turner 1989: 17). Jedes Erlebnis ist durch einen »Wahr-
nehmungskern« intensiver Emotionen geprégt. Diese Gefiihle entrei3en die Bilder ver-
gangener Erlebnisse dem Vergessen und beleben sie neu. Die Bedeutungsproduktion, so
Turner, ,erfolgt durch das »einfihlende« Nachsinnen tber die zwischen vergangenen
und gegenwartigen Erlebnissen bestehenden Zusammenhénge* (ebd.: 18). Das Ritual

wird zu einem Akt des symbolischen Abschlusses vorangegangenen Erlebens:

,»Ein solches Erlebnis ist jedoch solange unvollstdndig, solange nicht eines seiner »Mo-
mente« die »Darstellung« — d.h. ein Akt kreativer Riickbesinnung — ist, durch die den Er-
eignissen und Teilen des Erlebnisses »Bedeutung« zugeschrieben wird... Erleben bedeutet
sowohl »durchleben« wie »erinnern« und »vorwarts wollen«, d.h. unter Vermeidung ver-
gangener Irrtimer und Gefahren Ziele und Modelle kiinftigen Erlebens entwickeln®

(ebd.: 25).

Victor Turner ist zudem der Auffassung, dass sich aus jeder Handlung der Zweck he-
rauslesen lasse, ,,...da zwischen der Handlung und dem Zweck ein regelméafdiger und
enger Zusammenhang besteh[e]“ (Turner 1989: 19). Ich habe in Kapitel 2.3 unter dem
Begriff culture in action auf die Rolle der Performanzen hingewiesen, in denen die
Teilnehmerinnen und Teilnehmer sowohl Darsteller als auch Publikum sind. Sie ver-
handeln die kulturellen Bedeutungen und passen sie ihren Lebenssituationen an. Die
Speiseopferzeremonien stellen in gewisser Weise ein »ethnografisches Theater« dar, in
denen die kulturellen Bedeutungen erprobt werden kénnen. Dies ist nicht abwertend zu
verstehen, in dem Sinne, dass die Teilnehmenden mir lediglich etwas »vorgespielt«
hatten. Doch war es ganz offensichtlich, dass meine Anwesenheit den Ablauf der Zere-
monie beeinflusste. Ich war jedoch nicht bloRer Zuschauer, sondern bekam dariber hin-
aus die Rolle des Protokollanten zugewiesen. Jeder wichtige Schritt wurde von den Ge-
schwistern erlautert, immer wieder wurde ich aufgefordert, von bestimmten Stadien der
Arbeit Fotos zu machen und die Milperos bemdhten sich, ihren Handlungen einen, in
ihrem Sinne, idealtypischen Ausdruck zu geben. Ich glaube allerdings, dass ich nicht
der alleinige Adressat dieser Reprasentation war. Wie auch die Besuche Ortwin Smai-
lus’ und die der anderen Exkursionsteilnehmerinnen und —teilnehmer unterstrich mein
Aufenthalt lediglich die Bedeutung des Ranchos. Wohl alle Besucherinnen und Besu-

cher wurden auf dem Rancho herumgefihrt, sie wurden angehalten, alte Gerétschaften
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wie handbetriebene Maismuhlen zu bedienen oder Wasser aus dem Brunnen zu schop-
fen. Die Geschwister nutzten das Rancho uns gegeniiber als ethnografisches Museum,
mit Hilfe dessen sich die friihere Lebensweise verdeutlichen liel3. Sie formulierten eine
Interpretation ihrer sozialen Verhaltnisse und Geschichte, die sich an alle Beteiligten
richtete. Unsere gemeinsamen Erlebnisse und Gesprache auf dem Rancho oder in Sefior
strukturierten die biografischen Erzahlungen der Geschwister, die im letzten Stadium
unseres Dialoges entstanden. Ich habe in Kapitel 2.2 darauf verwiesen, dass die Lebens-
geschichten in biografischen Interviews immer ein Ergebnis der Erfahrungshintergriinde
der beteiligten Gespréchspartner darstellen und zweifelsfrei hat mein Interesse an histo-
rischen Beziigen die Darstellung der Geschichte des Ortes Lankiuic befordert. Doch
meine Gesprachspartnerinnen und —partner interpretierten ihr Handeln tber die hier
geschilderten Erinnerungen hinaus h&ufig in historischen Termini. Wie ich zu Anfang
dieser Arbeit anfiihrte, wurde ich schon nach der ersten Teilnahme an der Erntedankze-
remonie aufgefordert, das Beobachtete schriftlich festzuhalten. Die Geschwister nah-
men weiter regen Anteil an der Formulierung des Erkenntnisinteresses. Fragen zur Fa-
miliengeschichte wurden nicht nur bereitwillig beantwortet, sondern meine Gesprachs-
partner interpretierten darliber hinaus das Gesagte. Gaspar beendete unsere Ge-
sprachsaufnahme mit der Aufforderung »Lass uns héren wie es geworden ist« und wéh-
rend des Abspielens kommentierte er verschiedene Passagen seiner Ausfiihrungen und
wies auf die wichtigsten Aussagen hin. Der Dialog, der die gemeinsam erlebten Zere-
monien begleitete, zog sich ber einen Zeitraum von mehreren Jahren hin und meine
Gesprachspartner erhielten einen Einblick in meine Arbeit. Porfiria, mit der ich mich
h&ufig Uber die Familie unterhielt, begrifte eine Niederschrift der Familiengeschichte
und auch die anderen Geschwister standen der Bearbeitung des Themas im Rahmen
meines Studiums aufgeschlossen gegentiber— was fir mich auch Vorraussetzung war,

eine derart personliche Arbeit zu schreiben.

Die Festschreibung der Familiengeschichte durch einen »Vertreter« einer Universitat
mag fur die Familienangehdrigen im oben angefiihrten Sinn einen symbolischen Ab-
schluss ihrer Siedlungsgeschichte in Lankiuic markieren. Die Geschwister transportier-
ten in den Darstellungen ihren Anspruch auf ihr Gewohnheitsrecht in Lankiuic und ich
hege keinen Zweifel, dass die Geschichte des Ranchos anders geschrieben werden
musste, wenn ich die Gelegenheit gehabt hatte, auch die Darstellungen Parans oder des
Rinderbesitzers Don Martiano zu horen. Der Anspruch auf Lankiuic wird jedoch nicht

nur durch die Erzéhlungen legitimiert, sondern formiert sich gleichsam in den Feldbau-
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ritualen. Vor dem Hintergrund der Darstellung von Lankiuic als einem Ort von uberna-
turlicher Bedeutung stellt die Durchfiihrung der Speiseopfer eine Ubernahme spirituel-
ler Verantwortung fur das Gebiet um das Rancho dar. Die Feldbauriten und Reini-
gungszeremonien sind Ausdruck einer »Kultivierung« der Bdden auf einer metaphysi-
schen Ebene. Das Auffinden von Spuren vorangegangener Aktivitaten beim Ausheben
des Erdofens verstarkte das Erinnern vergangener Erlebnisse. Wenn die Geschwister die
Zeremonien auch nicht selbst beherrschten, organisierten sie dennoch deren Durchfiih-
rung durch befreundete Spezialisten und Angehorige der Kreuzkultelite. Sie verdeut-

lichten damit ihren Anspruch auf das Land auch innerhalb des Cruzoob—Netzwerkes.

Die Erntedankzeremonien mit dem pibil nal machten das Ubernachten auf dem Rancho
erforderlich und nur selten kommen so viele Familienangehérige und Freunde auf dem
Rancho zusammen, wie zu diesen rituellen Anl&ssen. Sowohl die anfallenden Arbeiten
als auch die Jagdausflige wurden gemeinsam durchgefiihrt. Um das Rancho herum
existierte ein weitlaufiges Netz aus Pfaden, das die Felder miteinander verband oder der
Jagd diente. Bei unseren Streifziigen in die Umgebung, auf die mich Daniel, Gaspar,
Vidal oder Calin mitnahmen, passierten wir bestandig Marksteine des hodologischen
Raumes Lankiuics, wie etwa Calins Bienenstocke oder verschiedene Zapotebdume, von
denen Daniel jeweils genau wusste, wann sie zuletzt angezapft worden waren. Daniel
vollzog fir mich exemplarisch an einem der Baume samtliche Schritte des Chicle-
zapfens und ich lichtete auf seine jeweilige Aufforderung hin die einzelnen Szenen ab.
Von den Fotos, die auf dem Rancho entstanden sind, habe ich auf vielfachen Wunsch
Abzige fur die Familienangehorigen anfertigen lassen, die sie in den folgenden Jahren

hervorholten, damit wir gemeinsam die vergangenen Ereignisse erinnern konnten.

Die Mahlzeiten auf dem Rancho waren einfach und bestanden wie in friilheren Zeiten
lediglich aus Tortillas, Bohnen, Kirbis und Chili ergénzt durch erfrischende Wasser-
melonen, die in den Arbeitspausen herumgereicht wurden. War die Jagd erfolgreich
gewesen, gab es zudem Wildfleisch. Bei der Zubereitung von Mahlzeiten wurde auf die
sonst Ublichen Lebensmittel aus den Tiendas verzichtet. Den HOhepunkt der symboli-
schen Verbundenheit mit der Subsistenzwirtschaft bildeten die Speiseopfer mit der
Konsumption der frischen Feldfriichte unmittelbar auf dem Feld, begleitet von Lobprei-
sungen der zu erwartenden Ernte. Zweifelsohne spiegelte das Verhalten auf dem Ran-
cho die nostalgischen Gefiihle der Familienangehdrigen wider.

Fur die Angehdrigen der Familie waren diese Aufenthalte eine Mdglichkeit zu ver-

starkter familiarer Interaktion. Auch die Beziehungen zu meinen Gastgebern erfuhren
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durch die Aufenthalte auf dem Rancho eine bedeutende Intensivierung. Die Ubernach-
tungen dort stellten fiir mich eine Art Initiationsritus dar, der mich der Familie emotio-
nal naherbrachte. Die in Kapitel 2.1 angefuhrten glicklichen Umstéande brachten mich
bei den Aufenthalten mit jeweils einem der Briider in einem Haus zusammen. Diese
Umsténde vertieften vor allem auch die Freundschaft zu Gaspar und Vidal, die nicht auf
dem Hof in Sefior lebten, auf dem ich zu Gast war. Die Gesprache vor dem Einschlafen
kreisten nicht ausschlie3lich um das Leben auf dem Rancho oder die Familie, viele
Themen wie die Landwirtschaft oder die Flora und Fauna in Deutschland oder anderen
exotischen Weltgegenden, wie etwa Afrika oder den Polargebieten, konterkarierten
jedoch die Verhéltnisse in der Zona Maya und stellten so einen indirekten Bezug zum
Leben und Wirtschaften auf dem Rancho her. Obwohl meine Aufenthalte in Lankiuic
nur von kurzer Dauer waren, pragte diese Verbindung auch meine Représentation in der
Offentlichkeit Sefiors. In den allgemeinen Gesprachsrunden im zentralen Parque oder
vor der Tienda von Daniels Familie erwahnten die Geschwister, wenn wir Gber meine
Person sprachen, haufig meine Aufenthalte in dem Weiler und meine Teilnahme an den
Zeremonien und schrieben mir einen »Expertenstatus« fiir die Feldbauriten zu. Ahnlich
wie mir mag es in mancher Hinsicht Don Mateo, dem Schwiegervater von Daniels
frischverheiratetem Sohn Marcelino, auf dem Rancho ergangen sein. Die Einladung zu
der Erntedankzeremonie in Lankiuic diente ebenfalls der Vertiefung der Beziehungen
der beiden Familien.¥ Dem Rancho als Marker familidren Selbstverstandnisses kam

meines Erachtens dabei eine bedeutende symbolische Rolle zu.

Einer Ethnologie des Erlebens sind in methodischer Hinsicht enge Grenzen gesetzt,
denn meine eigenen Erinnerungen und Geflihle verzerrten unvermeidbar die Wahrneh-
mung der Geflihle meiner Interaktionspartner. Es bleibt der Zweifel, ob meine Erkennt-
nisse nicht unwesentlich von meinen Rekonstruktionsbemihungen der Familienge-
schichte beeinflusst wurden und ob die Herzlichkeit, mit der mir die Geschwister in
Lankiuic begegneten, mich nicht zu einer Uberhéhung des Ortes verleitete. Diesem
epistemologischen Problem hatte ich keine heuristischen Mittel entgegenzusetzen. Em-
pathie produziert kein wirkliches kulturelles Verstehen, sondern ermdglicht allenfalls
eine »Ubersetzung, die sich in zwingender Weise an den Leitlinien akademischen Ver-
stehens orientiert. Die vorliegende Représentation mag zwar im Dialog mit den Darge-
stellten entstanden sein, aber sie kann die Betroffenen nicht selbst sprechen lassen.

?* Gem4R der Ritualtheorie Turners (1995) lassen sich die Aufenthalte als liminale Phasen auffassen, in
denen schopferische Freirdume entstehen. In der Aussetzung des Alltaglichen entsteht ein Gemein-
schaftsgefiihl (Communitas), welches die sozialen Beziehungen der Teilnehmenden stéarkt.
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6. Reslimee

Da diese Arbeit tiberwiegend auf der Basis von Feldforschungen entstand, mochte ich
abschlieRend Uber die Entstehungsbedingungen und die gewonnenen Erkenntnisse re-
flektieren. Im Exkursionsbericht fiir die Feldforschungsiibung im Fach Mesoamerika-
nistik lag unser Schwerpunkt auf der sprachlichen Gestaltung und Ubersetzung von In-
terviews. Dariiber hinaus filhrten wir eine Reihe von kleinen Ubungen zu ethnografi-
schen Methoden durch. Die Fragestellungen und die schriftliche und konzeptionelle
Umsetzung waren zudem Gegenstand intensiver Gruppenarbeit. Daher war der Ubungs-
charakter stark auf den Gruppenfindungsprozess und Formen der Zusammenarbeit zu-
geschnitten. In einer zweiten, selbststandig durchgefiihrten Feldforschung konnte ich
andere Techniken oder Probleme ins Auge fassen. Ich hatte zum einen die Gelegenheit,
das Thema, die Fragestellung und die Ausformung der Arbeit in allen Schritten eigen-
standig zu entwickeln. Viel starker rickte die Suche nach einer personlichen Form, in
der ich meine Anspriiche an Ethnografie verwirklichen konnte, in den Vordergrund. In
Unterhaltungen, die ich mit Teilnehmerinnen und Teilnehmern der verschiedenen Ex-
kursionen flhrte, kamen wir haufig auf die Schwierigkeit zu sprechen, die wir hatten,
uber Menschen zu schreiben, mit denen wir freundschaftlich verbunden waren. Der eth-
nografische Text blendet die betreffenden Menschen zumeist aus und abstrahiert zu
Gunsten eines Bildes einer scheinbar wesenhaften Kultur oder undifferenzierten sozia-
len Gemeinschaft. Ein Verzicht auf das ethnografische Schreiben kam jedoch aus mei-
ner Sicht nicht in Frage. Vielmehr suchte ich nach einer Form, in der die Erfahrungszu-

sammenhange nicht verloren gehen wiirden und die Menschen sichtbar blieben.

Diese Suche gehoérte zu den Zielen meiner ethnografischen Arbeit. Ich bezog mich mit
den Feldbauriten auf einen kulturellen Bereich, dessen Reprasentation meinen Gastge-
bern sehr am Herzen lag. Mit dieser Reflexion verband ich jedoch nicht den Anspruch,
lediglich als passives »Sprachrohr« meiner Gastgeber zu funktionieren, sondern suchte
meine eigenen Erkenntnisinteressen mit den Interessen meiner Gesprachspartnerinnen
und —partner zu verkniipfen. Dabei ist eine Arbeit entstanden, die sich vornehmlich an

der Mikroebene orientiert und in der die Praktiken der Menschen vor dem Hintergrund

1 In seiner kritischen Auseinandersetzung mit der Problematik der ethnografischen Représentation verur-
teilt Johannes Fabian (1993) die Produktion der »Anderen« mittels ethnografischer Daten, deren Erfah-
rungszusammenhang im ethnografischen Text verloren gehe oder allenfalls zur Mimikry verkomme und
das Schreiben zu einem Instrument der intellektuellen und politischen Unterdriickung seiner Subjekte
mache. Fabians Vorschlag, die ethnografischen Daten in eine allgemeine Anthropologie einflielen zu
lassen und auf Ethnografien zu verzichten, trdgt meines Erachtens nicht zu einer Lésung der angespro-
chenem Probleme bei, da weder der Erfahrungszusammenhang erhalten bleibt, noch das Machtgefélle
zwischen Ethnografen und den »Anderen« aufgehoben wird.
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ihrer personlichen Geschichte und weiteren Lebensplanung interpretiert werden. Soweit
es mir moglich war, versuchte ich, die Beziehungen zu den groReren gesellschaftlichen
und historischen Zusammenhangen aufzuzeigen. In dieser Hinsicht waren meine Inter-
aktionen im Netzwerk der Cruzoob und die Bearbeitung verschiedener kultureller Do-
manen von groRer Bedeutung. In dem grofRen Zeitraum, in dem diese Arbeit entstand,
ergaben sich immer wieder neue und zum Teil Uberraschende Anknipfungspunkte oder
Erklarungsansétze. Erste Schllisse waren unter den neuen Gesichtspunkten hinfallig
geworden, und einen bedeutenden Lernerfolg dieser Arbeit bildete dementsprechend die
Erkenntnis, dass eine breit angelegte Analyse erstaunliche Einblicke bieten kann. Mein
Vorgehen war nicht auf das umfassende Einliben standardisierter ethnografischer Me-
thoden ausgerichtet. Ein zu stark experimentell eingesetztes Instrumentarium ethnogra-
fischer Methoden hatte der Personlichkeit der sozialen Beziehungen und der Intimitat
unserer Gesprache mdoglicherweise geschadet. Zwar ist das formalistische Festhalten
meiner Erkenntnisse in Form von Aufnahmen, Notizen, Tabellen oder Zeichnungen nie
mit Befremden aufgenommen worden, sondern wurde vielmehr mit Interesse verfolgt,

doch boten die informellen Gespréche die Moglichkeit zu tieferen Einsichten.

Auf die Bedeutung meiner eigenen Rolle als »Zeuge« der von mir beobachteten Zere-
monien habe ich hingewiesen. Zweifelsohne hat meine Anwesenheit meine Gastgeber
dazu angehalten, die Erntedankzeremonie in einer, ihrer Vorstellung entsprechenden,
Idealform abzuhalten. Es l&sst sich zumindest nicht ausschlieRen, dass die Ereignisse
ohne meine Gegenwart und meine Dokumentationsbemuihungen im Detail anders ver-
laufen waren. Die Anwesenheit eines »Gelehrten« aus einer anderen Weltgegend und
dessen Interesses an den ihm fremden Feldbauriten verlieh diesen in den Augen meiner
Gastgeber eine ganz spezifische kulturelle Bedeutung. Vor dem Hintergrund dieser
symbolischen Interaktion konnten die Milperos die Feldbauriten als eine Besonderheit
ihrer Lebensweise auffassen, die ihre Selbstwahrnehmung als eigenstéandige soziale
Gruppe bekréftigte. Die Feldbaurituale waren jedoch keine bloRRen folkloristischen Ver-
anstaltungen, sondern wurden zweifelsohne aus religiésen Griinden durchgefuhrt. Bei
der Diskussion der vielfaltigen Effekte und Begleiterscheinungen der Rituale habe ich
die tiefe Religiositdt meiner Gastgeber sicherlich vernachlassigt. Das pibil nal ist kein
uberkommener »Brauch«, der lediglich Ausdruck einer »Tradition« der Cruzoob ist,
sondern es wurde von echten religidsen Gefuhlen getragen. Diese Religiositat offen-
barte sich auch in der Durchfiihrung der zahlreichen Speiseopferzeremonien auf den

Hofen der Familie, in der Kirche von Sefior oder bei der Fiesta in Tixcacal Guardia.
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Mein Anliegen war es, aufzuzeigen, dass es sich bei den Zeremonien nicht einfach um
ein beliebig reproduzierbares Element der »Maya—Kultur« handelt, sondern dass die
von mir beobachteten Ereignisse die Produkte einer Reihe von Faktoren darstellen. Der
Vergleich mit den Beschreibungen der Primicia—Zeremonie in der ethnografischen Lite-
ratur hat gezeigt, dass hinsichtlich des Settings und der Durchfiihrung keine Deckungs-
gleichheit durch Raum und Zeit hinweg existiert. Angesichts von Villa Rojas (1945)
Beschreibungen der einfach gehaltenen Zeremonie in Tuzik oder des Ritualsmodells
von Gabriel (2001) fur Yucatan waren die von mir beobachteten Abweichungen im Al-
taraufbau, der Zubereitung der Opferspeisen oder des Ablaufs der Zeremonie zum Teil
sehr signifikant. Es greift sicherlich zu kurz, die Unterschiede auf einen kulturellen
Wandel zu reduzieren oder sie als lokale Variante im Kreuzkult von Tixcacal Guardia
abzutun und wirde zu einer neuerlichen Festschreibung und impliziten Verallgemeine-
rung beitragen. Zwar spielen beide Faktoren eine Rolle, doch die Komplexitat der von
mir beobachteten Zeremonien schlie8t einen durch die Moderne bedingten »Kulturver-
lust« aus und die Unterschiede in den religidsen Auffassungen und Arrangements der
beteiligten Spezialisten zeigen, dass es auch keine lokale Ubereinstimmung gibt. Leider
lassen sich aufgrund der begrenzten Daten keine generellen Schliisse ziehen, aber die
Varianten in den Praktiken scheinen aus den unterschiedlichen Traditionslinien der
Spezialisten zu resultieren — moglicherweise sogar institutionell verankert in den un-
terschiedlichen Auffassungen von i meéeno’h und Rezadores. Einen Einfluss auf die
Gestaltung der Zeremonien nimmt auch die naturradumliche und metaphysische Beschaf-
fenheit des Ortes Lankiuic. Die Nahe der Ruinen und des Sees sowie der /a kah—Boden
und das damit verbundene Aufkommen der Numina des Waldes setzen eine sorgfaltige
spirituelle Hege voraus, die in anderen Orten nachlassiger gehandhabt werden kann.
Dies zeigt sich in der Bedeutung, die dem pibil nal als einer besonders machtvollen Va-
riante der Primicia dabei zukommt, wéhrend andere Quellen generell die abgeschwéchte
Form mit gekochtem Mais (cakbil nal) als ausreichend bezeichnen. Ich kann diese
Schlisse nur vorsichtig formulieren, jedoch zeigt sich, dass in der vorliegenden Litera-
tur zugunsten einer einheitlich erscheinenden »Maya—Kultur« verallgemeinert wurde
und dass bezlglich der Hintergriinde der Ausgestaltung von Speiseopfern ein erhebli-

ches Forschungsdesiderat besteht.

Uber die religiésen Vorstellungen, Weltanschauungen und die Form hinaus haben die
Zeremonien vor allem in den sozialen Beziehungen der Beteiligten Bedeutung. Zum

einen betrifft das die Beziehungen der Familienangehdrigen zu den Numina, da in Sefior
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aufgrund der GroRe des Ortes bestimmte Elemente der Cruzoob-Religion in den Hin-
tergrund treten. Die Abwesenheit des Waldes und der damit verbundenen metaphysi-
schen Welt fuhrt zu einer starkeren Hinwendung zum Schopfergott hdhal dyos. Dies
mag durch die religidsen Diskussionen mit den Angehdrigen der protestantischen Ge-
meinschaften, welche die Numina des Waldes in den Bereich des »Aberglaubens« ver-
bannen, zusétzlich verstarkt werden. Die Aufenthalte in dem Weiler Lankiuic, mit den
zuvor angefuhrten naturradumlichen Besonderheiten, konfrontieren die Milperos mit der
ubernaturlichen Welt der yun¢ilo’b und die Feldbauriten stellen Hohepunkte in der In-
teraktion mit diesen Numina dar. In dieser Beziehung dienen die Ereignisse einer ge-
wissen spirituellen Erneuerung bei den Familienangehdrigen, da die Praktiken nicht
lediglich Folge des religidsen Bewusstseins, sondern ihrerseits eine Stimulanz desselben
darstellen. Die besondere spirituelle Pflege bestarkt auch den gewohnheitsrechtlichen
Anspruch der Familie auf das Land rings um das Rancho. In den Erzahlungen der Fa-
milienangehorigen wird deutlich, dass sie nach dem Tode des Vaters Benito dessen reli-
giose Verpflichtungen tbernommen haben und bemdiht sind, sie gemeinsam weiterzu-
fuhren. Damit vertreten sie ihren Anspruch nicht nur innerhalb der Familie, sondern
auch unter Einbeziehung der religiosen Spezialisten gegentber den anderen Angehori-
gen des Ejidos X Maben. Fir die Einheit der Familie sind die Zeremonien Uberdies von
herausragender Bedeutung. Da die Geschwister auf verschiedenen Hofen in Sefior le-
ben, ergeben sich nur noch wenige Anlésse fir gemeinsame Unternehmungen, die den
Familiengeist bestarken. In dieser Beziehung spielt der Ort des Geschehens eine beson-
dere Rolle, da mit ihm die Erinnerungen an die gemeinsam verbrachte Kindheit und
Jugend verbunden sind. Eine ganze Reihe von Lokomotionen und Barrieren strukturie-
ren nicht nur den Wahrnehmungsraum des Ranchos und die damit verbundenen Bewe-
gungsmuster, sondern aktivieren auch die Erinnerungen an diese gemeinsame Zeit. Die
Mauern im Wald zeugen von der einstigen Grofie des Hofes, der Obstbaum von Don
José erinnert an den einstigen Mitbewohner, die Weidez&une zeigen die Bedrohung von
aulRen auf und die Reste vorheriger Erddfen, die beim Graben vorgefunden werden,
beweisen die Kontinuitat der religiosen Bemiihungen. Die kleine Kirche, die friher das
heilige Kreuz wéhrend der Pilgerschaft aufnahm, flihrt die Beziehungen zum Kreuzkult
vor Augen. Hier verdeutlicht sich der groliere geschichtliche Bezug zu den Auseinan-
dersetzungen um den Zugang zu Land, die der Griindung der Kreuzkulte vorausgegan-
gen waren. Die Erinnerung an die gottlichen Zeichen in der Kirche, die zeigen, dass
dieser Ort von Gott nicht vergessen wurde, verstarken diese Bedeutung. In dem Bezie-

hungsgeflecht der Cruzoob kam dem kleinen Ort in der VVergangenheit eine Rolle als
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Pilgerstation zu und auch in der Gegenwart bleibt der Weiler durch die regelmaiige
Anwesenheit der religiésen Spezialisten Teil der mentalen Karte der Cruzoob von Tix-
cacal Guardia. Durch die Geschichte des Ortes werden individuelle und soziale Identi-

taten wechselseitig miteinander verwoben.

Die Entstehung letzterer ist an die symbolische Interaktion gebunden. Das Individuum
besitzt eine facettenreiche ldentitét, deren einzelne »Ichs« sich in der Beziehung zu An-
gehdrigen von gesellschaftlichen Gruppen entwickeln.? Identitét erschopft sich nicht in
Selbstbezeichnungen oder Abgrenzungen zu anderen Gruppen. ldentitét ist eine Ge-
schichte der Beziehungen und sie wird von den Menschen auch als eine (Lebens-) Ge-

schichte aufgefasst, wie der Sozialpsychologe Anselm Straul3 darstellt:

»Wenn man die Menschen verstehen méchte — ihre Entwicklung und ihre Beziehung zu
signifikanten Anderen —, muf3 man bereit sein, sie als in einen historischen Kontext ein-
gebettet zu betrachten [...] Ein Mensch muB als eingebettet in eine zeitliche Matrix gese-
hen werden, die er nicht selbst geschaffen hat, die aber eigentimlich und subtil auf etwas
von ihm selbst Geschaffenes bezogen ist — namlich auf seine Auffassung der Vergan-
genheit als Bestimmung seiner selbst* (Straull 1968: 178f.).

In der Geschichte des Ranchos, die einen bedeutenden Teil der Lebensgeschichte der
Geschwister ausmacht, finden sich vor allem drei Aspekte, die in der Gruppenidentitét
der Cruzoob eine bedeutende Rolle spielen: Die Zugehorigkeit zum Kreuzkult, die Sub-
sistenzwirtschaft der Milpa sowie die Chiclegewinnung, die lange Zeit die einzige Ein-
kommensmaoglichkeit in der Region darstellte. Die Angehorigen der Familie identifi-
zierten sich jedoch auch mit anderen gesellschaftlichen Bereichen und das Bild, dass sie
zeichneten war keineswegs nur riickwarts gewandt. Sie sahen sich als moderne Men-
schen, die auch in der kapitalistischen Wirtschaft ihren Lebensunterhalt bestreiten
konnten, und die schulische Bildung ihrer Kinder galt ihnen als Garant fiir soziale
Mobilitat. Die Darstellung des Lebens auf dem Rancho war vor dem Hintergrund des
sozialen und kulturellen Wandels durch eine gewisse Ambivalenz gekennzeichnet. Die
als bedriickend empfundene Einsamkeit des Waldes und die Reize der modernen Unter-
haltungsindustrie standen einer einseitigen Glorifizierung der Zeit auf dem Rancho ent-
gegen. Die Lohnarbeiten, die den Familienangehdrigen die Partizipation an der Kon-

sumwelt ermdglichten, waren andererseits mit wirtschaftlicher Unsicherheit verbunde-

? Das Identitatskonzept, auf das ich mich stiitze, geht auf den Sozialpsychologen George H. Mead zuriick,
der Identitat als Ergebnis von Spiegelungsprozessen zwischen Individuen und sozialen Gruppen betrach-
tet und der fiir diese Vorgénge den Begriff symbolische Interaktion pragte (Mead 1969). Spatere Autoren
haben auf die Bedeutung der Zuschreibung hingewiesen, mit deren Hilfe soziale Gruppen sich in einer
Positiv—Negativ—Beziehung von anderen Gruppen abgrenzen, allen voran Barth mit seiner Konzeption
der ethnischen Grenze (Barth 1969, Said 1992, Carrier 1995). Identitét entsteht in einem Spannungsfeld
zwischen Selbstwahrnehmung und Fremdzuschreibung und ist zu einem gewissen Grad verhandelbar,
weshalb der Identitatspolitik von Gruppen und Individuen Bedeutung zukommt.
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nen. Das Rancho galt in den Erzahlungen als Symbol ékonomischer Sicherheit. Wenn-
gleich die Ertrage nicht so reichhaltig ausfielen wie in der Anfangszeit der Besiedelung
Lankiuics, glaubten die Geschwister, mit der Bewirtschaftung zumindest die Grundla-
gen der familidren Versorgung sichern zu kdnnen. Die Primicia—Zeremonien waren zum
einen Ausdruck des Dankes gegenliber Gott, zum anderen eine Reflexion der Familien-

geschichte und zudem Auffassung der VVergangenheit als Bestimmung.

Das Arbeiten an diesem Thema hat mich in meiner Uberzeugung bestirkt, dass Ethno-
grafie nicht zwangslaufig die betroffenen Menschen verleugnet, genauso wie ein kultu-
relles »close reading« nicht die groReren gesellschaftlichen Zusammenhénge, in das es
eingebettet ist, vernachlassigen muss. Das spezifische Beziehungsnetzwerk der Milpe-
rofamilie zu den religiésen Spezialisten der Cruzoob, das in der vorliegenden Untersu-
chung im Blickfeld stand, ist nicht représentativ fur das gesamte Kreuzkultnetzwerk der
Zona Maya, nicht einmal fur die Tixcacal-Gruppe. Doch die Bedeutungslinien der von
mir beobachteten Ereignisse reichen weit Giber den familiaren Rahmen hinaus und fligen
sie wie ein Puzzle-Teil in ein groReres Bild ein. Die dkologischen Bedingungen, der
strukturelle Wandel und die daraus folgenden O0konomischen Notwendigkeiten, die
kosmografischen Vorstellungen sowie die kollektiven Erinnerungen strukturieren den
Wahrnehmungsraum eines groRen Teils der Cruzoob von Tixcacal Guardia in &hnlicher
Weise, wie die oberflachlichen Einblicke in die Situation in San José | oder die anderer
Siedlungen verdeutlichen. Mir war daran gelegen, aufzuzeigen, wie die Bedingungen
des physischen Raumes und die damit verbundenen mentalen Karten Einfluss auf die
Strukturierung der sozialen Interaktionen und des diskursiven Raumes nimmt. Ich habe
mich dabei auf die Bedeutung der Milpa—Wirtschaft hinsichtlich der Cruzoob-Identit&t
beschrankt. Um zu einer umfassenderen Deutung der Identititsprozesse in der Zona
Maya zu kommen und um das Bild der kollektiven kognitiven Karten zu erganzen, ware

eine Untersuchung weiterer Ortlichkeiten und Interaktionszusammenhénge notwendig.
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7. Anhange
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Anhang | Karte der Zona Maya
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Tab. 5: Die Einwohnerzahlen der Kreuzkultorte von Tixcacal Guardia

Ort* Einwohner** Ejido***
Tixcacal (santoh kah) 575 Tixcacal Guardia
Sefior 2362 X Maben
Chan Chen Comandante 107 X Maben
San Jose | 8 X Maben
José Maria Pino Suarez 185 X Maben
San Antonio 57 X Maben
Tusik 632 Bernhadino Cen
Yaxley 565 Yaxley
Kampokolche Nuevo 431 Kampokolche
Kampokolche Viejo (28)**** | Kampokolche?
Melchor Ocampo 154 Tihosuco
San Francisco Aké 340 San Francisco Aké
X’pichil 1244 X’pichil
Gesamt 6660 -
Felipe Carrillo Puerto 18 545 -
Municipio Felipe Carrillo Puerto 60 365 -

*  Die Aufzéhlung der Kreuzkultorte findet sich in Bartolomé (1974: 10). Der Ort Enegible, der in dieser Quelle Er-
wahnung findet, ist mittlerweile verlassen. Die Bewohner griindeten den Ort San Antonio. Der Ort X’pichil schloss sich
mdoglicherweise erst in den achtziger Jahren dem Kreuzkult an.

** Quelle: INEGI 2000, Principales resultados por localidad.
Die Orte Kampokolche Nuveo und Kampokolche Viejo erscheinen nicht unter diesen spezifizierten Namen, es erscheint
lediglich ein Eintrag zu Kampokolche. Meines Wissens existieren jedoch beide Orte auch heute noch. Den Ort San
Antonio gibt es im Municipio gleich dreimal. Sie werden im Zensus nicht weiter spezifiziert. Ich habe die
Einwohnerzahl gewahlt, die meiner Einschéatzung nach der GroRe dieses Kreuzkultortes entspricht.

*** Quelle: INEGI 2002: 26.
**** Angabe aus dem Jahr 1990 (Hostettler 1996: 50).
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Anhang Il Karte des Ranchos Lankiuic
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Anhang Il Der Erdofen (Zeichnungen 1-3)
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Anhang IV Die Altare von éakbil nal und pibil nal

Zeichnung 4: ¢akbil nal-Altare von Don Onesimo und Don Pedro I in Sefor
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Zeichnung 6: pibil nal-Altar von Don Pedro Il in der Kirche von Lankiuic
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Anhang V: Fotografien des Erdofens und des Altars

Abb. 2: Der Altar (Primicia 2)
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Anhang VI Der Erdofen und die Speiseopferzeremonie

Tabelle 6: Arbeitsschritte beim Anlegen des Erdofens

abgestutzt.

Nr. Bezeichnung Erklarung Teilnehmer Zeit
1 Gelande saubern Mit der Machete werden alle Pflan- 1-2 5_10 min
zen entfernt.
2a Graben Mit einer Schaufel wird eine Grube 2.5 1-2h
von 1-1,50 m @ ausgehoben.
2b Erdreich lockern Mit einer Eisenstange wird die Erde 1 _
gelockert.
2c Seitenwande saubern Die Rénder der Grube werden mit der
Machete von Wurzeln gesaubert. 1 -
3 Holz schlagen Mit der Axt werden 20 Baumstamme )
von etwa 1,50 m Lange geschlagen. 2-3 45 min
4 Holz zum Erdofen schaffen Eine Last umfasst zwei bis finf )
Stamme von etwa 10-20 cm @. 2-5 20 min
5 Steine heranschaffen Etwa 20 Steine (& 20-30 cm) werden 2-5 15 min
herangeschafft.
6a Feuerholz in der Grube Aste und Rindenstiicken werden zu )
schichten einem Stapel gehauft, in dem sich 1-2 15-45 min
auch einzelnen Kerzen befinden
6b . Der Holzstapel wird durch zwei .
Holzstapel abstiitzen Stamme gestiitzt, die in den Boden 2 1 min
der Grube getrieben werden.
6c Holzstamme aufhaufen Die Holzer werden tiber die Grube 35 5 min
gelegt.
6d Steine aufhaufen Die Steine werden auf dem HolzstoR3 35 2 min
gestapelt.
6e Feuer entfachen Unter dem HolzstoR wird das Feuer 1-2 520 min
mit Palmstroh entfacht.
Ta Mais ernten Etwa 100 kg Mais wird von den Fel- 4-6 1-2h
dern geholt.
b Maisblatter biindeln Biindel aus etwa 30-40 Maisblattern
werden zusammengestellt. 2-3 -
7c Blatter schneiden Ein Arm voll Aste mit Blattern wird 1-2 _
geschnitten.
8a Nach dem Abbrennen des Holzsta- )
Holzreste entfernen pels werden mit Holzstangen nicht 1-2 Smin
verbrannte Reste aus dem Erdofen
entfernt.
8b ) ) Mit Holzstangen oder einer Eisen- )
Steine zerkleinern stange werden die heiBen Steine 1-2 5 min
zerstoRRen.
9 Steine mit Erde bedecken Die heil3en Steine werden mit einer )
diinnen Erdschicht bedeckt. 1-2 1 min
Die heil3en Steine werden mit einer )
10 Blatter streuen Schicht von Blittern bedeckt. 1-2 1 min
) Der Erdofen wird mit Maiskolben an- )
1la Mais auffiillen gefillt, bis ein Haufen aufgetiirmt ist. 2-4 5 min
) Der Haufen Maiskolben wird am
11b Maisblatterbiindel anlegen | Rand mit Biindeln aus Maisbléttern 3-4 -
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o Zwei Holzstangen werden in die Mit- -
11c Holzstangen einfiihren te des Haufens gesteckt. 1-2
11d Blitter aufhaufen Der Maishaufen wird mit Blattern 1-2 _
bedeckt.
1le Huge| mit Erde bedecken Der Haufen wird mit Erde bedeckt. 3-5 1-2 min
Mit den Holzstangen wird ein Loch ]
12 Wasserungsloch 6ffnen in der Spitze des Haufens gedffnet. 1-2 min
Nach und nach werden etwa flnf )
13 Wasser eingieRRen Eimer Wasser in den Erdofen gegos- 10 min
sen, wahrend einer der Manner mit
den Stangen die Offnung weitet.
.. L Mit einem geknickten Biindel von
14 _Offnung mit einem Maisblattern wird die Offnung ver- 1-2 -
Maisblatterbiindel schlieRRen stopft und der Hugel wird mit Erde
verschlossen.
Ein Kreuz, das aus einem Maisstrunk
15 Kreuz aufstellen gefertigt wurde, wird an der Ostseite -
des Erdofens aufgestellt.
Vor dem Offnen des Erdofens am
16 Erdofen segnen néchsten Morgen wird mit einem _
brennenden Stiick Copal ein Kreuz
Uber dem Hiigel gezeichnet.
17 Erdofen 6ffnen Die_ Erc_i_e, dig_ya.énik-BIatter und die )
Maisblatterbiindel werden entfernt. 2-4 10 min
Neben dem Erdofen wird eine Flache )
18 Boden abdecken von ca. 2 m2 mit Blattern abgedeckt. 1-2 2 min
Der Mais wird aus dem Erdofen )
19 Erdofen ausrdumen geholt und auf die Blatter gehauft. 2-4 30-60 min
Mit Macheten werden die Strinke der
20 Deckblatter entfernen Maiskolben und die ersten Deck- 3-4 1lh
blétter entfernt.
Tabelle 7: Ablauf der Speiseopferzeremonie
Nr. Segment Beschreibung Akteure
1 Aufbau des Altars Aus Rundhélzern wird der Altar aufgebaut. Milperos, Rezador,
h men
2 Schmiicken des Altars D_ie lico’b _werden aufgestg!lt, die Maiskolben grup- Milperos, Rezador,
piert und die Kerzen angeziindet. h mén
3 Segnen des Altars Copal wird verbrannt und tiber dem Altar geschwenkt. | Rezador, 4 mén
Die folgenden 6 Gebete werden gesprochen:
4 1. Gebetszyklus 1) kayum, 2) kikiole’, 3) oka 'ntinwol dios yumil, Rezador, h mén
4) teskun, 5) tenken a sipil ,6) yumenen hesu cristo.
5 Pause Zehnmindtige Pa_use fur den Rezador. Gelegentlich Rezador, & mén
werden erste Maiskolben aus dem Erdofen gegessen.
6 2. Gebetszyklus Die Gebete werden wiederholt. Rezador, & men
: Nachdem sich der Milpero bekreuzigt hat, verteilt er :
7 | Verteilung der Opfergaben | "\ L ' Milpero
g prerg die Opfergaben an die Géste. P
Der Rest des Maises wird unter die Anwesenden ver- ;
Milperos, Rezador,
8 Abbau des Altars teilt. Die leeren /ui¢o’b werden eingepackt und der i p
Altar wird abgebaut. men
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Anhang VIl Die Milpa—Aktivitaten der Familie 1996-2000

Die Angaben der Tabellen 8-12 entstammen der Erinnerung der Befragten, was zu unterschiedlichen

Teilnehmerzahl bei denselben Ereignissen flihrt. In Tabelle 13 gebe ich meine eigenen Ergebnisse wieder.

Tabelle 8: Die Milpa von Daniel

Jahr Grofiie Ritual, Rezador Maissorte Ort
Feldart Milperos
1996 |8ha pibil nal, Don Esteban (h) Sniik nal Lankiuic
Cakben (t) | Daniel, Gaspar, Calin
2 ha ? Sniik nal Lankiuic
sak Kab
1997 |10ha pibil nal, Don Pedro | (h) Sniik nal Lankiuic
Cakben (t) | Daniel, Calin, Vidal, Pancho
1ha pibil nal, Don Pedro | (h) Smehen nal Lankiuic
Cakben (t) | Daniel, Calin
1998 |10ha pibil nal, Don Pedro | (h) Snuik nal Lankiuic
16./17.10. | ¢akben (t) | Daniel, Calin, Don Pancho
1lha pibil nal, Don Pedro | (h) Smehen nal Lankiuic
12./13.09. | éakben (t) | Daniel
1999 (10ha pibil nal, Don Pedro | (h) Sniik nal Lankiuic
cakben (t) | Daniel, Calin, Vidal
1ha pibil nal, Don Pedro I (h) Smehen nal Lankiuic
Cakben (t) | Daniel, Calin
2000 |[10ha pibil nal, Don Pedro I (h) Sniik nal Lankiuic
14./15.10. | ¢akben (t) | Daniel, Gaspar, Calin, Julio
1ha pibil nal, Don Pedro 11 (r) Smehen nal Lankiuic
23./124.09. | cakben (t) | Daniel, Calin
Tabelle 9: Die Milpa von Gaspar
Jahr Grole Ritual, Rezador Maissorte Ort
Feldart Milperos
1996 |3 ha pibil nal, Don Esteban (h) Sniik nal Lankiuic
Cakben (t) | Gaspar, Daniel, Vidal, Calin
4 ha cakbil nal, ? Snitk nal ?
sak kab Gaspar
1997 |5ha pibil nal, Don Pedro | (h) Snuik nal Lankiuic
Cakben (t) | Gaspar, Daniel, Vidal, Calin
3 ha Gakbil nal, ? Snuk nal ?
sak kab Gaspar
1998 5 ha pibil nal, ? Snitk nal Lankiuic
16./17.10. | cakben (t) | Gaspar, Daniel, Vidal, Calin
3 ha cakbil nal, ? Snik nal ?
sak kab Gaspar
1999 (4 ha pibil nal, Don Andre Patt (h) Snuk nal ?
Cakben (t) | Gaspar
4 ha Cakbil nal, ? Snuk nal ?
sak kab Gaspar
2000 (2ha pibil nal, Don Pedro | Snuik nal Lankiuic
16./15.10. | cakben (t) | Gaspar, Daniel, Calin, Julio
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Tabelle 10: Die Milpa von Calin

Jahr Grofiie Ritual, Rezador Maissorte Ort
Feldart Milperos
1996 |2ha pibil nal, Don Esteban (h) Snitk nal Lankiuic
Cakben Calin, Daniel, Gaspar
1ha pibil nal, Don Pedro I (h) Smehen nal | Lankiuic
Cakben Calin,Daniel, Gaspar
1ha cakbil nal, ? Snuk nal ?
sak kab Calin
1997 |3 ha pibil nal, Don Pedro | (h) Snutk nal ?
Cakben Calin, Gaspar
1 ha cakbil nal, ? Smehen nal ?
sak kab Calin
1998 |2 ha pibil nal, Don Pedro | (h) Snuk nal Lankiuic
16./17.10. | cakben Daniel, Vidal, Gaspar, (Tich)
2ha cakbil nal, ? $niik nal Lankiuic
sak kab Calin
1999 (2ha pibil nal, Don Pedro | (h) Snitk nal Lankiuic
Cakben Calin, Daniel, Vidal, Julio
2ha cakbil nal, ? Snik nal Lankiuic
sak kab Calin
2000 |(3ha pibil nal, Don Pedro | (h) Snutk nal Lankiuic
14./15.10. | cakben Calin, Daniel , Gaspar, Julio
1ha Cakbil nal, ? Smehen nal Lankiuic
21.08. |sak kab Calin
Tabelle 11: Die Milpa von Vidal
Jahr Grole Ritual, Rezador Maissorte Ort
Feldart Milperos
1996 |1ha pibil nal,? Sniik nal Lankiuic
sak kab Vidal, Gaspar, Daniel, Calin
1997 |35mec  |pibilnal ) Snitk nal Lankiuic
sak kab Vidal, Daniel, Gaspar, Calin
1998 1ha pibil nal, ? Snuk nal Lankiuic
16./17.10. | ¢akben (h) | Vidal, ?
1ha pibil nal Snuk nal Lankiuic
sak kab Vidal, Gaspar, Tich, Daniel
3 mec cakbil nal, ? Smehen nal Lankiuic
? Vidal
1999 2 ha pibil nal, ? Snuk nal Lankiuic
sak kab Vidal
4 mec pibil nal Smehen nal | Lankiuic
sak kab Vidal
2000 1ha Gakbil nal, ? Snuk nal Lankiuic
cakben Vidal
1ha Cakbil nal, ? Snitk nal auf halbem Weg von Sefior
Cakben Vidal nach Lankiuic (6 km)
5 mec Cakbil nal, ? Snuk nal Sefior
Cakben (h) |Vidal
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Tabelle 12: Die Milpa von Andrés

Jahr Grofiie Ritual, Rezador Maissorte Ort
Feldart Milperos
1996 1ha pibil nal, ? Snuk nal San José |
cakben (h) | Andrés
1997 |35 mec pibil nal, Don Luis (r) Snitk nal San José |
sak kab Andrés, Manuel
Cakbil nal San José |
Andrés, Manuel
1998 |2 ha pibil nal, Don Luis (r) Snuk nal San José |
6./7.10. | cakben (t) | Andrés, Manuel, Gaspar Il, Genaro
1999 |1ha Cakbil nal, Don Luis Snitk nal San José |
sak kab Andrés, Manuel
2000 |2 mec keine Primicia Smehen nal | bei Sefior (2 km)

Tabelle 13: Teilnehmende Beobachtung: pibil nal

Ereignis Datum Milperos h men Anzahl | Maissorte Ort
Wochentage d. Teiln.

Primicia 1 Sept. 1996 Daniel Don Esteban ? Smehen nal | Lankiuic

Primicia 2 12./13.09.1998 | Vidal, Daniel Don Pedro | 8* Smehen nal | Lankiuic
(Sa/So)

Primicia 3 6./7.10.1998 Manuel, ? Don Luis 6 Snuk nal San José
(Di/Mi) |

Primicia 4 16./17.10.1998 | Daniel, Vidal, Gaspar, Don Pedro | 9** | Snik nal Lankiuic
(Fr/Sa) Calin, (Tich)

Primicia 5 23./24.9.2000 | Daniel, (Calin?) Don Pedro 11 9* S§mehen nal | Lankiuic
(Sa/So)

Primicia 6 14./15.10.2000 | Daniel, Calin, Gaspar, Don Pedro | 8* Snutk nal Lankiuic
(Sa/So) Julio

*  Esgab nur eine einzige Teilnehmerin bei diesen Ereignissen. Olga, die Frau von Daniel (ibernahm das Kochen der Atole
(sa’), dem rituellen Maismehlgetrdnk und des allgemeinen Essens.

** Neben Olga nahmen ihre Schwiegertochter Micaela, die Ehefrau Calins, Marcelina, sowie Delia, die Frau von Vidal,

teil.

Erlauterungen

Spalte Grolie und Feldart

1 Mecate (mec) =20 x 20 m

1 Hektar (ha) = 25 Mecates

Cakben kol, die frischgeschlagene Milpa, wird in
zwei Unterarten unterschieden:

(t) = ta’ce’ ( nukud k’as)

sak kab = Milpa, die auch im zweiten Jahr
bewirtschaftet wird; sie ist nicht so ertragreich wie
ein cakben kol
Spalte Ritual, Rezador, Milperos

h men = religidser Spezialist fir Feldbauriten (h)

rezador = Spezialist fur christliche Gebete (r)

Brandrodung im ausgewachsen Wald

(h) = hu’ce’ (mehen k’as)
Brandrodung im jungen Wald

Spalte Maissorte

Reifezeit des Maises:
Snitk nal = 6 Monate
Smehen nal =2Y%»-3 Monat
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Anhang VIII Transkription der verwendeten Zitate

Gaspar Uber den Ort Lankiuic

01
02
03
04
05
06

te’lo’ Lankiuic diferente le santo lu’mo’, ha¢ ug’.

hac u¢’ le santo lu’m yano’ tumen ya$ mas kahbes
Lankiuik, mas antes de trece anyohs k meyaho’no’
anima Don Mundo, letie’ h mén. h mén ku ho’sik grasia
yetel la’kaho’, yetel le ah kanul, de mu’lo’, de laguna.
ku wenel yanal k’as.

Calin Uber das Leben auf dem Rancho

01
02
03
04
05
06
07
08

pues, waye’ diferente, tumen u kambioe’. waye’ yanaho’ tulakal a man.
tulakal ba’l yan a manik. tumen ¢e hoke¢ te’lo’ yan a manik hump’it ba’l.
pero, ran¢o ma’. te’lo’ tulakal yan. ¢en hokece’ ak’abil. cen sasak

tan bin tak kol, tan bin i¢ kol, tan bin ... tiempo ti u ho’¢, tan bin ho’¢.
sunake¢ tan mina’n a tuklik a hokol, mina’n a tuklik a manik ba’l.

¢en a man ti’, ti’ take¢ waye’ Sefior, ¢en a maneh, ka bin ti kinse dias

ka ¢ut a man, u la’ man. ti yane’ kambio te’lo’. waye’, waye’ i¢ kah tulakal

hump’it ba’ a man

Daniel Gber das gestirzte Pferd

01
02
03
04
05
06
07
08
09
10
11
12
13
14
15
16
17

le u¢o’ ya’n u Simbatah tumen ¢en yanal k’a$. pero k’eSina beyo’ ku bin mak.
hump’el k’in u $imbalil, uci. le G¢o’ ya’b u ¢’imino’ amim in papa,

yao’ u ¢’imin ku bisah. hump’it gasto toabia tak pormentaro.

ya’b u ¢’imino’, yan mi sinko untulu’ yalak’, ¢’imino’ uci.

pero o¢il amim in papa tun tu tuklu ya’kuntku uy alak’,

uy alak’, pero ka kintik bin ak’tun. ump’elu, u tuluh untul uy alak mul,
huntul yégua tu manah. tumen ump’e noho¢ ¢’imin tu manah.

tu k’esah yetu k’ek’en [A: ban ten ku lubul?]

eske, uy a’la’l leti’ u¢i tumen yan u krénsia ti’ ‘ilmah u yumile’ ranco’.

leti lo’bilte’ u ¢’imin, amim in papa bin ak’tun.

ha¢ tuklah, tumen ha¢ tant tu manik ucil ¢’imin, ha¢ nohoc.

ka luga ka ¢ak u hantah men ¢’om e ¢’imino’ kat murusStuniston (muructunichton)
tumen tak takale’ le ¢imin kimo’, tumen hac tu yah ti ol,

amim in papa ucul bin ak’tun ka tiale’ bas tun ku meéteh,

¢u bin inw alak ak’tun, man San ¢a’k u hantah le ¢’omo’

ka tak Smuriéturicta’ tak bo’tah te tunic, ka ¢’okeh

mi$ hantah le o¢il ¢’imin
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Gaspar Uber die Gefahren des Ranchos

01
02
03
04
05
06
07
08
09
10
11
12
13
14
15
16
17
18
19
20
21
22
23
24
25
26
27
28
29
30
31

pues, puro ka yan chan tune’ u kimil o¢il &mim in papahe’

leti’ tun iluk trabahoila’ le komo o¢ilo’n to’n Suluk tukul.

Suluk ka’ah santo résa, k ohe me ne la’kaha’, hach hump’el ba’o,

min tuske¢, e la’kaho’ trabaho kahtal maki’, tumen hac

u p’¢ék ruido, nuku¢ makoo’, u yumile’ santo k’asi, laguna,

yetel mu’l, yetel la’kaho’, u p’éko’ ruido, u p’éko’bu’

k’askuntah le santo k’aso, u p’éko’bu’ yantal ruidoi’,

wa hum palal, ha¢ u p’éko’. ku ¢’iko’ kastigo. pues to’ne

komo o¢ilo’n, mina’n to’n tun h méne’. ¢’u kimil Don José,

¢’u kimle le malo’bo’ h menobo’. pus yan dorae’ de ak’ab tune’ hac¢ sahbe’n¢il,
walkila’ wa ta, beya chan ta’ma kinguel k’aik beyo’ gasto kik wa santo kibe” mu¢’
¢aha’no’n in Simbat o¢il amim in papa beya’, to’n beyo’, wa mas u¢’

u tukul i¢ilo’n palalo’n in winko’n beyo, tan ¢ak p’el bu’ul,

wa §perom, tyorai x a’ peeron, ti’ ak pi’sdmale’ ha¢ wakilal ken(k)u’ye’
te¢ Smak ak’ a kahol? Smak ak’ u he’be’ beya’. pues o¢il amim

in mama, wa o¢il in familia beya’ pues te’ ¢i k’ak yano’bo’, to’ne’ k’an
yano’ xanil nah, pues, hump’el ba’l oli raro, sahbe’en¢il.

pues, yanak binel iknal h méno’ kak ileh bas ten kuy ucul

tun le ba’l beyo’. le tun trabaho. yan tun 6rah u man beye’,

yan tun orae’, ¢en sasake’, huntul p’ék’ kimen. yan orae’,

wa i¢ilo’n to’n §ibo’n yetin in lakalo’be’ huntul k’oha’n meen ik’.
pues, ken alak to’ne’ u yumil le kahtalilo’ i¢il tune’, pus, ike’,

pus, mun ¢’ikto’n beh, tumen to’ne’ ma’ hac kac kusa’n o¢il

amim in papae’, pus letie’ mun tubul ti letie’, letie’ puntual u ho’sik
santo grasia komo reésadore’, puntual u ho’sik santo grasia. pero to’n,
tu’ne’ kak kimen nuku¢ mako’bo’, kak t’anik Don Pedro, mun ¢aili,
kak t’anik anima Don Jos... Don...Don Tasio Paat, yan Pino Suarez.
ho’lo u ho’os santo grasia te’ la’kaho’. ken sasake’ yanal banko Olga
tukentuk nuku¢ kan de kuatronarise, yan orah wa tu bele’¢’eno’,

hac péligroso. katun tin tuklah tene’, ka tinw alahe’: ma’! mu seger!
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Anhang IX  Vidal tber das Rancho Lankiuic

Das Interview mit Vidal, das eine Lange von 43 min aufweist, habe ich am 18.0Oktober 2000 in Sefior
gefiihrt. Ich bat ihn, etwas tiber das Rancho Lankiuic und sein Leben dort zu erzdhlen. Aufgrund der
vorangegangenen Gespriache und der gemeinsam durchgefiihrten Zeremonien wusste Vidal um meine
Fragen und konnte seine Erzéhlung entsprechend strukturieren. Ich beschrinkte mich auf Nachfragen
oder Stichworte [in eckigen Klammern aufgefiihrt], die jedoch vornehmlich mein Verstehen
signalisieren oder eine genauere Darstellung eines bestimmten Punktes fordern sollten. Das Interview
wurde, wie auch meine anderen Aufnahmen, im Wohnhaus durchgefiihrt und stérende
Nebengerdusche durch Fernseher und Familienangehorige auf dem Band erschwerten das Verstidndnis
und die Transkription. Das Gesprich mit Vidal eignet sich besonders fiir die Darstellung des
Familienlebens auf dem Rancho, da er fast alle Punkte aufgreift, die auch in den Geschichten der
anderen Geschwister thematisiert werden.

Der endsténdige Buchstabe »l« im yukatekischen Maya wird im Dialekt von Quintana Roo oft durch
ein stimmhaftes »h« oder einen Stimmabsatz ersetzt (ba 'tel — ba 'teh, ba 'te’). Die Uberginge sind flie-
end und zudem verwenden die Mayeras und Mayeros zumeist mehrere Varianten, sprachliche
Verkiirzungen oder andere Spezifika, die ich jeweils beibehalten habe.

Jede Ubersetzung bewegt sich in einem Kontinuum zwischen syntaktischer und semantischer Treue
zum Original. Ich habe die Erzdhlstruktur in der deutschen Fassung so weit wie moglich beibehalten,
gleichzeitig jedoch Formulierungen gewahlt, die ein Abgleiten in ein »Indianerdeutsch« verhinderten.
Dazu waren auch leichte grammatikalische Abinderungen nétig, denn die sprachliche Asthetik des
Maya wiirde durch eine wortgetreue Ubersetzung ins Peinliche verzerrt werden. Die Abbildung
sprachlicher Struktur bzw. Asthetik in der Ubersetzung l4uft Gefahr bloBe Mimikri zu sein — mehr
Schein als Sein. In der vorliegenden Ubersetzung versuche ich, die rethorischen Implikationen der
Erzéhlstruktur dennoch wiederzugeben.

Die stidndigen Wiederholungen Vidals beziiglich der Eintracht, in der die Familie mit sich und der
Umwelt lebte, die spatere ausfiihrliche Erlduterung der Probleme innerhalb der Familie und mit Nach-
barn, sowie die rhetorischen Fragen und die folgenden Erkldrungen bzw. Rechtfertigungen deuten auf
die ambivalente Haltung hin, die Vidal gegeniiber dem Leben auf dem Rancho hegt. Auch in den
Gespriachen mit den anderen Geschwistern fand sich eine &hnliche Haltung.

01 kin...mil novesiento sesenta y ocho tin kahil meyah ranco Lankiuic, yetel in
1968 kam ich zum Arbeiten auf das Rancho Lankiuic, mit meinem

02 papa, yetel in mama, yetel in lako’b, uéi, sesenta y ocho. ti’ kak métik
Vater, mit meiner Mutter, mit meinen Geschwistern, damals 68. Dort bestellten wir

03 kol, yetel in lako’b. yan to’n hump’el u¢’ durante treinta anyohs. beyorah
das Feld, mit meinen Geschwistern. Es ging uns gut 30 Jahre lang. Bis zu dieser Zeit

04 kak métik le meyah yaniko’n, tak walke’. kin tuklik, le tiempo
bestellen wir das Feld,... ich denke, die Zeit iiber ging es uns gut.

05 yaniko’n, u¢ yaniko’n tak beyorah, kak luk’o’n Lankiuik. bas ten kak
Bis jetzt ging es uns gut. Wir haben das Ranccho verlassen. Warum haben

06 luko’n Lankiuic? te tiemposo’ beyorah, kin tuklik, men, nac ti
wir Lankiuic verlassen? Aus heutiger Sicht, denke ich, weil es zu weit weg war fiir uns,

07 to’n kak meétik le meyah, Lankiuic,ha¢ nac ti to’n. latene’tene’ ka kimil
die wir die Arbeit machten, in Lankiuic, zu weit fiir uns. Deshalb habe ich mich seit dem Tod

08 papa, ka kimil mama ka tak pa’tik ranco u hump’iti’. kada anyoh kak
meines Vaters und dem Tod meiner Mutter ein wenig vom Rancho entfernt. Jedes Jahr
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beétik kol ranco, tulakal yetel in lako’b, ku$a’no’n yokol kab. pero yan tak
bestellten wir das Feld, mit den Geschwistern, die wir noch auf der Welt wandeln. Aber bis

beyorah yan to’n hump’el u¢ ti ran¢o yan to’n hump’el tukul ug ti
jetzt hatten wir es gut mit dem Rancho, wir hegen gute Gedanken an

mahan p’atik le kaho’ 1o’, este, le ranco. bas ten k’as tan k p’atik, ¢en
die Siedlung, das Rancho. Warum sollten wir also das Rancho verlassen?

yo’sah nac ti to’n le ranco. kin tuklik tak ti anyoh beyorah mina’n k’as ti
Nur deshalb weil es so weit von uns entfernt ist. Ich denke, bis heute gab es nichts Schlechtes fiir

to’n, yetel in lako’n, yetel u lak mako’b. ucile’kahbesahten ostul u
uns, unter uns Geschwistern, und mit den anderen Leuten. Frither lebten drei

familia Lankiuik, ran¢o. kahbesahten Don Benito in papa, yetel Don
Familien in Lankiuik, auf dem Rancho. Es siedelten dort mein Vater Don Benito, mit Don

Alberto, yetel Don Mateo, mil novesiento sesenta y ochoak. pero beyorah
Alberto und Don Mateo, damals 1968. Aber nun

kin tuklike’... ha¢ ya’b u yantal to’n grasyae’... u nal to’ne... beyorah
denke ich... gibt es eine reiche Ernte fiir uns... unser Mais... heute.

bey san le tiempoe’ sieniko’n beyorahak. kin tuklik tun, beyorah
Wie schon in der damaligen Zeit. Ich hege heute

hump’el tukul ha¢ u¢’ san, ¢en yan to’n, este, boluntar tak luk’ul
einen guten Gedanken. Es ist nur, dass wir freiwillig das Rancho Lankiuic verlassen haben.

ranco Lankiuic. pero min ha¢ p’atik, meyahbil pakalo’bil, tene ya’b in
Aber ich bleibe nicht vollstindig fern. [Es bleibt] die Arbeit des Pflanzens,

pakalil ha’s, nal, ya’b in pakal nali, beysan in lako’b, kin tuklik.
des Bananenpflanzens, ich pflanze viel Mais, wie auch meine Geschwister, denke ich.

pero beyoarah kin tuklika, ha¢ u¢ yanik, mina’n k’as. ti lak treinta anyohs,
Nun, jetzt denke ich, dass alles gut ist, es gibt nichts Schlechtes. Die ganzen 30 Jahre,

beinte anyohs tak kimak papa, siempre tia’no’n ranco [A: wa ka bin
die 20 Jahre bis zum Tod meines Vaters, waren wir auf dem Rancho. [A: Wenn du auf das

kol, ti ranco yan te¢ u¢ rekwerdos ti u tiempo palec, wa k’as?] ti tiempo
Feld gehst, auf dem Rancho, hast du dann gute Erinnerungen an die Zeit, als du ein Kind warst oder

palil tin meyahnahen yetel in papa. durante treinta anyohs meyahnahen
schlechte?] Zur Zeit meiner Kindheit arbeitete ich mit meinem Vater, 30 lang arbeitete ich

yetel in papa, ha¢ u¢, ha¢ mi§ ump’el... ha¢ yan yabila’ ten in
mit meinem Vater, sehr gut. Es gab kein bisschen... Ich wurde von meinem Vater geliebt

papa, beysan ten. mina’n mi$ hump’el k’usul yetel in papa
und er von mir. Es gab nicht ein bisschen Arger mit meinem Vater.

[A: pero, u¢ a wilik ranco belake’?] u¢ inw ilik tak beyorah, ti kin meyah. yo’sah in
[A: Nun, siehst du das Rancho positiv heute?] Bis heute sehe ich es positiv, dass ich (dort) arbeite.

pakal ha’s, ya’b, yetel nal. ten kin segertik, asta in kimle, kin pa’tik
Damit ich viele Bananen pflanzen kann und Mais. Ich werde es fortfiihren. Bis ich sterbe, bleibe ich.
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[A: i€ ranCo yan hac ya’b k’e$, kambio?] yan, yan kambio kuy u métah, ku ...u...
[A: Gibt es auf dem Rancho viele Verdnderungen, einen Wandel.] Gibt es. Es gibt einen

ya’, este, u matan u ku betah yo’sah ruidos ti le k’a$. ya’b h meno’b u
Wandel, der wurde eingeleitet. Zeremonien werden veranstaltet, weil der Wald gestort wird.

k’uclo’bi’, ku metko’b matan te mil novesiento sesenta y ocho,
Viele h mén kamen, sie mach(t)en mdtan. 1968

setenta ya’b h mene ku k’ucli, kak métitk matan yetelo’b. ku lohko’d
kamen viele & meén angereist, wir machten mdtan mit ihnen. Sie reinigten

le ranco, kak lohko’n ranco. esta treinta anyohse’tak lohik ranco_tak
das Rancho, wir reinigten das Rancho. Seit 30 Jahren reinigen wir das Rancho

beyorah [A: ban ten ha¢ u bilal ku loh ran¢o?] men ranco ku lohol h men
bis jetzt. [A: Warum ist es notwendig, das Rancho zu reinigen?] Weil der # mén das Rancho reinigt.

ucben, u¢ben nuku¢ mako’b, kimo’be’, anteso’ kimlo’be’ tia’
Die alten, alten groBen Leute sind gestorben. Bevor sie starben, fiihrten sie

ku métko’b matan ya’b, ya’b, ha¢ matan ku métko’ ranco. latene’ tuy a’lo’ ti
viele Speiseopfer durch, viele. Bedeutende Speiseopfer fiihrten sie durch. Deshalb wurde uns

to’n ti lako’to’n mu¢’e’, kak segertik le matan ranco, ma’ k p’atik. este
Geschwistern gesagt, dass wir die Speiseopfer auf dem Rancho fortgefithren miissen, wir sollen

kimil kak p’atik, metik matan. men, yan ruidos, yan
nicht aufhoéren, bis zu unserem Tode nicht aufhéren damit, Speiseopfer zu machen. Es gibt Stdrungen,

espiritus, ku tal malus ranco, [A: ik’0’?] ik’0’, k’ak’as ik’, antes u tal
es gibt Geister, es kommt Schlechtes zum Rancho [A: Winde?] Winde, schlechte Winde. Bevor

k’as, malus vientose’, k’ak’as ik’ ik’, kak metik matan. laten le ran¢o
Schlechtes kommt, schlechte Winde, machen wir Speiseopfer. Deshalb werden auf dem Rancho,

man tak’al, yan matan. ti u anyoh kak bétik. kada anyoh kak lohik le
wenn es befallen ist, Speiseopfer veranstaltet. Im Jahr machen wir es einmal. Jedes Jahr reinigen wir

ranco [A: kada anyoh?] kada anyoh. [A: beyora San?] beyorah ma’, tak p’atik,
das Rancho. [A: Jedes Jahr?] Jedes Jahr [A: Zur Zeit auch?] Jetzt nicht, wir nahmen Abstand

yan hump’el kambio. casi kinse anyohs beyorah, kada dos anyohs, kak
Es gab eine Verdnderung. Seit nunmehr 15 Jahren reinigen wir das Rancho alle 2 Jahre.

lohik ranco. halil ka kim... kimak nuptaki’, ka tak p’atik a dos anyos. este, kin
Wahrlich, das Wohlgefallen ist groB3, so dass wir zwei Jahre abwarten. Ich denke

tuklik yaniko’n yetel dos anyohs, mina’n k’as ku lubul ti to’n,
mit (der Regelung von) zwei Jahren kommt nichts Schlechtes iiber uns.

mina’n k’as ku lubul to’n. kik bin meyah yetel in familia ha¢ u¢’ak
Nichts Schlechtes kommt iiber uns herein. Ich habe mit meiner Familie sehr gut gearbeitet,

tratartik kak bétik matan, mina’n dh, yetel u lak h méno’b ku lohko’b to’n
als wir die Speiseopfer durchgefiihrt haben. Es gibt nicht...&h... mit den den anderen

ranco. [A: yan tec akuerdos especial ti u tiempo wa palec?] hac ka ...
h méno’b, die unser Rancho reinigen. [A: Hast du spezielle Erinnerungen an die Zeit deiner Kindheit?]
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yan, ha¢ tin unirt im bah yetel k famila, yetel in papa, ha¢ mi§ hump’el k’as yetel
Die gibt es! Als ich mich mit meiner Ehefrau zusammen tat, mit meinem Vater. Es gab nichts

in papa. ha¢, tak dyos, tuy ilik kin t’an beyorah tak Gaspar yetel Calin, in
Schlechtes mit meinem Vater. Gott sah, dass ich mit Gaspar und Calin und meinem

lako’ Daniel, ti bida ten miSmak inordiar ma’ tin lako’ba’ kin tubuh ten, men
Bruder Daniel spreche. In meiner Lebensweise stort mich niemand, meine Angehdrigen vergesse ich

ten ka ¢’ok in bel, yetel in pamilia tak yetel u kimak u yol in papa, u¢’ u tukul
nicht, denn als ich meine Ehefrau heiratete, freute sich mein Vater, gute Gedanken hegte

in papa, u¢ u tukul in mama, hump’el akuerdo, mi§ hump’el k’as yan
mein Vater, gute Gedanken meine Mutter, ein Einverstidndnis. Es gab nichts Schlechtes.

tene’ hump’el ba’l u¢’, u limpio, no mas yan éro' yetel kiyalale’ ka
Was mich betrifft ist es ein Gutes, Reines, es gibt keine Ausgaben und man sagt, du

metik éro wala p’a$ wa yan te¢ hump’el deuda hump’el k’eban
machst Ausgaben oder Schulden, wenn du eine Schuld hast, ist eine Siinde in

yokol kab. yetel no mas in kredit, tak’in ku ¢’abah ti to’n, no mas in
der Welt. Und mit keinem weiteren Kredit, Geld, dass uns gezahlt wurde, mit nicht mehr

krédito, cen in PRONASOL u k’abatik yetel PROCAMPO. Iéti kin
Kredit, als durch PRONASOL, wie es (das Programm) heif3t und durch PROCAMPO.

benefisiartik im bah yetel in familia ten. mina’n ten yetel k’as, yetel in
Damit wurden ich und meine Familie begiinstigt. Es ging mir nicht schlecht,

papa, uci palen, ¢icinen. tu ¢’ihseno’n, tu nohockin ti in papa, mis§
mit meinem Vater, damals, als ich ein Kind war, als ich klein war. Er zog uns auf. Die

hump’el k’as. ha¢ u¢’. hac tin tratata’l ku deberser in mama, bey in
Erziehung meines Vaters war nicht schlecht. Ich wurde gut von meiner Mutter behandelt

papa, bey in ermanoso’b, in lako’b, mina’n ten k’as yetelo’b durante
wie auch von meinem Vater und meinen Briidern, meinen Geschwistern. Ich habe nichts Schlechtes

treinta anyohs. beyorah yan hump’it kambio. kambio, dies anyohs yan
mit ihnen wahrend der 30 Jahre erlebt. Heute wandelt sich dies etwas. Seit zehn Jahre (nun) gibt es

hump’it kambio, palta komunikasion, ¢’ikbaltik mu¢’hump’el ba’l ti in
ein wenig Verdnderung, Kommunikation ist ndtig, gemeinsame Gesprache mit

lako’. tin... tak bida yetel ak lako’n ucil ha¢ tratablo’ yetelo’b, kak meyah
meinen Geschwistern. Das Leben mit meinen Geschwistern damals war sehr umgénglich, wir

muc’. kak metik hump’el kol sinco ermanos, seis yetel in papa. kol kak
arbeiteten zusammen. Wir bestellten ein Feld mit fiinf Briidern, zu sechst mit meinem Vater.

betik. kak metik kuadrosientos mekates kol, seiso’n ermanos. ka pu
Das Feld bestellten wir, wir bearbeiteten ein Feld von vierhundert Mekates, wir sechs Briider.

¢’okli u bél Pancho, ka pa’to’n sinko yetel in papa. ka ¢’ok u bel
Als Pancho heiratete, verblieben wir zu flinft, mit meinem Vater zusammen. Als

Daniel, ka pa’to’n kuadro, sinko yetel in papa, yetel Gaspar, ten, yetel
Daniel heiratete, blieben wir vier, fiinf mit meinem Vater, mit Gaspar, mir, mit

' Moglicherweise eine Verkiirzung des spanischen Wortes erogacion in der Bedeutung von (Geld-)ausgabe
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Carlos yetel in papa. ka ¢’ok u bel Gaspar, ka léti ranco yano’n, katul u
Carlos und meinem Vater. Als Gaspar heiratete, waren wir zu zweit auf dem Rancho,

separato wa leéti’ [A: tu k’aSal u lak’ nah?] aha, tu k’asal u lak” hump’el
getrennt von den anderen [A: Es wurde ein weiteres Haus gebaut?] Aha, man errichtete

nah. ka ¢’okeh Daniel, Pransisko, yetel Daniel, yetel Gaspar ¢’ok u bel,
ein weiteres Haus. Als Daniel, Francisco... und Daniel... und Gaspar gut verheiratet waren,

yetel u¢’, mina’n k’as. tu kwarto ka ¢’ok in bel. unido yetel in lako’b
es gab nichts Schlechtes. Als vierter heiratete ich. Verbunden mit meinen Geschwistern

mina’n k’as. [A: bas anyoh?] anyoh, este, ochenta y dos ka ¢’ok in bel.
gab es nichts schlechtes [A: welches Jahr?] Im Jahr, nun, 82 heiratete ich, 82.

ochenta y dos. le tiempo helo’ ...dos a...un anyoh, hump’el ha’b
Zu dieser Zeit, als ich zwei... ein Jahr, ein Jahr

¢’ok in bel yetel in papa, k’at in seperat im bah tun ka luk’en ranco.
verheiratet war, bei meinem Vater, da wollte ich mich trennen und das Rancho verlassen.

un anyoh u ¢’oks im bel in papah, ka luk’en ranco
Ein Jahr nachdem mich mein Vater verheiratet hatte, verlie3 ich das Rancho.

bas ten luken ranc¢o? yo kwadro familiailen ka ¢’ok in bele’ katen tukle ten in
Warum das Rancho verlassen? Als vierter meiner Familie heiratete ich. Da dachte

met hump’el familia ten tihuna. mis tin ka meyah yetel in papa, mis yetel
ich, ich griinde meine eigene Familie. Ich arbeitete nicht mehr mit meinem Vater, nicht mit

Gaspar, mis yetel Daniel, mi§ yetel Paran, Pancho, kin tukla. kuadro
Gaspar, nicht mit Daniel, nicht mit Paran, Pancho. Ich dachte, mit vier Briidern kann ich

ermanos min meyah yetel. ka hok’en waye’ kah Sefior ti mil
nicht zusammen arbeiten. Deshalb kam ich 1984 hier nach Sefior

novesientos ochenta y kwadro ka sunahen waye’ Sefior ka luk’en ranco.
als vierter kam ich hier nach Sefior, ich verlie8 das Rancho.

ka meyahnahen sinko anyohs waye’ tu kahal Sefior. meyahnahen,
Ich arbeitete fiinf Jahre hier im Ort Sefior. Ich arbeitete

ti 1éti kol waye’. kada kinsenal kin bin inSimbatik in papa ranco, yetel in
auf dem Feld hier (in Sefior). Alle fiinfzehn Tage besuch(t)e ich meinen Vater auf dem Rancho sowie

lako’b. létio’be’ ti kahalno’b ranco tun. tene hok’en kahtal waye’. sinko
meine Geschwister. Die lebten weiterhin auf dem Rancho. Ich zog in das Dorf hier. Fiinf

anyohs kin unir im bah ti seper... ti léti hump’el familia,? t’in seperartk im bah
Jahre vereinigte ich mich ... trenn... von der Familie. Ich trennte mich

hump’iti’ ti in papa. pero in papa ma u k’at lo’bah. ka in meyah,
ein wenig von meinem Vater. Aber mein Vater wollte es nicht mit mir verderben. Ich arbeitete,

kin metik, in meyah tihuna. pero ten, ¢’ok in bel, in papa mun mandartiken,
ich machte es, ich arbeitete allein. Aber als ich heiratete, kommandierte mein Vater mich nicht herum,

kin tuklik. ka tuy al’ tene’: iho yetel u¢’ beyo’
denke ich. Er sagte zu mir: Sohn, es ist gut so heute.
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belak, ¢’ok a bel, kin ¢’oksik a bel. ten ka ¢’ok in bel uéi yetel a mama,
Du heiratest, ich verheirate dich. Als ich damals deine Mutter heiratete,

tin p’at in papa, tin p’at in mama. beysan te¢, komo ¢’in ¢’oksik a bel yan
trennte ich mich von meinem Vater, ich trennte mich von meiner Mutter, so wie du jetzt. Wo ich dich

a hok’ol San a met hump’el familia. yan a...yantal mehen palalo’, yan u
verheiratet habe, musst du auch heraus, um eine Familie zu griinden. Es kommen kleine Kinder,

yantal a nohkintik ula’ a palal, yan $an u p’atke¢ tiempos, wa kuSa’nen
du ziehst weitere Kinder auf, sie werden dich ebenfalls irgendwann verlassen. Wenn

inwil a palal. ka tu tuklik in papa. sinko anyohs hok’a’nen in mét in ... in aventuart in bah
ich noch lebe, werde ich deine Kinder sehen. So dachte mein Vater. Fiinf Jahre wagte ich mich weg

yetel in familia in kastiko’ $ta waye’ Sefior. ka sunahen...ka
mit meiner Ehefrau und versuchte es hier in Sefior. Ich kehrte jedoch wieder zuriick,

ka sunhahe’ in tukul ka bini katen ranco, in meyah yetel tuni in papa,
meine Gedanken kehrten zuriick, ich ging wieder zum Rancho zuriick. Ich dachte daran

kin tuklah. pero ka k’uéen ranco, ka tin tuklah katene’, wa yan...
mit meinem Vater zusammenzuarbeiten. Ich zog wieder auf das Rancho. Dann dachte ich wieder,

kin tuklik ten, wa yan k’as, sinko anyohs ¢’in luk’ul ran¢o wa ok’en katen
wenn es nun schlecht wird. Fiinf Jahre zuvor hatte ich das Rancho verlassen, als ich zum zweiten Mal

meyah yetel in papa. katen in tuklah tune’ wa yan k’as mas... katun inw a’l
kam, um mit meinem Vater zu arbeiten. Erneut dachte ich daran, das es Probleme geben konnte.

in papa, mehor kin meyah tinhuna ranco, te¢ ta meyah tahuna San. yetel
Da sagte ich zum Vater, besser ich arbeite auf dem Rancho fiir mich allein, du hast auch fiir dich allein

Carlos, yetel maistro Eusebio, ku meyah tun léti, oStulo’n yetel San,
gearbeitet (damals). Mit Carlos und dem Lehrer Eusebio, mit ihnen wurde gearbeitet, zu dritt waren

ku meyah ostul yetel in papa. ten tun ma ok’en i¢ilo’b, k’at in mét in kol
wir mit San. Sie arbeiteten zu dritt mit meinem Vater. Ich trat nicht dazwischen. Ich wollte mein Feld

ranco. katul k’u¢ un anyoh, ochenta y nueve, tia’nen ranco tun. tia’nen
auf dem Rancho bestellen. Erneut verstrich ein Jahr, 89 war ich auf dem Rancho. Ich war auf dem

ranco yetel in lak’0’b, ti ak’ noventa ka tin p’atik ranco tuhun hump’it.
Rancho mit meinen Geschwistern. 90 verlie8 ich das Rancho ein wenig.

¢en tun, ¢en tun kol kin bétik ranco tak bey anyoh dos mil
Lediglich das Feld bestelle ich bis heute im Jahr 2000.

beyorah. es(te), ha¢ na¢ ten ran¢o, mu ha¢ bét in he’le, yo’sa’ in palal
Das Rancho ist so weit weg fiir mich, ich komme nicht zur Ruhe, wegen den Kindern.

[A: bis u he’la’nil u bida ranco yetel u bida waye Sefior?] ranco hac
[A: Wie unterscheidet sich das Leben auf dem Rancho von dem Leben hier in Sefior?] Das Leben auf

trabaho, hump’el bida. wa ten yanen ranco, hump’el, hump’el mes mis
dem Rancho ist sehr anstrengend. Wenn ich auf dem Rancho bin, einen Monat lang,

tinw ilik tak’in, mina’n ten tak’in. ¢en wa kin ¢’onik hump’el keh, wa hump’el kitam.
sehe ich kein Geld. Nur wenn ich ein Reh schief3e oder ein Wildschwein.
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kin p’atik ¢umuk in hantik, kin konik ¢umuk k’iwik,
Ich behalte eine Hilfte, die ich verzehre, eine Hilfte verkaufe ich auf dem Markt

beinte pesos, wa treinta pesos. ran¢o lo bida. ka tial te
fiir 20 Pesos oder 30 Pesos. Das ist das Leben auf dem Rancho. So ist es,

helo’, tene’ yan in familia, yan Luis. ka tinwyala yaniken yetel lo ranco
ich habe meine Familie, es gibt Luis. Ich sagte, ich kann mich hier nicht erholen

mu seger in hele’ way k’as. kin hok’... kin tuklik beyorah, kin hok’ol
auf dem Rancho, hier im Wald. Ich muss raus, ich glaube jetzt, ich muss raus in die

kah Sefior. kin kastik hump’it ganar in méteh. tili ¢’a’ te’s in manik
Ortschaft Sefior. Ich suche eine Verdienstmoglichkeit. Damit ich euch [Familienangehdrigen]

gayeta yetel pan a hante’s. k’as ha¢ misbah yan. ha¢ trabaho, mina’n
Kekse und Brot zu essen kaufe. Im Wald gibt es nichts. Es ist miihselig, es gibt kein

tak’in, yan ak hantik ¢en p’ak’, yetel hump’it he’, ¢en yan ranco. hac¢
Geld. Wir essen nur Tomaten und ein bisschen Ei, dieses nur gibt es auf dem Rancho. Sehr

trabaho’ ranco. laten tin subrirtik ran¢o hac trabaho yaniken, mina’n ten
anstrengend ist das Rancho. Deshalb habe ich das Rancho verlassen, weil es sehr anstrengend ist.

tak’in, ka hok’en way Sefor. [u¢i’ wa pale’s, ha¢ nak’lawole’s
Ich habe kein Geld, [deshalb] kam ich hier heraus nach Sefior. [A: Damals, als du Kind warst, hast du

yetel u bida te’lo’] ha¢ ku nak’lakolo’n tu tiempo ma’ ¢’0k in bél tia’no’n
dich gelangweilt mit dem Leben dort?] Wir haben uns sehr gelangweilt, als wir noch nicht verheiratet

sinko hobeneso’n ti in papa, mina’n tak’in. seis, siete anyohs, ocho.
waren, die fiinf SOhne meines Vaters, es gab kein Geld. Sechs, sieben Jahre, acht

kinse anyohs yan ten, mina’n ten tak’in. mina’n tak’in ti in papa. ¢en
fiinfzehn Jahre war ich und hatte kein Geld. Mein Vater hatte kein Geld. Nur

ku konik huntul k’ek’en ku yantal tak’in yetelo’ kusa’n in mama, hac¢
wenn er ein Schwein verkaufte, kam Geld herein und als meine Mutter lebte, war es

trabaho mina’n tak’in ti. mis$...mi§ estudio, ma’ tu ho’so’n Sok waye’
sehr schwer fiir sie, ohne Geld. Es gab kein Lernen, wir wurden hier nicht ausgebildet

kah Sefior. tene’ ha¢ hump’it ok tin bétah. kinto anyoh tin Sokah no
in Seflor. Was mich betrifft, ich habe nur sehr wenig Bildung erhalten. Bis zum fiinften Jahr lernte ich,

mas primaria [A: tu’s...?] waye’Seflor, waye’ Sefior. tu ho’sah
nicht mehr als die Primaria [A: Wo?] Hier in Sefior. Damals brachte mich mein Vater (nach Sefor)

in papa uéi’ Sok. pero ma’ tu ha¢ pa’t ten Sok, mas ku talo’ ¢’ahen ku
zum Lernen. Aber ich blieb nicht lange, um zu lernen, er kam, um mich in den Wald zu bringen.

bisken k’a$, kin meyahnaken, ka kolnaken tu pa¢. tak’in mina’n, nok’ ...
Ich arbeitete, ich bewirtschaftete das Feld mit ihm. Kein Geld, Kleidung....

mina’n casi nok’, kap’el in nok’ ran¢o, mina’n. mu bét in tal pasear.
es gab fast keine Kleidung. Zwei Kleidungstiicke hatte ich auf dem Rancho. Ich konnte nicht spazieren

mina’n pasear, mina’n dibersion, mina’n ¢’antal iknal, mina’n ¢’an, k’a$§
gehen, keine Spazierginge®, keine Abwechslung, es gab nichts zu schauen, schlecht ging es uns,

* Mit diesem Ausdruck sind die geselligen Besuche im Park im Zentrum des Ortes gemeint.
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yano’n, ha¢ ¢en k’a8. [A: pero hump’it na¢’ ti, &h, tak dh, San Antonio] San
einfach nur schlecht [A: Aber es war nicht weit bis San Antonio]

Antonio, dose anyohs beyorah, wa kinse anyohs, kin tuklik, beyorah,
San Antonio, zwolf Jahre ist es jetzt her, oder fiinfzehn Jahre jetzt, denke ich,

kahkuntak San Antonio. tia’no’n ranc¢o Lankiuic setenta, mil novesiento
da wurde San Antonio gegriindet. Auf dem Rancho Lankiuic (waren wir) siebzig,

setenta San Antonio mi$ tako’ létio” kahtal ti k’as.
1970 gab es San Antonio nicht, sie lebten im Wald.

létio’be’kahnalo’be Enegible, u k’aba hump’el kah ku pa’tah lak’in ti Lankiuic,
Sie siedelten in Enegible, so hiel3 ein Dorf, welches im Osten von Lankiuic lag.

kuadro kilo..., kuadro leguas ku tal Lankiuic, Enegible ti luk’eh mako’
Vier Kilo... vier Leguas von Lankiuic entfernt. Die Leute verliessen Enegible

ka talo’ kahtal tak iknal San Antonio. ti luk’balo’ Enegible le mako’bo’,
und kamen, um in San Antonio zu siedeln. Die Leute verlieBen Enegible,

ku kahalo’be’ Enegible u k’aba [A: belake mina’n] Enegible? [A: mh] u
wo sie lebten. Enegible hie3 es. [A: Heute gibt es das nicht mehr] Enegible? [A: mh]

lah luk’ mako’be’ [A: ti San Antonio] tu pormato hump’el kah u k’at u
Alle Leute verliessen es. [A: nach San Antonio] Sie griindeten eine Ortschaft, die sie

k’abatah San Antonio. eske, Enegible u k’aba u kahalo’ ka¢. tal na¢go’
San Antonio nannten, Enegible hief3 die friihere Ortschaft. Sie ndherten sich

tu kah... tu ranco, tak ran¢o Lankiuic, na¢o’, tak na¢, tak iknal besino
dem Ort... dem Rancho, dem Rancho Lankiuic, ndher, bis nahe heran. Sie wurden Nachbarn

pa’tik ranco. mil novesientos ochenta, kin tuklike’.
des Ranchos, 1980, denke ich.

ka yanlaho métah karetera San Antonio ka tu k’abatik San Antonio. ka
Als die Strasse gebaut wurde. San Antonio wurde es genannt, San Antonio.

metah lo kareterae’ [A: tak Sefior?] tak Sefior. de tiempo helo’ ka kak
Als die Strasse angelegt wurde. [A: Nach Sefior?] Nach Sefior. Vor dieser Zeit

hok’ol way Sefior yetel Simbalil 1a’ k tal tak waye’ Sefior, sak karete...
kamen wir wandernd hier nach Sefior, bis hier nach Sefior, auf der weissen Strass...

sak be’, sak tal Simbalil. ke§ kuy a’k a tal kak lukul way Sefior kak bin
auf dem weilen Weg,® kamen wir gewandert. Man sagte, wir sollten Sefior verlassen und

ranco to’n. pero miSyetel ha¢ trabaho to’n. [A: i¢ ranco belake’ ¢en k’as
(ganz) zum Rancho zichen. Aber alleine war es miihselig fiir uns. [A: Auf dem Rancho gibt es

yan] ¢en k’a$, ha¢ beyorah ha¢ in patma ranco. mu ha¢
heute nur noch Wald] Nur Wald, zur Zeit habe ich das Rancho sehr vernachldssigt. Es zieht mich

yamartiken ka Siken in mét hump’el k’in in limpiarteh e le ranco. bas ten
nicht hin. Eines Tages muf3 ich das Rancho (vom Bewuchs) sdubern. Warum

mas preokupadoen, kin tuklik, ha¢, ha¢, ha¢ tin ¢’aik mano’ tin
bin ich zu beschéftigt? Ich denke, ich muBl meinen Kindern etwas bieten.

? Schon die vorspanischen Maya nannten ihre aus saskab angelegten StraBen sakbe’ (weiBe StraBe).
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palalo’. wayway na¢’ila kin kastik hump’it meyah mina’n ten
Hier in der Ndhe suche ich ein wenig Arbeit. Ich habe keine

tiempoe’ limpiar ranco, in limpiarteh, inw ug¢’kinteh in nail. ha¢ k’as
Zeit, das Rancho zu sdubern, um das Haus instand zu setzen. Es ist sehr iberwuchert

beyorah [A: pero uci...] uéi, ha¢ limpio ranco [A: ha¢ ya’b alak ...] ya’b!
zur Zeit. [A: Aber frither...] Frither, da war das Rancho gepflegt [A: sehr viele Haustiere...]

ya’b! yan to’n k’ek’en, yan kas, yetel ulum. ha¢ tah hanil u¢i ranco, hac¢
Viele! Wir hatten Schweine, es gab Hiihner und Truthéhne. Es gab viel zu Essen frither auf dem

hanil. yan hump’el ektaria u kahil ranc¢o beya. mina’n k’as kasi.
Rancho, viel Nahrung. Einen Hektar war das Rancho groB3. Es gab dort fast keinen Bewuchs.

pero, beyorah ha¢ lo’b, men ma’ ha¢ a kac he’le’. [A: yan yanal ba’l ha¢
Aber heute ist alles iberwuchert, es ist nicht so wie frither [A: Gibt es andere bedeutende Dinge iiber

importante yok’ol Lankiuic, ku kahal te¢, hump’el ¢’ikbal, ¢en hump’el
Lankiuic (zu erzdhlen), die du erinnerst, eine Erzahlung, nur eine

akuerdo... cuento... bas kuy ucul, uci] ucile’... (Vidal iiberlegt) ... e ranco
Erinnerung... Geschichte... was damals geschah] Damals... auf dem Rancho

Lankiuico’... e ran¢o ha¢, ha¢ um... ha¢ ku he’le, este mako’b ku talo’b
Lankiuic... auf dem Rancho, da, da... da rasteten die Leute, die aus

Chunpom, ti” ku maneder ucil. ku man nuku¢ mako’b Lankiuic,
Chunpom kamen. Dort kamen sie damals vorbei. Es kamen die nohoc¢ mako’b auf ihrem Weg in den

ku bino’b santo kah Guardia, yetel, yetel k yum. ku metik in
heiligen Ort (Tixcacal) Guardia an Lankiuic vorbei, mit unserem Herrn (Kreuz). Mein

papa, ku métik ... ku bétik matan. wayeno’ tal nuku¢ mako’b yetel, yetel
Vater machte...machte Speiseopfer. Hierher kamen die nohoc¢ mdko’b, mit dem

santo, ku lukul Chunpom, ku man Enegible, ku kucul Lankiuic. léti, ku
Kreuz, sie verliessen Chunpom, sie kamen an Enegible vorbei, sie reisten nach

kinsik k’ek’en ucil, ku métik matan nohoc¢, matan ti nuku¢ mako’b uci.
Lankiuic. Die nohoc¢ mako’b toteten damals Schweine fiir Speiseopfer

ku ¢’oko ku luklo talo’ ti Tixcacal Guardia, ha¢ ya’b mak ku man ranco
Als sie fertig waren, brachen sie nach Tixcacal Guardia auf. Viele Leute kamen damals auf dem

uéli, u ¢éntro ¢eremonial ku lukul Tixcacal u belo’ ku man tak ranco
Rancho vorbei. Als sie das Zeremonialzentrum verlassen hatten, fithrte sie der Weg nach

Lankiuic. laten ma¢ u pa’tal uéi. hump’el, hump’el beh, ha¢ trankilo,
Lankiuic. Deshalb blieben sie damals nicht. Ein Weg, sehr ruhig.

hac, ha¢ u¢’ beh. miSmak ku man, k’ak’as mako’b mac
Ein sehr, sehr guter Weg. Niemand wandelt dort, schlechte Menschen

u mano’bi’, ¢en mako’b santo ... [A: ...oksah...] oksah nuku¢ mako’b
wandeln dort nicht, nur heilige Leute [A: betraten ihn] betraten...nur die nohoc mdko’b

ku mano’ [A: belake San?] be’le ma’, San Antonio ku mano’. Lankuic )
benutzten ihn. [A: Heute auch?] Heute nicht mehr. Uber San Antonio gehen sie. Uber Lankiuic
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mac¢ u mano’ [A: pero, u beh... u beh...] u bel, u beli le 1o’ mu pa’tal,
gehen sie nicht (mehr) [A: Aber der Weg... der Weg?] Der Weg, der Weg ist nicht erhalten geblieben

tak San Antonio, te sak be’ ku talo’, ku talo’ tak way Sen... way tak
Nach San Antonio auf dem Weg kommen sie, sie kommen hier nach Sefior... hier nach

Tixcacal Guardia. ha¢ u¢ben tak... tak mina’nen ten. ha¢ ucben ranco,
Tixcacal Guardia. Viel friiher... als es mich noch nicht gab. Das Rancho ist sehr alt.

yan ke$ setenta anyohs, wa ochenta anyohs u kahbeso’. amim in
Es wird seit etwa 70 Jahren oder 80 Jahren besiedelt. Mein verstorbener

papao’ ranco, ha¢ ucben kah, hac ya’b ta ku... kin tuklik, lo...u papa
Vater auf dem Rancho, in der alten Siedlung, dachte viel an

in papa u ranco uéi. yan katulo’ amigos in papa, kahnal yetel
seinen Vater auf dem Rancho damals. Es gab zwei Freunde meines Vaters, mit denen er

uci’ ranco [A: aha, mas§?] u érmano’, untul érmano, kin u¢a’n kimic
zusammenwohnte, damals auf dem Rancho [A: Aha, wer?] Der Bruder, ein Bruder, er ist gestorben

[A: Alberto] Alberto, huntul u érmano mak. ti $an kahnal yetel in papa uci.
[A: Alberto] Alberto, ein Bruder, der auch mit meinem Vater zusammenlebte damals.

ku métko’b matan uci’, yetel u lak Don Mateo Cante, le yan u tienda,
Sie fiihrten damals Speiseopfer durch, mit der Familie Don Mateo Cante, der heute eine Tienda

tu¢el Mauro. huntul ¢an behito u k’aba Mateo Cante ti kahnal Lankiuic.
neben dem Haus von Don Mauro hat. Ein kleiner Kumpel, der Mateo Kante heif3t, wohnte in Lankiuic

uci ranco, kin tuklik, uci ranco, hac, ha¢ ocenta anyohs, ma’ ... ucile’
Das Rancho ist, denke ich, mindestens 80 Jahre alt, nein...damals

yan tak’in ku tak’ik le nuku¢ méko. yan, yan, este plata kasta’bi’, tak’in
hatten die nohoc¢ mdko’b Geld versteckt. Es wurde, es wurde, nun, Silber gefunden, Geld

kasta’bi’. este, Don Mateo tu kastah tak’in. to’n ti tak yantal yetel in papa, yetel
wurde gefunden. Don Mateo fand Geld. Als wir dort waren, mit unserem Vater und

lo ermano in papa, mina’n, mina’n tak’in tak kaStah [A: pero
seinem Bruder, haben wir kein, kein Geld gefunden [A: Aber

leti tu kas...] Don Mateo tu kastah plata ucben, u tak’in u¢ben mako’.
er fand...] Don Mateo fand altes Silber, das Geld der Alten.

ranco... kin tuklik ranc¢o hump’el kah, hump’el ranco yan ochenta anyohs
Rancho... ich denke das Rancho ist eine Siedlung, ein Rancho, das schon 80 Jahre besteht.

kahbesak uci. ucben ranco [A: yan $an] ti laten, kin tuklik min p’atik
Ein altes Rancho. [A: gibt es auch...] Deshalb, denke ich, kann ich mich nicht trennen.

este le kimle kin pa’tik kin bin ranco, ¢en kin bin in met in kol [A: kin
Bis ich sterbe, bleibe ich. Ich gehe zum Rancho, ich mache jedoch nur mein Feld... [A: Ich

tuklik ¢’oki, ha¢ dyos bo’tik]
denke wir sind fertig, vielen Dank]
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[A: tu’$ ku he’le le noho¢ mako’bo i¢ Lankiuic. tu’$ ku wenel?] tu nail,
[A: Wo rasteten die nohoc¢ mako b in Lankiuic, wo schliefen sie?] In einem anderen Haus,

u lao’, u la’ hump’el nah, yan u la’ hump’el, hump’el nah, lu
ein anderes Haus, es gab ein anderes Haus,

k’aSma’ in papa. i¢ kahil Lankiuic ranco, ku he’lel sientokinse personas,
welches mein Vater errichtet hatte. In der Siedlung Lankiuic rasteten 115 Personen.

sientokinse personas ku bin tu pacil le santo [A: ha¢ hah?] hac ya’b.
115 Personen folgten dem Kreuz. [A: Tatséchlich?] Sehr viele!

ku bin mak uci yetel u ¢’on, ku kanantah le santo ku bisah Chunpom [A:
Es kamen damals die Leute mit den Gewehren, sie bewachten das Kreuz, das sie aus Chunpom

tulakal ku wenel i¢ Lankiuic?] tulakal mu¢’, mi§ huntul ku nactal,
brachten. [A: Alle schliefen in Lankiuic?] Alle zusammen, nicht einer entfernte sich (zum Schlafen)

mismak ku hok’ol pasear. ku kanantal le iglesia tene’ mako’.
Niemand ging hinaus. Die Leute bewachten die Kirche.

sinko huntul mako’ kanantik yetel ¢’on. u masilo’ lahtena’ tia’no’bi. le
Fiinf Leute bewachten sie mit Gewehren. Deswegen waren die meisten da.

tiempo le helo’. ¢en sasak ku kala wac¢” ku kanlo’ 1éti ku bino’.
In der damaligen Zeit. Wenn es hell wurde, 16sten sie die Hingematten und gingen.

kinse dias biha’no’ Chunpom, ku suto’, ku ka he’lo’ wenel Lankiuic u
15 Tage blieben sie in Chunpom, sie kehrten zuriick, sie schliefen eine weitere Nacht in Lankiuic.

lak’ hump’el noce. hump’el no¢e wenlo’ Lankiuic. yan u yabila’ dyos
Sie schliefen eine weitere Nacht in Lankiuic. Der liebe Gott

ku kanantko’n ranco, men ha¢ ya’bak, ak meétik matan ti nuku¢ mako’b
beschiitzt uns auf dem Rancho, weil wir viele Speiseopfer veranstaltet haben fiir die nohoc¢ mako b,

ku talo” Chunpom, ku talo’ Guardia yetel santo, tak k’amik yetel u¢’
die aus Chunpom kamen, die mit dem Kreuz aus (Tixcacal) Guardia kamen, uns wurde dort Gutes

te’lo’. kak si’k grasia ti Iétio’ [A: wa yan fiesta i¢ Chunpom, yan
gesandt. Wir iibergaben ihnen die Speiseopfer [A: Wenn in Chunpom Fiesta war, gab es

hograsia ti Chunpom, ti le makobo’ Tixcacal Guardia San] yan, ku bino’ $an
eine Prozession nach Chunpom, auch von den Leuten aus Tixcacal? | Die gab es, sie gingen ebenfalls,

Tixcacale’. ku bino yetel le santo, ku macko’, ku bisko’ Simbalil,
aus Tixcacal. Sie gingen mit dem Kreuz, sie nahmen es, sie brachten es in Pilgerschatft.

yetel ku¢mo ku bino Chunpom, yan fiesta ku métah Chunpom [A: ku he’lel] ku
Mit der Last gingen sie nach Chunpom, wo eine Fiesta veranstaltet wurde [A: Sie ruhten] Sie

he’lel, ku mét kinse dias le nuku¢ mako’, tak mil
ruhten, sie machten [eine Tour] von fiinfzehn Tagen. Seit 1930

novesientos treinta, wa beintisinko ku bino’, milnobesbeintisinko
oder 25 gehen sie, 1925.

ku bin le nuku¢ méako’ tak Chunpom ku Simbatko’b le santo guardoartiko
gehen die noho¢ madko’b nach Chunpom, sie besuchen das heilige Kreuz aus Guardia
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Chunpom yetel Tixcacal ku mét ku... ku Simbatkuntalo’ tu’s kuy ucul le santo
Chunpom und Tixcacal, sie machen... sie besuchen sich, dort wo gerade die heilige Fiesta stattfindet.

Fiesta. ku bisahlo’bi. kinse dias yan u Chunpom, ku ka suto’
Es (das Kreuz) wird dorthin gebracht. 15 Tage bleibt es in Chunpom, dann kehren sie zu

tu kahalo’b, bey Tixcacal, beySan yetel Chunpom [A: pero, ha¢ uc¢i] ha¢ uci [A: mas
ihren Dorfern zuriick, genauso Tixcacal wie auch Chunpom. [A: Aber viel frither] Viel frither. [A: Wer

kahtlahi i¢ Lankiuic ka¢ uci, aw ohel?] animo papa in papa,
lebte frither in Lankiuic, weift du das?] Meines verstorbenen Vaters Vater,

u papa in papa, [A: ku kahtal...] ku kahtalo’ u¢i’. ¢en k’aha’n ten, u
der Vater meines Vaters... [A: Wohnte...] ...wohnte dort damals. Ich erinnere mich nur,

padresto in papa tinwilah... tin k’aoltah let tu padresto in papa,
dass ich den Schwiegervater meines Vaters dort gesehen habe, ich kannte den Schwiegervater meines

ku k’abatik Bonifacio Poot. ku k’abatik u padresto in papa. u mama in papa,
Vaters, der Bonifacio Poot hieB3. So hiel der Schwiegervater meines Vaters. Die Mutter meines Vaters

tink’aolto’ mama, in abuela, tink’aolto’ in abuela ten. ku k’abatik
kannte ich, meine GroBmutter, ich kannte meine GrofSmutter.

u mama in papa Sefiora Vicenta Poot beyo’. ku k’abatik u mama in papa
Die Mutter meines Vaters hiell Senora Vicenta Poot. So hief3 die Mutter meines Vaters.

ucile’ tak Bayadolilo, ku tal Bayadolilo beh, ku mano’ waye’ Sefior
Friiher fiihrte von Valladolid ein Weg hierher nach Sefior.

Simbalil ku kuclo’ tak Lankiuic, ku bino’b tak Chunpom. ku tasko’b u
Wandernd reiste er (der Héndler) nach Lankiuic, er kam von Chunpom, er holte

nok’ yetel gayetah, yetel asukar, yetel maskab, yetel lima,yetel yol ¢’on. ku métik
Kleidung, Kekse, Zucker, Macheten, Schleifsteine und Munition. Er blieb einen

hump’el més Chunpom, le komersiante, ku sut. yetel u ¢imin, treinta
Monat in Chunpom, der Handler, dann kehrte er zuriick. Mit Pferden, mit dreiB3ig

huntule ¢imin, kabayos, ku tasik le ku¢. ku ka tal 1¢ti, ku ka bin dos
Pferden, Pferden (span.), sie trugen die Lasten. So kam er. Er ging zwei

meses okok Chunpom, ku sut, ku kucul katen Zaci. [A: ah konol?] ah
Monate nach Chunpom, kehrte zuriick und reiste erneut nach Zaci (Valladolid) [A: Der Verkéufer?]

konolo’b. huntul noho¢ mak, ¢en ku k’abatik kuy alal ti u k’aba, inw ohli,
Die Verkaufer. Ein alter Mann. Wie hief3 er noch, es wurde gesagt dass sein Name... ich weil3 es,

Don Pito Adilis, Don Pito Adilis ku k’abatik le noho¢ mak ku konik nok’,
Don Pito Adilis, Don Pito Adilis hieB der alte Mann, der Kleidung verkaufte,

ku bisik nok’ u luk Chunpom, yetel yol ¢’ono’, yetel maskabo’. yan,
der Kleidung brachte aus Chunpom und Munition und Macheten. Es war so,

yetel ¢ikle ku meyahtah uci Lankiuic, yetel kinse huntulo’ ¢imin ku ho’sah
dass damals in Lankiuic mit Chicle gearbeitet wurde. Mit fiinfzehn Pferden holten sie

¢ikle uci. in papa ku cak ya’ yetel in lako’ ku ¢ako’b ya’ yetel ten. ka
damals das Chicle. Mein Vater zapfte Chicle mit meinen Geschwistern, sie zapften mit mir zusammen.
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01 ka inwik ten. kin manehartik ¢imin k’ik’ bin ¢ak ¢ikle. yo hump’el le
Damit ich es sah. Ich beaufsichtigte, ich fiihrte die Pferde, mit denen wir zum Chiclezapfen gingen.,

02 way ti Lankiuic tu pacil ¢en yanal k’as. kak lukul yetel ¢imin tak tasik Cikle way
hinter Lankiuic durch den Wald. Wir brachen mit den Pferden auf und holten Chicle hierher

03 Sefior. dies huntulo’ ¢ikleros ¢’an uci te k’aSo’ ku ¢ak u Cikle yetel
nach Sefior. Zehn Chicleros waren es frither im Wald, die mit meinem Vater Chicle zapfen gingen.

04 in papa, ku muc¢’kutko’b. fin de anyoh ku bo’tah tio’b hump’it u tuhol
Sie taten sich zusammen. Zum Ende des Jahres bezahlte man ihnen einen gewissen Preis

05 ¢ikle ku maniko’ 1étio’ hump’el maskab wa hump’el ¢’on in papa uéi’, ti
mit dem mein Vater damals eine Machete oder ein Gewehr kaufen konnte,

06 ti” lak defender kak bah ranco, tak meyah yetel maskab, wa kak ¢’onik
um uns auf dem Rancho zu verteidigen, um mit der Machete arbeiten zu kdnnen oder um einen

07 ¢i’k, wa kak ¢’onik haleb, yetel kitam, yetel keh, yetel k¢, ku Supul yol
Nasenbiren abzuschiessen oder um ein haleb? zu schiessen, ein Wildschwein, einen Hirsch oder

08 ¢’on. ku konik ¢ikle, ku ka man u la’ katen in papa [A: le naho’bo’
einen wilden Truthahn. So schwand die Munition, so wurde Chicle verkauft und mein Vater ging

09 Lankiuic hump’it tumben, tumben naho’b, kin tuklik] le tiempo he’lo’
erneut einkaufen. [A: Die Hauser sind etwas neuer, es sind neue Hauser, denke ich] Zu dieser Zeit...

10 [A: belake’. uci yanal naho’b mas noho¢ wa igwal] kac¢ uci Lankiuic kap’el
[A: Heute. Friither waren die Hiuser grofer oder waren sie gleich?] Ganz frither gab es zwei

11 nah yan [A: kap’el] kap’el nah yan. ¢en u nail in papa, yetel hump’el
Hauser. [A: Zwei] Zwei Hauser gab es. Nur das Haus von meinem Vater und ein

12 u nail u érmano uéi’ [A: Alberto] ti Alberto, mil novesiento sesenta y
Haus seines Bruders gab es damals. [A: Alberto] Alberto. 1968,

13 ocho, kin tuklik, yan kap’el nah. to’n ka tak tuklah, ka pa’to’n ranco, ka
denke ich, gab es zwei Hauser. Als wir dachten, wir wiirden auf dem Rancho bleiben, da

14 tak k’asak nail kada huntul familia. sinko érmanoso’n ka tak k’asik nail.
errichtete jede einzelne Familie ein Haus. Wir fiinf Briider bauten uns je ein Haus

15 hump’el ti Daniel, hump’el ti Gaspar, hump’el ti Calin, hump’el ti
Eines fiir Daniel, eines fiir Gaspar, eines fiir Calin, eines fiir

16 Pancho, hump’el ti ten, hump’el ti Martiniano, tin k’asik nail. hump’el
Pancho, eines flir mich, eines fiir Martiano. Ich errichtete ein Haus. Eine

17 iglesia, seis nah yan, kaci’... dh beyorah, beyorah yan seis nah. uéi
Kirche, sechs Hauser gibt es. Damals... dh jetzt, jetzt gibt es sechs Hauser. Damals

18 kap’el nah yan, hac¢ kap’el nah i¢en k’as [pero beyorah yan osp’el ...
waren es zwei Hauser, zwei Hauser mitten im Wald. [A: aber heute gibt es drei...

19 hump’el iglesia yetel siete u la’] siete yan beyora [A: hump’el §la’ nah]
eine Kirche und sieben andere Hiuser] Sieben gibt es jetzt. [A: Ein altes Haus]

20 hump’el §la’nah, ¢’u lubuh, siete yetel léti, hump’el na ¢’u lubu u nail
Ein altes Haus, es ist verfallen, sieben mit diesem. Eines ist schon verfallen, das Haus

4 Das Gestreiftes Aguti ist ein katzengroBes Nagetier.
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animin in papa [A: beyo’?] siete hump’ele’ nah yan beyora Lankiuic.
meines verstorbenen Vaters. [A: Jenes?] Sieben Hauser gibt es in Lankiuic.

[A: yan u lak’ u tial Don Pedro] aha, u ti Don Pedro. Don Pedro Tec. ¢en
[A: Es gibt ein anderes, das Don Pedro gehort] Aha, das gehdrt Don Pedro, Don Pedro Tec.

talo’ ku bentkubah ranco to’n, men létie’ u¢’ uy ilik u yantal nal ranco.

Er kam, um sich uns anzuschliessen auf das Rancho, denn ihm gefiel der Mais auf dem Rancho.

yan Laguna, yan u si’sa’ le laguna ti nal. Don Pedroe’ u tal u mét u kol
Es gibt den See, der See kiihlt den Mais. Don Pedro kam, um sein Feld zu bestellen,

yo’lol yantal nal ti katun p’atak Chan Chen. tres anyohs ku meétik kol
weil der Mais dort wuchs, deshalb verlie3 er Chan Chen. Drei Jahre bestellte er sein Feld

ranco yetelo’n. létie’ tu k’as u nail yetel ug¢’tak anta men ak besino
mit uns auf dem Rancho. Er errichtete sein Haus auf dem Rancho, wir waren gute Nachbarn

way ¢hido. pero 1éti’ beyorah tu p’atah San ranco, pero ku bin u nail
hier im Ejido. Aber nun bleibt auch er weg vom Rancho, geht wieder nach Hause.

[A: 1éti tu k’asah u nail?] u nail. [A: pero antes ku kahtal te’lo’ $an?] ma’, yan
[A: Er hat das Haus errichtet?] Das Haus. [A: Aber vorher hat er auch schon dort gewohnt?]

kes treinta anyohs kahlako’n ka tal 1éti” kahtali, 1éti’ tu métah no mas
Etwa 30 Jahre wohnten wir dort, da kam er zum Siedeln. Er lebte nur

tres anyohs kahlah ranco [A: antes tres anyosak] tu metah no mas, tu
drei Jahre auf dem Rancho [A: Vor drei Jahren?] Langer lebte er da nicht,

metah 1éti’. to’n mas hac¢ uc€ kahlako’n, pero beyorah yan tak huntul mak
mehr tat er nicht. Wir lebten viel ldnger dort. Aber heute gibt es einen Mann dort,

yan u wakas tulakali k’a$ to’n te ranco. tun inbartirtik le ranco to’n. tak u
der hat Vieh in dem ganzen Wald um unser Rancho. Er dringt in unser Rancho ein. Er

k’as ¢’elko’n ranco ya’ik, men Iéti yan u wakas, le mak, huntul...
will uns von unserem Wald verdriangen, weil er Rinder hat, der Mann, ein...

[A: u papa Fili?] Fili! Filiberto, 1&ti’! tak u ¢’elko’n, tak u ¢’elko’n ranco. ka
[A: Der Vater von Fili?] Fili! Filiberto, der! Der will uns vom Rancho verdrangen.

p’atak réyi yukubah léti’, ku mét... ku k’alik yetel wakas. pero to'n
Er fiihrt sich wie ein Konig auf, der macht... der grenzt uns mit seinen Rindern aus. Aber wir

mun bey... ma’ le permirtirtik, ma’ k’6ltik ti leti’, ku méteh, ku
werden nicht. .. wir erlauben das nicht, wir erkennen ihn nicht an. Er

¢el to’n k’a$, men to’n kuarenta anyohs, wa sinkuenta anyohs kahlako’n
verdringt uns aus unserem Wald, denn wir siedeln 40 Jahre oder 50 Jahre

ranco, yan to’n dereco, ak pormentar ti ranco. 1éti’, mina’n dereco ti léti’,
auf dem Rancho. Wir haben das Recht (auf unser Seite). Er hat kein Recht,

Don... uk’aba... este... Don Mariano tun ¢elik to’n te k’aso’, 1¢ti’ siete

Don, wie heif3t er... dh... Don Mariano, der uns aus dem Wald vertreibt. Er hat nur sieben Jahre

anyohs no mas tak u mét u kol, yetel le wakas u k’aleh k’as to’n
sein Feld bestellt, mit den Rindern trennt er uns von unserem Wald.
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[A: tinwuyah, uy atan Don Martiano, 1éti” u papa hac uci, kac uci ku kahtal Lankiuic ]
[A: Ich horte, die Frau von Don Mariano, deren Vater lebte damals in Lankiuic].

ku kahtal ran¢o kac, u papao’, u suegro Don José
Friiher siedelten der Vater und sein Schwager Don José auf dem Rancho.

[A: Don José] Don José Che. mas tanil kahlaho’bi’ in abweloso’, u papa in papai’.
[A: Don José] Don José Che. Er lebte schon vor meinem Grof3vater dort, der Vater meines Vaters.

ka ti lo ¢’u bin kahtal in papa ranco, ka lik Don José, u abwelo Filiberto.
Als mein Vater sich dort niederlieB3, ging Don José der Grofvater von Filiberto.

ka bin kahtal tu¢el tu ran¢o Lankiuic. tu p’atah 1éti ran¢o, ha¢ nacahi.
Er siedelte neben dem Rancho Lankiuic. Er verliel das Rancho, er entfernte sich.

kim u ¢imino’, mina’n u... mubey u bin yetel u ¢imin, ran¢o
Es starben die Pferde. Es gab nicht... Don José konnte nicht zu Pferd zum Rancho Lankiuic kommen.

ka tu p’at u kol, tu p’atah ranco. kusa’n léti’ tak belake’, kusa’n.
Da gab er sein Feld auf, gab das Rancho auf. Er lebt heute noch, er lebt noch.

ka p’at sinkuenta anyohs mas u mét in papa ranco, y
Er blieb fern, 50 Jahre langer hat mein Vater das Rancho bewirtschaftet,

belake’, Don Mariano, papa Filiberto, ya’b tak’in tu k’aba, tak’in ku
und heute hat Don Mariano, der Vater von Filiberto, viel Geld. Das Geld ist

¢’iko’ INI, ku ¢’iko’tak’in, pero supuestos, ku k’atko’, ku bo’t...
vom INI, er nahm Geld, Kredite, sie fragten, sie bezahlten...

ku manko’ alambre ku k’alk u k’as$ to’n ranco. tak u ba’tetko’n 1étio’ u
Sie kauften Stacheldraht um unseren Wald einzuzéunen. Er will uns bekdmpfen, er will uns

¢elko’n, pero mina’n ley ti ku ¢elen ranco, tene’ sinkuenta anyohs
beiseite dringen. Aber es gibt kein Gesetz (auf seiner Seite), um mich zu verdrangen. Ich habe

yanaken ranco, léti’ ¢en siete anyohs, yan to’n dereco, to’n. 1éti mu
ein Gewohnheitsrecht von iiber 50 Jahre auf dem Rancho. Wir haben das Recht. Er kann es nicht

beytah u mandar. hac k’as 1éti, ha¢ k’as 1éti [A: k’as u modo?]
bestimmen. Er ist schlecht, er ist schlecht. [A: Er verhilt sich schlecht?]

k’as u modo, 1eti’, yetel Pancho, in suku’n. k’as u tukulo’. katule’
Er hat eine schlechte Art, wie Pancho, mein dlterer Bruder. Schlechte Gedanken haben die Beiden

mako’ he’lo’. ku ordiartik tun le familiae’ yaniko’n. 1étio’be’ u tukulo’, tak u
Sie bestimmen tiber unsere Familie. So ist ihr Denken.

kahtal Don Mariano, u papa Filiberto, tak u kahtal Lankiuic.
Don Mariano, der Vater von Filiberto, will in Lankiuic siedeln.

pero to’n yanak nail, siete nail yaneh, mum beyt u bin kahtal. leti’.
Aber wir haben unsere Hauser hier, sieben Hauser gibt es, er kann hier nicht siedeln.

ku méto’ problemas ti to’n. pero yan ley, mas yan dereco ti’. I¢tie’ siete anyohs, to’ne’
Er macht uns Probleme. Aber es gibt ein Gesetz, wer Recht hat. Er hat sieben Jahre vorzuweisen,

sinkuenta anyos kahlako’n ranco. ¢en léti ha¢ uk’aso’ $an. katul personas ku métik problemas to’n.
wir leben seit 50 Jahren auf dem Rancho. Er ist auch sehr schlecht. Zwei Leute machen uns Probleme.
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pero tin métik hump’it kol tianeni’
Aber ich mache ein wenig Feldbau, wenn ich dort bin, und

y mumbeytal ka tal ku hul u bah meyah tak iknal na¢’ ranco. yan u ¢an nac¢tal u mét
es geht nicht, dass er mit seiner Arbeit nah ans Rancho kommt. Er muf} sich ein wenig entfernen.

c¢an u kol. problemas. ten kin tuklik, pus... yan in meyah ranco,
um sein Feld zu bestellen. Probleme? Ich denke, nun... ich habe Arbeit auf dem Rancho

y min p’atik, esta kin kimle, min p’atik ranCo, men tene’ tin nohockintabin ranco.
und ich bleibe nicht fern, bis ich sterbe, bleibe ich dem Rancho nicht fern, weil ich auf dem Rancho

yan in mét kin meyah kada anyoh ranco. ug¢’tinwi ¢ le k’as,
aufgewachsen bin, ich mufl meine Arbeit machen, jedes Jahr auf dem Rancho. Ich mag den Wald,

u¢’tinwi ¢ le ranco. ma ti ka $i’ken, kahtal yetel in familia, yetel in kas,
ich mag das Rancho. Ich gehe nicht, ich wohne mit meiner Familie, mit meinen Hithnern,

¢en ranco kin p’atik, hump’iti kin p’atik, este kimi kin pa’tik.
Ich trenne mich nur ein wenig vom Rancho. Bis ich sterbe, bleibe ich.

bey u tukul Gaspar, bey u tukul Calin, bey u tukul Daniel. est u kimle ku p’atik ranco.
So denkt auch Gaspar, so denkt auch Calin, so denkt auch Daniel. Bis zum Tode bleiben sie auf dem

yan to’n tukul. u¢ u yantal grasia te’o’, ha¢ u¢’ u yantal nal.
Rancho. So ist unser Denken. Die Ernte dort ist gut, der Mais wachst sehr gut.

laten ma’ p’atik, es tak kimi kak pa’tik, kin tuklik
Deswegen bleiben wir nicht fern, bis wir gestorben sind, bleiben wir dort, denke ich.
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Anhang X: Manuskript der Maya—Gebete
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Anhang IX Die Genealogie der Familie

Auf die in der eingereichten Magisterarbeit
befindlichen Genealogie der Familie wurde fir diese

Pdf-Version aus Datenschutzgriinden verzichtet.
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Anhang XIlI Glossar

Cak
Cakbil nal

Sa’nil nah

ah kanan lu’m

ah kanul

Chicle

hahal dyos

h men

k’ak’as ba’l

k’dak’as iko’b

kompanya

Regennumina.
gekochter Mais.

Haus in traditioneller Bauweise aus behauenen Stimmen und Rundholzern so-
wie einem Dach aus Palmstroh. Da diese Hauser nur aus einem Raum beste-

hen, haben die meisten Familien ein Wohn— und ein Kiichenhaus.

Die Numina, die fiir die Boéden verantwortlich sind, werden entsprechend ihrer
Funktion als »Hiiter der Erde« bezeichnet. Synonym zu diesem Begriff wird

auch der Name ah kdnan kalab verwendet.

Die Numina des Waldes konnen durch Speiseopfer auch zum aktiven Schutz
der Milpa angehalten werden. Die »Wéchter« schiitzen die Milpa vor Tieren

oder Dieben.

Kautschuk des Zapote—Baumes, Manilkara zapota (L.). Chicle wurde Anfang
des zwanzigsten Jahrhunderts zur Herstellung des US—amerikanischen Kau-
gummis verwendet. Mit der Synthetisierung des Stoffes ging der Bedarf an

dem Naturerzeugnis stark zuriick.

»Wahrer Gott«. Bezeichnung der Cruzoob fiir den Schopfergott, dem die Heili-

gen und yunéilo’b untergeordnet sind.

Der religiose Spezialist fiir Feldbauriten und Krankenheilungen sowie Deutun-
gen von Zeichen (cikola), der auch oft als ah kin bezeichnet wird, geht auf vor-
spanische religiése Institutionen zuriick, ist heute aber nicht mehr aus dem
christlichen Kontext herauszuldsen. Das Beherrschen des /os—Rituals — einer
hoheren Reinigungszeremonie — gilt als ein wichtiges Kriterium fiir einen be-
deutenden i mén. Viele h meno’b sind zudem Krauterheiler (ah ¢ ak’ Siu), Be-
wahrer historischen und kulturellen Wissens und in einigen Féllen auch Wiir-
dentrdger der Kreuzkulte. Bestimmte magische Praktiken, wie die Verwand-
lung in Tierformen (k’eS) sowie tatséchlicher oder vermeintlicher Missbrauch
ihrer Macht, riicken die & meno’b allgemein in die Nahe des Hexers (way). Die

gesellschaftliche Reputation der 4 méno’b ist deshalb ambivalent.

Giftige Tiere wie Schlangen und Skorpione werden als k’ak’as ba’lo’b, die
»schlechten Dinge« bezeichnet, denen ein iibernatiirlicher bzw. unheilvoller

Ursprung nachgesagt wird.

Die Krankheiten verursachenden »schlechten Winde« treten in Wildern, insbe-

sondere an Seen und Ruinenplétzen auf.

Die Kompanien der Kreuzkulte sind Institutionen der militdrischen Organisa-
tion der Aufstdndischen im Kastenkrieg. Sie sind nach dem Vorbild der spani-
schen bzw. kreolischen Militdrorganisation gebildet worden. Die einfachen
Angehorigen der Kompanie (hénteso’h) werden von einem Offizierstab mit
den Offiziersrdngen Cabo, Sargento, Teniente, Capitan und Comandante be-

fehligt. Die militdrischen Aufgaben bestehen heute lediglich in der Bewachung
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la’kah

luc¢

Machete

masewal

matan

Mayeros/Mayeras

Milpa

mul

noho¢ mak

des Kreuzes im Kreuzheiligtum und sind vornehmlich von symbolischer Be-
deutung. Die Zugehorigkeit zu den Kompanien hat jedoch vor allem religiose
und soziale Bedeutung. Jeder Kompanie sind religiose Spezialisten (Rezado-

res) zugeordnet.

palte Siedlung«. Aufgrund ihrer Fruchtbarkeit geschitzte Boden— und
Vegetationsform. Das /a ’kah gilt in besonderem Maf3e von »schlechten Win-
den« bevolkert.

Trinkschale aus der Frucht von Crescentia cujete L.

Das im Yukatekischen maskab genannte Hackmesser ist in der Landwirtschaft
ganz Lateinamerikas verbreitet. Es dient den Méannern Yukatans als landwirt-
schaftliches Universalwerkzeug. Neben dem Einsatz beim Roden des Feldes
und dem Jiten wird die Machete zum Reinigen von Gérten, Wegen und Plitzen
sowie beim Hausbau eingesetzt. Die weitere Verwendung reicht vom Schélen
von Orangen bis zum Téten von Schlangen und Skorpionen. Als Teil des Initi-
ationsritus he¢mek ist die Machete Symbol méannlichen Rollenverstindnisses,
im Alltag wird sie jedoch auch zum Teil von Frauen benutzt, etwa beim Jaten
auf dem Hof. In der Geschichte der aufstdndischen Cruzoob spielt die Machete
als Waffe ebenfalls eine bedeutende Rolle. Diese Implikationen und kulturellen
Einbettungen machen das Werkzeug im Bewusstsein der Cruzoob zu einem

spezifischen Identifikationssymbol.

Eigenbezeichnung der Cruzoob, der jedoch auch von der maya—sprechenden
Bevolkerung als Autonym verwendet wird. Er ist eng mit der Milpa—Sub-

sistenz verkniipft.

Speiseopferzeremonie, die entweder zu Feldbauritualen auf der Milpa oder in

den Kreuzkultkirchen von den nohoc mako’b durchgefiihrt wird.

Menschen, deren (Mutter—)Sprache Maya ist. Diese Bezeichnung vermeidet die

Implikationen einer kulturellen oder ethnischen Zuschreibung.

In ganz Mesoamerika verbreitete Form des Schwendbaus mit den Hauptanbau-

friichten Mais, Bohnen und Kiirbis.
»Hiigel«. Bezeichnung fiir die Ruinen der Pyramiden der vorspanischen Maya.

Allgemeine Anrede fiir dltere Menschen beiderlei Geschlechts. In der Zona
Maya wird die Gruppe der Kreuzkult-Elite als noho¢ mdako’b (grofie Leute)
bezeichnet. Dazu gehdren die Amtsinhaber der religidsen Amter und die Offi-
ziere der Kompanien ebenso wie die s méno’b, Spezialisten fiir Feldbauriten
und Reinigungszeremonien, die rituellen Musiker als auch die Inhaberinnen
und Inhaber der Fiesta-Amter. Dariiber hinaus umfasst der Begriff Menschen
der Gemeinschaft, die aufgrund ihrer kulturellen Kompetenz Ansehen genieflen
und somit potentielle Amtsinhaber sind. Der Begriff nohoc¢ mdko’b wird zudem
fiir Angehorige fritherer Generationen der Kreuzkultgemeinschaften verwen-
det, mit denen im Bewusstsein vieler heutiger Cruzoob ein bestimmter Ethos

(ucben tukul) verbunden ist.
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o¢il mak

pib

pibil nal

Rancho

Rezador

santo

ucben kostumbres

yumil k’as

yund¢ilo’b

Die Kategorie der »armen Leute« wird hdufig als Selbstbezeichnung von den
Cruzoob verwendet. Sie umfasst jedoch auch alle anderen Menschen, denen
eine dhnliche Lebensweise oder materielle Basis zugeschrieben wird und mit
denen sich viele der Kreuzkultangehorigen solidarisch fiihlen, wie etwa die

Angehorigen der schwarzen Bevolkerung des Nachbarstaates Belize.

Erdofen fiir Opferspeisen in Form von Maiskolben, Maisteigerzeugnissen und
Wildtieren. Alle Speisen werden auf zuvor erhitzten und zersto3enen Steinen
gegart. Zum Schutz vor der unmittelbaren Glut des Feuerholzes und der Steine
werden je nach Art verschiedene aromatische Blitter, Stiicke von Bananen-

stimmen oder Bleche verwendet.
Mais, der im Erdofen zubereitet wurde.

Provisorische Siedlung der Milperos in der Néhe ihrer Felder. Oft bilden derar-
tige Ranchos lediglich Notunterkiinfte, in denen die Milperos in den arbeitsin-

tensiven Phasen der Feldwirtschaft verweilen.

Auch unter dem Namen Maestro Cantor bekannter religidser Spezialist der
indigenen Bevdlkerung Yukatans. In den Kreuzkulten wurde er ebenfalls in-
stitutionalisiert und jeder Kompanie in Tixcacal Guardia sind heute zwei Reza-

dores zugeordnet.

Holzkreuze (santos) nehmen in der Religion der indigenen Bevolkerung Yuka-
tans eine zentrale Rolle ein. Patrilinear weitergereichte Familienkreuze werden
bei religiosen Zeremonien auf dem Hof oder den Feldern verwendet. In den
Ortschaften werden Patronatskreuze verehrt, zu deren Ehren Fiestas veranstal-
tet werden. Im Verlauf des Kastenkrieges (1847-1901) hatte das sprechende
Kreuz von Chan Santa Cruz eine integrierende Bedeutung fiir die Aufsténdi-
schen inne. Die in der Folge entstandenen Kreuzkulte im heutigen Quintana

Roo bewahren bis heute in den Kirchen ihrer Zentren Nachfolgekreuze auf.

Unter diesen Begriff fallen alle religiosen Rituale und Zeremonien der Cru-
zoob, die eng mit der subsistenzorientierten Milpa—Wirtschaft oder mit dem
Kreuzkult verbundenen sind. Die »alten Brauche« sind Teil des »alten Den-

kens« (iicben tukul).
Die »Herren des Waldes« sind Numina des Waldes.

Die Feld— und Waldnumina werden unter dem Sammelbegriff der »Herren«

zusammengefasst.
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jedoch noch im Aufbau. Der Zensus ist zur Zeit unter dieser Internetadresse zu finden;

Electronic Document:

http://www.inegi.gob.mx/est/default.asp?c=703
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Nachtrag

Bei weiteren Aufenthalten in den Jahren 2004, 2005 und 2006 habe ich den
Weiler zwar nicht besuchen kénnen, doch blieb das Rancho Lankiuic weiterhin
ein  Gesprachsthema. Die Hoffnung der Geschwister, es weiterhin
bewirtschaften zu kénnen, hat sich nicht erfillt. In den folgenden Jahren haben
sie die Bestellung der umliegenden Felder aus praktischen Griinden vollstandig
aufgegeben und ihre Milpas nunmehr in der N&he Sefiors oder auf halben
Wege nach Lankiuic angelegt. Andres und Tich gaben die Milpa-Wirtschaft
vollstandig zu Gunsten von Lohnarbeit auf. Allein Paréan, der Alteste der acht
Geschwister, hat wieder begonnen, das Rancho zu nutzen. Im Jahr 2006 wurde
der Streit, den er mit seinen jingeren Geschwistern hatte, beigelegt und er
entwickelte besonders zu Porfiria und Tich ein gutes Verhéltnis. Tich, ist durch
seine gutbezahlte Arbeit bei Hidroponia Maya (einem staatlichen Betrieb fir
Gemiisezucht in Gewachshéusern) in der Lage, seinen Schwager finanziell zu
unterstitzen. Bei einem Besuch auf dem Rancho im Jahre 2008 konnte ich
mich von den neuesten Veranderungen in Lankiuic Uberzeugen. Das Gelénde
war weitgehend von Bewuchs geséubert und neue Pflanzungen angelegt. Paran
zieht fir Tich Schweine auf und halt auch Hihner und Truthihner. Um die
Arbeit zu erleichtern, wurde auf dem alten Brunnen eine Elektropumpe
installiert. Auch wenn die H&user der anderen Geschwister zusehends
verfallen, blieben sie Lankiuic gedanklich weiter verbunden und es freute sie,

dass der alteste Bruder den Ort ihrer Kindheit wieder bewirtschaftete.

Armin Hinz Marz 2009
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