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Vorwort

In einer schriftlosen Gesellschaft beruhen alle zwischenmenschlichen
Vorginge und Auerungen auf der miindlichen Tradition. Sie verfiigt
iiber eine Vielzahl umfangreicher Ausdrucksformen. Dieser bedeutende
kulturelle Schatz umfasst die Gesamtheit historischer Ereignisse sowie
das soziale, kulturelle und kiinstlerische Schaffen einer ganzen Kultur.
Dieses Wissen offenbart sich in verschiedenen Gattungen, die als Werk-
zeug zur Vermittlung und Tradierung dieses Kulturschatzes dienen. Sie
sind jeder einzelnen Ethnie eigen und lassen sich gut voneinander unter-
scheiden, da die Bedeutungen mitunter stark voneinander abweichen.

Im Fokus der vorliegenden Arbeit steht die Auseinandersetzung mit
einem wesentlichen Teil der miindlich iiberlieferten Kultur der Mahi, ei-
ner im Zentrum Benins beheimateten Ethnie. Es handelt sich um
sogenannte Han, was man mit ,populire Lieder” iibersetzen kann. Sie
begleiten alle nur denkbaren Situationen im Leben der Mahi und gewih-
ren einen Einblick in den Alltag dieser reichen Kultur. Die Lieder der
Mahi erweisen sich als eigene Kunstform, die in engem Kontakt mit an-
deren mindlichen Gattungen steht. Die wissenschaftliche
Auseinandersetzung mit diesem Genre stellt deshalb in jeder Hinsicht
eine Bereicherung fiir die Erforschung der Mahi aus geistes- und kultur-
wissenschaftlicher Sicht dar. Die hier vorliegende Analyse eines
reprisentativen Ausschnitts des Liedguts der Mahi bietet zudem die Mog-
lichkeit, tiefe Einblicke in ihre Lebens- und Weltanschauung zu
gewinnen.

Schon als Kind wurde mein Interesse fiir die Volksdichtung geweckt.
Meine Ferien verbrachte ich oft bei meiner Grodmutter in Vedji, einem
Mabhi-Dorf — Landkreis Dassa-Zoume —, das ich bis heute als mein Hei-
matdorf bezeichnen wiirde. Dort war es mir moglich, an
Mirchenabenden teilzunehmen und mir eine Vielzahl an Erzdhlungen
und Liedern anzuhéren. Deren Botschaften waren fiir mich so besonders,
dass ich versuchte sie mir einzuprigen.

Die Gesinge meiner Grofmutter empfand ich dabei immer als au-
Rerordentlich spannend und mitreiffend. So verging kein Tag, ohne dass
sie bei ihrer Arbeit Lieder sang, deren Inhalte ich erst mit zunehmendem
Alter vollends verstehen konnte. Die Frauen im Gehoft begleiteten fast all
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ihre Aktivititen mit Gesingen aus dlteren traditionellen Musikformen,
die viele existenzielle Fragen anschnitten. Ich hérte ihnen zu sooft ich
konnte, denn ich war von jedem der Themen fasziniert. Bei den Mu-
sikauffithrungen war ich immer als passiver Teilnehmer anwesend. Da
die meisten Liedtexte jedoch an Erwachsene gerichtet waren, musste ich
mich mit den T4dnzen und der Musikbegleitung zufriedenstellen. Manche
der Kommentare, die nach jedem Lied von den Teilnehmern abgegeben
wurden, blieben mir bis heute im Gedichtnis. Mit der Zeit und dank der
Erlduterungen meiner nahen Verwandten, erkannte ich die Bedeutung
dieses kulturellen Kapitals und mein Interesse fiir diese Lieder war nun
endgiiltig geweckt.

In Benin und insbesondere bei den Mahi ist es unvorstellbar, dass
eine Musikauffithrung ohne Gesang einhergeht; er steht im Mittelpunkt
jeder Darbietung und wird oft durch Tanzeinlagen und -bewegungen be-
gleitet. Jedes Stiick bildet ein musikalisches Ganzes, dessen Klang
gewohnlich niemanden gleichgiiltig l4sst. Die Botschaft der Gesédnge ist
entscheidend und zugleich Grund fiir ihre Weitergabe. Durch sie erhilt
ein Gesang seine Wertigkeit, sodass die Gemeinschaft die musikalische
Qualitit eines Musikers oftmals an der Stichhaltigkeit der im Lied enthal-
tenen Informationen misst. Ein Gesang soll demnach nicht
ausschlieRlich unterhalten, sondern sowohl dem Horer tiefe Wahrheiten
und Erkenntnisse der Ahnen iibermitteln als auch ihn dazu anregen, tiber
die eigene Existenz, den Sinn des Lebens und das menschliche Miteinan-
der nachzudenken. Dafiir miissen die Inhalte sorgfiltig durchdacht sein.
Ist man kein Mitglied dieser Kultur, so kénnen die Inhalte und Themen
der Gesinge sehr undurchsichtig wirken und schwer zu begreifen sein.
Als ich spiter feststellen musste, dass das traditionelle Liedgut unter dem
Einfluss westlicher Musikformen droht, verfilscht und verdringt zu wer-
den, war der Gedanke geboren dieser Entwicklung entgegenzuwirken.
Mit der Wahl meines Themas verbindet sich fiir mich die Hoffnung, als
Mittler zwischen verschiedenen Kulturen dienen zu kénnen und dadurch
zu einer besseren Verstindigung beizutragen.

,Eine lange Reise zu Fuf}, beginnt immer mit einem ersten Schritt,
so lautet ein chinesisches Sprichwort. Der erste Schritt dieser Arbeit war
das Kennenlernen und Verstehen der eigenen Lebensart, denn Verglei-
che von Gattungen der eigenen Kultur mit der anderer sind erst dann
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1  Einleitung

»The only way to understand a culture from within is through its
music; the only way for children to grow up today is by singing,
dancing, and mime, to know through their senses before they learn
to read and write but while they can still think and speak what it
feels like to be the other culture, the other person.!

(Yehudi Menuhin: Gruwort. In: Musik im interkulturellen Dialog. S. 6)

Das Lied ist eine der grofiten Untergruppen der Volksdichtung. In den Kul-
turen miindlicher Tradition, die Leben und Kunst als Einheit auffassen,
ist das Lied ebenso wie das gesprochene Wort und die Musik — als Klang-
material verstanden - ein kiinstlerisch privilegiertes
Kommunikationsmittel. Lieder haben nicht nur eine Unterhaltungsfunk-
tion, sondern tragen soziale, kulturelle und religiése Werte und Lehren
in sich, deren Zweck es ist, positiv auf das Verhalten der Menschen ein-
zuwirken, wie der Anthropologe Marcel Jousse schreibt: ... le chant en soi,
n’est ni poésie, ni musique, mais un vivant outil de transmission purement
orale, une récitation rythmo-pédagogique et rythmo-catéchistique. “*

Jousse zufolge ist das Lied vor allem ein lebendiges und belehrendes
Werkzeug der rein miindlichen Uberlieferung. Die Oralitit gilt als ein ge-
wichtiges Kriterium im Produktions- und Rezeptionsprozess der
Gesinge und wird in der Liedforschung als bestimmend fiir die Untersu-
chung von Liedern und deren Klassifikation hervorgehoben.

In der Lied- und Singforschung werden objekt- und subjektorientierte
Untersuchungen unterschieden, die Wilhelm Schepping in eine Syste-
matik gebracht hat. Auf der Ebene der subjektorientierenden Konzepte
unterscheidet er 1.) soziologische, 2.) aktionale, 3.) funktionale, 4.) inter-
aktionale und operationale Ansitze. Zu den sich am Objekt

Yehudi MENUHIN: Gruflwort anlisslich des Symposiums ,Musik im interkulturellen
Dialog“. In: Max Peter BAUMANN (Hg.): Musik im interkulturellen Dialog. Berlin 1996,
S.6.

Marcel JOUSSE zitiert nach Maurice Houls: Anthropologie linguistique de 1'Afrique
noire. Paris 1971, S. 69.
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orientierenden Konzepten zihlt Schepping folgende Ansitze: 1.) den es-
sentialistisch-normativen, 2.) den phinomenologischen und 3.) den
empirisch-statischen Ansatz.?

Fiir die vorliegende Studie sind die Charakteristika des essentialis-
tisch-normativen Ansatzes von besonderem Interesse. Dieser stellt die
Kriterien muindliche Tradierung (Oralitit), Verbreitung des Gesangs im
Volk (Popularitit), Wandel der Gestalt des Gesangs (Variabilitit), das Feh-
len eines konkreten Autors (Anonymitit), Schénheit und Wert des Liedes
(Dignitit) sowie das Fortbestehen des Gesangs im Volk (Anciennitit und
Persistenz) in den Mittelpunkt.* Lieder, die diese Merkmale aufweisen,
werden als Volkslieder betrachtet.

Gleichwohl scheint der Volksliedbegriff schwerpunktmifRig mit den der
romantisch-biirgerlichen Kultur eigenen Kulturauffassungen beladen zu
sein, sodass der Begriff heute von allen Seiten in Frage gestellt wird. Paul
Zumthor merkt an, dass der Begriff unscharf ist und sich auch schwer
auf die Oralitit anwenden lisst:

,So hat sich die Forschung, um die es hier geht, bisher nicht richtig von

den Voraussetzungen geldst, die in den Begriffen ,Folklore* oder

»Volkskultur” enthalten sind, ziemlich unklaren Begriffen, die zum Teil

auf meinen Gegenstand nur angewandt werden kénnen, wenn sie einer

Definition der Oralitit geniigen, die umfassender ist als sie und sie
gleichzeitig einschlieft.®

Bezeichnendes Kriterium der Relevanz der hier zu betrachtenden Lieder
ist der Begrift , Volk*“. Gleichwohl gibt es fiir den Begriff ,Volkslied“ kei-
nen Begriffsinhalt. Dies gilt auch fiir die Vielzahl von Komposita, die sich
aus dem Bestimmungswort ,, Volk“ und einem Grundwort zusammenset-
zen. Im Fach Volkskunde beispielsweise wird der Begriff ,volkstimlich“
heutzutage immer weniger bzw. situationsgebunden verwendet. Der
Grund dafiir liegt sowohl im altertiimlichen Ursprung des Begriffs als

3 Vgl. Wilhelm SCHEPPING: Lied- und Musikforschung. In: Rolf W. BREDNICH (Hg.):
Grundriss der Volkskunde. Einfithrung in die Forschungsfelder der europiischen
Ethnologie. Berlin 1988, S. 399-422, hier S. 400 ff.

4 Vgl. hierzu ebd., S. 403.

Paul ZUMTHOR: Einfithrung in die miindliche Dichtung. Berlin 1990, S. 19.



auch in der kulturell beeinflussten Betrachtungsweise derer, die ihn ver-
wenden.® Daneben wird wiederum das Interesse im Fach Volkskunde fiir
manche Begriffe hervorgehoben, die bereits im Mittelalter negativ ge-
prigt waren. Ein Beispiel dafiir ist der Begriff , das Populare“. Aus den
heutigen Fachdiskussionen entstehen neue Betrachtungsweisen von kul-
tureller Dynamik, welche die Verwendung von manchen Begriffen wie
»populare® oder ,populire” férdern, um das Kulturverstindnis zu revidie-
ren. Zusammen mit anderen Begriffen findet der Populirbegrift so in der
Kulturwissenschaft Aufnahme, wie Angela Treiber feststellt:

,Es ging darum, die schwierigen Implikationen und ideologischen Auf-
ladungen des Volksbegriffes und seiner Suffixe auszuschalten, eine
Neutralisierung’ durch die Verwendung von ,popularer Kultur‘ als
,Summenbegriff-....”

Von dieser Entwicklung wird auch die Lied- und Singforschung nicht aus-
genommen, was beispielsweise daran erkennbar wird, dass durch die
Verwendung des Populirliedbegriffs die Verbreitung vieler Alternativde-
finitionen, wie beispielsweise ,Kollektivlied oder ,Gruppenlied, die kaum
einen Nutzen haben oder keine empirischen Informationen beinhalten,
verhindert wird. Der Populirliedbegriff ermdglicht es, die Terminologie-
problematik um den Begriff ,Volkslied“ ad acta zu legen. Hierauf weisen
Walter Leimgruber und Karoline Oehme hin, wenn sie schreiben:

,Die Verwendung des Begriffs ,populires Lied statt ,Volkslied* scheint
heute immerhin sinnvoller, dadurch dessen primires Kriterium, nim-
lich die massenhafte Verbreitung dieser Lieder im Alltag breiter
Bevélkerungsschichten, heutige Liedformen miteinbezogen, iltere
Volkslieder jedoch, beispielsweise diejenigen romantischer Prigung,
unter dem Aspekt ihrer Popularitit in der Historie in den Blick genom-
men werden kénnen.“®

Angesichts der wechselvollen Geschichte der Volksliedforschung scheint

Vgl. Angela TREIBER: ,Volkstiimlich ist in der Wurzel das Gegenteil von popular®.
Kulturelle Deutungsmuster im deutschen Protestantismus des frithen 20. Jahrhun-
derts. In: Zeitschrift fiir Volkskunde 97-98. 2001 (2001), S. 49—66, hier S. 49.

7 Ebd,S. 49.

Walter LEIMGRUBER, Karoline OEHME: Ewigi Lidbi: Singen bleibt populdr. Eine
Einleitung. In: Walter LEIMGRUBER (Hg.): Ewigi Lidbi. Singen bleibt populir: Tagung
"Populdre Lieder. Kulturwissenschaftliche Perspektiven". Miinster 2009, S. 11-37, hier
S.15f.
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es demnach notwendig zu sein, auf den Begriff , Populire Lieder” auszu-
weichen, um so simtliche vorhandenen Liedformen in Betracht ziehen
zu konnen. Auch die Wahl des Titels der vorliegenden Dissertation {iber
populire Lieder bei den Mahi ist in dieser beabsichtigten Ausweitung auf
alle dort verbreiteten Liedformen begriindet. Im Folgenden umfasst der
Begriff sowohl die traditionellen Formen nachempfundenen neuentstan-
denen Lieder sowie die alten Liedformen, die in franzésischsprachigen
Lindern als chansons populaires angesehen werden.

1.1  Konzeptionelle Anniherung

Betrachtet man die populiren Lieder unter dem Aspekt der ethnomusi-
kologischen Forschung und hat zudem mdglicherweise nur wenig
Hintergrundwissen zu diesem Thema, bleibt einem die tiefere Bedeu-
tung des Gesungenen meist verwehrt, da der Schliissel zu dessen
Verstindnis in der Kenntnis des Erfahrungsschatzes einer ganzen Bevol-
kerungsgruppe liegt. Die Musik selbst ist somit Triger und Ubermittler
eines kulturellen Schatzes, der aus bestehenden Wert- und Normvorstel-
lungen, Glaubenstiberzeugungen und kulturellen Praktiken besteht.
Wird man sich der Existenz dieses Schatzes bewusst, gewinnt man den
erforderlichen Impuls, sich niher mit der immensen Bedeutung des
Liedgutes in kultureller Hinsicht zu befassen.

Bei den Mahi ist Han der Begriff fiir das ,Gesungene“. Wenngleich
der Musikstil manchmal bestimmend fiir die Unterscheidung der Liedty-
pen ist, dehnt sich der Begriff offenbar auf alle existierenden Liedformen
aus. Er umfasst sowohl dltere Liedtexte, deren Komponisten heutzutage
nicht mehr bekannt sind, als auch neuentstandene Gesinge, die entweder
in Gestalt alter vorherrschender Liedformen im Umlauf sind oder die
schlichtweg die modernen Musikstile nachahmen. Han ist kein aus-
schlieRlich bei den Mahi verwendeter Begriff, sondern scheint auch bei
den benachbarten Ethnien der Vélkergruppe Adja-Tado® weit verbreitet
zu sein. Eine Etymologie des Begriffs lisst sich dabei nur schwer festma-
chen. Einigen Informanten zufolge leitet sich der Begriff von Hangbé ab,
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was ,der Klang der Stimme* bedeuten soll. Dem widerspricht der Musi-
ker Aledo Aifal® aus Aklamkpa im personlichen Gesprich. Seiner
Meinung nach dient der Begriff eher dazu sicherzustellen, dass der Sinn
und die Bedeutung des Gesagten vom Gegentiber verstanden wurden. Bei
einer sorgfiltigen Aneinanderreihung von Worten in Gesangsform be-
steht immer das Risiko, dass der/die Singende dabei versehentlich eine
Verszeile oder einen Gedanken vergisst. Deshalb erscheint es sinnvoll,
beim Gegeniiber nachzufragen, ob das Gesungene wirklich verstanden
wurde. In der Sprache der Mahi sagt man zu diesem Zwecke: , X6 € un ¢o,
a hen dn?“ Diese Frage kann generell fiir Gesprichsinhalte, aber auch fiir
Liedtexte verwendet werden. Daraus folgt die Abkiirzung ,O hen dn?*
also zu Deutsch: ,Behiltst du es im Gedachtnis?“ Diese Abkiirzung hat
sich mit der Zeit zum Begriff Ohan oder Han entwickelt. Die Erklirung
scheint aber eher unbefriedigend.

Definiert werden kann der Begriff Han als eine harmonische Aufei-
nanderfolge von Klingen zur Erzeugung einer Melodie, die auf speziellen
Tonleitern basiert. Dieser Definitionsversuch beriicksichtigt jedoch ledig-
lich den musikalischen Aspekt, ohne die soziologische Tragweite des
Gesanges in Betracht zu ziehen, welche generell fiir das Verstindnis des
Liedtextes mafdgeblich scheint. So schreibt Georges Guédou hierauf hin-
weisend, dass der Begrift Han vor allem der Bezeichnung vertonter Worte
dient, die durch die menschliche Stimme ausgedriickt werden." Es han-
delt sich somit um eine der schlichtesten musikalischen
Ausdrucksformen, also eine Art Einheit von Melodie und Wort, die erst
durch ihre gesangliche Interpretation und Betonung im Lied die jeweilige
Sichtweise des Sidngers erkennen lisst. So kénnen diese Worte beispiels-
weise eine Reflexion gedanklicher Vorginge sein, d.h. die Phantasien
oder Gefiihle des Singers widerspiegeln. Sie sind meistens den Betrach-
tungen der Umgebung und dem Alltagsleben entlehnt. Jeder Gesang
lisst sich somit einem Liedtext zuordnen, der sich generell als eine ho-
mogene Vermdhlung der Lebenswirklichkeit mit der Phantasie erweist.
Er wird dann in Refrains und Strophen eingeteilt und anhand traditionel-
ler, musikalischer Regeln geformt.
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Ein Gesprich mit dem Informanten am 24.08.2014 in Aklamkpa (Bezirk Glazoué).
Vgl. hierzu Georges A. GUEDOU: X6 et gbe. Langage et culture chez les Fon (Bénin).
Paris 1985, S. 459.
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Bei den Mahi, deren Lieder im Mittelpunkt der vorliegenden Studie
stehen, existiert kein Gesang, der nicht diesen Alltagsbezug aufweist und
die Vorstellungen und Gefiihle so wirklichkeitsnah schildert, dass nicht
jeder sich mit der Botschaft identifizieren konnte. Diese Identifikation
reicht so weit, dass eine Abweichung davon als nahezu undenkbar er-
scheint. Die Botschaft gilt als ein Pendant zum alltiglichen
Gemeinschaftsleben. Ebenso kénnen darin simtliche individuellen oder
kollektiven Erfahrungen zum Ausdruck gebracht werden. Die behandel-
ten Themen sind sehr nah am Alltag der Bevilkerung, sie spiegeln die
sozialen, kulturellen und religiosen Denk- und Sichtweisen wider. Aus
diesem Grund macht sich die Bevilkerung diese musikalischen Aussa-
gen so sehr zu eigen, dass diese Gesinge jederzeit mitgesungen werden
konnen, sobald sie angestimmt werden.

Die Beliebtheit dieser Gesinge resultiert daraus, dass sie zu einem
Repertoire gehoéren, das aufgrund des Themenspektrums , Gesellschaft*
und ,,Gemeinschaftsleben” der breiten Bevolkerung bekannt und zuging-
lich ist. Die Bevolkerung wird folglich ihrerseits Gegenstand der Gesinge.
Sie gelten sozusagen als Allgemeingut, weil sie zumeist von einer Viel-
zahl an Menschen verstanden und weitergesungen werden. Auflerdem
handelt es sich um Gesédnge, deren Entstehung und Darbietung durch die
Beteiligung eines groflen, inhomogenen Publikums beglinstigt wird. Bei
den Vélkern ohne Schriftkultur verbreiten sich die Gesinge ausschlief3-
lich miindlich und je interessanter und aufschlussreicher die Botschaft
eines Liedes erscheint, desto grofler ist die Wahrscheinlichkeit, dass die
Bevolkerung sich der Lieder annimmt. Sie entspringen generell einem
der vielfiltigen Musikstile, die zur Untermalung der kulturellen, sozialen
und religiésen Anlisse dienen und lassen sich von vornherein in zwei
bedeutsame Kategorien ordnen, die sich durch ihre Bezeichnung vonei-
nander unterscheiden lassen: ,Bei den Mahi wird von profanen Liedern
gesprochen, von Han mekpa leton, oder im religisen Kontext Ahéle han,
also von Liedern fiir diejenigen, die keiner Naturreligion angehtren. Da-
neben gibt es die geistlichen Lieder — Numesen sin han.“1?

Zu den geistlichen Gesingen gehoren alle Lieder, die entweder in ei-
nem geschlossenen Kreis gesungen werden, oder die auf einen
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bestimmten Kult oder eine besondere Zeremonie verweisen. Sie unterlie-
gen generell strengen Regeln. Beispielsweise ist es untersagt, auflerhalb
der eigentlichen Zeremonie Lieder zu singen, die bei einem Initiationsri-
tus verwendet werden. Dies gilt auch fiir einige Vodun'*-Gesidnge, deren
Verwendung darauf abzielt, die Teilnehmer bei der Durchfithrung eines
Rituals zur Teilnahme zu animieren. Solche Lieder diirfen ausschliefllich
zu den vorgesehenen Anlissen gesungen werden. Es gibt sogar Lieder,
die in der Regel hochstens sechs Mal aktiv in der Nihe eines Vodun-An-
hingers gesungen werden diirfen. Ansonsten konnte er sich an seine
Vergangenheit erinnern und erneut in Trance fallen, was unangenehme
Folgen nach sich ziehen koénnte. Dabei handelt es sich um rein kultische
Lieder, die in dieser Abhandlung keine weitere Beachtung finden. Jedoch
ist die Grenze zwischen geistlichen und profanen Liedern manchmal un-
scharf. Geistliche Gesinge kénnen zu profanen werden, wie Christophe
Wondji ausfiithrt: , Mais les incertitudes de la frontiére entre le sacré et le pro-
fane sont telles que certains chants sacrés peuvent avoir une utilisation
profane...“1*

Die profanen Lieder umfassen wiederum simtliche Gesinge, die von
der breiten Bevolkerung gesungen werden. Diese Gesinge beziehen sich
hauptsichlich auf erfreuliche und traurige Anlisse. Sie dienen der Unter-
malung von Festlichkeiten und Totenfeiern, dariiber hinaus aber auch als
Mittel zur Unterhaltung der Bevolkerung und tragen dadurch auch zur
Ermunterung und zur Bestirkung der Menschen sowie zur Reflexion
uber schwierige Lebensumstinde bei. Die profanen Lieder verschaffen
oftmals einen Einblick in das soziale Gemeinschaftsleben, in den Alltag,
die Briuche und Sitten sowie in so manche ritualisierte Praktiken der Ge-
meinschaft. Im Gegensatz zu den geistlichen Gesingen, deren
Musikformen meist an einen festen Anlass gebunden sind, gleichen sich
die profanen Lieder allen Lebensumstinden an. Sie lassen sich zudem
auf keine strengen Musikregeln fixieren. Gleichwohl stehen die beiden

Es gibt unzihlige Schreibweisen des Begriffes wie zum Beispiel: Vodun, Vodoun,
Voudou, Voodoo, Vodou etc. Im Rahmen dieser Abhandlung wird hauptsichlich die
erstgenannte Schreibweise verwendet.

Christophe WoNDj1: Chanson et culture populaire en c6te-d’Ivoire. In: Ders. (Hg.): La
Chanson populaire en Céte-d’Ivoire. Essai sur 'art de Gabriel Srolou. Paris 1986, S. 11—
24, hier S. 16.
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Kategorien im Kontext afrikanischer Musikkultur in wechselseitiger Be-
ziehung zueinander.

Mehr als moderne Musik nehmen die populiren Lieder lingst eine
Sonderstellung im Gesellschaftsleben ein, denn sie sind aufs Engste mit
wichtigen Lebensereignissen verkniipft: Geburt, Arbeit, Festlichkeit,
Hochzeit, Trauer ... Von der Geburt bis zur Beerdigung gibt es mannig-
faltige Gesinge, die die verschiedenen Etappen eines Lebens umreifien.
Die Gesinge dienen dariiber hinaus als eine mnemotechnische Stiitze fiir
die Bewahrung und Weitergabe von Briuchen, Sitten und gesellschaftli-
chen Konventionen, um diese vor einem eventuellen Verlust zu retten.
Aus diesem Grund entwickelt sich die miindlich tradierte Tradition meist
zu Gesingen weiter, die die Seele und Kultur einer Bevolkerungsgruppe
noch detaillierter beschreiben kénnen.

1.1.1  Problemstellung, Zielsetzung und Aufbau der Arbeit

Ausgehend von der Annahme, dass Lieder generell aufschlussreiche und
aussagekriftige Kulturzeugnisse sind, besteht ein gewisses Desinteresse
am Gesungenen im afrikanischen musikalischen Kontext. Dieses Desin-
teresse, das wissenschaftlich gesehen sowohl im afrikanischen als auch
im europdischen Kulturraum feststellbar ist, sollte aber im Diskurs um
die soziologische Rolle dieser Lieder keine Raison d”Etre haben. Es ist
dabei ohne Bedeutung, ob man diese Musik bzw. diese Lieder horen mag
oder nicht, denn lediglich das Verstehen der Botschaft eines Gesanges ist
relevant. Diese Tatsache scheint nur wenigen Menschen bewusst zu sein,
da Liedtexte oft als Begleitelemente der Musik betrachtet werden. Dieser
Auffassung ist zu widersprechen; Gesinge sind zum einen wirkungsvolle
Auferungen, die Menschen positiv oder negativ beeinflussen konnen,
zum anderen aber auch sorgfiltig abgewogene Dichtungstexte, mit der
menschlichen Singstimme als Medium zur Ubertragung. Sie dienen so-
wohl zur Vermittlung tréstender als auch belehrender Botschaften. Sie
gelten als ein bedeutendes Ausdrucksmittel der Oraltradition und auch
als Kommunikationskanal, in dem sich viele kulturelle Eigenschaften ei-
nes Volkes niederschlagen konnen. So schreibt Paul Zumthor:

,Jede Kultur besitzt, wie man weif}, ihr eigenes System an Leidenschaf-
ten, dessen Grundgestalt man — an mehr oder weniger verstreuten, aber



spezifischen semantischen Markierungen — in jedem der Texte, die sie
hervorbringt, wahrnimmt. Der miindliche Dichtungstext scheint derje-
nige zu sein, in dem diese Markierungen am dichtesten sind. Daher der
Eindruck, den die miindliche Dichtung manchmal hinterlisst, enger als
die Erzihlung dem verhaftet zu sein, was die kollektive Existenz auf ei-
ner tiefen Stufe an stirksten Wiederholungsmomenten enthilt; daher
eine besondere Redundanz und eine geringere Vielgestaltigkeit in den
Themen.“"

Gesinge verkorpern dariiber hinaus ein kulturelles Wertesystem, dem in
den meisten Kulturen der Welt ein besonderer Bedeutungsgehalt anhaft-
tet, wie Max Peter Baumann deutlich macht:

»Musik ist eine kulturspezifische Kommunikationsform, derer der

Mensch sich bedient in der Auseinandersetzung mit seiner (Um-)Welt;

sie ist sowohl Prozess als auch manifestes Ergebnis von Handlungen,

durch die Geriusche, Klinge, Téne und Bewegungsformen erzeugt,

wahrgenommen, organisiert, strukturiert, tiberliefert und bewertet wer-
d el’l.“le

Insbesondere in den schriftlosen Kulturen kommt Geséingen eine grofie
Bedeutung zu. Sie werden folglich als eine der besonders geeigneten
Kommunikationsformen angesehen, die diesen Voélkern zur Verfugung
stehen und deren Verwendung sowohl Aufgabe als auch Pflicht ihrer Mit-
glieder ist, so auch bei den Mahi. In ihren Gesingen kristallisieren sich
die Weisheit der Menschen, ihr ganzes Denken sowie ihre Briuche und
Sitten, die die Menschen in ihren zwischenmenschlichen Beziehungen
und ihrem Verhiltnis zur Natur prigen. Deswegen erscheinen Gesinge
bis dato als der Beweis des Fortlebens der miindlichen Uberlieferung.
Desgleichen wirken sie als eine Art Katalysator fiir alle im Alltag ablau-
fenden Geschehnisse der jeweiligen Ethnie, wie N’sougan Agblemagnon
pointiert:

o[--.] la musique ici apparait non seulement comme un catalysateur
social indispensable, mais comme Iélément concrétisant les divers rites

15 ZUMTHOR: Einfithrung in die miindliche Dichtung (wie Anm. 5), S. 41-42.

16 Max Peter BAUMANN: Tradierung - Popularisierung - Medialisierung. Bausteine zu
einer Theorie des populiren Singens. In: Walter LEIMGRUBER (Hg.): Ewigi Lidbi. Singen
bleibt populdr: Tagung "Populire Lieder. Kulturwissenschaftliche Perspektiven".
Miinster 2009, S. 37-54, hier S. 38.
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sociaux. Chaque type de musique a sa traduction sociale et chaque as-
pect social a son systéme musical...“V”

Ebenso fungieren Gesinge als Ventil fiir Ereignisse, die einen hohen
emotionalen Wert besitzen. So werden in einem Lied entweder Gefiihle
geduflert, die bei positiven und erfreulichen Ereignissen entstehen kén-
nen, oder solche, mit denen der Singer versucht, seine negative
Erlebniswelt zum Ausdruck zu bringen. Lieder erméglichen somit, beste-
hende gesellschaftliche Probleme aufzudecken und sie fiir die breite
Masse verstehbar zu machen. Dies trigt dazu bei, das Problembewusst-
sein der Menschen zu fordern und sie fiir vorhandene Losungsansitze zu
sensibilisieren.

Isidore Okpehwo betont die Komplexitit der Inhalte traditioneller af-
rikanischer Dichtung und weist darauf hin, dass diese Komplexitdt in der
auflerafrikanischen Forschung noch nicht in ausreichendem Mafle ge-
wirdigt wird, wenn er sagt:

,Contrairement a ce qu’'ont pu croire les anthropologues d’autrefois,
bon nombre de poémes traditionnels africains ont pour objet une réfle-
xion sur des problémes philosophiques : La place de I'homme dans
P'ordre universel, les aléas des entreprises humaines, la nécessité d’'une
cohésion sociale, les origines de la vie, la relation de 'homme a la di-
vinité, etc.“1®

Die vorliegende Abhandlung soll somit als Spiegel des Seinsverstindnis-
ses der Mahi und deren Kultur gelten, um dadurch ihre Weltanschauung
und ihre Glaubensvorstellungen zu verdeutlichen. Ahnlich formuliert
Christophe Wondji:

,Dans les sociétés de I'oralité, I'étude des chansons est en effet suscep-

tible de faire comprendre la vie des peuples beaucoup plus que ne peut

le faire I'analyse des cosmogonies, des visions du monde et des sys-
témes socio-politiques.“?

Wondji geht davon aus, dass die Untersuchung von Liedern in schriftlo-
sen Gesellschaften das Gefiihlsleben der Menschen besser anzeigt als
kosmogonische oder soziopolitische Untersuchungen. Deshalb legt die

7 F. N’Sougan AGBLEMAGNON: Sociologie des sociétés orales d’Afrique noire. Les Eve du

sud-Togo. Paris 1984, S. 115.
Isidore OKPEWHO: La Littérature orale en Afrique subsaharienne. [Paris] 1992, S. 30.
WOoNDjI: Chanson et culture populaire en céte-d’Ivoire (wie Anm. 14), S. 13.

18
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hier vorliegende Studie den Schwerpunkt darauf, zu untersuchen, ob die
populiren Gesinge der Mahi wirklich einen Weg der Uberlieferung ihrer
kulturellen, sozialen und religiésen Denkweisen, Empfindungen und
Handlungen darstellen.

Im Rahmen dieser Studie werden folgende Hypothesen aufgestellt:

(H1) Die Praktik des Musizierens ist eng mit dem sozialen All-
tagsleben verbunden, denn sie ist eine homogene Verbindung
von Poesie, Glauben, Gesang, Drama und Tanz.

(H2) Die populiren Gesinge sind sowohl Ausdrucksform eines
einzelnen Gedankens und Gefiihls als auch der Gedanken und
Gefiihle der gesamten Gemeinschaft. Sie stellen quasi ein Selbst-
bildnis der Kultur der jeweiligen Ethnie dar.

(H3) Die populiren Lieder sind verbale Formen der Tradition
bzw. der Kultur, weil die Aussage und der Inhalt der Gesinge
einerseits in der Sprache der Volksgruppe tibermittelt werden,
andererseits, weil sie zur Erschliefung der sozialen und kultu-
rellen sowie religiosen Werte der jeweiligen Volksgruppe
beitragen. Dementsprechend stellen sie Identifikationsfaktoren
dar.

Inwiefern kénnen die populdren Lieder wirklich ein Mittel zur Untersu-
chung der Weltanschauung und der Glaubensvorstellung einer Ethnie
sein? Basierend auf der Analyse und Interpretation des Liedkorpus wer-
den diese Hypothesen sowie obenstehende Forschungsfrage in den
nachfolgenden Abschnitten niher erortert.

Der Schwerpunkt dieser Arbeit wird darin bestehen, anhand der Lied-
texte das didaktische und philosophische Potential der Mahi-Gesinge und
damit deren Originalitit aufzuzeigen. Zu diesem Zweck wurden die Lied-
texte transkribiert und einer eingehenden semiotischen und
semantischen Analyse unterzogen. Die Untersuchung von Melodien und
Rhythmus muss dagegen einer eigenstindigen Untersuchung vorbehal-
ten bleiben.

Zur Uberpriifung der oben aufgestellten Hypothesen werden im Rah-
men dieser Dissertation sowohl miindlich erhobene Daten als auch
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Sekundirliteratur verwendet. Dabei wird den miindlichen Quellen Vor-
rang eingerdumt, um den empirischen Charakter dieser Arbeit zu
betonen.

Die Einfithrung in das Thema gibt zunichst in eher allgemeiner
Form ersten Aufschluss iiber den Forschungsgegenstand, der anschlie-
end anhand der Hypothesen auf den Bereich ,populidrer Gesinge der
Mahi“ eingegrenzt wird. Daran anschlieRend wird ein kurzer Uberblick
zum Volksliedkonstrukt gegeben. Es folgt die detaillierte Vorstellung des
Forschungsgegenstandes und der methodischen Herangehensweise der
Feldforschung, wobei auch die Schwierigkeiten bei der Feldforschung
thematisiert werden.

Das zweite Kapitel der vorliegenden Abhandlung widmet sich der
Ethnie Mahi einschlieflich der gesamten Untersuchungsregion. Es um-
fasst dementsprechend einen Uberblick iiber die geographische Lage, die
historische Herkunft, die soziale Organisation, die wirtschaftlichen
Grundlagen, die Glaubensrichtungen sowie die Sprachzugehorigkeit der
Mabhi. Dartiber hinaus wird der Begriff ,Mahi“ einer genaueren Betrach-
tung unterzogen.

Im darauffolgenden dritten Kapitel wird ein Einblick in das Liedgut
der Mahi gegeben. Insbesondere wird, nicht zuletzt unter Zugrundele-
gung eines Gesprichs mit einigen Angehérigen  dieser
Volksgemeinschaft, der Fokus auf den Stellenwert der populiren Lieder
der Mahi gelegt. Auerdem wird das Verhiltnis der Mahi-Gesinge zu an-
deren Gattungen der Oralliteratur angeschnitten. Abschlieflend wird die
Rolle des Musikers in der traditionellen Gesellschaft im Rahmen dieses
Kapitels vorgestellt.

Im vierten Kapitel wird die Aufmerksambkeit auf die Grundstruktur
und die -techniken der musikalischen Praxis gelenkt, indem ein Blick auf
das Komponieren sowie auf die Gestaltung der Auffithrungen geworfen
wird. Es folgen eine Darstellung des Liedkorpus und eine Typologie der
zusammengetragenen Lieder. Diese Typologie basiert auf den in den Lie-
dern angesprochenen Themen und den Situationen, in denen sie
gesungen werden (diirfen). Grundlage dieser Typologie ist ein reprisen-
tatives Korpus von dreiundfiinfzig Gesidngen. Alle diese Gesidnge wurden
transkribiert und ins Deutsche tibersetzt, kommentiert und interpretiert,
um so ein umfassendes Verstindnis der Liedinhalte zu erméglichen.
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Das fiinfte Kapitel beschiftigt sich mit einigen Funktionen der Ge-
singe der Mahi. Die Literatur der Mahi stellt eine miindlich iiberlieferte
Wortkunst dar, die nicht nur unterhaltend, sondern auch sehr lehrreich
sein kann. Aus den Gesingen konnen Erkenntnisse tiber Grundsitze der
Moral, philosophische Vorstellungen sowie Aufschliisse iiber die Gesell-
schaftsordnung oder -strukturen gewonnen werden. Grundsitzlich wird
den Gesidngen eine Tradierungsfunktion zugeschrieben. Sie fungieren
also als eine Art kollektive Ausdrucksform.

Im abschlieRenden sechsten Kapitel findet ein Diskurs zur Kul-
turidentitit und Authentizitit der Mahi-Lieder, in denen Begriffe wie Gbé
— Leben bzw. Dasein —, Gbéqoto — Schopfergott —, Sé — Seele oder Los bzw.
Schicksal —, Gbéto — Mensch — und Kii — Tod — vorkommen, statt. Alle
diese Begriffe sind sehr bedeutungsreich und beschreiben die Sicht- und
Denkweise der jeweiligen Ethnie. Deshalb kann mit Hilfe der Gesinge
ein Einblick in die Sicht- und Denkweise der Mahi gewihrt werden.

1.1.2  Theoretische Grundlagen: Volksliedkonstrukt

Geht es um populire Lieder oder traditionelle Gesinge, dann wird hiufig
von , Volksliedern“ gesprochen. Der Begriff ,Volkslied“ ist scheinbar je-
dem bekannt, jeder glaubt zu wissen, worum es sich dabei handelt.
Unmittelbar trifft der Begriff auf alle traditionellen musikalischen Prakti-
ken zu, wobei man jedoch Gefahr liuft, ihn mit ,volkstiimlicher Musik“
gleichzusetzen. In einigen wissenschaftlichen Arbeiten, die sich auf den
afrikanischen Kontext beziehen, wird er sogar als Ersatz fir den Begriff
,Liedgut“ verwendet. Dieser Fehler wurde wiederholt von Wissenschaft-
lerInnen, die fiir die Gesamtheit der populiren bzw. traditionellen
afrikanischen Musik einen pauschalen Begriff im Deutschen suchten,
aus Unkenntnis {iber den jeweiligen Begriff begangen. Demnach wird
der Begrift , Volkslied“ aus Mangel an einer treffenden Terminologie auf
das ganze altbekannte Liedgut angewandt. Die regelmiflige Verwendung
dieses Begriffs bot Anlass zu der Frage, was der Begriff , Volkslied“ genau
bedeutet und ob dieser Begriff im Zusammenhang mit afrikanischem
Liedgut iiberhaupt verwendet werden kann. Um einer einseitigen Ver-
wendung des Begriffs vorzubeugen, soll zunichst ein Einblick in die
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deutsche Musikforschung und vor allem in die Volksliedforschung gege-
ben werden.

Rekurriert man auf eine der vielen Definitionen des Begriffs ,Volks-
lied“, versteht man schnell, um was es sich im eigentlichen Sinne handelt.
Wie Ludwig Strauf in seinem 1935 erschienenen Werk erldutert, ist das
Volkslied

ynicht nur ein zufillig ohne Verfassernamen iiberliefertes Lied, son-
dern ein Lied, das zwar urspriinglich von einem Dichter stammt, aber
dem gemeinsamen Empfinden eines Volkes so stark entspricht, dass es
von breiten Volksschichten als gemeinsames Gut angenommen wird.
Jeder, der es singt, hat aus dieser Gemeinsambkeit heraus wie der Autor
selber das Recht, zu dndern, wegzulassen und hinzuzufiigen. So kén-
nen Lieder verstiimmelt und verdorben, aber auch ihrer Vollendung
nihergebracht werden, an der dann all die singenden Generationen, die
am Liede formten, teilhaben.“?

Obenstehende Definition ist grundsitzlich kritisch zu betrachten, denn
zum Zeitpunkt ihres Entstehens war die Wahrnehmung des eigenen Vol-
kes von der nationalsozialistischen Ideologie verfilscht. Dennoch scheint
die Definition in jeder Hinsicht mit den populiren Gesingen in den afri-
kanischen Musikkulturen vergleichbar zu sein. Fakt ist, dass das populire
Lied nicht immer ohne Verfasser ist und ist dies doch der Fall, kann sich
diese Tatsache durchaus negativ auswirken. Da diese Gesinge trotzdem
im Volk fortleben, lisst sich vermuten, dass sie bei der Gemeinschaft die-
selben Empfindungen beim Singen erwecken. Was ist folglich der
Unterschied zwischen dem Populirlied und dem Volkslied?

Zur Beantwortung dieser Frage ist es notig, den Volksliedbegriff ni-
her zu betrachten. Der Begriff galt in der Regel als eine Ubersetzung des
englischen Begriffs ,popular song“ und wurde von Johann Gottfried Her-
der in seiner im Jahr 1773 verdffentlichten Rezension tiiber eine
Sammlung schottischer und englischer Balladen verwendet. So schreibt
Hermann Bausinger:

,In HERDERS Schriften tauchen die Begrifte Volksdichtung, Volkspoesie,
Volkslied zum erstenmal auf, und HERDER gibt ihnen auch bereits die

20 Ludwig STRAUR (1935) zitiert nach Armin GRIEBEL: Vom Umgang mit Volksmusiktra-

ditionen. In: Elmar WALTER (Hg.): Volksmusik. Wirklichkeiten - Wiinsche - Perspekti-
ven. Miinchen 2012, S. 11-53, hier S. 19.
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Prignanz, die ithnen bis heute anhaftet: sie sind fruchtbar und vage zu-
gleich.“?!

Inspiriert von Thomas Percy und Macpherson erkannte Johann Gottfried
Herder die Werte alter Texte. Im Mittelpunkt dieses Erkennens stand das
Interesse fiir das Volkslied. Durch eine Zerlegung des Kompositums
Volks-Lied lisst sich folgern, dass das Grundwort ,Volk“ auf die Bevolke-
rung verweist, die mutmafllich das Bestimmungswort ,Lied” geschaffen
habe. So handelt es sich dem Wortlaut nach um Lieder, die im ,Volk*
entstanden sind. Diese Bezeichnung deutet eher auf die anonyme Her-
kunft der Gesdnge und ihr Alter hin, die lange als die Kriterien galten, die
die ,Echtheit“ eines Volksliedes bestimmten.? Daraus entstand die Be-
dingung, dass es sich bei einem Volkslied um ein Lied handelt, welches
schon eine Zeitlang im Volksmund existierte oder hauptsichlich miind-
lich tradiert wurde. Neben diesem Interesse fiir miindlich tradierte Texte
zielte Herder vor allem auf das ,Natiirliche und Urspriingliche in der
Poesie ab, die sich fast in simtlichen aus dem Volk hervorgegangenen
Werken niederschlug, wie Hermann Bausinger deutlich macht:

,Der Hinweis auf die Volksdichtung war fiir HERDER vor allem auch
ein Beitrag zur Poetik — man konnte auch sagen zu einer Anti-Poetik,
da HERDER der Dichtung ,Phantasie und Leidenschaft’ zuriickgewin-
nen wollte.“ 23

Der Volksliedbegriff wurde so urspriinglich zur Bezeichnung des dichte-
rischen Textes verwendet und dann spiter dem Lied im musikalischen
Sinne zugeordnet. Hinzu kamen die romantische Prigung des Begriffes
,Volksgeist‘ und die Ubertragung des poetischen Blickes auf die Welt und
ihre Bestandteile. Das Erstarken des Nationalbewusstseins in der Roman-
tik bewirkte die Hinzunahme vieler weiterer Textformen, wie Ingeborg
Weber-Kellermann feststellt:

,Hier kam also ein neues Element in die ,Kunde vom Volke‘: Sie er-
fasste nicht mehr das Wissen tiber die Bevlkerung, die Beschreibung
ihres Status, ihrer duleren und inneren Lebensweise, die die aufklire-
rischen Schriftsteller angestrebt hatten; sondern sie sollte nun dazu

21 Hermann BAUSINGER: Formen der "Volkspoesie". Berlin 1968, S. 12.

22 Heinz ROLLEKE: Was ist ein Volkslied? FEine Einfilhrung. Online unter:
http:/ /www.zeit.de/kultur/musik/2010-09 /volkslied-einfuehrung?print;  Stand am
02.01.2017.

2 BAUSINGER: Formen der "Volkspoesie" (wie Anm. 21), S. 13.
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dienen, die Geheimnisse des ,Volksgeistes“ zu erkennen, dessen Vor-
handensein man durch die kulturellen AuRerungen des Volkes vor
allem in Lied, Mirchen und Sage, Glaube und Kult erst riickzuerschlie-
Ren und zu beweisen suchte.“?*

Aus der heutigen Sicht ist die Volksliedidee als Teil einer ,Modernisie-
rungskrise“” zu sehen, in welcher die Gebildeten und die stidtischen
Schichten einen nostalgischen Blick auf die Vergangenheit bzw. die gute
alte Zeit warfen. Michael Fischer bewertet dies folgendermafien:

,Und so kann man die Volksliedidee auch als eine Antwort auf eine
Modernisierungskrise lesen: Gebildete und stidtische Schichten, von
den sozialen und kulturellen Zerwiirfnissen ihrer Zeit angekrinkelt,
warfen einen nostalgischen Blick auf die gute alte Zeit, auf die Idylle
auf dem Lande, auf junge Landmidchen und Senner in Spinnstuben
und auf Almen.“%

Dartiber hinaus scheint der Volksliedbegriff ein Konzept zu sein, dessen
Erfindung eher als Anlass zu dichterischer Gestaltung und Verwirkli-

chung galt, also ein Konstrukt darstellte. Hierauf macht Michael Fischer
aufmerksam, wenn er schreibt:

»Das Volkslied gibt es als solches gar nicht. Es ist ein Konstrukt, eine
Bildungsidee, eine Zuschreibung, die seit dem ausgehenden 18. Jahr-
hundert die Gemiiter bewegt und zuweilen zum Singen, aber vielleicht
Sfter noch zum Nachdenken, Lesen und Schreiben herausgefordert
hat.“?

In den meisten Liedtexten aus Sammlungen der Romantiker war eher die
Handschrift der damaligen Eliten zu erkennen. Auflerdem ging es nicht
in erster Linie um die Liedkultur der jeweiligen Bevilkerung, sondern um
seine Tendenz zur Bildungsbiirgerlichkeit und Gediegenheit“?, die sich
durch die Herausgabe der Werke manifestierte. Ein Beispiel dafiir ist die
im 18. Jahrhundert erschienene Sammlung ,Des Knaben Wunderhorn®.
Im 19. Jahrhundert folgten die Philologen und Editoren den Romantikern

2+ Ingeborg WEBER-KELLERMANN u.a. (Hg.): Einfithrung in die Volkskunde, Europiische

Ethnologie. Stuttgart [u.a.] 2003, S. 21.

Vgl. Michael FISCHER: Volkslieder: Ausdruck einer Modernisierungskrise.

Online unter: http://www.zeit.de/kultur/musik/2010-10/volkslieder-geschichte; Stand
am 10.10.2015.

% Ebd.

Y Ebd.

2 Ebd.
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darin Lieder zu sammeln. Sie fiihrten neue Methoden zur Aufzeichnung
alter, schoner, miindlich iiberlieferter Volkslieder ein. Die Aufgabe iiber-
nahmen dabei vielerorts Pfarrer und Lehrer etc. Diesmal wurden
tatsdchlich die Lieder, die im Zusammenhang mit den lindlichen Reali-
titen und deren Kultur standen, aufgenommen.? Es zeigte sich
allerdings, dass es durchaus schwierig war, die Volkslieder voneinander
zu unterscheiden, sodass unterschiedliche Adjektive gewihlt wurden, die
es ermoglichen sollten, die Lieder besser einzustufen. Zur Beschreibung
der Daseinsformen von Volksliedern und deren Verwendung wurde so
auf Attribute wie ,echt®, ,alt“, ,authentisch®, ,bodenstindig” usw. ausge-
wichen. Angesichts der stindigen Schwierigkeit zur Kategorisierung der
Volkslieder unternahm Grosch 2011 einen weiteren Versuch einer Ant-
wort auf diese Problematik. Danach wird ein Volkslied fiir ,echt*
gehalten, wenn es wie die Muttersprache im Volk entstanden ist. Mit
,Volk“ waren jedoch ausschliefflich Dorf- und Kleinstadtbewohner ge-
meint, die vorwiegend in der Landwirtschaft titig waren. Dennoch ist zu
unterstreichen, dass Herder das Volk nicht als Autor der Volkslieder, son-
dern als ,Kulturgemeinschaft” sah.*

Der Begriff ,Volk“, der sich als Bestandteil vieler (volksnaher) Be-
griffe — Volkslied, Volksmusik, Volkstanz — wiederfinden lisst, ist jedoch
sehr ideologieanfillig. Er erinnert an die Zeit des Nationalsozialismus, in
der der Begriff falsch und propagandistisch vereinnahmt wurde. Unter
diesem Verdacht stehen auch die Begriffe ,Volkskultur’ und ,Volks-
kunde’. Allerdings ist zu betonen, dass der Volksliedbegriff auf einen
relativ eindeutig bestimmbaren Musikstil verweist, dessen Kriterien un-
ter anderem miindliche Uberlieferung, Funktionalitit und Variabilitit
sind. Gleichwohl eignet sich der Begriff nicht zur Beschreibung afrikani-
scher Gesinge. Ankniipfend an den heutigen Stand der Fachdiskussion
ist eher die Rede von ,Populirlied”, ,Gruppenlied“ oder ,traditionellem
Lied“, denn der Begriff ,Volkslied scheint in vieler Hinsicht politisch-
ideologisch belastet zu sein. Hierzu schreibt Thomas Nussbaumer:

2 vgl. ebd.

30 Nils GRoscH: Uber das Alter der Populiren Musik und die Erfindung des >Volkslieds<.
In: Sabine MEINE, Nina NOESKE (Hg.): Musik und Popularitit. Aspekte zu einer
Kulturgeschichte zwischen 1500 und heute. Miinster 2011, S. 59-76, hier S. 61.
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»Doch ungeachtet dessen, dass wir in Fachkreisen den in vieler Hinsicht,
auch politisch-ideologisch, belasteten Begriff ,Volkslied* nur noch unter
Anfithrungszeichen verwenden und lingst schon auf Begriffe wie ,Popu-
larlied’, ,Gruppenlied’ oder ,traditionelles Lied‘ ausweichen, sind die
Begriffe ,Volkslied‘ und ,Volksmusik in Lindern und Regionen, in denen
eine iltere, frither hauptsichlich miindlich iiberlieferte und stilistisch ei-
gentiimliche Musik als so genannte Volksmusik entweder in bestimmten
Kontexten noch primirfunktional lebendig ist oder zumindest sekundir-
funktional auf der Biithne oder sonst wo gepflegt wird und auch einen
gewissen gesellschaftspolitischen und wirtschaftlichen Stellenwert besitzt,
nach wie vor aktuell und diskutabel.“*!

Der Begrift scheint heutzutage jedoch so negativ beladen zu sein, dass er
kaum noch Verwendung findet. Deshalb wird in der vorliegenden Ab-
handlung auf den Begrift des Populirliedes zuriickgegriffen. Dasselbe
gilt fur den Volksmusikbegriff, der in afrikanischen Musikkulturen pau-
schal keine Verwendung findet: ,Die Musik Schwarzafrikas kann somit
nicht rundweg als , Volksmusik“ im abendlindischen Sinn kategorisiert wer-
den. 2

In Anbetracht dessen, dass die oben erwihnten Begriffe in afrikani-
schen Musikkulturen kaum eine Entsprechung finden, lohnt es sich,
einen alternativen Begriff zu identifizieren. Dafiir scheint der Populir-
liedbegriff geeignet zu sein. Dieser wird offenbar zur Bezeichnung vieler
grundsitzlich unbestimmter Musikstile verwendet. Da die afrikanischen
Musikstile sich nicht im abendldndisch-musikalischen Sinne erkliren
lassen, scheint der Populirliedbegriff geeignet zu sein. Bevor jedoch die
Mahi-Musikkultur einer detaillierteren Betrachtung unterzogen wird, gilt
es sich mit dem aktuellen Forschungsstand und dem methodischen Vor-
gehen fiir die vorliegende Studie zu beschiftigen.

31 Thomas NUSSBAUMER: "Volkslied" und "Volksmusik" zwischen Produktion und
Rezeption. Zum praktischen Umgang mit den Begriffen anhand von Beispielen aus
Tirol. In: Walter LEIMGRUBER (Hg.): Ewigi Lidbi. Singen bleibt populdr: "Populire
Lieder. Kulturwissenschaftliche Perspektiven". Miinster 2009, S. 71-84, hier S. 71 f.

32 Gerhard KUBIK: Zum Verstehen afrikanischer Musik. Aufsitze. Wien 2004, S. 17.
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1.2 Indigene* Lieder als Feld ethnologischer Forschung

Im Folgenden steht der Stand der Erforschung der miindlichen Gattun-
gen in Benin und hier vor allem des Mahi-Liedguts im Fokus. In diesem
Kontext werden auch die im Zusammenhang mit der Liedsammlung ste-
henden Schwierigkeiten, die sich zum einen bei den Feldforschungen,
zum anderen bei der Anfertigung der Arbeit ergeben haben, thematisiert.
Offenbar singt man heutzutage in der Untersuchungsregion aus Inte-
resse, aus personlichen Griinden oder anlisslich einer Feier. Das Liedgut
erscheint reichhaltig und umfasst allerlei Gesinge, die zur Untermalung
des Alltages der Bevolkerung und zugleich zum Trost im Falle von Leid
und Sorgen dienen. Diese Gesinge, die bereits seit Jahrhunderten gesun-
gen und weitergegeben werden, gelten als Allgemeingut und erscheinen
sozial und kulturell gesehen als ein ,,Sammelbecken” des Denkens, des
Empfindens, des Erlebens, der Glaubensvorstellung sowie der Weltan-
schauung der jeweiligen Ethnie, hier der Mahi. Umso erstaunlicher ist es,
dass dieser Kulturschatz bislang relativ unerforscht ist, wie ein niherer
Blick auf die Forschungsliteratur iiber die miindliche Tradition in Benin
und speziell iiber das Liedgut der Mahi zeigt.

1.21  Forschungsstand

Seit ein paar Jahrzehnten ist eine Hinwendung zur Erforschung der Ge-
genstinde der mindlichen Tradition bei in Benin beheimateten
WissenschaftlerInnen zu beobachten; die miindlichen Gattungen werden
also immer mehr zum Forschungsgegenstand. Offenkundig ist das Be-
wusstsein geweckt, dass die miindliche Tradition nur auf diesem Weg
erhalten werden kann. Denn mit der Entwicklung der neuen Technolo-
gien wichst die Gefahr, dass manche Gattungen der miindlichen
Tradition unwiederbringlich verloren gehen, so beispielsweise musikali-
sche Auffithrungen, die bei Mondschein stattfinden. Grund dafiir ist das

3 Es muss darauf hingewiesen werden, dass der Begriff ,indigen“ hier nicht im

abwertenden Sinne, also nicht im Sinne einer kolonialen, sondern einer rein
ethnologischen Sichtweise verwendet wird, um einen der bedeutenden Kulturaspekte
einer Ethnie hervorzuheben, der seit Generationen vermittelt wird und tief in der
Gesellschaft verankert ist.
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Interesse der Menschen an technischen Neuerungen im Unterhaltungs-
sektor. So verbringen viele Menschen heutzutage ihren Abend gerne
einmal vor dem Fernseher oder begeistern sich fiir die scheinbar gren-
zenlosen Moglichkeiten ihres Mobiltelefons. Ein weiteres Beispiel sind
die nur noch selten stattfindenden Mirchenabende, da den traditionell
dazugehorigen Anlissen nicht mehr die Aufmerksambkeit fritherer Jahre
geschenkt wird. Auf diese Tatsache hat Wekenon Tokponto* erst vor kur-
zem anlisslich eines in Gottingen gehaltenen Vortrags tber die
Mirchenforschung in Benin aufmerksam gemacht. Neben den Mirchen-
und Sprichwortersammlungen sind in den letzten Jahren noch einzelne
wissenschaftliche Studien in Benin erschienen, die sich mit vielen Gat-
tungen der miindlichen Tradition beschiftigten.

Wenngleich diese Studien zumeist neue Kenntnisse hervorbringen,
kénnen diese nicht ohne Weiteres auf andere Kulturen im niheren oder
weiteren Umbkreis der Untersuchungsregion ausgedehnt werden, da er-
hebliche Unterschiede in den Sitten und Gebriuchen bestehen kénnen.
Viele Ethnien im Siid- und Zentralbenin haben eine gemeinsame Her-
kunft, unterscheiden sich aber trotzdem immens voneinander.

Es gibt einen akuten Mangel an Forschungsliteratur, besonders was
die Liedforschung in Benin anbelangt. Daher erscheint es notwendig, zu-
nichst einen Uberblick zu den existierenden Abhandlungen iiber die
anderen Ethnien der Gbe-Sprachen® zu geben, bevor man einen Blick auf
das Liedgut der Mahi als Forschungsgegenstand wirft. Die Gesangsfor-
schung in einigen Kulturkreisen Benins ist nicht neu. Die zu diesem
Themenbereich verfiigbare Literatur umfasst Nachschlagewerke, die von
Angehorigen der jeweiligen Ethnie zusammengestellt wurden, die im Be-
streben, ihre Kultur bekanntzumachen, sich interpretatorisch mit deren

3% Mensah WEKENON TOKPONTO: Das Mirchenerzihlen in Benin zwischen Tradition

und Modernitit, Vortrag anlifllich der Abschlusstagung der Enzyklopidie des
Mirchens am 26.11.2015 in Géttingen.

Gbe bedeutet , Sprache oder Dialekt“ in der Sprache der Fon. Der Begriff wird auflerdem
von Sprachwissenschaftlern zur Bezeichnung der Sprachen einiger Bevélkerungsgrup-
pen verwendet, die selbst ihre Sprachen oder Dialekte als Gbe bezeichnen. So wird bei-
spielsweise von Fongbe oder Fon sowie Mahigbe oder Mahi gesprochen, was so viel die
Sprache der Fon und die Sprache der Mahi bedeutet. Die Gbe-Sprachen umfassen viele
Ethnien im Siid- und Zentralbenin.
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Gesingen befasst haben. Dariiber hinaus haben sich beninische Wissen-
schaftler, wie zum Beispiel Maximilien Quenum, Ascension Bogniaho
und Bienvenu Koudjo mit der Erforschung der populiren Lieder im Be-
nin beschiftigt. Wihrend sich Maximilien Quenum, der sich in seinem
ethnologischen Werk Au Pays des fons: Us et coutumes au Dahomey*, mit
einer einfachen Zusammenstellung der Texte einiger Gesinge begniigt,
ohne diese Liedtexte interpretatorisch und analytisch grundsitzlich niher
zu verarbeiten, beschiftigt sich Clément Da Cruz laut Bernard Pas-
sot’auch mit den Musikinstrumenten der Fon de Savalou.*® Ascension
Bogniaho und Bienvenu Koudjo wiederum versuchen, ihre Leser an das
Liedgut mancher Ethnien im Benin wie Wéménu, Gun und Fon heranzu-
fithren. Bogniaho setzt sich in seinen Forschungsarbeiten
schwerpunktmifig mit Form und Stil der in Siid-Benin gebriuchlichen
Todeslieder auseinander; Koudjo schliellich legt in seiner Abhandlung
eine Analyse der semiotischen und soziologischen Aspekte der populiren
Lieder bei den Fon-, Gun- und Toffin-Ethnien vor.* Zusammenfassend
lasst sich festhalten, dass das Feld der populiren Lieder bislang nur fiir
manche Volksgruppen im suidlichen Benin hinreichend erforscht ist.
Darfiiber hinaus ist zu erwdhnen, dass es mehrere Sendungen im Na-
tionalrundfunk (ORTB) gab und gibt, die zur Bekanntmachung des
Liedguts jeder Volksgruppe beigetragen haben. So entstand die Sendung
Le concert des auditeurs im (Nationalrundfunk) ORTB, die sich der landes-
weiten Ubertragung der Volksgesinge widmete und den Musikern die
Gelegenheit bot, sich selbst zu jedem Thema ihres Liedrepertoires zu du-
Rern. Inzwischen wurde diese Sendung allerdings aus nicht niher
bekannten Griinden abgesetzt. Eine dhnliche Sendung ist Atchakpodji —
Unter dem Diskussionsbaum -, die sich bereits seit langem mit dem
Liedgut jeder Ortschaft im Gbe-Sprachraum beschiftigt. Mit einem Ton-
bandgerit stattete der am 05. Mirz 2014 verstorbene Moderator Albert

36
37

Vgl. Maximilien QUENUM: Au pays des fons. Us et coutumes du Dahomey. Paris 1983.
Vgl. dazu Bernard PASSOT: Le Bénin, les hommes et leur milieu: guide pratique. Paris
2011, S. 16.

Es war nicht méglich, den entsprechenden Aufsatz bibliographisch nachzuweisen.
Bienvenu KouDjo: La chanson populaire dans les cultures "Fon" et "Gun". Aspects
sémiotiques et sociologiques. These pour le doctorat d’Etat és Lettres, Université de
Paris XII - Val de Marne. Unverdffentlichte Dissertation, 1989.
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Kinhouandé gemeinsam mit Kollegen vielen Dérfern Benins einen Be-
such ab, machte Aufnahmen von dem dort jeweils gebriuchlichen
Liedgut und strahlte diese Aufnahmen samstagnachmittags um 17 Uhr
im Nationalrundfunk aus. Auf diese Weise wurde einer breiteren Offent-
lichkeit Naheres tiber die Musikkultur und die -praktiken der besuchten
Ortlichkeiten bekannt.

Die 2009 im Privatfernsehen Canal 3 entstandene Sendung Hanlissa
— ,Ausflug ins musikalische Leben“ —, die von dem Moderator Aubin Akp-
ohounke* kreiert und prisentiert wird, strebt die Bewahrung der Werte
der traditionellen oder traditionell-modernisierten Musik an, damit die
Beniner nicht nur weiterhin mit ihrer einheimischen Musik vertraut blei-
ben bzw. mit ihr vertraut gemacht werden, sondern auch zum Singen und
Tanzen motiviert werden. Dies wird als Beitrag zur Tradierung des tradi-
tionellen musikalischen Lebens, das zunehmend von fremden
Musikkulturen bedroht wird, betrachtet. Jedoch ist festzustellen, dass
simtliche Sendungen ausschlieRlich Interesse an den lebenden Mu-
sikkiinstlern hegen, sodass das Schone und die Originalitit nur in den
(konzipierten) Texten dieser neuen Musiker gefunden werden kann und
,die traditionell ewigen Gesinge“ missachtet werden. So werden alte
Liedstiicke seit geraumer Zeit immer weiter zuriickgedringt, sodass es
sehr schwierig ist, sie heutzutage zu identifizieren, obgleich sie als we-
sentliche Grundlage fiir die neuentstandenen Liedtexte dienen. Sie
werden entweder imitiert oder schlichtweg als die Synthese der behandel-
ten Idee verwendet.

Ungeachtet der enormen Bedeutung, die der Musikkultur in Benin
beigemessen wird, liegen nur wenige wissenschaftliche Untersuchungen
tiber das Liedgut der Mahi vor. Diese Forschungen sind dariiber hinaus
teilweise mit Vorsicht zu betrachten, da die Mahi hiufig mit der Fon-Eth-
nie gleichgesetzt werden, auch wenn diese Volksgruppe ihre ganz
eigenen kulturellen Praktiken besitzt und deutlich von den Mahi unter-
schieden werden muss. So blieb die Musikkultur der Mahi bislang kaum
erforscht und wurde keiner niheren wissenschaftlichen Betrachtung un-
terzogen. Aufgabe der hier vorliegenden Abhandlung ist es daher, die
Ethnie der Mahi und ihr Liedgut zu untersuchen. Wie alle empirischen

40

22

Moderator bei dem privaten Fernsehsender Canal 3 in Cotonou (Republik Benin).



Forschungen griindet sich auch dieses wissenschaftliche Unterfangen
grofitenteils auf Feldforschungen.

1.2.2  Methodisches Vorgehen

Die Feldforschung ist das Revier und das methodische Handwerkszeug
der kulturwissenschaftlichen Forschung. Sie ist fiir das Datenerhebungs-
verfahren von grofer Bedeutung, weil Ethnologen bzw.
Kulturwissenschaftler die notwendigen Informationen zur Bearbeitung
ihres Forschungsgegenstandes nicht aus schriftlichen Quellen herausar-
beiten, sondern die Materialien, die hiufig ausschliefllich in miindlicher
Form bei den Beforschten existieren, nur im Feld erheben kénnen, wie
Bettina Beer darlegt:

,Ein erstes Merkmal ethnologischer Forschungen ist, dass Ethnologen

ihre Daten im Feld erheben, also in der Lebenswelt der Untersuchten,

und nicht wie andere Wissenschaftler im Labor, am heimischen
Schreibtisch oder in der Bibliothek.“4!

Verstanden werden soll die Feldarbeit also als eine der unumstrittenen,
zentralen Methoden der Ethnologie zur empirischen Datengewinnung.
Sie ist aber nichts Spezifisches fiir die Ethnologie. Die Feldforschungs-
methodik ist vom Fachgebiet und von dem verfolgten Ziel abhingig. So
entwickeln die Wissenschaftler und Wissenschaftlerinnen unterschiedli-
cher Disziplinen je nach dem Forschungsgegenstand eine eigene
Feldforschungsmethode. In der Vélkerkunde erscheint die teilnehmende
Beobachtung* als gebriuchliche Schliisselmethode zur Datenerhebung.
Sie wurde von Bronislaw Malinowski in den 1920er Jahren entwickelt und
trug deutlich zur ,methodischen Wende“? der kulturanthropologischen
Forschung bei. Sie besteht darin, nicht mehr Daten aus zweiter Hand zu
erhalten, sondern diese Daten durch einen anniherungsweise verstehen-
den Zugang zur alltiglichen Lebenswelt der Beforschten zu erheben.

41 Bettina BEER: Einleitung: Feldforschungsmethoden. In: Dies. (Hg.): Methoden
ethnologischer Feldforschung. Berlin 2008, S. 9-36, hier S. 11.

Vgl. Brigitta HAUSER-SCHAUBLIN: Teilnehmende Beobachtung. In: Bettina BEER (Hg.):
Methoden ethnologischer Feldforschung. Berlin 2008, S. 37-58, hier S. 37.

Vgl. Wolfgang KAscHUBA: Einfithrung in die europiische Ethnologie. Miinchen 2006,
S. 196.
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Dieser Zugang soll perspektivenreich und multimethodisch sein. Er darf
weder als eine lediglich interaktive soziale Erhebungssituation noch als
irgendeine Anwesenheit des Forschenden an einem Ort, sondern als eine
unmittelbare Partizipation des Forschenden am alltiglichen Leben ver-
standen werden:

,Kennzeichnende Schliisselmethode ist jedoch die teilnehmende Be-
obachtung, mit der die Feldforschung oft auch gleich gesetzt wird.
Gemeint ist damit die unmittelbare Partizipation des Forschenden am
alltdglichen sozialen Leben im jeweiligen Untersuchungsfeld und ein
emphatiegeleitetes, nachvollziehendes Verstehen bei gleichzeitig ge-
wahrter analytischer Distanz.“

In jedem Fall ist zu beachten, dass in diesem Feldforschungsverfahren
mehr Wert auf die Dauer des Forschungsaufenthalts gelegt wird als auf
die technischen Forschungsbedingungen. Obgleich sich die Effizienz die-
ser Feldforschungsmethode bestreiten lisst, soll fiir die vorliegende
Abhandlung nicht der Versuch unternommen werden, ein methodisches
Datenerhebungsverfahren entwickeln zu wollen. In Gesellschaften mit
miindlicher Tradition, in denen die Tradition immer wieder geheim ge-
halten wird, sind eine feste Vertrauensbasis zwischen ForscherIn und
Traditionalisten und gut elaborierte Forschungsbedingungen notwendig,
um belastbare Befunde zu erheben. Vorab soll man daher dem jeweiligen
Interviewpartner zusichern, dass nichts an die Offentlichkeit sickern darf,
und sollte dies doch der Fall sein, dann wire er nicht dafiir verantwortlich.
Hat man nach einer gewissen Uberzeugungsphase erst das Vertrauen des
Informanten gewonnen, besteht zumindest die Méglichkeit, ein fiir die
Forschungsarbeit ergiebiges Gesprich mit ihm zu fithren. Neben der
Uberzeugungsphase fungieren die verschiedenen Interviewformen — in-
tensive und extensive Interviewformen — als wichtige Instrumente fiir die
Datengewinnung. Beide Formen erginzen sich und diirfen keinen quali-
tativen und quantitativen Kriterien unterzogen werden. Von einem
intensiven Interview wird gesprochen, wenn es um erfahrene Informan-
ten, also um Gewihrsleute geht. Sie sind generell nicht zahlreich, aber

Brigitta SCHMIDT-LAUBER: Feldforschung: Kulturanalyse durch teilnehmende Beobach-

tung. In: Silke GOTTSCH-ELTEN & Albrecht LEHMANN (Hg.): Methoden der Volkskunde.
Positionen, Quellen, Arbeitsweisen der europiischen Ethnologie. Berlin 2007, S. 219—
248, hier S. 220.
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sehr bekannt in ihrem Umfeld. Das extensive Gesprich wendet sich hin-
gegen an alle Individuen, die aus dem Forschungsgebiet stammen.
Abschlieffend ist es heutzutage evident, dass jeder Feldforscher zwangs-
ldufig damit rechnen muss, dass jedes Gesprich mit einer Belohnung als
Gegenleistung fiir den Ansprechpartner enden soll. Es handelt sich um
ein Verhiltnis aus Geben und Nehmen.

Die Feldforschung fiir die vorliegende Analyse umfasste einen Zeit-
raum von sechs Monaten und erbrachte die notwendigen Daten zur
Erstellung eines reprisentativen Korpus als Grundlage fiir die Ausarbei-
tung dieser Dissertation. Auf die Erstellung des Korpus und dessen
Analyse wird im Folgenden noch ausfiihrlich einzugehen sein.

1.2.2.1 Feldforschung

Die Erforschung der Gegenstinde miindlicher Kulturen ist in vielerlei
Hinsicht schwierig. Dies ist selbst dann der Fall, wenn man in diese Kul-
tur hineingeboren und mit ihr aufgewachsen ist, ja sogar flieRend deren
Sprache spricht. Die Realitit und der Alltag wihrend der Feldforschung
haben auch im vorliegenden Fall gezeigt, dass es auflerordentlich schwie-
rig ist, Texte der Oralliteratur vom gesprochenen Wort ins Schriftliche zu
tibertragen. Noch weitaus komplizierter wird es, wenn es um Gesidnge
geht, die vor allem in einer Sprache vermittelt werden, die stark von der
Alltagssprache abweicht. Zusitzlich lisst sich beobachten, dass die Ge-
singe, je nach Gegend oder Ethnie, auf strengen Prinzipien griinden. Es
handelt sich um von der jeweiligen Kultur vorgeschriebene musikalische
Regeln, die dadurch, dass die Lieder in afrikanischen Tonsprachen gesun-
gen werden, zusitzlich erschwert werden.

Im Rahmen der hier vorzustellenden Feldforschung, die vom 02. Au-
gust bis zum 27. September 2014 durchgefithrt wurde, sollten alle neuen
technologischen Neuerungen, soweit deren Anwendung erfolgverspre-
chend erschien, genutzt werden. Fiir die ersten Umfragen wurde eine
Digitalkamera vom Typ , Kodak EasyShare M853“ verwendet. Der Grund
dafiir war, die fiir die Abhandlung relevanten Gesinge nicht nur schrift-
lich, sondern auch in bildhafter Form zu archivieren, um auch zu einem
spiteren Zeitpunkt dariiber verfiigen zu kénnen. Dieses Vorgehen kann
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moglicherweise dazu beitragen, das Liedgut der Mahi vor dem Ausster-
ben zu bewahren, ein Schicksal, welches allen schriftlosen Kulturen
droht. Die Informanten, die zunichst nicht damit einverstanden waren,
dass Filmaufnahmen gemacht wurden, konnten nach und nach von der
Wichtigkeit des Vorhabens tiberzeugt werden. Zusitzlich kam in Fillen,
in denen es unerlisslich erschien, anstelle der Kamera ein Diktiergerit
zum Einsatz.

Eines der groflten Probleme einer Feldforschung wie der hier vorge-
stellten ist die Auswahl der Informanten bzw. Gewihrsleute. Die hier
interessierende Untersuchungsregion ist sehr weitliufig und es gab nicht
von vorneherein Kontakte fiir das gesamte Forschungsgebiet. So galt es
auch unbekannte Orte aufzusuchen, um zunichst Kontakte zu kniipfen,
die fiir die spitere Arbeit von Nutzen sein sollten. Es ist zu konstatieren,
dass die Hilfsbereitschaft der Menschen gegeniiber Fremden abgenom-
men zu haben scheint. Es gab durchaus Personen, die jedwede Art der
Hilfe und damit den Zugang zu Informationen absolut verweigerten. Die
Griinde fur ihr unkooperatives Verhalten sind die fehlenden Verwandt-
schaftsbeziehungen oder Dorfzugehéorigkeiten. Auch iiber Dritte war es
hiufig nicht méglich, die Menschen zur Mitarbeit zu bewegen. So ver-
muteten die potentiellen Informanten sogar, dass ich ihren Bekannten
Geld fiir diesen Gefallen geboten hitte. Deshalb war es nétig, selbst mit
allen Informanten Kontakt aufzunehmen, um ihnen die genauen Beweg-
griinde zu erldutern. Darauthin gaben doch einige Personen die Zusage,
auf die ihnen gestellten Fragen zu antworten und mir sogar einige der
Lieder vorzutragen.

In der Praxis zeigte sich dann, dass sich die Interviewsituation doch
deutlich von der einer Befragung im klassischen Sinn unterschied. Bei-
spielsweise wurde die Qualitit der Aufnahmen wesentlich durch
Umgebungsgeridusche wie Kindergeschrei und Strafengeriusche wih-
rend des Interviews beeintriachtigt. Auch der unangekiindigte Besuch von
Freunden des Hauses fiihrte mitunter zu einer Unterbrechung der Auf-
zeichnungen. Des Ofteren passierte es auch, dass die interviewte Person
das Gesprich unterbrechen wollte, um einen voriibergehenden Bekann-
ten zu griifRen, der in diesem Moment plétzlich Prioritit besafl. Bei einer
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Sitzung in Assanté® — einem Mahi-Dorf — stellte der Tod eines kleinen
Kindes den Grund fur die Unterbrechung des Interviews dar und auch
das Gesprich mit einer Informantin in Awaya*, einem Dorf konnte we-
gen eines Todesfalls nicht wie geplant stattfinden.

Die Dérfer, in denen die Aufnahmen gemacht wurden, liegen weit
voneinander entfernt, sodass es kaum méglich war, innerhalb eines Ta-
ges mehrere Ortschaften zu bereisen, um dort Informationen
einzuholen. Aus Sicherheitsgriinden kam es ebenfalls zu Einschrinkun-
gen bei der Reiseplanung. Manchmal kamen Interviews nicht zustande,
da die Gesprichspartner einfach nicht erschienen und als Ausrede bei-
spielsweise angaben, dass etwas Unvorhergesehenes geschehen sei.

Ein weiteres Problem war das Misstrauen mir gegentiber, in der Rolle
des Interviewenden. Manche Gesprichspartner weigerten sich regelrecht,
die gewiinschten Informationen zu liefern oder versuchten absichtlich
die Interviewsituation zu meiden, weil gemunkelt wurde, die Lieder soll-
ten vermarktet und das alte Liedgut dafiir genutzt werden, mir einen
wirtschaftlichen Vorteil zu verschaffen. Sobald die Menschen tiber mei-
nen studentischen Status aufgeklirt waren, fragten manche, ob die
Videoaufnahmen auslindischen Personen vorgefiihrt werden sollten.
Nach einer positiven Antwort fand das Projekt auch bei den zunichst
misstrauischen Personen plotzlich grofle Zustimmung und wurde von
ihnen sehr ernst genommen. Aufgrund des zuriickhaltenden Verhaltens
mancher Informanten kam der Gedanke auf, in Kontakt mit einigen tra-
ditionellen Musikern zu treten. Einige Musiker verdeutlichten jedoch
durch ihr unzuverldssiges Verhalten, welchen Stellenwert sie dem Projekt
in Wirklichkeit einriumten, indem sie die vereinbarten Termine nicht
einhielten. Andere, die an dem Projekt interessiert waren, gaben hinge-
gen Interviews, in denen sie erliuterten, welche Vorstellungen sie von
den populiren Liedern haben.

Mit der Zeit dnderte sich die Beziehung zu einigen Informanten zum
Positiven und es folgten Einladungen zu dem Zweck, Lieder aufzuneh-
men. Offensichtlich setzte sich die Erkenntnis durch, dass die Mahi-

#  Bei einem Gesprich mit den Informanten Charles und Jean BAKPE und Marcelline

LETCHEDE am 23.08.2014 im Arrondissement d’Assanté.

4 Ortsname in der Kommune von Dassa-Zoumé, im Landesinneren.
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Lieder nicht vermarktet, sondern auf dem Wege einer sorgfiltigen Archi-
vierung vor dem Vergessenwerden oder dem Verschwinden bewahrt
werden sollen. Aus diesem Grund stellten einige Informanten auch den
Kontakt zu diversen Musikgruppenleitern oder Trommlern her, die mit
alten Instrumenten vertraut sind und zahlreiche traditionelle volkstiimli-
che Lieder im Gedichtnis haben. Allerdings waren auch diese Musiker
hiufig nicht mehr fihig, diese Lieder zu singen bzw. hatten nur noch we-
nige Strophen auswendig parat. Sie sagten dann, dass ihnen beim Singen
der Atem knapp werde, weil sie zu alt fiir diese Art Gesdnge wiren. In
diesem Zusammenhang ist darauf hinzuweisen, dass die afrikanische
Musik einen weiten Stimmumfang vom Singenden verlangt. Deshalb ist
es vielen nicht mehr méglich, ein Lied zu summen und es vollstindig zu
singen.” Im Rahmen der hier vorliegenden Forschungsarbeit spielen
auch die vielfiltigen Musikinstrumente der Mahi eine grofle Rolle. Die
Fragen, die den Menschen hierzu gestellt wurden, verstirkten das Inte-
resse der Gesprichspartner an dem Forschungsprojekt merklich.

Manche Informanten forderten eine Belohnung fiir eine Darbietung
aus ihrem Liedrepertoire und flir ihr weiterfiihrendes Engagement.
Wurde den Informanten frither etwas Schnaps aus gegorenem Palm-
wein, ,Sodabi“, angeboten, so erwarten sie heute Bargeld von dem
Forscher.

Manchmal wollten einige Informanten einen Auszug der Aufnahme
sehen, denn sie wollten wissen, wie sie bei der Aufzeichnung aussahen,
und vor allem wie ihre Stimme zu der Darbietung passte. Manche von
ihnen fanden die Aufzeichnung lustig, manche schienen eher unzufrie-
den mit sich selbst zu sein. Allen Schwierigkeiten zum Trotz gelang es,
tiber zweihundert Lieder zu sammeln. Der iiberwiegende Teil dieser Lie-
der wurde in Mahi transkribiert. Auch wenn die meisten der Gesinge
altherkémmlich sind, enthilt die Sammlung auch Stiicke neuer traditio-
neller Musiker. Nach umfassender Sichtung des vorhandenen Materials

47 Tognon ATFa alias Aledo beispielsweise konnte kein Lied singen, weil er an Asthma litt

und bereits tiber 80 Jahre alt war. Kein Lied, das er anstimmte, konnte er bis zum Ende
singen. So verwies er oft die Liedstiicke auf seinen CDs. Dennoch hat ein von ihm
erwihntes altherkommliches Lied meine Aufmerksamkeit so sehr geweckt, dass ich es
in mein Liedkorpus integriert habe (Lied Nr.7).
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fiel die Wahl auf dreiundfiinfzig Gesinge, die ins Deutsche tibersetzt und
interpretiert wurden.

1.2.2.2 Schwierigkeiten bei der Auswertung und Verarbeitung der Ge-
singe

Nach der Feldforschungsphase wurden die aufgezeichneten Liedtexte
schriftlich festgehalten und anschlieRend transkribiert und iibersetzt, Ar-
beitsschritte, die fiir die Analyse und Interpretation der Texte zwingend
notwendig waren. Da der Grofiteil des hier analysierten Liedguts miind-
lich tradiert ist, ist es fiir ein umfassendes Verstindnis der Texte
unabdingbar, die gesungene Form in eine schriftliche Variante zu tiber-
fithren. Dies stellte ein schwieriges Unterfangen dar, denn die Struktur
der Liedtexte und die spezielle Betonung mancher Worter weichen in vie-
len Fillen erheblich von der Alltagssprache ab, da es sich um eine
spezielle , Kunstsprache“ handelt. Unter diesem Begriff ist eine Sprache
zu verstehen, die kiinstlich zur Vermittlung von Ideen oder Gedanken
entwickelt wird. Im vorliegenden Fall handelt es sich um Gesinge, die
Strukturen aufweisen, die sie als Gedichte ausweisen. Der Gesang der
Mahi und siamtlichen Vélkern des Adja-Tado kann als eine auf das We-
sentliche konzentrierte Lyrik betrachtet werden, deren Ziel es ist, in
wenigen Worten viele Gedanken oder Ideen mitzuteilen. Darin liegt der
Reiz der afrikanischen Gesinge, fiir deren Analyse viele Parameter in Be-
tracht kommen. Gleichwohl kamen nicht alle diese Parameter fiir die
Ubersetzung in Betracht. Denn neben den alltiglichen Vokabeln treten
in den Liedern Worter und Wendungen auf, die eigens ausgewihlt und
verwendet werden. Hinzu kommt, dass Mahi zu den afrikanischen Ton-
sprachen gehort. So lassen sich beim Sprechen wie beim Singen mehrere
Variationen der Tonhohe beobachten. Jedoch war es kompliziert, adi-
quate Sonderzeichen zu finden, die diese Tonvariationen bestmdoglich
symbolisieren kénnen. Solche Zeichen sind zum Beispiel: 3, 3, §, &, die oft
in den Gbe-Sprachen erscheinen, im Symbolvorrat des Textverarbeitungs-
programms Word jedoch nicht existieren. Aus diesem Grund wurden alle
im Word fehlenden Zeichen {iber Unicode eingegeben.
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Die Auswertung der Videoaufnahmen zum Zwecke der Transkription der
Gesinge zeigte die Verwendung mancher Worter, die der Umgangsspra-
che nicht systematisch zugehorig sind. Mitunter kam ein vollig
unbekanntes Wort zu Gehor, dessen Bedeutung erst bei den Gewihrsleu-
ten erfragt werden musste.

Als eine sich bei der Bearbeitung miindlich tiberlieferter Texte hiufig
wiederholende Schwierigkeit erweist sich die Beschreibung der Gestik
und Mimik der Vortragenden. Im Falle der Gesidnge kommt hinzu, dass
die Sianger bisweilen von ihren Emotionen iiberwiltigt werden.* Solche
Emotionen sind generell schwer greifbar und in Worte zu fassen. Man
konnte behaupten, dass es sich oftmals um eine Mischung aus Traurig-
keit und wehmdtitiger Freude handelte, die sich ihrer Stimme bemichtigte
und diese sinnfillig veridnderte. Diese subjektiven Gefiihle finden in der
Transkription und Ubersetzung der Texte keinen Niederschlag, was in-
terpretatorisch dem Gesang seinen ganzheitlichen Sinn nimmt.
Zusitzlich wird die Melodie, die weitaus besser zur Illustration der As-
thetik und der Poesie der Gesinge dienen konnte, in solch einer
Transkription aufler Acht gelassen. Zum Beispiel werden durch die Me-
lodie die Variationen der Tonhohe aufgewiesen, die fiir die Tonsprachen
typisch sind.

Die Ubersetzung einiger Redewendungen, Ausdriicke, Bezeichnun-
gen sowie Onomatopoien, erweist sich zwar in der Forschungssprache als
in jeder Hinsicht sehr sinnvoll, es gibt aber kein entsprechendes Pendant
in der deutschen Sprache. Das ist zum Beispiel der Fall, wenn der Gesang
anfinglich angestimmt wird mit: O kdkdlo yi kdyi! kdyi kdyi* Oder mit E
yi € yi! Aus mehreren Griinden blieb es daher bei der Beschreibung der
Originaltexte bei einer prignanten Erklirung. Einerseits sollte vermieden
werden, die Worter zu verfilschen, andererseits sollten die Leser nicht
verwirrt werden. Diese Regel wurde auch auf die Klan-Bezeichnungen im
Lebensraum der Mahi angewandt.

4 Zum Beispiel eine Informantin, die wihrend des Singens bitterlich zu weinen begann,

da sie der Gesang an die letzten Minuten ihrer Mutter erinnerte, bevor diese starb.
Es findet im Deutschen keine Entsprechung. Siehe hierzu die Klagelieder in dieser
Abhandlung.
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1.2.3  Erstellung des Liedkorpus

Die meisten Lieder, die das Korpus bilden, wurden von mir selbst wih-
rend meiner verschiedenen Feldforschungen aufgezeichnet. Dariiber
hinaus wurden acht weitere Liedstiicke ausgew3hlt®, die aus dem Liedre-
pertoire oder aus den CDs einiger bekannter Musiker ausgewihlt
wurden. Die Wahl dieser Liedstiicke erfolgte aufgrund ihres Aussagewer-
tes und ihrer Beliebtheit. So empfahlen manche Informanten mir
Liedstiicke auf eigenen CDs. Insgesamt umfasst das Korpus 53 Lieder,
die auch zur Erstellung der Typologie gedient haben. Innerhalb dieser Ty-
pologie sind sie allerdings ungleich verteilt. Dies bedeutet aber nicht, dass
die Kategorien mit wenigen Liedern bei den Mahi unbekannt sind, son-
dern dass solche Lieder fiir diese Arbeit ohne Bedeutung sind. Deshalb
werden lediglich ein bis zwei Beispiellieder angefiihrt.

Da die meisten Gesinge aulerhalb der iiblichen musikalischen Dar-
bietungen aufgenommen wurden, sind sie nicht von Musikinstrumenten
begleitet. Einzelne Fille, in denen einige Musikinstrumente gespielt wer-
den, gehoren zu vorab geplanten musikalischen Auffithrungen oder Lied-
stiicken aus CDs bekannter Musiker.

Jedem Lied wird eine Nummer zugeordnet. Aullerdem wird jedes
Lied betitelt. Falls der Musiker das Liedstiick zuvor nicht betitelt hat, ent-
spricht der Titel zumeist der ersten Verszeile des Gesangs. Klingt ein von
zwei oder drei Informanten zusammengetragener Liedtext dhnlich, wird
immer die beste vollstindige Version bevorzugt. Dariiber hinaus kommt
dem jeweils zugehorigen Kommentar grofe Bedeutung zu. Gewthnlich
wird der Informant gebeten, nach der Aufzeichnung des Liedes selbst ei-
nen Kommentar zum gesungenen Text abzugeben. Dieser Kommentar
wird danach aufgearbeitet und ins Deutsche tibersetzt. Mitunter werden
die Informationen aus anderen Versionen benutzt, um die unvollstindi-
gen Versionen zu ergdnzen. Einzelnes, was vollig unverstandlich klingt,
wird sofort beseitigt. Die Version, die dem Liedtext unten beigefiigt wird,
erscheint verstindlicher. Zwar gibt es grundsitzlich keine perfekte Ver-
sion, gleichwohl enthilt die gewidhlte Version Informationen zum
Verstindnis des jeweiligen Gesanges.

50 Siehe hierzu die Lieder Nr. 18, 21, 22, 24, 26, 28, 30 und 35 des vorliegenden Korpus.
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Der Kommentar beginnt immer mit dem Titel des Gesanges, dem der
Name der Informanten oder der Gesangsgruppe folgt. Dariiber hinaus
werden manchmal Angaben iiber die Zivil- und Berufsstinde des Infor-
manten sowie Uiber seine religiose Zugehorigkeit gemacht, also mehr
Informationen tiber die Identitit der Informanten gegeben.

Fur die Analyse der Lieder wird die Triangulation benutzt, deren
Schwerpunkt auf die Beschreibung und die kontextuelle Analyse gelegt
wird. Im Wesentlichen handelt es sich um einen Bereich der Orallitera-
tur, der generell die Erstellung eines Konzeptes erschwert. Die
Problematik dabei ist, eine Methode zu identifizieren, die sowohl die For-
men der oral tradierten Texte, ihre Inhalte als auch ihre Kontexte in
Betracht ziehen kann. Anscheinend gibt es bisher keine wissenschaftliche
Methode, die der Bearbeitung der miindlich tradierten Texte vollstindig
gerecht wird. Wenngleich dieses Thema offensichtlich sowohl fiir sozio-
logische, ethnologische, linguistische oder ethnolinguistische als auch
ethnomusikologische Theorien relevant ist, werden im Rahmen der hier
vorliegenden Analyse alle theoretischen Diskussionen hintangestellt. Ge-
neviéve Calame—Griaule hat aus den bisher vorliegenden Versuchen die
von ihr als ethnolinguistische Methode®! bezeichnete Herangehensweise
herausgearbeitet, eine Methode, die auch fiir eine Analyse mindlich
uberlieferter Gesédnge hilfreich sein konnte, wie sie selbst schreibt:

,La linguistique classique nous donne, certes, les moyens de transcrire
et d’analyser les énoncés, mais elle accorde généralement peu d’intérét
aux niveaux de langue et procédés stylistiques. C’est I'ethnolingu-
istique, définie comme 1’étude des relations entre la langue, la culture
et la société, qui permet de faire la synthése entre ces différentes appro-
ches et de considérer la littérature orale comme un champ privilégié de
manifestations langagiéres dans un contexte culturel précis.“>?

Die Quintessenz ihrer Ausfithrungen ist, dass aufgrund der sozialen
Funktion der miindlichen Literatur und des kulturellen Kontextes, die
sich prinzipiell voneinander unterscheiden kénnen, bei der Analyse die
bewussten Interpretationen der Zuhorer und deren Weltauffassung in
Betracht gezogen werden. Daher wird in den Kommentaren zu den Lie-
dern sowohl auf diese Methode als auch auf Details geachtet, die aufer

1 Vgl. hierzu Geneviéve CALAME-GRIAULE: Des cauris au marche. Paris 1987, S. 11.
52 Ebd,S.12.
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ihrem kulturellen Kontext, der bei der Rezitation erwihnt wird, einen an-
deren Sinn in sich tragen kénnen.

Auflerdem wurden einigen Gewihrsleuten die Ergebnisse der Befra-
gung sowie Kommentare vorgelegt, die von anderen Informanten
geliefert worden waren und zeitweise als diskussionswiirdig und sinnent-
leert erschienen. Ziel dieses Vorgehens war es, individuelle und
unzuverlidssige Interpretationen zu vermeiden. Dariiber hinaus wurden
ausgewihlte Themen mit den Mitarbeitern Brigitte Baladja, Calixte
Houndonougbo und Richard Vidégnon alias Wesén diskutiert, die mit-
unter die richtigen Erklirungen bekriftigten oder falsche aufdeckten. Die
meisten Lieder, die in dieser Untersuchung erscheinen, wurden diesen
Experten vorgelegt. Manche Texte gehoren letztendlich nur deshalb zum
Liedkorpus, weil diese Gewihrsleute die Kommentare mit ihrem Wissen
bereichert haben. Bevor das Liedkorpus selbst betrachtet wird, soll zu-
nichst die zu untersuchende Ethnie vorgestellt werden.
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2 Mabhi-ethnographische Szenarien

Ist die Rede von den Mahi, dann lenkt man zunichst den Blick auf die im
Hiigellandstrich im Landesinneren angesiedelte Ethnie oder denkt an die
Einwohner der Stadt Savalou®. Der Grund dafiir ist, dass vor geraumer
Zeit Savalou als der Hauptursprungsort der Mahi angesehen wurde. Der
Begriff Mahi wurde jedoch als eine kulturgeografische Bezeichnung
wahrgenommen, sodass oft gefragt wird: , Savalounu we nyi wé a?“, zu
Deutsch: , Kommst du aus Savalou?* Auf diese Weise sind die Mahi-Re-
gionen ausschliefllich auf die Stadt Savalou beschrinkt, obwohl die Mahi
nicht nur diesen Ort bewohnen, sondern auch in mehreren Stidten in
Zentral- und Stidbenin wohnhaft sind. Auferdem bewohnen die Mahi
die Hiigelzone des Departements des Collines, aber auch die Hochebene
d’Agonli im Departement du Zou, eine der Etappen aus der Zeit ihrer
Wanderungen. Sie sind auch im Plateau de Kétou im Department du Pla-
teau, im stid6stlichen Teil der heutigen Republik Benin zu finden.

Das heutige Benin war friither in viele verschiedene Konigreiche auf-
geteilt, unter denen sich das Konigreich von Dahomey** bereits wihrend
der vorkolonialen Zeit durch seinen transatlantischen Sklavenhandel als
einer der bedeutendsten Akteure auszeichnete. Dieses Konigreich besaf}
auch ein Heer, das mit einem bedeutenden Frauenregiment ausgestattet
war. Seit 1904 gehorte das Land als franzésische Kolonie zum frankopho-
nen Westafrika (A.O.F.) und wurde zur Erinnerung an das michtige
Konigreich, das der franzésischen Kolonialmacht lange Widerstand ge-
leistet hatte, Dahomey genannt.”® Nach ihrer Unabhingigkeit von
Frankreich am 1. August 1960 wurde die Kolonie Dahomey zur gleichna-
migen Republik. 1975 schlieflich wurde die Republik Dahomey in
Volksrepublik Benin umbenannt. Damals wurde der Staat von einer
volksrevolutioniren Partei regiert, deren Ideologie, der Marxismus-Leni-
nismus, Staatsdoktrin war. Erst ab dem 1. Mirz 1990 trat eine neu
gebildete Verfassung in Kraft, die dem Land, das sich damals mit einer

53
54

Das ist eine der im Landesinneren gelegenen Stidte der Mahi.
Der urspriingliche Name des Konigreichs war Danxome, was so viel wie ,im Bauch der
Schlange* bedeutet.

> Vgl. Jean PLIYA: Histoire Dahomey. Isy les Moulineaux 1975, S. 138.
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katastrophalen wirtschaftlichen Lage konfrontiert sah, ein neues politi-
sches und wirtschaftliches Leben erméglichen sollte. Die neue
Verfassung wurde zur Grundlage flir eine Prisidialdemokratie, die Sig-
nalwirkung fiir andere afrikanische Staaten hatte. Zur politischen
Neuausrichtung des Staates gehdrten neben der Zulassung vieler politi-
scher Parteien — in Benin werden ungefihr hundert politische Parteien
gezihlt — die Beachtung der Menschenrechte sowie die Meinungs-, Ver-
sammlungs- und Pressefreiheit. Die Einfithrung der Marktwirtschaft
sowie die Dezentralisierung sind grundlegende Bestandteile des moder-
nen Benins.

Der kolonialen Grenzziehung entsprechend wird die Republik Benin
im Stiden von der westafrikanischen Atlantikkiiste, dem Golf von Guinea,
begrenzt. Im Norden grenzt der Staat an die Republiken Burkina-Faso
und Niger, im Osten an die Bundesrepublik Nigeria und im Westen an
die Republik Togo. Das Staatsgebiet umfasst eine Fliche von 112.622
km?, die beninische Bevolkerung beliduft sich der Volkszihlung vom Mai
2013 zufolge auf 10.008.749 Einwohner.*¢ Diese Bevolkerung verteilt sich
ungleich auf zwolf Departments: Atlantique, Litorale, Mono, Couffo,
Ouémé, Plateau, Zou, Collines, Atacora, Donga, Borgou, Alibori. Wie in
den meisten Kiistenlindern sind die Stidte im Siiden, die Bezirke an der
Kiiste, dicht besiedelt. Dies unterstreicht die soziokulturelle Vielfalt der
Bevolkerung Benins.

In Benin gibt es, neben Franzosisch als Amtssprache, etwa 52 lokale
Sprachen® oder Dialekte. Benin ldsst sich in drei grof3e Klima- und Vege-
tationszonen unterteilen. Das vorherrschende Klima teilt sich wie folgt
auf: Das subiquatoriale Klima, das im Stiden bis ins Landesinnere bis
Save herrscht, besteht aus vier Jahreszeiten. Der nordliche Teil des Lan-
des ist vom sudanesischen Klima geprigt. Ausgenommen sind die
nordwestlichen Gebirgsregionen Benins. Dort ist aufgrund der Héhe der
Berge das Atakora-Klima, also ein gemifigtes Gebirgsklima zu finden.
Jedem Klima entspricht eine ganz spezielle Vegetation mit jeweils daran
angepassten Lebensformen. Die hier kurz genannten soziokulturellen,

56 INSAE: Recensement Général de la Population et de 1'Habitation - INSAE. Online un-
ter: http://www.insae-bj.org/recensement-population.html; Stand am 01.03.2017.
Ecole et Langues Nationales en Afrique: Bénin. Online unter: http://www.elan-
afrique.org/quelles-actions-menees-page/benin; Stand am 06.08.2016.
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linguistischen und geographischen Faktoren erméglichen es der Bevol-

kerung, die zum groften Teil aus Analphabeten besteht,

verschiedenen Beschiftigungen nachzugehen.
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In Benin ist zusammen mit dem Christentum und dem Islam Vodun
eine offiziell anerkannte Religion, deren offizieller Feiertag der 10. Januar
ist. Neben der Vorstellung von Gott, dem Allmichtigen, der in der Welt-
anschauung der im Suden und im Zentrum Benins besiedelten
Volkergruppen Mahu bzw. Mawu oder Aklino sowie Gbédoto genannt
wird, besteht die Vorstellung von der Existenz anderer Naturgétter, die in
enger Verbindung mit Gott, dem Schépfer, wirken sollen. Entsprechend
wird die ganze Natur als beseelt wahrgenommen. Bestimmte Biume oder
Tiere, die Erde, der Wind, das Gewisser usw. werden als etwas Heiliges
bzw. als Gottheiten angesehen. Zu den Volkergruppen, die dieser Reli-
gion angehoren, zihlen auch die Mahi, die im Mittelpunkt dieser
Forschungsarbeit stehen.

2.1 Geographischer Uberblick iiber das Siedlungsgebiet der Mahi

Etwa zweiundfiinfzig verschiedene soziokulturelle und linguistische
Gruppen bilden die Bevolkerung Benins.*® Darunter sind die Mahi zu fin-
den, eine Ethnie, die bereits Anfang des 17. Jahrhunderts in das heutige
Departement der Collines sowie in zahlreiche andere Orte umgesiedelt
war. Neben der Sicherheit, die diese Zonen ihnen damals boten, waren
die Gebiete auch ein ideales Terrain fur Titigkeiten wie Landwirtschaft,
Jagd, Viehzucht und Fischfang. Das Leben in diesen Gebieten wurde
demzufolge seit geraumer Zeit wegen der Bodenbeschaffenheit und an-
derer natiirlicher Faktoren bevorzugt.

Klimatisch ist das Landesinnere vom tropisch-heiflen subiquatoria-
len Klima bestimmt.* Fiir diese Region — vom Stiden des Landes bis zum
Departement Borgou — sind vier Jahreszeiten charakteristisch. Abwech-
selnd herrschen zwei Regenzeiten und zwei Trockenperioden. Eine grofie

8 Als Minister fiir Alphabetisierung und Aufstieg nationaler Sprachen hat Roger
GBEGNONVI 2011 eine aus einheimischen Sprachwissenschaftlern und Experten
bestehende Kommission zur Uberarbeitung der linguistischen Landkarte Benins ins
Leben gerufen. Diese Kommission konnte 62 Sprachen innerhalb des ganzen Landes
unterscheiden und die Bevélkerung somit in die gleiche Anzahl an Ethnien einteilen.
Laut ihrer Ausfithrungen sollte das Verstindnis weiterer lokaler Sprachen kein Grund
sein, um diese sofort einer anderen zuzuordnen. Jede ethnische Sprache soll als
selbstindig betrachtet werden.

9 Vgl. Kolawolé Sikirou ADAM, Michel BOKO: Le Bénin. Cotonou 1983, S. 20.
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Regenzeit dauert von April bis Juli. Danach folgt eine kleine Trockenzeit
von August bis September, der Himmel bleibt aber oft bedeckt. Die zweite
kleine Regenperiode geht von Oktober bis November. Darauf folgt eine
lange Trockenperiode von Dezember bis April. Des Ofteren erreichen die
Jahrestemperaturen durchschnittlich etwa 30° C am Tag und 23° C in der
Nacht. Wie im ganzen Land weht in diesem Teil des Landes von Dezem-
ber bis Februar der Harmattan, ein trockener und staubiger Wiistenwind.
Das ist gerade die Periode der schweren Krankheiten — der Zeitpunkt, an
dem vor allem iltere Personen sterben — weil der r6tliche Staub aus der
Wiiste auch Triger von Krankheitserregern, also Viren und Bakterien, sei.
Dies wurde mir in meinen Feldstudien berichtet. Dartiber hinaus ist diese
Region weniger niederschlagsreich.

Die Landschaften des Suidens befinden sich zum Teil auf einem Pla-
teau, dem Terre de Barre, in Flusstilern und Sumpflandschaften, zum
grofiten Teil aber auf Inselbergen aus Granit. Vereinzelt ragen die Hiigel
tiber 300 Meter weit empor.® Die Vegetation ist hauptsichlich durch Tro-
ckenwilder und Savannen gekennzeichnet. Durch die Gegend verlaufen
die Fliisse Ouémé, Zou, Klou, Agbado, Azokan, Hamou und der Ogou.
Letzterer fliefit vorwiegend an der Grenze zwischen Benin und Togo in
der Region d’Otola. Die Vegetation und die Bodenbeschaffenheiten bie-
ten optimale Bedingungen, um das Gebiet landwirtschaftlich nutzen zu
konnen; infolgedessen haben sich die Mahi im Laufe der Zeit zu ausge-
zeichneten Landwirten entwickelt.

2.2 Begriffliche Klirungen

Die Bezeichnung Mahi! hat die ortsansissigen Bewohner seit jeher zu
tiefgreifenden Reflexionen uiber die Herkunft des Begriffs angeregt. Zu
einem wirklichen Ergebnis kamen sie jedoch nicht. Weder wissenschaft-
liche Abhandlungen iiber diese Volksgruppe noch die orale Tradition
vermochten es, den Begriff zu erkliren. Manch einer vermutet sogar, dass
sich die Mahi ihre Benennung im Laufe der Geschichte selbst gaben und

0 Ebd,S. 14.

1 Der Begriff kann entweder Mahi oder Maxi geschrieben werden. Hier wird die
erstgenannte Schreibweise zur Vermeidung einer falschen Aussprache verwendet. Dies
erfordert keine phonetischen Regeln und ist einfacher zu lesen.
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er ihren Gedanken entsprungen ist. Betrachtet man das Wort und seine
Herkunft jedoch niher, revidiert man diese Vermutung sehr schnell. Es
ist anzunehmen, dass diese Bezeichnung von den Bewohnern der Mo-
narchie von Dahomey erfunden worden ist, um die Einwohner des
noérdlich von Abomey gelegenen Gebiets zu identifizieren. Denn, wenn
man sich mit der Geschichte dieser Volker niher befasst, scheint diese
Bezeichnung den Mahi unbekannt zu sein. Bergé erliutert:

,L’appellation de «Pays Mahi» était, et reste encore, donnée par les in-

digénes du Bas-Dahomey a 'ensemble des régions accidentées situées

au Nord du confluent du Zou et de '’Agbado et groupées actuellement
sous la dénomination administrative de «Cercle de Savalou...“¢2

Dem Zitat zufolge ist der Begriff Mahi den Einwohnern des Plateaus von
Dahomey zu verdanken; der Name diente der Kennzeichnung aller Ge-
meinschaften, die sich zwischen der Monarchie von Dahomey und dem
Yoruba-Gebiet befanden. Sie standen damals unter der administrativen
Autoritit des Bezirks Savalou. Viele beninische Historiker scheinen sich
iiber diese Interpretation der Begriffsentstehung einig zu sein, die ihnen
von dem Kolonialherrn Bergé zugetragen wurde. Unzihlig sind die wis-
senschaftlichen Belege, die diese Interpretation zu bezeugen versuchen.
Sylvain Anignikin zufolge sollten zwei Griinde dieser Bezeichnung an-
haften.® Der eine lisst sich aus geographischer Unkenntnis erkliren. Der
zweite Grund betrifft die Auenpolitik des Konigreichs Dahomey mit den
betroffenen Voélkern. In der Tat hielten die damaligen Souverine von
Dahomey das Gebiet der Mahi schlichtweg fiir anonyme Regionen, die
sie unbedingt erobern wollten, um sie dann dem Konigreich einzuverlei-
ben. Die Mahi, die gegen diesen expansionistischen Ehrgeiz der Fon-
Souveridne waren, fliigten dem Heer von Dahomey viele Niederlagen zu.
Aus den Schwierigkeiten, in die diese Souverine bei der Eroberung dieses
Gebiets sowie bei der Verwendung dieser Bevélkerung fiir den Sklaven-
handel gerieten, ging der Begriff Mahi hervor. Er diente eigentlich dazu,

62 7.A. BERGE: Etude sur le Pays Mahi (1926-1928). (Cercle de Savalou Colonie du
Dahomey). In: Bulletin du Comité d'études historiques et scientifiques de 1'Afrique
occidentale francaise Tome XI (1928), 1-2, S. 708-755, hier S. 708.

Vgl. Sylvain ANIGNIKIN: Histoire des populations mahi. A propos de la controverse sur
I'ethnonyme et le toponyme «Mahi». In: Cahiers d’études africaines (2001), 162, S. 243—
266, hier S. 250.
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der Haltung dieser Bevolkerung, die der Monarchie von Dahomey trotz
ihrer unorganisierten sozialen Struktur einhundertfiinfzig Jahre hinweg
Sorgen bereitete, Ausdruck zu verleihen.

Dem Kolonialherrn Bergé zufolge diente der Begriff lediglich zur Be-
zeichnung der Verhaltensweise dieser Gemeinschaften, die immer mehr
Freiheit, Gerechtigkeit, Sicherheit und Wohlbefinden von den Fon-Sou-
verinen forderten. Weil sie oft von den Soldaten von Dahomey
ausgepliindert wurden, erhoben sich die Mahi wiederholt gegen die ké-
nigliche Autoritit. Die Anhinger der Monarchie wiederum ertrugen
dieses Streben nach Gerechtigkeit nicht und betrachteten diese Haltung
als tibermiflige Kithnheit. Deshalb bezeichneten sie diese Aufstindi-
schen als ,Ma-hi-nou*“. So schreibt zum Beispiel Bergé:

,Cest cet esprit d’'indépendance, allié 3 un caractére particulierement
difficile et querelleur, surtout entre eux, qui a valu aux membres de ces
groupements le qualificatif de «Ma-Hi-Nou», ce qui signifie presque
littéralement «Les démangés de rage».“®*

Dieser Begriff impliziert dariiber hinaus den besonders schwierigen und
streitlustigen Charakter der Mahi denn er bedeutet so viel wie ,die vom
Juckreiz der Tollwut gepackten Leute“. Wenngleich die Kithnheit der
Mahi hier als Wesensmerkmal erkannt wird, sind doch alle, die sich di-
rekt oder indirekt mit diesem Begriff auseinandergesetzt haben, mit
dieser Erklirung einverstanden.

Neuerdings leistete Sylvain Anignikin einen Beitrag zur Erlduterung
des Begriffs. In einem wissenschaftlichen Aufsatz tiber die Debatte um
die Bezeichnung ,Mahi“ hat sich der Historiker einer Fon-Aussage be-
dient, um den Sinn der Benennung zu verdeutlichen. Sein
Erklirungsversuch hat aber nur die bisher aufgestellte These Bergés revi-
diert; das streitlustige Verhalten bzw. das rachsiichtige Temperament
der Mahi hebt er durchaus hervor, wenn er schreibt:

,C’est dans ces conditions que le terme mahi a été forgé pour désigner
ces populations réfractaires au pouvoir du Danxome (ibid.). Le terme
Mahi viendrait de la phrase suivante en fon : mé € no ma ahi l¢, et signifie
littéralement «ceux (mé) qui (€ no) partagent [divisent, dispersent] (ma)
le marché (ahi)». Cette version insiste sur le fait de diviser ou de dis-
perser (ma) le marché (ahi) avecl'idée de bagarre, de bataille. Une autre

¢ BERGE: Etude sur le Pays Mahi (1926-1928) (wie Anm. 61), S. 711.
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version met 'accent sur le fait d’étre enragé, d’étre révolté; on dit alors

me é no djé ma, ce qui signifie «ceux (mé) qui (€ no) se révoltent, s’en-

ragent (djé ma)», autrement dit, ceux qui se sont révoltés, ou ceux qui

sont toujours enragés, cette derniére phrase insistant sur I’habitude

d’étre enragé ; peut se dire en fon: mé € no yi ma hi, c’est-a-dire «ceux

(mé) qui (€ no) vont (yi) [au] marché (hi) [de] la rage [folie, passion,

révolte]».“®>
Anignikin zufolge ist der Begrift der Aussage , Mé € no ma ahi l¢“ entnom-
men, was soviel bedeutet wie ,diejenigen, die den Markt aufteilen®. Damit
ist die Streitlust und auch die Rachsucht dieser Menschen gemeint. Diese
neue Interpretation des Begriffs st6ft allerdings nicht auf allgemeine Zu-
stimmung, im Verlauf der hier vorgestellten Feldforschung wurden
zahlreiche weitere Versionen genannt. Stellvertretend sei im Folgenden
lediglich ein Beispiel angefiihrt.

Die Angaben des Informanten Alédo Aifa®® beispielsweise stellen
aber alle oben erwihnten Versionen in Frage. Aus dem Gesprich mit dem
Musiker ging hervor, dass der Begriff eher aus einer Aussage der Mahi
stammt: ,Ma no fi kdkd, bo fi nd nyi dxi.....“ — ,Wir besiedelten diesen Ort,
bis er zu einem Markt heranwuchs.“ Der Auffassung Aledo Aifas zufolge
war dies eine iiberaus bedeutsame Entscheidung, die von der Volks-
gruppe der Mahi getroffen wurde, nachdem sie vor dem Heer von
Dahomey gefliichtet war. Mit der Zeit jedoch wurde der Begrift , Ma axi“
verfilscht und es entstand der Name Mahi (also Maxi). Diese Aussage
konnte wahr sein, wenn man die Umstinde ihrer Entstehung in Betracht
zieht. Auch kulturhistorisch gesehen mag sie relevant sein. Soziologisch
gesehen wird der Ausdruck ,Fi nd dé axi“— ,Hier wird auf Dauer ein
Markt heranwachsen® in der Mahi-Sprache oft in Bezug auf einen leeren
Lebensraum verwendet.

2.3  Geschichte der Mahi

Heutzutage bewohnen die Mahi das Landesinnere, also ein Gebiet im
Zentrum des Landes, das nordlich und siidlich an die Ethnien und Nach-
barvolker Nago, Fon und Wémenu angrenzt. In ihrer Sprache oder ihrem

5 ANIGNIKIN: Histoire des populations mahi. A propos de la controverse sur l'ethnonyme

et le toponyme «Mahi» (wie Anm. 62), S. 256.

6 Interview vom 24.08.2014 in seinem Wohnort Aklamkpa.
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Dialekt lassen sich viele Varianten und Gemeinsambkeiten in Hinblick auf
die Sprachen der Nachbarvolker erkennen. Die Mahi gehoren so zu einer
der wichtigsten soziokulturellen Gruppen Benins, die viele Ethnien in
Zentral- und Stidbenin umfasst. Sie werden , Vélker Adja-Tado“ genannt.
Diese soziokulturelle Gruppe besteht aus 17 interethnischen Gruppen,
die sich laut Félix Iroko auf etwa 33% der gegenwirtigen ganzheitlichen
Bevolkerung Benins belduft.” Die Bevolkerung bewohnt ein von der
Grenze Togo-Benin im siidlichen Teil bis zum Flusstal Ouémé reichen-
des Gebiet. Roberto Pazzi zufolge dehnt sich die soziokulturelle Gruppe
tber Togo auf das Gebiet des niederen Flussbeckens aus, in dem der
Fluss Volta ins Meer in Ghana einmiindet.®® Es handelt sich um das Fluss-
becken Amugan®. Roberto Pazzi zufolge entstammte diese Bevolkerung
zwei Volkerwanderungen. Es geht dabei einerseits um die Azanu-Klans,
deren Vorfahr, ,Z2“ genannt, aus der Windung des Flusses Niger im Kul-
turkreise Sonrai stammte; andererseits iibersiedelten die Aja aus Ayo
bzw. Ife nach Tado.” Vor ihrer Ankunft war das Gebiet fiir seine reich-
haltigen Bodenschitze bekannt, die als Basis fiir die Entstehung vieler
Gewerke galten. Eines davon war das Schmiedehandwerk, fir das die Be-
wohner der Region sich bald einen Namen machen konnten und
wirtschaftlichen Erfolg erzielten, der ihnen zu einem besseren Lebens-
standard verhalf. Bald wollten auch andere an diesem Erfolg teilhaben
und wanderten in die Region ein. Dort gelang es ihnen, den Ureinwoh-
nern ihre Vormachtstellung zu entziehen und, trotz anfinglicher
Interessenkonflikte, allmihlich ein Zusammenleben zu ermdglichen.
Dank dieser progressiven Symbiose konnte eine reichhaltige Kulturviel-
falt entstehen, die nach und nach auch in andere Regionen ausstrahlte.
Interethnische Konflikte hatten aber dennoch die Umsiedlung mancher

7 Vgl. Félix IROKO: A propos de I'histoire migratoire d’Adja-Tado a Allada. Online unter:
https://www.guidebenin.com/2016/04/laire-culturelle-adja-tado-le-nigeria-le-vrai-
point-de-depart-2/; Stand am 10.05.2016.

Vgl. Roberto PAzz1: Apercu sur I'implantation actuelle et les migrations anciennes des
peuples de I'aire culturelle Adja-Tado. In: Frangois de MEDEIROS (Hg.): Peuples du Golfe
du Bénin. Aja - Ewe; (Colloque de Cotonou). Paris 1984, S. 11-19, hier S. 11.

Die Miindung des Flusses ins Meer wurde von den ersten Portugiesen ,Rio Volta“
genannt.

Pazz1 zufolge ist es evident, dass der Azanu-Klan in Tado iiber den Fluss Mono
aufwirtslaufen konnte. Erst danach immigrierten die Aja von dem Ort Ayo (im Osten)
nach Tado. Vgl. ebd., S. 17 f.
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Gruppen zur Folge, die sich andernorts eine sichere Zufluchtsstitte er-
hofften. Auf der Suche nach einer sicheren Lebensgrundlage zogen sich
einige Aja allmihlich auf das Plateau von Abomey zuriick, wo im Laufe
der Jahre, also zu einem nicht datierbaren Zeitpunkt eine letzte Aja-
Gruppe ansissig wurde und zusammen mit den Urbewohnern (Guédévi
und Yoruba) eine Volksgruppe bildeten. Manche von ihnen immigrierten
spiter in den Norden und bildeten jenen Anteil von Menschen, die seit-
dem als Mahi bezeichnet werden. Kolawolé Adam und Michel Boko
stellen dazu fest:

»Les Aja, autrefois guerriers, installés autour de Tado, pres de la fronti-

ére du Togo actuel, se sont répandus vers le sud et le sud-est. Ils ont

donné naissance aux groupes Aja (Aplahoué), Xwla et Xuéda (sur la

cote), Ayizo (plateau d’Allada), Gun (Porto-Novo). Vers l'est, ils se sont

mélés aux groupes préexistants, Guédévi et Yoruba, les ont organisés et

ont donné naissance aux Fon (Abomey), lesquels ont migré plus tard

vers 1" est (Cove, Kétou) et vers le nord (Savalou, Ouésse) pour donner
les Maxi.“”!

Gleichwohl hielten manche Historiker an ihrer Version der Geschichte
und Herkunft der Mahi fest, derzufolge sie einem kleinen Dorf namens
Mitogbodji, nahe des Flusses Ahémé, entstammten. Die Ergebnisse der
Feldforschungen fiir die vorliegende Arbeit widerlegen diese Behauptung
zumindest teilweise. Den Informanten Kocou Bernard Tokponho” und
Gbémanwonmedé” zufolge konnten die Mahi sowohl aus dem Osten als
auch aus dem Westen stammen. Thre Herkunft kénnte aber sowohl auf
Ghana als auch auf Ife in Nigeria zuriickgehen. Klar ist nur, dass sie sich
eine Zeitlang auf der Hochebene von Abomey aufhielten. Den Verlauf
ihrer Wanderung zu rekonstruieren ist bislang nicht gelungen. Fest steht
dariiber hinaus, dass die Mahi das heutige Gebiet der Fon tiber einen Zeit-
raum hinweg bewohnten. Sie besiedelten sogar den Osthang der
Hochebene d’Abomey, bis sie sich durch den Ansturm der Agassouvi’™

71 ADAM & BOKO: Le Bénin (wie Anm. 58), S. 30.

72 Gesprich mit dem Informanten Kocou Bernard TOKPONHO alias Louha am 16.04.2016
in Aklamkpa (Landkreis Glazoué).

Interview vom 20.04.2016 mit dem Informanten Pierre Dossou AIHOUN alias
Gbémawonmeédé in Houin, in Agonli-Cove (Bezirk Agonli Zangnando).

Der letzte Migrantenstrom fithrte aus Tado tiber Allada, wo die Nachfahren von
Agassou und ihr Gefolge den Namen ,Aladahonou” oder ,Aladaxonu“ bzw. ,Alada-
Sadonou“ erhielten.
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dazu gezwungen sahen, in den Norden zu wandern. Paul Hazoume er-
lautert:

,Peuple apparenté aux Fonnou par la langue. Il habitait le versant Est
du plateau d’Abomey et fut obligé d’émigrer dans le Nord devant 'inva-
sion des Agassouvi Adja Allada Sadonou.*”>

Die letzte Auswanderung aus Tado wird auf das 15. Jahrhundert datiert.
Es handelt sich um die Emigration der Nachfahren von Agassou’, die
spiter das michtigste Konigreich in Dahomey griindeten.” Es gab blutige
Streitigkeiten um den Thron in Tado, sodass sich die letzten Auswanderer
gezwungen sahen, den Ort zu verlassen. Sie hielten sich damals eine Zeit
lang in Allada bei den Aizo auf und gewannen gegentiber den Ortsansis-
sigen allmihlich die Oberhand. Infolgedessen wurde ihnen der Name
Aladaxonu zugeschrieben, der aus einem Vergleich mit einem Baum mit
harten Asten (atin-alade) entstand. Dieser Name galt als metaphorische
Bezeichnung ihrer Stirke, ihrer Uberlegenheit sowie ihrer Listigkeit.”
Nach weiteren Auseinandersetzungen um den Konigsthron wanderten
zwei Geschwister (Do-Aklin oder Dogbagri und Te-Agbanlin) von Allada ab,
wo ein dritter Bruder, Kokpon die Nachfolge ihres Vaters antrat. Die ge-
nannten Geschwister marschierten mit ihrem Gefolge in zwei
unterschiedliche Richtungen: in den Norden und in den Stid-Osten.”
Schlieflich gelangten Dogbagri und sein Gefolge auf das Plateau von
Abomey, das sie ab diesem Zeitpunkt besiedelten, um tiber die Geschicke
der Nachbarvélker mitentscheiden zu kénnen. Bereits vor ihrer Ankunft
bestand der Kontakt zu Baghidi, dem Oberhaupt der Mahi.

»«Dogbagri» n’était pas d’ailleurs sans relations dans le pays ot il venait
d’arriver. Bien avant de quitter Allada, il avait envoyé au nord des marais

7> Paul HAZOUME: Le pacte de sang au Dahomey. Paris 1956, S. 5.

76 Dem Mythos zufolge war die Tochter des Konigs von Tado namens Alighonon eines
Tages in den Wald gegangen, um Holz zu holen. Dabei verirrte sie sich und begegnete
einem Panther namens Agassou, der sie vergewaltigte.

Vgl. PAZz1: Apercu sur I'implantation actuelle et les migrations anciennes des peuples
de l'aire culturelle Adja-Tado (wie Anm. 67), S. 17.

Vgl. hierzu Raymond OKE: Les siécles obscurs du royaume Aja du Danxome. In:
Francois de MEDEIROS (Hg.): Peuples du Golfe du Bénin. Aja - Ewe; (Colloque de
Cotonou). Paris 1984, S. 47-66, hier S. 58.

Vgl. Edouard DUNGLAS: Contribution a l'histoire du Moyen-Dahomey (Royaumes
d'Abomey, de Kétou et de Quidah). In: Etudes Dahoméennes XIX-XX (1957), Tome 1 u.
2,S.83f.
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de la Lama des chasseurs qui avaient lié amitié avec Baghidi, roi des
Djinou, «les tombés du ciel». Dogbagri adressa de nouveau a Baghidi
ses chasseurs chargés de présents. Ils se ménagea ainsi un allié.“®

Aus diesem Zitat ergibt sich, dass Dogbagri schon vor seiner Abwande-
rung von Allada mit Hilfe der Jiger Freundschaft mit Baghidi, dem
Oberhaupt der Mahi, geschlossen hatte. Zu ihm entsandte Dagbagri seine
Jiger mit einem Geschenk, um so eine Freundschaft herzustellen. Als
Zeichen dieser Freundschaft, erhielten die Neuankémmlinge vom Le-
henstriger Ainon Kpahe ein Stiick Land als Geschenk, denn er war dazu
befugt, Personen ein Grundstiick zuzuweisen. Dort quartierten sie sich
unter einem Baum, genannt ,Houa*“, ein.

Angesichts des immer grofler werdenden Machtstrebens der Neuan-
kommlinge sahen sich die Mahi dazu gezwungen, das Plateau zu
verlassen. Sie fanden zunichst Zuflucht in verschiedenen Orten der Um-
gebung. Anignikin schreibt:

,Ces populations ont été chassées du nord de la basse vallée de 'Ouémé,
ainsi que de la partie orientale du plateau d’Abomey qui ont abrité leurs
foyers originels. Le foyer n’était pas unique sil’on s’en tient  leur mode
d’identification qui établit une treés forte référence a des localités comme
Djigbé dans 'Ouémé, Gbanlin et Agonli dans le Zou Sud, Guédéved;ji

ainsi que Ouassaho, localités non loin de Cana et de Houawé dans I'ac-
tuelle sous préfecture de Bohicon.“®!

Bedroht dann von der militirischen Hegemonie der Konigreiche von
Kétu im 15. Jahrhundert und vorwiegend angesichts der zunehmenden
Expansionsbestrebungen der Aladahonou auf dem Gebiet d’Abomey im
17. Jahrhundert®? waren die Mahi demnach aus Sicherheitsgriinden ge-
zwungen, in die Gebirgsregionen noérdlich des Departements Zou
tiberzusiedeln. Thre Ansiedlungszone lag Anignikin zufolge in dem um
den 2° 30" Meridian gelegenen Korridor, der im Norden an die Region
Tchabé und im Siiden an die Gegend Agonli grenzt:

,La premiére zone d’implantation de ces populations dans le Zou Nord
est le couloir défini par les collines de Dassa a 'ouest, le fleuve Ouémé

80 Auguste LE HERISSE: L’ancien royaume du Dahomey: moeurs, religion, histoire. Paris

1911, S. 278.

ANIGNIKIN: Histoire des populations mahi. A propos de la controverse sur I'ethnonyme
et le toponyme «Mahi» (wie Anm. 62), S. 247.

82 Siehe hierzu BERGE: Etude sur le Pays Mahi (1926-1928) (wie Anm. 61), S. 711.
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a lest. Ce couloir, qui s’organise autour du méridien 2° 30' Est, touche
le pays tchabé au nord et le pays agonlin au sud.“®?

Dieses Gebiet bot zwei entscheidende Vorteile. Einerseits wird es vom
Fluss Ouémé durchflossen und bot aufgrund der fruchtbaren Béden so-
wie des fiir die Landwirtschaft und die Viehzucht erforderlichen Raums
optimale Standortbedingungen; andererseits dienten die Hiigel als siche-
rer Siedlungsraum fiir diese Bevolkerungsgruppen. Die Gegend
ermoglichte es den Bevolkerungsgruppen, sich in mehrere kleine und
voneinander unabhingige Gemeinschaften einzuteilen, die als Konigrei-
che angesehen wurden. Man unterschied dabei die Konigreiche von
Gbowele siidlich des ,Korridors mahi“, Tchahounka im Osten und
schlieRlich Houndjroto im Norden.

Das Aufblithen dieser drei Kénigreiche der Mahi hatte im Kénigreich
von Dahomey Neid und Missgunst zur Folge. Deswegen wollte der dama-
lige Konig Tegbessou (Bossa Ahade) die Mahi in ein einziges Konigreich
integrieren, das von einem ihm voéllig ergebenen Mann regiert werden
sollte.® Dahinter steckte nicht zuletzt die Absicht, alle Ubergangssteuern
zu kiirzen, die jedes Mahi-Dorf den Hindlern, die in Richtung Abomey
oder von Abomey zum Landesinneren fuhren, aufzwang. Die Weigerung
der Mahi diesem Unterfangen nachzukommen, brachte die Monarchie
von Dahomey dazu, Kampagnen zur Zerstérung der Mahi-Konigreiche
zu unternehmen. Dieser Konflikt mit den Mahi wurde erst unter der
Herrschaft von Glele® beendet, dessen Angriff gegen das Konigreich von
Tchahounka bei der Schlacht von Soclogbo 1877 die vollkommene Zer-
stérung dieses letzten Mahi-Konigreichs zur Folge hatte.’® Seine
Einwohner wurden gefangengenommen und fiir den Sklavenhandel frei-
gegeben. Manche der Uberlebenden sind nach Agoué oder Atakpame,
Ortschaften im Zentrum der heutigen Republik Togo, eingewandert.

Nach der Eroberung aller Mahi-Konigreiche nahm sich das Konig-
reich Dahomey des nérdlich des Konigreichs gelegenen Gebiets an, um

83 ANIGNIKIN: Histoire des populations mahi. A propos de la controverse sur 1'ethnonyme

et le toponyme «Mahi» (wie Anm. 62), S. 248.

Vgl. DUNGLAS: Contribution a I'histoire du Moyen-Dahomey (Royaumes d'Abomey, de
Kétou et de Quidah) (wie Anm. 78), S. 172.

Der neunte K6nig von Danxome bzw. Dahomey.

Vgl. ANIGNIKIN: Histoire des populations mahi. A propos de la controverse sur
I'ethnonyme et le toponyme «Mahi» (wie Anm. 62), S. 249.
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dort Sklaven zu erbeuten sowie die Kontrolle tiber deren Verteilung zu
haben. Heutzutage lassen sich zwei Mahi-Regionen unterscheiden, wobei
die Debatte um ihre Bezeichung lediglich auf linguistischer Ebene statt-
findet. Auf der einen Seite werden die Mahi, die auf den Hiigeln siedeln,
als ,Mahi mo sé“ betrachtet, weil sie eine authentische Sprache bewahrt
haben. Auf der anderen Seite werden die Bewohner des Plateau
d’Abomey sowie in der Region von Agonli und im Flusstal Ouémé, als
»Mahi ba s6 kpd“ bezeichnet, weil ihre Sprache von der Nachbarschaft mit
der Volksgruppe Fon beeinflusst wird. IThre Kulturen unterscheiden sich
jedoch nicht voneinander.?

Abschliefend ist hinzuzufiigen, dass der aktive Widerstand der Mahi
gegen die Macht von Dahomey durch ihre soziale Struktur bedingt war.
Darauf wird im folgenden Kapitel niher eingegangen.

2.4  Sozialstruktur der Mahi

Als Kern der Gesellschaft nimmt die Familie eine Sonderstellung im so-
zialen Leben der afrikanischen Vélker und insbesondere der Mahi ein. Es
gibt nicht nur monogam, sondern bisweilen auch polygam lebende Fami-
lien. Auch heute noch heiraten manche Minner mehrere Frauen, um
eine grofle Anzahl von Nachkommen sicherzustellen. Dieser Praktik liegt
die gesellschaftliche Vorstellung von Familie zugrunde, nach der Kinder
das wichtigste Gut eines Menschen darstellen. Je mehr Frauen und Nach-
kommen ein Mann versorgen kann, desto wohlhabender ist er. Manche
Minner sehen darin sogar den Sinn ihres Lebens. Die Familie im abend-
lindischen Sinne des Wortes ist fast inexistent oder nur in den Stidten
zu finden, weil die Lebenshaltungskosten dort zu hoch sind, um eine viel-
kopfige Familie zu ernihren. Im Untersuchungsgebiet umfasst die
Vorstellung von Familie sowohl die Kleinfamilie, die ganze weitliufige
Verwandtschaft sowie schliefRlich Personen, die aus demselben Ort stam-
men oder den gleichen linguistischen Hintergrund haben. Die Familie
ist also mit einem groflen, weitverzweigten Baum vergleichbar. Pierre

8 Constant SEDOTE: Vergleichende Studie der Vornamengebung bei den Maxi und im

deutschen Sprachraum. Université Abomey-Calavi. Unveroffentlichte Magisterarbeit
2009, S. 16.
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Erny weist darauf hin, dass mitunter bereits der Gebrauch einer gemein-
samen Sprache die Basis fiir ein Verwandtschaftsverhiltnis zwischen den
Menschen darstellt.®® Gleichwohl mag die biologische Abstammung in
gewisser Weise vorgezogen werden. Lingst als Spiegel der traditionellen
Gesellschaft betrachtet, erfihrt die GrofRfamilie den zunehmenden Um-
bruch der sozialen Strukturen, der auf die Ubernahme abendlindischer
Lebensformen zuriickzufiithren ist. Das Streben nach diesen Lebensfor-
men hat eine Veridnderung der Rolle der Frau, zunehmende Tendenzen
der Emanzipation, eine eventuelle Zersplitterung der GrofRfamilien und
Entwicklung hin zu Kleinfamilien und die Entstehung eines immer aus-
geprigteren Individualismus zur Folge. Obgleich sich dieser Wandel eher
langsam vollzieht, ist bereits absehbar, dass sich die Familienstrukturen
weiter verindern werden und die Altesten einer Familie an ihrer bisheri-
gen  Vormachtstellung,  beispielsweise = im  Prozess  von
Beschlussfassungen im Rahmen der Grof3familie, festhalten.

In der hier interessierenden Untersuchungsregion entspricht die
Auffassung von Familie dem oben geschilderten Bild des weitverzweigten
Baumes. Jedes Individuum gehort somit zu einem kleinen Familienkreis,
der fiir Xwé — das familidre Gehoft gehalten wird. Es besteht aus dem Va-
ter — To, den Kindern — Vi — und der Mutter N5. Die Familie bewohnt ein
Héuschen X5 oder Xwé, das heutzutage relativ gerdumig sein kann. Ge-
schwister werden Novi, Halbgeschwister viterlicherseits Tbovi genannt.
Der Vater itbernimmt die Rolle des direkten Beschiitzers und Erziehers
und wird zum Xwéto, dem Familienchef. Er kann polygam sein. Wie in
den meisten patrilinearen Systemen erhilt das Kind von Geburt an den
Nachnamen seines Vaters. Das Kind lisst sich auch durch den Klan sei-
nes Vaters identifizieren. Seine Verwandten miitterlicherseits werden
sodann mit dem Epitheton N5 — Mutter angesprochen. So wird die iltere
Schwester als Nagdn, die jungere als Nafin und der Onkel als Nyslon, die
Verwandten viterlicherseits hingegen als Daa bezeichnet. Dies gilt auch
fiir den Vater, dessen ilterer Bruder Atagdn genannt wird. Der jiingere ist
also Atavi. Das Bestimmungswort Ata, das hiufig in den Bezeichnungen
der Onkel auftaucht, ist auch ein Synonym fiir den Begriff Daa. Alle

8 Vgl. Pierre ERNY: Les premiers pas dans la vie de I'enfant d’Afrique noire. Paris 1972, S.

162.
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Schwestern des Vaters werden allerdings — unabhingig von ihrem Alter
— als Daa nyonu (Vater-Frau) betrachtet. Wie seinem Vater gegeniiber,
bringt das Kind auch den anderen Mitgliedern der Familie Achtung ent-
gegen. Die Erziehung eines Kindes obliegt nicht allein seinen Eltern,
sondern allen Familienmitgliedern. Die Familie stellt somit den ersten
Anlaufpunkt zur sozialen Integration des Kindes dar. Jedes Kind gehort
zu einem relativ verzweigten Familienkreis, der als Xennu oder Hennu
bezeichnet wird. Im Grunde geht es um die Abstammungsfamilien des
Vaters und der Mutter eines Kindes, deren Eltern wiederum seine Grof-
viter — Daagbo — und Grofimiitter — Mamd — sind.

Jede Kleinfamilie gehort zudem zu einer Familiengruppe, die Xwéta
genannt wird. Darin eingeschlossen sind viele Kleinfamilien, die unter
der Autoritit eines gemeinsamen Vaters stehen.® Es handelt sich eigent-
lich um den GrofRvater. Xwéta stellt die ersten Aste des genealogischen
Baums dar. Frither teilten die Mitglieder dasselbe Familiengehoft. Dar-
uber hinaus bestellten sie zusammen eine grofle Ackerfliche — Gi¢ —,
deren Ernteertrag in der Regel zwischen allen Familienmitgliedern ver-
teilt wurde. Diese Familienabstufung ist nur ein Bestandteil einer relativ
grofen biologischen Verwandtschaft, die unzweifelhaft von demselben
Ahnen abstammte. Dieser Xennu oder Hennu der Mahi stellt metapho-
risch den Stamm des ,grofen Baumes“ dar, der sich dann in viele
Astchen verzweigt, deren Enden die Blitter sind. Sie beziehen sich auf
einen gemeinsamen Familienwohnort Xwédo und einen wahren Urahn.
Bis heute gehen die Mahi davon aus, dass dieser Ahnherr tatsichlich ge-
lebt hat. Er soll ein weltliches Leben gefithrt und ein Gehoft — Xwé
besessen haben, das heute als Xwédo, als Hinweis auf den urspriinglichen
Wohnort betrachtet wird. Er soll iiber Ackerland — Ayi[kiingbdn] verfiigt
haben und wird manchmal als Begriinder eines bestimmten Stadtviertels
oder Dorfes ,to“ betrachtet. Sein Territorium wird aber nicht ausschlief-
lich von seinen Nachkommen besiedelt, denn mittlerweile haben sich
auch andere Menschen hier niedergelassen. Schlieflich ist zu erwihnen,
dass die Grof$familie Hennu immer wieder einem Hennugdn, dem Kol-
lektivoberhaupt unterstehen.”® Er ist die erste Autoritit der groflen

8 Vgl. hierzu Meédéwalé Jacob AGossou: GBETO et GREDOTO. Paris 1972, S. 68.
% Vgl. Claude SAVARY: La pensée symbolique des F& du Dahomey. Geneve 1976, S. 107.
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Familie und hat den Vorsitz bei den Familiensitzungen inne. Auch im
Falle einer notwendigen Bestrafung eines Angehérigen, dessen Verhalten
die Ehre der Familie beeintrichtigt, entscheidet er tiber die angemessene
Strafe. Er ist eingeweiht in den Kult um die Reliquie der Urahnen.
Dadurch liegt ihm sehr viel an der strikten Beachtung der Riten sowie
Rituale, die das Familienleben kennzeichnen. Traditionsgemifl fungiert
er als Vermittler der Tradition bzw. der vor Ort geltenden Wert- und
Normvorstellungen. Dem Kollektivoberhaupt geht bei rituellen Zeremo-
nien eine Tdsind — Tante zur Hand, die nach Auffassung der Familie mit
einer besonderen spirituellen Kraft ausgestattet ist. Sie ist dazu fihig, ein
Individuum zu segnen oder es aufgrund eines bestimmten Fehlverhal-
tens zu verfluchen. Sie steht den Gebeten vor den Schreinen der
Vorfahren Asannyi vor, die in einem kleinen Stiibchen aufbewahrt wer-
den. Dieses Stiibchen wird als (A)sannyixo bezeichnet. Darin befinden
sich Metallkonstruktionen, die in ihrer Form an das Grundgestell eines
Schirms erinnern und in ihrer Grofe variieren kénnen. Sie symbolisie-
ren in ihrer Anzahl all jene Vorfahren, die zum Schutz der Familie dienen
und die aus diesem Grund angebetet werden. M6chte man beispielsweise
einen Fluch aufheben, bittet man einen der Vorfahren um seine Hilfe.
Innerhalb der Familie kann man bisweilen eine oder zwei Gottheiten fin-
den, denen zu Ehren und zum Schutz der Familie ein Tempel errichtet
wurde. Oftmals handelt es sich um eine Gottheit, die entweder in gewis-
ser Weise zum gesellschaftlichen oder wirtschaftlichen Erfolg der Familie
beigetragen haben soll oder die wihrend einer bestimmten Zeit die Fa-
milie beschiitzt oder unterstiitzt hat. Simtliche Familienchefs, die Xwéto
genannt werden, werden dem Hennugdn untergeordnet.

Obgleich der Wohnort einer Familie traditionell eng verkniipft ist mit
der Geschichte der Familie, leben Familien heute in zunehmendem
Mafe aus demographischen, beruflichen und finanziellen Griinden im
ganzen Land verstreut. Nichtsdestotrotz nehmen die Familienmitglieder
hiufig an den jihrlichen Zeremonien teil, bei denen der Ahnen gedacht
und ihnen Dankopfer dargebracht werden.

Noch ist bei den Mahi die Zugehorigkeit des Individuums zu einer
territorial weit verbreiteten Gemeinschaft, die man im weitesten Sinne als
Familie betrachten konnte, prisent. Sie symbolisiert die Wurzel des , gro-
8en Baumes“ und wird Ako genannt, wie Barthélemy Adoukonou es
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beschreibt: ,L’Ako est I’ensemble de tous ceux qui se réclament d’un ancétre
commun réel ou mythique. Nous le traduisons par clan. !

Es handelt sich um ein Verwandtschaftsverhiltnis, das mehrere Gemein-
schaften miteinander verbindet, die anscheinend von einem
gemeinsamen wahren oder mythischen Urahn abstammen. Uber die
wahre Existenz dieses Urahns weifl man jedoch nichts Genaues. Sie wird
nur durch die Litaneien tiberliefert, derer man sich leidenschaftlich be-
dient, um die jeweilige Nachwelt mit Lob zu bedenken. Dieser Ako ist mit
dem Klan zu vergleichen. Es werden viele Klans unterschieden, deren Bil-
dung auf gemeinsamen oder unterschiedlichen Verboten, Briuchen und
Sitten basiert. Die Angehorigen eines solchen Klans befinden sich aber
nicht zwingend an einem bestimmten Ort, sondern leben in der gesam-
ten Region bzw. im ganzen Land. Identifiziert und differenziert werden
sie anhand ihrer Sitten und Tabus. Ein Verstof gegen diese Ordnung
wird streng bestraft. So wiirde die Heirat mit einem Familienmitglied bei-
spielsweise verurteilt werden, da es sich hierbei um Inzest handelt. Zu
Jugendlichen, die die Verbote aufgrund ihres modernen Lebensstils bre-
chen (wollen), wird sofort mahnend gesagt: ,Gbe gbd o5, hennu gbd o“ —
»Selbst wenn sich die Welt im Umbruch befindet, hilt die Tradition noch
stand“. Ungeachtet der heute zu beobachtenden Zersplitterung der Grof3-
familien im afrikanischen Kontext bestehen die oben geschilderten
Familienstrukturen fort. Auch heute noch kann man anlisslich der To-
desanzeigen im Radiosender oder im Fernsehen feststellen, dass die
Verbindung zwischen den Familien und ihren einzelnen Mitgliedern
nicht abgebrochen wird.

Im Gegensatz zu den Fon- und Gun-Ethnien, bei denen sich bereits
frith drei unterschiedliche soziale Klassen, nimlich Fiirsten (Axovi), freie
Menschen (Anato) und Sklaven (Kannumo)® herausbildeten, waren bei
den Mahi keine straffen sozio-politischen Ordnungen zu erkennen. Das
Konigreich Savalou, dessen politische Organisation bereits einigermafien

91 Barthélémy ADOUKONOU: Jalons pour une théologie africaine. Essai d'une herméneu-

tique chrétienne du vodun dahoméen. Paris, Namur 1980, S. 42.
Vgl. LE HERISSE: L’ancien royaume du Dahomey: moeurs, religion, histoire. (wie Anm.
79), S. 45.
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dem Kénigreich Danxome glich, stellte jedoch eine Ausnahme dar. Abge-
sehen davon wird jedes Mahi-Dorf bis dato von einem Dorfoberhaupt
regiert, unter dessen Autoritit alle wichtigen Zeremonien und Kulte aus-
gefithrt werden, insbesondere diejenigen, die das ganze Dorf betreffen
oder dessen Griinderahnen gewidmet sind. Der Grund dafiir ist, dass die
Mahi-Dérfer anfinglich aus mehreren verschiedenen Gemeinschaften
bestanden, die mehr nach ihrer individuellen Selbststindigkeit strebten.
Sie wurden fast alle von den Anfithrern der nachriickenden Siedler ins
Leben gerufen und benannt. Oft wurden sie fiir die Wegweiser zur Be-
griindung des betreffenden Gebietes oder Dorfes gehalten. Nach ihrem
Tod folgte ihnen einer ihrer S6hne auf den Thron. Die Auswahl des Nach-
folgers wurde in der Regel durch die Orakelbefragung bestimmt. Der
Erwihlte darf sich sodann mehrere Mitarbeiter wihlen, die Teil seiner
Regierung werden, so zum Beispiel Dorfilteste oder Verantwortliche fiir
die ortlichen Tempel. Die Dorfiltesten vertreten dabei die im Dorf woh-
nenden unterschiedlichen Verwandtschaftsgruppen. Falsch wire es
jedoch, die Rolle des Dorfoberhauptes mit der eines Konigs gleichzustel-
len. Den traditionellen gesellschaftlichen Vorschriften gemifs soll er
lediglich eine schlichtende Rolle bei Streitigkeiten zwischen Angehérigen
einnehmen und fiir die Einhaltung der Briuche und Sitten sorgen. Er ist
somit fiir den guten Ruf des Dorfes und fiir ein gutes Einvernehmen zwi-
schen den Gemeinschaften zustindig. Deshalb ist man geneigt, zu sagen,
dass es bei den Mahi keine richtige politische Strukturierung gab, die mit
der der Fon vergleichbar wire.

2.5  Wirtschaftliche Organisation im Siedlungsgebiet der Mahi

Die Mahi werden generell als ausgezeichnete und flinke J4ger, aber auch
als exzellente Landwirte beschrieben. So betreiben sie nicht nur Acker-
bau, sondern auch Jagd, Viehzucht und befischen die einzelnen Fliisse
und Seen, die auf threm Gebiet zu finden sind. Ihr Siedlungsgebiet gilt
seit jeher als privilegiert, weil es den geeigneten Nihrboden zur Siche-
rung der Existenzgrundlage dieser Volksgruppe bietet.

Angebaut werden Feldfriichte wie Mais, Bohnen, Erdniisse, Hirse,
Sorghum, Maniok, Jams, Siilkartoffeln, verschiedene Gemdtise sowie der
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Kaschubaum® und Baumwolle.** Fiir die Landwirtschaft werden frucht-
bare Boden ausgewihlt, gerodet und mittels archaischer und
rudimentirer Werkzeuge, wie zum Beispiel Hacke und Machete, urbar
gemacht. Um den Boden fruchtbarer zu machen, wird das Gras ver-
brannt. Unmittelbar vor der Regenzeit werden die Furchen gezogen und
nach den ersten Regenfillen die Korner ausgesit. Die Bauern beten fiir
eine ausreichende Menge an Niederschlag. Zwei- oder dreimal vor der
Ernte wird der Acker gejitet. Bei der Ernte helfen Frauen und Kinder mit.
In einer extra errichteten Scheune wird die die Ernte zwischengelagert.
Bisweilen wird sie abends nach Hause getragen. Zeitweilig lassen die
Bauern die Acker brachliegen, damit die restlichen Pflanzen verderben
und den Boden fruchtbar machen. Danach wird der Acker fiir die nichste
Aussaat gesdubert und vorbereitet.

Der Anbau von Gemdtise obliegt hauptsichlich den Frauen. Die Ernte
wird in zwei Teile geteilt. Der groflere Teil ist fiir den Handel bestimmt.
Der Gewinn aus den von den Frauen auf dem Markt verkauften Feld-
frichten trigt zum Einkommen der Familie bei. Manche
landwirtschaftlichen Produkte werden vor dem Verkauf veredelt, zum
Beispiel Maniok, Jams, Palmniisse und Erdniisse. Die Maniokwurzeln
werden geschilt und gerieben und dann fiir drei Tage in Jutesicke einge-
packt. Dadurch lisst man die Wassermenge aus dem Maniokmehl
sickern. Anschlieflend wird das Mehl auf einem Herdfeuer stundenlang
gekocht; der so entstandene Brei wird Gari genannt und wird manchmal
zum Mittagessen auf dem Feld oder auch zuhause gereicht. Ab und zu
wird Gari zusammen mit Niébé-Bohnen (Vigna unguiculata) gegessen.
Neben Gari wird aus den geriebenen Maniokwurzeln Tapioca, eine Art
Stirke, hergestellt. Diese beiden aus Maniokwurzeln hergestellten Le-
bensmittel sind fester Bestandteil der Essgewohnheiten der Mahi und
sind auch bei anderen Voélkern Westafrikas sehr beliebt. Die beliebteste
Qualitdt ist Gari Soxwi, eine sehr feine und lange gekochte Qualitit. Erd-
niisse hingegen, die manche Speisen begleiten, werden gebraten und
gemahlen. Aus den gemahlenen Niissen wird Ol fiir den Verkauf erzeugt.

9 Familie der Anacardiaceae

9 Vgl. ADAM & BOKO: Le Bénin (wie Anm. 58), S. 47.
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Dann wird der Erdnussteig im Ol frittiert und kann mit Gari zusammen-
gegessen werden. Aus den Palmniissen wird ein rotes Ol gewonnen.
Dieses Ol wird sowohl von den Lebenden konsumiert als auch den Geis-
tern durch Schiitten auf Holz- und Erdfiguren geopfert. Neben den
Nahrungsmitteln wird auch Baumwolle angebaut. Diese dient, ebenso
wie Acajouniisse sowie deren Biume, auch dem Export.

Die Jagd auf Wildtiere wird im Busch, vor allem aber in den Savannen
mit handwerklich gefertigten Gewehren betrieben. Es lassen sich zwei
Kategorien unterscheiden: Die kleine Jagd wird von Jugendlichen in den
Gestriippen um die Hiuser oder das Dorf zum Erbeuten kleinerer Tiere
betrieben, wihrend die grofRe Jagd von ilteren Jigern mit Hilfe okkulter
Mittel — Schutzamuletten — nachts in den Wildern oder an Orten, die
nicht allen zugénglich sind, betrieben wird. Als Jagdbeute werden Hoch-
wild, Antilopen, Hirschkuh sowie viele andere Wildtiere heimgebracht.
Nach ihrem Tod wird fir diese Jiger eine besondere Zeremonie organi-
siert, um ihre Seele aus dem Wald zuriickzuholen.

Fischfang schlieflich wird in Fliissen und Seen betrieben. Ausgeriis-
tet mit rudimentirer Fangtechnik rudern die Fischer iiber die Fliisse und
Seen auf der Suche nach Beute. Da die Mahi im Grunde das Wasser
fiirchten, blieb der Fischfang in ihrem Siedlungsgebiet eher unterentwi-
ckelt. Die von allen Familien betriebene Viehzucht hingegen steht bei den
Mahi unmittelbar an zweiter Stelle nach dem Ackerbau. Fast jedes Fami-
lienmitglied besitzt einige Hithner, Hihne, Perlhithner, Ziegen, Schafe,
Kiihe oder Ochsen. Letztere werden generell den Fullah, also den Peulvél-
kern, zur Zucht {ibergeben. Diese Haustiere, die in den Héfen oder den
Gehoften der Mahi gehalten werden, haben auch im Rahmen von Zere-
monien oder Ritualen sowie als Nutztiere in der Landwirtschaft ihre
Bedeutung. Vor allem jedoch dienen sie dem Verkauf und tragen so zum
Einkommen der Familie bei.

Des Weiteren sind die Mahi auch geschickte Handwerker. Sie sind
zum Beispiel Korbmacher und Schmiede und fertigen vielerlei Werk-
zeuge wie Hacken und Axte sowie Buschmesser. Im Gegensatz zu den
Abomey entstammen die Schmiede keiner bestimmten Familie. Manche
Mabhi arbeiten auch als Topfer, vor allem in den Landstrichen, wo Ton zu
finden ist. Heutzutage arbeiten einige als Taxi- sowie Motofahrer Zémid-
jan, die die Klienten von einem Dorf zum anderen fahren.
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2.6  Religion der Mahi

Trotz der groflen Verbreitung von auflen iibernommener Religionen in
ganz Benin und insbesondere in den Mahi-Regionen sind die Mahi gr6-
tenteils Animisten geblieben. Das bedeutet aber nicht, dass sie Atheisten
sind, wie John Mbiti deutlich macht:

,Die Afrikaner stehen im Ruf, religiés zu sein, und jedes Volk hat seine
eigene Religionsform mit ihren Glaubensanschauungen und Gebriu-
chen. Die Religion durchdringt alle Lebensbereiche, dass sie sich nur
schwer daraus loslésen lisst.“”

Die Mahi glauben in grofler Zahl an eine von Geistern und Ahnen be-
seelte Naturreligion. Es handelt sich um den sogenannten Vodun-Kult. Er
stellt das vorherrschende Glaubenssystem simtlicher westafrikanischen
Kiistenethnien und auch anderer im Landesinneren wohnender Volks-
gruppen dar. Das Verbreitungsgebiet dieses Kultes reicht vom westlichen
Nigeria bis in den Osten Ghanas. Dieses Glaubenssystem beruht auf dem
Glauben an ein spirituelles Prinzip, das von tibernatiirlichen Kriften her-
vorgebracht wird, die das Leben des Einzelnen oder der Gesellschaft
bestimmen. Bei den Mahi, wie bei vielen Ethnien Benins, werden Pflan-
zen und Lebewesen, bestimmte Landschaftsformationen, aber auch
Naturphinomene wie Blitz und Donner sowie alle Ahnen als beseelt und
von gottlicher Natur betrachtet. Das bedeutet jedoch nicht, dass Gott
keine Bedeutung zukommt. Der Glaube an ihn durchzieht sogar alle All-
tagsgespriche. Die Bezeichnung Mawu oder Mahu deutet auf die
unergriindliche Macht eines géttlichen Wesens hin, etwas, das von Nichts
und Niemandem tibertroffen werden kann. In der Vorstellung der Mahi
hat dieses Wesen sowohl den Himmel und die Erde als auch alle Gewis-
ser, Pflanzen und Tiere sowie die Menschheit selbst erschaffen. Thm wird
dementsprechend der Name Gbédoto (Besitzer der Welt) gegeben. Da die-
ser jedoch sehr weit von der Erde entfernt ist, iibertrug er den
Glaubensvorstellungen der Mahi zufolge vermutlich einen Teil seiner
Macht an die Gotter.” Sie sollten diese Macht im Notfall dazu benutzen,
Frieden unter den Menschen zu stiften. So entstand eine Beziehung zwi-
schen Gott, den Geistern bzw. Vodun und der Menschheit. Da die Vodun

% John S. MBITI: Afrikanische Religion und Weltanschauung. Berlin 1974, S. 1.
% Informationen aus der Feldforschung in Kpingni im September 2014.
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als Gottes Stellvertreter auf Erden gelten, beten Menschen zu ihnen und
somit indirekt auch zu Gott.

Im Gegensatz zu den iibernommenen Religionen werden Gott in der
traditionellen Religion der Beniner bzw. der Mahi und aller verwandten
Volker jedoch keine Kulte gewidmet, obwohl er doch oftmals in Notlagen
angerufen wird. Dieser Glaube an tibermenschliche Michte, denen man
sich vollig untergeordnet fiihlt, findet seinen Ausdruck in unterschiedli-
chen Riten, die bislang aus Mangel an heiligen Schriften lediglich
miindlich tiberliefert werden.

Des Weiteren entpuppt sich Gott im Schépfungsmythos bei den Vél-
kern des siidlichen Benins als Mawu-Lissa, eine duale obere Macht, die
den Kosmos bzw. das Universum geschaffen hat.”” Des Ofteren wird sie
als ein androgynes Wesen dargestellt und mit einer in zwei Teile geteilten
Kalebasse verglichen. Die obere Hilfte der Kalebasse versinnbildlicht den
Himmel und wird als der weibliche Teil, Mawu, angesehen. Die untere
Kalebassenhilfte wird wiederum dem minnlichen Teil, Lissa, zugeteilt
und reprisentiert die Erde. Thnen beiden kommt die Aufgabe zu, Ord-
nung in der menschlichen Welt zu schaffen. Der Uberlieferung nach
wurde Mawu-Lissa bei der Schépfung des Kosmos vom Schlangengott,
Dan Ayido Hweqo%, der auch zu den unzihligen Vodun der Mahi und der
verwandten Volker zihlt, geholfen.

Das Pantheon der Vodun-Gotter setzt sich aus verschiedenen Gotthei-
ten sowie Geistern zusammen, denen wegen ihrer unterschiedlichen
Glaubenssysteme spezifische Kulte gewidmet werden. So erklirt es sich,
dass sich manche Gétter auf Grund ihrer Einmaligkeit von den anderen
unterscheiden lassen. Die Vodun werden in zwei, manchmal auch drei
Kategorien eingeordnet: die ethnischen, die interethnischen und die mo-
dernen Vodun.”

Die einen treten in der Gétterwelt als interethnische Vodun auf, weil
sie im ganzen Land verehrt werden. Im Gegensatz dazu werden die ande-

97 Mawu-Lissa ist mit dem Yoruba-Gott Odudua und Orishala oder Obatala gleichbedeu-

tend. Vgl. dazu auch William John ARGYLE: The Fon of Dahomey. Oxford 1966, S. 175.

Er wird generell auf den Tempelwinden als Regenbogen gemalt dargestellt.

9 Vgl. Robert SARTRE zitiert nach Guy Ossito MIDIOHOUAN: Vodoun et littérature au
Bénin. In: Canadian Journal of African Studies / Revue Canadienne des Etudes
Africaines 27 (1993), 2, S. 245-258, S. 246.
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Schopfergott

Oberste Macht

Atin kp6 kdn kpé

Gbhéty
Menschen Pflanzen- und Tierwelt
Interethnische Voduns
Dan Gu

Hévioso Toxosu
Sakpata Legba  Toxwyo

Abbildung 2: Einblick in die Glaubenswelt der Mahi
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ren als ethnische Vodun bezeichnet, weil sie ausschlieflich zu einer Eth-
nie, einem Klan oder einer Familie gehéren.!® Zum Beispiel Toxwyo,
Ahnenkult; X6x0, Zwillinge...), um nur einige Beispiele zu nennen.

Vodun, die dem Schépfungsmythos gemifs als Kinder der dualen
Gottheit Mawu-Lissa betrachtet werden, werden wiederum als interethni-
sche Vodun bezeichnet. In der Gotterwelt der Volker siidlich Benins im
Allgemeinen, insbesondere aber bei den Mabhi treten folgende Gétter als
interethnische Vodun in Erscheinung:

e Der Pockengott Sakpata taucht als Gottheit der Erde, der Frucht-
barkeit auf. Er ist ein méichtiges und sehr altes Vodun, schenkt
den Menschen Getreide und bestraft sie mit den Pocken. Neuer-
dings glauben die Menschen, dass er sie auch mit der
Immunschwiche Aids bestrafen koénne.

e Der Donnergott Hevioso oder Xebioso wird als Gott des Regens bei
den Adja-Tado-Volkern verehrt. Als Richter totet er Verbrecher
mit dem Blitz. Er kann Diirren bewirken und Felder und ganze
Dérfer mit Unwettern zerstoren.

e Der Eisengott Gu ist der Schutzgott der Werkzeuge, der Krieger,
der Schmiede und aller, die mit Metall arbeiten. Ann-Christine
Woehrl erliutert, dass
,mit der Modernisierung und dem Einzug neuer Technologien [...] sich
Gus Aufgaben jedoch verindert [haben]. Er wacht heute iiber jene, die

mit Metall und im Transportwesen arbeiten, wie Buschtaxi-, Motorrad-
und Lkw-Fahrer, Fabrikarbeiter, Mechaniker und Coiffeure.“0!

Dariiber hinaus ist Gu auch fiir Unfille aller Art verantwortlich.

e Dan Ayido hwedo oder die Regenbogenschlange ist mit dem Re-
genbogen gekennzeichnet. Er ist die Gottheit, die den Menschen
Regen und Reichtum schenkt.

e [Léghaist der Vermittler zwischen den anderen Géttern sowie zwi-
schen ihnen und Mawu-Lissa. Er wird zudem als die Gottheit vers-

100 ygl. ebd., S. 247.
101 Ann-Christine WOEHRL, Laura SALM-REIFFERSCHEIDT: Voodoo. Leben mit Gottern und
Heilern in Benin. Luzern 2011, S. 53.
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tanden, die immer Unfug treibt. Er kann einer Person entweder
Arger bereiten oder die jeweilige Situation véllig ruinieren. Des-
halb bietet man ihm vor jedem Ritual eine Opfergabe dar, damit
er einem geplanten Vorhaben keine Steine in den Weg legt. Beim
genaueren Hinsehen scheint Légha dennoch an der Grenze zwi-
schen interethnischen und ethnischen Gottheiten zu stehen,
obwohl er in der Regel als das letzte Kind des androgynen Paars
Mawu-Lissa in Betracht kommt. Fakt ist, dass jedes Individuum
uiber ein eigenes Legba verfiigen kann. Zum Beispiel besitzen je-
der Fa-Wahrsager und die Konvertiten, die bereits dank des
Orakels das Zeichen ihres Lebens'” kennen, ein eigenes Légba.
Dieses Légba wird generell in Form einer Sandfigur vor dem Haus
oder im Gelinde des Gehoftes errichtet, um die Bewohner vor
dem Bésen zu schiitzen.

Erwihnenswert ist, dass sich um eine Gottheit herum unabhingige
Kulte bilden, die vorwiegend von dem Priester der jeweiligen Gottheit ge-
leitet werden. Er ist zudem fiir Zeremonien und Initiationen aller Art im
Kloster zustindig. Die Priester dienen grundsatzlich als Mittler zwischen
den Gottheiten und den Menschen. Sie werden Hunno oder Hunbono,
Bdba — Priester oder Machthaber — genannt. Thnen stehen andere am Kult
Beteiligte bei, die als Vodunsi bezeichnet werden. Sie sind Adepten ein-
zelner Gottheiten, die sich des Geistes der am Kult Teilnehmenden
wihrend des Trancezustandes bemichtigen. Die Gétter sind nicht zuletzt
fiir das Gliick der Menschen verantwortlich, denn sie kénnen jederzeit
ihr Leben beeinflussen. Man schenkt ihnen Vertrauen und versucht, sie
in Gebeten anzurufen. Sie gewihren den Menschen Schutz und Hilfe.
Zum Dank fiir ihren besonderen Beistand werden ihnen Opfergaben dar-
geboten. Das Blut des Opfertiers ist fiir die Gottheit bzw. die Geister, das
Fleisch fiir die Anhidnger, die implizit dadurch auch ihr Einverstindnis
geben, bestimmt. Auflerdem stellt das Tierblut eine Lebensenergie dar

102 Vergleichbar wire der Begriff mit dem individuellen Schicksal, das dem Fa-Anhinger
von dem Fa-Wahrsager vorausgesagt wird und sein ganzes Leben bestimmt, nachdem
er in das Fa-Orakel eingeweiht wurde. Dabei existieren 256 Zeichen, denen ein gewisser
Lebensverlauf zugeordnet wird, beziehungsweise Ereignisse, die der jeweiligen Person
widerfahren werden.
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und hat eine zentrale Bedeutung fiir die Vodun. Das Blut der geopferten
Tiere verleiht den Vodun Kraft und besondere Fahigkeiten. Allerdings
darf sich das Tierblut nicht direkt iiber manche Gottheiten ergiefen. Zu
diesem Zwerk wird das Blut mit Ol vermischt. Hinter diesem Anschein
einer offenkundig polytheistischen Religion ist aber eine monotheistische
zu sehen. So stellen Woehrl und Salm-Reifferscheidt fest:

,Um Ordnung in diesem Chaos zu schaffen, brachte das androgyne
Wesen Nana Buluku Mawu-Lissa hervor. Dieses Paar wird als Hochgott
gesehen und steht iiber allen anderen Gottheiten. Somit sehen viele An-
hinger Voodoo als eine monotheistische Religion, weil sie genauso wie
die Christen oder die Muslime einen allméchtigen Gott anbeten.“1%

Dazu ist zu sagen, dass der Synkretismus in Benin selbstverstindlich ist,
denn die Grenze zwischen den Animisten und den Christen ist sehr un-
scharf oder in jeder Hinsicht flieflend. Auch wenn sie sich am Tag als
Christen zeigen, konsultieren sie abends den Bokono, den Wahrsager.

Das Fa-Orakel gilt als eines der weit verbreiteten Divinationssysteme
bei den Vélkern Adja-Tado und ist auch bei den Mahi sehr beliebt. Ur-
spriinglich aus Ifé (Nigeria) stammend, geht es in der Fa-Orakelpraktik
sowohl um die Frage nach der Ursache eines Ungliicks als auch um den
Verlauf der Zukunft. Das Orakel wird bei Todesfillen, bei allerlei Zere-
monien und sogar vor Reisen konsultiert.’ Nach dem Orakelwurf
werden Zeichen, die aus acht halben Kernen des Zuckerapfels'® hervor-
gegangen sind, von dem Wahrsager — Bokono — entritselt und
interpretiert. Generell entsprechen die einzelnen Zeichen notwendigen
Ritualen, die mit Hilfe von Opfergaben negative Voraussagen positiv be-
einflussen kénnen.

Die Orakel und der Glaube an die Gotter helfen den Mahi bei der
Bekimpfung der Hexerei und dhnlichen Praktiken. Bei den Mahi wird
die Hexerei als gesellschaftliche Realitit angesehen, sodass man auch oft
in Alltagsgespriachen dartiber diskutiert. Als iibliche Kennzeichen einer
Verhexung gelten dabei eine unheilbare Erkrankung oder ein plotzlicher

103 Ebd., S. 52.

104 Vgl. Pierre VERGER: Dieux d’Afrique. Culte des Orishas et Vodouns a l'ancienne cte
des esclaves en Afrique et a Bahia, la baie de tous les saints au Brésil. Paris 1995, S. 102.
Asrotin (Irvingia gabonensis). Es handelt sich dabei um eine in Afrika beheimatete
Frucht, die in Deutschland nicht erhiltlich ist.
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Tod. So vermuten die Menschen, dass es prinzipiell méglich ist, mit dem
Bésen zu paktieren und Menschen das Bése dazu nutzen, den Tod von
Verwandten herbeizufithren. Sie fangen die Seelen der Menschen, die sie
entweder in den Korper eines Tieres transformieren, das spiter von ihnen
geopfert oder dem entsprechenden Menschen geschickt wird, um einen
Unfall heraufzubeschwéren. Infolgedessen stirbt der Verfluchte oder er
wird finanziell ruiniert. Der zu frithe Tod eines Menschen regt die Phan-
tasie der Menschen hiufig dazu an, das Ungewdhnlichste zu vermuten.
Vor allem, wenn der Tod ein Kind oder einen Jugendlichen betrifft, ist
das Unverstindnis der Menschen meist grof3. Die Vorstellung der Mahi
beschreibt den Tod als , Heim“ und den Weg dorthin als eine Heimkehr,
die die betreffende Person angetreten hat.

Neben den Vodunkulten gibt es Ahnenkulte. In den Glaubensvorstel-
lungen der Mabhi leben die Toten auch nach ihrem Ableben fort, lediglich
die Daseinsform dndert sich. So ist es moglich, alle unsichtbaren Wesen,
deren Handlungen sich auf die menschliche Welt auswirken kénnen, als
Vodun zu betrachten, wie Honorat Aguessy ausfiihrt:

,Le vodoun désigne toute puissance dépassant I'entendement humain
et agissant au niveau de l'invisible méme si ces actions ne se révelent
que dans le monde visible.“1%

In diesem Sinn werden in der Gotterwelt der Mahi alle Toten als Vodun
betrachtet. Von ihnen wird Beistand und Schutz fiir die lebenden Ver-
wandten eingefordert, denn sie bleiben durch die Familienbande mit
ihnen verbunden. Deshalb werden die Verstorbenen genauso wie Gotter
angebetet. IThnen wird fiir ihre Hilfe und Unterstiitzung in Form von Op-
ferritualen gedankt, die meist in den Gehoften der Grofifamilie
dargebracht werden. Dort verfiigt jede Familie tiber einen Altar —
Asdnyixo — fur ihre Toten. Wer sich ihrer Hilfe versichert und ihnen nicht
dafiir dankt, kann sich ihren Zorn zuziehen. Denn wenn man sich den
Toten gegeniiber als undankbar erweist, gilt dies als eine Beleidigung, die
streng bestraft wird. Der Tote kenne keine Verzeihung, so sagt man und

19 Honorat AGUESSY: Convergences religieuses dans les sociétés Aja, éwé et Yoruba sur la
cbte du Bénin. In: Frangois de MEDEIROS (Hg.): Peuples du Golfe du Bénin. Aja - Ewe;
(Colloque de Cotonou). Paris 1984, S. 235-240, hier S. 236.
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riskiert man ein solches Verhalten dennoch, muss man mit einer schwe-
ren Erkrankung oder dem Tod rechnen. Um sich dennoch erneut mit
dem Toten und auch anderen Geistern der Familie versdhnen zu kénnen,
bringt man ihnen zur Besinftigung Opfergaben dar. Die Reinkarnation
ist fester Bestandteil der Glaubenswelt der Mahi, was beispielsweise auch
die Wiedergeburt eines verstorbenen Verwandten in einem Neugebore-
nen moglich macht. Auf diese Weise erhilt das Kind seinen Namen,
nimlich den des verstorbenen Familienmitgliedes. Dies ist jedoch nur
dann der Fall, wenn die Reinkarnation durch das Fa-Orakel festgestellt
wurde, welches so tief im Kulturkreis verwurzelt ist, dass ein solcher Vor-
gang ohne die Befragung des Orakels undenkbar wire. Alle Befragungen
des Orakels erfolgen in der Mahi-Sprache.

2.7  Die Sprachzugehorigkeit der Mahi-Gbe

Die wissenschaftliche Beschiftigung mit einer Volksgruppe setzt die Be-
herrschung der Sprache voraus, denn tiber die Sprache werden Wissen,
Anschauungen, Glaubensvorstellungen kommuniziert und tradiert. Bei
Volkern ohne oder mit spiterer Schriftkenntnis geschieht dies hiufig in
Form von Zeichen oder Symbolen, deren Deutung eine gute Kenntnis der
Sprache erfordert. Sprache ist bei diesen Vélkern nicht nur das Kommu-
nikationsmittel der Menschen untereinander, sondern wird hiufig auch
zum Beschworen der Ahnen und anderer Naturgeister genutzt, um jeder-
zeit deren Hilfe und Beistand erbitten zu kénnen. Daneben gilt die
Sprache als das Bildungsgut einer Ethnie, unter dem die Tradition, die
Sitten und die Brauche sowie die ganze Literatur der jeweiligen Ethnie
subsumiert werden. Grundkenntnisse der Sprache sind also unabding-
bar, will man sich intensiver mit der Kultur einer Fthnie wie der Mahi
beschiftigen. Im Vergleich zu anderen Vélkern der Region ist die Sprache
der Mahi — mit Ausnahme der von Flavien Gbéto!” vorgelegten Abhand-
lungen — wenig erforscht. Der Grund fiir diese relative Missachtung des
Mabhi ist, dass es, linguistisch betrachtet, mit dem Fon identisch ist, so-
dass Forscher, die sich mit beiden Kulturen beschiftigt haben, Mahi

197 Flavien GBETO: Le Maxi du Centre-Bénin et du Centre-Togo. Une approche
autosegmentale et dialectologique d'un parler Gbe de la section Fon. Diss. Koln 1997.
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systematisch als einen Dialekt der Fon-Sprache betrachtet haben. Maurice
Delafosse befand bereits Ende des 19. Jahrhunderts: ,,Le Mahi se rapproche
davantage du Dahoméen (entendu le fongbé); il n’y a guére qu’une différence
de prononciation. Le Mahi parle du nez et de la gorge.“1%

Aus dieser Beschreibung der Sprache wird ersichtlich, dass der einzige
Unterschied zwischen den beiden in der Aussprache begriindet liegt. Die
Mabhi sprechen die Worter aus der Nase und der Kehle. Da Fon die wich-
tigste Verkehrssprache Benins ist, wird Mahi von simtlichen Personen,
die Fon verstehen kénnen, verstanden.

Mahi oder Mahigbe'® genannt, gehért zum Kontinuum ,Gbe*. Sie
wird dem Fon zugeordnet. Die Gbe-Sprachen bilden eine Sprachfamilie,
die sich vom linken Ufer des Flusses Volta in Ghana bis zum Siidwesten
der Bundesrepublik Nigeria erstreckt. Sie umfasst siebenunddreiflig ver-
wandte Sprachen, die sich in fiinf wichtige Untergruppen einteilen
lassen, beispielsweise Vhe, Gen, Aja, Fon et Phla-Phera.

Die Gbe-Sprachfamilie ist ein Bestandteil des Sprachzweiges der Kwa-
Sprachen der Niger-Kongo-Sprachfamilie. Dazu zihlen auch die Gur-Spra-
chen in der nérdlichen Zone Benins und andere Sprachgruppen. Jiingst
wird sie aber in die Niger-Volta-Sprachfamilie integriert. Sie zieht sich
uber die stidlichen Gebiete Westafrikas von der Elfenbeinkiiste bis Nige-
ria hin. Frithe Untersuchungen tiber die Gbe-Sprachen sind bereits den
ersten deutschen Missionaren zu verdanken. Schon in der ersten Hilfte
des 20. Jahrhunderts hat der deutsche Afrikanist Diedrich Westermann
(1927) sein grofses Interesse an einer Abhandlung der Gbe-Sprachen ge-
zeigt und aktiv dazu beigetragen, die Ewe-Sprache bekannt zu machen.
Aber erst 1989 ist die interne Klassifizierung der Gbe-Sprachen von B.
Hounkpatin Capo herausgegeben worden. Im Jahr 1991 folgte eine ver-
gleichende Phonologie.!"® Verallgemeinernd sind die Gbe-Sprachen
Tonsprachen und bekannt fur ihre isolierende, morphologische Struktur
und ihre Syntax nach dem Schema SVO (Subjekt-Verb-Objekt).

108 Maurice DELAFOSSE: Manuel dahoméen. Grammaire - Chrestomathie. Paris 1894, S. 9.
19 Auch Maxigbe.
110 Vgl. GBETO: Le Maxi du Centre-Bénin et du Centre-Togo (wie Anm. 106), S. 3.
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Mahi wird hauptsichlich im Landesinneren, nérdlich des heutigen
Departments du Zou und im Department des Collines gesprochen. Es
dient als Kommunikationsmittel in vielen Stidten und Dérfern im Zent-
rum Benins. Gesprochen wird die Sprache somit in den Kommunen von
Cove, Zangnando (bis auf das Dorf Agonlin-Houégbo) und Ouinhi.
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Abbildung 3: Skizze der mahi-sprachigen Gebiete in Benin. Quelle: auf dem Ergebnis
der Erforschung von Flavien Gbeto 1997 basierend; erstellt von Constant Sedote

Im Departement des Collines spricht man Mahi in der Kommune von
Savalou (mit Ausnahme den Ex-Gemeinden von Tchetti, Doume und den
Dérfern von Djalokou), auch in der Kommune von Ouesse (bis auf Toui,
Kilibo, Tchala-Ogoyi und einigen Dérfern nimlich Wokpa, Gbandjandji
und Pendjari) und in der Kommune von Gbanlin. Weiterhin wird Mahi
in Thio, Ouedeme, Assanté, Aklamkpa und Glazoué in der Kommune von
Glazoué verwendet. Sie wird auch von den Bevélkerungen von Gbaffo,
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Paouignan, Soclogbo, Mininfin, Dassa-Zoume in der Kommune von
Dassa-Zoume gesprochen.

In den groflen Stidten im Siiden Benins wird diese Sprache weiter-
hin von den Mahinu bzw. Mahi gesprochen, die aus verschiedenen
Griinden hierhergezogen sind. Mahi wird dort bisweilen mit der Ver-
kehrssprache Fongbé verwechselt. Nach Flavien Gbéto leben zudem
zahlreiche mahisprachige Menschen im 6stlichen Gebiet der Prifektur
de I'Ogou in der heutigen Republik Togo.!"

Genauso wie die anderen Sprachen der Gbe-Sprachgruppe kann auch
Mahi mittels des lateinischen Alphabets geschrieben werden. Hinzu
kommen weitere Buchstaben und Digraphen. Daher wird das Alphabet
der nationalen Sprachen fur die Schriftform dieser Sprachen verwendet.
Dieses Alphabet umfasst simtliche Regeln zum Schreiben aller Sprachen
Benins. Es wurde zunichst 1975 von der Commission nationale de lingu-
istique (CNL) 2 iiberarbeitet, durch den Erlass Nummer 75-272 vom 24.
Oktober 1975 anerkannt und verabschiedet. Es wurde dann zwischen
1990 und 2008 vom Centre national de linguistique appliquée (CENALA)
mehrfach iiberarbeitet. Dieses Alphabet wurde durch die Einbeziehung
weiterer Sprachen Benins vervollstindigt.

2.7.1  Das Alphabet

Im Alphabet des Mahi gibt es Buchstaben, die teilweise keine Entspre-
chung im Deutschen haben. Es beinhaltet Buchstaben aus dem
Lateinischen sowie Buchstaben, die den Gbe-Sprachen eigen sind. Sie las-
sen sich in Konsonanten und Vokale einordnen wie folgt:

abcdddeefggbhhwijk kp | m n ny
o9 p s tuvwx xwhy z

111
112
113

Vgl. Issa TAKASSI zitiert nach ebd., S. 2.

Die Nationale Kommission fiir Linguistik.

Vgl. Flavien GBETO: Esquisse de la tonologie synchronique du maxigbé, dialecte gbe du
Benin. In: Catherine GRIEFENOW-MEWIS (Hg.): Afrikanische Horizonte. Studien zu
Sprachen, Kulturen und zur Geschichte. Wiesbaden 2007, S. 83-97, S. 84.
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1. Konsonanten

Die meisten Konsonanten werden wie im Deutschen ausgesprochen.

E;gl{n;s-tab- ft]:]i:kuc}l' i\;:ii;ie-Bei- ;ﬂf;set- ?V;LS?II:?;/};; Unterschiede
B b besé Frosch Blume
C célu Parfiim Tscheche [tch]  gleichblei-

bend

D d dén Schweif3 Dorn

b dasin Trine | - Den  Gbe-Spra-
chen eigen

F f fésin Blau Frithling

G g ganvi Metall- Gras

schmuck

H h han Lied Hilfe

] j johdn Wind, Luft | Jalousie [dj]  gleichblei-
bend

K k klé Zitrone Kerze

L 1 lan Fleisch Liebe

M m modlikan | Reis Melodie

N n nukamé | Gesicht Nadel

P p péen Brot Polizei

R T trod Traum Regen

S s stkpd Fliege Situation [S] gleichbleibend

T t th Gewehr Teller

Vv v vovd Rot | —eeen [z\tlilsi:?}ele;m Fran-

X X x& Vogel | - \Xfie. [H] im Fran-
zosischen

W w wékuin Buchstabe | - \Yie. (W] im Fran-
zosischen

vy e e | VT e

yA z 70 Feuer | -mmme- \X./.ie. 2] im Fran-
zosischen
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Zwei Konsonanten aus der Gbe-Sprachgruppe werden ganz anders aus-
gesprochen, nimlich ,c“ und ,{“ Andere Buchstaben werden dem
Franzosischen entsprechend ausgesprochen. Manche Buchstaben, bei-
spielsweise das ,,q“ sind inexistent. Unter den Konsonanten befinden sich
zudem drei Digraphen (gb, kp, ny), die als eine Art Verschmelzung von
zwei Buchstaben zur Erzeugung eines Tones gelten.

Digraphen

Gb /gb/ gbakan Hut

Kp /kp/ kpén Husten

Ny /ny/ nyikd Name
2. Vokale

Neben den Konsonanten gibt es 12 Vokale, die sich in Oralvokale und
Nasallaute einteilen lassen. Fiinf Vokale lauten in Mahi und Deutsch
gleich. Beispiel fiir Vokale sind:

Oralvokale M?hl'BeI' Ubersetzung !Entsprechung De.u ts.ches
spiele im Deutschen Beispiel

a abd Sorghum wie im Wort Hase

e éghbé heute wie im Wort geben

i hwi du, dich wie im Wort Lied

o 086 Berg wie im Wort Lob

u uve Schmerz, wie im Wort Buch
Leid

b X0 Zimmer, [0] wie im Wort | Doch, Loch
Stube

€ eng vier [a] wie im Wort | Tater
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Zwei Vokale (¢, o) werden wie im Deutschen ausgesprochen, obwohl sie
keine Entsprechung finden. Hinzu kommen fiinf Nasallaute. Unter Na-
salvokal ist die Verwandlung eines Vokals durch eine Kombination des
Vokals mit dem Konsonanten ,n“ zu verstehen. In Mahi konnen fiinf Vo-
kale — i, a, u, ¢, o — Nasallaute erzeugen.

Beispiele:

i + n = in: dfin (Asche)

a + n = an: fin (Quecke, Schilfrohr)
u + n = un: hun (Blut, Vodun)

€ + n = en: fén (Nagel, Kralle, Fange)
o + n = on: don (Ratte, ziehen)

Weitere Nasalvokale setzen sich aus Doppelvokalen und dem nasalen
Buchstaben ,n“ zusammen.

Beispiele:

ii +n= iin: aziin (Erdnuss)

ee + n= een: ahéen (Ausdruck der Zufriedenheit)

00 + 1 = 2on: cKon (ganz neu)

aa+n= aan:ahdan (Zum Ausdruck des Erstaunens)
uu + n = uun: tiun (wissen, kennen)

2.7.2  Zur Grammatik des Mahi

Mabhi gehort zu den afrikanischen Tonsprachen. Fiir die Differenzierung
von Wortern sind also die Téne bzw. Tonhéhen mafigebend. Die Bedeu-
tung eines Wortes hingt somit von ihrer Betonung ab. Mit einem Wort
sind mitunter viele Bedeutungen assoziiert, sodass ein falsch betontes
Wort automatisch einen anderen Sinn hat:

l6: Krokodil; lo: endlich; 16: Sprichwort.
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Alle diese Worter lassen sich ,lo“ aussprechen, obwohl ihre Bedeutung
unterschieden werden muss. Folgende Tone lassen sich unterscheiden:

Hochton =["] Beispiel: asti: Ehemann; gbéts: Mensch; dsd: Bein
Tiefton =["] Beispiel: 0k5: Hals; odan: Schlange

modulierter Ton (tief- hoch) =[] Beispiele: anyii: Haut; [0: Krokodil
modulierter Ton (hoch-tief) = [4] Beispiele: siz6: Schere; s6: Eimer
Mittelton = [-] Beispiele: ostinvi: Stern; oniikiin: Auge
Bemerkung:

Bei niherer Betrachtung fillt auf, dass heutzutage nicht mehr alle Téne
konsequent betont werden. Flavien Gbéto hebt als Beispiel die Hoch- und
Tieftone hervor, die grundsitzlich zur Erzeugung anderer T6ne beitra-
gen. Hierfiir fithrt er Folgendes an:

»Le maxi posséde deux tons inhérents H(aut) et B(as). L’assignation par

défaut du ton B(as) aux consonnes voisées permet d’expliquer la modu-

lation tonale BH et le phénomeéne de dévoisement des obstruantes. Le
ton M (oyen) s’explique, lui, par des régles d’assimilation.” '™*

Manche Téne werden nur bei der Aussprache von Fremdwortern europi-
ischer Abstammung — Franzgsisch und Englisch — gebraucht. Da das
Liedrepertoire der vorliegenden Arbeit aber sowohl altherkémmliche Lie-
der als auch neue populire Kompositionen umfasst, werden — soweit
moglich — alle Téne bei der Transkription der Liedtexte beachtet.

Zur Wortbildung in der Mahi-Sprache werden viele einzelne oder zu-
sammengesetzte Worter, die dabei entweder ihren urspriinglichen Sinn
bewahren oder einen neuen erwerben, miteinander kombiniert. Es geht
generell um Verben, Partikel oder manchmal Substantive. Sie dienen ei-
nerseits als Hinweis auf eine Handlung, andererseits als Wiederholung
eines Nomens, eines Adjektives oder eines Adverbs, um ein anderes Sub-
stantiv zu bilden.

14 Ebd., S. 96.
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Beispiele:

Nomen ----> yi ya: Schnelligkeit
Adjektiv ----> blf bli: schmutzig
Adverb ---> hwidi hwidi: spitzig

Die Substantive konnen entweder als Adverbien (bibi = aus List) oder
als Adjektive (gbedé gbeqé=lebendig) zum Gebrauch kommen. Den Parti-
keln werden viele Funktionen zugewiesen. Sie dienen entweder zur
Erneuerung einer Handlung oder zum Aufweisen demonstrativer Artikel
(Definitartikel: o, Demonstrativ: 0) sowie zur Bezeichnung der Mehrzahl
(Artikel: I¢). Sie werden ebenfalls zur Kenntlichmachung der Negation o-
der der Fragestellung (Partikel: a), der Priposition, der Konjunktion und
des Ausrufs, der Personalpronomen, der Possessivpronomen (Suffixe:
ton) sowie zum Ziehen einer Schlussfolgerung (bo oder 10 o: so, also; éne
o: dann, folglich) gebraucht.

Beispiel: E y> viton I¢ bo yé ¢ x6. Er hat dann seine Kinder zu einem
Gesprich kommen lassen.

Bei den Substantiven unterscheidet man ein- und mehrsilbige Wor-
ter. Die einsilbigen Substantive werden manchmal mit dem Prifix ,a“
aufgebaut. Damit werden in der Regel angenehme Laute hervorgebracht.
Dieses Prifix wird missachtet, wenn das Substantiv am Satzanfang steht
oder anders betont wird. Deutlich seltener sind zusammengesetzte Sub-
stantive. In diesem Fall werden zwei zusammenpassende Substantive
ausgewihlt, auf die eine Grammatikregel angewandt wird, die einer Regel
der deutschen Grammatik dhnelt: Ein Grundwort, das an zweiter Stelle
steht, wird von einem Bestimmungswort prizisiert. Beispiel fiir ein sol-
ches Kompositum: Xennugdn aus Xennu (die Familie im weitesten Sinn)
und gdn (das Oberhaupt). Auflerdem gibt es Komposita, die aus einem
Substantiv und dem Suffix to bestehen. Dieses Suffix dient zur Bestim-
mung einer Eigenschaft sowie der Zugehorigkeit zu einem sozialen
Gefiige. Zum Beispiel Azowato: Arbeiter, Gléléto: Bauer.

Die Verben bestehen im Wesentlichen aus dem Wortstamm und sind
zumeist einsilbig. Die Partikel, die vor dem Verb stehen, bestimmen das
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Tempus. Mitunter wird das Tempus auch aus anderen Elementen (Ver-
ben, Substantiven), die die Verben begleiten, deutlich. Mahi kennt vier
Zeiten bzw. Tempora.' Ein Tempus gleicht dem Imperativ. Es wird an-
gewandt, wenn eine Handlung darauf abzielt, Befehle zu geben. Bsp: Wa
fi! Du sollst hierherkommen! Wenn sie mit Hoflichkeitsformeln zusam-
men verwendet wird, steht die Partikel , mi“ zur Pluralform vor dem Verb,
und zwar ohne Pronomen. Dann folgt dem Verb die Partikel ,no“ die der
Verschirfung der Aussage dient. Zum Beispiel , No ¢ii nii“! Du musst es-
sen! Das Verb kann auch von den Partikeln ,ka“ oder ,ko“ begleitet
werden; dann verweist es auf eine vergangene Handlung. Bsp: N ko wa:
Ich bin schon gekommen. Ka wd bé! Komm doch mall Die Partikel ,nd*“
schlieRlich verweist auf die Zukunft. Bsp: Nd wa! Ich werde dann kom-
men.

Mabhi lasst sich nur durch die Beachtung vieler syntaktischer Regeln
verstehen, die allerdings nur soweit sie zur Analyse des Liedgutes not-
wendig sind, in der vorliegenden Abhandlung Berticksichtigung finden.

2.8  Zusammenfassung

Die Mahi sind eine der zahlreichen Ethnien, die im Siiden Benins leben.
Urspriinglich stammen sie entweder aus Adja-Tado oder aus Ayo bzw.
Ife, einer im Westen von Nigeria gelegenen Stadt. Eine Zeitlang bewohn-
ten sie das Plateau d’Abomey, bevor sie vor der militirischen Hegemonie
des Konigreichs von Dahomey fliichteten, um sich zwischen dem 15. und
17. Jahrhundert in ihr aktuelles Siedlungsgebiet zuriickzuziehen. Es liegt
im Landesinneren, im Norden der Hochebene d’Abomey.

Trotz der immer grofler gewordenen Eroberungsbedrohung durch
die Monarchie von Abomey gelang es den Mahi, sich sozial, religits und
wirtschaftlich zu organisieren. Diese soziale Organisation war aber nicht
mit der der Bewohner von Danxome vergleichbar. Gleichwohl konnten
sie dank dieser Sozialstruktur im Verlaufe mehrerer Jahrhunderte die
gegnerischen Truppen besiegen. Deren Niederlagen fiihrten zur Entste-
hung des Begriffs Mahi, der bis dato zur Bezeichnung dieser Ethnie dient.

115 ygl. DELAFOSSE: Manuel dahoméen (wie Anm. 107), S. 56.
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Die beiden Sprachen Mahi und Fon sind weitgehend identisch. Le-
diglich in der Aussprache unterscheiden sich die beiden Sprachen.
Auflerdem lassen sich in Mahi viele Worter aus den Ajd-, Wémé-, Aizo-
und Nago-Sprachen finden, die einerseits die gemeinsame Herkunft, an-
dererseits die enge Nachbarschaft mit diesen Ethnien aufzeigen.
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3  Indigene Dimensionen des Liedgutes der Mahi

Das Liedgut der Mahi kann anhand vieler Parameter charakterisiert wer-
den. Abgesehen von den mannigfaltigen kulturellen Faktoren, zu denen
die entsprechenden Tonleitern, die Sprachverhiltnisse in Anlehnung an
die gesungenen Texte, die Klangfarben der Musikinstrumente sowie die
natiirliche Beschaffenheit der Stimme zihlen, durchdringen die verschie-
denen Singstimmen und andere orale Genres den Gesang. In der
Forschung wird das Liedgut der Mahi daher als Schnittmenge mehrerer
Genres sowie als harmonische Verbindung der Singstimme mit der
Sprechstimme betrachtet. Da die Sprache der Mahi jedoch nur eine der
vielen Tonsprachen innerhalb Afrikas darstellt, konnen die beschriebe-
nen Merkmale auch in anderen Sprachen ihre Entsprechung finden. Die
Klangschoénheit ergibt sich dort meist unmittelbar aus der Aussprache ei-
nes Wortes, sodass die Grenze zwischen der Sprache und den
gesungenen Texten unscharf ist. Dies istimmer dann der Fall, wenn man
sich nicht nur auf den musikalischen Aspekt und die Bedeutung des Wor-
tes beschrinkt. Betrachtet man die Stimme — Gbe, stellt man fest, dass
Variationen in der Betonung zu einer Verinderung der Wortbedeutung
fithren kénnen. So kann ein und dasselbe Wort, je nach Aussprache,
mehrere Bedeutungen besitzen. Die musikalische Sprache erscheint als
eine dem gesprochenen Wort gleichbedeutende Unterform, die man je
nach Rhythmus verwenden kann. Hierbei kommt eine Vielzahl linguisti-
scher Regeln zum Einsatz, die im nachfolgenden Kapitel niher betrachtet
werden sollen.

Alle soziokulturellen und religiosen Realititen scheinen sich in der
traditionellen afrikanischen Musik zu vereinen. Deshalb stellt diese Mu-
sik zugleich eine Mischung aus Poesie, Theaterkunst, Gesang und Tanz
mit religiosem Hintergrund dar. Da die Anzahl der behandelten Themen
sehr umfangreich ist, dienen die Gesinge auch als Kommunikationsmit-
tel, also als eine Moglichkeit, Wissen und Erfahrungswerte
weiterzugeben. Die emotionale Firbung der Liedtexte scheint somit un-
umginglich und ein Resultat dieser unmittelbaren Nihe zum Verfasser
zu sein. Viele der Gesinge bringen diese Unmittelbarkeit zum Ausdruck,
wenn sie tiefe Einblicke in die Gefiithlswelt ihrer Autoren und auch Vor-
tragenden gewidhren, indem die Erlebnisse in Gesangssprache
ausgedriickt werden.
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Jeder Gefiihlslage entspricht somit ein angemessener Text, der es mit kla-
rer und direkter Sprache schaftt, den Horer zu informieren. Bedeutet das
also, dass die Musik der Mahi ihrer Sprache entspricht und als gleichwer-
tiges Kommunikationsmittel anzusehen ist? Existiert tiberhaupt ein
Begriff, der einzig und allein die Musik beschreibt? Diesen beiden Fragen
soll im folgenden Kapitel nachgegangen werden.

3.1  Zum Begriff Han bei den Mahi

Bei den Mahi existiert kein Begriff, der semantisch eindeutig zur Bezeich-
nung der Musik im europiischen Verstindnis dient, das heifét ,l'art de
combiner les sons de maniére agréable a loreille“', — ,Kunst der Klangkom-
bination, die angenehm zu héren ist.“ Diese okzidentale Vorstellung der
Musik weicht von der afrikanischen Musikanschauung ab, in der ein ein-
ziges Wort manchmal sowohl zur Lied- oder Sprachbezeichnung als auch
zur Bezeichnung einiger Musikinstrumente verwendet werden kann.
Dieser Sachverhalt kann sich jedoch, je nach Gegend, anders darstellen.
Bei den Mahi in der Untersuchungsregion wird, ebenso wie bei fast simt-
lichen Ethnien stidlich Benins, auf den Begrift Han rekurriert, welcher
zur Bezeichnung des vokalen Textes ohne oder mit musikalischer Beglei-
tung gebraucht wird.

So verweist der Begriff Han im musikalischen Zusammenhang auf
Vokalmusik. Er leitet sich eher von Gbéhan ab, was (den Informanten zu-
folge) auf das gesungene Wort hindeutet, das heif3t, das Lied, obwohl der
Begriff sich zugleich von dem gesprochenen Wort — X6 — unterscheidet.
Die beiden Bestimmungsworter — X6 und Han — besitzen einen gemein-
samen Nenner Gbeé — die Stimme, der Klang. Mit dem Begriff Gbé weisen
die Mahi einerseits auf das Mittel hin, wodurch ein aussagekriftiges Wort
ins Leben gerufen werden kann. Besitzt ein Singer beispielsweise nicht
die geeignete Stimme fiir ein Lied oder hat im Allgemeinen kein Talent
fur das Singen, sagt er: ,Gbeé c€ nyon han dn“— Meine Stimme passt mu-
sikalisch nicht gut. Andererseits sind damit Kehlkopfmuskeln gemeint,

116 pedy SERI: Musique traditionnelle et développement national en Céte d'Ivoire. In: Tiers-
Monde 25 (1984), S. 109-124, hier S. 109.
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die (dabei) Gbékan — die erzeugenden Muskeln der Stimme — genannt
werden.

In diesem Zusammenhang erzeugen die Kehlkopfmuskeln offenbar
der Mahi-Vorstellung gemif die Klinge, die in Worten, Schreien sowie
Verinderungen der Stimme wiedergegeben werden. Den Erkenntnissen
der Linguisten zufolge entstehen so an dieser Stelle reflexartig alle
psycho-affektiven Phinomene, die den Menschen zum Ausdruck starker
sensitiver oder moralischer Eindriicke dringen. Sie lassen sich durch die
Kontraktion der entsprechenden Muskeln, durch Schreie und Ausrufe er-
zeugen. Dies erklirt sogleich die Tonvariationen, also die Hohen und
Tiefen der Stimme, die sich eingeschriankter beim Sprechen und auch
beim Singen beobachten lassen. Hierzu schreibt Koudjo Bienvenu, dass
die Tonhohe des Gesangs nicht der der Umgangssprache entspricht: , La
voix du chant n’est pas celle du langage parlé (x6).“1V

So erklirt es sich, dass Gbeé nicht nur zum Produzieren der Rede, sondern
auch zur Vermittlung mancher klangvollen Emotionen beitrigt, die bis-
weilen eher selten in der Umgangssprache zu finden sind. Ein einzelnes
Wort kann somit verschiedene Emotionen widerspiegeln. So werden zum
Beispiel Betonungen wie ,ée“ oder ,eé“, die am Ende der Verszeile auftre-
ten, als Ausdruck des Erstaunens, als Aufforderung oder als Ausruf
verwendet.

Der Begriff Han wird also als eine Aneinanderreihung von Worten
definiert, die akustisch angenehm zusammengefiigt und zur Hervorbrin-
gung eines Gefiihls oder einer Stimmung sowohl beim Singenden als
auch beim Zuhoérer musikalisch ausgesprochen oder gesungen werden.
Folglich ergibt sich Han aus einer harmonischen Verbindung des gespro-
chenen Wortes — X6 — mit verschiedenen bedeutungsvollen Klingen,
sozusagen eine Tonleiter, die sich nur musikalisch erkliren lisst. Diese
voriibergehende Verinderung der Stimme verwandelt somit das Wort, in-
dem sie ihm sowohl eine Form verleiht als auch ein besonderes Tempo
vorgibt, sodass sie dieses Wort bisweilen vom Ursprungswort der Sprache
unterscheidet. Diese ungewohnliche Ausdrucksform stellt anschlieRend

17 Bienvenu KouDjo: Parole et musique chez les Fon et les Gun du Bénin. Pour une
nouvelle taxonomie de la parole littéraire. In: Journal des africanistes 58 (1988), 2, S. 73—
97, hier S. 88.
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den Gesangstext dar und schafft eine Symbiose von Wort und Melodie,
die fiir eine Abfolge von Tonvariationen gehalten wird; eine Musikbeglei-
tung ist in diesem Fall nicht zwingend notwendig. Diese Tonvariationen
konnen von einer Musikkultur zur anderen unterschiedlich sein. Georges
Guédou merkt an, dass: , Le fon appelle han toutes paroles oty la voix atteint
un certain degré d’expressivité et d’harmonie dépassant celui qu’exigent les pa-
roles ordinaires. “1'8

Fiir Guédou werden als Han Worte bezeichnet, in denen die Stimme eine
Expressivitits- und Harmoniestufe erreicht, die itber normale Worte hin-
ausragt. So gibt es viele enge Verbindungen zwischen dem verbalen und
dem musikalischen Ausdruck, denn Han erweist sich als eine reichhal-
tige Offenbarung des Wortes zum Kommunizieren mittels Wortern und
Emotionen, die einem kulturell festgelegten rhythmischen Tempo folgen,
in dem sich alle Tonhohen niederschlagen. Hierauf weist Bienvenu
Koudjo in seiner Erliuterung des Begriffs hin:

,Han (le chant), la plus efficace de toutes les paroles, est aussi la plus
riche parce qu’elle communique aussi bien par le contenu (x6 kwin), la
mélodie (hangbe) que par la pulsation (gan), synonyme de régularité
rythmique et métrique. Utilisant toutes les hauteurs tonales en action
dans la culture et la richesse des timbres physiologiquement possibles,
han libére la voix de toutes les contraintes et lui rend toute sa puissance.
Libérée par le chant, la voix libére a son tour la parole des contraintes de
la langue, ne retenant pour seule exigence que celle d'étre a tout mo-
ment ,musique’, c’est-a-dire un nouveau langage. “1*°

Diesen Ausfithrungen zufolge ist unter dem Gesang — Han — eine Aus-
drucksform zu verstehen, die sowohl mit dem Inhalt (X6 kwin), der
Melodie (Hangbé), als auch mit dem rhythmischen Schlagen (Gan) ver-
bunden ist. Anhand simtlicher Tonhéhen und der Vielfalt an Tonleitern,
die in der Sprache existieren, erlost der Gesang — Han — die Stimme von
allen linguistischen Hemmnissen und macht sie aussagekriftiger. Die
Stimme wiederum bringt das Wort zum Klingen, sodass es sich zu einer
ganz neuen Sprachform entwickelt. Auf diese Weise lisst sich der Gesang
— Han — grundsitzlich von der Umgangssprache unterscheiden. Er fun-
giert als das gesungene Wort, welches die Gesamtheit der Tonleitern der

118 GUEDOU: X6 et gbe (wie Anm. 11), S. 458.
119 Koupjo: Parole et musique chez les Fon et les Gun du Bénin (wie Anm. 116), S. 79.
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Adja-Tado-Kulturen benutzt. Sowohl in einer Erzihlung als auch inte-
griert in andere Genres lisst sich dieser Gesang identifizieren.

Auflerdem wird der Begriff Han in einem spezifischen Kontext zur
Bezeichnung simtlicher Tierstimmen und Rufe verwendet, weil vermu-
tet wird, dass auch Vogel dazu fihig sind, Vokalmusik zu erzeugen. Dabei
bezieht man sich nicht auf einen bedeutungsvollen Klang, dessen Aus-
sage man verstehen kann, sondern auf ein harmonisches und
melodisches Gerdusch, das lediglich die Aufmerksamkeit wecken
mochte. So wird zum Beispiel das Zwitschern der Vogel und das Zirpen
der Zikade als Gesang interpretiert.

Abgesehen von der Bezeichnung so mancher Worte, die musikalisch
mit einer menschlichen Stimme untermalt werden, entspricht der Begriff
Han demnach sowohl dem gesungenen Text als auch der Musik im Kon-
text der abendlindischen Vorstellung. Wenn der Liedtext bzw. Han
allerdings mit einem Musikinstrument einhergeht, wird es zur instru-
mentalen Untermalung - Hin. Sie wird zur Bezeichnung aller
Gesangstexte verwendet, die mittels der Musikinstrumente zum Musizie-
ren gebraucht werden. Verallgemeinernd entspricht der Begriff Hiin
sowohl einer Trommel als auch einem Instrumentalensemble und unter-
scheidet sich von dem Gesang, der Han genannt wird. Unter Hiin wird
die Musik der Mahi verstanden, deren Spieler, je nach ihrer Funktion im
Orchester, durch eine Zusammensetzung aus dem jeweils gespielten In-
strument und dem Suffix — to — (Besitzer, Spieler) bezeichnet werden.
Zum Beispiel heifdt der Trommler — Hiunxoto; der Glockenspieler —
Ganxoto usw.

Der Ubergang von einer reinen Vokalmusik zu einer Instrumental-
musik wird bei den Mahi nicht als eine menschliche Initiative, sondern
als Offenbarung eines tibernatiirlichen Wesens wahrgenommen. Der
Oraltradition zufolge wurde die Musik den Menschen durch Azizd er-
schlossen, einem auflergewohnlichen Wesen, das in der Mythologie der
Vélker Adja-Tado, der griechischen Muse der epischen Dichtung , Kalli-
ope“ dhnelt. Zur Erliuterung dieser Mythologie formuliert Clement Da
Cruz:

»Lalégende dahoméenne attribue I'origine de la musique a Aziza. C’est,
d’apres la description qu’on en fait, une créature de petite taille d’'un

aspect physique rappelant la race blanche. Elle réunit a elle seule sci-
ence, perfection et puissance, et a enrichi les hommes de toutes les
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techniques entre autres la musique. Les indigénes prétendent que les
chasseurs sont les méssagers auxquels ce genie révele tous les secrets
ignorés des humains.“12

Das Zitat deutet darauf hin, dass der Legende zufolge der Ursprung der
Musik Aziza zugewiesen wurde. Der Beschreibung entsprechend, han-
delt es sich hierbei um eine kleine Kreatur, deren Aussehen dem weiflen
Menschen dhnelt. Sie ist vollkommen, besitzt jegliche Macht und Wissen
und schenkt den Menschen Verstindnis fiir alle Kiinste, wie zum Beispiel
fir die Musik. Die Eingeborenen behaupten, dass die Jiger die Boten
seien, denen dieses aullergewdhnliche Wesen etliche unergriindliche Ge-
heimnisse der Menschheit offenbare.

Neben der Bezeichnung Hiin gibt es einen weiteren Begriff, der zur
Bezeichnung der Musik bei den Mahi verwendet wird. Von dem Infor-
manten Richard Vidégnon alias Wesén, wird der Begriff Nuxuxo zur
Bezeichnung des Musizierens gebraucht. Damit meint er einen Aus-
druck, der dazu dient, das grundsitzliche Verfahren zur Klangerzeugung
zu benennen. Hier ist zu erwihnen, dass ,Musik machen® mit ,einem
Instrument eine Stimme geben“ gleichgesetzt wird, also einer Moglich-
keit, ein Instrument sprechen zu lassen. In diesem Fall sagt der Mahi , Xo
ni!“, im Deutschen ,Schlag etwas an!“. Diese Handlung wird dann
Niixuxd genannt; im Deutschen zum ,Schlagen eines Gegenstandes®,
also: Musizieren. Im eigentlichen Sinne meint man also alle Bewegun-
gen, die zum Spielen eines Instrumentes notwendig erscheinen. Des
Weiteren dient das Wort dazu, alle existierenden Arten von Musik zu be-
zeichnen, die Nuxuxd heifen. Thr Ursprung unterscheidet diese
Musiktypen, so wird zum Beispiel eine typisch traditionelle Mahi-Musik,
als , Nuixuxo tomitdn meton“ umschrieben, was im Deutschen eine einhei-
mische bzw. traditionelle Musik bezeichnet. Musik europiischen
Ursprungs wird beispielsweise als ,, Yové niixuxo“— Musik der Weifden —
angesehen. Diese Bezeichnung gilt auch fur allerlei fremde und moderne
Musik. Die Yoruba-Musik wird somit auch als ,, Ayonén niixuxd“ beschrie-
ben.

120 Clément DA CRUZ: "Les instruments de musique dans le Bas-Dahomey". In: Etudes
Dahoméennes n° XII, 1954, 10; zitiert nach G. A. GUEDOU: X6 et gbé (wie Anm. 11), S.
458 f.
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Moderne Musikformen wie beispielsweise RNB, Rap, Reggae usw.
unterscheiden sich deutlich von der traditionellen Mahi-Musik, denn hier
wird die Aufmerksamkeit eher auf die Art des Musizierens gerichtet, so-
dass diese Musikstile als iibertrieben und als akustisch unangenehme
Klinge angesehen werden. Sie werden von den Mahi bald als ,Cacé mu-
siki“, bald als , Donkpenvi johun joja le sin niixuxo“umschrieben. Die erste
Bezeichnung beschreibt dabei die Musik, die nur ,Ca c6“ erklingt, also
sozusagen eine vulgire Beschreibung der Musiklaute. Die zweite Be-
zeichnung verweist hingegen auf diejenigen, die nach dieser Musik
tanzen oder sie geschaffen haben. Grundsitzlich achten die Mahi bei der
Bezeichnung von Musikstilen auf die Herkunft der Musik. Einerseits
geht es um eine Musizierart, die mit hohlen Worten und mit unangeneh-
men Klingen in den Ohren der ilteren Generation gegentiiber einhergeht.
Anderseits wird sie dabei den Jugendlichen zugeschrieben, denn die Mu-
siktexte scheinen meist sinnentleert zu sein, da man aus ihnen keine
Lehre ziehen kann. Diese Art der Bezeichnung ist nicht nur fur die Mahi
charakteristisch, sondern fiir simtliche Aja-Tado-Vélker.

Gleichwohl ist der Begriff Niixuxo in jeder Hinsicht zutreffend, denn
den Informanten zufolge soll alles — Nit ¢ébu —, was geschlagen wird, ei-
nen Klang erzeugen, das heifit, es soll eine Stimme geben — ,E na dé ghe“.
Das zeigt, dass Gbé — Klang, Laut, Stimme — auch kennzeichnend fiir Mu-
sikinstrumente ist. In diesem Sinne wird oft gesagt: , E ¢i ghé“, wenn ein
Gegenstand, zum Beispiel ein Musikinstrument, einen gellenden Laut er-
zeugt. So gesehen konnen auch die Musikinstrumente eine Stimme
haben, was bei den Mahi und den anderen Volksgruppen des siidlichen
Benins als Gbé bezeichnet wird.

Dennoch ist zu unterstreichen, dass der Begriff Gbé, der hier als
Klangform zu verstehen ist, sich jedoch von der menschlichen Gbe, also
Stimme, unterscheiden lisst. Gbé als Stimme beschreibt eine typisch
menschliche Eigenschaft und kann folglich als X6 — Wort — betrachtet
werden, da jedes Wort vermutlich eine Bedeutung hat. Gleichwohl kénnte
die menschliche Ausdrucksform auch als Gbé auftreten, sobald sie als
sinnentleert wahrgenommen wird. Dahingehend gibt Guédou Georges
zu bedenken, dass eine menschliche Aussage als Gbé betrachtet werden
konnte, sobald sie keine Bedeutung hat:
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,11 s’agit bien de la parole d’'un homme et 'on s’attendrait 3 avoir x6.
Mais cette "parole" étant insensée, inopportune, on I’assimile & gbé. Elle

est [peut étre parfois] appelée injurieusement avingbe "parole de

chien" «121

Hierdurch wird verstindlich, dass das Wort — X4 als Gbeé betrachtet wer-
den kann, sobald es keine sinnvollen Botschaften zu vermitteln hat. In
diesem Zusammenhang kann es als Schimpfwort verwendet werden, bei-
spielsweise: ,Quatsch!“. Das Wort entspricht also dem leeren Gerdusch.
Allerdings wird in manchen Fillen die physiologische Ausprigung der
Sprache zuungunsten ihres semantischen Inhalts bevorzugt, sodass der
Begrift Gbé stellvertretend fiir X6 benutzt werden konnte. Aus diesem
Grund sind die Laute der Musikinstrumente nicht als X4, sondern als Gbhé
zu vernehmen, weil sie nicht zur Ubermittlung eines richtigen Wortes
dienen. Es geht in der Regel um vordefinierte Texte, die man mittels der
Instrumente zum Musizieren verwenden kann. Abgesehen davon tiber-
trigt kein Musikinstrument allein eine besonders sinnvolle Botschaft,
denn X6 wird als eine Vermittlung ausgesprochener und bedeutungsvol-
ler Klinge verstanden.

Zwar werden Klinge durch Instrumente erzeugt, sie sind jedoch
nicht bedeutungstragend. Beziiglich der Laute der Musikinstrumente
werden sie anthropomorphisch im Instrumentalensemble angeordnet.
Sie werden nicht nur als Hingdn — Haupttrommel, Hiinvi — ,Kind-Trom-
mel“, sozusagen kleine Trommel, sondern auch Tiefton — , Ghé gingin*“
und Hochton — ,,Gbeé helé helé“ oder auch ,hélé hélé“ bezeichnet und unter-
schieden. Daraus folgt, dass auch die minnliche Stimme von der
weiblichen Stimme unterschieden werden muss. Die geschlechtsspezifi-
sche Personifizierung der Stimmen erscheint auch in der Melodie, wobei
bei der Abfolge der Tonhohen die weiblichen von den ménnlichen Ténen
unterschieden werden, also der Abstand vom Halb- und Ganzton betrach-
tet wird.

Im Gegensatz zu anderen Volkern, die jeder Musik eine prizise Be-
zeichnung zuweisen, sind bei den Mahi unendliche Komposita zu finden,
die aus der Bezeichnung des Ensembles und dem Begriff Han zusam-
mengefiigt werden. Der erste Bestandteil des Kompositums weist auf die

121 Ebd., S. 70.
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Art des Gesanges hin. Genauer gesagt, wird damit der Rhythmus unter-
strichen, zu dem die Lieder gehéren. Zum Beispiel wird Avinle han,
Aléxome han, Tobd han gesagt, um von Gesingen von Avunle, Aléxixo,
oder Tobd zu sprechen. Ebenfalls wird Hiin als ein Bestimmungswort ver-
wendet, um dadurch die Art von Musik niher zu Dbestimmen,
beispielsweise Aghohiin, Danhiin usw.

Die Liedtexte innerhalb der Mahi-Musikkultur scheinen einen beson-
ders wichtigen Platz einzunehmen. Oft méchte man Niheres tiber einen
Gesang wissen, sodass gefragt wird, ,E té ka ¢o wé han ¢é?“ - zu Deutsch:
,Wovon handelt der Gesang?“ Um die Aufmerksamkeit auf einen (vor-
ldufig) gespielten Gesang zu lenken, wird folgendermaflen gebeten: ,Po
t6 han € ne on!“ — Schenk diesem Gesang Gehor! Desgleichen wird mit-
unter erfragt, ob der Interessierte sich in das Lied eines bekannten
Musikers hineingehért habe. Der traditionell gesungenen Musik wird
also eine so grofRe Bedeutung bei den Mahi beigemessen, dass zu fragen
ist, ob man sie nicht als populire Lieder bezeichnen konnte. Bei genaue-
rer Betrachtung scheint sich nimlich ein Grofteil des Kulturerbes in den
Gesingen dieser Ethnie widerzuspiegeln. Abgesehen von ihrer Unterhal-
tungsfunktion versinnbildlichen sie ein Mittel zur Uberlieferung der
Traditionen. Sie fungieren somit sowohl als Kanal zur Ubermittlung ei-
nes bestimmten Gedankens, einer Vorstellung oder einer Empfindung
als auch, den Worten von N’sougan Agblemagnon zufolge, als eine spe-
zifische Sprache, eine reale miindliche Schrift: ,[...] un langage spécifique,
une véritable écriture orale.“122 Sie sind also ein Selbstbildnis der Tradition,
die auf Grund der Abwesenheit einer festen Schrift, die Gesinge zur Wei-
tergabe der moralischen, historischen, genealogischen,
anthropologischen sowie kiinstlerischen Werte verwendet. Um Sinn und
Zweck dieser traditionellen Gesinge besser zu verstehen, war es notwen-
dig, die Gespriche mit den verschiedenen Gewihrsleuten zu fithren.

122 AGBLEMAGNON: Sociologie des sociétés orales d’Afrique noire (wie Anm. 17), S. 129.
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3.2  Zum Stellenwert autochthoner Lieder aus der Sicht der Akteure

Die Interviews, die dieser Abhandlung zum traditionellen Liedgut der
Mahi zugrunde liegen, wurden mit einigen traditionellen Mahi-Musikern
sowie anderen Informanten gefiihrt, die mit diesen Liedern von Kindheit
an vertraut sind oder sich aus beruflichen Griinden mit diesen Liedern
vertraut gemacht haben. Darunter befinden sich Richard Vidégnon alias
Wesén, Cocou Bernard Tokponho alias Louha, Martien Azondékon alias
Dah Azondékon, Marcellin Danhouégnon alias Dah Doudji und Frau Mig-
nongan Sossa alias Houékin. Diese Informanten haben nicht nur die
ihnen vorgelegten Fragen beantwortet, sondern auch Lieder fiir die vor-
liegende Studie vorgeschlagen. Im Folgenden steht die Initiale CS
(Constant Sedote) fuir den Autor, wihrend die Informanten mit ihrem
Aliasnamen bezeichnet werden.'?

CS: Konnten Sie uns etwas zu Ihrer Person erzihlen?

Wesén (stimmt lichelnd zu): Ich heifle A. Richard Vidégnon. Mein Alias-
name Wesén lehnt sich an die Mahi-Redewendung ,Axosuténd ma do
wesén“ (zu Deutsch: , Der Konig kann den Tanz nicht verbieten®) an. So-
mit werde ich Wesén genannt. Ich bin ein aus Aklamkpa stammender
wahrer Mahi. Ich bin Adept des Naturgotts Sakpata. Ich bin auch Wahr-
sager, also Bokono. Ich bin 52 Jahre alt und in den Fa-Wald gegangen, um
dort zum Fa-Orakel-Wahrsager zu werden. Ich bin verheiratet und Vater
mehrerer Kinder. Ich habe die Schule bis zur dreizehnten Klasse besucht,
bevor ich sie endgiiltig verlief3.

Louha: Ich bin Cocou B. Tokponho. Mein Kiinstlername ist aus der Aus-
sage ,Kiidé ma zun louha“ (zu Deutsch ,Man kann sich nicht mit dem
Tod anfreunden®) entstanden. Deshalb nennen alle mich Louha. Ich mu-
siziere im sogenannten Toba-Rhythmus, komme auch aus Aklamkpa im
Stadtbezirk Glazoué. Ich bin 50 Jahre alt, gehore der Mahi-Ethnie an und
habe eine Frau und drei T6chter. Ich bin im animistischen Glauben ge-
boren und bin spiter zur Himmlischen Kirche Christi'?* konvertiert. Au-

123 Im Folgenden werden nur zwei Interviews exemplarisch vorgestellt.
12+ Celestial Church of Christ (abgekiirzt: CCC) ist eine christliche Kirche, die 1947 Benin
durch Samuel B. J. Oschoffa (1909-1985) gegriindet wurde.
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ch ich habe die Schule bis zur dreizehnten Klasse besucht.

CS: Wir gehen nun den populiren Liedern nach. Ich wiirde Sie gerne fra-
gen, was Han bedeutet?

Dah Azondékon: Han entspricht dem franzosischen Wort ,Chanson®.
Han ist meiner Meinung nach eine quasi passend konzipierte Aussage
zur Erziehung bzw. zum Nachdenken, die eine besondere Form an-
nimmt,  welche nicht  vergleichbar mit der  blichen
Kommunikationsform ist. Sie bringt Geschichten, menschliches Verhal-
ten und deren Folgen, die Schopfung der Welt im Allgemeinen sowie die
Tierwelt zum Ausdruck. Eigentlich geht es um sorgfiltig verarbeitete In-
formationen, die in Form eines Gesangs in Erscheinung treten. Sie
unterscheidet sich komplett vom alltdglichen Gesprich. Diese Kommuni-
kationsform wird ,Han‘ genannt. Es werden vielerlei Gesinge
unterschieden. So wird beispielsweise von Han, oder auch von Hanlé ge-
sprochen.

Beziiglich Hanlé kann gesagt werden, dass es ein philosophisches
Entwickeln einer Auffassung bzw. einer Idee ist, die von Menschen aus-
gedriickt wird, die hartnickig an einem Gedanken festhalten konnen.
Generell wird gesagt, dass man mit diesem Hanlé erst an édltere Personen
herantreten soll, um dafiir ein Verstindnis entwickeln zu kénnen. Prin-
zipiell ist jeder dazu in der Lage zu singen, sogar ich. Obgleich meine
Stimme nicht dafiir geeignet scheint, kénnte ich trotzdem alle Han sin-
gen. So ist es eher talentlosen Musikern manchmal sogar peinlich oder
unangenehm, diese Gesinge vorzutragen, da es ihnen meist an Einfalls-
reichtum mangelt. Der spannendste Teil eines Gesanges ist der Hanko.
Die Form eines Gesanges kann mit einem Schulaufsatz verglichen wer-
den. Es lassen sich eine Einleitung, ein Hauptteil sowie ein Schluss
unterscheiden. Der Schluss wird fur einen Hanko gehalten. Er gilt als
eine Synthese der Idee, die im Gesang dargestellt wird. Soviel ich weifs,
sind dies die drei Formen, die existieren.

CS: Ich wiirde Sie bitten, Erklirungen zu den Liedern abzugeben. Kénn-
ten Sie mir erkliren, wie die Lieder in der Lebenswirklichkeit der Mahi
interpretiert werden kénnen? Kurzum, was ist Han — das Lied?

Wesén: (Er tiuscht lichelnd eine Bewegung nach links und rechts auf sei-
nem Stuhl vor) Verallgemeinernd muss man sagen, dass die Lieder sich
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nicht auf die menschliche Welt beschrinken. Jedem Lebewesen wohnt
ein eigener Gesang inne. Der Hahn kriht beispielsweise und alle Vgel
singen ihr eigenes Lied, wie zum Beispiel der Silberreiher. Dementspre-
chend besitzen alle Lebewesen, denen eine vernehmliche Ausdrucksform
geschenkt wurde, eine Form von Gesang, auch wenn dieser den Men-
schen meist unverstindlich erscheint. Im Gegensatz zu den tierischen
Gesingen sind die menschlichen Gesinge verstindlich. Es wird hiufig
erwihnt, dass die Menschen ihre Sorgen in ihrer Sprache deutlich zum
Ausdruck bringen und sie dann gesanglich verewigen. Oft wird man ge-
fragt, ob man dieses oder jenes Lied schon kennt, oder ob man schon vom
Thema eines bestimmten Gesanges gehort hat. Auflerdem dient das Lied
oder der Gesang als eine Auferung von allerlei Emotionen mithilfe (mi-
nuzios) eigens ausgewidhlter Worter und Redewendungen. Diese
Redensart unterscheidet sich von allen anderen Kommunikationsfor-
men, kann jedoch niemals mit einem Gesprich verglichen werden. Zwar
singt jedes Volk seine Lieder in der eigenen Sprache, aber darin wird die
Botschaft mit einer freundlichen Ausdrucksform verarbeitet, mit der Gott
die Menschen begliickt hat, sodass sie ein grofies Interesse daran haben.
Soviel zum Gesang.

CS: Mehrfach wird von Hanlé gesprochen. Was bedeutet Hanlg?

Houékin: Egal, was man arbeitet, die Menschen finden immer einen Kri-
tikpunkt. Der Musiker darf aber nicht auf die Provokationen reagieren.
Seine Kunst bleibt sein einziges Ausdrucksmittel. So kénnte er spiter
mittels seiner Liedstiicke oder bei einer musikalischen Darbietung etwas
erwidern. Diese Aussagen entsprechen dem Begriff Hanlo.

CS: Was sagen Sie dazu, Herr Wesén?

Wesén: Nach den Aussagen unserer Vorfahren sowie unserer alten Mu-
sikanten ldsst sich der Hanlé von dem Léhan unterscheiden. Unter der
Bezeichnung Hanlé sind jene Gesdnge zu verstehen, deren Inhalte ohne
weitere Erklirungen nicht allen Menschen vollig verstindlich sind. Die
dabei verwendeten Sprichworter und Aussagen sind nicht so deutlich,
dass man sie beim ersten Hoéren sofort verstehen kénnte. Obwohl es
meist um Menschen geht, werden Beispiele aus der Natur und der Tier-
welt herangezogen. Zum Beispiel macht man beim Singen oft
Anspielungen auf einen Fluss, einen Baum oder andere Dinge. Also geht
84



es um solche Lieder, deren Inhalte nur dank der Aufschliisselung des
Singers oder anderer Personen, die die Sprache gut verstehen, verstind-
lich gemacht werden. So lisst sich der Hanlé erfassen. Im Gegensatz zum
Hanlé ist die andere Variante Léhan eine direkt an eine Person adressierte
Liedform, die im Grunde provozieren soll. In Wirklichkeit umfasst Han
alle Formen des Gesungenen. Eine Prizisierung soll mehr Aufschluss
dariiber geben. Der Léhan ist eine AuRerung des Argers oder einer Belei-
digung, die mittels des Gesanges ausgedriickt werden soll. Hegt man
beispielsweise einen Groll gegen jemanden, dann kénnte man beim Auf-
einandertreffen ein provokantes Lied anstimmen, um einen Streit
hervorzurufen oder den bestehenden Konflikt offenzulegen. In diesem
Fall sagt man: , Seht ihr, wie dieser Mann oder diese Frau durch Léhan in
Streit geraten kann»“ Im Vergleich dazu ist der Hanlé das Gesungene,
welches um verstanden zu werden weiterer Erklirungen bedarf. Lohan
gilt hingegen als ein Lied zur Beschimpfung. Tatsache ist, dass im Lohan
zwei Individuen im Konflikt stehen. Entweder gilt es zu provozieren oder
eine alte Streitigkeit wieder zum Leben zu erwecken. So umreiflen wir die
Idee von Léhan in der Lebenswirklichkeit der Mahi. Diesbeziiglich wird
hiufig gesagt — , E ji I6han do mi“—, er hat mich durch — Léhan — ein Lied
zur Provokation angestiftet.

CS: Manchen Informanten zufolge dient Hanlé zur Bezeichnung der po-
puliren Lieder bei den Mahi. Sind Sie derselben Meinung?

Louha: Ich bin nicht dieser Meinung. Es ist doch allen bekannt, dass die
populdren Lieder in unserer Gegend Avunle'® (Avinlé-Lieder) genannt
werden. Wenn ein Musiker bei einer Auffiihrung nur Avinle-Lieder ge-
sungen hat, wird haufig gesagt ,E wa x0 avunle nu mi bo yi we me“ (zu
Deutsch: Er hat uns nur Avinle-Lieder vorgespielt). Damit soll auf die be-
kannten Lieder Bezug genommen werden. Meist geht es um Lieder, die
weit in die Vergangenheit zuriickreichen und deren Komponisten nicht
mehr bekannt sind. Deshalb werden diese Lieder Avinle genannt. Sie

125 In den Mahi-Gegenden existieren Gesinge, die lediglich bei Vollmond und
ausschlieflich von jungen Midchen gesungen werden. Sie werden Aviinlé oder Afinlé
genannt. Rhythmisch begleitet werden sie ausschliefslich von Hindeklatschen, was als
Manifestation einer erfreulichen Begebenheit gilt.
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sind auRerdem die Quelle, aus der so mancher Musiker schopft. Dem-
nach handelt es sich um Gesinge, die sich an allerlei Musik anpassen.
Beinhaltet das Lied einer Person eine Vielzahl an Sprichwortern, Zauber-
formeln oder Aussagen, die provozieren, beleidigen oder verletzen sollen,
handelt es sich meist um Léhan.

Dah Doudji: Ich glaube, dass die populiren Lieder durch die Rhythmen,
mit denen sie einhergehen, charakterisiert werden konnen. Es lassen sich
dabei Avinle-han'®, Adonmangbo, Toba-, Kpehin-han und Cengunme'?-
han unterscheiden. Da alle einen gemeinsamen Nenner ,Han“ haben,
werden diese Lieder schlichtweg als Han bezeichnet.

CS: Apropos Han! Was ist also eigentlich der Unterschied zwischen Han
und Hanlé?

Wesén: Wie gesagt, es gibt keinen Unterschied zwischen den beiden,
denn der Hanlé sowie der Léhan werden Han genannt. Nur durch den
Inhalt und den Gebrauch unterscheiden sie sich.

CS: In welche Kategorie kénnen wir demnach unsere alten Lieder einord-
nen? Sind sie simple Lieder, also eher Hanlé oder Léhan?

Wesén: Meines Erachtens sangen unsere Vorfahren eine Vielzahl von Lie-
dern, die heutzutage lediglich fiir simple und volkstiimliche Lieder
gehalten werden. Nach der Darbietung eines Musikanten wird des Ofte-
ren gesagt, dass er uns mit dem Adonmagbo-Rhythmus mitgerissen hat.
Dies deutet an, dass es sich nicht um seine eigenen Lieder handelt. Dem-
entsprechend gehen manche Lieder mit Rhythmen einher, die bereits von
unseren Vorfahren etabliert wurden. Diese Lieder sind folglich ein Teil
unseres Kulturgutes geworden und jederzeit singbar. Beziiglich der alten
Lieder werden sie in keine Kategorie eingeordnet. Eine Klassifikation die-
ser Lieder liegt in dem Rhythmus, der sie begleitet, begriindet. Auf diese
Weise unterscheiden wir Aviinle- und Adonmagbo-Lieder etc. Bei Aviinle-
Liedern bezieht man sich demnach auf die einfachsten und populirsten

126 Die Bezeichnung besteht darin, den Musikstil mit dem Begriff Han zu kombinieren,
um die Lieder zu nennen, die den erwihnten Musikstil begleiten.

127" Diese Schreibweise entspricht eigentlich der genaueren Aussprache des Musikstils in
der Mahi-Sprache. Sie kann jedoch durch Tchingounmé zur Vermeidung phonetischer
Regeln ersetzt werden.
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Lieder, welche einmal angesungen werden und dann einstimmig und
flieRend von allen wiederholt und bis zum Ende gesungen werden. Zur
Bezeichnung und Kategorisierung der alten Lieder werden somit die sie
begleitenden Rhythmen herangezogen.

CS: Welchen Stellenwert nehmen diese alten Lieder in der Lebenswelt der
Mabhi ein?

Wesén: Diese alten Lieder haben einen groflen Stellenwert in unserer
Kultur. Aus Sicht der Fachleute sind diese Lieder sehr aufschlussreich,
sodass sich selbst die heutigen Musiker davon inspirieren lassen. Dabei
greifen die Musiker Aussagen und Textpassagen der alten Liedermacher
auf, um diese neu zu iiberarbeiten und zu bewerten. Alle Mitglieder die-
ser Kultur schopfen aus diesen Liedern Erkenntnisse, davon bin ich fest
tiberzeugt. Wenn wir diese Lieder bewerten sollen, dann wiirde ich sagen,
dass sie oberste Prioritit haben.

CS: Herr Wesén, ich mochte Sie dazu befragen, welche Rolle diese alten
Lieder bei den Mahi heutzutage spielen?

Wesén: Ehrlich gesagt, diese Lieder, die frither mit verschiedenen mitrei-
Renden Musikstilen einhergingen, spielen eine wichtige Rolle. Fiir mich
personlich besitzen sie sogar einen heilenden Effekt, also sowohl fiir den
Geist als auch fiir den Korper. Eltern verwenden die Gesidnge mitunter
als erzieherische Mafdnahme, um ihren Kindern moralisch einwandfreies
Verhalten zu verdeutlichen. Wenn ein Kind beispielsweise faulenzt, kann
man es durch ein Lied darauf aufmerksam machen, dass es in der Zu-
kunft die Konsequenzen fiir seine Faulheit tragen muss. [Dann stimmt
er das Lied an mit dem Text ,Un ko wa cé bo ki yi ni“ — wenn ein Kind
nach meinem Tod Erfolg haben will. Es ermahnt tatsichlich zur Arbeit.]'2?

Die Lieder sind also Triger von Verboten und individuellen Verhal-
tensregeln, die es dem Horer zu demonstrieren gilt, sodass er sich der
Konsequenzen seines Verhaltens bewusstwerden kann. Morallehren also,
die sowohl dem Heranwachsenden als auch den ilteren Mitgliedern einer
Gemeinschaft als Leitlinien guten Verhaltens dienen. Die vielseitige Ver-
wendung der Lieder macht sie unter anderem also auch so beliebt im

128 Das Liedstiick gehort aber nicht zu diesem Liedkorpus.

87



Volk. SchlieRlich muss ich noch erginzen, dass sich die gesamte Palette
menschlicher Emotionen in den Gesdngen niederschligt, also Liebe, Ei-
fersucht, Emporung oder Trauer. Die tiefe Verwurzelung der Lieder im
Volk darf deshalb keinesfalls unterschitzt werden.

CS: Welche Art von Botschaften vermitteln die populdren Lieder in den
Mahi-Gegenden?

Louha: Wie bereits oben erwihnt, vermitteln diese Lieder zahlreiche Bot-
schaften, zum Beispiel Botschaften der Liebe, Trauer, Ausdauer, des
Trostes, der Freude, der Ehre, des Zusammenbhalts, zur Férderung eines
Zusammengehorigkeitsgefithls oder zur Beschreibung der Nachteile
mancher Charakterziige. In den populidren Liedern bleibt fast kein Thema
unerwihnt und kein Lebensbereich unberiicksichtigt. Durch den entspre-
chenden Rhythmus tritt ein Themengebiet in Erscheinung. [Louha
beginnt ein Lied zu summen. Es trigt den Titel: , E nyi mo jen na no €%
—sollte es sich so ereignen, dann wiirde ich mich heftig dariiber ereifern.]

CS: In welchen Situationen werden die traditionellen Lieder gesungen?

Dah Doudji: Die populiren Lieder werden, neben den damit verkniipften
Anlissen, bei zahlreichen Veranstaltungen, zum Beispiel familidren und
politischen Zusammenkiinften, gesungen. Aus Mangel an Schriftlichkeit
wurden Kenntnisse jeglicher Art traditionsgemafd durch die volkstiimli-
chen Lieder vermittelt. Durch Hérensagen wurden sie weiter iiberliefert.
Manche Lieder werden mithilfe des Fa-Orakels iibertragen, denn dieses
Orakel beschiftigt sich mit allen Lebensbereichen. Uberdies wird jedes
Zeichen dieses Orakels von bestimmten Liedern begleitet, die der Deu-
tung von allerlei natiirlichen oder auflergewohnlichen Geschehnissen
dienen. Diese Motive tauchen zumeist in den traditionellen Liedern auf.

CS: Herr Louha, welche Funktionen erfiillen diese volkstiimlichen Lie-
der?

Louha: Die populiren Lieder bei den Mahi sollen den Geist anregen. Zum
Beispiel gibt es spezielle Liebeslieder, die erst den Zustand des Verliebt-
seins herbeifiihren sollen. Andererseits gibt es Gesinge, die das

129 Siehe Lied Nr. 12 dieses Korpus.
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Gewaltpotential steigern kénnen. Andere Lieder sollen einen politischen
Einfluss haben oder der Trauerbewiltigung dienen. So erklirt sich, dass
die volkstimlichen Lieder vielfiltig und sehr unterschiedlich sein kon-
nen. Dariiber hinaus stellt jedes populire Lied eine bestimmte soziale
Realitit dar.

CS: Da Sie Trauerlieder erwidhnen: Kénnten Sie einige Lieder als Bei-
spiele singen? Gibt es Lieder, die ausschlieRlich dieses Thema
behandeln?

Louha: Ja, es gibt Lieder, die nur fiir die Trauerbewiltigung geschaffen
sind und zu diesem Zweck gesungen werden. Im Mahi-Kulturkreis tau-
chen viele Trauerlieder auf, die Trauernde zum Weinen bringen sollen,
um die vom Tod verursachte Blockade tiberwindbar zu machen. Sie sol-
len alte Erinnerungen an den Verstorbenen wachrufen und die
Wertschitzung der Hinterbliebenen demonstrieren. Frauen beispiels-
weise trauern in singender Art und Weise. Dabei scheinen manche Lieder
das gesamte Leben des Verstorbenen zu reflektieren, sowohl die Hohen
als auch die Tiefen, die sich am Ende dann doch im Nichts auflésen. Aus-
gehend davon wird gezeigt, dass der Tote sein Leben den
gesellschaftlichen Vorschriften und Normen gemifl gefiihrt hat. Diese
Lieder regen jedoch nicht das Weinen an, sondern beschreiben lediglich
den Lebensverlauf des Verstorbenen. [Hierfiir fithrt Louha das Lied
» Wémenu €, ohanda €% an.]

CS: Wozu dienen diese Lieder im Leben der Mahi? Sind sie nur simple
Musik zum Héren oder gibt es eine Quintessenz in diesen Liedern?

Wesén: Danke Dir fiir diese Frage! Die Lieder diirfen nicht fiir blofle
Worte oder als wertlose Worthiillen betrachtet werden. Sowohl die alten
Lieder als auch die Lieder unserer neuen Musiker sollten nicht oberflich-
lich wahrgenommen werden. Deshalb bitten iltere Personen beim
Anhoren eines Liedes um Aufmerksamkeit, denn die Liedinhalte sollen
zumeist wichtige Erkenntnisse tibermitteln. Diese Lieder unserer Vorfah-
ren gelten als Erkenntnisquelle, denn mittels mancher Lieder werden

130" Dieses Liedstiick ist jedoch nicht in das Liedkorpus integriert.
89



Ratschlige fiir ein harmonisches Zusammenleben gegeben. In den Ge-
singen werden etwa Verhaltensweisen thematisiert, die den Hérern
verdeutlichen sollen, wie sie konflikttrichtigen Situationen aus dem Weg
gehen konnen. Eine weitere Funktion der Gesidnge ist, moglicherweise
suizidgefihrdete Horer von ihren negativen Emotionen zu befreien. Sie
helfen somit Menschen, die sich ihr Leben méglicherweise anders vorge-
stellt haben, als es bisher verlaufen ist und die in eine Lebenskrise geraten
sind. Der Text eines solchen Liedes kann moglicherweise das Schlimmste
abwenden und dazu beitragen, sich selbst besser kennenzulernen. Es fun-
giert somit als eine Art Spiegel, in dem man sich betrachten und
erkennen kann und durch den man zu Schlussfolgerungen gelangt, die
einem auf dem weiteren Lebensweg als Stiitze dienen konnen.

Einige Lieder der Mahi existieren, um fiir die Ethnie bedeutsame Er-
eignisse in miindlicher Form zu dokumentieren. Hierbei kann es sich
beispielsweise auch um historisch einzigartige Geschehnisse handeln.
Man kénnte also behaupten, dass die Lieder der Mahi Literaturwerke bei-
nahe simtlicher Gattungen in oraler Form darstellen. Eine Bedeutung,
die meines Erachtens auch oraler Literatur in anderen Kulturen beige-
messen wird. Natiirlich darf auch nicht unerwihnt bleiben, dass sich die
Menschen die Lieder ihrer Vorfahren meist voller Freude anhéren, weil
sie ihnen in gewissem Mafle ermdglichen, sich an die vorherrschende,
gesellschaftliche Wirklichkeit anzupassen und ein Teil davon zu werden.
Dies scheint ein Grundbediirfnis eines jeden Menschen, gleich welcher
Herkunft und Kultur zu sein.

CS: Herr Wesén, gibt es noch zusitzliche Informationen iiber die Mahi-
Lieder, die Sie uns mitteilen wollen?

Wesén: Ich erginze lediglich Kleinigkeiten. Die Kenntnisse, die aus den
alten Mahi-Liedern, sozusagen Adonmangbo- bzw Avinle-Liedern ent-
nommen werden, sind sehr vielfiltig. Erscheinungsformen und
Konsequenzen nahezu jeder Verhaltensweise konnen zum Thema eines
Gesanges werden. So beispielsweise die Liebe mit ihren Vorteilen und
Folgen, sowie die Trauer mit ihren dazugehorigen Ritualen. Die Lieder
sind der iiber Jahrhunderte niemals endende Informationskanal unzihli-
ger Generationen. Er verkniipft die Erfahrungen, Missgeschicke sowie
Erfolge der Vorfahren mit denen der Nachkommen. Zwar sind die Lieder
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in allen Kulturen sehr bedeutend, aber bei den Mahi erfiillen sie eben-
diese weiteren Funktionen.

CS: Wann konnen diese ilteren Lieder gesungen werden?

Wesén: Das Singen dieser Lieder hingt von den jeweiligen Emotionen
des Singers ab, der ein Lied nur dann anstimmt, wenn er sich entweder
froh oder beispielsweise auch traurig fithlt. Schon unsere Vorfahren lie-
Ren ihre Lieder auf dieser Basis entstehen. Wir nennen sie ,alte Lieder*
nicht etwa, weil die Themen an Aktualitit verloren haben, sondern auf-
grund ihres Fortbestehens tiber Jahrhunderte hinweg. Da auch viele
moderne Musiker den Wert dieser Texte erkannt haben, kann man die
althergebrachten Gesinge oft in neuem Gewand entdecken.

CS: Koénnte man sagen, dass die populiren Lieder der Mahi in der allge-
meinen Musikkultur unbedeutend sind, oder dass sie in der Mabhi-
Literaturwelt den letzten Platz belegen?

Louha: Wenn es um Literatur geht, sind damit die Schriftlichkeit und die
Oralitit gemeint, wobei die Schriftlichkeit, meiner Meinung nach, die Fi-
xierung des Miindlichen darstellt. In den Mahi-Kulturkreisen haben die
Lieder in vielerlei Hinsicht eine sehr grofle Bedeutung. Die Gebetfunk-
tion, die sie dabei in den Kirchen besitzen, spielt eher noch eine
untergeordnete Rolle. Dies alles zeigt, dass die Lieder bei den Mahi zur
bedeutendsten Literaturgattung gehoren, die Triger unzihliger Lehren
sein kann. Die Lieder beschreiben das Geschehen, das einem Individuum
innerhalb seines Kulturkreises widerfihrt oder schon lingst widerfahren
ist. Doch auch Gattungen wie das Marchen bleiben vom Einfluss der Lie-
der nicht unberiihrt. Die echten Mirchen beinhalten vorwiegend Lieder,
die das Interesse des Zuschauers wecken und die eine verkiirzte Variante
des Mirchens darstellen. Dabei werden die verschiedenen Figuren genau
beleuchtet, damit der Horer die Handlung der Erzihlung exakt nachvoll-
ziehen kann. Deshalb moéchte ich nochmals betonen, dass die
volkstiimlichen Lieder nicht etwa eine untergeordnete Gattung darstel-
len, sondern die bedeutsamste.

CS: Herr Wesén, sind Sie der Meinung, dass die populdren Lieder als eine
eher unbedeutende Gattung der Oralliteratur bei den Mahi angesehen
werden kénnen?
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Wesén: Uberhaupt nicht! Ich teile diese Meinung keinesfalls, weil die po-
puliren Lieder als die Basis der Oralliteratur erscheinen. IThr Einfluss, den
sie auch auf die Qualitit und den Erhalt der Umgangssprache haben, ist
immens, da die Lieder die reine, gehobene und urspriingliche Form der
Sprache konserviert haben. So pflegen die Bewohner der Dérfer meist ei-
nen besseren Umgangston und Sprachgebrauch als die Menschen in der
Stadt, deren Sprache einem stindigen Verinderungsprozess unterworfen
ist. Menschen ganz unterschiedlicher Herkunft und Dialekte treffen dort
aufeinander und finden ihre eigenen Wege zu kommunizieren. Dies
fiithrt zu einer konstanten Vermischung der Sprachen. Durch die regel-
mifllige Verwendung der Lieder jedoch bleibt die einstige Sprachform
erhalten. Sprichworter beispielsweise, die einst in Liedern enthalten wa-
ren, haben schon lingst Eingang in die Alltagssprache gefunden. Der
Gebrauch der Sprichworter aus dem Gesang erfordert dennoch eine gute
Kenntnis der Sprache, denn die Einmaligkeit der Mahi-Lieder resultiert
einerseits aus dem Einfallsreichtum dieser alten Singer, andererseits aus
einer kreativen Bearbeitung des Gesprochenen. Dies erméglicht den
Liebhabern der alten Gesinge, ein noch besseres Verstindnis dafir ent-
wickeln zu kénnen, da ihnen viele der (beinhalteten) Redewendungen
schon geliufig sind. Daher behaupte ich, dass eine systematische Ver-
nachlissigung der populiren Lieder ein Aussterben der Mahi-Sprache
zur Folge hitte. Fiir eine fundierte Untersuchung des Mahi sollte man
auch die populiren Lieder dieser Ethnie untersuchen.

CS: Aus Thren Aussagen entnehme ich, dass aufler den alltiglichen Ge-
sprichen auch Sprichworter im Lied Anwendung finden?

Wesén: Wenn dies nicht der Fall wire, dann wiirde man nie von Hanlé
sprechen. Wie ich vorhin schon erwihnt habe, gilt als Hanlé ein Gesang
voll von Sprichwortern, also indirekten Aussagen und Fragen. Im Hin-
blick darauf sagt man ofters, ,E d6 hanlo ji dé me wé“, — ,Er greift einen
Menschen mit Hanlé an.“ Mochte man jedoch die umgangssprachliche
Variante durch eine noch prizisere Form ersetzen, dann sollte man eher
sagen: ,E ¢o I6han ji dé me wé“ — ,Er benutzt den Léhan fiir den Angrift
auf einen Menschen.“ Vielfach sagt man auch: ,Siehst du, wie dieser Ju-
gendliche mich anhand des Hanlé provoziert?* Diese Beispiele deuten
bereits auf den eigentlichen Zweck und die Bedeutung der sogenannten
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,Sprichworter” hin, deren Zweck es beispielsweise ist, empfundene Em-
pérung zu duflern. Allen Menschen ist es méglich, zu singen; doch nur
diejenigen, die die Bedeutung der Sprichworter verstehen, kénnen ein
grundsitzliches Verstindnis der Liedinhalte entwickeln. Bisweilen exis-
tiert zudem kein Lied, das nicht mindestens eines davon enthilt.
Sprichworter weichen dabei von der in den Liedern verwendeten, geho-
benen Sprache ab und reduzieren die Hauptbotschaft eines Liedes in
kurzer und verstindlicher Sprache auf ihr Minimum, um zu einem bes-
seren Verstindnis beizutragen.

CS: Wird den populiren Liedern in kultureller Hinsicht im Mahi-Milieu
derselbe Wert beigemessen wie den Mirchen?

Wesén: Nein. Der Wert, der den populiren Liedern bei den Mahi zu-
kommt, ist bedeutend grofer als der der Marchen. Mirchen werden in
der Sprache der Mahi Agulii oder Xéxé genannt. Es gibt auflerdem eine
Variante, die Hwéniixé genannt wird und die den Sagen entspricht. Es
scheint dabei nicht relevant zu sein, wie fesselnd und interessant ein Mir-
chenerzihler seine Geschichten darbietet, da die Menschen dem Lied
immer mehr Beachtung schenken werden, als dem gesprochenen Wort.
Dies bemerkt man, sobald jemand beginnt, ein Lied anzustimmen, be-
sonders, wenn Stimme und Melodie eine harmonische Einheit bilden.
Sobald die Menschen bemerken, dass ein Lied dargeboten wird, legen sie
ihre Arbeit nieder, um dem Singer ihr Gehor zu schenken. Trotz dieser
groflen Bedeutung, die den Liedern zukommt, besitzen andere Gattun-
gen jedoch auch einen hohen Stellenwert. Midrchen, Geschichten oder
Sagen, also Agulii oder Xexo, Tdn und Hwéniixé beispielsweise wurden
seit jeher nach dem Abendessen erzihlt und dienen den Singern auch
dazu, ihre Lieder um weitere Themen zu erweitern. Somit enthalten viele
der Gesinge Elemente der erwidhnten Gattungen.

CS: Wird den traditionellen populiren Liedern also mehr Aufmerksam-
keit als den Mirchen geschenkt?

Louha: Meiner Meinung nach ist es schwer, die Gattungen miteinander
zu vergleichen, da sie alle ihren ureigenen Zweck erfiillen und ihren in-
dividuellen Wert besitzen. Marchen, Epen, Mythen und Sagen und auch
die Gesinge, sie alle entspringen dem Geist eines Volkes, das versucht
seine Erfahrungs- und Glaubenswelt darzustellen und sind somit von
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gleicher Bedeutung. Ein ,episch-funktionales Ensemble sozusagen, des-
sen Gattungen voneinander beeinflusst werden. Zudem wird oftmals
nicht streng zwischen den Gattungen differenziert, sodass auch Misch-
formen entstanden sind. Ein Singer beispielsweise kann von einem
Mirchen inspiriert worden sein und komponiert sein Lied in diesem
Sinne. So unterliegt die duflere Form der Botschaften zwar einem steti-
gen Wandel, doch ihr Inhalt bleibt meist identisch.

CS: Die populiren Lieder gewihren also einen Einblick in die Weltan-
schauung der Mahi?

Louha: Ja, in der Tat, das konnen diese Lieder leisten. Anhand ihrer Ge-
singe kann man ein besseres Verstindnis fir die Ethnie der Mahi
entwickeln. Wobei ich hierzu noch etwas anmerken mochte. Generell
werden die Mahi als ein Teil der Fon-Ethnie angesehen. Trotz gewisser
Ubereinstimmungen muss man sie jedoch ganz klar von ihnen unter-
scheiden. Die Mabhi stellen zwar eine Nachbarethnie der Fon-Volksgruppe
dar, verfiigen jedoch tber ihre ganz eigenen Anschauungen und kultu-
rellen Werte, die anhand ihrer Gesidnge zutage treten. Dort vereinen sich
all ihre Sorgen, Angste und Einstellungen zu Themen wie Liebe, Trauer
oder auch politischen Ansichten. So lassen sich schon nach einigen Lie-
dern klare Unterschiede zu anderen Ethnien ausmachen. Nennen
mochte ich hier beispielsweise das stark ausgeprigte Ehrgefiihl der Mahi,
das oftmals verhindert, von moralisch als einwandfrei angesehenem Ver-
halten abzuweichen. Die eigene Selbstachtung gebietet es ihnen. So lisst
sich feststellen, dass man anhand der Lieder entscheidende Kenntnisse
iiber die Mahi gewinnen kann.

CS: Erkenntnisse iiber die Weltanschauung und die Glaubensvorstellun-
gen der Mabhi also?

Dah Azondékon: Bevor ich niher darauf eingehen werde, mochte ich
Dich zunichst fragen, warum Gesinge bzw. die Musik generell weltweit
ein so bedeutendes kulturelles Gut darstellen? Meiner Meinung nach ist
der Grund dafiir in ihrer Funktion als Vermittler und Triger einer Viel-
zahl an Informationen zu suchen. Informationen, die iiber die Sachebene
hinausreichen und es durch ihre emotionale Verkniipfung mit der Ge-
fithls- und Erfahrungswelt eines breiten Publikums schaffen, Spuren im
Gedichtnis der Horer zu hinterlassen, sodass es jedem mdglich ist, die
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Themen der Lieder nachzuvollziehen und sich mit der Botschaft zu iden-
tifizieren. Nur Musik hat es bisher geschafft, diese direkte Erlebbarkeit zu
erzeugen, und jedes Volk wiirde sich auf seine traditionellen Musiker be-
rufen, wenn es sich kulturell beschreiben miisste. Bei den Mahi kommt
hinzu, dass sich ihre kulturelle Identitit aus einer Verbindung der Tanz-
und Singkultur heraus entwickeln konnte. Die Einmaligkeit des Gesangs
bemerkt man beispielsweise beim Hoéren von Mahi-Musikern wie Wesén,
Aledo, Louha, Gangnon, Gbézé sowie des alten Alokpon — er ruhe in Frie-
den.

CS: Doch wie kann man anhand der populiren Lieder die Identitit eines
Volkes herausarbeiten?

Dah Azondékon: Wie ich bereits erwihnte, hingt die kulturelle Identitit
eines Volkes unter anderem von seiner Sing- und Tanzkultur ab. Jedes
Volk verfiigt dabei tiber seine ganz eigene Art zu tanzen und zu singen,
sowie iiber eigene Rhythmen. Aus diesem Grund unterscheiden wir im
Mahi-Gebiet die Tchingounmé-, Toba-, Zindé-, Ajosséjan-Rhythmen und
viele andere. Je nachdem, um welchen Rhythmus es sich handelt, variie-
ren die Gesinge, sodass nicht jeder Singer dazu in der Lage ist, sein Lied
dem gespielten Rhythmus anzugleichen. Beispielsweise kann ein
Tchingounme-Sanger nicht sofort beim Toba-Rhythmus einstimmen, da
er sich moglicherweise bereits einen anderen zu eigen gemacht hat, mit
dem er vertraut ist.

Auch auf religioser Ebene unterscheiden sich die Rhythmen vonei-
nander, sodass jede Kultgemeinschaft einer Naturgottheit ihre eigene
Singart besitzt. Hierzu ein Beispiel: Der Regenbogen verkorpert in der
ganzen Mahi-Region die Gottheit Bostkpon, die als Schutzgottheit einer
bestimmten Volksgruppe gilt. Das Singen eines Liedes zu Ehren dieser
Gottheit wird als Lobrede wahrgenommen und ruft tiefe Freude bei den
Menschen dort hervor. In ihrem Gesang subsumieren sich simtliche Er-
folge und Geschichten ihrer Vorfahren, denen dadurch eine besondere
Ehre zuteilwird, unabhingig vom sozialen Status. Das Lied und sein In-
halt sind somit ein Teil ihrer Historie und Grund fiir eine vollstindige
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Identifikation. In Anlehnung daran kann ich Ihnen folgendes Lied vor-
singen. [Er singt da das Liedstiick mit dem Titel: Xexe je dkoto...]'s!

CS: Konnen die populiren Lieder als eine unterschitzte Gattung der Oral-
literatur bei den Mahi angesehen werden?

Dah Azondékon: Fiir meinen Begriff ist es schwer, diese Frage zu beant-
worten. Zunichst bin ich der Meinung, dass man sich trotz allem bewusst
sein muss, dass es sich um Oralliteratur handelt und miindlich Tradiertes
nie die Eindeutigkeit und Reichhaltigkeit des geschriebenen Wortes be-
sitzen kann. Dies ist ganz einfach dem Umstand geschuldet, dass
miindliche Literatur zu durchlassig ist und unerwihnte Details und In-
formationen mit der Zeit in Vergessenheit geraten kénnen. Somit
betrachte ich die Schriftlichkeit als Notwendigkeit, um der Verarmung ei-
ner Kultur entgegenzuwirken. So wire es auch mein Wunsch, dass die
Lieder und ihre Themen einmal schriftlich dokumentiert, konkretisiert
und konserviert werden, damit meiner Kultur solch ein Schicksal erspart
bleibt und die folgenden Generationen das Erbe ihrer Ahnen bewahren
konnen.

CS: Denken Sie also, dass die populiren Lieder im Mahi-Gebiet zuse-
hends in Vergessenheit geraten?

Dah Azondékon: Ohne zu z6égern wiirde ich diese Frage zweifellos beja-
hen.

CS: Konnten Sie die Ursachen dafiir bitte niher erliutern?

Dah Azondékon: Ich denke, einen wesentlichen Anteil am Verlust dieses
kulturellen Erbes tragen die Intellektuellen dieses Landes, die fiir den Er-
halt und die Aufbewahrung der Musiktraditionen bislang wenig geleistet
haben. Dies hat zur Folge, dass Volker, deren eigene Rhythmen und Lie-
der schon in Vergessenheit geraten sind, die der anderen iibernehmen
und nachahmen. So kommt es zu einer Vermischung der Sitten, Brauche
und volkerspezifischen Gepflogenheiten. Dies stellt prinzipiell nichts Ne-
gatives oder Schidliches dar, ist jedoch kulturhistorisch gesehen

131 Das Lied gehért nicht zum Liedkorpus.
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verheerend. Hierzu zwei Beispiele: Der Tchingounmé'-Rhythmus wird
schon seit lingerer Zeit von einer Vielzahl an Musikern gespielt, die nie-
mals zu diesem Rhythmus berufen wurden. Mahi-Musikstile wie
Tchingounmeé oder Toba'?, werden bereits von anderen beninischen
Volksgruppen nachgeahmt. So versuchen sich die Yoruba-, die Fon- sowie
die Aja-Ethnien bereits am Tchingounmé-Rhythmus. Zusitzlich tendieren
weitere ethnische Gruppen aus dem Norden Benins dazu, den Toba-
Rhythmus nachzuahmen. Eine Entwicklung, die mich beingstigt und die
ich furr falsch halte, da so die Urspriinglichkeit der Mahi-Rhythmen ver-
lorengeht. Ich befiirchte, dass die Mahi auf diesem Weg ihr kulturelles
Erbe auf Raten verkaufen und an andere Ethnien verlieren werden und
so auch einen wesentlichen Teil ihrer Identitit.

CS: Wie kann man ihrer Meinung nach dieser Entwicklung entgegenwir-
ken und zu einer Verhinderung der kulturellen Verluste beitragen?

Dah Azondékon: Du, wie Du gerade hier vor mir sitzt und mit mir tiber
dieses Problem diskutierst, bist das beste Beispiel fiir eine mogliche Ant-
wort auf diese Frage. Es mangelt bislang an Intellektuellen, die bereit
sind, sich dieses Themas anzunehmen. Der Erhalt und die Entwicklung
eines Volkes konnen jedoch nur vorangetrieben werden, wenn die Eliten
eines Landes ein grundsitzliches und nachhaltiges Interesse daran ha-
ben, denn nur sie besitzen die technischen und finanziellen
Moglichkeiten fur eine intensive Forschungsarbeit. Ein Musiker selbst
konnte bisweilen nicht einmal sein Lied schriftlich festhalten, da die
meisten von ihnen Analphabeten sind. Auch hier sehe ich einen gravie-
renden  Nachholbedarf  unserer  Regierenden, in  deren
Verantwortungsbereich eigentlich die Bildung der Biirger fillt. Somit
mochte ich hiermit auch an alle Zustindigen appellieren, alles nur Mog-
liche in die Wege zu leiten, um zum Erhalt unserer Kultur beizutragen.

132 Eg handelt sich um einen altherkémmlichen Stil, der einst ausschlieRlich anlisslich von

Totenfeiern gespielt wurde. Diesem Musiktypus wurde hauptsichlich im Landesinne-
ren Benins und vor allem bei den Mahi eine grofle Bedeutung beigemessen.

133 Das ist ein Musikstil, dessen Instrumentalensemble aus zwei Trommeln, einigen
Glocken und Rasseln, einem Daumenklavier und einer Flote besteht.
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Es wire wirklich schade, wenn Du nach Deiner Forschungsarbeit simitli-
che von Dir durchgefiihrten Recherchen unbeachtet lisst, anstatt sie in
der Zukunft weiter zu vertiefen.

Ausgehend von diesem ergiebigen Gesprich iiber das Mahi-Liedgut,
worin mein Informant Wesén etliche Male das Verhiltnis der populidren
Lieder zu den anderen miindlichen Gattungen unterstrichen hat, werde
ich im Folgenden auf diese den Gesingen nah verwandte Mahi-Orallite-
ratur eingehen.

3.3  Kontextbedingungen der ethnologischen Liedanalyse: Gesinge
und ihr Verhiltnis zu anderen Gattungen der Oralliteratur

In den literarischen Gattungen der schwarzafrikanischen Volker im All-
gemeinen und bei den Mahi im Besonderen gibt es enge Verbindungen
zwischen den Gesdngen und anderen Gattungen der miindlich tradierten
Literatur wie Sprichworter, Fabeln, Zauberworter u.v.m. Oftmals dienen
diese Gattungen dazu, die in den Gesidngen genannten Aussagen zu be-
kriftigen. Wihrend die Gesinge scheinbar fortlaufend prisent sind,
treten die anderen oben genannten Gattungen eher selten in Erschei-
nung, wie beispielsweise bei groflen Familientreffen. Eine weitere
miindlich tradierte Gattung stellen die Mirchen und die damit einherge-
henden Genres, wie zum Beispiel das Ritsel, dar. Durch den zunehmend
stirker werdenden Einfluss der Massenmedien und modernen Kommu-
nikationsmittel scheinen sie als epische Erzdhlformen jedoch immer
mehr an Bedeutung zu verlieren. Bei niherer Betrachtung der Gesinge
fallt zudem auf, dass die Gesidnge der Mahi eine Art Sammelbecken jeg-
licher literarischen Gattungen zu sein scheinen. Die Gesdnge vereinen
das Alltagsgesprich mit dem Mirchen, das Ritsel mit dem Sprichwort
oder auch das Gebet mit dem Dithyrambus des Fa-Orakels. Im Gegensatz
zu manch’ anderen Gattungen wird ihnen noch tiglich von Menschen
aller Altersstufen Beachtung geschenkt. Zur Pflege des kulturellen Erbes
und zur Betrachtung des Liedgutes sollte deshalb auch ein besonderes
Augenmerk auf die tibrigen Gattungen oral tradierter Literatur geworfen
werden, obgleich sie sich gesungen der Form des Liedes meist anpassen
und ihre Ursprungsform verlieren.
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3.3.1  Verhiltnis der Gesinge zu den Erzihlgenres der Mahi

In der Oralliteratur der Mahi zeichnen sich traditionell die miindlich tra-
dierten Gattungen durch die vier Ausdrucksformen Agulii oder Hwénixé,
Tdn, Xéx6é und Yexd aus. Im Folgenden soll gezeigt werden, wie diese
miindlich tradierten Gattungen in die Gesinge implementiert sind.

3.3.1.1 Agula oder Hwénuxo

Bei den Mahi entpuppt sich der Begriff ,Mirchen als doppeldeutiges
Wort, denn dem einen deutschen Begriff entsprechen zwei Bezeichnun-
gen: Aguli und Hwénuxd. Bei den in der Hiigelzone lebenden Mahi
verweist der Begriff Aguli auf das Mirchen, wihrend Hwéniixé die erlebte
oder erzihlte Geschichte meint. Méchte man den zum Allgemeingut ge-
horenden Begriff Agulii noch eingehender untersuchen, so st6fit man
bald an die Grenzen des in der Bevélkerung vorhandenen Wissens.

Im Gegensatz dazu scheint der zweite Begriff Hwénnixo geldufiger zu
sein. Die Volksgruppe der Fon'* verwendet ihn beispielsweise zur Be-
zeichnung ihrer Mirchen. Dort wird er nicht nur als , die Erzihlung von
dem, was in einer bestimmten oder gekannten Epoche geschehen ist“ er-
achtet, sondern ist auch durch eine immense Bedeutungsvielfalt
charakterisiert, die tiber den deutschen Begriff ,Mirchen“ hinausreicht,
wie der beninische Mirchenforscher Mensah Wekenon Tokponto erliu-
tert:

,Die Ubersetzung des Wortes ,hwéntix4“ mit dem deutschen Begriff
»Mirchen* reflektiert jedoch nicht seine ganze Bedeutungsvielfalt, weil
die Fon im Gegensatz zum europiischen Verstindnis des Begriffs
,Mirchen“ unter dem Wort ,hwénux6“ sowohl Erziahlungen tiber Hel-
den, Volks-, Tier- und Zaubermirchen als auch Sagen, Schwinke und
Legenden verstehen.“!3

13% Hierbei handelt es sich um die grofte Volksgruppe Benins, deren Sprache als
Verkehrssprache angesehen wird.

135 Mensah WEKENON TOKPONTO: Deutsch-beninische Marchenforschung am Beispiel von
Mirchen in der Fon-Sprache mit phonetischer Transkription, Studie und Darstellung
der Hauptfiguren und Themenvergleich. Diss. Frankfurt am Main, Wien u.a. 2003, S.
2.
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Mirchen gelten als eine Verbindung des Realen mit dem Phantastischen,
ja dem Wunderbaren. Generell handelt es sich dabei um Erzihlungen,
die von Generation zu Generation weitergegeben werden, und die auf
eine Zeit oder Epoche zuriickgehen, in der angeblich alle Lebewesen so-
wie unbelebten Wesen mit Zauberkriften ausgestattet waren. Sie hatten
eine gemeinsame Sprache, die es ihnen erméglichte, miteinander zu
kommunizieren. Der Versuch, diese Mirchen in Kunst- und Volksmar-
chen einzuteilen, erweist sich mitunter als unmdogliches Unterfangen, da
sie der Oralitit unterliegen und bis heute miindlich tiberliefert werden.
Betrachtet man die Verbindung zwischen den Gattungen Mirchen und
Lieder, so fillt auf, dass sie aufs Engste miteinander verwoben sind und
kaum getrennt voneinander existieren. So findet fast kein Mirchenabend
statt, an dem kein Lied gesungen wird. In den wenigen Fillen, in denen
so etwas doch einmal vorkommt, hat der Erzdhler entweder kein musika-
lisches Hintergrundwissen oder hat das entsprechende Lied schlichtweg
vergessen. Grundsitzlich wird den Liedern beim Mirchenerzihlen grofe
Bedeutung beigemessen. Tokponto zufolge kann ein Lied in einem Mir-
chen als eine Zauberformel, ein Hilferuf (der Hauptfigur) oder als Mittel
fungieren, beim Publikum Mitgefiihl zu wecken. Dariiber hinaus be-
merkt er:

,Manche Lieder sind in die Mirchen integriert und hingen unmittelbar
mit dem Inhalt oder den Handlungen der Erzihlung zusammen.
Manchmal reproduziert der Erzihler das Lied einer Figur des Mar-
chens, oder er stimmt selbst ein fiir die erzihlte Situation geeignetes
Lied oder ein Lied an, das ein bestimmtes Verhalten illustriert oder kri-
tisiert. Es kommt auch vor, dass das Lied mit der Moral des Erzihlten
zusammenhingt.“13¢

Das Lied im Mirchen versucht also, die Aufmerksamkeit der Zuhorer-
schaft auf eine Stelle zu lenken, die entscheidend fiir das Verstindnis der
Geschichte und der Moral ist. Dabei bedient es sich rhetorischer Mittel
und Ausdriicke, die das Publikum innerlich bewegen sollen und entwe-
der Angst, Mitleid oder auch Freude hervorrufen. Falsch wire es
anzunehmen, dass es lediglich zur klangvollen Untermalung des Abends
dienen soll. Es besitzt eine erzihlerische Funktion und ist ein gewichtiger
Bestandteil des Mirchens.

136 Ebd., S. 3.
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Des Weiteren gibt Mensah Wekenon Tokponto Auskunft tiber die un-
auflésbaren Interdependenzverhiltnisse zwischen Mirchen und Liedern:

,Die Lieder vermitteln eine Botschaft, enthiillen Taten, die die Span-
nung verstirken oder eine akute Situation entspannen. Sie leisten einen
groflen Beitrag bei der Zuhorerschaft zur Teilnahme an der Erzihlung,
erwecken das Interesse fiir das Mirchen und regen die Inspiration des
Erzihlers an.“?%’

Der Gesang ist jedoch nicht nur der Erzihlung eines Mirchens dienlich.
Es selbst kann auch in einem Lied zur Nacherzihlung werden, nimlich
dann, wenn sich die Themen dhneln. Das Mirchen gilt dann als ein wich-
tiger Bestandteil des Liedhauptteils. Der Musiker verwendet diesen Teil,
um seine Meinung zu untermauern und den Horern dann abschliefend,
anhand der Handlungen der Mirchenfiguren, die dazugehérige Lehre zu
vermitteln. Die Einfiihrungs- und Endformel des Mirchens lisst er dabei
unberiicksichtigt, da es sich lediglich um eine knappe, gesangliche Zu-
sammenfassung des Mirchens handelt.

Zu betonen ist aber, dass die Kontroverse um die Begriffsbestim-
mung und -klirung des Mirchens der Fon jedoch seit kurzem bei den
beninischen Mirchenforschern fiir gegensitzliche Meinungen sorgt. Die
Ursache dafiir, begriindet sich darin, ,dass die meisten Marchenerzihler
bei den Fon in der Regel ihre Erzihlungen mit der Formel ,hwéniixé cé
z0n mo viin bé yi j¢“ — ,Meine Geschichte fliegt hin und her und fillt auf
X*“ einleiten.“1*® Ausgehend von dieser Einfithrungsformel sind viele Wis-
senschaftler folglich davon iiberzeugt, dass Hwénuxé das geeignete Wort
zur Bezeichnung des Mirchens in der Sprache der Fon ist. Andere Wis-
senschaftler stimmen dennoch nicht mit der Verwendung des Begriffs
Hwénuxd iiberein. Sie bringen eher den Begriff mit den Geschichten der
Entstehung eines Dorfes, einer Volksgruppe, eines Konigreiches oder mit
dem Ursprung eines Waldes, einer Gottheit, eines heiligen Baumes oder
auch mit der Griindung eines Klans usw. in Verbindung, was Wekenon
Tokponto in einer rezenten Studie mit den Sagen und itiologischen Er-
zihlungen im europiischen Kontext gleichsetzte.'” Aus diesem Grund

137 Ebd.

138 Mensah WEKENON TOKPONTO: Das Mirchenerzihlen in Benin zwischen Tradition und
Modernitit. In: Fabula 57 (2016), 3-4, S. 216-230, hier S. 219.

139 Ebd.,, S. 218.
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stellt sich der Begriff Xexd, was im wahrsten Sinne des Wortes ,das Wort
des Vogels“ bedeutet — als der geeignete Begrift zur Begriffsbestimmung
des Mirchens bei den Fon dar. Zu einer weiteren Erlduterung des Begriffs
ist es notwendig, den Unterschied zwischen dem Begriff Hwénuixé und
Tdn zu unterstreichen.

Auftillig ist, dass in Mahi-Regionen der Begriff Tdn, in Anlehnung
an eine erlebte Geschichte, benutzt wird. Dieses Wort, das die Alltagsge-
spriche der Mahi durchzieht, ist eine Entlehnung aus der Nago- bzw.
Yoruba-Sprache, die sie iibrigens als "Itdn" bezeichnet. So sagt man bei
den Mahi: , Kpi tdn nii mi!“— zu Deutsch: , Erzihl mir mal diese oder jene
Geschichtel“ Die Verwendung des Verbs kpi (erzihlen) ist aber fur die
Sprache der Mahi nicht typisch; bei den Yoruba-Volksgruppen wird Geor-
ges Guédou zufolge dasselbe Verb benutzt. Er fiigt hinzu, dass ,[...] c’est
(sur) des paroles progressivement tissées dans le temps (que sont assis les
clans).“1 Der Begriff verweist auf die zeitlich miteinander verwobenen
Informationen iiber einen Menschen, eine Menschengruppe oder einen
Gegenstand. Alles hat eine Geschichte. Zum Beispiel wird in einem Fon-
Spruch — und auch in der Mahi-Sprache — gesagt: ,Nui no je do mehwéni
bé no nyi tdn dn“— Was zu seinen Lebzeiten geschieht, kann einem nicht
mehr erzihlt werden —. Damit ist gemeint, dass die Geschichte keine Er-
zihlung vom gegenwirtigen Geschehen ist. Somit lisst sich der Begriff
Tdn — eine erlebte Geschichte — von dem Begrift Hwéniixé und Agulii un-
terscheiden, also jener Epoche, in der die Menschen, die Geister, die
Natur sowie Tiere miteinander sprechen konnten. Vielfach wird der Be-
grift Tdn als eine, mehr oder weniger wahre, Geschichte angesehen, die
jemandem erzihlt wird, um ihm etwas zu verdeutlichen. Tdn kann auch
als Anleitung verstanden werden, die fiir die Durchfithrung eines Pro-
jekts erforderlich ist. AuRerdem wird im Gesang selten , Hwéntixé wé un
do nu mi“— ,Da erzihle ich euch eine Sage oder ein Mdirchen, gesagt, aber
daftr , Tdn wé un kpi nu mi“— , Ich erzihle euch da eine Geschichte, betont.
Dies verweist auf eine Tatsache, die man zur Kenntnis genommen oder
erlebt hat und tiber die man die anderen auch informieren méchte.

10 GUEDOU: X6 et gbe (wie Anm. 11), S. 410.
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3.3.1.2 Xx6 oder Mirchen bzw. Fabeln

Xéx6 erschien lange als eine Variante des Mirchens und wurde von Geor-
ges Guédou in die Gruppe der ,sozialen Worte“*! eingeordnet, denn es
zihlte zu jenen Redekiinsten, die von einer Volksgruppe geschaffen wur-
den und komplett im Volk verwurzelt sind. Xéx6 bildet sich aus ,x&“
(Vogel) und ,x¢“ (Wort, Geschichte, Erzihlung). Es handelt sich um eine
Erzihlung, deren Hauptfiguren im Wesentlichen Tiere mit menschli-
chen Eigenschaften sind. Dazu trigt Georges Guédou die Aussagen einer
seiner Informanten vor:

,XEx0, c’est le conte dans lequel il n’existe aucun humain qui ait dit
quelque chose ou qui ait fait quelque chose de précis. C’est ce que nous
appelons ,x&x6.“1#2

Im ,Xéx6“ist nicht die Rede von menschlichen Handlungen, sondern von
tierischen. Die tragenden Rollen der Handlung sind dabei Tieren zuge-
ordnet, die wie Menschen reagieren und agieren. Dahingehend
unterstreicht Georges Guédou die Ungenauigkeit der Erzdhlung: ,Xexo,

C’est en général un récit "inventé" et dont on sait qu’il n’est pas vrai. !4

Es handelt sich also um eine verzerrte und bildhafte Darstellung der Tier-

welt, die in jeder Hinsicht von der Realitdt abweicht und Bestandteile von

Aberglauben und Mythos enthilt, wie Maximilien Quenum ausfiihrt:
,[--.] Elles ne peuvent donc étre fondées sur la réalité; parfois méme,

elles s’écartent de toute vraisemblance. Certaines semblent entichées de
croyances superstitieuses, mais aucune n’a un caractere religieux.“1*

Die Abwesenheit einer menschlichen Figur in der Erzihlung zeigt, dass
es sich um ,Xex6“ handelt. Diese Art von Erzihlung findet sich hiufig in
den Gesingen wieder, damit man dem Zuhérer anhand der Handlungen
von Tieren eine Lehre erteilen kann. Als konkretes Beispiel kann hier der
in das Korpus aufgenommene Gesang mit dem Titel ,der Biiffel scheidet
aus dem Leben aus“$ angefithrt werden. Darin wirft der Musiker ein

1 vgl. ebd., S. 406 f.

142 Ebd., S. 409.

143 Ebd., S. 408.

144 QUENUM: Au pays des fons (wie Anm. 36), S. 51.
45 Siehe Lied Nr. 34 dieses Liedkorpus.
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Schlaglicht auf die ausdriicklichen Wiinsche der Eltern fiir ihren Nach-
wuchs, die sie duflern wiirden, wenn sie vor ihrem Tod die Moglichkeit
dazu hitten. Hinzuzufligen ist, dass die Erzihlungen, in denen Tiere als
Menschen fungieren, als Xex6é wahrgenommen werden sollen. Die Abwe-
senheit einer menschlichen Figur in der Erzihlung ist fiir die Einordnung
der Erzihlung bestimmend.

Dieser Begriffsklirung von ,Xexé“ widersprechen jedoch neue Studien
und auch Zeugnisse der professionellen Mirchenerzihler. Daraus ergibt
sich, dass der Begriff ,Xéx¢“ eher als das geeignete Wort fir das Mirchen
im europdischen Sinne zu sein scheint. Durch diesen Begriff wird die po-
etische, fiktive und direkt aus dem Volk entstehende Erzihlung
bezeichnet, in der die verschiedenen Bestandteile der Natur, sowohl der
Mensch, die Tiere, die Vogel als auch die Erde, der Himmel, die Gestirne,
die Pflanzen, die Fliisse usw. eine Beziehung zueinander pflegen. Auf
diese Weise konnen all diese Elemente und die Menschen nicht nur mit-
einander kommunizieren und sprechen, sondern sich auch verstehen.
Wekenon Tokponto fithrt deshalb aus:

,Nur in den Xéxé-Erzahlungen lisst sich konstatieren, dass das Reale
und das Fiktive meist miteinander zu einer Einheit verwoben sind. All
diese von dem Xeéxo6 verkdrperten Ziige fithren dazu zu behaupten, dass
er den geeigneten Begriff darstellt, um ihn mit dem europiischen Ver-
stindnis von Mirchen zu vergleichen.“14¢

Auferdem existiert in der Erzihltradition der Ethnien der Fon und auch

der Mahi ein dritter Begriff, der zur Benennung einer anderen Erzihl-
form dient. Es handelt sich um , Yéx6“.

3.3.1.3 Y&x0 oder ,Wort der Geister“

Yexo ist ein aus ,ye“ (Schatten, Geist) und ,x6“ (Wort, Erzihlung, Ge-
schichte) zusammengesetzter Begriff und bedeutet , Wort der Geister“. Es
handelt sich dabei um fiktionale Erzihlungen, in denen geisterhafte We-
sen zu den Akteuren der Handlung werden. Das Nichtwissen iiber die

146 \WEKENON TOKPONTO: Das Mirchenerzihlen in Benin zwischen Tradition und
Modernitit (wie Anm. 138), S. 220.
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Existenz solcher tibernatiirlichen Wesen regt seit jeher die Vorstellungs-
kraft der Menschen an, sodass den Geschichten ein geheimnisvoller Reiz
anhaftet. Wenn sie die Geschichten auch oft dngstigen und erschrecken,
scheinen die Menschen gerade deshalb eine besondere Vorliebe und ein
unerklirliches Interesse dafiir entwickelt zu haben. Betrachtet man die
Herkunft des Wortes genauer, besteht oft die Gefahr, Yéxé mit Xéxd zu
verwechseln. Yéxd scheint dabei jedoch die fantasievollere Variante zu
sein, weshalb Guédou sie fiir eine ,fiktive Erzihlung“ hilt: ,On peut d la
limite parler de "récits-fiction" qui sont le fruit de l'imagination. Les lieux et les
pays évoqués sont souvent merveilleux et échappent au réel. “17

Guédou bezieht sich sowohl auf die Orte, die in der Erzihlung ge-
schildert werden, als auch auf die Qualitit der Erzihlung und der
vermittelten Botschaften. Bei den von ihm erwihnten Botschaften han-
delt es sich generell um kreativ miteinander verwobene Texte, die
ausgesprochen eine besondere Atmosphire schaffen. Der Zuhorer
nimmt dadurch sofort die ganz spezielle Eigenart der Erzihlung wahr
und reagiert mit heftigen Gefithlen. Beim blofen Hinsehen wird vor al-
lem Angst oder Schaudern geweckt. Nach dem Héren eines , Yex6“ muss
man Georges Guédou zufolge notwendigerweise vor Angst zittern: , Aprés
avoir écouté une "parole-d’ombre" on doit "avoir la téte grosse comme une jarre
et les poils debout" (ta nd s5 ghén bo fiin nd ci té).“1*

Sinngemif3: Der Kopf wird so grofl wie ein Wasserkrug und die Haare
stehen (vor Entsetzen) zu Berge. Die Liedtexte solcher Erzihlungen fin-
den sich vor allem in den rituellen Gesingen der Vodun-Anhidnger und
gelten dort tiberwiegend als Warnung vor asozialem Verhalten. Es ist an-
zunehmen, dass sie wesentlich fiir diesen Zweck verfasst wurden. Diese
Funktion ist fiir die Anhinger des Vodun-Kultes so wichtig, dass keine der
Regeln gebrochen werden darf. Nur so lobt man das Heilige und bringt
ihm ausreichend Achtung entgegen.

W GUEDOU: X6 et gbé (wie Anm. 11), S. 409.
148 Ebd.
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3.3.2  Verhiltnis der Gesinge zu anderen ,einfachen Formen*

Der Begriff ,einfache Formen“* wird von André Jolles benutzt, um ei-
nige literarische Gattungen hervorzuheben, die innerhalb der Sprache
sowohl dem Aufbau von sprachlichen Einheiten als auch der kiinstleri-
schen Komposition dienen. Es handelt sich unter anderem um die
Formen Legende, Sage, Mythos, Ritsel, Spruch, Kasus, Memorabile, Mir-
chen und Witz.

3.3.2.1 ,L6“ oder Sprichwort

Bei den Mahi wird der Begriff ,L6“ zur Bezeichnung des Sprichworts ver-
wendet. Der Begriff kann jedoch auch ,Maxime®, also Sinn- oder
Denkspruch bedeuten. Zudem liegt die Vermutung nahe, dass die Be-
griffe ,Sprichwort“ und , Krokodil“ Homonyme sind, denn bei den Mahi
wird auch das Krokodil als , 16 “ bezeichnet. Dieser Homonymie zwischen
den Begriffen L6 — Sprichwort — und Lo — Krokodil — bei den Mahi liegt
mutmaflich das Alter eines Sprichworts zugrunde. Das Sprichwort wird
laut den Aussagen der Informanten als ein Ausspruch erachtet, der
ebenso langlebig sein kann wie ein Krokodil. In den Gesellschaften, in
denen die Oralitit einen wichtigen Platz einnimmt, findet das Sprichwort
oft in den Gesprichen und vor allem bei den Besprechungen der Altesten
Anwendung. Ein Redner benutzt es vor allem dann, wenn er seinen Wor-
ten mehr Originalitit einhauchen und seine Gedanken veranschaulichen
mochte. Heikle Situationen im Gesprichsverlauf also, die es erfordern,
zu diesem rhetorischen Mittel zu greifen, um die Rede lebendiger wirken
zu lassen und das Interesse der Zuhorer zu gewidhrleisten. Es handelt sich
dabei meist um eine sinnvolle Kombination aus Imagination, Humor
und Vernunft, um den Adressaten eine Antwort entlocken zu kénnen.

Des Weiteren gilt das Sprichwort als eine Rede, die nicht von jedem
aus dem Stegreif heraus verwendet werden kann, denn sie erfordert ein
gewisses Mafl an Weisheit und Lebenserfahrung. Somit besitzt das
Sprichwort eine Art Hintersinnigkeit, die man erst im Nachhinein oder

49 Vgl. André JoLLES: Einfache Formen: Legende, Sage, Mythe, Ritsel, Spruch, Kasus,
Memorabile, Mirchen, Witz. Tiibingen 1974.
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durch genaue Kenntnis des Textes verstehen kann. N’sougan Agblemag-
non erldutert, dass es sich eher um eine mittels Formeln und Worten
gestraffte Erfahrung handelt:

,...Une expérience condensée en formules, en paroles. Une parole stric-

tement réglée, ne pouvant étre utilisée que dans des cas précis. Une

parole, une formule dont le but est I’action. Une parole qui se définit

elle-méme par rapport a un ordre trés ancien dont elle se veut I'image.
Une parole qui introduit 4 la connaissance au sens large.“1>

Ein Sprichwort basiert in diesem Kulturkreis entweder auf der Erfahrung
eines Lebewesens (Mensch oder Tier) oder eines unbelebten Wesens
(Pflanzen und Gegenstinde). Die Antwort oder Schlussfolgerung dieses
Wesens gilt sodann als unangefochtene und universelle Wahrheit. Aus
diesem Grund konnen die Sprichworter als eine Art literarischer Kanal
betrachtet werden, auf den sich die Altesten beziehen, um vorbildliches
Verhalten anzumahnen sowie Weisheitslehren zu erteilen. Die Mahi un-
terscheiden zwischen Sprichworten mit einer einzelnen Aussage und
Sprichworten mit doppelter Aussage. Im ersten Fall handelt es sich um
eine iiberzeugend dargebrachte Botschaft. Mit ihr bezweckt der Redner,
die Aufmerksamkeit auf volkstypisch natiirliche oder soziale Begebenhei-
ten zu richten, wie das folgende Beispiel zeigen soll:

Ahwili Kponua z5n ahan b3 € yi j&é yové han's' wa ni.
Ahwili Kponua bestellt etwas zu Trinken und ihr wird ein abgefiilltes Ge-
trank gebracht.

Hwétenii nyen na wd da ahan b yové nd wa x5 dé?

Wann werde ich ein Getrink herstellen, das von einem Weiflen gekauft
wird?

Ahwili Kponua ist eine der beliebtesten Figuren im Fon-Sprichwort. Sie
ist eine Prinzessin, die in zahlreichen Sprichwortern genannt wird. In

150 AGBLEMAGNON: Sociologie des sociétés orales d’Afrique noire (wie Anm. 17), S. 99.

11 Manchmal wird yové han durch éhan kpatré abgelost, was abgefiilltes Getrink
bedeutet. Der Vergleich mit dem abgefiillten Getrink dient dazu, die Entwicklung der
abendlindischen Linder zu unterstreichen.
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diesem Sprichwort bemingelt die Prinzessin den Stillstand der Entwick-
lung Afrikas. Das Sprichwort dient also dazu, die Aufmerksambkeit auf
den wirtschaftlichen und technologischen Riickstand der afrikanischen
Linder zu lenken.

Die zweite Variante besteht aus einem Dialog. Diese Ausdrucksform
zielt darauf ab, dem Adressaten eine Lehre, sozusagen eine Weisheit zu
vermitteln und ist aus zwei Teilen aufgebaut. Den ersten Teil bildet die
Aussage des Redners, der sich dadurch eine Antwort des Gesprichspart-
ners erhofft. Erwidert dieser seine Aussage und antwortet, so stellt diese
Antwort meist die Substanz des Sprichworts dar. Fillt es jedoch schwer
zu antworten, dann wird bescheiden nachgefragt: Né é kd ¢b ¢? — ,,Was hat
er geantwortet?“. Dadurch verdeutlicht man die Dringlichkeit der erwar-
teten Antwort. Die Frage wird erwidert mit den Worten:

— Antwanimsno we m3 jézu kiké d6 aklvizuji.
— Der Narr hat Jesus Christus am Kreuz gesehen.

— Ne € kd 5 £€? — Was hat er geantwortet?
— Nyan €, hwi I3 o, niidé jen a wa. — Herr, du bist auch nicht wirklich un-
schuldig.

— (Er antwortet also: Mein lieber Herr, die Menschen glauben nicht, dass
du vollig unschuldig bist.)

Sprichworter konnen auch der Kritik bzw. dem Lob dienen. Dabei kann
das Sprichwort als eine Referenz zu einer besonderen Situation fungie-
ren, auf die verwiesen werden soll, wie Vincent Atabavikpo schreibt:

,Ein Sprichwort ist eine oft mit Bildern geschmiickte Rede. Es ist als

kurz gefasstes, prignantes, satirisches, humoristisches, ironisches,

lehrhaftes und bedeutungsvolles Zitat zu verstehen, dessen Autor sich
mitten unter dem Volk befindet.“1>2

Sprichworter tauchen oft in Gesdngen auf, ohne dass eine weitere Erkla-
rung des Singers folgt, oder er gibt seine Antwort gleich im

152 Vincent ATABAVIKPO: Sprichworter im Volksmund und in der Literatur. Eine Studie
uiber Sprichworter in Saxwe-Sprichwortliedern, im Roman Things fall apart von Chinua
Achebe und in den Dramen Furcht und Elend des Dritten Reiches und Die Gewehre der
Frau Carrar von Bertolt Brecht. Diss. Frankfurt am Main, Wien u.a. 2003, S. 39.
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nachfolgenden Satz. Der Grund dafiir ist, dass der Zuhorer keine Zeit
verlieren soll, um die richtige Antwort zu finden. Die Aussagen der
Sprichworter sind zudem, obwohl oft doppeldeutig, meist sehr einfach
gehalten, sodass es dem Hérer nicht schwerfillt, eine Antwort zu finden.
Sprichworter kénnen in vielen verschiedenen Situationen Erwihnung
finden. Dabei wird ihr Sinn entweder der Situation angepasst, erweitert
oder eingegrenzt, um das erwiinschte Ziel zu erreichen. Beispielsweise
verweist der Gesang mit dem Titel , Gbéme on daganmavo we 1> — , Der Le-
bensverlauf dhnelt der Beschaffenheit der Hautfarbe des Chamileons” —
sowohl auf die Annehmlichkeiten als auch auf die Unannehmlichkeiten
des menschlichen Lebens.

3.3.2.2 Adjp> oder Nuibas: das Ritsel

Der Begrift’ Niibass bedeutet ,iiber etwas nachdenken und dessen Ant-
wort finden“. Der Begriff entspricht dem abendldndischen Ritsel und
wird auch Adj5 genannt. Eine genaue Beschreibung dieser Form liefert
Georges Guédou:

L1l recouvre les notions de devinettes et d’énigmes. Les ntibasd sont des

paroles qui ont pour but de mettre I'interlocuteur a I'épreuve en envelo-
ppant I'idée, sous une forme inaccessible 2 premiére vue.“!>*

Niibass vermittelt eine eher ungefihre Idee, die also nicht allen zuging-
lich und eine Art Test fiir den Gesprichspartner darstellt. Niibdss oder
Adj5 kénnen als eine Art Reflexionsiibung gelten, die darauf abzielt, die
Intelligenz des Gesprichspartners auf die Probe zu stellen. Dabei gibt
man ihm einige Hinweise, denen er nachgehen muss, um systematisch
zur Lésung zu gelangen. Die Fragen werden dabei oft zwei- oder dreimal
anders formuliert wiederholt, um dem Gesprichspartner dabei zu helfen,
die Antwort zu finden. Die Antwort ist meist der Name eines bekannten
Wesens oder Gegenstands. Die Fragen werden so lange gestellt, bis der
Gesprichspartner die richtige Antwort gibt. Auf die von ihm falsch beant-
worteten Fragen muss jedoch immer die Nennung der Losung folgen. Im
Allgemeinen wird die richtige Antwort schnell gegeben, da es sich um

153 Vgl. hierzu das Lied Nr. 30 dieses Liedkorpus.
1% GUEDOU: X6 et gbeé (wie Anm. 11), S. 413.
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eher simple Fragen handelt. Das Ritsel wird oft zu Beginn eines Mir-
chenabends gestellt, um die Zuschauer und ihr Gedichtnis in Schwung
zu bringen. Eine Art Aufwirmiibung, vor allem fiir Jugendliche, um de-
ren Kenntnisse iiber die eigene Kultur zu testen. Fragen und auch
Antworten werden bisweilen vorher auswendig gelernt. Letztlich handelt
es sich um ein spannendes Spiel, einen unterhaltsamen Zeitvertreib, wie
Maximilien Quénum sagt:

»Les énigmes constituent aussi un bien agréable passe-temps. |[...]

Chaque personne pose une énigme et continue d’en poser aussi long-

temps qu’il ne s’est trouvé aucune autre pour donner le mot de
I’énigme. Le tour d’en émettre passe a la personne qui a répondu.“!>

In den Gesdngen tritt das Ritsel jedoch nicht in Frage-Antwort-Form,
sondern in Gestalt eines Sprichworts auf. Generell gibt der Musiker selbst
sofort die Antwort, nachdem er ein Ritsel in den Gesang integriert hat,
denn es wird nie in seiner iiblichen Form verwendet, sondern als Mono-
log. Da die Bedeutung der Gesinge der eines literarischen Werks
gleichkommt, muss der Singer sehr einfallsreich sein, um bei der Zuho-
rerschaft Gehor zu finden. Das Lied sollte daher korrekt getextet und
kreativ gestaltet sein und beispielsweise auch mit Ritseln angereichert
sein.

3.3.2.3 Dé: Das Gebet

D¢ sind Reden, die an iibernatiirliche und unsichtbare Wesen -
Niidoysswinmeé — gerichtet sind. Durch sie erhofft sich die betroffene Per-
son den Segen und Schutz der spirituellen Michte, die ihr in Notlagen
helfend zur Seite stehen kénnten. Die Gebete enthalten vor allem Worte
mit aussagekriftigem Charakter, die positiv auf den Betenden einwirken
sollen. Eine Wirkung spricht man ihnen jedoch nur dann zu, wenn sie
mit einem guten Gewissen ausgesprochen werden. Bei den eingangs er-
wihnten spirituellen Michten handelt es sich um Gottheiten oder Ahnen
eines Klans oder einer Familie. Thnen schreibt man besondere Krifte und
Fihigkeiten zu. An ihrer Existenz hegen die Glaubigen keinerlei Zweifel.
Das Gebet darf dabei jedoch ausschliefllich von einer Person gesprochen

155 QUENUM: Au pays des fons (wie Anm. 36), S. 49.
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werden, die laut der Aussage des Fa-Orakels dazu befugt ist. Generell
wird das Gebet deshalb von einer Tante vollzogen, die von den Ahnen
akzeptiert wurde und mit ihnen kommunizieren und ihnen Speise und
Getrinke darbieten darf.’¢ Erst nach ihrem Tod wird eine andere Frau
dafiir bestimmt.

Thre Gebete beinhalten meist Grundtexte und bekannte Formulierun-
gen, die jeweils den entsprechenden Situationen angepasst werden.
Trotzdem darf dem Rezitierenden kein Fehler unterlaufen, da das von
Ahnen und den unsichtbaren Entititen als eine irrefithrende Botschaft
angesehen und streng bestraft werden kénnte. Sowohl derjenige, der das
Gebet psalmodiert, als auch der Wunschtragende werden darauthin vom
Ungliick heimgesucht. Mit Ungliick ist eine unheilbare Krankheit oder,
im Extremfall, der Tod gemeint. Es gilt mehrere Arten von Gebet zu un-
terscheiden. Es handelt sich hierbei nicht um eine ritualisierte Form,
sondern um Gebete an physische Personen, die verstorben sind.

In der Tat kommt es auch manchmal vor, dass ein Musiker ein kurzes
Gebet ausspricht, um das Unheil zu bannen und einen reibungslosen
Verlauf seiner Darbietung sicherzustellen. Er legt damit seine religiose
Zugehorigkeit offen. Da die Musiker zum grofiten Teil Animisten sind,
zbgern sie nicht, ihre magische Kraft zu offenbaren, die mit manchen
Zauberspriichen einhergeht. Diese Gebete wirken sich nicht unbedingt
auf den Zuhorer aus. Sie sollen ihm lediglich demonstrieren, dass man
vor jeder Handlung physische oder iibernatiirliche Krifte anrufen oder
preisen sollte. Sie dhneln den Gebeten von Eltern, die sie zum Wohle ih-
rer Kinder sprechen. Der Tradition zufolge wird vor allem das mitterliche
Gebet noch wirksamer, wenn es mit einem leichten Trommeln auf die
Brust einhergeht, die sie dem Kind kurz nach der Geburt zum Trinken
angeboten hat. Dieselbe Brust kann jedoch auch dazu dienen, einen
Fluch auszusprechen.

3.3.2.4 Bogbe oder Nunyi yljyl3: Zauberspruch

Hiufig wird in einem Mabhi-Lied der Glauben an eine spezielle Schutz-
kraft offenbart. Dies geschieht anhand von Zauberformeln, die

156 ygl. Kapitel 2.3.1
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keineswegs zum Allgemeingut gehoren. Es handelt sich um minutids ver-
wobene Worte und Parolen, die Stirke demonstrieren sollen. Sie zeigen,
dass der Musiker nicht unerfahren bei der Anwendung okkulter Prakti-
ken ist. Diese Formeln werden als Bdghé bezeichnet, was ,Wort des
Zaubermittels“ bedeutet. Andeutungsweise wird auch Ninyi (Name eines
verschwiegenen Gegenstandes) genannt. Hierbei wird auf die Kraft hin-
gedeutet, die fiir die Zubereitung des Zaubermittels eingesetzt wurde.
Ebenfalls verdeutlicht dies, dass man iiber die Macht einer iibernatiirli-
chen Kraft verfiigt, die jederzeit mittels des Zauberworts wirksam werden
konnte. Dabei handelt es sich meist um Schutz- oder Fluchmittel, die aus
pflanzlichen und tierischen Bestandteilen hergestellt wurden und deren
Stirke sich nur speziellen Personen offenbart. Das Mittel wird erst dann
wirksam, wenn die entsprechende Formel ausgesprochen wird, die meist
nur der Hersteller der Substanz kennt. Diese Formel kann sich entweder
aus der Kombination der Zutaten ergeben, oder auf die Bezeichnungen
der bei der Zubereitung aufgerufenen okkulten Krifte verweisen. Solche
kraftvollen Mittel werden als B6 oder Ama bezeichnet. Derjenige, der die-
ser Praxis nachgeht, wird als Amawato (der Zauberer) angesehen.
Prinzipiell dienen die Mittel also zum Schutz oder Verfluchen einer Per-
son. Man darf den Schutz dieses Zaubermittels jedoch nur genieflen oder
andere damit verfluchen, wenn man den Spruch verwendet hat. Dann
wird oft gesagt: ,Mé ma wa bé ¢é, nd sa gbéton an“ — zu Deutsch: ,Wer sich
nicht mit einer Zauberkraft auskennt, darf sein Zauberwort nicht aus-
sprechen.“1

Zur Herstellung des Zaubermittels bedient sich der Zauberer einiger
essbarer Pflanzenwurzeln, deren Rinden, Blitter oder Friichte sowie
Tiere, die generell als Opfergabe dienen. Die Bestandteile der Pflanzen
konnen gemahlen und mit anderen Zutaten vermengt werden. Dann
wird alles mit dem Blut des geopferten Tieres vermischt. Der Zauberer
fithrt das so hergestellte Zaubermittel zum Mund. AnschliefRend kann die
Mischung entweder in der Sonne getrocknet oder am Herd verbrannt
werden. So entsteht ein Mittel, das, einmal gefertigt, iiber okkulte Krifte
verfiigt. Die okkulten Krifte werden vor jedem Gebrauch angerufen.

157 Dieser Ausspruch ist aus einem der Spriiche des Fa-Orakelzeichen ,Tula do logh¢“
entnommen.
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Diese Kontaktaufnahme mit einem Geist wird in der Sprache der Mahi
als , Bogbe sisa“ und , Nunyi yl5yl5“ bezeichnet, was tibersetzt ,Kraftanru-
fung” bedeutet und zugleich als Zauberformel hierfiir dient. Nennt ein
Singer eine Zauberformel innerhalb seines Gesangs, so demonstriert er
damit seine Immunitit gegeniiber der Formel, mochte nachweisen, dass
er sich mit neuen Michten vertraut macht oder will sich seinen Weg eb-
nen. Mit ,den Weg ebnen“ ist die Nennung von Spriichen gemeint, die
eine entscheidende Rolle bei der Verwendung und Wirkung eines Zau-
bermittels haben. Nennt er sie vor seiner Auffithrung, geht er kein Risiko
ein. Niemals bezweckt der Musiker, den Zuhérern mit diesen Worten zu
schaden. Vielmehr versucht er dadurch immer wieder ihre Aufmerksam-
keit zu erregen. Ein solches Zauberwort konnte fiir den Musiker
notwendig werden, da er vielleicht ein Thema anschneiden méchte, das
nicht allen gefallen kénnte. Demnach wiirden manche Andersdenkende
versuchen, ihn mithilfe okkulter Krifte umzubringen oder abzuschre-
cken.

Vielfach kommen Zauberworter in den Hanld vor. Sie gelten als eine
Demonstration der Stirke und Wehrhaftigkeit. Es handelt sich um Worte,
die dem anderen nicht systematisch schaden, sondern lediglich Unbe-
siegbarkeit vermitteln.

3.3.2.5 Mlan mlan: die Devise oder Lobrede

Mé mdldn mdldn gilt als Verfahren, um eine Person mit Lob zu bedenken.
In der Sprache der Mahi bedeutet Mdldn mdldn im eigentlichen Sinn , das
Aufrollen“, wodurch eine Person mittels minutids verwobener Reden
seingewickelt“ werden soll. Damit meint man in diesem Zusammen-
hang, dass man jemandem schmeichelt und ihm eine Vielzahl von
Komplimenten macht, die seine positiven Charaktereigenschaften und
besonderen Talente hervorheben sollen, beispielsweise eine durch Ehr-
geiz erworbene, besondere Kompetenz. Die negativen Seiten und diverse
Laster bleiben dabei meist unberiicksichtigt oder werden nur deshalb
kurz erwidhnt, um dadurch eine andere Tugend noch besser wirken zu
lassen. So konnte man behaupten, dass der Begriff Mdldn mdldn dazu
dient, das Ansehen einer Person, das sie innerhalb eines sozialen Gefii-
ges geniefdt, zu verdeutlichen. Entsprechend werden Texte konzipiert, die

113



die wichtigsten Etappen aus dem Leben der jeweiligen Person skizzieren
und ein Lob enthalten. Das Nennen herausragender physischer und mo-
ralischer Eigenschaften eines Individuums bzw. die Referenz auf seinen
sozialen Status kann als Lobrede auf den Betroffenen angesehen werden.
Informant Wesén erliutert, dass ausschliefRlich solche Personen auf diese
Weise gepriesen werden, die sich soziales, wirtschaftliches oder politi-
sches Ansehen erworben haben oder es bereits durch ihre Vorfahren
innehaben. Zwar kann Erfolg nicht vererbt werden, Ansehen und sozialer
Status in gewissem Mafle aber schon, da man gleiche Eigenschaften beim
Nachfahren vermutet. So kénnte man beispielsweise annehmen, dass ein
Sohn die Sensibilitit seines Vaters geerbt hat und er genauso hilfsbereit
und spendabel wire. Daraus ergibt sich, dass es tradierte Formeln bei den
Mahi und vielen Ethnien im Siiden Benins gibt, die unmittelbar auf das
Mitglied eines Klans {ibertragen werden. Sie dienen dazu, 6ffentlich des-
sen Vorfahren und ihre Erfolge zu loben und stellen eine Art Poesie dar,
die a priori von allen gesungenen Texten abweichen. Jedoch kénnen sie
zu diesem Zweck jederzeit in einem musikalischen Text verwendet wer-
den. Zu dieser Feststellung gelangt Hugo Huber bei den Kwaya und
Simbete im Norden des heutigen Tansania:

» [.-] les formules d’éloges (...) ne sont pas des chants de louange chan-
tés par des spécialistes détenteurs des traditions ancestrales, mais plutot
des formes verbales par lesquelles les membres d’un lignage, d’un clan
ou d’un groupe de clans se vantent dans le public en se référant avec
fierté a leurs prétendus lieux d’origine et ancétres. En louant les exploits
de ceux-ci en face des membres d’autres groupes et en s’identifiant avec
eux ils se vantent souvent pas moins de leurs propres exploits.“1>

Dem Zitat zufolge gelten die Lobreden eher als verbale Formeln, in denen
die Mitglieder einer Stammeslinie oder eines Klans in der Offentlichkeit
stolz fiir die Taten und die Herkunft ihrer Vorfahren gelobt werden. Diese
Lobreden bewirken, dass sich die Mitglieder ihrer Abstammung bewusst-
werden, sich mit den Handlungen der vorangegangenen Generationen
identifizieren und dadurch oft Stolz empfinden. Bei den Mahi kénnen

18 Hugo HUBER: Formules d’ éloges, de priéres et de serments: «fossiles directeurs» en
tradition orale est-africaine? In: Wilhelm MOHLIG u.a. (Hg.): Die Oralliteratur in Afrika
als Quelle zur Erforschung der traditionellen Kulturen. Berlin 1988, S. 227-253, hier S.
229.
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solche Texte ohne jegliche Begleitinstrumente auskommen. Dabei tiber-
nehmen der Mund und die Sprache simtliche Funktionen der
Instrumente. Werden sie direkt in den Gesingen zum Ausdruck ge-
bracht, dann dienen sie dem oben erwihnten Zweck.

Mitunter lasst sich aber der Unterschied zwischen Lobrede und De-
vise schwer feststellen. Um dennoch die Aufmerksamkeit der
besungenen Person zu wecken, kann der Musiker die persénlichen
Handlungen eines Individuums mit denen seiner Vorfahren kombinie-
ren. Neben den Lobreden, die auf den Konig oder auf ein Mitglied eines
Klans gehalten werden, gibt es noch weitere Formen. So kann eine Lob-
rede beispielsweise auch Methode und Mittel sein, um die
Aufmerksamkeit und Zuneigung einer Frau zu gewinnen. Dabei besteht
eine direkte Verbindung zwischen dem Musiker und der besungenen
Person, deren Liebe der Singer fiir sich gewinnen mdochte.

3.3.3  Weitere Liedformen: Hanlé und Léhan

Nicht alle Gesidnge haben zum Ziel, einen Lerneffekt zu erzielen, jeman-
den zu loben, zu unterhalten oder zum Denken anzuregen. Es gibt
durchaus Gesinge, deren einziger Zweck die Provokation ist. Sie erschaf-
fen oder heizen konflikttrichtige Situationen an und tragen dazu bei,
bestehende Fronten zu verhirten. Es handelt sich um Texte, die scharfe
Kritik an einer Person tiben und mit Beleidigungen und Beschimpfungen
gespickt sind. Dabei nennt der Singer ausschliefRlich negative Eigen-
schaften einer Person, ihre Fehler, Laster und Schwichen. Er tut dies mit
der Absicht, verbal zu verletzen, anzugreifen und dadurch einen Streit zu
verursachen.

Solche Situationen ergeben sich des Ofteren, wenn es zu einer Mei-
nungsverschiedenheit kam, die nicht rechtzeitig beigelegt werden
konnte. Zu dieser Kategorie von Gesingen gehoren die Léhan und Hanlé.
Nur eine Erlduterung der beiden Begrifte, die in mancher Hinsicht gleich-
bedeutend zu sein scheinen, kann die Hintergriinde ihrer Ahnlichkeit
und Diskrepanz erhellen.
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3.3.3.1 Hanlo

Zusammengesetzt aus Han (Lied oder Gesang) und L6 (Sprichwort) kann
Hanlé als gesungenes Sprichwortlied betrachtet werden. Zur Erliuterung
des Begriffs fithrt Informant Wesén folgende Definition an:
,Han é ji bo fongbé édé mé dn hwi kin, 16 dado sukpo déme,
hwéntix6 sttkpo dé mé 9n, é wé é nd yo ¢4 hanls.“*>
,Als Hanlo werden Gesinge bezeichnet, deren Botschaften viele

Sprichworter und anfangs schwer zu verstehende Behauptungen iiber
einen Anlass oder eine Person enthalten.“

Als Hanlo werden Gesinge betrachtet, deren Inhalt fiir den Auflenste-
henden sowie den Laien voll ungenauer Aussagen ist. Ihr Inhalt weicht
sinnfillig vom Alltagsgesprich ab und ist durch zahlreiche Sprichworter
sowie Erzahlungen charakterisiert. Die Erzdhlungen enthalten Behaup-
tungen {iber unterschiedliche Situationen, die der Musiker mitunter aus
personlichen Griinden oder sozialen Konventionen nicht erwihnen will,
auf die er aber in seinen Liedern indirekt anspielt. Ausgehend von dieser
Definition wird der Begriff Hanlé somit zur Bezeichnung der Gesinge
verwendet, deren Texte viele Sprichworter sowie Erzdhlungen enthalten.
Die Anzahl und Kombination dieser Sprichworter, Parolen und Erzdhlun-
gen ist dabei so komplex, dass ein Horer ohne Hintergrundwissen den
Sinn nicht verstehen kann. Die Anwendung dieser Sprichworter zielt da-
rauf ab, einen oder mehrere Menschen zu kritisieren, blofRzustellen oder
licherlich zu machen. Zu diesem Zweck werden die Ausdriicke und Wor-
ter vorher sorgfiltig ausgewihlt. Nichts wird dem Zufall tiberlassen.
Oftmals kommen dabei auch haltlose Behauptungen zum Einsatz, sodass
es sich gewissermaflen um eine Art Verleumdung und Verunglimpfung
handelt. Konflikte zwischen Personen- oder Menschengruppen scheinen
daher vorprogrammiert zu sein. Sie kénnen sich so zuspitzen, dass sie
kriegsidhnliche Zustinde hervorrufen, bei denen jede noch so kleine
Schwiche des Kontrahenten schamlos zu seinem Nachteil ausgenutzt
wird. Handelt es sich anfangs um eine rein verbale Auseinandersetzung,
steigt doch meist nach und nach das Risiko eines titlichen Angriffs. Jedes

159 Interview vom 18.08.2013 mit Richard VIDEGNON iiber den Unterschied zwischen
Hanlé und Léhan, bei seinem Mentor Dah AZONDEKON in Abomey-Calavi.
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Sprichwort, das im Gesang vorkommt, sagt viel iber den Kontrahenten
oder die gegnerische Gruppe aus. Daher werden sie mitunter fiir bittere
Verleumdungen und groteske Liigen'® gehalten, die zu physischer Ge-
walt fihren konnen. Zu dieser Feststellung gelangt N’sougan

Agblemagnon auch bei den Eve im heutigen Togo:
» [--.] le halo proprement dit est une véritable guerre verbale et chantée,
une guerre de mots et de chansons. Le halo n’est que la forme a peine
sublimée d'un réel conflit armé. C’est un moyen de faire la guerre sans
avoir 2 faire, c’est-a-dire sans en venir aux armes. C’est un moyen de

défoulement, une méthode de résolution des tensions et des conflits
réels [entre les deux groupes ou les camps adverses en présence].“16!

Dem Zitat zufolge erscheint der Hanlé als ein wahrer Verbalkrieg, der aus
Worten und Gesdngen besteht. In diesem Verbalkrieg tauchen unter an-
derem Sprichworter auf, die sich entweder als Spott oder als satirische
Schimpfworte herausstellen, wie Vincent Atabavikpo beobachtet:

,Die in den Liedern vorkommenden Sprichwérter erscheinen und fun-
gieren als scharfe, prignante, kurze und herausfordernde Rede, deren
Wirkung sich als unvergesslich erweist. Man konnte auch sagen, dass
es um kurze satirische Schimpfworte geht.“162

Mitunter werden Sprichwoérter in ein solches Lied eingestreut, um die
Aussagekraft der vermittelten Botschaft zu verstirken.

3.3.3.2 Loéhan

Bei diesen Gesingen handelt es sich um Sprichwortlieder, die zum
Zweck haben, jemanden augenblicklich wiitend zu machen. Demnach
auch: ,Han € sd fen mé on we“—jemanden in Aufruhr versetzen, wahnsin-
nig machen. Sie spielen auf Eigenschaften einer Person an, die man als
licherlich oder kritikwiirdig betrachtet. Sie erscheinen generell in Form
eines ,Han md“, eines Gesangs zum Provozieren und werden andeu-
tungsweise auch als Schimpfworter verstanden; man kann also von einer
gesungenen Beschimpfung sprechen. Das Adjektiv ,md*“ weist dabei auf
die Art von Gesang hin. ,Md*“ bedeutet ,dividieren, trennen, entfernen,

160 ygl. dazu QUENUM: Au pays des fons (wie Anm. 36), S. 57.
161 AGBLEMAGNON: Sociologie des sociétés orales d’Afrique noire (wie Anm. 17), S. 123.
162 ATABAVIKPO: Sprichwérter im Volksmund und in der Literatur (wie Anm. 148), S. 37.
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aufteilen“. Auffillig ist, dass diese Gesinge wesentlich von Frauen ge-
nutzt werden, um eine Reaktion einer zweiten oder dritten Frau zu
provozieren. Somit stellt der Gesang generell eine verbale Auseinander-
setzung zwischen zwei oder mehreren weiblichen Personen dar. Oftmals
handelt es sich dabei um Frauen, die sich in einer polygamen Ehe befin-
den. Das Konfliktpotential solcher Ehen ist meist sehr hoch, da jede Frau
gewisse Erwartungen an den Ehemann stellt, die er nur erfiillen kann,
wenn er die anderen Frauen fiir kurze Zeit ignoriert. Dadurch besteht die
Gefahr, dass eine der Frauen sich benachteiligt fithlt und beginnt, die an-
deren als Konkurrentinnen zu betrachten. Streit und Konflikte scheinen
damit vorprogrammiert zu sein. Kommt es zu keiner Aussprache und Be-
reinigung der Auseinandersetzungen, schwelt das Problem im
Untergrund weiter und tritt durch die Wutausbriiche der Frauen plétzlich
zutage. Bei den Beschimpfungen handelt es sich oft um Vergleiche mit
den Eigenschaften anderer Lebewesen, beispielsweise Tieren. Die Sin-
gende ist sich dabei der Wirkung ihrer Aussage bewusst und verfolgt
trotzdem das Ziel, ihren Gesang bis zum Ende zu singen. Bisweilen wer-
den die Familien der beiden Protagonisten in diese Auseinandersetzung
verwickelt, sodass solche Lieder zu einem erbitterten Streit zwischen bei-
den Familien fiihren.

Diese Gesinge zielen darauf ab, die Menschen voneinander zu sepa-
rieren und Zwietracht zu erzeugen. Entsprechende Themen sind
fortlaufend in solchen Gesangstexten wiederzufinden. Meist handelt es
sich um bereits vorhandene Gesidnge, die allen bekannt sind. Aus diesem
Repertoire schopft der Provozierende seinen Gesang und gleicht ihn an
den momentanen Umstand an. Dabei sucht er ein geeignetes Lied, das
auf den Gegner zutrifft und diesem erheblichen Schaden zufiigen kann.
Ein solches Lied, das auf ein Individuum zutrifft, konnte ihn dringen,
interpretatorisch zu sagen: ,E ji han dé mi“, — zu Deutsch: ,Er singt ein
Lied gegen mich“ oder ,E nyi hanmd mi“— ,Er hat sich an mir in einem
Gesang vergriffen“. Daraus wird ersichtlich, dass Léhan Gesinge sind, in
denen jemand gezielt angegriffen und kritisiert wird, indem man sich un-
passend uiber ihn uflert. Erwidhnt man zum Beispiel, dass jemand nur
I6han zu singen weif}, sagt man: Léhan jé nydnvi né 5n n3 ji. Daraus geht
hervor, dass er in seinen Gesingen nur beleidigt, beschimpft oder verbal
provoziert.

118



3.4 Die Rolle des Musikers

Bei den Mabhi gibt es zwei Bezeichnungen, um alle Individuen anzuspre-
chen, die Musik machen oder sie beruflich betreiben. Oft verwendet ist
der Begriff Hanjito, was wortwortlich , derjenige, der die Gesinge gebiert”
bedeutet. Damit ist gemeint, dass es sich um eine Person handelt, die sich
nicht speziell mit dem Komponieren und der Erzeugung neuer Melodien
auseinandersetzt. Denn dem Verb ,singen“ entspricht ,ji han“ bei den
Mabhi. Dies deutet auf das Verfahren hin, ein Lied anzustimmen oder ein
Liedstiick ,zum Singen zu bringen.“ Solange jemand ein Lied singen
kann, wird er fiir einen Hanjito gehalten, auch wenn er die Musik nicht
beruflich ausiibt. Der Berufsmusiker hingegen wird als Hansind bezeich-
net. Hochstwahrscheinlich leitet sich diese Bezeichnung von ,, Han sin no“
ab, was bedeuten konnte: ,die Mutter der Gesinge“, weil man dadurch
die enge Verbundenheit der Person mit der Praxis der Musik unterstrei-
chen will. Anders ausgedriickt, geht es um denjenigen, der dem Gesang
eine Gestalt gibt und den T6énen Leben einhaucht. Er verwandelt das Wort
— X6 — in Musik. Mittelbar entspricht die Bedeutung, die der Musiker sei-
ner Kunst zumisst, dem Verhalten einer Mutter zu ihrem Kind. Daraus
ergibt sich, dass ein gewisser Unterschied zwischen Hansino und Hanjito
besteht. Die erste Bezeichnung trifft direkt auf den Kiinstler zu, d.h. den-
jenigen, der sich beruflich mit den Gesidngen und der Musik beschiftigt.
Hingegen wird die zweite Bezeichnung fiir alle Individuen verwendet, die
vom Singer besungen werden. Ebenfalls zeichnet sich der Hansins durch
seine angenehme Stimme und seine Kenntnisse der jeweiligen Mu-
sikrichtung aus. Der Singer darf dabei nicht mit den anderen Mitgliedern
des Ensembles, insbesondere den Perkussionisten, verwechselt werden,
deren Bezeichnungen sich generell vom Namen ihrer Instrumente ablei-
ten. Der Rasselspieler — Asdnydnxoto — beispielsweise, sowie der
Glockenspieler — Ganxoto, sind Teil eines Ensembles, gelten einzeln je-
doch nicht als Hansins, obgleich sie beide ihre Instrumente spielen.

Der Beruf des Musikers wurde bis vor geraumer Zeit unterschitzt
und als eine Titigkeit der Taugenichtse wahrgenommen. Ein Musikant
wurde als Bediirftiger angesehen, der nur dank Spendengeldern iiberle-
ben konnte. Diese Betrachtung betraf jedoch lediglich den
wirtschaftlichen Aspekt und minderte den Aussagewert und die Bedeu-
tung seiner Lieder nicht. Der Tradition gemif wurde er folglich zum
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Hansind, Musiker gleichbedeutend dem Faulenzer, der keiner eigenen
Beschiftigung nachgehen mochte. Kein Mitglied der Gemeinschaft
traute ihm zu, dass er fiir den Unterhalt einer Frau aufkommen konnte.
Daher tiben in der Mahi-Region die wenigen noch aktiven Musiker einen
zusitzlichen Beruf aus, um ihr finanzielles Uberleben nicht von den Kon-
zerteinnahmen abhingig machen zu missen. So ist es vielen von ihnen,
trotz der gegen sie bestehenden Vorurteile gelungen, eine Familie zu
griinden. Einige dieser Musiker leben bis heute sogar polygam.

Soldaten des Konigs suchten einst wihrend des Kénigtums systema-
tisch nach Personen, die ,eine gute Stimme* hatten und dartiber hinaus
uber die Fihigkeit verfiigten, die unterschiedlichsten Situationen oder
auch althergebrachte Vorstellungen zu interpretieren und musikalisch
aufzuarbeiten. Wer durch solche Eigenschaften auffiel, sollte dem Konig
oder einer anderen hochrangigen Personlichkeit als Unterhalter dienen.
Dieser Umstand rettete zahlreichen Mahi, die eigentlich schon fiir den
Sklavenhandel bestimmt waren, das Leben. Die Musiker, die bei Hofe
wohnten, unterstiitzten mittels ihrer Gesinge den Souveridn bei seiner
Aufgabe, die bedeutenden Realien'®* und tiberkommenen Vorstellungen
fiir die zukiinftigen Generationen zu bewahren. So sangen sie nicht nur
anlisslich offentlicher Auftritte des Konigs, um diesen zu preisen, son-
dern fungierten auch als Archive zur Bewahrung der Tradition. Musik
war jedoch schon in der Zeit der K6nige nicht allein auf den Hofstaat be-
schrinkt, sondern auch anderenorts verbreitet.

Die Musik der Mahi hat auf den ersten Blick einen direkten Bezug
zum Alltag der Menschen dieses Kulturkreises. Die Ausdriicke umfassen
dabei sowohl konkrete als auch abstrakte Begriffe, deren Verstindnis stets
von den kulturbezogenen Realititen abhingig ist. In der Gesellschaft hin-
gegen wird der Musiker — Hansind — als ,ein Prophet” angesehen. Diese
Wahrnehmung des Musikers scheint untypisch fiir die Mahi, denn in sei-
nem Werk Art et Société, beschreibt Roger Bastide die Rolle des Musikers
wie folgt:

163 vgl. Albert Bienvenu AKOHA, Apollinaire MEDAGBE: Chants de Béhanzin, le résistant.
Paris 2011, S. 11.
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,L’artiste n’est pas un homme comme tous les autres; il échappe a 'hu-
maine condition et cela parce qu’il est le messager des dieux sur la terre
ou tout au moins possédé par un démon.“164

Auch wenn der Musiker meistens als Bediirftiger galt, wurden seine Lie-
der als ,Philosophie®, also eine Botschaft zwischen der Welt der Gotter
und der der Lebenden betrachtet. Dem Zitat zufolge darf der Kiinstler
deshalb nicht mit den anderen Menschen gleichgesetzt werden; er hat
nicht den Status eines gewShnlichen Menschen, sondern ist Botschafter
der Gétter und Dimonen. Hier wird ausschlieflich vom Singenden oder
Vorsinger in einem Ensemble gesprochen. Hierbei handelt es sich um
denjenigen, der anhand seiner Liedtexte didaktische, informative Lehren
gibt und zugleich zur Unterhaltung beitriagt. Vielfach wird er iiber seine
Kunst beurteilt, also tiber seine Musik. Dazu wird vor allem der Liedtext
analysiert und es werden Kommentare dazu abgegeben. Ist das Publikum
von der Darbietung beeindruckt, wird oft gesagt: , Nydnvi € né on ji han“ —
das bedeutet: , Dieser Kerl hat wundervoll gesungen®.

Nicht selten ist zu horen, dass Gott den Musiker mit seinem Talent
begliickt habe. Auch die Musiker selbst duflern hiufig, dieses Talent sei
ihnen von Azizd, einem iibernatiirlichen Wesen, das der Tradition gemif
fur die Musik zustindig sei, geschenkt worden.!® Auf die Frage, wovon
sich die Musiker fiir das Komponieren ihrer Liedtexte inspirieren lassen,
verweisen sie generell auf ein auflergewohnliches Geschehnis, wofiir ein
unergriindliches Wesen verantwortlich sei: , Dieses tibermenschliche We-
sen hat mich zu diesem oder jenem Liedtext inspiriert. Ich kann auch
nicht erkliren, was mich dazu gebracht hat, auf dieses Thema einzugehen
und woher die Ideen stammen.“ Dieses Verhalten spiegelt die allgemeine
Uberzeugung wider, derer zufolge man nicht alle Geheimnisse entritseln
darf. Fiir Ascension Bogniaho ist das Schaffen eines gesungenen Ge-
dichts in oralen Gesellschaften wie den Volksgruppen des stidlichen
Benins das Ergebnis einer perfekten Symbiose von Intelligenz, Imagina-
tion, Sensibilitit und Gedichtnis.' Als ,Hauptfaktor“ bei der Schaffung
eines traditionellen Gesangs gilt die Intelligenz; der Musiker beteiligt sich

16+ Roger BASTIDE: Art et société. Paris 1977, S. 87.

165 Siehe hierzu den Abschnitt 3.1.

166 ygl. Ascension BOGNIAHO: Essai pour une poétique de la chanson traditionnelle au
Bénin. In: Revue du CAMES Série B. (2002), Vol. 004, S. 92-100, hier S. 93.
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an Gesprichen, informativen Sitzungen und Diskussionen, der Gemein-
schaft. Aus dem Ideenreichtum des Musikers — Ayi —, bildet sich eine
Intuition heraus, die als Ayixa bezeichnet wird. Auf dem Wege von Inspi-
ration und Intuition entwickelt der Musiker seine Gesidnge, die er an die
Realititen des sozialen Milieus anpasst. So schreibt Ascension Bogniaho:

,Elle est la premiére régle et se définit comme une idée intuitive que
Pl’artiste raisonne pour en faire quelque chose de plus réfléchi. On lui
attribue plusieurs significations. D'abord, sorte de souffle émanant
d’un étre surnaturel, 'inspiration apporterait aux hommes des conseils
et des révélations. Sous sa dictée 'homme s’éléve a un état mystique.
Puis, I'inspiration est assimilée a une illumination, a une idée qui surgit
brusquement dans I'esprit. Au Bénin, I'inspiration est une idée octroyée
par Aziza, le génie qui en a la charge.“!%’

Die Inspiration gilt als eine intuitive Idee, die von dem Musiker zu einem
konkreten, wohliiberlegten Gedanken verarbeitet wird. Sie ist durch meh-
rere Bedeutungen gekennzeichnet. Zunichst wird sie fiir eine von einem
ubernatiirlichen Wesen herrithrende Schopferkraft gehalten, die den
Menschen Ratschlige und Hinweise gibt und sie in einen mystischen Zu-
stand versetzt. Sodann wird die Inspiration als eine Erhellung einer Idee,
die [dem Musiker] plétzlich durch den Kopf geht, erklirt. In Benin heift
es, dass Aziza, die Muse der Musik, dafiir zustindig sei.

Diese Muse wird von den Musikern wihrend ihrer Auftritte und beim
Gesprich hiufig erwihnt und sogar angefleht, ihnen Schépferkraft zu ge-
wihren. Dieses Verhalten wird als Avalé bezeichnet und wird durch den
Ausdruck ,Ji valii“ wiedergegeben. Es handelt sich um eine Art Bitte und
zugleich Widmung, die es dem Musiker erméglicht, sich bedingungslos
seiner Kunst zuzuwenden. Um den alten, bereits verstorbenen Musikern
zu huldigen, werden auch diese erwihnt. Es handelt sich entweder um
diejenigen Musiker, die diese Art des Musizierens erschaffen oder sich
einmal mit diesen Liedthemen beschiftigt haben. Mithilfe der Imagina-
tion befruchtet der Musiker dariiber hinaus seinen Ideenreichtum, der es
ihm erméglicht, das Irreale zum Realen und umgekehrt zu machen, in-
dem er beides den Lebensgewohnheiten der Umgebung anpasst. Ein
Kennzeichnen fiir die Sensibilitit des Kiinstlers ist seine physische und
intellektuelle Prisenz, die ihm gestattet, alles, was in seiner Umgebung

167 Ebd., S. 95.
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tiglich passiert, zu beobachten und im Kopf zu behalten. Dies gilt somit
als illustratives Pendant, worauf er seinen Text aufbaut oder aus der sich
die Liedthemen herausgebildet haben. Des Weiteren wird die Sensibilitit
als ein Zeichen fir den Mut oder die Tapferkeit gehalten, die es dem Mu-
siker erméglichen, manche Tatsachen als Missstinde anzuprangern.
Zum Beispiel wird oft gesagt, dass dem Musiker nichts verboten ist. Er
kénne das aussprechen und kritisieren, was der Kénig untersagt hat. Er
macht sich zum Sprachrohr der Volksgruppe. Auf diese Eigenschaften
des Kiinstlers lenkt Roger Bastide die Aufmerksamkeit, wenn er schreibt:
,L’artiste est méme un peu effrayant, parce qu’il détient des secrets, il est sorcier
et son oeuvre est considérée un peu comme le produit d’un sortilége. “168

Damit ist gemeint, dass das ungeziigelte Wort eines Kiinstlers furchter-
regend sein kann, weil er tiber Geheimnisse verfiigt. Er soll als ein Hexer
und sein Werk als ein Zaubermittel angesehen werden. Das Zitat verweist
zudem auf den Status, den der Musiker sowie sein Werk in seinem Kul-
turraum einnehmen. Bei manchen Vélkern wird ihnen und ihrer Kunst
ein gottlicher Ursprung zugeschrieben, sodass kein Fluch zur Vernich-
tung ihres Ansehens und Rufs sie je erreichen kann. Anhand einer
Botschaft aus einer Erzihlung seiner Liedstiicke vergleicht Gabriel Sro-
lou'® den Musiker mit der Olpalme und kommt zur Schlussfolgerung,
dass der Musiker seiner Abstammungsgruppe so niitzlich ist wie die Ol-
palme. In seinem Vergleich weist Srolou auf Folgendes hin:

,Die Olpalme dient zur Erzeugung

— des Besens und der Seife, die Symbole fiir die Sauberkeit und die Reinheit

sind und sich dem Schmutz widersetzen;

— des Ols, welches den Frieden und die Ruhe darstellt;

— des Salzes als Symbol fiir den Geschmack. Durch seine gesellschaftskritischen

Texte nimmt der Musiker Einfluss auf die Gesellschaft und verbessert dadurch

die bestehenden Verhiltnisse; er stellt den Weinkrug dar, um den herum die

soziale Gruppe ihre Einigkeit verstirkt und die Zukunft aufbaut; also den Dreh-

punkt der Gesellschaft;

— letztendlich bietet die Olpalme ihr Herz an, welches die Liebe symbolisiert:
Der Musiker stellt die Liebe dar und steht im Dienst der Gemeinschaft.“17

168 BASTIDE: Art et société (wie Anm. 160), S. 88.

169 Gabriel SROLOU ist ein bekannter ivorischer und vor allem Beté-stimmiger Musiker.

170 ygl. D. SERI: Musique traditionnelle et développement national en Céte d'Ivoire (wie
Anm. 115), S. 111 f (Ubersetzt von Constant Sedote).
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Dies deutet darauf hin, dass die Kunst der Musik mit der Schaffenskraft
Gottes auf der Erde verglichen werden kann; das heifdt mit der ,h6chsten
Intelligenz“.

Gleichwohl kénnte der Musiker ohne auf die Gesinge aus dem alten
traditionellen Liedrepertoire aufzubauen, keine akzeptable Leistung er-
bringen. Dabei bedient er sich insbesondere seines Gedichtnisses. Er
macht sich mit vielen profanen und geistlichen Liedern oder Liedtexten
vertraut, deren Melodien ihm auch geldufig sind. Auf Grundlage dieser
Lieder entwirft er seine eigenen Liedtexte. Also schafft er eine Kopie, die
in den Worten von Ascension Bogniaho als ,un travail de plagiat intelli-
gent“7t  (ein geistiges Plagiat) wahrgenommen werden soll
Dementsprechend handelt es sich um Vlg, eine getreue Nachahmung der
Worte eines alten Gesanges. Mitunter werden auch véllig neue Texte auf
einer alten, volkstiimlichen Melodie oder einer alten Rhythmik aufgebaut.

Im Groflen und Ganzen bedingt die Musikkunst in den oralen Ge-
sellschaften einige Kompetenzen, die Isidore Okpewho als eine Berufung
und ein herausragendes Talent zusammenfasst: ,....une vocation et un ta-
lent manifestes.“’? Der Beruf des Musikers ist also keineswegs allen
zuginglich. Von dem Musizierenden werden demzufolge Fertigkeiten
verlangt, die sowohl naturgegeben, kiinstlerisch, als auch mystisch sind.
Singen kann sich als gefihrliches Unterfangen entpuppen: Generell ver-
figt der Musiker bzw. der Liedermacher iiber einige Eigenschaften, die
Bewunderung erregen. Zugleich beneiden die Missgiinstigen ihn um
seine kiinstlerische Leistung — die Qualitit seiner Stimme, seines Ge-
dichtnisses und vor allem die Stichhaltigkeit seiner Beweisfiihrung —
bzw. seine Popularitit. Sie beneiden sozusagen sein Talent. Solche Nei-
der konnten dem Musiker tatsichlich etwas zu Leide tun. Deshalb ist es
fiir den Musiker sehr wichtig, einer moglicherweise bevorstehenden Ge-
fahr jederzeit begegnen zu konnen. Sowohl bei o6ffentlichen
Vorfithrungen als auch bei anderen Anldssen muss der Musiker auf Ver-
teidigungsmittel zuriickgreifen konnen, die es ihm erméglichen, seine
Musik ungestort vorzutragen.

71 yVgl. BOGNIAHO: Essai pour une poétique de la chanson traditionnelle au Bénin (wie

Anm. 162), S. 93.
172 1, OKPEWHO: La Littérature orale en Afrique subsaharienne (wie Anm. 18), S. 16.
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Seitdem es sich herumgesprochen hat, dass man von der Musik leben
kann, hat das Interesse an dieser Kunst deutlich zugenommen. Der Mu-
siker entwickelt nun, unterstiitzt durch moderne Technik, mehr eigene
Ideen. Er gibt sich nicht mehr mit dem Besingen von Alltagsproblemen
zufrieden, sondern lisst sich tiber manches gesellschaftliche oder auch
politische Problem informieren und aktualisiert sein Repertoire fortlau-
fend. Oft lisst er die Mitglieder seines Ensembles zusammenkommen,
um ihnen nicht nur seine Liedtexte vorzustellen, sondern die Lieder ge-
meinsam einzustudieren. Dies erfolgt bei Hankpa, also einer Art Sitzung
der Mitglieder des Ensembles; der Musiker legt sein Musikstiick vor und
unterweist die Ensemblemitglieder, wie sie mitsingen konnten. Diese
Praxis scheint in gesamt Westafrika verbreitet zu sein, wie Agblemagnon
feststellt:

o[---] Les hasinowo ,maitres de chants’. Leur réle est double: Composer
des chansons nouvelles, et les enseigner au cours du hakpa (,école de
chant’); Animer 'orchestre et rivaliser d’adresse avec les maitres de
chant des villages voisins.“1”3

Demzufolge fungieren die Musiker als Gesangslehrer, die sowohl die Ge-
singe texten und sie in der ,Gesangsschule“ lehren, als auch das
Orchester gestalten und mit den Musikern der Nachbardérfer konkurrie-
ren sollen.

3.5 Zusammenfassung

Han ist der alleinige Begriff zur Bezeichnung des Gesungenen bei den
Mahi sowie den anderen Ethnien im Siiden Benins. Er bezeichnet sowohl
die Vokalmusik als auch die Instrumentalmusik. Die Musikanschauung
dieser Ethnien weicht durchaus von der okzidentalen Vorstellung von
Musik ab. Die Gesinge stellen einen bedeutenden Kommunikationska-
nal dar, durch den die bestehenden Wert- und Normvorstellungen,
Glaubensiiberzeugungen und kulturellen Praktiken vermittelt werden.
Deshalb werden die populiren Lieder der Mahi als Triger und Ubermitt-
ler des kulturellen Erbes betrachtet. Die Lieder der Mahi bilden eine

73 F. N.S. AGBLEMAGNON: Sociologie des sociétés orales d’Afrique noire (wie Anm. 17),
S.117.
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Schnittmenge mehrerer Genres, deren Verwendung im Gesang dazu
dient, sowohl das enge Verhiltnis der miindlichen Gattungen zueinander
hervorzuheben als auch das kiinstlerische Talent des Musikers aufzuzei-
gen. Eine Auseinandersetzung mit dem Gesungenen der Mahi
ermoglicht, die Aufmerksamkeit auf die immense Bedeutung ihres Lied-
gutes zu lenken.

Dem Musiker obliegt das Formulieren eines Liedtextes, das der Tra-
dition zufolge oft von der Muse der beninischen Musik, Aziza, inspiriert
ist. Mehr als Sprachrohr der traditionellen Gesellschaft stellt der Musiker
den Inbegriff der Schaffenskraft Gottes auf der Erde dar. Dank seiner
Kunst genieflt er bei der Bevolkerung ein grofles Ansehen. Mittels seiner
Stiicke kann der Musiker sowohl seine Mitmenschen loben als auch ihr
Fehlverhalten kritisieren. Er prangert zudem Verstofe gegen die sozialen,
kulturellen und religiésen Normen als Missstand an und tridgt dadurch
zu einer Verbesserung der bestehenden Verhiltnisse bei. Er iibernimmt
somit eine Schliisselrolle in der Erziehung der Menschen im Umgang
miteinander.
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4  Allgemeine Uberlegungen zum Verstindnis des Liedgutes der Mahi
41  Grundstruktur der Lieder

Bei den Mahi ist neben der Melodie und dem Inhalt auch die innere
Struktur eines Gesangs von Relevanz. Ascension Bogniaho'? stellt die
These auf, dass die alten traditionellen Lieder weniger strukturiert sind
als die gegenwirtigen Gesinge. Sie bediirfen keiner besonderen Kreativi-
tit und konstituieren nur einen Teil der miindlichen Uberlieferung, der
wiederholend von Generation zu Generation weitergegeben wird. Die As-
thetik der neueren Gesinge hingt nicht zuletzt mit der Tatsache
zusammen, dass der Musiker heute damit auch seinen Lebensunterhalt
bestreiten kann. Auflerdem fordert die Zuhorerschaft von den Gesingen
moderner Musiker eine gewisse Originalitit ein, die ilteren Gesingen
nicht zu eigen ist. Die Linge des gesungenen Textes kann von einem Ge-
sang zum anderen variieren und hingt von der zu vermittelnden
Botschaft ab. Die Linge eines Liedtextes hat keineswegs zwangsliufig ei-
nen hohen Aussagewert zur Folge. So wirken einige kurz gehaltene
Liedstiicke im ersten Moment unscheinbar und erweisen sich im Nach-
hinein oft als Gesinge von hochster Prignanz.

Im Folgenden wird zwischen langen Gesingen — Han gdgd und klei-
nen Liedern — Han glf, die weitgehend die alten Gesidnge reprisentieren,
unterschieden.

41.1  Han gli oder kurze Gesinge

Als Han gli werden die herkémmlichen Lieder bezeichnet. Es handelt sich
um Gesinge, die auf Grund ihrer tibersichtlichen Form allen zuginglich
sind. Sie gelten zumeist als Restimee eines Gedankens oder Auszug einer
Idee, die der Musiker nicht weiter entwickeln wollte. Diese Gesdnge sind
klein, aber vielsagend. Hierzu sagt die Informantin Mignongan Sossa
alias Houékin:

,Han x6x6 o kéan kéin, nu ,Die relativ kurzen Liedformen enthalten
dido ton unkpb o, unté akpai Aussagen, die einem Gewehrschuss

7+ Vgl. dazu BOGNIAHO: Essai pour une poétique de la chanson traditionnelle au Bénin

(wie Anm. 162), S. 93.
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no do nu on we.“ ihneln.“

Vielfach handelt es sich dabei lediglich um eine rasche Schilderung
einer Situation, bestehend aus maximal vier Verszeilen, die vom Singer
angesungen und regelmifig vom Chor wiederholt werden. Die kurzen
Gesinge erfreuen sich trotzdem grofRer Beliebtheit, da es leichtfillt, sie
innerhalb kurzer Zeit auswendig zu lernen. Gerade wegen ihrer Monoto-
nie sind diese Gesidnge tief im Volk verankert. Jeder ist somit in der Lage,
ein solches altes Lied zu singen. Deshalb wird gesagt, dass diese Gesinge
die populirsten Lieder darstellen und zur Klirung mancher philosophi-
scher Fragestellung beitragen.

Die kurzen Lieder dienen zumeist als Zusammenfassung des Inhal-
tes der langen Lieder und werden zu diesem Zweck am Ende lingerer
Gesidnge angestimmt. Hiufig beinhalten sie die wichtigste Lehre der lan-
gen Version. ,Kleine Lieder“ mit gleichem Thema konnen zu einem
lingeren Gesang zusammengefiigt werden. In der Sprache der Mahi wer-
den sie als ,Han so dé han nu“— Gesinge, bezeichnet, die andere Liedtexte
vervollstindigen kénnen und dem Kontext entsprechend ausgewihlt wer-
den.

Es gibt noch eine weitere Variante der kleinen Gesinge, die als Ayd
han bezeichnet wird. Im Gegensatz zum Han gli werden diese Texte hiu-
fig als Aufforderung zum Tanz gesungen. Wenn man solche Texte aus
allen Blickwinkeln betrachtet, kommt man zu der Feststellung, dass sie
keinen tieferen musikalischen Zweck erfiillen. Sie kiinden den Zuhérern
im Wesentlichen das Ende des Liedes an. Jeder Musiker scheint dabei
sein ganz eigenes Lied zu beherrschen, das er am Ende seines Hauptge-
sangs anstimmt.

41.2  Han gdgd oder lange Gesangstexte

Ein Gesang wird als ein Han gdgd erachtet, wenn er in Form eines litera-
rischen Aufsatzes erscheint. In einem derartigen Liedtext ldsst sich das
gesamte Talent eines Musikers entdecken, der sich dadurch erheblich von

75 Interview vom 15.09.2014 mit der Informantin Mignongan Sossa alias Houékin, in
Aklamkpa (Landkreis Glazoué).
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einem schlichten Liebhaber der Gesinge unterscheidet, wie die Infor-
mantin Houékin darlegt:
,Han din toon, ma mon do mi ,Neue Liedstiicke basieren auf der
k6 byo yové gbeme an.“17 abendlindischen Musikform. Wir ver-
suchen dabei die modernen Interpreten

zu imitieren, sodass die Botschaft mit
vielen Beweisen untermauert wird.“

Die Struktur eines solchen Gesangs beinhaltet eine kleine Einleitung,
Han dudé oder Han bibe, die den Hoérer ins Thema einfiithrt. Sie enthilt
meist einen verstindlichen allgemeinen Teil und mitunter eine textliche
Besonderheit, die das Interesse der Zuhorerschaft wecken soll.

Der Hauptteil stellt im Wesentlichen eine konsequente Argumentati-
onskette dar, durch die der Musiker versucht, den Hoérern seinen
Standpunkt und seine Meinung zum Thema darzulegen. Beispiele und
Vergleiche untermauern dabei seine Ansichten. Diese Erlduterungsphase
wird als Hankwé bzw. Hanko oder Hanta bezeichnet und stellt den Grund
fiir die gewisse Linge des Gesanges dar. Den Ubergang zu diesem Haupt-
teil kreiert der Musiker mit einer Einleitungsformel, die wie folgt lauten
kann: ,Nué wu han cé ¢o m3, ... “oder ,X6 € do han € nén on me 5n, m’dn
¢o... “zu Deutsch: ,Die Griinde, warum ich meinen Gesang so begonnen
habe“. Dieser Teil endet generell mit einer Antwort, also einer Schlussfol-
gerung auf die anfinglich aufgeworfene Frage. Den Schluss bildet zuletzt
ein kleiner, zusammenfassender Gesang oder ein urtiimliches Lied, das
diese Frage erneut aufgreift. Er wird Han fifé oder Hanta lile genannt. Ein
weiteres Lied dient dabei oft nur der musikalischen Untermalung. Dazu
sagt Informant Wesén, dass es um Gesinge geht, die dazu dienen, die
Frohlichkeit und die Hochstimmung des Moments zu verstirken. Sie ver-
leiten die Mitglieder des Ensembles und die Zuhérer zum Tanzen. Diese
Musizierart wird Aye ghighd genannt.

Der so zusammengestellte Text liegt entweder in Prosaform vor oder
besteht aus mehreren Strophen. Je nach Ort und Ensemble kann er vari-
ieren. Das Ensemble, das diese Gesidnge auffiihren soll, wird zu etlichen

76 Interview vom 15.09.2014 mit der Informantin Mignongan SossA alias Houékin, in
Aklamkpa (Landkreis Glazoué).
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Proben zusammengerufen. Da die Stiicke reine Reflexionen des Musi-
kers darstellen, miissen sich die Orchestermitglieder erst damit vertraut
machen; man spricht in diesem Zusammenhang von Hankpa. Die langen
Gesidnge sind zumeist responsorisch.

Dariiber hinaus gibt es Han xixd. Darunter sind Gesinge zu verste-
hen, die von mehreren Musikern gesungen oder interpretiert werden,
also eine Art antiphonische Musik. Dieser Gesang unterscheidet sich in-
sofern vom langen Lied — Han gdgd —, als mehrere Musiker daran beteiligt
sind. Dabei gewinnt man den Eindruck, dass die Rollen verteilt sind und
die Musiker abwechselnd singen, wobei der Chor jede letzte Strophe der
Sanger wiederholt.

4.2  Die Gesangstechnik der Mahi

Die Eisenglocke ist eines der wichtigsten Musikinstrumente bei den Vol-
kern im Siiden der heutigen Republik Benin. Sie findet bei allen
Auffihrungen Anwendung und dient hiufig als Ausweis der Kompetenz
eines Musikers: ,Me 5n ka sé gan“, wortwortlich ,Folgt er richtig dem
Tempo bzw. dem Takt der Eisenglocke?“ Damit ist gemeint, ob die Aus-
sagen des jeweiligen Musikers rhythmisch kohirent sind. Daher wird
derjenige, der diesen Regeln beim Singen oder beim Tanzen folgt, als
Ganséto — jemand, der nicht aus dem Takt kommt — betrachtet. Das Schla-
gen einer Schelle ist so bedeutsam, dass man beim Fehlen dieses
Instrumentes sogar manchmal zu einer leeren Flasche oder einer kleinen
Schiissel greift, in der Hoffnung, dass diese den Klang ersetzen kénnte.
In der Regel gibt die Eisenglocke das Signal fiir den Beginn einer Auffiih-
rung.

Der Musiker selbst begniigt sich nicht nur mit den urtimlichen Ge-
singen, die generationsiibergreifend iibermittelt werden, sondern
bemiiht sich darum, eigene Liedtexte zu verfassen. Unter Beriicksichti-
gung seiner Kenntnisse des traditionellen und rituellen Liedrepertoires,
dichtet der Musiker neue Liedstiicke. Dabei handelt es sich entweder um
komplett neu erschaffene Werke, die auf alten musikalischen Strukturen
beruhen, oder um iltere Lieder, die mit neuen Musikformen angereichert
werden. Die Quelle der Inspiration des Musikers stellt dabei sein gesell-
schaftliches, sprachliches und kulturelles Umfeld dar. Dies bedeutet aber
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nicht, dass die Arbeit der heutigen traditionellen Musiker sich nur auf die
Wiederbelebung althergebrachter Gesinge beschrinkt. Im Wesentlichen
hingt diese Arbeit von der personlichen Schaffenskraft des Musikers ab,
seiner Inspiration also, von einer spontanen Idee, die der Tradition zu-
folge von Aziza beeinflusst wird. Das musikalische Schaffen lisst sich
dabei wie folgt darstellen:

Die Phase der Ideenfindung, der Augenblick also, in dem die Muse
der Dichtung dem Musiker ein Liedthema einfliistert, das musikalisch
umgesetzt werden soll, wird Azizaxé genannt. Auf Grundlage der Eindrii-
cke aus seiner Lebenswirklichkeit entwickelt und bearbeitet der Musiker
seine Idee, um so einen Liedtext, in den er sorgfiltig viele linguistische
Besonderheiten und rhetorische Formen einarbeitet, entstehen zu lassen.
Indes achtet er darauf, dass die Erarbeitung der Melodie nicht zu kurz
kommt, denn diese ist letztendlich mafigeblich fiir die Beurteilung des
Talents eines Musikers. Ziel jeglichen Musikschaffens eines Musikers bei
den Mabhi ist es, ein Stiick zu kreieren, welches ein Selbstbildnis der Ge-
meinschaft darstellt und das alle Mitglieder der Gemeinschaft
bewundern. Daher setzt er den so sorgfiltig geschaffenen Text, welcher
als eine homogene Verkniipfung der Wirklichkeit mit der Fiktion gilt, in
eine Melodie ein. Erst die Gesamtheit von Text und Melodie macht das
Stiick fiir die Zuhorer attraktiv.

Die sich anschliefRende Etappe auf dem Weg der Erschaffung eines
neuen Liedstiicks wird als Hanxd bezeichnet, also als eine Diskussion mit
Experten, denen der Musiker sein noch unvollendetes Werk vorstellt, da-
mit sie sich dazu duflern konnen. Diese Diskussion findet meist in der
Nacht statt. Dabei trigt der Musiker sein Lied zum ersten Mal vor. An-
schlieffend wird sein Werk der Kritik dieser Lokalexperten unterzogen,
die auf diese Weise sowohl die Struktur und die Entwicklung des Gesangs
als auch die damit einhergehende Melodie sowie das Gefiihl bewerten,
das der Gesang evoziert. Alles wird genau unter die Lupe genommen, um
eventuelle Konflikte zu vermeiden, die vielleicht aus einer falschen Inter-
pretation des Liedstiicks entstehen konnten. Ist die Bewertung durch das
fachkundige Publikum, welche Ascension Bogniaho als Rezeptions-Kri-
tik'”” bezeichnet, positiv ausgefallen, koénnen die Gesinge fir die

77 Ebd., S. 94.
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Aufftihrung vor einem breiteren Publikum auswendig gelernt werden. Es
kommt jedoch durchaus vor, dass Gesinge nachgebessert werden miis-
sen. Dies geschieht in der nachfolgenden Etappe, die Hankpa genannt
wird.

Hankpa gilt als die Eintibungsphase der neukomponierten Liedstii-
cke. Die Mitglieder des Ensembles kommen an vereinbarten Terminen
zusammen, um die neuen Stiicke bis zur Auffithrung auswendig zu ler-
nen und zu proben. Die Proben finden generell nach dem Abendessen
statt. Wihrend der Proben passt der Musiker sein Werk den Klingen des
Ensembles an und bringt den Musikern die Technik zum Umgang mit
dem Liedstiick bei. Es handelt sich also um einen harmonischen Umgang
mit den Liedern, die alsbald an die Offentlichkeit gelangen. Generell ho-
ren die Mitglieder der Musikgruppe aufmerksam zu und beachten die
Anweisungen des Musikers. Manchmal schlagen sie auch Abwandlungen
vor, die zur akustischen Verbesserung der einen oder anderen Sequenz
beitragen.

Die letzte Etappe des musikalischen Schaffens ist Agundudo, die of-
fentliche Auffithrung. Der infolge der sorgsamen Probenarbeit zur
Auffithrungsreife gelangte Gesang muss als indirekte Stellungnahme ei-
nes Individuums zu einer gesellschaftsrelevanten Frage betrachtet
werden. Dem kann sich die Gemeinschaft entweder anschliefen oder
sich dagegen verwahren. Kunstlerisch gesehen gilt dieser Gesang nur als
Anregung fiir andere Musiker, die sich mit demselben Thema auseinan-
dersetzen, ohne dass die Inhalte der Gesdnge identisch sind. Daher gilt
der traditionelle Gesang als eine sehr produktive Kunst.

Im Ensemble wird jedem einzelnen Mitglied eine besondere Aufgabe zu-
geschrieben. Bei den meisten musikalischen Auffiihrungen sind generell
die Minner fur das Spielen der Instrumente zustindig. Die iibrigen Mit-
glieder der Musikgruppe diirfen in die Lieder mit einstimmen, sobald der
traditionelle Sianger das Lied anstimmt. Sie diirfen, genauso wie die weib-
lichen Mitglieder des Ensembles, die Musik mitklatschen. Auflerdem
konnen sie mittanzen. Die Frauen, die vor allem in die Hinde klatschen,
gelten zugleich als Chor und Tédnzerinnen der Gruppe.
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Die Muse als Quelle der Inspiration

Ideenfindung

Diskussionsphase

Probephase

Auffithrung vor dem Publikum

Abbildung 4: Verschiedene Phasen der Gesangsentstehung bei den Mahi

Bei der Auffithrung sitzen alle Teilnehmer im Kreis oder im Halbkreis,
denn der Kreis symbolisiert das Leben sowohl in seiner geistigen als auch
seiner zeitlichen Dimension. Das Sitzen im Kreis gilt als die urtiimliche

133



Auffithrungssituation in den afrikanischen Traditionen. Kulturhistorisch
betrachtet finden fast alle Veranstaltungen, die das gesellschaftliche Le-
ben betreffen, im Kreis statt. Beispielsweise werden sowohl die Sitzungen
mit den Kénigen, den Altesten und dem Dorfoberhaupt, als auch die Dis-
kussionen im Freien oder unter einem Palaverbaum!® im Kreis
ausgefiithrt. Im Kreis besteht eine Abwendung von der persénlichen Iden-
titit zu Gunsten der Gruppe. Auflerdem verstirken sich die Vibrationen
der Musik im Kreis und erméglichen den Musizierenden, das Ereignis
mit allen Sinnen zu erleben. Es handelt sich um eine Erfahrung, die
ihnen das Gefiihl vermittelt, in volligem Einklang mit der Natur zu ste-
hen.

Die Wiederholung gilt als bedeutender Bestandteil der afrikanischen
Musik. Absichtlich ldsst der Vorsinger mehrere Strophen des Liedtextes
wiederholen, um die Beteiligten beim Zuhoéren tief in die Musik eintau-
chen zu lassen.

43  Die gesammelten Gesinge — Kosmologien und Ambiguititen

Grundsitzlich lisst sich aufgrund meiner Feldforschung keine vollstin-
dige Typologie der in den populiren Liedern der Mahi thematisierten
Gegenstinde erstellen; dazu ist das dieser Arbeit zugrunde liegende Kor-
pus zu klein. Die Gesinge basieren generell auf Emotionen und sind von
der jeweiligen Intention und Lebenssituation des Singenden abhingig,
wie auch schon Crispin Maalu-Bungi dargelegt hat: , Expression d’émotions
et de sentiments divers, le chant se manifeste sous des formes variées, allant des
plus simples aux plus complexes. 17

Da menschliches Empfinden jedoch so vielfiltig ist wie die Menschheit
selbst, ist es nur anhand der jeweiligen Anlisse moglich, eine grobe
Grundstruktur zur Typisierung der Gesinge zu erzeugen. Dabei fungie-
ren jedoch manche Gesinge mehr als andere als explizite Sinnbilder zur
Veranschaulichung einer geltenden und praktizierten Glaubensvorstel-
lung. Anhand ihres Inhaltes werden die Uberzeugungen, die Denkweisen

178 Ein grofRer Baum, der Schatten spendet, und unter dem die Leute sitzen und plaudern.
179 Crispin MAALU-BUNGE: Litterature orale africaine. Nature, Genres, Caracteristiques et
Fonctions. Briissel 2012, S. 176.
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und generell die gesamte Lebensart der Menschen sichtbar. Durch eine
sorgfiltig durchgefiihrte Analyse dieser spezifischen Lieder wird es dann
moglich, die Funktionsweise eines ganzen Gesellschaftssystems zu ver-
stehen und Einblicke in die Erlebniswelt der Menschen zu gewinnen,
deren Gesinge ein Spiegel ihrer Sorgen, ihrer Néte und Angste, ihrer
Hoffnungen und Enttiuschungen, ja ihres gesamten Seelenlebens und
Empfindens sind.

43.1 Wiegenlieder bzw. Kinderlieder

Wiegenlieder erfiillen bei den Mahi nicht nur die Funktion, die ihnen im
Sinne der abendlindischen Tradition zugewiesen wird, sondern sie wer-
den vielseitiger verwendet. Die zumeist improvisierten Wiegenlieder
spiegeln die Emotionen der Mutter wider, insbesondere ihre Freude beim
Anblick ihres schlafenden Kindes. Auch nach der Kérperpflege und dem
Essen wird gesungen. Diese vielfiltigen Intentionen der Gesinge sind al-
len Frauen der Mahi bekannt. Gleichwohl zielen diese Lieder nicht in
erster Linie darauf ab, das Kind in den Schlaf zu wiegen; es geht auch
nicht um Erziehung oder gelegentliches Geschichtenerzihlen. Stattdes-
sen dienen diese Lieder eher der Vermittlung von Botschaften, deren
Adressat nicht notwendigerweise das Kind ist. Viele Miitter ergreifen
diese Gelegenheit auch, um anwesenden erwachsenen Zuhorern einen
Einblick in ihr bisheriges Leben sowie ihre derzeitige Familiensituation
zu geben oder diese fiir sich selbst zu reflektieren. Die Themenwahl und
der Inhalt der ausgewihlten Lieder kénnen als Lob oder auch als Provo-
kation gelten und werden daher mitunter explizit fiir jene Zwecke
genutzt. Die Botschaft des Liedes richtet sich zum Beispiel an diejenigen
Familienangehorigen, welche die EheschliefRung bejaht, oder an jene, die
sich dagegen ausgesprochen haben. In manchen Fillen besingt die Mut-
ter den Ehemann, den das Kind auf dem Schof vertritt. Dem Kind als
Zuhorer werden gleichsam als Stellvertreter des Mannes alle fesselnden
und liebevollen Lieder zum Lob seiner physischen oder moralischen Ei-
genschaften, seiner Familie bzw. seines Klans vorgesungen. Auflerdem
werden hierdurch alle empfundenen Gefiihle von der ersten Begegnung
bis zur Trauung vergegenwartigt, welche durch das Kind manifest gewor-
den sind. Diese Gesinge kénnen demnach als eine Art Lobgesang
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angesehen werden, den die Mutter iiber das Kind dem Ehemann zuteil-
werden ldsst.

Umgekehrt konnen die Wiegenlieder aber auch als Kanal fiir die Mit-
teilung bitterer Gefiihle oder der Kritik genutzt werden, beispielsweise
wenn sich die Mutter mit Alltagsproblemen konfrontiert sieht, wie zum
Beispiel Streitigkeiten mit nahen Verwandten. Da ein Kind als passiver
Rezipient angesehen wird, wird ihm auch mittelbar alles mitgeteilt, was
als beleidigend empfunden wird. Dadurch kénnen schlechte Beziehun-
gen in der Familie zur Sprache gebracht werden. Die Mutter bedient sich
dabei des Wiegenliedes, um anderen Familienmitgliedern eine Riige fiir
ein bestimmtes Fehlverhalten zu erteilen oder ihre Meinung tiber Ereig-
nisse kundzugeben, die sie frustriert haben. Der ghanaische
Ethnomusikologe Joseph Kwabena Nketia schreibt iiber diese Lieder:

»Ihre Texte brauchen nicht nur von Kinder interessierenden Dingen zu
handeln oder musikalisch kindlich zu sein, sondern sie kénnen auch

Anspielungen vor allem auf die Miitter und die erwachsenen Zuhorer
enthalten. “18

Das Wiegenlied kann Familienangehdorige verbal angreifen: entweder in
Form einer Revanche oder als Antwort auf eine lange zuriickliegende Be-
leidigung. Schmihreden, die Streitigkeiten unter den Eheleuten
hervorrufen, kénnen die Folge sein. Bei einer polygamen Familie, deren
Mitglieder dasselbe Familiengehoft bewohnen, entstehen so manchmal
,Eifersuchtsszenen®. Entfacht ein Gesang einen Streit, kann er als eine
Art Léhan — Schmihlied — erachtet werden. Nur vordergriindig besteht
der Zweck darin, das Kind einschlummern zu lassen. Die tatsichliche Ab-
sicht ist es, einen Konflikt zu provozieren. Das Lied driickt dann
Eifersucht, einen Verdacht, Neid, eine Provokation, ein Missverstindnis
oder eine Streitigkeit aus; Spannungen, die sich aus dem Zusammenle-
ben ergeben.

Neben solchen Gesingen existieren andere Lieder, die die Kinder
selbst zum Spielen oder zur Beruhigung ihrer Geschwister singen. Sie
sind aber inhaltlich véllig sinnentleert.

180 Kwabena Joseph H. NKETIA: Die Musik Afrikas. Wilhelmshaven 2000, S. 36.
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Lied Nr 1: O s¢ we na
mi é

O s¢ wenamiéloo;

Mahu we na vi o mii.

S¢ we namiéléo.

Mahu we na vi o mi.

Akltino medo we na vi o
mi bodo ni ji.

Un s) le no nt ma dqu o,
un dékon.

Un s le no avo ma gbala,
axw6 koko.

Un s5 le m) kékwékan
on, ma le gba.

Dakpanu ahwantun é k6
kpémi x6x6.

Ani na ya avi b6 wa na?

Gott'®! hat mich mit dieser Geburt begliickt

Oh, Gott hat mich mit dieser Geburt begliickt;
Allein Gott hat mir dieses Kind ja geschenkt.
Gott hat mich mit dieser Geburt begliickt.
Allein Gott hat mir dieses Kind ja geschenkt.

Der Allmichtige hat mich mit dieser Geburt
begliickt.

Ohne etwas zu essen zu haben!®, betreue ich
es.

Mir liegt wenig daran, dass ich nichts zum
Anziehen habe.

Mit einem Bananenblatt wiirde ich mich
schon zufriedengeben.

Damit bin ich, Dakpanu ahwantun'®® schon
zufrieden.

Worum sollte ich noch weinen?

Stichwérter: Freude an Mutterschaft — Befreiung von Vorurteilen — Stolz
auf die Nachkommenschaft

Kommentar zum Lied

Das vorliegende Lied mit dem Titel ,O s¢ we na vi o mi é“— zu Deutsch:

,Gott hat mich mit dieser Geburt begliickt“ — driickt das Gliick einer Mutter
aus, die gleichzeitig Gott als den Ursprung ihrer Freude benennt. Das
Lied wurde bei Frau Nathalie Lantayi, einer Informantin aus Savalou-

181 Der Begriff S¢ verweist oft auf das Schépferwesen. Er wird hier zur Bezeichnung des
Allmichtigen, Mahu, Akliino Medo verwendet. Es handelt sich um den Schépfergott.
Akliino ist auch ein Mahi-Begriff, der zur Bezeichnung des Schépfers dient. Manchmal
wird Akliino Medo gesagt, um zu zeigen, dass die Menschen eigentlich fiir nichts
verantwortlich sind. Mit der Evangelisierung gilt der Begriff Akliino als ein religioses
Wort zur Bezeichnung Jesu Christi oder des Herrn.

182 Wortwortlich heit es so in der Mabhi-Sprache: ,Selbst, wenn ich nichts zum Essen habe,

bin ich dazu bereit*.

Die Bezeichnung Dakpanu ahwantun bezieht sich auf einen bestimmten Klan bei den

Mahi und verwandten Ethnien.

183
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Codji, einem kleinen Mahi-Stadtbezirk aufgenommen.'® Die Begegnung
mit ihr fand in threm Dorf statt, in dem sie zu dieser Zeit die Ferien ver-
brachte. Wahrend der Feldforschung war sie 20 Jahre alt und studierte im
vierten Semester Geschichte und Archéologie an der Universitit Abomey-
Calavi. Dieses Lied hat sie von ihrer Mutter gelernt, sie selbst war damals
ledig.

Der Gesang driickt einen Dank an Gott fiir die Mutterschaft aus. Fuir die
Singerin stellt die Geburt ihres Kindes eine innerliche Befreiung dar,
denn die jungen Frauen der Mahi haben oft Angst unfruchtbar zu sein.
Dies fithrt zu einem enormen innerlichen Druck, der darauf basiert, dass
dauerhafte Unfruchtbarkeit eine gesellschaftliche und soziale Achtung
und Ausgrenzung zur Folge hitte. Den Glaubensvorstellungen und
Uberzeugungen der Mahi zufolge sind Krankheit, kérperliche Einschrin-
kungen und Behinderungen immer eine Folge eigenen Fehlverhaltens
oder des Fehlverhaltens naher Verwandter. So vermutet man beispiels-
weise, dass eine unfruchtbare Frau Mitglied in einem Hexenzirkel sei
und sie ihre Fruchtbarkeit dort entweder als Opfergabe dargeboten oder
diese als Strafe fur ihre verbotene Mitgliedschaft verloren habe. Die allge-
mein bestehende Angst vor den Griueltaten der Hexen bewirkt dann eine
Isolierung der Frau in allen Bereichen des gesellschaftlichen Lebens, was
dem sozialen Tod gleichkommt.

Dieser soziale Tod kann sich nicht nur auf die wirtschaftliche Exis-
tenz der betroffenen Kleinfamilie auswirken, sondern auch auf das
weitliufigere Netz der vielen Verwandten. Die Frau steht also in der Ver-
antwortung, durch die Geburt eines Kindes sich selbst und ihrer Familie
ein solches Schicksal zu ersparen. Durch die ersehnte erste Entbindung
wird der Frau diese enorme Last und Sorge genommen und sie kann ihr
Muttergliick unbeschwert genieflen. Dass die Geburt eines Kindes einen
unermesslichen Segen und ein unbedingtes Bediirfnis fur die Frau dar-
stellt, wird deutlich, indem sie erwihnt, dass sogar menschliche
Grundbediirfnisse wie Nahrung und Kleidung in den Hintergrund tre-
ten:

,Un 83 le no nit ma qu o, un Ohne etwas zu essen zu haben, betreue ich

184 Feldforschung am 22.08.2014 in Savalou-Codji, im Landkreis Savalou.
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dékon. Un s3 le no avo ma es. Mir liegt wenig daran, dass ich nichts

gbala, axwo koko. zum Anziehen habe.
Un so le m) kékwékan dn, ma Mit einem Bananenblatt wiirde ich mich
le gba. schon zufriedengeben.

Diese Aussagen der Singerin bediirfen einer genaueren Analyse, denn
sie gelten nicht nur als Beweis fiir die bedingungslose und selbstlose
Liebe der Mutter, die sie ihre eigenen Bediirfnisse vergessen lisst, son-
dern konnen auch als Provokation aufgefasst werden. Diese Provokation
richtet sich an alle, die in der Vergangenheit Zweifel daran hatten, die
Singerin konne den Bediirfnissen eines Kindes gerecht werden. Damit
sind sowohl ihre Fahigkeiten als Mutter als auch ihre vorhandenen wirt-
schaftlichen Mittel gemeint.

Das Vorhandensein der wirtschaftlichen Mittel und ihrer eigenen
Habseligkeiten relativiert sie, indem sie formuliert, dass sie sich selbst
schon mit dem Geringsten zufriedengeben wiirde. Damit stellt sie gleich-
zeitig ihr neu erworbenes Muttergliick iiber die Bedeutung der Meinung
anderer Menschen, die ihr ab diesem Zeitpunkt unwichtig erscheint. Dies
belegt die folgende Verszeile, in der sie anscheinend mit ,worum* die
Meinung der anderen Menschen andeutet:

,Dakpanu ahwantun é ko kpémi Damit bin ich, Dakpanu ahwantun

X6x6. schon zufrieden.

Ani na ya avi b6 wa na. Worum sollte ich noch weinen?“
Lied Nr 2: Vidolé é Kindersegen hat Vorteile
E sé m¢ do yov6 bddo é xo Jemand wird zu den Weiflen'® entsandt,
ni ée. um eins zu besorgen.
E sé mé do avava bodo é xo Es wird noch ferner entsandt, um eins
ni é. zu kaufen.
Yévonu nd nudéjan ma Jemand wird zu den Weiflen entsandt,
han nudé ma han, bodo € denen es an nichts mangelt, um eins zu
x0 nié cobo akwé o le besorgen und trotzdem kehrt das Geld
lewa xwé. unverrichteter Dinge zuriick.

Vidolé é, adimevi d6 1é hwu  Kindersegen ist vorteilhafter als Stoffe

185 Dem Begriff entspricht Yové in der Mahi-Sprache. Damit werden alle Menschen mit
weiler Hautfarbe bezeichnet.
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avo [xixJ]. kaufen.
Vidolé é, adimevi do 1é hwu  Kindersegen ist mehr wert als Geld
akwé o désu. selbst.

Un do é sé me do yovo bodo  Ich sage, man schickt jemanden zu

é xo ni ée. Weilen, um eins zu kaufen.

Akwén) se mé do yové boédo  Der Reiche schickt den Weifen jemanden,
éxonié. um ihm eins abzukaufen.

Yové né nd nudé ma han Zu den Weiflen, die keinen Mangel leiden,

nudé ma han nén, bédo € xo  und doch wurde das Geld umsonst zuriick-
ni é cobo akwé o le wa xwé.  gegeben.

Vidolé é, adimevi d6 lé hwu  Kindersegen ist vorteilhafter als Wische
avd [xix3). kaufen.

Vidolé é, adimevi do lé hwu  Kindersegen ist mehr wert als Geld.

akwé désu o.

Stichworter: Stellenwert des Kindes — Einstellung tiber den Fortschritt des
Abendlandes

Kommentar zum Lied

Das Lied mit dem Titel , Vidolé é“— zu Deutsch: , Kindersegen hat Vorteile®,
das den Stellenwert der Kinder bei den Mahi verherrlicht, erfreut sich —
ebenso wie viele ganz dhnliche, in der Region weit verbreitete Lieder — bei
frohlichen ebenso wie bei traurigen Anlissen, wie zum Beispiel Hochzei-
ten, Beerdigungen und Gedenkfeiern, grofiter Beliebtheit. Bei
Beerdigungen etwa wird es gesungen, um zu zeigen, dass der/die Ver-
storbene ein Kind zur Welt gebracht bzw. gezeugt hat. Die Kinder
organisieren entsprechend aufwendige Feiern anlisslich der Beerdigung
eines Elternteils. Das Lied existiert in mehreren Versionen auch bei den
Nachbarvélkern. Es ist daher nicht gewiss, ob die hier wiedergegebene
Version der Originalvariante des Liedes entspricht, oder ob es sich um
eine Abwandlung handelt. Die hier vorgelegte Version wurde vom Infor-
manten Richard Vidégnon alias Wesén im Rahmen der Feldforschung
gesungen.

Dem Lied entsprechend ist Nachkommenschaft vom Gottes Willen ab-
hingig; er alleine entscheidet dartiber, ob jemand die Fihigkeit,
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Nachkommen zu zeugen, erhilt. Hier zeigt sich erneut die Lebensphilo-
sophie der Mahi: Allein Gott begliickt die Menschen mit Kinderreichtum;
kein Mensch, egal ob er reich oder arm ist, hat wirklich Einfluss darauf.
Erweist sich jemand tatsichlich als unfruchtbar, sollte er nicht mehr auf
Nachkommen hoffen, denn — so das Lied — es gibt Schitze — wie die Nach-
kommenschaft und das eigene Leben —, die man mit Geld nirgends
kaufen kann. Das Beispiel der im Lied angesprochenen abendlindischen
Linder zeigt, dass es allem (medizin)technischem Fortschritt zum Trotz
nicht moglich ist, ,Menschen, dem Muster Gottes gemif}, kiinstlich zu
schaffen. Hierauf bezieht sich das Lied, wenn es heifdt, , Der Reiche habe
jemanden zu Weiflen entsandt, doch das Geld sei umsonst zuriickgegeben wor-
den.“ Das Lied zeigt die Grenzen des bisher vom Menschen erzielten
Fortschritts auf. Es betont die Wichtigkeit, die dem Kinderreichtum bei
den Mahi beigemessen wird. Fiir die Mahi sind Unfruchtbarkeit bzw. Ste-
rilitdt schwerer zu ertragen als Armut oder Not. Ein Leben ohne eigene
Nachkommenschaft ist fiir die Mahi nur schwer vorstellbar und gesell-
schaftlich kaum akzeptiert.

Hinter der Entscheidung, ein oder mehrere Kind(er) zu zeugen, ste-
hen keine rein emotionalen Griinde, sondern sehr pragmatische. Die
Anzahl der Kinder ist entscheidend dafiir, ob eine Familie in Notzeiten
uberlebensfihig bleibt. Unvorhergesehene Notlagen, verursacht durch
Unfille oder Krankheit, konnen ein zerbrechliches soziales Gefiige, wie
es eine Kleinfamilie darstellt, destabilisieren und nachhaltig schidigen,
weil es fiir deren Fortbestand notwendig ist, dass jedes Mitglied die ihm
zugewiesenen Aufgaben erledigen kann. So kann das eigene Kind bei-
spielsweise seinen kranken oder alternden Eltern eine bessere Pflege
angedeihen lassen als nahe Verwandte es kénnten, weil es sich seinen
Eltern gegeniiber zur gewissenhaften und sorgfiltigen Pflege verpflichtet
fuhlt. In Hinblick auf das eigene Alter lohnt es sich dem Lied zufolge also,
eigene Kinder zu zeugen.

Ein weiterer Grund ist, dass eine Frau ohne Kind ab einem gewissen
Alter beargwohnt wird, da man vermutet, dass sie ein geheimes Biindnis
mit einer dunklen Macht eingegangen ist. In diesem Zusammenhang ist
wieder von Hexerei die Rede, mit den bereits erwihnten Glaubensvorstel-
lungen und Annahmen zum Verlust ihrer Fruchtbarkeit. Zur
Vermeidung dieser oft unzutreffenden Vorurteile versuchen die Mahi mit
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allen moglichen Mitteln, eigene Nachkommenschaft zu zeugen. Bleibt ei-
nem diese jedoch versagt, verliert man in der Gesellschaft der Mahi stark

an sozialem Ansehen.

Lied Nr 3: Cé 4 vi mi

[E do] ce & vi mi eé.

Ce 4 vi mi e. Azan ce gbé o,
ce 4 vi mi dodbé m4, un ma
ji déjan bo ki1 3 jen na nyi.
Ce 4 vi mi lob.

Ce 4 vi mi lo6. Kazan ce
gbé o, cé 4 vi mi lod, un ma
ji déjan b6 ki o jen na nyi.
Azan ce gbé, gbéneongbé
3, y[é] & o ki xokpala bodo:

o dan é jovi nu mi dn;

dan gagi wedo é jovinu
mi dn, we do ni ma nd yi
kyonu 6.

Azan ce gbé, gbéneongbé
3, gbéto na ki xokpala bodo:
O dan é jo vi nu mi dn;
dan gagi wedo é jovinu
mi dn, we do nyi ma nd yi
kyonu vdvo 6.
Ceavimieé. Cedavimidé.
Kazan ce gbé 5, ce 4 vimi
jenwe jenwe, un ma ji

Mein Kind wird um mich trauern

[Es wird gesagt,] mein Kind trauert um mich.
Es muss mich doch beweinen. An meinem
Todestag wiirde es unbedingt um mich
trauern, falls ich eins hitte.

Das Meine wird mich wirklich beweinen.

Es wird mich zweifelsohne beweinen.

Bei meinem Tod wird das Meine um mich
trauern, falls ich eins hitte.

An diesem Tag bleiben sie eben am Tiirein-
gang stehen und werden sagen: Der Schlang-
engott, der mein Kind verkorpert; , Wedo“I%¢,
dieser riesige Schlangengott, der mein Kind
verkorpert, verbiete mir an den Sterbenden
heranzutreten.

An meinem jeweiligen Todestag wiirden
diese Leute am Tiireingang stehen und
sagen: Der Schlangengott, der mein Kind
verkorpert; dieser Schlangengott vom Reich-
tum, der mein Kind beschiitze, verbiete mir
vollig ins Haus des Sterbenden' zu gehen.

Das Meine wird mich beweinen. Es muss
um mich trauern. Bei meiner Beerdigung
muss das Meine wirklich um mich trauern,

186 Dgn wedo, der im Lied aus melodischem Grund verstimmelt wird, wird auf Mahi
eigentlich Dan Ayidowedo genannt. Im Pantheon der Gotter symbolisiert der
Regenbogen den Schlangengott, der die Gottheit des Reichtums und der Fruchtbarkeit

darstellt.

87 In Bezug auf den Tod werden zumeist Begriffe wie Cyo oder Kyo verwendet. Diese
Begriffe heben den ersten Eindruck hervor, den der Tod bewirkt: ,die Uberraschung*.
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déjan bo ki1 o jen nd nyi.  nur wenn ich eins vor meinem Tod hitte.

Stichworter: Stellenwert eigener Kinder — Umgang mit eigenem Tod
Kommentar zum Gesang

In dem Lied , Cé d vi mi“— zu Deutsch: ,, Mein Kind wird um mich trauern®
wird der Stellenwert der Kinder im Allgemeinen und in der Mahi-Tradi-
tion im Besonderen herausgestellt. Dem Lied zufolge lohnt es sich,
Kinder zu haben. Das vorliegende Lied ist eines von mehreren von dem
Informanten Calixte Agbognissou gesungenen Liedern. Der aus
Aklamkpa gebtirtige 31-jahrige Mann lebt in Abomey-Calavi, wo er als
Mathematiklehrer arbeitet. Auerdem macht er Tchingounme-Musik, aus
der sich sein Zusatzname Zokpon ergibt.

Grundsitzlich ist es besser angesehen, die eigenen Kinder fiir sich sorgen
zu lassen als die Kinder anderer Leute. Doch auch bezogen auf eine ganze
Ethnie ist die Reproduktion grundlegend notwendig, denn der Nach-
wuchs sichert nicht nur den Fortbestand einer Familie und deren
Historie, sondern garantiert auch die Weitergabe von Traditionen, die als
wesentlicher Teil der Identitit einer Ethnie gelten.

Indem er eine ganz spezifische Situation im Leben — das Sterben —
thematisiert, fithrt der Liedsinger dem Zuhorer ganz bestimmte gesell-
schaftlich-religiose Vorstellungen der Mahi, deren Leben sowohl vom
Glauben an Naturgottheiten als auch von den soziologischen Realititen
gepragt ist, vor Augen. Der Liedsinger interpretiert das Verhalten der Ver-
wandten so, dass sie allerlei Ausreden und Argumente finden kénnten,
die sie daran hindern zu helfen. Hierzu fithrt der Liedsinger Folgendes
an:

»An diesem Tag bleiben sie eben am Tiireingang stehen und werden
sagen: Der Schlangengott, der mein Kind verkérpert; dieser Schlangen-
gott vom Reichtum, der mein Kind verkorpert, verbiete mir an den
Sterbenden heranzutreten.“

Aus religiosen Griinden sowie zum Schutz ihres Nachwuchses verweh-
ren die Verwandten ihre Unterstiitzung und versagen dem Toten
bestimmte Bestattungsriten. Der Grund dafiir ist, dass kinderlosen Per-
sonen weniger Beachtung beigemessen wird; Kinderlosigkeit kommt in
der Gesellschaft der Mahi im Grunde nicht vor; wenn doch, dann wird sie
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als Strafe Gottes eingestuft. Freiwillig auf Nachwuchs zu verzichten, liegt
auflerhalb der Vorstellungswelt eines Mahi. Der Singer erachtet es fiir
selbstverstindlich und notwendig, Kinder zu zeugen, denn diese kénnen
ihre verstorbenen Eltern beweinen und fiir eine rituelle Bestattung sor-
gen. Dieses Lied dient nicht zuletzt dazu, kinderlose Personen zum
Nachdenken iiber ihren derzeitigen Status anzuregen.

Lied Nr 4: Mz é t6 na da

M¢ é t6 na da? Assibavi cé
9, mé € t0 na da hutun?
M¢ é t6 na da?

Aka nyi trénnd bé gbon
honlighé o ma gbe.

Ofan d6 b6 wa ma naan.
Agbdn honlighé o

ma te.

Ofan do6 b6 wa ma naan!
Agbsn honligh6 o

ma te.

Mz¢ é t6 na da? Asiba, vi cé
5 mé é t6 na da huan?
Ak nyi trénnd, b6 gbon
honligbé o, ma gbe.

Ofan dé b6 wa, ma nain!
Ofan dé b6 wi, ma naian.
Agbdn honligh6 o

ma teg.

Wen soll sie heiraten

Wen soll sie heiraten? Wen soll sie, meine
Tochter Assiba!®, heiraten?

Wen soll sie heiraten?

Dem Schwichlichen, der durch die Haustiir,
hereinkommt, gebe ich sie nicht zur Frau.
Klettert er tiber die Mauer, dann gebe ich sie.
Kommt er durch die Haustiir herein, so
wiirde ich das ablehnen.

Kletter iiber die Mauer, dann gebe ich sie!
Kommt er durch die Haustiir herein, dann
wiirde ich das ablehnen.

Wen soll sie heiraten? Wen soll sie, meine
Tochter Assiba, heiraten?

Dem Schwichlichen, der durch die Haustiir
hereinkommt, gebe ich sie nicht zur Frau.
Kletter iiber die Mauer, dann gebe ich siel
Klettert er tiber die Mauer, dann gebe ich sie.
Kommt er durch die Haustiir herein, dann
wiirde ich das ablehnen.

Stichworter: Miitterliche Wiinsche und Vorstellungen zum Leben der ei-
genen Tochter — Fiirsorge und Verantwortungspflicht

188 Assiba ist ein beliebter weiblicher einheimischer Vorname bei den Adja-Tado-Vélkern,
der sich auf den Tag bezieht, an dem das Kind zur Welt gekommen ist. Im vorliegenden
Fall geht es lediglich um den Vornamen eines Midchens, das am Sonntag geboren ist.
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Kommentar zum Lied

Der Titel des Gesangs , M¢ € t6 nd da“— zu Deutsch: , Wen soll sie heiraten®,
der unter die Wiegenlieder eingeordnet wird, klingt ein bisschen bizarr,
wenn man sich vorstellt, dass die Mutter das Lied einem kleinen Kind
vorsingt, das den Inhalt des Gesungenen noch nicht annihernd begreifen
kann und es auch noch lange dauern wird, bis das Kind diese Phase des
Lebens erreicht haben wird. Es ist aber nicht so zu verstehen, dass die
Mutter es eilig hat, ihre kleine Tochter zur Heirat freizugeben. Dieser Ge-
sang zihlt zu den zahlreich vorhandenen Texten, in denen eine Mutter
den Stolz auf ihren Nachwuchs sowie die Sorge um seine Zukunft zum
Ausdruck bringt. Der Liedtext wurde von der Informantin Philomeéne
Kpatindé (34) in Savalou Codji gesungen. Ihrer Aussage zufolge handelt
es sich um kein eigenes Lied. Philoméne Kpatindé hat das Lied bereits
von ihrer Mutter gelernt, die es all ihren Kindern immer vorgetragen hat.
Die Informantin versuchte den Text, je nach dem Geschlecht des Kindes,
zu adaptieren.

Im Lied heifdt es: , Wen soll sie heiraten?“ Diese Frage richtet die Mutter
nicht direkt an das Kind, sondern sie stellt moglicherweise nur einen Ge-
danken der Mutter dar, der ihr beim Anblick der Tochter in den Sinn
kommt und den sie sogleich in Worte fasst. Die Mutter scheint sich des-
sen bewusst zu sein, dass sie von ihrem Gegeniiber keine Antwort
erwarten kann. Das Kind wiirde ihr zulicheln, ihr zuschauen und den
Korperbewegungen der Mutter folgen, wihrend es auf ihren Schenkeln
sitzt. Flir die Mutter steht nicht die Absicht im Vordergrund, einen po-
tentiellen Ehepartner fiir das Kind zu finden, sondern die Absicht, mit
dem Kind zu kommunizieren und dadurch die sprachliche Entwicklung
des Kindes zu fordern. Einfache Silben, wie daa; dddd; gbe; nda, werden
von der Mutter ausgesprochen und vom Kind wiederholt. Das gibt der
Mutter die Gelegenheit herauszufinden, ob ihr Kind in der Lage ist, zu
héren, zu sprechen und infolgedessen eine erfolgreiche Sprachbildung
moglich ist.

Auf alle von ihr aufgeworfenen Fragen erwartet sich die Mutter keine
sofortige Antwort, sondern legt das Schicksal ihrer Tochter in die Hinde
hoherer Michte, die dem Midchen ein gutes Leben bescheren sollen. Der
Wunsch der Mutter ist es, dass der zukiinftige Ehemann der Tochter gute

145



Eigenschaften aufweist; zumindest muss er es schaffen, tiber die Mauer,
die das Haus umgibt, zu klettern, um die Hand der Tochter erbitten zu
konnen. Doch welche Intention steht hinter dieser Forderung der Mutter?

Es ist anzunehmen, dass sie dem Wunsch nach einem arbeitsamen
Schwiegersohn Ausdruck verleihen méchte. Vermutlich steht die Mauer,
von der hier die Rede ist, als Symbol fiir die Arbeit. So erklirt es sich, dass
der zukiinftige Schwiegersohn unbedingt in der Lage sein muss, dieses
Hindernis zu iiberwinden. Da ,Miilliggang aller Laster Anfang“ ist,
scheint die Intention der Mutter sehr deutlich zu sein. Ihre Absicht ist,
der Tochter ein sorgenfreies Leben, ohne Hunger und Leid, zu ermégli-
chen. Denn ein arbeitsamer Mann wiirde solch schwierige Situationen
immer zu vermeiden suchen. Aus diesem Grund scheint das Klettern
iiber die Mauer von existentieller Notwendigkeit zu sein.

Sinnbildlich kénnte die Mauer fiir alle Geschehnisse und Hiirden,
die das Eheleben méglicherweise mit sich bringt, stehen. Deren Uberwin-
dung bezeichnet demnach die Fihigkeit, sich mit diesen Problemen
konfrontiert zu sehen und sie dennoch zu bewiltigen. Uberwindet der
heiratswillige Mann die Mauer, erscheint er der Mutter als ein ,fihiger*
Ehemann und Begleiter, der verantwortungsvoll und l6sungsorientiert
handelt und somit ihrer Tochter zukiinftig Kummer ersparen wird. Die
Uberwindung der Mauer kénnte zudem der Mutter als Indiz fiir erhebli-
che ,Bemiithungen“ dienen, die der Bewerber fiir ihre Tochter auf sich
nimmt. Ist dieser nimlich bereit, das fortwihrende, real existierende Ri-
siko des Sturzes und einer damit einhergehenden Verletzung dem
ersehnten Erfolg in Form der Heiratseinwilligung unterzuordnen, be-
weist er damit die Echtheit seiner Gefiihle, die er der Tochter gegentiber
hegt.

43.2  Gelegenheitslieder sowie Arbeitslieder

Unter Gelegenheitslieder sind die Lieder zu verstehen, die ohne das be-
sondere Erfordernis eines bestimmten Anlasses nur von Zeit zu Zeit
gesungen, also jederzeit und tiberall angestimmt werden koénnen. Ihr
Vortrag erfordert keine grofle Anstrengung oder Leistung. Die unter die
Kategorie Gelegenheitslieder zu subsumierenden Arbeitslieder sollen
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dazu beitragen, die physische und psychische Leistungsfihigkeit zu stei-
gern. Dabei spielt der Text des Liedes eine eher untergeordnete Rolle.
Vielmehr dienen der Rhythmus des Liedstiickes und das individuelle oder
kollektive Singen dazu, voriibergehenden Stress abzubauen und die Wil-
lenskraft zu stirken. Somit unterstiitzt man durch die Kraft der eigenen
Gedanken die Mobilisierung der letzten Energiereserven des Korpers. Die
Menschen stimmen zum Beispiel bei Gemeinschaftsarbeiten Gesinge
an, um sich gegenseitig zu motivieren, wie Ruth Finnegan darlegt:
»Work songs are a particulary clear example of the way in which oral

poetry can create excitement and aesthetic pleasure in a participatory
audience doing tedious or even painfully laborious work.“1

Auch die immense Bedeutung der Arbeit fiir den Einzelnen und fiir die
Gemeinschaft wird unterstrichen. Jede Gelegenheit bei der kollektiven
Titigkeit wird genutzt, um ein Lied anzustimen. Diese Gesinge fungie-
ren als eine Art ,Schmerzmittel“: Sie helfen, die notwendige Arbeit bzw.
Schwierigkeit zu iberstehen. Manche Bauern singen beispielsweise auf
dem Weg und bei der Feldarbeit selbst, um der Miidigkeit standzuhalten.
Dabei geben sie eine Geschwindigkeit vor, die ihnen nicht nur ermég-
licht, ihre Titigkeit mit spielerischer Leichtigkeit zu verrichten, sondern
auch jede Handlung mit einer bestimmten Kérperbewegung zu verbin-
den. Eine Wische waschende Frau summt so beispielsweise ein kurzes
Lied, dessen Vers und Rhythmus den Bewegungen ihrer Arme ent-
spricht. Arbeiten wie das Stampfen der Hirse oder anderer Getreidesorten
sowie das Verjagen der Vogel vom Acker stellen weitere Gelegenheiten
zu einem spontanen Gesang dar. Auch Handwerker erleichtern sich
durch das Singen ihre mitunter schwere oder auch monotone Arbeit.

18 Ruth FINNEGAN: Oral poetry. Its nature, significance and social context. Cambridge
u.a. 1977, S. 218.
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Lied Nr 5: Hinldn hynlin do
wuye

Hanldn hdnldn do wuye 160.1°

Hanldn honldn, gidi gidi™!
do wuye. M’an xo zele.
Gélu é! gélu e!™2 Ma xo
zele.

Gélu ma sd dd bo jan.

M’an xo zele.

Gélu é! gélu el m’an

x0 zéele.

Gélu ma sd kan bo jan.
M’an xo zele.

Hanldn hinldn do wuye 160.
Hanldn honldn do wuye.
Hanldn hdnldn, gidi gidi o
wuye. M4 xo zele.

Gélu é! gélu e!

Ma xo zele.

Gélu ma sd dd bo jan.

Gélu é! gélu e!

Ma xo zele.

Gélu ma s kan bo jan.

Ma xo zele.

Hdnldn hinldn do wuye 160.
Hdnldn honldn, gidi gidi do
wuye. M’an xo zele.

So kriftig bin ich

So kriftig bin ich wirklich.

So viel Kraft habe ich weiterhin.
Mithin kénnen wir das ja tiberwinden.
Im Namen des Elefanten werde ich es
iiberwinden.

Dem Elefanten widersteht nichts.
Mithin kénnen wir das ja tiberwinden.
Elefant! Elefant! Dann lisst sich das
iiberwinden.

Dem Elefanten widersteht keine Liane.
Somit kénnen wir das tiberwinden.

So kriftig bin ich wirklich.

So kriftig bin ich weiterhin.

So viel Kraft habe ich wirklich.

Mithin kénnen wir das ja tiberwinden.
Elefant! Elefant!

Dann lisst sich das tiberwinden.
Keine Baumwurzel widersteht dem Ele-
fanten. Elefant! Elefant!

Dann lisst sich das iiberwinden.
Keine Liane widersteht dem Elefanten.
Dann lisst sich das tiberwinden.

So kriftig bin ich wirklich.
So viel Kraft habe ich weiterhin.
Mithin kénnen wir das ja tiberwinden.

190 Wortwértlich ,, Hinldn honlsn o wuye 16“ bedeutet ,Ich habe genug Kraft oder ,Ich bin

kriftig“.

191

Ein onomatopoetisches Umreiflen der Kraftbekundung ,gidi gidi“ entspricht einem

Schallwort und dient dann zur Beschreibung der Art von Kraft, die man hat.
192 Die Bezeichnung ,Gélu ¢! gélu ¢! wird im Allgemeinen fiir den Elefanten benutzt. Sie
erscheint hier als Koseform, sonst wird der Elefant vor allem als ,Ajinaku gélu“

bezeichnet.

148



Stichworter: das Jugendlied — die Jugend — die Ausdauer bzw. Kraft
Kommentar zum Lied

Der ,Honlon honlon do wuye“ ins Deutsche ,So kriftig bin ich“ betitelte
Gesang ist an alle Jugendlichen gerichtet, die hierdurch zu Ausdauer bei
schwerer korperlicher Arbeit motiviert werden sollen. Lieder dieser Art
werden hiufig bei anstrengenden Titigkeiten gesungen, die rasch zur Er-
schopfung fithren; sie sollen dabei helfen, die begonnene Aufgabe gut zu
Ende zu bringen. Der hier vorgestellte Gesang stirkt zudem das Gemein-
schaftsgefiithl von Jugendlichen, die meist nur ,,im Team* erfolgreich sein
koénnen und wurde daher zu einem beliebten Lied bei jungen Leuten. Es
wurde von einem in Aklamkpa beheimateten Informanten, Cocou Ber-
nard Tokponho, Spitzname Louha, bei der im August 2014
stattgefundenen Feldforschung vorgetragen. Der 50-Jihrige beschiftigt
sich als Komponist und Musiker mit der traditionellen Mahi-Musik Toba.

Der Gesang beginnt mit einem Lob an die eigene Kraft, das das Selbstver-
trauen des Singenden stirken soll: ,Honlsn honldn do wuye 16...“ — zu
Deutsch: ,So kriftig bin ich wirklich.“ Eine Bestitigung der physischen
Kraft, die fiir das Individuum bei der Ausfithrung der jeweiligen Arbeit
unerlisslich ist. Diese Stirke ist ausschlaggebend fiir das Gelingen oder
Scheitern der zu verrichtenden Titigkeit. Viele Jugendliche sind sich dar-
iiber im Klaren, dass man ein Ziel nur dann erreichen kann, wenn man
geniigend Vertrauen in die eigenen Fihigkeiten besitzt; weder Zweifel
noch Skepsis sind daher angebracht, sondern vertrauensvolle, kontinuier-
liche Arbeit. Obwohl es sich im Lied um eine Gruppe handelt, wird jede
Person individuell betrachtet und angesprochen. Jeder preist sich dem
Anderen gegeniiber als kriftig an. Dementsprechend kommt das Perso-
nalpronomen ,Ich“ zum Ausdruck. Psychologisch gesehen, fiithlt sich
somit jeder Einzelne fiir diese Arbeit verantwortlich, auch wenn sich der
Erfolg erst durch die Mitwirkung aller Beteiligten einstellt.
Bemerkenswert ist es, auf welche Weise im Lied die Kraft der jungen
Leute beschrieben wird. Das Schallwort ,gidi gidi“, das in der deutschen
Sprache keine Entsprechung findet, beschreibt deutlich, dass die Jugend
mit Nachdruck, Fleif und Ausdauer arbeiten kann. Dies bestitigt sich im
anschlieRenden Teil: ... M’dn xo zele“ — zu Deutsch: , Mithin kénnen wir
das ja iiberwinden*, der die Zuversicht der Jugendlichen ausdriickt, dass
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sie diese Arbeit in guter Form ausfithren kénnen. Dem Informanten zu-
folge gibt der Gesang die Beobachtung jiingerer Leute bei der Feldarbeit,
beispielhaft fiir andere Titigkeiten wieder und besingt die unvergleichli-
che Dynamik der Jugend. Die jungen Leute sollen mittels dieses
Gesanges dazu aufgefordert werden, eine anbaufihige Fliche zu roden,
also das Land, das von dichten Striuchern bewachsen ist, mithilfe ihrer
Machete urbar zu machen. Das Summen des Liedes wihrend ihrer Arbeit
ermdoglicht thnen, diese Titigkeit rasch und zufriedenstellend zu erledi-
gen.

Der Ausruf: ,...M’dn xo zele*, soll zur Solidaritit bzw. zur Einigung
aufrufen. Denn das ,mi“ als Personalpronomen entspricht dem deut-
schen Personalpronomen ,Wir“. Man will dadurch im Gesang zu
verstehen geben, dass die Sammlung der Krifte zur Vollendung der ge-
stellten Aufgabe noétig ist.

Die Kraft der Jugendlichen wird im Gesang mit der eines Elefanten
verglichen. Seiner untiberwindbaren Stirke kann keine andere Tier- oder
Pflanzenart (Liane) standhalten. Diese Gemeinsamkeit mit dem Elefan-
ten betrifft sowohl diese physische Kraft als auch den Fleif3, die Ausdauer
und die Willensstirke der Jugend.

Zusammenfassend lisst sich festhalten, dass es sich um ein Lied fiir
Jugendliche handelt, in dem die Willenskraft, die Ausdauer, der Mut und
der Fleif gepriesen werden. Dieses Lied dient augenscheinlich als Nach-
weis dafiir, dass sich im Wertesystem schwarzafrikanischer Volker, wie
zum Beispiel der Mahi, die Jugend durch ihre positiven Wesensmerk-
male und Eigenschaften auszeichnet. Anders als in diesem Lied treten in
den Jugendliedern nicht nur der Elefant, sondern auch andere Krafttiere
wie Lowe und Biiffel sowie Gegenstinde wie der robuste Stein in Erschei-
nung, denen aufgrund ihrer ,Stirke“ grofle Bedeutung beigemessen
wird.

4.3.3 Liebeslieder

Liebeslieder werden bei den Mahi gewdhnlich als Aqdhan bezeichnet. Sie
werden auch Widnnyinyi han genannt. Der Begriff leitet sich vom Wort
, Wannyinyi“ ab, was tibersetzt die Liebe bedeutet. Jedoch ist der erstge-
nannte Begriff bis dato vorherrschend. Hiufig wird er zum Verweis auf
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jahrhundertealte Liebeslieder gebraucht. Diese Bezeichnung bezieht sich
vor allem auf die Jugendzeit, die der Mahi-Tradition entsprechend eine
der bedeutendsten Lebensphasen ist, die mit etwas mehr persénlichen
Freiriumen einhergeht als andere Lebensphasen. Traditionell unter-
scheiden die Mahi drei bedeutende Lebensphasen: Die Kindheit , Nyskps
vii mé“, die Jugendzeit , Winnyd winnyd“und das Erwachsenenalter , Méxd
jé nyinyi ji“. Jede Phase ist gesellschaftlich mit einem Namensgebungs-
prozess verbunden; nach alter Mahi-Tradition erhilt der Mensch zu
seinen Lebzeiten also mindestens zwei bis drei Namen.

Gemeinhin trigt der Mahi von Geburt an einige Vornamen bzw. Ruf-
namen zur Identifizierung, die ithm von seinen Eltern oder dem
Familienkreis gegeben werden. Diese Vorstellungen von einem passen-
den Namen, die ausschlieflich die Auffassung der Eltern, je nach ihrem
sozialen oder religiésen Status, wiedergeben, sind mit der Zeit veridnder-
bar, beispielsweise wenn die/der Jugendliche zu Mann oder Frau
heranwichst, oder als Erwachsene(r) eine Verpflichtung — zum Beispiel
bei der Amtseinfithrung eines Angehorigen oder dessen Thronerhebung
— eingehen sollte.’”® Er erhilt auch einen anderen Namen, wenn er in ei-
nen traditionellen Kult initiiert wird.

An dieser Stelle sei kurz dem Namensgebungsprozess der Mahi
nachgegangen. In den Gesellschaften mit miindlich iiberlieferter Tradi-
tion, in denen den Jugendlichen erst ab einem gewissen Alter
verschiedene Rechte zugestanden werden, entfalten sie ihre Persénlich-
keit verhiltnismifdig spit, im Alter von etwa 18 Jahren. Erst ab der
Jugendzeit kommen somit die Wahrnehmung seiner irdischen Bestim-
mung und damit einhergehend ein persénlicher Namenswunsch des
Jugendlichen in Betracht. Er sucht oder wihlt sich einen Namen, der fiir
seine eigene philosophische oder religiose Ausrichtung steht und somit
seine Identitit widerspiegelt. Diese Selbstentfaltung, die sich durch einen
neuen Namen ausdriickt, wird bei den jeweiligen Volksgruppen als Nyi
jijé ,in einen Namen eintauchen” bezeichnet. Die neu erworbene Freiheit
des jungen Erwachsenen wird sodann bei einer festlichen Abendveran-
staltung bei Vollmond preisgegeben und gefeiert. Dieser so gewihlte Zu-

193 ygl. C. SEDOTE: Vergleichende Studie der Vornamengebung bei den Maxi und im
deutschen Sprachraum (wie Anm. 87), S. 60 £.
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Name erschlief3t als eine Namens-Botschaft — Wen nyi, denn er dient der
Vermittlung einer Lebensanschauung, die der Triger zum Ausdruck
bringen mochte. Seine Entstehung erlaubt dem Namenstréger, seinen al-
ten Namen abzulegen, wie Georges Guédou erliutert:

L1l est trés mal vu de désigner quelqu’un par son "nom d'enfant" s’il a

déja choisi un "nom de message". On I'appelle "nom de message" parce

qu’il est destiné a faire connaitre aux autres membres du groupe la mis-
sion que s’assigne l'intéressé dans la société.“1%*

Dem Zitat zufolge darf der Triger nur mit dem neuen Namen angespro-
chen werden, sobald er diesen gewihlt hat. Den alten Namen des
Jugendlichen zu nennen, wiirde bedeuten, dass man die neu gewihlte
Aufgabe der Person ignoriert oder nicht verstanden hat und der Weiter-
entwicklung des Midchens oder des Jungen keine Bedeutung beimisst.
Solches Verhalten kime einer Beleidigung gleich und wird deshalb nicht
gerne gesehen.

Eine weitere Funktion der Namensgebung als Erwachsene(r) in der
Mahi-Region ist die der stillen Liebeserklirung, welche mit dem Begriff
Adahan bezeichnet und als Adanyi, eine Moglichkeit der ,Liebeserkli-
rung“ verwendet wird. So ist es dem Maidchen anhand des gewihlten
Namens moglich, seiner Zuneigung zu einem Jungen Ausdruck zu ver-
leihen und den anderen Midchen damit zu signalisieren, dass dieser fiir
jene keine Option mehr darstellt. Diese durch Namensgebung bevorzugte
Ausdrucksform der Frauen in diesen Regionen galt als ein Verstof? gegen
die sozialen Vorschriften, die die Frauen daran hinderten, vor der Heirat
mit einem Mann sexuelle Kontakte aufzunehmen. Dieser Verstof§ mani-
festiert sich durch Adahan, einen Austausch von sentimentalen
Botschaften durch Gesinge, die tiberwiegend dem Unterhaltungsrhyth-
mus' Aviinle bei Vollmond entstammen. Offensichtlich besingen die
Midchen ihre Bewunderung, ihre Vorliebe fiir einen Jungen. Frither
durchzog diese Gesangsart, die dem Geliebten gewidmet wurde, fast in
Ginze die Jugendzeit aller junger Mahi. Diese Gesangsart war nicht allein

1% GUEDOU: X6 et gbeé (wie Anm. 11), S. 376.

1% Tn den Mahi-Gegenden existieren Gesinge, die lediglich bei Vollmond und
ausschlieflich von jungen Midchen gesungen werden. Sie werden Aviinle oder afinle
genannt. Rhythmisch begleitet werden sie ausschlief3lich von Hindeklatschen, was als
Manifestation einer erfreulichen Begebenheit gilt.
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typisch fiir die Mahi; denn von den Bagirmi im nérdlichen Nigeria und
Acholi in Uganda wird auch berichtet, dass sie nicht nur ohne Scham ihre
Bewunderung fiir einen jungen Mann ausdriickten, sondern auch ihren
Wunsch nach sexuellem Verkehr oder auch der Vermihlung.'*

Die Liebeslieder fungieren weiterhin als Wiegenlied, indem sie es der
Mutter erméglichen, durch das Baby ihrer Liebe fiir den Ehemann Aus-

druck zu verleihen.

Lied Nr 6: Atin do toto ma
n) sa alinvo

Atin do toto ma n) sa alin-

vO.

E htt mi dé nu é.

Atin é ny5 x¢ nukunme, we

x& nd zdn je.

Atin do toto ma n? sa alin-

vo.

E htt mi dé nu é.

Atin é ny5 x¢ nukunme, we

x& nd zdn je.

Ma un ma jolo wé d6 avd

wutu kedg, zinzan towé we

un kpdn boe joxa. Bo ni on

un gbo bé je yotéwénu.

Ma un ma4 j6lo wé d6 akwé

wath kedg zinzan towé we

un kpdn boe joxa. Bo ni dn

un gbo bé je yotowénu.

Atin do toto ma n sa alin-
vo.

E htt mi dé nu é.

Atin é ny) x¢ nukunme,

Der krumme Baum hat keine Hiiftschmer-
zen

Der krumme Baum hat keine Hiiftschmer-
zen.

Eben deshalb sollte ich umgebracht werden.
Die Vigel setzen sich auf einen Ast hin,

zu dem es sie hinzieht.

Der krumme Baum hat keine Hiiftschmer-
zen.

Deswegen sollte ich umgebracht werden.
Die Vigel setzen sich auf einen Ast hin,

zu dem es sie hinzieht.

Nicht nur Deine Bekleidungsweise, sondern
eher Deine Verhaltensweise haben mich zu
Dir hingezogen. Deshalb bin ich an Dir
interessiert.

Nicht nur Dein Vermdégen, sondern eher
Deine Verhaltensweise haben mich zu Dir
hingezogen. Deshalb bin ich an Dir
interessiert.

Der krumme Baum hat keine Hiiftschmerz-
en.

Sollte ich deswegen umgebracht werden?
Die Vogel setzen sich auf einen Ast hin,

19 ygl. OKPEWHO: La Littérature orale en Afrique subsaharienne (wie Anm. 18), S. 28.
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we x€ nd zdn jé. zu dem es sie hinzieht.

Stichworter: Beweggrund fiir ein wahres Geftihl — Charakterzug und Ver-
haltensweise

Kommentar zum Lied

Der Gesang mit dem Titel , Atin do toto md nd sa alinvé “— zu Deutsch:
, Der krumme Baum hat keine Hiifischmerzen“—ist einer der schonsten von
dem Informanten Bernard Tokponho (50) zusammengestellten Liebesge-
singe. Im Liedtext werden von dem Musiker die Griinde fiir das
Empfinden von Liebe idealisiert; seiner Sicht zufolge basiert das Gefiihl
von Liebe weder auf finanziellen Interessen noch auf bestimmten physi-
schen Figenschaften, sondern auf bestimmten Charakterziigen.

Dieses Lied stellt eine Moglichkeit fiir junge Frauen dar, ihre Liebe und
ihre Absichten kundzutun und der Offentlichkeit zu offenbaren. Mit dem
Gesang unterstreicht die Frau ihre Entschlossenheit, ihre persénliche
Wahl durchzusetzen und die volle Verantwortung dafiir zu itbernehmen.
Mit der Metapher des ,krummen Baumes®, der nie wieder seine Ur-
sprungsform erlangen kann, dadurch jedoch tragfihig wird, verdeutlicht
sie ihre Gefiihle und die Situation, in der sie sich befindet. Diesem Baum
in ihrer Standhaftigkeit dhnlich, werde sie an der Wahl des Geliebten bzw.
an dem Gefiihl, das sie fur ihn empfindet, festhalten. Zur Untermaue-
rung ihrer Argumentation erwihnt sie das Verhalten der Végel, die stets
auf dem Ast landen, der ihnen gefillt. Aus einer Fiille von Moglichkeiten
an verschiedenen Landeplitzen wihlt sich der Vogel nur einen einzigen
aus, auf dem er sitzen mdochte. Gleich diesem Vogel wihlte auch sie ihren
Geliebten aus einer groffen Menschenmenge. Diese Entscheidung traf sie
dabei keineswegs unbedacht oder iiberstiirzt, sondern nach sorgfiltiger
und langer Uberlegung, nach Beobachtungen und Uberlegungen, auf de-
nen die Grinde ihrer Entscheidung aufgebaut sind, die weder etwas mit
den finanziellen Verhiltnissen des Mannes noch mit seiner dufleren Er-
scheinung zu tun haben. Vielmehr waren Charaktereigenschaften und
Verhaltensweisen des Geliebten ausschlaggebend.

Der Musiker prisentiert in seinem Gesang eine ideale Vorstellung
davon, auf welchen Beweggriinden die Wahl der geliebten Person basie-
ren sollte. Seiner Meinung nach sollten Charakter und Verhalten guten
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finanziellen Verhiltnissen vorgezogen werden, denn ausschliefllich das
Verhalten einer Person entscheidet, ob man dauerhaft Liebe fiir jeman-

den empfinden kann. So

bilden Verlisslichkeit, Ehrlichkeit und

Vertrauen die Basis einer Beziehung, die durch einen starken Zusam-
menhalt charakterisiert ist. Der Musiker appelliert an die Vernunft der
Menschen, die fordert, eine Entscheidung des Herzens nicht nach ratio-

nalen Griinden zu treffen.

Lied Nr 7: Ok 16 nyi ahwan
qé

Ok 16 nyi ahwan dé,

& mi tele ton 16 dé so unkpo
do.

O jesin on 16 nyi ahwan dé,
o yokpo 1¢, 16 so gantu je yo
cé nu.

E ma ki na kpé wuton hwi lo
o tiun

O sinnuka é gba dé sinzdn ne
on me .

M’en é ma wa nudé.

O sinnuka é gba d6 Ahanzdn
nen on me on.

Mon é ma wa nudé.

Ox6 é mi ton na do dé nd we
hun me, do nu mi azon
dokpd.

Ma nyén mdn no so kén do
agban ji bo nd sa. Wa do

nu mi azon dokpd!

E hwi é wutu kén sin b6 do
mi %n di é, Ananuvi dokon-
nu.

Mon é ma wa nudé

Wenn der Tod eine feindliche Armee wire

Wenn der Tod eine feindliche Armee wire,
hitte unsere Armee ihn erbarmungslos
erschossen.

Wenn der Tod eine feindliche Armee wire,
hitte ich betrichtlich fiir Aufruhr sorgen
lassen.

Unweigerlich kann er leider nicht besiegt
werden.

Diese Kalebasse mit Wasser brach gerade
im Wassertopf auf.

Das ist aber nicht schlimm.

Die Kalebasse ist vorhin im Getriankebe-
hilter aufgebrochen.

Das ist aber nicht schlimm.

Allerdings will ich genauer dariiber
Bescheid wissen. Ich méchte wissen, wie
es um unsere Idylle steht.

Ich hitte deswegen keine Rachegeliiste Dir
gegeniiber. Erzihl doch!

Ich will wissen, woran ich bin.
Deinetwegen, Ananuvi Dokonnu bin ich
von einer Menge Menschen umgeben, die
auf mich eiferstichtig sind.

Das ist aber nicht schlimm.
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Stichworter: Umgang mit einer Liebesbeziehung — Bekimpfung der per-
manenten Bedrohung durch den Tod

Kommentar zum Gesang

,Okii 16 nyi ahwan gé“ — zu Deutsch: , Wenn der Tod eine feindliche Armee
wire...“ ist ein Liebeslied, dessen unterschiedliche Teile die widerspriich-
liche Gedankenwelt eines Liebenden thematisiert. Auf dem Wege einer
sorgfiltigen Analyse des von dem Informanten Aledo Aifa vorgetragenen
Liedes'” lassen sich drei Teile unterscheiden, in denen die Sehnsucht
nach Liebe, die Furcht vor einem gewaltsamen Ende dieser Liebe und die
Verzweiflung abwechselnd thematisiert werden. Alédo Aifa deutete an,
dass es sich um ein altes Lied handele, das er personlich gern singe, um
sich an seine Jugend zuriickzuerinnern. Mit zum Zeitpunkt der Feldfor-
schung 82 Jahren lebte der dltere Herr in Aklamkpa, seinem Heimatdorf,
einem Stadtbezirk der Kommune Glazoué. Er war einer der bekanntesten
traditionellen Mahi-Musiker und begleitete seine Lieder im Stil der Toba-
Musik. Er ist im November 2015 verstorben.

Die erste Strophe des Liedes gewihrt einen Einblick in die Traumwelt ei-
nes Liebenden, die durch nichts aufler dem Tod zerstért werden kann.
Ausschlieflich die Unausweichlichkeit eines Schicksalsschlages konnte
bewirken, eine bestehende Liebesbeziehung auf tragische Art und Weise
zu beenden. Die eigene Ohnmacht gegeniiber dem Tod bringt den Singer
dazu sich vorzustellen, wie er den Tod bekimpfen konnte:

,Wenn der Tod eine feindliche Armee wire,
hitte unsere Armee ihn erbarmungslos erschossen.“

Die aggressive Haltung, die der Liebende dem Tod gegeniiber einnimmt,
ist Beweis seiner Bereitschaft alles nur Mégliche zu tun, um seine Bezie-
hung vor Unheil zu bewahren. Eine Beziehung, deren Verlust eine
auferordentlich schmerzhafte Erfahrung wire und eine emotionale
Wunde hinterlassen wiirde, die wohl nie ginzlich verheilen konnte.

Mit der Angst vor dem Verlust assoziiert er eine militirische Ausei-
nandersetzung, einen Aufruhr der Massen gegen die Armee des Todes.

197 Aus gesundheitlichen Griinden und wegen seines hohen Alters konnte der Informant
das Liedstiick nicht vollstindig vortragen. Einige Erklirungen gab er jedoch gern.
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Schmerzlich gelangt der Liedsinger jedoch zu der Einsicht, dass dieser
Kampf vergebens wire, da der Tod und das Leben eine untrennbare Ein-
heit bilden, die niemand je entzweien kann. Auf diese Unabdingbarkeit
des Todes wird im Lied mit dem Vers verwiesen: , Unweigerlich kann er
leider nicht besiegt werden“. Gleichzeitig behauptet der Komponist des Lie-
des, dass sich jede wertvolle Liebesbeziehung mit mindestens einem
Ungliick konfrontiert sehen muss, um an der gemeinsamen Problembe-
wiltigung wachsen zu koénnen. In Bezug darauf wird das Beispiel der
Kalebasse angefiihrt. Die Kalebasse stellt ein Behiltnis dar, welches tiber-
wiegend Trinkwasser enthilt und niemals zerbrechen sollte. Geschieht
dies dennoch, dann wird dieses Ereignis als Vorbote eines Ungliicks be-
trachtet, das die Betroffenen bald ereilen wird. Die zerbrochene Kalebasse
stellt in dem hier vorgestellten Lied das Sinnbild eines die Liebesbezie-
hung bedrohenden Ungliicks dar; der Liedsinger befiirchtet also, seine
geliebte Partnerin zu verlieren. Er versucht aber neuen Mut zu schépfen,
indem er sie fragt, ,wie es um ihre Idylle stehe“. Diese Frage klingt wie ein
Ausdruck der Verzweiflung und bildet zugleich die letzte Strophe des Lie-
des. Zudem bringt der Singende seine Eifersucht zum Ausdruck, obwohl
er vordergriindig ganz gelassen bleibt (,Das ist aber nicht schlimm®).

Als Restimee des Liedtextes kann festgehalten werden, dass er in ers-
ter Linie die wahre Liebe thematisiert, die mit vielen Problemen
verbunden sein kann. Das Lied wird oft von Jugendlichen gesungen, um
sich der geliebten Person zu offenbaren oder ihr die Leiden, die mit dieser
Liebe verbunden sind, zu verdeutlichen.

4.3.4 Loblieder

Zu den Lobliedern zihlen jene Gesinge, die zum Ziel haben, sich selbst
oder eine andere Person mit Lob zu bedenken. Ein Lob, das sich durch
Bewunderung, Respekt, Sympathie oder generell durch anerkennende
Emotionen offenbaren kann, die man entweder einer anderen Person o-
der auch sich selbst entgegenbringen kann. Dient ein Lied zur
Selbstverherrlichung, so stellt sich der Singer generell als iiberaus kom-
petent und unbesiegbar dar. Die Loblieder nehmen einen wichtigen Platz
in der gesungenen Literatur der schwarzafrikanischen Vélker ein. Isidore
Okpehwo betrachtet sie sogar als eine der ergiebigsten Gattungen in der
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afrikanischen Oralliteratur: , Les chants de Louange sont l'un des genres les
plus fertiles dans la littérature africaine. 1%

Mitunter besteht die Gefahr, sie mit den Liebesliedern zu verwechseln.
Dies kommt prinzipiell vor, wenn das Lied einer Frau gewidmet ist.

Die Lobgesinge lassen sich in zwei Arten einteilen, nimlich die zum
Zwecke der Selbstverherrlichung und Lobgesinge, die der Huldigung ei-
ner angesehenen Personlichkeit dienen. Im letzteren Falle schreibt man
den Menschen generell positive tierische Eigenschaften und Fertigkeiten
sowie positive Eigenschaften der Pflanzen zu. Loblieder, die der Musiker
fur sich selbst verfasst hat, sollen hingegen die Talente, die Vorziige oder
auch den Ideenreichtum des Kiinstlers offenlegen. Dabei rekurriert er oft
auf Spriiche oder sogenannte Zauberformeln, die seine Unbesiegbarkeit
demonstrieren sollen. Der Sanger hilt also in gewissem Sinne eine Lau-
datio auf sich selbst. Der Musiker Modeste Tokponho'® alias ,Gbézé
Zéguézougou“ erwihnt beispielsweise Folgendes in seinem Gesang: , Nu
bli sin Kpdji, mon no gon dédéme*, zu Deutsch: , Was vom Berg abrutscht,
muss unweigerlich auf dem Boden landen.“ Er mochte damit verdeutlichen,
dass kein Wesen existiert, das sich mit ihm, seinen positiven Eigenschaf-
ten oder seinen Talenten messen kénnte.

In einem solchen Lobgesang kann sich der Musiker auch auf verstor-
bene Vorfahren oder Ahnen beziehen, auf deren Unterstiitzung er durch
die Erwihnung im Gesang hofft. Da jedoch in der vorliegenden For-
schungsarbeit die individuellen Vorstellungen Einzelner in den
Gesidngen keine Beriicksichtigung finden, sind Lieder dieser Art im Fol-
genden nicht aufgefiihrt.

Lobgesinge, die einer Person schmeicheln sollen, thematisieren viele
positive menschliche Eigenschaften, tierische Fertigkeiten sowie die Vor-
ziige von Pflanzen. Der Musiker stellt seine Sprachfertigkeit unter
Beweis, indem er beispielsweise Metaphern und viele sorgfiltig ausge-
wihlte Redewendungen verwendet. Mogliche Fehler und Laster werden
verschwiegen, herausragende physische Eigenschaften oder moralische
Tugenden, Erfolge und Siege hingegeben ausgiebig gewiirdigt. Es han-
delt sich um minuziés formulierte und durchdachte Lobreden, die die

198 Ebd.,, S. 27.
199 Ein sehr bekannter Mahi-Berufsmusiker.
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Bewunderung der Zuhdérer wecken sollen. Mitunter wird lobend auf die
Eltern der besungenen Person, denen sie mutmaflich ihr Talent, ihren
Erfolg und ihre Tugendhaftigkeit verdankt, hingewiesen. Hat sich dieses
Talent erst nach der Heirat entfaltet, vergisst man nicht die Ehefrau zu
erwihnen, die zweifellos dazu beigetragen hat.

Die Preislieder dienen zum einen dazu, die Gunst der jeweiligen Per-
son zu gewinnen, zum anderen aber auch dazu, méglichst vollzihlig alle
Ereignisse nachzuerzihlen, die zum Erfolg des Einzelnen oder seiner Fa-
milie beigetragen haben.

Auch Hochzeitsgesinge werden in der Mahi-Region zu den Loblie-
dern gezihlt. Sie dienen in allgemeiner Form dem Lob der Familie der
Brautleute. Vor allem die Familie der Braut wird geehrt. Unter sozial-ge-
sellschaftlichem Gesichtspunkt betrachtet, ermoglichen es diese
Hochzeitslieder beiden Familien an Ansehen zu gewinnen. Dennoch ist
diese Art von Gesidngen nicht sehr verbreitet in der Mahi-Region, denn
zu einem solchem Anlass wihlt man generell eher Lieder aus dem Reper-
toire der populidren Lieder aus.

Lied Nr 8: Axovi nyenton Mein]e] Prinz[essin]

Axovi nyenton, é hwi wu we, Mein[e] Prinz[essin], deinetwegen hab’ ich

ken syin bo do mi é. so viele Feinde.

Ananu dokonnu, é hwiwu  Ananu Dokonnu, deinetwegen hab’ ich so
we ken sin bo do mi. viele Feinde.

Afo na te Kpéxome bo sini  Soll der Fufs den Busch betreten und sich
dan we &? vor der Schlange furchten?

Agba na do nudowé hun Horst Du Gewehrschiisse, mach’ Dir keine
ma kanbyo 6. Sorgen darum!

Axovi menton, é hwi wuwe  Mein[e] Prinz[essin], deinetwegen hab’ ich

ken syin bo do mi é. so viele Feinde.

Ahwantunvi dakpanu, é hwi  Ahwantunvi Dakpanu®®, deinetwegen hab’
wu we ken syin bo do mi. ich so viele Feinde.

Afo ni te kpéxome bo sini Soll der Fufk den Busch betreten und sich
dan we a? vor der Schlange fiirchten?

20 Fine Bezeichnung fiir einen Klan.
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Agba na do nudowé hun ma

kanbyno 6.

Un hwe dowe ni, odan wa
du mi on, ma zon dandan
yi é.

Un je don ma do gbétowé.
N’i we hwedo adikun, bo é
so wen cé yi ségbo o xwé.

Un hwe dowe ni, aya wa
gbo mi on mi zon ayaya
yi é.

Un je don ma do gbétowé.
N’i we hwedo wegbonu bo
é so wen cé yi segbo o xwé.

Axovi dasa né do 16 dé: Odano

dé ma lon, é ma nos do ni

é.
O senhlen gbo hwe. E jima

no xo ni hwéton no sun € 16.

Un d’ayi cé o, un na wa
nudg¢ o, xocé me ¢ né ki.

Horst Du Gewehrschiisse, mach’ Dir keine
Sorgen darum!

Wenn ich Dir folge und von der Schlange
gebissen werde, dann wiirde ich gerne
sterben.

Dort angekommen iiberbrachte ich Deine
Botschaft. Ich bin A¢ikun gefolgt und dies
hat mich zu Ségho? gefiihrt.

Wenn ich mit Dir gehe und ins Ungliick
geraten bin, so werde ich gerne daran
sterben.

Dort angekommen {ibermittle ich Deine
Botschaft. Ich bin Wegbonu?® gefolgt und
dies hat mich zu Ségbo gefiihrt.

Prinzen aus Dassa?®® sprechen: Wenn
jemand nicht einwilligt, so werden ihm
die Haare nicht abgeschnitten.

Das Zebra hat Streifen. Der Regen kann
sie aber nicht abwaschen.

Wenn ich etwas in meinem Leben unter-
nehme, so halte ich es in meinem Herzen
geheim.

Stichworter: Liebeserklirung — eventuelle Folgen

Kommentar zum Lied

Im vorliegenden Lied handelt es sich um ein klassisches Liebeslied, durch
das der Singer seine zirtlichen Gefiihle gesteht. Anhand der méglicher-
weise drohenden Folgen verdeutlicht er die Intensitit seiner Liebe. So
kénne ihn beispielsweise nicht einmal das fehlende Einverstindnis der
Eltern zur Vermihlung von seiner Wahl abbringen. Dieses Lied wurde

21 Das Schépferwesen.

202 Bezeichnung fiir einen der zahlreichen Klans bei den Mahi.
203 Damit sind die Mahi gemeint, die das Nago-Gebiet, Dassa, besiedeln.
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bei Houédanou Gouagbé (54), einer der Informantinnen aus Assanté, ei-
ner kleinen Mahi-Stadt, aufgenommen. Houédanou Gouagbé ist
verheiratet und betreibt einen Lebensmittelhandel. Dieses Lied hat sie im
Alter von 10 Jahren in einem Kinderkreis erlernt.

Die Liebesbeziehungen, die junge Mahi miteinander eingehen, stehen
vielfach in Widerspruch zu der Entscheidung und dem Wunsch der El-
tern. Dies dringt die jungen Leute oft dazu, folgenschwere
Entscheidungen zu treffen. Diese Entscheidungen stellen aber nicht im-
mer den Konigsweg dar. Dieses Lied, das von jungen Leuten generell bei
Vollmond gesungen wird, dient also zur Illustration sowohl der inneren
als auch der duleren Hindernisse und Konflikte, die ein Jugendlicher vor
seiner Hochzeit tiberwinden muss. Bei den meisten afrikanischen Vél-
kern - und so auch bei den Mahi - ist eine Beziehung oft von der
Meinung der Eltern abhingig. Sollten sie Einwinde oder Bedenken zur
bestehenden Beziehung hegen, bleibt einem jungen Menschen oft nichts
anderes iibrig, als die geliebte Person aufzugeben, denn der fehlende Se-
gen der Eltern konnte Ungliick iiber die gesamte Nachkommenschaft
bringen. Dieser Auffassung liegt eine altherkdmmliche Tradition zu-
grunde, der zufolge die Eltern mehr Lebenserfahrung besitzen, welche es
ihnen ermoglicht, die Konsequenzen einer Handlung in vollem Umfang
einschitzen zu konnen. Des Weiteren besitzen sie oft mehr Informatio-
nen zur Geschichte der jeweiligen Familie und kénnen dadurch besser
beurteilen, ob ihr Kind eine gute Wahl getroffen hat. Die Eltern haben
auch die Moglichkeit, ihre Nachkommen zu segnen oder zu verfluchen,
wenn diese ihnen Hoflichkeit oder Gehorsam verweigern. Zudem kénn-
ten sie auch den Dienst eines Fa-Priesters in Anspruch nehmen, um sich
Gewissheit iiber das Zusammenleben des Ehepaars in spe zu verschaffen,
wenn sie Schlimmes fiir ihre Nachkommen befiirchten. Alle diese Mittel
tragen dazu bei, die Nachkommenschaft zu beschiitzen oder ihr Ungliick
zu vermeiden. Deshalb ist das junge Middchen oder der junge Mann dazu
gezwungen, sich der Entscheidung seiner Eltern zu unterwerfen. Ab und
zu passiert es jedoch, dass die jungen Leute entgegen der Entscheidung
der Eltern handeln und dem Ruf ihres Herzens folgen. Dies hat generell
Streitigkeiten mit den Eltern zur Folge. Ein weiteres Problem, mit dem
sich manche Jugendliche konfrontiert sehen, sind Neid und Eifersucht
der Nachbarn oder Gleichaltrigen auf das Gliick der jungen Leute. Oft
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entstehen daraus langanhaltende Feindschaften, die im Lied folgender-
maflen beschrieben werden:

»Mein[e] Prinz[essin], deinetwegen hab’ ich

so viele Feinde.

Ananu Dokonnu, deinetwegen
hab’ ich so viele Feinde.“

Aller im Lied erwihnter und deutlich beschriebener Schwierigkeiten
zum Trotz mochte die Singende ihre Liebe nicht aufgeben und trifft den
Entschluss, entgegen der herrschenden Meinung zu handeln. Sie bleibt
beharrlich und beschreibt ihre Standhaftigkeit mit den Worten:

»Soll der FuR den Busch betreten und sich

vor der Schlange fiirchten?

Hoérst Du Gewehrschiisse, mach’ Dir keine Sor-
gen darum!

Wenn ich Dir folge und von der Schlange gebis-
sen werde, dann wiirde ich gerne sterben.“

Mit diesen Zeilen nimmt die Liedsingerin den Ausgang ihres Liebes-
kampfes vorweg, indem sie deutlich macht, dass keine Gefahr grof genug
wire, um sie von ihrer Liebe abzuhalten. Sie wiirde alles riskieren, selbst
den Tod, um diesem Gefiihl zu folgen. Das Einzige, das sie davon abhal-
ten konnte, ist offensichtlich der Zweifel. Sie hegt die Befiirchtung, dass
der Geliebte ihre Liebe nicht ernst nimmt. Dieser Gedanke wird deutlich
in den folgenden Zeilen:

»Wenn jemand nicht einwilligt,
so werden ihm die Haare nicht abgeschnitten.“

Des Weiteren zeigt das Lied deutlich, dass die Singerin ihre Liebe als et-
was Irreversibles ansieht, denn sie zieht das Fell eines Zebras als Beispiel
heran. Sein gestreiftes Fell bleibt selbst bei Regen unverindert. Am Ende
des Liedes wird deutlich, dass ein Bruch der Beziehung ein katastrophales
emotionales Erlebnis fiir die Sdngerin darstellen wiirde. Davon kénnte sie
sich niemals ganz erholen. Sie wiirde daher von diesem Tag an alle ihre
Gefiithle geheim halten, damit sich das Erlebte niemals wiederholen
kénne. Das Lied wird oft nur zur Unterhaltung gesungen, ohne ernsten
Hintergrund. Es dient jedoch sehr gut dazu, um die Gefiihlswelten der
jungen Leute zu veranschaulichen.
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4.3.5  Lyrische Beschwerdelieder oder wehmiitige Poesie

Die Gesinge dieser Kategorie handeln vom Leiden und tiefen Bedauern,
welches Menschen in seelisch schmerzvollen Situationen durchleben
miissen. Dabei kann es sich um eine bereits vergangene Geschichte han-
deln, die negative Erinnerungen wachruft oder um Handlungen und
Erfahrungen, deren Konsequenzen noch weiter in die Gegenwart wirken.
Das weitreichende Spektrum solcher wehmiitigen Lieder machte es mog-
lich, relativ viele dieser Geséinge in die vorliegende Arbeit aufzunehmen.

Diese Gesinge sind weitgehend Ausdruck und Bestitigung eines tief
empfundenen Gefiihls, welchem der Komponist Ausdruck verleihen
mochte. Er mdchte sich damit Erleichterung verschaffen und sich tiber
seine Gefiihlslage klarwerden. Der therapeutische Zweck, der hier eben-
falls in Erscheinung tritt, ist eine Moglichkeit fur viele Menschen, eine
schlimme Situation abermals zu durchleben und sie so mit der Zeit zu
verarbeiten. Auflerdem konnen dadurch Lésungsansitze fiir vergleich-
bare Ereignisse in der Zukunft erlernt werden.
Die Beschwerdelieder beinhalten simtliche menschliche Emotionen. Sie
konnen auf den ersten Blick unbedeutend erscheinen, denn erst die Be-
achtung, die man einem Gefiihl schenkt, lisst dessen Bedeutung
wachsen. Diese Lieder charakterisieren sowohl voriibergehende Freuden
und Schmerzen als auch das vergingliche Gliick, Phasen der Freund-
schaft sowie den Liebeskummer. So wird die ungliickselige Liebe
beispielsweise unter Hinzunahme vieler Beleidigungen besungen.

Dariiber hinaus werden in den lyrischen Beschwerdeliedern nicht
nur etliche soziale Missstinde und menschliche Enttduschungen thema-
tisiert, sondern auch die bedauernde Wahrnehmung der eigenen
irdischen Aufgaben. Dabei wird die personliche Lebenssituation mit der
von anderen verglichen. Nicht selten kritisieren die Menschen dabei auch
ihr Schicksal oder ihren Schépfergott, den sie fiir ihre verzweifelte Lage
verantwortlich machen. Fiir unverschuldete Armut und Ungliick scheint
es fiir sie nur eine Erklirung zu geben: Es ist der Wille einer héheren
Macht, auf sie keinerlei Einfluss haben.

Die Beschwerdelieder basieren hiufig auf personlichen Erfahrungen
Einzelner oder thematisieren stellvertretend fiir die Menschen das
Schicksal von Tieren, die in den Gesidngen hiufig in Aktion treten. Einem
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Tier werden Eigenschaften eines Menschen zugewiesen, um gewisse Pa-
rallelen zur Lebenswelt der Menschen aufzuzeigen. Zum Beispiel werden
Anspielungen auf Schildkréten, Hasen, Hithner, Chamaéleons und Hyi-
nen gemacht, die sich menschlich verhalten, um sich zu den eigenen,
erfahrenen Qualen duflern zu konnen. Die Autoren dieser Gesinge ge-
ben in ihren Texten vielfach eigene Erfahrungen wieder, um ihre Zuhérer
vor den eventuellen Konsequenzen ihres Tuns zu warnen. Die Gesinge
diirfen aber nicht ausschlieflich als Ausdruck persénlicher Betroffenheit
gewertet werden, sondern erheben Anspruch auf Allgemeingiiltigkeit.

Neben den Beschwerdeliedern gibt es unter anderem auch Gesinge,
die sich in der Bevolkerung groRer Beliebtheit erfreuen, die aber auf-
grund der Vielzahl der in ihnen angeschnittenen Themen keiner
speziellen Kategorie zugeordnet werden kénnen; auch sie finden in der
vorliegenden Abhandlung Ber{icksichtigung.

Lied Nr 9: Gb¢ hen avo dé > Ich ziehe gern den Lebenslendenschurz
an204

Gbe hen avo dé o, man d6.  Ich ziehe gern den Lendenschurz?® an, den
das Leben mir zum Anziehen gibt.

E s¢ avo dié 16 o! Hier ist mein Lendenschurz, mein Schick-
Gbonu ma hen lad veve cé!  sall Lass mich meinen roten Stoff behalten!
E me co nu no jolo é. Alle freuen sich auf ein gliickliches Leben.
E med¢ kin mon gbé bo Keiner wiirde ein gliickliches Leben

gbe 6. verweigern.

E me ¢ nu no jolo é. Alle freuen sich auf ein gliickliches Leben.
E dehwén, é medé kin mon Dehwén?®, keiner wiirde es wirklich

gbe b6 gbé 6. ablehnen.

204 Wortwortlich iibersetzt ergibt der Titel: ,Bietet das Leben mir irgendeinen Lenden-
schurz, dann ziehe ich ihn an“. In der Absicht den Liedtext verstindlicher zu
machen, wird dem Lied der vorliegende Titel gegeben.

Der Begrift ,, Avo“wird zur Bezeichnung eines Lendenschurzes oder Stoffes verwendet.
Es dient zur Anfertigung eines Kleidungsstiicks oder wird von Frauen zum Schutz ihrer
Korper benutzt. Auch beim Schlafen wird ein ,Avo“, also ein Lendenschurz, als Decke
benutzt. Die tatsichliche Grofle des Stoffstiickes betrdgt knapp tiber einen Meter,
sodass es je nach Verwendungszweck gefaltet werden muss.

206 Bezeichnung fiir einen der fiinf wichtigen Klans, die im Gebiet der Mahi zu finden sind.
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Un jolo dagbé cobo s¢ cé
ma yi gbé.

Ni on man kpon mon bo
yija ajo, bo do nu nan?
Hweken, gbédé un gbe.
GDbé¢ hen avodé o mén

dé.

E s¢ avo dié 16 o!

Gbonu man hen laa veve cé.
GDbe¢ cé ko hen avodé jan o
man dé.

E s¢ avo dié 10 o!

Gbonu man hen laa veve cé.

E me co nu non jolo é,
ahwanndvi, é medé kun mo
gbe bo gbe 6.

E me co nu no jolo o. Gbéde
medé kuin mo gbe bo gbé 6.
Un ka jolo dagbé cobo s& cé
ma yi gbe.

Ni on man kpon mon bo yi
ja ajo bo do nu né an?

E dehwén, gbédé un gbe.
Gbe hen avodé o

man dé.

E s¢ avo dié 16!

Ich strebe nach Gliick??, doch mein Schick-
sal verhindert es.

Sollte ich deshalb das Schicksal des Dieb-
stahls beschuldigen?

Hougkin?®, ich sage leider ab.

Ich ziehe gerne den Lendenschurz des
Schicksals an.

Hier ist ein Lendenschurz, mein Schicksal!
Lass mich meinen roten Stoff behalten.
Bietet mir mein Schicksal einen Lenden-
schurz an, dann habe ich ihn gern an.
Hier ist ein Lendenschurz, mein Schicksal!
Lass mich meinen roten Stoff behalten!

Alle freuen sich auf ein gliickliches Leben.
Ahwannsvi?®, keiner lehnt es wirklich gerne
ab.

Alle freuen sich auf ein gliickliches Leben.
Keiner lehnt es wirklich gerne ab.

Ich strebe nach Gliick, doch mein Schicksal
verhindert es.

Sollte ich daher aus einem Diebstahl reich
werden?

Dehwén, dazu sage ich nein.

Bietet mein Schicksal mir einen Lenden-
schurz an, so wiirde ich mich damit
bekleiden. Hier ist ja ein Stoff, mein Schick-

27 Im Gesang wird das Mahi-Wort ,qagbé“ durch das deutsche Wort ,Gliick” statt ,das
Gute“ Ubersetzt, denn der Mahi unterscheidet ,das Gluck“ als ein geistiges
Zufriedenstellen” vom ,Guten“ als moralischer Eigenschaft, was in der Sprache der
Mahi je nachdem mit ,qdagbé“ oder ,qdagbé wiwd“ ausgedriickt wird. Auflerdem wird
unter dem Begrift ,daghé“ tiberwiegend ein Leben mit zahlreicher Nachkommenschaft,
in einem guten Gesundheitszustand sowie in sozialer, moralischer, beruflicher und
finanzieller Zufriedenheit verstanden.
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gemacht hat.
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Mahi.

Hier geht es um den Kiinstlernamen der Informantin, die sich das Liedstiick zu eigen

Hier ist auch die Rede von einer weiteren Bezeichnung der fiinf wichtigen Klans der
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Gbonu ma hen laa veve sal! Lass mich meinen roten Lendenschurz
cé. anziehen!

Stichworter: Ergebenheit — das Streben nach Gliick — Unzufriedenheit
mit dem Schicksal

Kommentar zum Lied

Das iiberaus populire Lied mit dem Titel ,Gbé hen avo dé o, mdn dé“, ins
Deutsche tibersetzt , Ich ziehe gern den Lendenschurz bzw. den Stoff des Le-
bens an“, erscheint als ein verzweifelter Hilferuf, in dem sich die Absicht
des Musikers niederschligt, sich mit der eigenen unbefriedigenden Le-
benssituation abzufinden. Indem er wegen seiner unliebsamen
Lebensumstinde resigniert, erwartet der Musiker eine bessere Lebenssi-
tuation von seinem Schopfer oder bittet ihn darum, diese nicht noch zu
verschlechtern. Der Gesang wurde von einer der in Aklamkpa ansissigen
Informantin, Mignongan Sossa alias Houékin, vorgetragen.

Im Gesang mahnt der Musiker die Menschen zur Mifligung und erteilt
ihnen den Rat, sich mit ihren Lebenssituationen zufriedenzustellen, auch
wenn sie unerfreulich und bedriickend ist. Die Intention des Musikers
scheint es zu sein, die Menschen dazu zu bewegen, ohne Neid und Miss-
gunst ehrgeizig an den eigenen Zielen zu arbeiten. Seiner Meinung nach
traumt namlich jede Person von der Verbesserung ihrer Situation. Bleibt
der erwlinschte Effekt trotz aller Mithen und Versuche jedoch aus, solle
man sein Schicksal als gegeben hinnehmen.

Auflerdem schirft der Musiker der Zuhorerschaft ein, dass Neid und
Gier nicht iiberhandnehmen diirfen, denn das konnte dazu fiithren, das
Gefiihl fuir das richtige Mafs der Dinge zu verlieren. Daher soll man seine
Emotionen tiberaus gut kontrollieren, um einem eventuellen Kontrollver-
lust entgegenzuwirken. Im weiteren Verlauf stellt sich der Musiker vor,
welche Konsequenzen ein allzu dringender Wunsch nach Verinderung
haben kénnte. Keineswegs mochte der Musiker seine Mitmenschen zur
Faulheit animieren, aber er befiirchtet, dass der unbedingte Wunsch nach
einer Verbesserung der Lebensumstinde zu Kriminalitit fithren kénnte.
Eine Anpassung an die herrschenden Gegebenheiten hingegen kann ein
friedvolles Miteinander garantieren. So werden allzu exzessive Ambitio-
nen, die eigenen Lebensumstinde verbessern zu wollen, beispielsweise
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als Motiv fiir Diebstdhle angesehen. Im schlimmsten Fall kénnte dies den
sozialen Tod zur Folge haben, denn ein zu grofler Wetteifer konnte auch
als Provokation betrachtet werden und zur kompletten Ablehnung einer
Person fithren. Keiner darf dem Lied zufolge auf die Idee kommen, das
Schicksal fiir einen begangenen Diebstahl verantwortlich zu machen,
sondern sollte die eigene Schuld anerkennen. Der Singer bt heftige Kri-
tik daran, durch illegales Handeln zu Reichtum gelangen zu wollen.

Als weitere Anweisung fiir ein gelingendes Leben fordert das Lied je-
derzeit volle Einsatzkraft. Gelingt das Vorhaben nicht, soll man sich an
eine prekire Situation in der Vergangenheit erinnern, die im Lied als , der
rote Stoff“ angesehen wird und sich dem Schicksal iiberlassen.

Lied Nr 10: Logozwe w¢ do Die Schildkrote stimmt ein Trauerlied an
gbevihan

Logozwe we¢ do gbevihan.  Die Schildkréte stimmt ein Trauerlied an.
Un ma do nudé bé na do Ich habe nichts, somit keine Schulter.
kogonu an. S¢ cé we zon bo  Thr lacht mich aus und mein Schicksal ist

¢ mi no komi. daran schuld.

[Un do] logozwe we do Die Schildkréte stimmt ein Trauerlied
gbevihan. an.

Un ma do néngbé b6 nd do Ich besitze keinen Riicken, somit keine
kogonu an. Schulter.

S¢ cé we zon bo é mi no Thr lacht mich aus und mein Schicksal ist
komi. daran schuld.

Nué nyi kogonu on mi nyén Wisst ihr, was [keine] Schulter [haben] ist?
an? bémandokanto we k4  [Keine] Schulter [haben] ist, nichts besitzen.
nyi kogonu. S¢ cé we zon bo Thr lacht mich aus und mein Schicksal ist

é mi no komi. daran schuld.

Nué ki nyi kogonuon mi ~ Wisst ihr iiberhaupt, was [keine] Schulter

nyén an? [haben] bedeutet?

Déman do megudo we nyi  [Keine] Schulter [haben] bedeutet, keine
kogonu. Unterstiitzung haben.

S¢ cé we zon bo é mino Thr lacht mich aus und mein Schicksal ist
komi. daran schuld.
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Nué nyi kogonu on mi nyén Wisst ihr, was [keine] Schulter [haben)]
an? heif3t?

T> ma do adi gudo o we nyi  Es heifdt, vaterlos zu sein.

kogonu. S¢ cé we zon bo é  Thr lacht mich aus und mein Schicksal ist
mi no komi. daran schuld.

Nué le nyi kogonuon mi ~ Wisst ihr, was [keine] Schulter [haben)]

nyén an? bedeutet?

Nayé ma do me gudo o we  [Keine] Schulter [haben] bedeutet, mutterlos
nyi kogonu ma. S¢ cé we sein. Thr lacht mich aus und mein Schicksal
zon bo é mi no komi. ist daran schuld.

Nué nyi kogonu on mi nyén Wisst ihr, was [keine] Schulter [haben)]

an? bedeutet?

Dé man do mési, we nyi [Keine] Schulter [haben] ist, mittellos sein.
kogonu. Se cé we zon bo é  Thr lacht mich aus und mein Schicksal
mi no komi. ist daran schuld.

Bo un no do logozwe we do  Dann sage ich, die Schildkréte stimmt ein

gbevihan, do: un ma do Trauerlied an.

negbé bo na do kogonu. Ich habe nichts, somit keine Schulter.

S¢& cé we zon bo mi no Thr lacht mich aus und mein Schicksal ist
komi. daran schuld.

Stichwérter: Traurigkeit — Ungliick — Schicksalsschlige — Schopfergott
Kommentar zum Lied

Das Lied stellt das Thema Traurigkeit in den Mittelpunkt. Die Schildkréte
beklagt sich tiber ihre Lebensbedingungen, die aus mehreren Griinden
unertriglich bzw. peinlich erscheinen. Diese Traurigkeit, die in den Wor-
ten der Schildkrote zum Ausdruck kommt, beginnt mit einer
kummervollen und kritischen Betrachtung ihres eigenen Korpers. Das
Lied wurde vom Informanten Richard Vidégnon alias Wesén im Rahmen
der Feldforschung vorgesungen. Der zum Zeitpunkt der Feldforschung
52-Jahrige ist Musiker und leitet eine eigene traditionelle Musikgruppe,
der er seinen Musiknamen , Wesén“ verdankt.

Einleitend stellt die Schildkréte fest, dass ihr Korper ohne Schultern ge-
schaffen wurde. Ausgehend von dieser Tatsache beklagt sie das Fehlen
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des Riickens. Sie fiigt jedoch hinzu, dass nur Gott dafiir Verantwortung
trage, nicht sie selbst; er habe sie so geschaffen. Mit ihrer auf dem Ausse-
hen ihres Korpers basierenden, grundsitzlich traurigen Einstellung
vermittelt die Schildkréte dem Zuhorer eindringlich, was sie eigentlich
unter , Schulter haben“ versteht. Mit der Formulierung , Schulter haben“
bezieht sich die Schildkréte in einem ersten Schritt auf die primire Funk-
tion der Schulter, nimlich die Abgrenzung des Riickens zum Hals. Da
ihr dieser Korperteil fehlt, empfindet sie sich selbst als ein hissliches Tier.
Das Wissen um ihr abschreckendes AuReres macht sie sehr ungliicklich.

Im weiteren Verlauf des Liedes wird Bezug darauf genommen, inwie-
fern das Fehlen einer Schulter auf soziale Beziehungen und
Gegebenheiten beim Menschen iibertragbar sein kénnte. Hierbei sind
aus der Sicht der Schildkréte das Fehlen oder der Verlust der Eltern als
,keine Schulter haben“ anzusehen, denn deren Abwesenheit wird als ein
schwerwiegender Mangel an vertrauensvollen Bezugspersonen wahrge-
nommen. Somit unterstreicht das Lied die immense Bedeutung beider
Elternteile.

In einem letzten Schritt macht das Lied darauf aufmerksam, dass der
Mangel an finanziellen Mitteln auch als ,keine Schulter haben“ angesehen
werden kann. Dem Lied zufolge steht die Schulter auch fiir den Lebens-
unterhalt. Auf diese Weise deutet das Lied auch auf Personen hin, die
wenig Geld besitzen. Zudem ist es an jene Personen gerichtet, die sich
mit erschwerten Lebensumstinden konfrontiert sehen. Wenn jemand
beispielsweise im fortgeschrittenen Alter noch nicht verheiratet ist, noch
keine Kinder hat oder einen Verwandten verliert, kann dieses Lied gesun-
gen werden, um zu beweisen, dass die- oder derjenige keine Schuld an
der Situation trigt. Allein der Schopfer, der das Leben geschenkt hat, trigt
dafiir die Verantwortung.

Lied Nr 11: E huzu alokpadé Wenn es sich dndert

E huzu alokpadéo,0léun  Wenn es sich verindert, was soll ich dann
na we ée? tun?

GDbe¢ cé huzu alokpadé o, Wenn mein Leben sich verindert, was

0 N& uUn nNa we. werde ich dann tun?

O un jo do kéme boni gb¢ c¢é Wenn ich geboren werde und mein Leben
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huzu gbon dé o, Axikonnu
gbéwu, un so gbéxa.

Agbo we xwe yohonu é.

E s&¢ no zon azodé, né non
gbe a?

Lo un na yi da né yanxo?

E huzu alokpadé o, o né¢ un
na we é?

Gbe cé huzu alokpadé o,

0 n¢ un na we?

O un jo do kéme boni gb¢ cé
huzu gbon dé o, o dakpanu
ahwantun, un so gbéxa.
Agbo we xwe yohonu é.

E s&¢ no zon nudé né no

gbe a?

Lo un na yi da né yanxo?
Alo un nd yi da, ahwantunvi
dakpanu?

Alo un nd yi da nu medé na?
Agbo we xwe yohonu é, 1an
we xwe yohonu é.

E s& no zon nudé né no gbe
a

Alo un na yi da n¢ yanx6?

sich negativ verindert, ergebe ich, Axikon-
nu gbéwu?'® mich darein.

Der Ziegenbock wird bald ins Yohonu?'' ge-
fuihrt. Darf man nicht eine Aufgabe von Sé
verrichten?

Soll ich denn aufschreien?

Wenn es sich verindert, was soll ich dann
tun?

Wenn mein Leben sich verindert, was
werde ich dann tun?

Wenn ich geboren werde und mein Leben
sich veridndert, ergebe ich, Ahwantun da-
kpanu, mich darein.

Der Ziegenbock wird bald ins Yohonu ge-
fiihrt. Darf man eine Aufgabe von Sé nicht
verrichten?

Soll ich denn aufschreien?

Ahwantunvi dakpanu®?, soll ich aufschrei-
en?

Soll ich jemanden anschreien?

Der Ziegenbock wird bald ins Yohonu ge-
liefert.

Darf man eine Aufgabe von S¢ nicht ver-
richten?

Soll ich denn aufschreien?

Stichwérter: Lebenswandel — Schicksal — Ergebenheit

Kommentar zum Lied

Im Lied ,E huzu alokpadé“ — zu Deutsch: ,Wenn es sich dndert”, wird die
Unfihigkeit der Menschen zu einer Reaktion auf eine Verinderung ihrer

Lebensumstinde thematisiert.

Dieses Lied wurde bei Houédanou

20 Hier bezieht sich der Musiker oder der Singende auf seinen Klan.

21 Es geht um den Vodun-Tempel.

212 Der Begriff dient zur Bezeichnung fiir die Angehérigen des Klans , Ahwdntun .
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Gouagbé (54), einer der Informantinnen in Assanté, aber auch bei A.
Setchéou Mindé, (30) Gymnasiallehrer in Ayitchédji (Lkrs. Ab-Calavi)
wihrend der Feldforschung im Juni 2013 aufgenommen. Hier wird die
Version von Houédanou Gouagbé vorgestellt.

Das hier vorgestellte Lied thematisiert die vielen unerwarteten Situatio-
nen bzw. Ereignisse, die das Leben bereithilt, wie zum Beispiel den Tod
eines Verwandten oder die Verschlechterung der finanziellen Situation.
Auf solche Verinderungen reagiert eine Person entweder mit Aufleh-
nung oder ergibt sich in die Situation. Auflehnung wire dem Text des
Liedes zufolge jedoch in jedem Falle zwecklos. Vielmehr soll die Situation
als eine von Gott gewollte, willkiirliche Verinderung angesehen werden,
gegen die jeder Protest oder Einwand zwecklos wire. M6gen die Folgen
eines Schicksalsschlages auch uniiberwindbar erscheinen und der Person
massiven Schaden zufiigen, sollte dies nie zum Zweifel an der Vollkom-
menheit gottlicher Entscheidungskraft fithren, denn diese scheint der der
menschlichen immer und ausnahmslos tiberlegen zu sein. ,, Der Mensch
denkt, Gott lenkt“, dieses Sprichwort trifft auch den Sinn dieses Liedes.

Der Mensch als Wesen mit einem Bewusstsein und der Fahigkeit zu
lernen, trifft seine Entscheidungen anhand von Erkenntnissen und Erfah-
rungen, entwickelt Theorien wund Erklirungsansitze, die ihn
uberlebensfihig machen und ihm das scheinbar sichere Gefiihl geben,
sich selbst und sein Schicksal kontrollieren zu kénnen. Erst menschliche
Schicksalsschlige, Katastrophen oder personliche Niederlagen verdeutli-
chen ihm aber, dass sein Einfluss begrenzt ist und er ab einem gewissen
Zeitpunkt handlungsunfihig und machtlos ist. Da der Mensch aber,
wenn man ihn als biologisches System betrachtet, immer darauf ausge-
richtet ist fortzubestehen und weiter zu existieren, findet er einen Weg
hoffnungsvoll zu bleiben. Dies gelingt ihm, indem er beginnt zu glauben.
Er entwickelt einen Glauben an eine hohere Macht, die ihn trigt und auf-
richtet und seinen Lebensweg bereits fiir ihn entwickelt und
vorherbestimmt hat. So gibt er den Gedanken auf, eventuell auch selbst
zu seiner ungiinstigen Situation beigetragen zu haben, und ergibt sich
der von seinem Geist erzeugten, héheren Macht. Hierauf bezieht sich das
Lied, wenn das Beispiel des Zickleins angefiihrt wird, welches als Opfer-
gabe dienen soll. So sieht der Liedsinger die Menschheit als Empfinger
eines gottlichen Willens, dem sie sich vollends ergeben soll.
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Dieser goéttliche Wille wird jedoch nicht als auferlegte Strafe angese-
hen, sondern vielmehr als Hinweis und Hilfestellung, um sein Verhalten
und seine Handlungen stets zu hinterfragen und sie, wenn nétig, zu kor-
rigieren. Dieses géttliche Wirken hat somit einen erzieherischen Effekt
und sensibilisiert den Menschen, sein Fehlverhalten zu erkennen und es
dann bereuen zu kénnen. Dem Verfasser des Liedes zufolge fithrte der
Mensch ansonsten ein Leben in Siinde und sein Seelenheil wire in Ge-
fahr. In der Regel dringt es den Menschen danach, der Ursache
insbesondere einer negativen Verinderung der Lebenssituation nachzu-
gehen. So konnte eine solche beispielsweise in einer Feindschaft
begriindet liegen oder Resultat eines Fehlverhaltens sein. Um den ge-
nauen Grund zu erfahren, wird bei den Mahi meist das Fa-Orakel befragt,
welches durch seine Botschafterfunktion zwischen Gott und den Men-
schen Aufschluss dariiber geben kann. So stiitzt man sich im Gesang auf
das Beispiel des Ziegenbocks, welches einer der Legenden des Fa-Zei-
chens?® entnommen ist. Hier ist die Rede von Gbé-sd.

Der Legende zufolge befragten Agho (Ziegenbock) und Ayizan?' ein-
mal das Orakel, um zu wissen, wie sie jeweils Horner und Kopf erwerben
und linger leben konnten. Das Orakel empfahl ihnen daraufhin einige
Opfergaben. Wihrend Ayizan sich bemiihte, die befohlenen Opfergaben
zwecks Erhalts seines Kopfes darzubieten, hinselte der Ziegenbock
Légba. Dartiber hinaus machte er sich auch tiber Ayizan lustig, der einen
Krug als Kopf bekam. Von weitem rief er Ayizan und sagte zu ihm, dass
sein Kopf ein Tonkrug (Ta-zen) sei, den er mit etwas Anlauf zerschlagen
konne. Ayizan beschwerte sich tiber diese Aussage bei Légba, der erwi-
derte, dass der Ziegenbock von nun an zu den Opfergaben zidhlen solle,
die fur den Ayizan gegeben werden sollen.

Dieses Beispiel verdeutlicht die Funktion des Liedes, die der Ohn-
macht dem Schicksal gegentiber Ausdruck verleihen soll. Umstinde, die
man zunichst als groRe Ungerechtigkeit empfindet, erweisen sich so als

213 Das sind die Zeichen des Fa-Orakels, das als eines der komplexesten Instrumente zur
Befragung der Vergangenheit, der Gegenwart und der Zukunft mit Hilfe der
Schalenniisse dient.

2% Ayizdn stellt den Schutzgott eines Markts dar und strebt die Belebung des Marktlebens
an. Er ist der Vodun, auf den der betroffene Markt gegriindet wird.
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unverinderbar und als Willen Gottes. Somit wire es sinnlos, sich dariiber
zu beklagen oder dagegen anzukimpfen, da man selbst Schuld dafiir
tragt.

Lied Nr 12: E nyi md jén nand Wenn es so ablaufen sollte?'s

E nyi mo jén na nd é, un ma Wenn es so ablaufen sollte, dann wiirde

na lon é 16. ich dagegen opponieren.

M5 jén é nd wa nu mi dn, Sollte man mir das antun, dann wiirde
un ma n4 15n kpali kpali.?'s ich mich dagegen aussprechen.

Gbéto mé unkpd non dé Gibt es ein einzelnes Individuum im
tidn? Leben?

Gidkpaca do asi uncé. Ich habe noch meine Machete dabei.
GDbéto még unkp6 ndn dé Gibt es ein einzelnes Individuum im
tian? Leben?

Dekpé cé kpodo asi uncé. Ich habe noch mein Schwert dabei.
Hun mo jén na nd é, Wenn es mithin so ablaufen sollte, dann
un ma naldn é16 o. wiirde ich dagegen opponieren.

M5 jén é na ndn né In, Sollte es so ablaufen, dann wiirde ich

gbédé un ma nd 15n kpali kpali. mich dagegen aussprechen.

Stichwérter: unverinderliche Lebenssituation — Ablehnung — Revolte —
Ansporn zur Arbeit

Kommentar zum Lied

Das Lied , E nyi mo jén nd nd“ — zu Deutsch: , Wenn es so ablaufen sollte” —
ist eines der beliebtesten Mahi-Lieder, denn durch den sehr allgemeinen
Text lisst man dem Horer viel Raum fiir eigene Interpretations- und Deu-
tungsalternativen. Die Auflehnung des Musikers, die schon in den ersten
Zeilen spiirbar wird, gibt Aufschluss tiber dessen Intention. Er fordert

215 Der Textinhalt kann zusammengefasst werden wie folgt: ,Wenn es unverinderlich
bleiben soll, dann wiirde ich es nicht annehmen...“ Wortwértlich kann der Titel auch
wie folgt ibersetzt werden: ,Wenn es so bleiben sollte“. Dies ist je nach der Einstellung
des jeweiligen Singenden.

26 Das Adverb ,kpali kpali“, das wissentlich nicht im Text erwihnt wird, driickt in der
Mabhi-Sprache eine ,nachdriickliche Ablehnung* aus.
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den Horer dazu auf, sich niemals von vornherein mit einer scheinbar
schlechten oder kaum akzeptablen Situation abzufinden, sondern durch
aktives Eingreifen Gestalter des Geschehens zu werden. Die Beschrei-
bung der Waffen, die er dabei als Mittel zur Gegenwehr anfiihrt, diirfen
dabei jedoch nicht als Aufruf zur physischen Gewalt verstanden werden,
sondern vielmehr als Aufzihlung und Beschreibung seiner noch vorhan-
denen geistigen Krifte, wie beispielsweise seine Fihigkeit zu glauben und
zu hoffen und sein bisheriges Leben reflektieren zu kénnen. Im alltigli-
chen Gebrauch dient dieses Lied vorwiegend als Motivationshilfe bei
korperlicher Arbeit oder als Zeichen des Protests und Einspruchs bei Ver-
sammlungen. Der Gesang wird von einem der Informanten aus
Aklamkpa, Cocou Bernard Tokponho, Kinstlername Louha, gesungen.
Der zum Zeitpunkt der Feldforschung fiinfzigjahrige Mann ist Musiker,
der die traditionelle Mahi-Musik Toba betreibt.

Der Gesang erzihlt von einem einprigsamen Erlebnis des Musikers, von
dem man nicht weifs, ob es nur in dessen Vorstellung existiert oder tat-
sichlich geschehen ist. Das Lied gilt als Auflehnung gegen die
Vorstellung, dass man sein Schicksal ohne Widerstand akzeptieren muss.
Die Angst des Singers, dass er fiir immer in einer ungliickseligen Situa-
tion verharren muss, ist fiir ihn unertriglich. Er fragt sich, ob tatsichlich
keine Chance auf Verinderung besteht. Der Gedanke liegt nahe, dass der
Musiker damit unwiirdige Lebensbedingungen meint, denn er singt: ,E
nyi mo jén nd nd €, un ma nd lon € 16 0“ — zu Deutsch: , Wenn es so ablaufen
sollte, dann wiirde ich dagegen opponieren®. Auf die Situation zahlreicher
Personen verschiedener Berufsstinde wiirde dieser Liedtext zutreffen. Da
die meisten Informanten jedoch Landwirte waren, bezogen sie den Lied-
text auf ihre Situation. So kénnte das Lied beispielsweise an Bauern
adressiert sein, die das Lied verwenden, um ihre Kinder anzuspornen. In-
dem sie ihnen die Misslichkeit ihrer Lage verdeutlichen, motivieren sie
die Kinder hirter zu arbeiten. Sie stellen so eine effektive Bewirtschaftung
ihrer Felder und eine Verbesserung ihrer Lebensumstinde sicher.
Méglicherweise mochte der Musiker aber auch mit seinen ,revoluti-
ondren“ Gedanken die Allmacht einer héheren Géttlichkeit in Frage
stellen. Er mochte zumindest im Gesang sein Leben selbst planen und
beeinflussen kénnen. Dass eine iiberirdische Macht seine Lebenssitua-
tion bestimmt, mochte er nicht akzeptieren. Die folgenden Zeilen
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scheinen diese Annahme zu belegen: ,M> jén € nd wa nu mi n, un ma nd
I5n kpali kpali“ — zu Deutsch: , Wenn unbedingt so mit mir umgegangen wer-
den soll oder mir das angetan werden soll, dann wiirde ich es nicht annehmen“.
Der Musiker scheint der festen Uberzeugung zu sein, dass er geniigend
Einfluss auf das Geschehen hat, um alle befiirchteten Konsequenzen
rechtzeitig abwenden zu kénnen. Doch was erzeugt diese Selbstsicher-
heit? Die folgenden Zeilen kénnten eine Antwort darauf geben:

,Gibt es ein einzelnes Individuum im Leben?

Ich habe noch meine Machete dabei.

Gibt es ein einzelnes Individuum im Leben?
Ich habe noch mein Schwert dabei.“

Der Sanger zieht sein Selbstbewusstsein aus der Erkenntnis, dass er im-
mer noch tiber gentigend Krifte verfiigt, um sein Schicksal abwenden
bzw. verbessern zu kénnen. So garantieren ihm diese Krifte die Moglich-
keit, sein Leben weiterhin zu gestalten. Krifte, die in der Unterstiitzung
durch Familienmitglieder oder im Zusammenschluss Personen gleicher
Gesinnung sichtbar werden. So ruft der Singer seine Mitmenschen dazu
auf sich zu solidarisieren, denn durch die gemeinsame Arbeit teilt man
Anstrengung und Schmerz. Der Singer spricht von Machete und
Schwert, wenn er den Zusammenhalt und die Willensstirke meint. Me-
taphern, die, wenn man sie wortlich versteht, angsteinfléflend und brutal
wirken und das Gegentiber im ersten Moment abschrecken und fernhal-
ten kénnen, denn Machete und Schwert dienten von jeher dazu, den
Gegner zu verletzen und zu téten. Fehldeutungen, die in diesem Fall ab-
sichtlich gewihlt und kalkuliert worden sind.

Lied Nr 13: Gbémavo Miihsames Leben

Gbimavo é! Gbémavo é! Miihsames Leben! Miihsames Leben!
Gbémavo é s¢ na mion, ma so  Konnte ich so gliicklich sein wie ihr,
j’awa b6 no miton dohun 4n?  mit diesem mithsamen Leben von Se?

Gbémavo é! Gbémavo é! Miihsames Leben! Mithsames Leben!
Gbeémavo é s¢ na mion, ma so Konnte ich so gliicklich sein wie ihr,
j’ awa bd no miton dohun 4n?  mit diesem mithsamen Leben von Se?
E mé é do nayé we no jawa. Nur die Kinder mit Mutter jubeln.
Awa é je wé akotono dé o, m4  Konnte ich einmal so gliicklich sein
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$0 j’awa b6 no miton dohun 4n? wie ihr, Verwandte?

Gbémavo é! Gbémavo é! Miihsames Leben! Miithsames Leben!
Gb&mavo é s¢ nd mi on, ma Mit diesem miihsamen Leben, das S¢
$0 j’awa b6 no miton dohun mir anbietet, darf ich so froh sein wie
an? ihr?

E mé é o daa we no j'awa. Nur die Kinder mit einem Vater sind

Awa é je wé akotono dé o, ma so froh. Kénnte ich einmal wirklich jubeln
j’awa b6 no miton dohun 4n?  so wie ihr, Angehérige?

Gbémavo é! Gbeémavo é! Miithsames Leben! Miithsames Leben!
Gb&mavo, é s¢ na mion, ma Mit diesem miihsamen Leben, das S¢
$0 j’awa b6 no miton dohun mir anbietet, darf ich so froh sein wie
an? ihr?

Stichwérter: Das Leben — die Wechselfille des Menschenlebens
Kommentar zum Lied

Das Lied ,Gbémdvo“ — zu Deutsch: ,Miihsames Leben®, bringt eine pessi-
mistische Lebenseinstellung zum Ausdruck. Das iiberaus hiufig
verwendete Adjektiv ,mdvo“ hat zahlreiche Bedeutungen wie zum Bei-
spiel mithsam, unruhig, anstrengend, peinlich, unbarmbherzig,
sorgenvoll, schwierig oder auch traurig. Ausgehend von diesen Wortbe-
deutungen beschreibt das Lied gleichsam ein unertrigliches Leben.
Dieser Gesang, der im Rahmen der Feldforschung im Jahr 2013 aufge-
nommen wurde, wurde von dem Informanten Magloire Gnancadja (40)
vorgesungen. Er ist Landwirt und Musiker.

Das Lied geht zunichst von einer dem Singer unertriglich erscheinen-
den Situation seines derzeitigen Lebens aus. Diesem Gefiihl, das ihm
zunehmend das Leben erschwert, liegen keine finanziellen Schwierigkei-
ten oder fehlende Selbstentfaltungsmoglichkeiten zugrunde, sondern
vielmehr die bestehenden Verwandtschaftsverhiltnisse. Thm fehlen die
Eltern, die er zu friih verloren hat. Er versucht, sein Leben mit dem Leben
anderer Kinder zu vergleichen und gelangt zu der Uberzeugung, dass
sein Leben ohne Eltern bedeutungslos sei; er denkt, nur mit ihnen kénne
er gliicklich sein. Daraus folgt, dass ein Kind nur die eigenen Eltern be-
notigt, um ein sorgenfreies Leben fithren zu kénnen. Der im Liedtext
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benannte Mangel an Gliick soll als die Abwesenheit der Eltern begriffen
werden. Der Tod hat dem Liedsinger seine Liebsten entrissen, ohne de-
ren Wirme er nur schwer leben kann. Zudem hat er keinen Beschiitzer
mehr, denn der Vater, der dafiir zustindig war, ist nicht mehr am Leben.

Neben ihrer natiirlich-biologischen Funktion besitzen die Eltern auch
die des Schutzes fiir ihre Nachkommenschaft, die sich durch eine bedin-
gungslose Liebe manifestiert. Diese Funktionen bewirken, dass sich alle
Familienmitglieder der immensen Bedeutung der Eltern bewusst sind.
Demgegentiber scheint der Tod der Eltern eine tiefgreifende , Leere”, aber
auch Trauer und Angst zu verursachen, denn er ist folgenschwer fiir ihre
Nachkommenschaft. Zum einen, weil die Kinder nun Verantwortung fiir
sich selbst tragen miissen; zum anderen konnten sie in Erbschaftsausei-
nandersetzungen geraten und Schaden nehmen. Der Liedsidnger befindet
sich also in grofer Bedringnis und sieht keine Handlungsalternativen
mehr. Seine Worte konnen somit als Ausdruck eines tief empfundenen
Gefiihls aufgefasst werden. Einer Sehnsucht danach, sich von seinem Lei-
den zu befreien und Gliick ebenso selbstverstindlich zu empfangen wie
die anderen. Der Singer nimmt seine momentane Situation als unge-
recht wahr und blickt neidisch auf das scheinbar gliickliche Leben der
anderen (hier jenes seiner Angehoérigen). Die Art und Weise, wie er emp-
findet, kénnte auch bedeuten, dass er des Ofteren Zielscheibe von Hohn
und Spott seiner Mitmenschen geworden ist. Diese Tatsache deprimiert
ihn so sehr, dass er sich in zunehmendem Mafle gegentiiber seiner Um-
welt verschlieft, nachdenklich und traurig wird und sein Schicksal
verzweifelt in Frage stellt. Dies geschieht mit den Worten:

,Miihsames Leben! Miithsames Leben!
Konnte ich so gliicklich sein wie ihr,
mit diesem miihsamen Leben von Sg»“

Da das Wort ,Sé“ sowohl , Schicksal“ als auch ,Schopfergott bedeutet,
kann man aus der Frage des Siangers ableiten, dass er diese héhere Macht
fur seine schlimme Situation verantwortlich macht. So beinhaltet der
Liedtext auch Probleme und Fragestellungen der Existenzphilosophie,
wie beispielsweise die Frage, ob Gott fiir das Schicksal der Menschen ver-
antwortlich gemacht werden kann. Die andere Frage ist, warum eine so
grofde Ungleichheit und Ungerechtigkeit zwischen ihnen herrscht, denn
das Gliick der einen scheint oft die Not und der Schmerz der anderen zu
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sein. Diese Gegensitzlichkeit wird oft mit dem Unterschied zwischen Tag
und Nacht verglichen. In der deutschen Sprache findet dieser Vergleich
seine Entsprechung im Ausdruck: ,Das ist ja ein Unterschied wie Tag
und Nacht!“

Bei den Mahi und anderen Ethnien siidlich von Benin existiert der
Spruch: , Nur die von Gott geliebte Person gerit immer in Schwierigkeiten.
Als Lehre aus dem Lied soll niemand seine Lebensbedingungen, selbst
wenn sie widrig sind, in Frage stellen, sondern sie annehmen, denn sie
entsprechen moglicherweise genau der Vorsehung. Die Menschen sollen
lernen, ebendies zu akzeptieren.

Lied Nr 14: Un na yi bo Wenn die Kilte mich daran hindert,

johdn gbe wegzugehen?”
Un na yi bo johdn Ich will wegfliegen, doch die Kilte?'®
gbe. hindert mich daran.
Tovi akotome ni johdn Wenn ich zu meinen Familienmitgliedern
gbe o, un na gbo. will und die Kilte mich daran hindert, dann
hore ich auf.
O calixélix¢ é! Un na yi Oh? Nashornvogel?! Ich will einmal weg-

27 Drei Versionen dieses Lieds wurden von den Informanten gesungen. Alle drei beziehen

sich auf den Nashornvogel ,calixélixé“. Dabei ist man mit einer Schwierigkeit zur
Bestimmung der richtigen Bezeichnung konfrontiert. Manche Informanten sprechen
die Bezeichnung dieses Vogels ganz anders aus, sodass man ,cangolixé“ statt ,,cali xéli
xe“versteht.

,Johdn“ kann auch andeutungsweise dem ,Wind“ oder der ,Luft“ entsprechen. Dies
ist vom jeweiligen Kontext abhingig, denn der Begriff ,johin*, Wind lisst sich in der
Mahi-Sprache nicht leicht interpretieren. Vielfach sagt man: ,johdn ghé nu mi“, ,Mir ist
kalt“ oder ,Es friert mich“, was auch ,john do sinsin mi we“ bedeutet. ,Es ist windig
oder der Wind weht“ ist in der Mahi-Sprache sinngemif zu tibersetzen mit: ,joh3n o
nyinyl wé“. In diesem Fall wird Wert auf die Folge gelegt, denn mit viel Wind sinkt
automatisch die Temperatur und es wird kalt.

Vokalise zum Singen , O calixélixé ¢“. Dies findet keine Entsprechung im Deutschen.
Daher wird die gekennzeichnete Interjektion mit dem Ausruf ,Oh*“ als angemessener
Ersatz verwendet.

Als Nashornvogel oder Hornvogel wird eine Vogelart bezeichnet, die in den Tropen
Afrikas oder Asiens domestiziert bzw. beheimatet ist. Laut der Aussage der
Informanten tauchen sie erst nach der Anpflanzung der Yamswurzel auf. Aufgrund
ihrer kurzen und breiten Fliigel konnen sie nicht lange fliegen. Es wird ihnen
nachgesagt, dass sie von der Luft in ihrem Flug abgehalten werden. Diese Vogelart lebt
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bo johdn gbe.

Bo un gbj bo gbo.

Me é gbe gbé nyd na o;

é gbéto é jén gbegbé nyd
nao,yéanodomile

ko wé.

O calixélix¢ é! Un nd yi bo
johdn gbe.

Bo un gbd bé gbo.

Un nd yi bo johdn gbe o;
tovi akotome boni

johdn gbe o

axwoo.

O calixélixe é! Un n’ayi bo
gb¢ o gbe.

Bo un gbs bé gbo.

Me é do nayé o, yé 4 nd do
mi le ko wé. Gbéto é ka do
nayé o, é nyd hiin me o ve
nd do codome do wé.?!

O md gbé un na sé boni
ka yi xo nayé wa do 4?

O calixélix¢ é! Un n’ayi bo
johdn gbe.

Bo un gbd b gbo.

fliegen und dann hindert mich die Kilte
daran. Deshalb habe ich aufgehort.

Die Menschen, die sich eines gliicklichen
Lebens erfreuen; Die Leute, die mit einem
glicklichen Leben beschenkt werden, ma-
chen sich tiber uns lustig.

Oh, Nashornvogel! Ich will einmal wegflie-
gen und dann hindert mich die Luft daran.
Deshalb habe ich aufgehort.

Will ich mal hin, dann hindert mich die
Kilte daran; Wenn ich zu meinen Familien-
mitgliedern gehen will und die Kilte mich
daran hindert, ergebe ich mich ihr.

Oh, Nashornvogel! Ich will einmal weg-
gehen und das Leben hindert mich daran.
Deshalb habe ich aufgehort.

Diejenigen, die noch eine Mutter haben,
lachen uns bestimmt aus.

Lacht uns absichtlich aus, diejenigen, die
noch eine Mutter haben!

Sollte ich deswegen den Tod darum bitten,
meine Mutter zuriickzubringen?

Oh, Nashornvogel! Ich will einmal weg-
fliegen und die Luft hindert mich daran.
Deshalb habe ich aufgehort.

Stichworter: Verlust der Eltern — der Umgang mit den Verwandten —

Sorge um eigene Eltern

in Gemeinschaft, was ermdglicht, ihre Lebensweise mit der menschlichen zu

vergleichen.
21

Der Mabhi-Spruch ,cogome ¢o wé“ entspricht dem deutschen Ausdruck ,Jemanden

lacherlich machen“. Dennoch ist in der Liediibersetzung das Verb ,auslachen®

vorgezogen worden.
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Kommentar zum Lied

In dem Trauerlied , Un nd yi bo johdn gbé“ — zu Deutsch: , Wenn die Kilte
mich daran hindert, wegzugehen*, werden die gesellschaftlichen Probleme
aufgezeigt, die der Nachkommenschaft durch den Tod der Eltern entste-
hen. Durch den kreativen Einsatz von vielen sprachlichen Mitteln wird
die angespannte und oft unertrigliche Situation verdeutlicht, die hiufig
zwischen verwaisten Kindern und ihrem neuen sozialen Umfeld entste-
hen kann. Diese Situation wird im Gesang mit dem Verhalten des
Nashornvogels verglichen. Das Lied wurde von der Informantin Mig-
nongan Sossa alias Houékin gesungen. Die Informantin stammt aus
Aklamkpa, war zum Zeitpunkt der Feldforschung 72 Jahre alt und ist An-
hingerin der Naturgottheit Sakpata. Sie ist Witwe und betreibt eine Form
der traditionellen Musik, aus der ihr Name Houékin resultiert.

Der Tod eines oder beider Elternteile schadet der Nachkommenschaft,
und zwar je jiinger die Kinder sind, desto mehr. So wiren junge Kinder
ab diesem Moment auf die Unterstiitzung der nahen Verwandten ange-
wiesen, die sich nicht immer begeistert von diesem Umstand zeigen.
Andeutungsweise wird im Gesang vor diesen Folgen gewarnt.

Die Intention des Musikers tritt schon am Anfang des Gesanges zu-
tage, wenn er formuliert, dass es ihm schwerfallen wiirde, sich von
seinem Familienkreis abzuwenden. Solange also kein verhingnisvolles
Ereignis eintritt und ihm ,kalt werden lasst“, besteht fiir ihn keine Not-
wendigkeit seine Familie zu verlassen. Die familidren Bande sind im
afrikanischen Kulturraum von betrichtlicher Bedeutung. Ein Umstand,
der einerseits in der Namensgebung begriindet liegt und andererseits
vom gesellschaftlichen Ansehen einer Familie abhingt. Dieses Ansehen
ist stets das Ergebnis der Arbeit und der Bemithungen der Eltern, worauf
im Lied eindringlich hingewiesen wird. Sie sind verantwortlich fiir den
Schutz ihrer Kinder und somit verantwortlich fiir den Fortbestand ihrer
Nachkommenschaft. Folglich sollten ab einem gewissen Alter die Teil-
nahme an familidren Sitzungen sowie der Umgang mit anderen
Familienmitgliedern von den Eltern kontrolliert werden. Manche Mitglie-
der konnten sonst einen schidlichen Einfluss auf die Nachkommenschaft
ausiiben und konnten im Falle des Todes der Eltern zur ernsten Gefahr
fur die Kinder werden.
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Den Tod der Eltern symbolisiert im Lied der Wind, der unversehens
weht und den Nashornvogel daran hindert, sein Ziel zu erreichen. Dar-
uber hinaus wird der Tod als ,Kilte“ angesehen, von der die Kinder
unerwartet getroffen werden und sie in ihrem tiglichen Leben ein-
schrinkt. Sie miissen beispielsweise damit rechnen, dass der Tod des
Elternteils vielleicht von manchen Verwandten herbeigefithrt worden
sein kénnte. Die Griinde dafiir sind sehr vielfiltig. Zunichst werden we-
nige Todesfille fiir natiirlich gehalten. Die Schuld am Tod eines jungen
Menschen wird zumeist seinen Verwandten gegeben. Einer der Haupt-
grinde ist die allgegenwirtige Angst vor Hexerei oder vor Personen, die
sie praktizieren. Die Mahi sind davon tiberzeugt, dass solche Menschen
mit Fliichen den Tod herbeirufen kénnen. , Die Kilte“ kann auch symbo-
lisch fiir die Haltung der Bekannten stehen, die die Kinder daran hindern
konnen, an den Familienkreis heranzukommen. So wird vermutet, dass
der Sterbevorgang kein natiirlicher biologischer Prozess ist, der in diesem
Fall auch den Eltern widerfahren ist, sondern ihr Tod einen tieferen Sinn
und eine Ursache von aufden hat. Diese Sichtweise wird oft in den tradi-
tionellen afrikanischen Gesellschaften und insbesondere bei den Mahi
vertreten.

Das Wort , Kalte* hat in dem Lied noch eine weitere sinnbildliche Be-
deutung. ,Die Kilte“ als Folge eines Mangels an Kleidung steht in dem
Lied fir die Schutzlosigkeit der Nachkommen in Ermangelung der elter-
lichen Fiirsorge. Der Tod der Eltern zwingt die Nachkommen dazu
ynackt, also ohne elterliche Verteidigung oder Schutz zu bleiben. Sie be-
finden sich somit in einer sehr prekiren Situation.

Dieses Lied wird oft bei Beerdigungen gesungen. Die Wiedergabe des
Liedes soll die Gemeinschaft der Trauernden nicht nur trésten, sondern
sie auch auf die Folgen des Todes aufmerksam machen. Das Lied ist sehr
beliebt bei den Mahi. Es ist dem Musikstil Zinli zuzuordnen und kénnte
jederzeit angestimmt werden.

4.3.6  Satirische Lieder

Unter satirische Lieder bzw. Kritiklieder sind Gesinge zu verstehen, die
mittels tragisch-komischer Darstellungsweisen auf Missstinde und be-
stehende Ungleichheiten hinweisen und diese heftig kritisieren. Die
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Liedsinger behandeln dabei entweder sozialkritische Themen, die jeder-
mann betreffen kénnen oder erteilen einzelnen Personen eine Riige fiir
ihr unangebrachtes Verhalten. Die Kritik kann mitunter sehr hart ausfal-
len und entweder als direkte Handlungsaufforderung gelten oder als
Warnung vor den Folgen einer bevorstehenden Gefahr verstanden wer-
den. Die Liedsinger kreieren dabei ein Szenario, dessen Konsequenzen
die realen Begebenheiten zuspitzen kénnten und darauf abzielen, das Be-
wusstsein der Horer fiir diese Thematik zu schirfen. Diese sollen durch
die iiberspitzte Darstellung der beschriebenen Situation schockiert wer-
den, um einen Umbruch in ihrem Denken und Handeln herbeizufiihren.
Generell geht der Musiker davon aus, dass jeder der Zuhorer bestrebt ist,
Negatives zu vermeiden und Positives zu bewirken. So tritt in den Gesin-
gen nicht ausschlieRlich die personliche Meinung des Liedsingers,
sondern die einer ganzen Gesellschaft zutage. Durch das Héren und Wie-
dergeben der einzelnen Lieder wird so auf Missstinde innerhalb dieses
sozialen Gefiiges hingewiesen und vor den Folgen gewarnt.

Die Kritik konzentriert sich dabei oftmals auf das Geschehen inner-
halb der afrikanischen Kleinfamilie, die nicht immer eine Oase des
Friedens darstellt. Neid und Missgunst kénnen von einer oder mehreren
Personen der Familie hervorgerufen werden. Die Annahme, der enge
Kontakt zu Familienmitgliedern und Verwandten miisste von Harmonie
und Hilfsbereitschaft geprigt sein, um der Schwierigkeiten und Heraus-
forderungen des Alltags gemeinsam Herr zu werden, hilt einer
genaueren Uberpriifung nicht stand. Ganz im Gegenteil kann die Familie
in manchen Fillen Schauplatz zahlreicher Dramen werden, die zu einer
Spaltung und einem Bruch im Gemeinschaftsdenken fithren und das
Misstrauen schiiren kénnen. Solche Fille werden in den nachfolgenden
Liedbeispielen aufgefithrt und niher beschrieben.

Doch auch der eigene Freundeskreis kann mitunter Zielscheibe der
Kritiker werden, denn das Verhalten mancher Freunde kann durchaus
Anlass dazu bieten. So kann es geschehen, dass ein missgiinstig gewor-
dener ,Freund“ okkulte Krifte beschwért, um einem Vertrauten zu
schaden. So dient der Gesang auch dazu, Ortsansissige vor den bésen
Machenschaften Dritter zu warnen und ihre Vorsicht zu stirken, denn
generell wird vermutet, dass nicht jeder sofort sein wahres Gesicht offen-
bart. Der anfangs gute Eindruck, den man von einer Person hatte, kann
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so schnell verblassen. Der Singer empfiehlt deshalb, gesunde Skepsis
walten zu lassen.

Des Weiteren thematisieren satirische Gesinge oftmals die vorherr-
schenden politischen Gegebenheiten, die durch die entsprechenden
Autorititen verkorpert werden. Dabei vollbringt der Singer oft einen
Drahtseilakt, um das richtige Mafl zwischen scharfer Kritik und der Be-
wahrung der Wiirde jedes Einzelnen zu finden. Satire darf ohne
Ausnahme und in jedem Falle nicht unbegrenzt alles, da dies sonst Kon-
sequenzen fir den Singer nach sich ziehen konnte. Deshalb legt jeder
Musiker besonderen Wert auf die Wortwahl und die Betonung der ein-
zelnen Worter, die dadurch noch an Bedeutung und Prignanz gewinnen
konnen. So kann die scharfsinnige und tiberlegte Verwendung eines
Wortes oder einer Redewendung feingeistige und zugleich messerscharfe
Kritik an einem Zustand oder einer Person darstellen.

Hiufig sind Gesédnge zu horen, in denen Kritik an einer tibermensch-
lichen Macht, einer anderen Dimension getibt wird. So stellt man sein
eigenes Schicksal in Frage, das laut der vorherrschenden Uberzeugung
schon von einem Schépfergott vorherbestimmt wurde. Dessen Entschei-
dungen werden mittels der Gesinge, die im folgenden Teil weiter
analysiert werden sollen, in Frage gestellt.

Lied Nr 15: Ma si kankan mon Soll ich Kalebassengeriusche befiirchten

qé
Ma si kankan mon dé b6 gon Muss ich wegen Kalebassengerduschen
kaxia é? nicht zum Markt?
Wesenu adolukonvi kankan ~ Muss ich, Wesenu adolukonvi???, wegen
mon dé bo gon kaxi a é? der Gerdusche den Markt nicht besuchen?
Céokunodio. Das kdme nicht fiir mich in Frage.

O t0 dé nyi za, bo yé nd do 1é.  Ein Ort wird Za?*® benannt. Dort ist noch
Ozaxo kpodo ozane géléta. Mill auf ihren Feldern zu sehen.
O t0 dé nyi za, bo yé nd do 1é.  Ein Ort wird Za benannt. Dort ist noch

222 Fin ungewshnlicher Begriff zur Bezeichnung der Angehérigen des Klans von Dehwen,
der hier aus musikalischen Griinden ausgewihlt wurde.
223 Fine Ortschaft, die zwischen den Gebieten der Mahi und Fon liegt.

183



Ozaxo kpodo ozane géléta.

Bo ayihon ni hwé ma yihwan
1é o, détin do ke &?

E golo bo zdan éku, bo sun
ma yihwan 1é o, détin do ke &?

O un ko so sin ni nu, boni
ayi cé do télé o, o vivi ton no
kpodo agbazacéme.?
Gbénu é ayi cé ko lin 1é o,

0 ni na wa jen we.

E na gb6 ba bdle so da béle
so hiso, adogbomi do han
wu é.

Do mito fi 0, é nd hu mi co, é
kana sa mi co, un ka yi gbéton.
Bo ado kiin yami 6.

Adivi é jido ajikpa bo é ku o,
ésin te é na do anotonkon en
an?

O vovo cé ado ma ya wé 4!

O gbégbékunto no mdn
donuton vo 4.

Miill auf ihren Feldern zu sehen.

Kommt in dieser Welt ein Tag, an dem die
Sonne nicht aufgeht?

Gibt es auch in dieser Welt eine Nacht, in
der der Mond nicht aufgeht?

Sobald ich Wasser zum Trinken nehme,
erinnere ich mich stets an ihn.

Das, woran ich in dieser Welt interessiert
bin, muss ich unbedingt tun.

Auch wenn Pflanzenpeitschen sowie
Gewehr und Dolch drohen, habe ich trotz-
dem keine Angst davor.

Denn hier bei uns kann ich entweder um-
gebracht oder verkauft werden.

Ich nehme es in Kauf.

Wurde das bei der Entbindung umkom-
mende Baby schon von seiner Mutter
gendhrt?

Oh, mach Dir keine Sorgen, mein hell-
hiutiges Geschopf! Derjenige, der die
Kriechpflanze? ausgribt, findet ihren
Ursprung nicht.

Stichworter: Gerede — Liebeserklarung — Vertrauen — Zusicherung

Kommentar zum Lied

In den traditionellen Gesellschaften, in denen man sich nur nach den so-
zial geltenden Prinzipien richten durfte und kein Uberschreiten dieser

2% Der Satzteil ,...0 vivi ton no kpodd agbazacéme*, der iibersetzt lautet: ,,...erinnere ich
mich stets an ihn“ ist Ausdruck eines tief empfundenen Gefiihls, das keine
Entsprechung in der deutschen Sprache findet. Es kann nur erliutert werden wie
folgt: ,Nehme Wasser zu trinken, spiire ich seine gute Laune in meinem ganzen

Korper.“
225

Die Kriechpflanze wird ,Agbéghbé“ bezeichnet. Sie wuchert im Busch, sodass ihre

Wurzeln nicht komplett aus der Erde gezogen werden konnen; sie scheinen endlos zu

sein.
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Prinzipien toleriert wurde, war eine Liebeserklirung von Seiten der Frau
undenkbar. Eine solche Liebeserklirung galt als Verstof gegen die sozia-
len Regeln der Vorfahren und wurde notfalls streng bestraft.
Soziokulturell gesehen wurde ein solches Verhalten als Demiitigung bzw.
als Schamlosigkeit angesehen und konnte die Entstehung von Geriichten
und Verleumdungen begiinstigen. So gerit die Frau schnell in eine Op-
ferrolle und wird sowohl von nahestehenden Verwandten als auch vom
Rest ihres sozialen Umfeldes angefeindet. Dies hat zur Folge, dass sie fiir
eine Empfindung, auf deren Entstehung sie keinen Einfluss hatte, be-
straft wird und sich rechtfertigen muss. Will die Frau ein vollwertiges und
anerkanntes Mitglied der Gesellschaft bleiben, muss sie lernen, sich und
ihre Emotionen zu kontrollieren und zu unterdriicken, um jede offentli-
che Freilegung ihrer Gefiihlswelt vermeiden zu kénnen. Dieser Gesang
wurde so von Frauen getextet, die ihn am Abend bei Vollmond sangen,
um die Ruhe der Nacht zur Entspannung zu nutzen und sich im Stillen
gegen die geltenden Vorschriften aufzulehnen. Mignongan Sossa alias
Houékin und Marcelline Létchédé, Informantinnen aus Aklamkpa und
Assanté Arrondissement von der Kommune Glazoué haben dieses Lied
vorgesungen. Houékins Text wird hier aufgearbeitet, weil er sich als ein-
deutig und melodisch erwiesen hat und sich optimal dafiir eignet, das
Konfliktpotential der geltenden sozialen Regeln und Vorschriften offen-
zulegen.

Im Gesang werden die Gertichte, die entstehen, wenn man sich entgegen
der bestehenden Regeln und Normen verhilt, mit den , Kalebassengeriu-
schen“ gleichgesetzt. Wollen Verkiuferinnen ihre Kalebassen zum
nichstgelegenen Markt transportieren, binden sie sie mit einem Faden
und einem Holzstiick aneinander und balancieren sie anschlieflend auf
dem Kopf. Durch die Bewegung, die jeder Schritt der Frauen verursacht,
stoRen die Gefifle aneinander und erzeugen dabei ein spezielles Ge-
rdusch. Dieses Gerdusch wird im Lied metaphorisch anstelle der
entstehenden Gertichtekiiche verwendet: Annahmen und Vermutungen,
die durch Liigen und Tatsachenverdrehung darauf abzielen, die Frau in
Erklarungsnot zu bringen. Zwar gilt der Klang der Kalebassen als Meta-
pher fiir das Gerede der Leute, doch das Entstehungsmuster scheint sich
dabei zu dhneln, denn nur der gegenseitige Kontakt erméglicht die Wei-
tergabe des Klanges beziehungsweise der Neuigkeit. Das entstehende
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Geridusch darf die Frauen jedoch nicht daran hindern, ihre Kalebassen
weiterzutragen. Ohne sich davon irritieren zu lassen, sollen sie unbeein-
druckt weiterlaufen, um ihr Ziel zu erreichen. Der Gedanke liegt nahe,
dass man mit diesen Textzeilen die verliebte Frau dazu ermutigen will,
ihrem Gefiihl zu folgen und sich sowohl von der geltenden Meinung an-
derer Menschen als auch vom Willen ihrer eigenen Eltern unbeeinflusst
zu zeigen. Diese konnten moglicherweise mit der Wahl des kiinftigen
Ehemannes unzufrieden sein und ihre Tochter dahingehend beeinflus-
sen, ihre Wahl riickgingig zu machen. Doch nicht nur verbale Angriffe
und Attacken drohen der Frau durch ihr Verhalten. Darauf deutet das
Lied hin, wenn wie folgt gesungen wird:

,Auch wenn Pflanzenpeitschen sowie Gewehr

und Dolch drohen, habe ich trotzdem keine Angst davor.
Denn hier bei uns kann ich entweder umgebracht,

oder verkauft werden. Dessen bin ich mir auch bewusst.“

Diese Zeilen machen unmissverstindlich klar, dass auch der Einsatz von
physischer Gewalt gegen die Frau und ihr Aufbegehren ein legitimes
Kontrollmittel der Familienmitglieder darstellt. Eine Gewalt, die sich
nicht nur in Form elterlicher Ziichtigung, sondern auch in Mord und Tot-
schlag im Falle des Aufbegehrens zeigt. An dieser Stelle im Lied tritt nun
die Stirke der tief empfundenen Gefiihle der Frau und deren Wille zu-
tage. Sie singt, dass selbst korperliche Qualen sie nicht von ihrem Weg
abbringen werden. Sie wire dazu bereit, die negativen Folgen ihres Ver-
haltens iiber sich ergehen zu lassen. Ebenfalls sieht sie in der
Gewaltanwendung von auflen eine Bestitigung ihrer Uberlegenheit. Ge-
horsam, der mit Gewalt durchgesetzt werden muss, zeigt nur die
Schwiche und das Unvermégen des Peinigers. Dies beweisen die sozial-
kritischen Tendenzen des vorliegenden Textes, denn dort heifit es:
,O 10 dé nyi za, bo yé nd do 1é. Ein Ort wird Za benannt.
O zaxo kpodo zane géléta. Dort ist noch Miill auf ihren Feldern zu sehen.*

Im Gesang wird auf den Ort namens Za angespielt, was im Deutschen
Lkehren“ heifét. Der Bezeichnung zufolge muss es sich also um einen Ort
handeln, der sauber sein sollte. Im Lied wird jedoch hervorgehoben, dass
dort noch Miill zu sehen ist. Die Musikerin verdeutlicht damit, dass keine
Gesetze bestehen, denen nicht zuwidergehandelt werden kann. Sie zeigt
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die Basis und die Legitimation all jener Regeln, die mit Gewalt durchge-
setzt werden miissen und legt damit die Insuffizienz der bestehenden
sozialen Regeln und Vorschriften offen.

Doch es lohnt sich, nicht nur einen Blick auf den sozialkritischen As-
pekt des Lieds zu werfen, sondern auch auf den Sinn fiir Poesie, der in
den Versen zutage tritt, in denen die Frau die von ihr empfundene Liebe
mit folgenden Worten beschreibt:

,Bo ayihon ni hwé ma yihwan Kommt in dieser Welt ein Tag,

1é o détin do ke 4? an dem die Sonne nicht aufgeht?

E golo bo zan éku bo sun ma Gibt es in dieser Welt eine Nacht,
yihwan 1€ o, détin do ke 4? in der der Mond nicht aufgeht?

O un ko so sin na nubo ayi cé Sobald ich Wasser zum Trinken nehme,
do télé o, o vivi ton nd kpodo erinnere ich mich stets an ihn.
agbazacéme.“

Betrachtet man diese Zeilen versteht man schnell, dass die Frau damit die
Dauer und die Intensitit ihrer Gefiihle beschreiben méchte. So betrachtet
sie ihre Empfindungen als Selbstverstindlichkeit, als feste, ortsunabhin-
gige Gesetzmifligkeit. Egal, wo sie sich befindet, denkt sie doch immer
an ihren Geliebten. Eine Tatsache, die sie niemals willentlich beeinflus-
sen oder dndern kénnte. Sie scheint ihren Gefithlen sowohl am Tag als
auch in der Nacht machtlos ausgeliefert zu sein. Dass sie diese Emotio-
nen derart empfindet, entzieht sich vollkommen ihrem eigenen Willen.
Sie steht ihrer Liebe machtlos gegeniiber. Thr Gefiihl scheint omniprisent
und sogar so essentiell wie Wasser fiir ihr Uberleben zu sein. Das ange-
fithrte Beispiel der Kriechpflanze verdeutlicht am Ende des Liedes die
Bitte der Frau an ihren Geliebten, dass er die Beziechung geheim halten
und unbesorgt sein soll. Nur er allein soll der Vater ihrer Kinder sein, das
weif} sie genau.

Dieser Text gilt als eine Empérung der jiingeren Frauen gegen die
sozialen Vorschriften. Diesem Prinzip zufolge sollte einer jungen Frau
der Ehemann von ihren Eltern vorgeschlagen werden. Dieses Prinzip, das
lange bei den Mahi vorherrschend war, gilt mittlerweile nicht mehr.
Trotzdem sind die in jener Zeit entstandenen Gesiange noch im Volk pra-
sent.
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Tovi do awl dowé, ni ohwe
dégb o ani é no hwén?

Tovi do avogbawé ni ohwe
dégb o ani é na do €?

Tovi nd do nu wé bodp asi cé
x0 gbénlin b6 ma mon naki
é. Bo yi bala wal

E nyi 0do dé o, 10 do mo an?

Tovi do awludo wé ni ohwe-
dégb o ani é zon wé?

Tovi do avogbawé ni ohwe-
dégb o ani é na do €?

Tovi na dp nuwé bddp asi cé
x0 gbénlin b6 ma mon naki
é. Bo yi bala wal

E nyi 0dd dé o, 10 do mo 4n?

Die Familienmitglieder als mogliche
Ungliicksursache??

Die Familienmitglieder sind die mogliche
Ungliicksursache.

Die Familienmitglieder sind die mogliche
Ungliicksursache.

Wenn sie Wische zum Anziehen haben,
und Du nackt rausgehen sollst, welches
Gefiihl empfinden sie?

Wenn sie einen Lendenschurz zum Anknii-
pfen haben, welches Gefiihl entwickeln sie,
wenn Du keinen hast?

Dieser Angehorige wird zu Dir sagen:
Meine Gattin bereitet Gbénlin?*’ und hat
kein Brennholz. Geh und besorge es!
Konnte er so reden, wenn Du eine hittest?
Die Familienmitglieder sind die mogliche
Ungliicksursache.

Die Familienmitglieder sind die mégliche
Ungliicksursache.

Die Familienmitglieder sind die mogliche
Ungluicksursache.

Die Familienmitglieder sind die mogliche
Ungliicksursache.

Wenn Du keine Wische anziehst wie der
Angehorige, wie ist das zu deuten?

Wenn Du keinen Stoff ankniipfst wie das
Familienmitglied, wie ist das zu verstehen?
Dieser Angehorige wird zu Dir sagen:
Meine Gattin bereitet Gbénlin und hat kein
Brennholz. Geh und besorge es!

Konnte er so reden, wenn Du eine hittest?

226 Der Titel ist als Ubersetzung einer allgemeinen Behauptung zu verstehen.
277 Ein lange gekochter Maisbrei, der im Wesentlichen zum Verkauf dient.

188



Y3jiji ma z¢ tovi akowu é.  Die Familienmitglieder sind die mégliche
Ungliicksursache.

Yajiji ma z¢ tovi ako wu. Die Familienmitglieder sind die mégliche
Ungliicksursache.

Stichworter: innerfamiliires Leben — Unannehmlichkeiten — Ungleichheit
Kommentar zum Lied

Das Lied , Yajiji ma zé tovi ako wu“ — zu Deutsch: , Die Familienmitglieder
als mogliche Ungliicksursache gewidhrt einen Einblick in das Alltagsleben
der Mahi; gleichzeitig werden die innerfamiliiren sozialen Bindungen
und Beziehungen der einzelnen Mitglieder hervorgehoben: In diesem
Fall wird speziell die Hilfsbereitschaft thematisiert. So wird beschrieben,
wie selbst die Familie zur Ursache von Unannehmlichkeiten werden
kann und welche Folgen daraus resultieren kénnen. Dieses Lied wurde
von dem Informanten Magloire Gnancadja (40) gesungen.??

Dem Lied zufolge erwichst des Menschen Leid ausschliefRlich aus den
sozialen Kontakten und Beziehungen, die sich innerhalb einer Familie
ergeben. Somit richtet sich das Lied im weitesten Sinne an alle Menschen,
die noch immer den Gedanken hegen, dass man jedem Familienmitglied
blindlings vertrauen kann. Die Botschaft des Liedes stellt also einen Ap-
pell dar, der die Menschen fiir die negativen Absichten von manchen
Verwandten sensibilisieren soll und verdeutlicht, dass so mancher ledig-
lich auf den eigenen Vorteil und Profit fixiert ist. Aufgrund dessen sollte
man stets Vorsicht walten lassen und tunlichst auf die eigene Unversehrt-
heit achten. Da eine afrikanische Familie mitunter aus unzihligen
Personen bestehen kann, muss an dieser Stelle erldutert werden, wer ei-
gentlich zum engeren Kreis der Verwandten gezihlt wird. So wiren
beispielsweise, Tanten, Onkel, Cousins, Cousinen, Nichten und Neffen
zu nennen. Das Wort ,Tovi ako“ entspricht der weit verzweigten Ver-
wandtschaft, deren Bezeichnung fester Begriff bei den Mahi ist. Die
Bezeichnung , Tovi dko “ stellt eine Zusammensetzung aus drei Morphe-
men dar, deren Erlduterung durch eine Zerlegung des Wortes erfolgt. In
der Tat besteht die Bezeichnung aus , 1o ,Vi“und L Ako“ was der Vater,

228 Feldforschung am 08.08.2013 in Togon (Landkreis Dassa-Zoumé).
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das Kind (des Vaters), der Klan und auch ,die Familie“ bedeuten kann.
Darunter ist aber nicht nur die Familie viterlicherseits zu verstehen, son-
dern auch miitterlicherseits. In diesem Zusammenhang bemingelt das
Lied die destruktiven Tendenzen, die vom Verhalten mancher Familien-
mitglieder ausgehen und warnt den Horer davor, immer das Beste vom
Gegeniiber anzunehmen.

Die wahren und eigentlichen Absichten zeigen sich lediglich in den
Taten des anderen. So kann es durchaus sein, dass nahestehende Men-
schen dem eigenen Ansehen schaden und sich iiber das Ungliick des
anderen freuen. Thr Wunsch scheint es dann lediglich zu sein, durch Fli-
che und iible Nachrede ihr boswilliges Ziel zu erreichen und den Ruf des
anderen nachhaltig zu schidigen. Aus diesem Grund besagt das Lied,
dass es durchaus der Fall sein kann, dass Verwandte sich iiber die Armut
des anderen freuen. Dazu fiithrt das Lied das Beispiel von der Gattin an,
die Gbénlin kocht und dabei viel Brennholz braucht. Ghénlin ist ein lange
auf dem Feuer gekochter Maisbrei, der im Wesentlichen zum Verkauf
dient. Eine Einnahmequelle, die nur dann rentabel ist, wenn der Gewinn
nicht ausschliellich den Brennholzverlust ausgleicht. Sollte dies dennoch
der Fall sein und das schlechte Wirtschaften zu Verarmung und Not fith-
ren, kénnen Verwandte die ersten sein, die sich insgeheim tiber diesen
Schaden freuen. Die Not der anderen lisst sie selbst in einem positiven
Licht erscheinen und relativiert ihre eigenen Fehler. So verschlimmern
die Verwandten durch ihre Schadenfreude und ihre Verunglimpfungen
noch das Elend der Familie anstatt zu helfen.

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass das Lied dazu
dient, die Ungleichheit menschlichen Schicksals hervorzuheben und zu
verdeutlichen. Dieses Schicksal obliegt der Gnade des Schopfergottes. Er
allein entscheidet, ob ein Menschenleben mit allen Freuden gesegnet ist
oder nicht. Die Akzeptanz dieser Willkiir soll all jenen Menschen helfen,
die Kummer und Sorge als festen Bestandteil ihres Alltags erdulden miis-
sen und hadernd ihr Schicksal in Frage stellen. Sie alle singen das Lied,
um durch die Klage Erleichterung zu fithlen und sich ihren Kummer von
der Seele zu singen. Somit befindet sich die Deutungsebene des Textes
auf abstrakter Ebene, also in einem Bereich, bei dem sich offene Frage-
stellungen nur anhand bestehender Glaubensvorstellungen und
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individueller Einstellungen erkliren lassen und dadurch erst begreifbar

und nachvollziehbar werden.

Lied Nr 17: O ka we un do
ajajanu

O ka we un do ajajanu bodo

i bo ja.

Bo gbe cé jikui jikui do

fonnen? men.

Jiko jad m’an mo sin ba nu
é.

O ka we un do ajajanu bodo
jibo ja.

Bo gbs¢ cé jikui jikui do
fonnen men.

Jiko jad m’an mo sin ba nu
é.

Agba agban bédo medé o
agba 6?

Agbagbada we hwe d6 bo ma

nyon zonlin ztn. Towé o
gba eé! Eé.

Agba agban bodp medé o
agba 6?

Agbagbada we hwe d6 bo
ma nyon zonlin zan.
Towé o gba lo6. Eé!

Ein Gefifd habe ich unter die Dachrinne
gestellt

Ein Gefif habe ich unter die Dachrinne
gestellt und dazu den Regen erfleht.
Merkwiirdigerweise kommt dann mein
miserables Leben unter den Menschen zur
Rede.

Nach dem Regen fange ich Trinkwasser
auf.

Ein Gefif habe ich unter die Regenwasser-
leitung gestellt und dazu den Regen erfleht.
Dann kommt mein miserables Leben unter
den Menschen zur Rede.

Nach dem Regen fange ich Trinkwasser
auf.

Sollte jemand den anderen dazu zwingen,
wenn er seine Last abwerfen wiirde?

Da Du sie mit Leichtigkeit getragen hast,
hast Du bei einem Fehltritt Deine kaputt
gemacht. Eé!

Diirftest Du auch die anderen belistigen,
wenn Du Deine Last abwerfen wiirdest?
Du hast sie mit Leichtigkeit getragen, und
nicht damit zu laufen gewusst.

Eben deshalb ist Deine heruntergefallen.

Stichworter: Ungleichheit der sozialen Situation — Verlust an sozialem

Ansehen

229 Dieser Begriff sollte ,die Fon-Leute” bedeuten, was ,den Menschen* entsprechen sollte.
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Kommentar zum Gesang

Das Lied mit dem Titel , O ka we un ¢o ajajanu“— zu Deutsch: , Ein Gefdf3
habe ich unter die Dachrinne gestellt“, beleuchtet durch die ndhere Betrach-
tung eines Einzelschicksals die soziale Ungleichheit, die noch immer
innerhalb der beninischen Bevilkerung vorhanden ist. Das Lied wurde
bei Brigitte Baladja, einer in Abomey-Calavi anséssigen Informantinnen
aufgezeichnet. Die verheiratete, damals 58-jihrige Frau kommt aus dem
Mabhi-Dorf Vedji. Sie ist als Hindlerin titig und beeindruckt insofern mit
Originalitit des Gesangs, als die behandelte Thematik einen direkten All-
tagsbezug zum Leben der Menschen herstellt.

Im Lied wird der Besitz einer Dachrinne zum Symbol fiir ein privilegier-
tes Leben, fir ein Leben mit mehr Annehmlichkeiten, wie es nicht alle
fithren kénnen. Mit der Dachrinne kann das rare und tiberaus kostbare
Regenwasser aufgefangen und fiir eigene Zwecke genutzt werden. Eine
Praktik, die bei all jenen afrikanischen Volkern fortlebt, deren Dorfer
noch keinen Trinkwasseranschluss besitzen. Den Bewohnern garantiert
das Regenwasser jederzeit trinken, kochen oder waschen zu kénnen.
Nicht jeder ist jedoch imstande, sich eine Dachrinne zu leisten, denn ihre
Montage ist nur an einem Metalldach méglich, das fiir viele Bewohner
unerschwinglich ist. Nur wohlhabende Eheminner sind in der Lage, sich
und ihrer Familie diesen Lebensstandard zu bieten. Die Mehrheit der
Menschen muss unter einem Dach aus Stroh leben, wodurch das aufge-
fangene Wasser milchig triib und ungeniefSbar wird. Die Gefahr, dass
Neid und Missgunst zwischen den Menschen entstehen, ist deshalb sehr
grofd. Manche stellen sich deshalb die Frage, warum ausgerechnet sie in
Armut leben miissen, wihrend andere ein angenehmes Leben fithren
koénnen. Ein Umstand, der die afrikanische Gesellschaft seit jeher spaltet
und ein Ungleichgewicht zwischen Arm und Reich geschaffen hat.

Ein weiterer Aspekt des Liedes ist die Moglichkeit, dass der Ehemann
frithzeitig stirbt. Auf diese Weise wird der neue Status der Frau polemi-
siert. Im Lied wird auf die Kritik der anderen Frauen hingewiesen. Diese
denken oft, dass die Witwe den Tod ihres Mannes beschleunigt hat, um
die Aufmerksamkeit aller verheirateten Minner zu wecken und auf sich
zu ziehen. Sie habe sich vermutlich von der ,Last befreit, die der Mann
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in ihrem Leben darstellte. Die Frau sieht sich nach dem Tod des Eheman-
nes oft mit der Schmach und der Ablehnung der anderen Menschen
konfrontiert. Dies ist vor allem dann der Fall, wenn vermutet wird, dass
die Frau nur ungentigend Sorge fiir das leibliche Wohl des Gatten getra-
gen hat und sie verantwortlich fiir dessen Tod ist. Dies verrit folgender
Vers:

~Merkwiirdig(erweise) kommt dann

mein miserables Leben unter den Men-
schen zur Rede.“

Wire der Tod des Geliebten nicht schon Schrecken genug fiir die Frau,
kommt noch hinzu, dass manche es sogar fiir moglich halten, sie habe
fiir den raschen Tod ihres Mannes gesorgt. Denunzianten vermuten zu-
dem, dass sie sich entweder einen neuen Partner suchen mochte oder mit
ihrem vorigen Lebensstandard unzufrieden war. Haltlose und unfaire
Vermutungen und Behauptungen, die der Frau trotz ihrer schlimmen
Lage noch weitere Sorgen bereiten konnen. Selbst wenn sie keinerlei
Schuld am Tod des Mannes hat, wird sie zwangslaufig Opfer der iiblen
Nachrede. Alles, was sie tun kann, ist auf eine Besserung ihrer Situation
zu hoffen und nicht auf die Provokationen der anderen zu reagieren. Aus
der Sicht der Frau resultiert ihr Ungliick aus der Tatsache, sich nicht um
ihren Partner gekiimmert zu haben. Dies belegt die folgende Strophe:

»~Agbd agban b6 do medé o Diirftest Du auch die anderen belistigen,
agba 6? wenn Du Deine Last abwerfen wiirdest?
Agbagbada we hwe do6 bo Du hast sie mit Leichtigkeit getragen,
ma nyon zonlin zan. und nicht damit zu laufen gewusst.
Towé o gba lod. Eé! Eben deshalb ist Deine heruntergefallen.*
Lied Nr 18: Mon jen mi nd Das ist aber, was ihr oft macht
bolo
Mon jen mi no bélo gben. Das ist aber, was ihr oft tut. Und wenn

Béni ayihunhdngbe ka jé axo  die Natur euch zur Rechenschaft zieht,
byo ji o, é mi ma zé ni xwégbé verdichtigt ihr einen der Alteren der

mexodé o, mi ki nd so nu Familie oder ihr haltet eine der dlteren
nyonu xoxodé. Verwandten dafiir verantwortlich.
B6 nd do ji ohwi we hen mi Dann sagt ihr zu ihnen, dass sie an

dé unté c6 midésumikd o0 eurem Unglick schuld sind, obwohl ihr
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sendé nyi wé ad.

Ye nj jélénu badabada.

E gbéto no jélé nu badabada.
To meton désu o € no x0
blétn. Nué ye nj jéle é né.
Mexo dé o we mi nj tafii.

Mexo meton, é mi n tafl
Nuhunme é mind jéle é né.

E nyi ye dékon kaka bénu seke-
tegbé ka je axoton byo ji we,

é n¢ on mi nj lin nu tanunti.

E nd do tanunti hwi jén na nyi.
E ni é ma ki lin ni tanunti

o abi é ka no z¢€ ni atagan.

Nu badabada é hwil5 o

ka jélé o é né.

Nu gb¢ ki je axoton byo ji o,
zinzan alokpa yé no jélé e né.
Nué yé ma ndfinlin on, ayihun-
hongb¢ é me é mi wa: O wa da-
gbé hun o wa ni hwidé. O wa
nyanyan hun o wa ni hwidé.

E dié me, gb¢ é me mi wi, me
¢ wa nyanyan é wa nu éde. O
wa dagbé hun o wa nu hwidé.
E sé¢gbéme nudé no don an é.
O nubadawato ma ka gbéne-
gbe. O nu wa xoxo bodo é don,
é don an é 46 xwii b6do finénu
wé. Gbémenudé nd don an é.
O gbénudé nd don an é

Gbe x6dé nd don an vedd 4.
bagbé o é d6 1éton.

Mon jén nyanyan é d6 1éton.

194

selbst auf keine Vorschriften achtet.

Sie verhalten sich unartig.

Die Menschen verhalten sich entsetzlich.
Unverziiglich wird ihr eigener Vater
geschlagen. Etwas Derartiges tun sie oft.
Die alten Personen werden betrogen.

Sie betrogen oft die alten Personen.
Etwas Derartiges tun sie oft.

Wenn Sckétegbe sie zur Rechenschaft
zieht, verdichtigen sie ungerechterweise
eine Tante. Das wird ungerecht ihr zuge-
wiesen. Entweder wird eine Tante zu Un-
recht dafiir verantwortlich gemacht oder

wird ein dlterer Onkel als schuldig erach-
tet. Da sind die merkwiirdigen Dinge, die
Du selbst inzwischen getan hast.

Wenn sie dafiir biifRen miissen, verhalten
sie sich skurril.

Was ihr ignoriert in dieser Welt, in die
wir gelangt sind: Wer Gutes tut, der tut es
fiir sich selbst.

Wer Boses tut, der tut es fiir sich selbst.

In dieser Welt, in die wir gelangt sind,
wer Ubles tut, tut es fiir sich selbst.
Wer Gutes tut, der tut es fiir sich selbst.
Keine Lebensregel bleibt unbestraft.
Der Ubeltiter wird nicht sofort sterben.
Was du inzwischen ohne Strafe getan
hast, bleibt tibrig.

Keine Tat im Leben bleibt wirkungslos.

Keine Tat im Leben bleibt wirkungslos.
Keine Verbotsiiberschreitung bleibt un-
bestraft. Die Wohltat hat ihre Belohnung.
Das Ubel hat auch die seine.



Seketegbe é mé mi wa, x6
nugb6é mé nii mi nd tinmé on.
X6 o visu tondé, asino tondé
WEe.

Nué zon bo un ki dp md:
Xwégbé mexo mi losu mi ton
dié me.

Mi dié nyi nu badabada é.

Mi dié nyi nu badabada é.

E nyi do yakpodé do tazéwe o;
vi dé do tazéwé do xwédégbé ¢
wé, xwégbémexo mi wé nd zin
dé6 do. P6 ékun nyi do vi tdn
we é nyi 6, é n¢ dn wutu mi
wé nj zin d6 do. Nu badabada
é mi no jelé e n. Nudé ma sin
nudé ma sin on wg, é nd nd mo
b6 1€ be jélé. E nd nd mo béna
be jéle, 16 na do é kun n yalé é
mi 6.

Gbedé gbedé é kun nb

yalé é mi 6.

E nyi do jide dé yalé caun on,
cakatt zokpakodé q " asi unton
é bo. E da me nu hwé

hun on é nd ki

cududu.

B6 ton dé tinyi b6 nd nyi do
wolomono hweté.

In dieser Welt, in die wir gelangt sind,
wenn wir das Problem erdrtern wollen.
Es soll unter mehreren Blickwinkeln
betrachtet werden.

Der Grund fiir meine Auferung ist, dass
ihr, iltere Personen auch davon betroffen
seid.

Thr geltet als seltsame Leute.

Thr seid nicht mehr verlisslich.

Wenn ein Jugendlicher Erfolg hat; wenn
Jugendliche in einer Familie Erfolg
haben, hindert ihr, die Alteren sie daran.
Da es sich nicht um eure eigenen Kinder
handelt, hindert ihr sie daran.

Das ist Einzelnes, was ihr oft tut.

Fiir nichts wird er sich empéren;

Fiir nichts wird er sich total aufregen.
Fiir nichts wird er empért sein, indem er
sagt, dass man ihm nie riicksichtslose
Worte entgegnen darf.

Niemals darf man ihn mit Riicksichts-
losigkeit behandeln.

Benimmt sich ein unerzogenes Kind ihm
gegentiiber respektlos, so verfiigt er tiber
ein ,, Cakatii zokpakodé »*° -Mittel“. Wenn
das einmal geschossen ist, bringt es den
Tod bei strahlendem Sonnenschein.

Er hat ein anderes Zaubermittel, das

» Wilomons?*! hweté“genannt wird.

20 Ein Zaubermittel, welches dem jeweiligen Individuum schwer schadet, indem es
Schmerzen wie von scharfen Gegenstinden im Korper der Person verursacht.

21 Ein Zaubermittel, das eine Kérperbehinderung herbeifiihrt. Die Halskette wird in der
Mahi-Sprache ,wolo“ genannt. Durch diese Bezeichnung des Zaubermittels erklart sich
die Unméglichkeit einer Halskette fest zu bleiben. So verliert das Opfer die gesamte
Korperspannung, sodass es nicht mehr aufrecht stehen kann.
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E né o kplodd jen é no xo
trolélo.

De l¢ d6 fin€ bd nd nyi ama j¢
wen. B6 dé do finé bé nd nyi
ama j& wen; sru kpodé sra kpd
we é no kil na.

Nué n¢ é mind jélé 0. Nu bada-

bada é mi no jélé e ng; é mi
nd jele b6 nd 1¢ d’atanmu ji o.
Seketegbe é mi wa, me é nd
wa dagbé o, nd wa d’akpoton
mén.

Mb jén nyanyanwato wa
d’akpoton mén. Unkpd é mi
na nd finlin on é né.

Hun gbé¢ é mé é mi wé, o wa
dagbé hun o wa ni hwidé.

O gb¢ é mé é miwa, o wa
nyanyan hun o wa ni hwidé.
O gbénudé nd don we yé ko
vedo é?

A mi m) an, gbéx6dé nd don
an.

Nu towé é wé wa d " ablume;
Nu nyanyan é o wa d“ablume
on b6 do medé kun nyen

6 o, se¢kétegbe ki md bi

XWii.

Ma dagbéwato ma ka gbéne-
gbe.

Gbeto nyanyanwato ma ka

Das hat unmittelbar die Paralyse zur
Folge.

Zudem gibt es ein anderes Zaubermittel,
das ,Ama jé wen‘®2 genannt wird und
zum Tod durch das Abfithrmittel und
den Durchfall zwingt.

So etwas Entsetzliches tun sie oft.

Sie verhalten sich so verabscheuungs-
wiirdig und sind noch stolz darauf.

In dieser Welt, in die wir gekommen
sind, wer Gutes tut, muss es in seine
Tasche einstecken.

Auf die gleiche Weise, muss der Ubel-
titer seine Griueltat in die eigene Tasche
stecken. Das soll euch unvergesslich sein.
In diese Welt, in die wir gelangt sind,
wer Gutes tut, der tut es fiir sich selbst.
In dieser Welt, wer Ubles tut, der tut es
demnach fiir sich selbst.

Glaubt ihr, dass ein Verstofs gegen die na-
turlichen Vorschriften unbestraft bleibt?
Seht ihr, kein Regelbruch bleibt ohne
Strafe.

Alles, was Du getan und geheim gehalten
hast; Das Ubel, das Du heimlich getan
hast und vermutest, dass es vor allen
geheim gehalten werden soll, hat
»SEkéteghe 23 gesehen.

Der Wohltiter wird nicht an jenem Tag
sterben.

Auch wird der Ubeltiter nicht zugleich
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Dies bedeutet, das Pflanzenblatt ist auf der Riickseite abgefallen. Begrift auch fiir ein

Zaubermittel, das dem Musiker zufolge zum Tod durch Abfithrmittel und Durchfall

zwingt.
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gbénegbe.

E 6 xwii bodo finé nu wé.
Gbémexd o md é ki o é né.
Unkpé é mi na nd filin on é né
Ma nyanyanwato ma ka faun.
Kpedé kpedé we gb¢ nd sun
axd. Nué, o wa bd do medé kun
nyen 6 o, kpedé kpedé we gbg
nd sun axd.

Ayihunhongbé é mé é mi w4,
o wa nyanyan hun o wa dé
hwidé.

O wa dagbé hun o wa nén
hwidé.

O wa badabada hun o wa nu
hwidé.

S¢ gbémenu on dé no don

an.

Ayihunhdn gbéme é mi wa, o
wa nyanyan hun o wa nu
hwidé.

O gbénudé nd don 4n é.
Gbémenu on dé no don an.

E s¢ gbemenu on dé no don
an.

Ayihunhdn gbeme é mi wa, o
wa nyanyan hun o wa nu
hwidé.

Me é mi na n? filin on, o wa
dagbé hun o wa nu hwidé.

O wa nyanyan hun o wa nu
hwidé.

E sé¢gbémenudé no don an é.

sterben.

Die Konsequenzen bleiben unerledigt.
So lduft das Lebensphinomen ab.

Das diirfen sie nicht vergessen.

Der Ubeltiter stirbt nicht plétzlich.
Schrittweise muss man dafiir biiken.
Fiir das, was man heimlich getan hat,
muss man nicht sofort biifden.

In dieser Welt, in die wir gekommen
sind, wer Ubles tut, tut es bestimmt fiir
sich selbst.

Wer Gutes tut, tut es bestimmit fiir sich
selbst.

Wer Ubles tut, tut es bestimmt fiir sich
selbst.

Keine Gesetzesiiberschreitung bleibt un-
bestraft.

In dieser Welt, in die wir gelangt sind,
wer Ubles tut, tut es bestimmt fiir sich
selbst.

Keine Tat im Leben bleibt wirkungslos.
Kein Gebotsbruch bleibt unbestraft.
Keine Gesetzestiberschreitung bleibt un-
bestraft.

In dieser Welt, in die wir gelangt sind,
wer Ubles tut, tut es bestimmt fiir sich
selbst.

Was ihnen unvergesslich sein darf, wer
Gutes tut, der tut es fir sich.

Wer Ubles tut, tut es bestimmt fiir sich
selbst.

Kein Regelbruch bleibt unbestraft.

O nubadawato ma ki gbénegbe Der Ubeltiter wird nicht zugleich sterb-

o nit wa xoxo bodo é don, é

en. Was du inzwischen ohne Strafe getan
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don an é d6 xwii b6do finé nu- hast, bleibt tibrig.
wé. Gbémenudé nd don dn é.  Keine Tat im Leben bleibt wirkungslos.

Stichworter: Kritik an sozialem Fehlverhalten — Folgen dieser Taten
Kommentar zum Lied

Der Gesang mit dem Titel , Mo jen mi no b6lé“ — zu Deutsch: , Das ist aber,
was ihr oft macht“, spiegelt die Schlussfolgerung des Musikers wider, dass
Menschen oft nach der Quelle ihres Ungliicks forschen méchten, um ihre
Situation ginzlich zu durchschauen. Erst dann besteht die Moglichkeit,
etwas zu verindern. Das Lied wird von Ezin Gangnon gesungen, einem
der bekanntesten Mahi-Musiker; es stammt aus dem Liedrepertoire des
Musikers. Die Entscheidung, es in diese Sammlung aufzunehmen, be-

ruht auf der Tatsache, dass es sich um einen sozialkritischen Gesang
handelt.

Der Musiker sieht die Ursache fiir schidliches Verhalten in der Angst be-
griindet, die Kontrolle iiber Ereignisse zu verlieren, die immensen
Einfluss auf den weiteren Lebensverlauf haben kénnen. Um dieser nega-
tiven Entwicklung entgegenzuwirken wird versucht, die verantwortlichen
Personen ausfindig zu machen und ihre zerstorerischen Machenschaften
zu beenden. Oftmals wird der Schuldige dabei schnell im eigenen Fami-
lienkreis gefunden. So behauptet man beispielsweise, eine Tante oder ein
Onkel sei fiir so manche Untat verantwortlich, anstatt sein eigenes Ver-
halten selbstkritisch zu betrachten. Erwihnenswert an dieser Stelle ist,
dass der Singer ausschliellich die Onkel viterlicherseits erwihnt. Wa-
rum dies der Fall ist, entzieht sich dem Wissen des Informanten. Mit den
Versen seines Gesanges gelingt es dem Musiker, solch ein in der Gesell-
schaft weit verbreitetes Verhalten zu beschreiben und zu verdeutlichen,
denn jeder scheint offenbar selbst die Verantwortung fiir seine Taten und
die daraus resultierenden Konsequenzen zu tragen. So vertritt der Singer
die Auffassung, dass zwischen Gut und Bése ein natiirliches Gleichge-
wicht herrscht und jeweils positive oder negative Taten im selben Maf3
auf die betroffene Person zurfickfallen werden, gleich dem deutschen
Sprichwort: ,Wer Wind sit, wird Sturm ernten“. Diese Sichtweise bein-
haltet die Moglichkeit, sein Schicksal mitzubestimmen zu kénnen und
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16st die Menschen von der Uberzeugung, dass nur der Schépfergott eine
Verinderung herbeifithren kénne.

Die Selbstverstindlichkeit, mit der der Liedautor seine Sichtweise ver-
tritt, ist die Ursache fiir das tiefe Unverstindnis, das er fiir das Verhalten
seiner Mitmenschen empfindet. Denn diese scheinen sich vollig kontrir
zu seiner Uberzeugung zu verhalten und missachten das von ihm vorge-
stellte Lebensprinzip in jeglicher Hinsicht. So kann es durchaus
passieren, dass ein Sohn beispielsweise die Hand gegen seinen Vater er-
hebt oder er der ilteren Generation generell zu wenig Respekt und
Achtung entgegenbringt. Solch ein Verhalten widersetzt sich allen gelten-
den gesellschaftlichen Regeln und wird sich nach Ansicht des Musikers
letztendlich negativ auf den Einzelnen auswirken, der frither oder spiter
die Konsequenzen fiir sein Verhalten tragen wird.

Im besonderen Mafle geht der Musiker auf das von der Jugend oft als
stérend empfundene Verhalten der ilteren Generation ein, die an ihren
alten Traditionen und Uberzeugungen festhalten und diese im Extremfall
sogar mit Gewalt durchsetzen méchte. So kann es beispielsweise passie-
ren, dass eine iltere Person des eigenen Familienkreises ein sehr
streitbares und provozierendes Verhalten an den Tag legt und den jlinge-
ren Verwandten Ungliick wiinscht. Dabei dienen der Person drei
verschiedene Zauberelixiere als Werkzeug ihrer Verwiinschung. Zu-
nichst besitzen sie ein , Cakatii zokpakodé“ — ein Mittel, welches einmal
durch okkulte Praxen ,injiziert“, unverziiglich den Tod (bei strahlendem
Sonnenschein) herbeifiihrt. Sie verfiigen tiber , Wilo mo n3 hweté“, eine
Halskette hergestellt aus Pflanzenpulver und Tierblut, die die sofortige
Paralyse zur Folge hat. Zuletzt ,Ama jé wen®, ein Zaubermittel, das
schwere Durchfille auslost, die Dehydration und den Mangel an Nihr-
und Mineralstoffen zur Folge haben, was im schlimmsten Fall tédlich en-
den kann. All dies konstituiert Praktiken, derer sich iltere Personen oft
bedienen.

Als abschlieffendes Restimee des Gesanges kann festgehalten wer-
den, dass er dazu dient, das Bewusstsein der Menschen fiir ihr Verhalten
zu schirfen. So macht der Singer deutlich, dass keine Tat ungestihnt und
ohne Folgen bleibt, sondern in jedem Fall eine Wirkung erzielen wird.
Sie kann sich in letzter Konsequenz entweder positiv oder negativ auf die
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betreffende Person auswirken. Deutlich wird dies, wenn wie folgt gesun-
gen wird:

,Me é no wa dagbé o nd wa Wer Gutes tut, muss es in seine Tasche ein-
d’akpoton mén, mo jen stecken. Auf die gleiche Weise muss der Ubeltiter
nyanyanwato wa d’akpoton mén.  seine Griueltat in seine eigene Tasche stecken.
Unkp6 é mi na nd finlinon é né.  Das soll euch unvergesslich sein.“

4.3.7  Philosophische und didaktische Lieder

Unter philosophischen und didaktischen Liedern versteht man Gesinge,
deren Zweck es ist, einerseits bei dem Zuhorer eine besondere Reflexion
uiber die Bedingungen menschlicher Existenz und des gemeinsamen Zu-
sammenlebens hervorzurufen; andererseits ihm moralische Grundsitze
und Uberzeugungen zu vermitteln. So kann das Zusammenleben fiir alle
Mitglieder angenehm und ertriglich werden. In diesen Gesidngen werden
Themen von hochster Brisanz aufgegriffen; sie sollen das Interesse der
Zuhorer fiir eine bestimmte Thematik wecken und zur Erlangung eige-
ner Erkenntnisse und einer personlichen Meinung beitragen. Diese
Gesinge gelten als Antworten auf Probleme, Sorgen oder Fragen, die Teil
eines jeden Menschenlebens sind und mit denen sich die Menschheit zu
allen Zeiten fortwihrend konfrontiert sieht.

Sowohl die Themen als auch die Ausdrucksweisen sind dem Alltag
entnommen, um es dem Zuhorer zu erleichtern, einen persénlichen Be-
zug zu seiner eigenen Realitit herzustellen. Auf diese Art und Weise ist
es moglich, die in den Liedern dargestellten Antworten auf erst kompli-
ziert wirkende Probleme wund Fragestellungen fiir eine breite
Bevolkerungsmasse verstehbar zu machen. Unwesentlich dabei ist, wel-
che personlichen intellektuellen Voraussetzungen der Zuhorer zur
Losung des aufgeworfenen Problems besitzt, denn der Bezug zu tagtigli-
chen Begebenheiten vereinfacht den Sachverhalt. Durch das eigene
Erleben wird das Erlernte fester Bestandteil des Erfahrungsschatzes einer
Person. Inhalte solcher Lieder kénnen beispielsweise das menschliche
Schicksal, die unbegreiflichen Taten des Schopfergottes sowie die zwi-
schenmenschlichen Beziehungen sein.

Auf Grundlage einer angemessenen Tonlage und einer emotionalen
Artund Weise das Lied vorzutragen, versucht der Musiker seine Zuhérer
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zu bertihren und erreicht dies im Idealfall auch durch die Wahl der ent-
sprechenden Worte. Oftmals dienen Tiere dabei als Ubermittler einer
Morallehre, da ihnen oft dhnliche Eigenschaften wie den Menschen zu-
geschrieben werden. Des Ofteren besitzen die Gesinge bei den Mahi
einen didaktischen Hintergrund. So konnen konkrete Absichten, reale
Gedanken und tiberlieferte Weisheiten tibermittelt werden. Selbst wenn
in einem Gesang eine Geschichte erzihlt wird, geschieht es oft mit der
Intention, eine Morallehre erteilen zu wollen. Diese Art von Gesingen
sind hauptsichlich eine Art Kommunikation zwischen dem Musiker und
der Zuhorerschaft. Dies wird dadurch deutlich, dass das Anredeprono-
men ,du“ verwendet wird. Die Gesidnge informieren somit und weisen
auf Gegebenheiten und Wertvorstellungen aus dem sozialen, kulturellen
und religiésen Umfeld hin. Dies geschieht mit viel menschlichem Ein-
fiihlungsvermégen und der  Konzentration auf  vielfiltige
GefithlsduRerungen. So fungieren diese Gesinge auch als praktische An-
leitung zur Selbsthilfe fiir Menschen, die sich und ihr Verhalten — zum
Beispiel im Familienkreis — reflektieren, kritisch in Frage stellen und ver-
indern mochten.

Zu erwihnen ist, dass einige Gesinge hier eingestuft werden, weil in
den Gesingen der Mahi die Grenze zwischen Didaktik und Philosophie
unscharf ist. Unzihlig sind dariiber hinaus Gesinge mit einem philoso-
phischen Hintergrund, die wegen ihrer Inhalte auch zur Vermittlung von
Moralvorstellungen verwendet werden; die Intentionen hinter den Gesin-
gen sind also sehr vielfiltig.

Lied Nr 19: Tém¢élixo é nj le é Nur auf Reisen ist eine Umkehr moglich

né

Tomelixo é nd le dé né bo, Nur auf Reisen ist eine Umkehr mog-

é ma no le do gbényanyan- lich, aber nicht wegen eines mithsamen
lixo. Lebens.

Témélixo é nj le dé né bo, Nur auf Reisen ist eine Umkehr mog-

é ma no le do gbényanyan- lich, aber nicht wegen eines mithsamen
lixo. Lebens.

E ma no nyonui hwu é s¢ é, Man darf sich nicht fiir schlauer als den
bo n3 1¢ do gbényanyan- Schopfer halten, um wegen des miihsa-
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lixo.

Témélixo é nd le dé né bo,

é ma no le do gbényanyan-
lixo.

E mi wa je dé o nu, bo dégbots
dokpo gégégé.

E mi wa je dé o nu bo dégbotd
dokpo gégége.

E wa yi klén medé ton kpdn bo
adivi do yotonnu é.

E wa yi klén medé ton kpdn
cobo nonvi kodo gododoadp é.

E wa yi klén medé ton kpdn bo
nayé tdn do yotonnu é.

E wa yi klén medé ton kpdn, bo
papatdn do yotonnu é.

E wa yi klén cé o ton kpdn bo
agban huzu yagban b6 kpen mi.
E wa yi klén cé o tdn kpdn bo
agban huzu yagban bé kpen mi.
Bo un ka do gbédé gbédé, ago
ni ma le yi m segb6 o xisé.
Pehwenkdnvi gbédé gbédé, bo
nyi dn ma md ségbd o sin.

E dégbotd gbo dé nu mi

bodo é ma no 1¢ do gbényanyan-
lixo.

Dégbotd gbo dé nu mi bodo

¢ ma nj ¢ do gbényanyan-

lixo.

Hun, é ma nd nyonti hwu é

s¢ é, bond 1¢ do gbényanyan
lixo.

Toémelixo € nd le 4é né bo,

¢ ma no le do gbényanyan-
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men Lebens zuriickkehren zu wollen.
Nur auf Reisen ist eine Umkehr még-
lich, aber nicht wegen eines mithsamen
Lebens.

Wir sind an die Grenze gekommen und
es stehen viele Kontrolleure dort.
Einmal an der Grenze stehen dort viele
Kontrolleure.

Die Durchsuchung ergibt, dass manche
viele Kinder haben.

Einige andere sind mit zahlreichen Ge-
schwistern beschenkt.

Nach der Durchsuchung erfreuen sich
die einen einer Mutter.

Die anderen erfreuen sich eines Vaters.

Nach meiner Durchsuchung wird ein
miihevolles Leben entdeckt.

Nach meiner Durchsuchung wird ein
miihevolles Leben entdeckt.

Dann habe ich beharrlich nach dem
Schopfer verlangt.

Dehwenkonvi, ich muss unbedingt mit
dem Schopfer reden.

Der Kontrolleur versperrt [mir] den Weg
und sagt zu mir, man diirfe nicht wegen
eines mithsamen Lebens umkehren.
Der Kontrolleur versperrt den Weg und
sagt zu mir, man diirfe nicht wegen
eines mithsamen Lebens umkehren.
Man darf sich demnach nicht schlauer
als der Schopfer zeigen, um wegen miih-
samen Lebens umzukehren.

Nur auf Reisen ist eine Umkehr mog-
lich, aber nicht wegen eines mithsamen



lixo. Lebens.

Stichwérter: Das mit Schwierigkeiten beladene Leben — das menschliche
Schicksal

Kommentar zum Lied

Das Lied ,Tomelixo € nd le dé né“ — zu Deutsch: ,Nur auf Reisen ist eine
Umbkehr moglich, setzt sich damit auseinander, wie Menschen ihr mit
Schwierigkeiten beladenes Leben bewiltigen und nicht resignieren, wenn
sie feststellen, dass andere scheinbar bessere Lebensbedingungen und
Startvoraussetzungen vorfinden als sie selbst. Unter Inanspruchnahme
der Allegorie der ,Grenzabfertigung” versucht der Komponist die vorge-
burtlichen Existenzbedingungen der Menschen zu beschreiben und zu
klaren, welche Faktoren deren Entstehung begiinstigen kénnen. Dabei
verwandelt sich die an den Schépfer adressierte Empérung iiber die be-
stehende Ungleichheit allmihlich in eine Aufforderung an die
Mitmenschen, ihr Leben nicht in Frage zu stellen. Das Lied wurde von
der Informantin Mignongan Sossa gesungen.

Intention dieses Gesanges ist es, die Zuhorer dazu zu bewegen, sorgfiltig
tiber die eigenen Lebensbedingungen nachzudenken. Das menschliche
Schicksal, das oft als ungleich und ungerecht empfunden wird, steht im
Mittelpunkt der Betrachtung. So entsteht der Vergleich mit der Abferti-
gung an der Grenze. Der Phantasie des Komponisten entspringt die
Fiktion eines vorgeburtlichen Lebens bei Gott. Dieses Leben wire ver-
gleichbar mit dem Aufenthalt in einer Kammer, in der Gott seine
Neuschopfungen einsperrt, bis sie die imaginire Grenze der zwei Welten
passieren diirfen. Die Geschopfe Gottes sind dabei jedoch noch ohne jeg-
liches Bewusstsein und reine, unbelastete Wesen, um die sich das
Schicksalsnetz noch nicht gesponnen hat. Erst im Moment ihres Uber-
tritts in die bewusste Welt schliefen sie ihre Augen und erhalten eine
Ahnung davon, was ihnen nun bevorstehen wird. Die Vergabe der Schick-
sale erfolgt dabei willkiirlich und ohne jede Einflussnahme ihrerseits.
Auch wenn ihre Zukunft ihnen Angst bereitet oder Unmut hervorruft,
konnten sie doch nie kehrtmachen, denn der Durchgang ist von diesem
Moment an fiir sie verriegelt. Eine Umkehr ist somit ausgeschlossen und
unmoglich. Nachdem sie diesen Vorgang durchlaufen haben, starten sie
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ihre Reise. Der Prozess der Bewusstseinsbildung beginnt und alles Leben
findet seinen Anfang. Ein Anfang, dessen Weg und Ziel schon lingst vor-
bestimmt ist. Anders als beim Reisen also hitten diese Wesen, die ab
diesem Zeitpunkt ,Menschen“ zu nennen sind, dem Singer zufolge nie
die Moglichkeit, ihr bisheriges Leben zu verindern oder zu beenden. Die
einzige Chance besteht darin, den Schépfer um Hilfe anzurufen und zu
hoffen, dass er eine Besserung herbeifiihrt.

Die Beschreibung des irdischen Daseins als Zustand , des miihsamen
Lebens“im Lied fillt auf. Unter einem mithsamen Leben wird in der Kul-
tur der Mahi ein Leben verstanden, in dem man seine Eltern in rascher
Abfolge verliert. Auch ein Leben, in dem man sich nicht auf seine Ge-
schwister verlassen kann, wird als ,miithsam*“ angesehen. Des Weiteren
auch ein mittelloses Leben, das man ohne Ehefrau oder Ehemann ver-
bringen muss. Manchmal wird so ein Leben als Resultat von Hexerei
betrachtet. Eine Praktik, die darin besteht, dem Nichsten mit Hilfe der
okkulten Krifte zu schaden. Es ist anzunehmen, dass dem Musiker ein
solches miithsames Schicksal zuteilwurde, weshalb er beharrlich nach
dem Schépfer verlangt. Er soll sein Schicksal korrigieren. Der Eingang
zur gottlichen Welt ist jedoch verschlossen und er wird abgewiesen. Fol-
gende Zeilen deuten darauf hin:

,Der Kontrolleur versperrt [mir] den Weg

und sagt zu mir, man diirfe nicht wegen

eines miithsamen Lebens umkehren.“
Die abschlieRenden Worte der Informantin waren, dass man sich mit den
eigenen irdischen Begebenheiten abfinden soll, um ein zufriedenes und
gliickliches Leben fithren zu kénnen.

Lied Nr 20: Gb¢ é nd gbo mi  Das Ungliick, das uns trifft
n

E do gb¢ é no gbomionwe  Es heifdt, das Ungliick, das uns trifft, ist

zon bo, to un nd yi j€ no die Ursache des Selbstmordes durch
sukpo é. Ertrinken.

Alé no xo gbéto we zon bo, Das Ungliick, das einen trifft, ist der
é no do un ki1 o un ma no Grund, weshalb man sagt, wenn ich
yla. sterbe, dann gehe ich auch.
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GDbé é no gbo mi on we zon

bo, t5 un nd yi j& no dokpo é.

Alé no xo gbéto we zon bo,
é no do un kit o hwe ma no
\AER

Akwe na ’asiwé, adimevi o
né d’asiwé, bo asi wa d’anu
b6 be nyi kpoonji nu wé o,
td un nd yi j& o ta sukpo &2

GDbé¢ é no gbo mi on we zon

bo, to un na yi j& no sukpo é.

Alé no xo gbéto we zon bo,
é no do un ki o hwe ma no
Vo 4.

Es wird gesagt, das Ungliick, das uns trifft,
ist die Ursache fiir das hiufige Ertrinken.
Das Ungliick, das einen trifft, ist der
Grund dafiir, dass man sagt: wenn ich
sterbe, dann habe ich meine Ruhe.

Wenn Du Geld hast, wenn Du Kinder
hast, und Deine Frau kocht und das Essen
auftischt, gibe es so viel Lust zum
Ertrinken?

Es wird gesagt, das Ungliick, das uns trifft,
ist die Ursache fur das hiufige Ertrinken.
Das Ungliick, das einen trifft, ist der
Grund dafiir, dass man sagt: wenn ich
sterbe, dann habe ich meine Ruhe.

Stichwérter: Leben — Schwierigkeiten — Gliick — Selbstmord
Kommentar zum Lied

In dem Lied mit dem Titel ,Gbe € no gho mi on“ — zu Deutsch: ,Das Un-
glick, das uns trifi“ wird die These aufgestellt, dass schlechte
Lebensumstinde ursichlich fiir die Wahl des Freitodes verantwortlich
sind. Ein Mensch kann also in Anbetracht von schwerwiegenden existen-
ziellen Problemen seine Hoffnung verlieren und mochte sich durch den
Tod Erleichterung verschaffen bzw. zur endgiltigen und absoluten Frei-
heit gelangen. Der Informant Calixte Agbognissou hat dieses Lied von
seiner Mutter gelernt. Im Rahmen der Feldforschung wurde es im Au-
gust 2013 zum ersten Mal zu Gehor gebracht. Neben seiner Tatigkeit als
Lehrer spielt Calixte Agbognissou traditionelle Musik, den Musikstil
Tchingounmeé. Daraus entstand sein Name Zokpon. Mit damals 31 Jahren
stellte er sich als Anhinger der Vodun-Religion vor. Er lebt in Abomey-
Calavi, einer der grofiten Stidte innerhalb Benins.

Um ein umfassendes Verstindnis des Liedinhaltes zu entwickeln, gilt es
zunichst zu kliren, welche Lebensumstinde dazu fithren konnen, den
Freitod zu wihlen. Ungliick oder Unfille, Armut, Unfruchtbarkeit oder
Zeugungsunfihigkeit sowie Behinderungen psychischer oder physischer
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Natur sind bei den Mahi die hiufigsten Griinde firr den Freitod, da sie
generell wegen ihrer Unverinderlichkeit mit einer groflen Perspektivlo-
sigkeit einhergehen. Die unzureichende medizinische Versorgung und
die eingeschrinkten finanziellen Mittel stellen einen Grund dafiir dar,
dass ein eigentlich behebbares Leiden bestehen bleibt und Menschen ver-
zweifeln  lisst. Aufgrund von  Glaubensvorstellungen und
Weltanschauungen erweitert sich auflerdem der Deutungshorizont sol-
cher Einschrinkungen. So wird ein medizinisches Problem nicht
ausschliefRlich wissenschaftlich, sondern auch religios erklirt. Eine Frau,
die beispielsweise nicht dazu in der Lage ist, ein Kind zu gebiren, konnte
eine Hexe sein und infolgedessen ihre Fruchtbarkeit verloren haben.
Diese Frau wiirde auch nach Behebung ihres Problems das Misstrauen
der Leute auf sich ziehen und nach wie vor kritisch beiugt und verspottet
werden. Doch nicht nur kérperliche Leiden kénnen unertriglich werden.
Auch der Mangel an finanziellen Mitteln und Nachwuchs kann fatale Fol-
gen haben. Da die Anzahl der Kinder die Sicherung der Existenz
gewihrleistet und das Fortbestehen einer Familie sichert, stellen ein
Mangel oder das Fehlen des Nachwuchses ein gravierendes Problem dar.
So wire ein Landwirt ohne die Mithilfe der nichsten Generation nicht in
der Lage, seinen Acker zu bestellen oder zu bewirtschaften. Mit der Wahl
des Freitodes versucht er so, den Rest an Ehre und Ansehen zu bewahren
und wiirdevoll abzutreten, um den guten Ruf seiner Person nicht zu zer-
storen.

Der Mangel an finanziellen Mitteln wird im ersten Teil des Lieds be-
sungen. Geld kann, indirekt betrachtet, zwar kurzfristig zufrieden
machen, wenn man es als reine Erweiterung der vorhandenen Moglich-
keiten betrachtet, jedoch nie gliicklich. Jemand, dem diese Méglichkeiten
verwehrt bleiben, ist auf das Mitleid und die Hilfsbereitschaft der Ande-
ren angewiesen und verliert infolgedessen auch an Ansehen, da er als
Gegenleistung oft schwierige oder unliebsame Titigkeiten erbringen soll.
Auf diesen elenden Zustand wird im Lied Bezug genommen. Dabei gilt
natiirlich, dass ein Gliicksgefiihl etwas sehr Subjektives darstellt und von
der individuellen Uberzeugung und den Ausgangsvoraussetzungen ab-
hingig ist. So kann der bloRe Besitz allein héchstens kurzzeitig
beruhigen und das Ansehen vergrélern, doch nie dauerhaft empfunden
werden, da der Wert des Zustands ,,Gliick® nicht in seiner Dauer, sondern
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seiner Verginglichkeit begriindet liegt. Problematisch wird es jedoch
dann, wenn Reichtum auch als Voraussetzung fiir die EheschlieBung gilt,
was durchaus hiufig der Fall ist. So kann fehlendes Kapital die Heirats-
pline eines jungen Paares fiir immer zerstéren.

Als noch schwerwiegender zu betrachten ist die Zeugungsunfihig-
keit eines Mannes, denn durch die hohe Bedeutung, die dem Nachwuchs
und generell der Familie zukommt, mangelt es ihm an einer der wich-
tigsten Existenzbedingungen. So heif3t es im Lied:

,Wenn Du Geld hast, wenn Du Kinder hast
und Deine Frau kocht, und das Essen auf
den Tisch legt, gibe es so viel Lust zum Ertrinken?“

Eine Vermihlung scheint fiir einen zeugungsunfihigen Mann somit fast
unmoglich zu sein und ihm droht ein Leben in Einsamkeit und Armut.
Ein Umstand, der schon viele Minner das Leben gekostet hat. An dieser
Stelle des Liedes treten auch das Rollenverstindnis zwischen Mann und
Frau und die Vorstellung von einem optimalen Familienleben zutage. So
kann man sich gliicklich schitzen, wenn man sich eine flirsorgliche und
kiitmmernde Ehefrau erwihlt hat, die ihre Liebe durch die Erfiillung ihrer
hauswirtschaftlichen Pflichten zeigt und so das harmonische Zusam-
menleben férdert. Die Ursachen fiir die Wahl des Freitodes sind also breit
gefichert.

Als kurzes Resiimee der Intention des Verfassers kann festgehalten
werden, dass es verzweifelten Menschen in einer scheinbar ausweglosen
Lage Mut zusprechen und sie davon abhalten soll, Selbstmord zu bege-
hen. Es tibermittelt ihnen die Gewissheit, dass auch schon andere
Menschen vor ihnen diesen Gedanken hegten und sich mit Néten kon-
frontiert sahen. Es zeigt ihnen, dass sie mit ihrem Kummer nicht alleine
sind.

Lied Nr 21: Aliemayist gon  Gibe es einen Weg zu Gott — S&

Edoaliemayisé gon,nowa  Esmacht einen traurig, dass kein Weg
nu do me. E nyi do &€ wa gbéme, zu Gott fithrt. Man wird geboren und
bo ja gbénudé wa gbé o. will etwas tun.

E nyi do é ma nd mon gb¢ b6  Dass man Gott zuvor nicht auf genaue
no kan nudé byo, é nyalan diin. Angaben ansprechen kann, ist schlecht.
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Ali e ma yi s¢ gon, no wa nu
do me. E wa gbéme, bo ja gbé-
nudé wa gbé o.

E nyi do é nd m> gbé bono
kan nudé byo, élo ny5.

E nyi dé nd no hun do nd mi sé.

A do n1 mi on me, nye un kiin
na dsn o.

E no mo gb¢ bo no kan mo byo
élo nyb.

Ali e ma yi s¢ gon, no wa nu do
me é.

E wa gbéme b6 ja gbénudé wa
gbé 5. E nd mo gbe bo nd kan
nudé byo, élo ny?.

E nyi dé nd no hun do ntG mi s¢.

A do nt mi on me, nye un kin
na ddn o.

E no mo gbé bo no kan mo byo
¢é na nys.

Han cé do md 1¢, dié do gbé
unijalo é.

M4 wa le ba nyo do gbg yéton
me on! E no wa dé din bo

ki1 0 jén na nyi né.

Medest no ba akwe bd no da
asini. Boasinéon,awadalé
jest o né wa né.

Alokpon agunno do é ka no
mo ségbo desti 9, é na bo

na akwe mi d”éji o un

na gbe.

Un gbe bo gbo 1¢, 0 ny¢ un
kun n4 ki o.
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Es macht einen traurig, dass kein Weg
zu Gott fithrt. Man wird geboren und
will etwas tun.

Wenn man zuvor Gott auf genaue Anga-
ben ansprechen kénnte, wire es gut.

Sag mir bitte, S¢, was mit mir geschieht.
Wenn Du es mir sagst, werde ich nicht
daran zweifeln.

Es wire besser, wenn man Gott so
darauf anspriche.

Es macht einen traurig, dass kein Weg
zu Gott fithrt.

Man wird geboren und will etwas tun.
Wenn man zuvor Gott auf genaue Anga-
ben ansprechen kénnte, wire es gut.

Sag mir bitte, S¢, was mit mir geschieht.
Wenn Du es mir sagst, werde ich nicht
daran zweifeln.

Es wire besser, wenn man Gott so
darauf anspriche.

Den Grund, warum ich so singe, will ich
hier soeben darlegen.

Lass uns so manches tun, um uns wohl
in dieser Welt zu fiihlen!

Man tut Einzelnes, was zum Tod fiihrt.

Man verdient Geld und heiratet eine
Frau. Diese Heirat fithrt einen zum
Tod.

Alokpon, wenn Ségbo — Gott selbst vor-
her darauf angesprochen worden wire,
hitte ich darauf verzichtet, selbst wenn
mir diese Frau mit einem Geldgeschenk
vorgeschlagen wurde. Wenn ich sie ver-
weigere, sterbe ich demzufolge nicht.



Bo ki1 cé gbaun, ki1 éné on na
diin.

Medest no wa nu bo no ji adivi.
Boadivio awajio, jestto ne
wa né.

Alokpon agunno do é ki no mo
ségbo dest o, é na bo sivonu
mi kaka un ni gbe laa.

Un gbe b6 gbo 1é, 0 ny¢ un
kun na ki o.

Bo ki1 cé nyanyan, ki éné o na
diin.

Medest1 no ba akwe bd no xo
zohtn on na. Bo é no so je alita
bo zohtin 2 no fili, bo t61616
tenton me on, o ki o jén ya né.
Ni é ko no mo ségb6 nohun ¢,
nyanxo o gbénégbé ton né on,
o nye un kiin na jé o. Bo ku

ce gbaun, ki1 éné o e na diin.
Medest no ba akwe bo no xo
zokeke o na.

Bo é no 5o je alita bo, bo t61616
tentonme on, o ki 0 jén na nyi.
E nyi é ka no mo ségb6 nohun 1é
nyanxo, o gbénégbé ton né on,
nye un kiin né kun o.

Bo ki1 cé gbaun, o ki1 éné on e
né diin 1.

Ali e ma yi s& gon, é wa nu dé
me on, mi bé mon an. E wa
gbéme, bo ja gbénudé do gbé o.
E nyi do é nd mon gbé

bono kan nudé byo, é na ny?.

Ich werde somit diesem tragischen Tod
entrinnen.

Man arbeitet hart, um eine Familie
griinden zu konnen. Man hat Kinder
und stirbt danach.

Alokpon, wenn Ségbo — Gott selbst vor-
her darauf angesprochen worden wire,
hitte ich darauf verzichtet, selbst wenn
ich lange darum gebeten wurde. Wenn
ich das verweigere, sterbe ich demzu-
folge nicht. Ich werde somit diesem
verhingnisvollen Tod entrinnen.

Man verdient Geld und leistet sich ein
Auto.

Unterwegs kippt dieses Auto um und
man stirbt sofort.

Spriche man Ségho — Gott zuvor darauf
an, so wiirde ich an jenem Tag nicht mit
diesem Auto fahren. Dadurch hitte ich
meinen tragischen Tod abgewendet.

Man verdient Geld und besorgt sich ein
Moped.

Unterwegs geschieht ein Unfall und
man stirbt dabei.

Spriche man Ségho — Gott zuvor darauf
an, so wiirde ich an jenem Tag nicht
fahren.

Dadurch werde ich meinem tragischen
Tod entrinnen.

Deshalb macht es einen traurig, dass
kein Weg zu Gott fithrt. Man wird
geboren und will etwas tun. Wenn man
zuvor Gott auf genaue Angaben
ansprechen kénnte, wire es gut.
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Ali e ma yi s¢ gon, nowa nudé Es macht einen traurig, dass kein Weg

me é. zu Gott fithrt.

E wa gbéme b6 ja gbénudé wa  Man wird geboren und will etwas tun.
gbé 0. N én nd mo gbé bo Wenn man zuvor Gott auf genaue Anga-
nd kan nudé byo, é na nys. ben ansprechen kénnte, wire es gut.

E nyi dé nd no hun do nG mi sé. Sag mir bitte, S¢, was mit mir geschieht.
A do nt mi on me, nye un kiin -~ Wenn Du es mir sagst, werde ich nicht

na dbn o. daran zweifeln.
E no mo gbé¢ bo no kan mo byo  Es wire besser, wenn man Gott so
na nyd. darauf anspriche.

Ali e ma yi s¢ gon, nowa nud6 Es macht einen traurig, dass kein Weg

me é. zu Gott fithrt.

E wa gbéme b6 ja gbénudé wa  Man kommt zur Welt und will etwas
gbé o. tun.

N’¢én nd mo gbé bo nd kan Wenn man zuvor Gott auf die Details
nudé byo, é na nyb. ansprechen kénnte, wire es gut.

Stichworter: Unkenntnis der Zukunft, des Schicksals — Abwehr des Todes
Kommentar zum Lied

In diesem Lied wirft der Liedermacher das Problem der eigenen Ohn-
macht dem Schicksal gegeniiber und vor allem die Frage nach dem
Einzelschicksal auf. Dieses Lied von Anatole Hountchédé Houndéfo alias
Alokpon zihlt zu den Gesingen, die diesen Musiker sehr beliebt gemacht
haben. Es wird fiir das erste Liedstiick erachtet, mithilfe dessen der Mu-
siker den gesamten Tchingounmé-Stil revolutioniert hat. Mit 73 Jahren ist
er am 24.06.2013 verstorben.

Es ist anzunehmen, dass der Musiker von folgender Annahme ausgegan-
gen ist: Ein Mensch, der geboren wurde, ist einem Wanderer dhnlich, der
ohne Kompass in die Wiiste gehen muss. Jeder seiner Schritte unterliegt
somit dem Zufall und kann folgenschwere Auswirkungen fiir ihn haben,
sogar den Tod bedeuten. Hierin liegt das Bedauern des Liedermachers
begriindet. Seiner Meinung nach ist es notwendig, dass jeder Mensch,
sobald er auf der Welt ist, wertvolle Anweisungen von Gott — hier S¢ —
iiber seine Handlungen bekommt. Diese kénnten ihm helfen, einen Weg
durch das Labyrinth seiner Entscheidungen zu finden. Somit hitte er die
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Moglichkeit, ungeahnten Gefahren zu entgehen. Aufgrund dieser Auffas-
sung praktizieren die Mahi viele Sitten und Briuche, beispielsweise die
Fa-Befragung, um die Zukunft vorhersagen zu kénnen. Damit vergewis-
sern sich die Menschen, ob eine Handlung nicht zum Tod fithren kénnte,
beispielsweise der Kauf eines Autos. Dieser Kauf konnte sich nimlich
nach einem Unfall als schwerwiegender Fehler herausstellen. Doch nicht
nur Entscheidungen die Sachwerte betreften, kénnen einem das Leben
kosten. Auch aus emotionalen Griinden getroffene Entscheidungen, wie
beispielsweise eine Heirat, konnen tédlich enden und haben groflen Ein-
fluss auf den weiteren Lebensverlauf.

Dariiber hinaus zeigt eine tiefgreifende Analyse des ganzen Liedtex-
tes, dass die Abwehr des Todes der Beweisfithrung des Musikers
zugrunde liegt. Als unergriindbares Existenzphanomen gilt der Tod als
der grausame Feind des Lebens. Sowohl der Musiker als auch der Rest
der Bevolkerung fiirchten ihn. Basierend auf der Angst vor dem Unbe-
kannten und vor allem der Furcht um die Zukunft denkt der Musiker,
dass eine Kommunikation mit dem Schopfer helfen kénnte. Sie kann ver-
hindern, dass man einen emotionalen oder sachlichen Schaden erleiden
muss.

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass das Lied den
Menschen helfen soll, ihre begangenen Fehler als unausweichliche Not-
wendigkeit anzusehen. Sie erméglichen ihnen, ihre Gegenwart und ihre
Zukunft mit mehr Bedacht zu gestalten. Nur wer sich iiber die méglichen
Folgen einer Handlung bewusst ist, kann eine Situation kontrollieren
und eventuellen Schaden abwehren. So spendet das Lied Trost fiir Men-
schen, die schlimme Ereignisse bereuen, die sie nie mehr riickgingig
machen kénnen und lisst sie hoffen, dass sie die thnen noch verbleibende
Zeit aktiv nutzen kénnen.

Lied Nr 22: S¢ 5 y¢ jéen wa né¢ mi Der Schopfer hat uns wirklich getiuscht

E do ayihunhdn gbéme é mi Auf dieser Welt, in die wir gelangt sind,
wa, 0 s€ 0 y¢ jén wa né mi é. hat der Schopfer uns wirklich getiuscht.
Bo mi fon b6do alisa b6 d’ava ~ Wir stehen jeden Tag auf, unterhalten
no wé. uns und freuen uns dariiber.
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E medé ma so mon gbé bé
j’awa din 6!

Ayihunhdn gbéme é mi wa,
e s€oyejeén wa né mi é.

E mi fon b6do alisa b6 d”ava
no wé we.

E medé ma so mon gbé bo
j’awa na din 6!

Mo médokpd ma nyd aloton én.
Kpan béna medé na nyd
zonlinton zdn. E zinflumé mi
dé do gongon mé.

Akltno kan d6 alodémé nu
mi, hun mi xwe bé nd qu!
Ayihunhjn gbéme é mi wé

0 s€ 0 y¢jén wa ne mi é.

Bo mi fon b6do alisa b
d’ava no wé.

E medé ma so gon gbé bo j'awa
nan 6! Mo médokpd ma seé
gbeton kpan bént medé na
nyd zonlinton zdn.

E zinflumé mi dé do gongon-
mé. Akltno kin dé alodémsé
hun mi tin b6 n5 qu!
Ayihunhdn gbéme é mi wa

0 s€ 0 y¢ jén wa ne mi é.

Bo mi fon b6do alisa b
d’ava no wé.

E medé ma so gon gbé b
j’awa nan 6!

Alokpon do nu é zon bo han
cé do mo 1é o me, é dié wa é.
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Moge keiner sich mehr darauf freuen,
wenn er auf die Welt kommen darf!

Auf dieser Welt, in die wir gelangt sind,
hat der Schopfer uns wirklich getiuscht.
Wir stehen jeden Tag auf, unterhalten
uns und freuen uns dartiber.

Moge keiner sich mehr darauf freuen,
wenn er auf die Welt kommt!

Niemand kann den Ablauf steuern.
Niemand weif3, wie es funktioniert.

Im Dunkeln, in einer tiefen Nacht befin-
den wir uns.

Wenn der Schopfer euch etwas anbietet,
bringt es bitte gemachlich zum Mund!

Auf dieser Welt, in die wir gelangt sind,
hat der Schopfer uns wirklich getduscht.
Wir stehen jeden Tag auf, unterhalten
uns und freuen uns dariiber.

Moge keiner sich mehr auf das Leben
freuen!

Keiner versteht seine Sprache, keiner
weify, wie man damit umgehen kann.
Wir befinden uns in der Dunkelheit, in
der Ignoranz. Sollte Gott euch etwas
anbieten, nehmt es bitte ruhig an!

Auf dieser Welt, in die wir gelangt sind,
hat der Schopfer uns wirklich getiuscht.
Wir stehen jeden Tag auf, unterhalten
uns und freuen uns dartiber.

Moge keiner sich mehr auf das Leben
freuen!

Der Aussagewert meines Gesangs wird
unmittelbar erklirt. Der Grund dafiir,



Gbeme vodun alokpon un xo
aja cé do mo, agd nu ma yi
han é n¢ gbe nu mi b’ayi.
Ayihunhdn gb&téme é mi wa,
a na wa gbefi bodo dada
dokpdgé é. Bo mi fon mi na
nd do x6 ¢6. Mo azdndé ma na
j€ bo, okt na gbon yeswinmsg
bo hi sin yétowénu. Bo a na
fn boéle yagbetdémevi kaka.
Cébbo dohawetd jén xwe bakpé.

Ayihunhdn gbéme é mi wa, a
na wa gbéfi bodo nayé dokpogé
é bo mi f3n mi nd n) do x6 co.
M5 azidndé ma né jé bo ki na
gbon yeswinme bé na hu sin
yotéwenu. Bo o na fon bo le ya
gbétomevi kaka. Cobo dohawetd
jén xwe bakpo.

Kpetowé kpd hwi kpo ni s€

kI3 ta ni béni meton ma ka o,
azindégbe boni mi yikpé o,
zun we € na nd zun wé do:

Avl hunhun, lelébmono
menyanya, kiindidavi?*!“

Nudé we do 4, alokpon do
mawu hwe we cé mi gbo gboje.

Ayihunhdn gbétéme é mi wa,
o cinema deésu wé gb&tome x6

dass ich Gbhéme vodun?**, Alokpon so
gesungen habe, wird bald erklirt, damit
ich mich von euch verabschieden kann.

Auf dieser Welt, in die wir gelangt sind,
hat man einen einzigen Vater, mit dem
Du iiber Verschiedenes redest.

Aber eines Tages wird er plotzlich vom
Tod hinweggeraftt.

Du wirst ihn lange beweinen.

Dann hast Du definitiv keinen Vater
mehr.

Auf dieser Welt, in die wir gelangt sind,
hast Du eine einzige Mutter, mit der Du
uiber vieles sprichst.

Eines Tages wird sie aber unversehens
sterben.

Du wirst sie lange beweinen.

Trotzdem hast Du keine Mutter mehr.

Wenn Du an einem schénen Tag mit
einem Freund, der gliicklicherweise
seine Eltern noch nicht verloren hat,
zusammentriffst, wird er Dich wie folgt
beschimpfen: ,Dummer Kerl, Tauge-
nichts und bésartige Person.“

Ist das wirklich schlecht gemeint?
Alokpon sagt: ,Gott ist daran schuld.“

Auf dieser Welt, in die wir gelangt sind,
scheint das Leben wie eine Kinoauffiihr-

234 Mit diesem Begriff verweist der Musiker auf Aziza, ,Gott des Waldes“, Genie bzw. Muse

der Musik in Benin.
235

LAV hunhun, lelémono, menyanya, kindidavi‘ sind Schimpfworter, mit denen das

Individuum zugleich als dummer Kerl, Taugenichts und bésartige Person bezeichnet

wird.
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o nyi. ung zu sein.
Mo médokpb mai sé gbeton né.  Seine Sprache kann keiner nachvollzie-
Kpan bént medé né nyo aloton  hen. Keiner weifl, wie alles ablaufen

én. wird.

E zinflume mi dé do gongonmeé. Im Dunkeln, in einer tiefen Nacht befin-
E s¢ ko kan d6 alodéme den wir uns. Wenn der Schépfer euch
nu mi hun mi xwe b6 etwas anbietet, bringt es bitte gemich-
nj dqu. lich zum Mund.

O fié olo yi no bolo gon Wo soll man hingehen, um den Tod zu
dohwan y¢ fun 1é? bekdmpfen?

Fié 0lo yi no bdlo gon dohwan  Wo soll ich mich hinbegeben, um den
y& fun 162 Kampf gegen den Tod zu besiegen?
Téteme olo yi no, bolo gon In welches Land soll man reisen, um
dohwan y¢ fun 16? den Tod zu besiegen?

Ajan¢ ma m) vivodéme é. Die Leute aus Westen entgehen ihm
Abadaxwé dohwan gbon fio co. nicht. Der Tod herrscht iiberall.
Yovonu ma myd vivodéme é. Die Weilen entgehen ihm nicht.

Abadaxwé dohwan gbon fi o co. Der Tod herrscht tiberall.

Fié 010 yi no bdlo gon Wo soll ich mich hinbegeben, um den
dohwén y¢ fun 1é? Tod zu iberwinden?

Téteme olo yi no, bolo gon In welches Land muss man reisen, um
dohwin y¢ fun 1é? dem Tod zu entkommen?

Stichworter: das Leben — die Lebensbeherrschung — der Schopfer — der
Tod

Kommentar zum Lied

7«

Das Lied mit dem Titel ,,S¢ o y¢ jen wa né mi “— zu Deutsch: , Der Schopfer
hat uns wirklich getduscht“ — wirft ein heikles Thema auf: die tiberraschen-
den Wendungen, die ein Leben schlagartig nehmen kann und die innere
Haltung, mit der der Mensch diesen Wendungen begegnen sollte. Damit
will der Verfasser im Liedtext die unangenehmen Uberraschungen bzw.
die Verhingnisse hervorheben, die der Menschheit schonungslos vom
Schopfer aufgezwungen werden. Dieses Liedstiick von Anatole Houndéfo
alias Alokpon ist ein Aufruf an alle Menschen, sich ihrer Prisenz auf Er-
den bewusst zu werden.
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Der Lauf des Lebens wird im Lied als eine Filmvorfithrung angesehen,
die aus mehreren Etappen besteht und in der die Menschheit lediglich als
Akteur fungiert. Der Komponist betrachtet Gott somit als Regisseur, der
uns einige Sequenzen unseres Lebens spielen lisst. Den Ablauf und die
Dauer des Films bestimmt jedoch nur er allein. Diese Vorstellung be-
trachtet der Komponist als Grund, keine zu hohen Erwartungen an das
eigene Gliick zu stellen, da es jederzeit durch ein unvorhergesehenes Er-
eignis oder durch die Macht des Schicksals (gleichbedeutend mit dem
Wort ,,Schopfergott“) zunichtegemacht werden kénnte. Zur Illustration
seiner Beweisfiihrung fithrt der Musiker den Verlust eines nahen Fami-
lienmitgliedes an.

Die tiefe Trauer und die Trinen {iber den unerwarteten Tod dieser
Person betrachtet der Musiker als unnétig, da sie dem Toten kein neues
Leben mehr schenken kénnen. Dennoch scheint die Welt des Liederma-
chers ab diesem Zeitpunkt aus den Fugen zu geraten und er glaubt sich
im Dunkeln zu befinden. Unerwartet wird er von einem Schicksalsschlag
getroffen, den er nicht vorhersehen konnte. Er steht dem machtlos gegen-
tiber und muss akzeptieren, wie sein bisheriges Leben eine radikale
Verinderung erfihrt. Sein Wunsch nach einem unbeschwerten Leben im
Kreise seiner Familie wird von der Ungerechtigkeit des Schicksals zu-
nichtegemacht. Betrachtet man nun den weiteren Verlauf des Liedes,
wird deutlich, dass der Singer seine negative Lebensauffassung beibehilt,
er aber versucht, die Ursache seines Ungliicks zu finden. Er hofft, den
Beleidigungen der anderen Leute entgehen zu kénnen. Dieses Verhalten
erklirt sich dadurch, dass wie bereits oben erwihnt, nahezu kein Tod bei
den Mabhi als ,natiirlich“ betrachtet wird, sondern immer durch Handlun-
gen Auflenstehender bedingt oder verursacht wurde. So vermutet man
auch in diesem Fall, dass der Singer des Liedes Schuld am Tod seines
Verwandten haben kénnte und lisst ihn die Schande seiner Tat durch
verbale Angriffe spliren. Fiir diese Attacken gibt der Musiker Gott die
Schuld. Er allein hitte die Moglichkeit, ihn vor dem unheilvollen Ereignis
zu warnen. So konnte er sich innerlich darauf vorbereiten und entspre-
chende Vorkehrungen treffen. Vermutlich méchte der Liedsinger mit
seinen Strophen das Verhalten der redseligen Leute kritisieren. Diese ver-
muten, er kénne Schuld am Tod seines Verwandten haben.
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Mit diesem Lied méchte der Musiker ausdriicken, dass jeder Mensch,
egal welcher Herkunft und Abstammung, einmal direkt oder indirekt mit
dem Tod und seinen Folgen in Berithrung kommen wird. Erst dadurch
kann einem Menschen die Endlichkeit seiner Existenz bewusstwerden
und er lernt, die Schonheit des Augenblicks zu genieflen; die Besonder-
heit scheinbar alltiglicher Dinge. Dies wird deutlich, wenn es im Lied
heifit:

»Wenn der Schopfer euch Etwas anbietet,
bringt es bitte gemichlich zum Mund!“

Als Lehre daraus gilt, sich keine Sorgen tiber die Wendungen und
den Verlauf des Lebens zu machen, denn die Steuerung dieser Schick-
salsmacht entzieht sich dem menschlichen Vermégen. Der Mensch muss
dieser Uberzeugung nach still erdulden, was ihm der Schépfer auferlegt
hat und mutig und voller Zuversicht in seine Zukunft blicken.

Lied Nr 23: Nu wa s¢ Was S&2*fiir einen vorgesehen hat

Nu wa s& we no wa Was das Schicksal fiir einen vorgesehen

me 160. hat, wird einem passieren.

ODb6 no gbot a ée. Kein Zaubermittel>” kénnte das abwehren.
E nyi do obd no gbo¢ abada- Wenn ein Zaubermittel den Tod abwenden
xwé 0, me cé a ko gan. konnte, wire mein Verwandter gerettet.

E gbénu wa s¢ wenowa  Was das Schicksal fiir einen vorgesehen

me l6o. hat, wird einem zwangsldufig geschehen.
ODb6 no gbot a ée. Kein Zaubermittel konnte das jemals ver-
ODb6 no gbot abadaxwé o,  hindern. Kénnte ein Zaubermittel das ab-
nocé a kb gan é. wenden, wire meine Mutter noch am Leben.
O gbénu wa s¢ we no Was das Schicksal fiir einen vorgesehen

wa mé man. hat, muss einem auch geschehen.

236 G2 wird als ein Teil der menschlichen Seele, also eine gottliche Instanz betrachtet, die
generell mit dem Schicksal zu vergleichen ist.

27 Ein Zaubermittel wird ,Bé“ genannt. Es handelt sich um ein Produkt, das aus
getrockneten oder verbrannten Pflanzenteilen, wie zum Beispiel Blittern und Rinden,
hergestellt wird. Es wird manchmal mit Tierblut, Alkohol oder anderen Fliissigkeiten
angeriihrt, in kleinen Dosen verzehrt oder als Schutzmittel in die Haut eingeritzt.
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ODb6 no gbot a? Kann das Zaubermittel diesen Ablauf nicht
Amanda do atintd no gbo ¢ verhindern? Kénnten die von einem Baum
abadaxwé o, dé cé a ko gepfliickten Blitter den Tod abwenden, dann
gan léo. wird mein Vater am Leben bleiben.

O gbénuwasé¢ wenowa  Was das Schicksal fiir einen vorgesehen hat,

me l6o. wird einem auch geschehen.

ODb6 we no gbot a ée. Kein Zaubermittel kann den Ablauf stoppen.
ODb6 no gbo abadaxwé o, = Wenn ein Zaubermittel den Tod abwenden
mé cé a ko gan. konnte, werden die Meinen gerettet sein.

Onuwas¢wénowamé  Was das Schicksal fiir einen vorgesehen hat,

man. muss einem zwangsliufig geschehen.

ODbo6 we no gbot a ée. Kein Zaubermittel konnte das jemals ver-
ODbo no gbog jéxwé o, hindern. Kénnte ein Zaubermittel den Tod
me cé a ko gan é. abwenden, werden die Meinen gerettet sein.

Gbénu wa s¢ wé no wamé  Was das Schicksal fiir einen vorgesehen hat,

man nyi. wird einem auch geschehen.

ODb6 no gbog a? Kann das Zaubermittel diesen Ablauf nicht
Aménda do atinth no gbo¢  verhindern? Wenn die von einem Baum gep-
abadaxwé o, adi cé a ko fliickten Blitter den Tod abwenden kénnten,
gan lod. wire mein Kind gerettet.

Stichwérter: Schicksal — Leben — Ungliick — Tod
Kommentar zum Lied

Das Lied mit dem Titel , Ni» wa s¢“, — zu Deutsch: , Was S¢ fiir einen vorge-
sehen hat“ — thematisiert ein existenzielles Problem. Dieses Lied wurde
im Rahmen der Feldforschung von Marcellin Danhouégnon, einem aus
Assanté gebiirtigen Informanten, zu Gehor gebracht. Er ist ehemaliger
Angestellter der damaligen staatlichen Abteilung des Landwirtschaftsmi-
nisteriums CARDER, die den Bauern zu Beratung und Foérderung
verhalf. Seit kurzem ist er Priester des Fa-Orakels, zu dem er berufen
wurde. Der verheiratete, damals 69-jahrige Mann lebte zum Zeitpunkt der
Feldforschung in Abomey-Calavi und fiihrte dort fiir seine Kunden Ora-
kelbefragungen durch.
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In beschreibender Art und Weise verdeutlicht das Lied, dass es dem Men-
schen mit seinen doch begrenzten Fihigkeiten unméglich ist, den
traurigen Ereignissen des irdischen Lebens auszuweichen bzw. sein vor-
herbestimmtes Schicksal zu dndern oder abzuwenden. So muss er jede
positive oder negative Verinderung annehmen, ohne einen inneren Wi-
derstand zu entwickeln. Nur so kann dem Lied zufolge eine Person ihre
positive Lebenseinstellung behalten. Diese Fihigkeit, das Schicksal anzu-
nehmen, scheint jedoch vielen Menschen zu fehlen, denn mit allerlei
natiirlichen ,Zaubermitteln“ und Mixturen versuchen sie, Krankheiten
oder andere Leiden fernzuhalten oder zu kurieren. Oft bleibt der er-
wiinschte heilende Effekt dabei aber aus und fiithrt im schlimmsten Fall
sogar zum Tod der Person. Anstatt jedoch die Wirkungskraft und den
Einsatz der Heilmittel ginzlich in Frage zu stellen, schlussfolgert der Mu-
siker, dass die Macht menschlichen Schicksals — S¢ — stirker zu sein
scheint. Ansonsten wire der gewiinschte Heilungseffekt eingetreten.
Dieses Krifteringen beschreibt der Singer mit dem anschaulichen
Beispiel eines erkrankten Verwandten, der nach Einsatz des Heilmittels
stirbt. Fiir den Sanger scheint der Grund dafiir nur in der Unverinder-
lichkeit menschlichen Schicksals begriindet zu liegen. Trotz mancher
Todesfille, die nach Einsatz der Heilmittel zu beklagen waren, scheint
nicht vollstindig geklirt zu sein, ob die Einnahme der Mixturen zum
Tode fithrte oder das Ursprungsleiden. Laut den Aussagen der Lokalex-
perten erfreuen sich aus Blittern hergestellte Heilgetrinke weiterhin
grofler Beliebtheit und finden ihre Abnehmer. Das liegt auch daran, dass
oft positive Ergebnisse damit erzielt wurden, wie zum Beispiel mit dem
Zaubermittel — B6 —. Zum einen soll es vor einer Neuerkrankung schiit-
zen; zum anderen soll es helfen den Heilungsprozess zu beschleunigen.
Ein anderer Aspekt, der im Text des Liedes zur Geltung kommt, ist
die Gleichheit der Menschen vor dem Tod; niemand kann eine lingere
Lebenszeit erkaufen. So scheint am Ende des Liedes klar zu werden: Jedes
Leben wird einmal enden, offen bleibt nur die Frage, wie ein Mensch sei-
nem Ende entgegengeht. Ist es ihm beispielsweise vergénnt, im Kreise
seiner Familie zu sterben oder muss er in Einsamkeit Abschied von sei-
nem irdischen Leben nehmen. Dieses Lied gilt somit auch als Mahnung
fiir all jene, die sich ihren Mitmenschen und Nahestehenden kaum oder
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gar nicht zuwenden und wenig Interesse am Schicksal der Anderen zei-

gen.

Lied Nr 24: Un jujon anyi bo
d’alogba

Un jujon anyi b6 d’alogba
béno kpdn seghd o é.
Ablume un zon wa.

B6 htuin ntikun b6 kpédo gbg
nyanyanu.

Ni kpédo sé ce kpo do
wez(n on ji né.

Avlon we s&.

Owe d6 ni atin to nd gbo
konuweyo 6o.

Mawu cé 46 weda we kpd
nyénkpé.

Hwi wé d6 mi hén wé fi.
E nyi a k6 sd mi do fidé o
ma ci ée.

B6 s mi do fidé o, mé ci.
Hanbadaji, a s5 mi do fidé o,
ma ci.

E s¢ ée, hwi mebi na

yolo.

B6 s mi do fidé o ma ci.
Hun cé ton un kan byo.
Léléme 1é jen ma no na?
Nudémado [é jén ma no
dia sg é?

Un jujon anyi bé d’alogba,
b6 nd kpon ségb6 o é.
Ablume un zon wa.

B6 htin ntikun b6 kpédo

Ich sitze mit der Hand an der Schlife

Ich sitze mutlos mit der Hand an der
Schlife und betrachte Ségbo — Gott.

Im Dunkeln bin ich hierhergekommen.
Dann 6ffnete ich die Augen und stand
einem schlechten Leben gegentiber.

Ich fithre den Kampf mit meinem
Schicksal.

Mein Schicksal, Du wirst den Konse-
quenzen nicht entkommen. Wer einen
Baum riittelt, der kann nicht bewegungs-
los sein. Mein Schopfer bewegt sich
sicherlich mit.

Du allein hast mich hierhergebracht.

Wo Du mich hintréigst, werde ich gerne
bleiben.

Bring mich bitte, wohin Du willst!

Ich der Singer sage: dort werde ich gerne
bleiben.

Schopfer, Du allein wirst um Hilfe geruf-
en werden.

Bring mich bitte, wohin Du willst!

Dort werde ich gerne bleiben. Nur meine
Situation bedngstigt mich. Soll ich so
elend weiterleben? Soll ich weiter so
mittellos bleiben, mein Schicksal?

Ich sitze mutlos mit der Hand an der
Schlife und betrachte Ségbo — Gott.

Im Dunkeln bin ich hierhergekommen.
Dann 6ffnete ich die Augen und stand
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gb¢ nyanyanu.

Ni kpodé sé ce kpo d6
wesin on ji.

Avlon we s&.

Owe d6 ni atin to nd gbo
konuweyo aa.

O sé& cé d6 weda we kpo nyén
kpo.

E hwi w¢ 46 mi hén wé fi.
E nyi a k6 sd mi do fidé o
ma4 cii.

Bo z€é mi dé fidé o m4 ki.
Nué wutu 0sd mi dé fidé o
ma ki o, é hwi we¢ mi na
yold.

Osd mi do fidé o ma ki.
Nué wutu 0sd mi dé fidé o
ma ki o we.

E hwi we mi n yol5 sin.
B5 un kan byo do ama é

j€ ama ji bo é nyi b6 o.

E wutu, o ma ja vi

jighé o.

Hwi we hén ama né on c6 wa.

B6 we é d6 numi wutu

wé un ma ja vijigbé o dié.
Hwi wé hén ama n¢ c6 wa.
Hun és¢ é hwi wé mi na
yold.

Medé zon wénsi; nyonu yi
astuxwé bé zon wénsi hun é
nd do ségbd o.

E 6 trinmé; me é su asida
coka do trinmg; asida coka 4o
trinmé; sunnu é su asida c6
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einem schlechten Leben gegeniiber.

Ich fithre den Kampf mit meinem Schic-
ksal.

Mein Schicksal, Du wirst den Konseque-
nzen nicht entkommen. Wer einen
Baum riittelt, der kann nicht bewegungs-
los sein. Mein Schopfer bewegt sich sich-
erlich mit.

Du allein hast mich hierhergebracht.

Wo Du mich hintrigst, werde ich gerne
bleiben.

Ich bleibe doch gern irgendwo, wo Du
mich lisst. Der Grund dafiir ist, dass
wir nur noch Deinen Namen schreien
konnen.

Ich bleibe doch gern irgendwo, wo Du
mich lisst. Der Grund dafiir ist, dass wir
nur Dich anflehen miissen.

Dich miissen wir alle anflehen.

Ich frage mich, ob Du nicht die Pflanzen-
blatter zur Zubereitung eines Zaubermit-
tels geschaffen hast? Wegen dessen
Wirkung darf man kein Kind bekommen.
Du hast diese Blitter erschaffen.
Vielleicht wurde ich verflucht, deswegen
kann ich kein Kind bekommen.

Dafiir bist Du aber verantwortlich.

Gott, Dich miissen wir alle deshalb an-
flehen.

Wenn einer unfruchtbar ist; wenn eine
Frau nach der Ehe unfruchtbar ist, muss
sie Gott dafiir verantwortlich machen.
Wenn einer ledig bleibt; wenn ein Mann
trotz seines Alters noch ledig ist;

wenn ein Mann keine Frau findet und



do trinmé on, é ni do ségbd o.
Hun s¢ é hwi mébi né

yola.

Nué wutu hwi é na yold, nué
ye nd bdlé o, a ma nd mon an;
nué né dn, jén un ki nj bolo
né. Bo nué yé wa bé nyi asida-
t3, j&n we nildsu un nd bélé né.
Nué yeé wa bé d6 adi ji we 3, nu
unkpdnd nédn jén nild boélo né.
Bo un wa c6bo ki nyi wénsina.
Hun s¢ é hwi wé mina

yald.

Nué zon bo un do mdn, ni 4n
wé un kanbyo, 1éléme mo jén
ma ndn na? Agb4 séseé 1é jén
ma n é na? Avd ma hén m)
jén ma nj dia s¢ é?

Un jujon anyi b6 d’alogba bé
nj kpon ségbd o é.

Ablume tn zon wa b6 huin
nukun bé kpé dé gbényanya-
nu.

Ni kpod¢ s¢ ce kpo d6 weziin
on ji né.

Avlon we s&.

Owe do ni atin to, nd gbo
konuweyo aa.

O s¢ cé 6 weda we kpo
nyénkpo.

E hwi wé d6 mi hén wa fi.

E nyi a k6 sd mi do fidé o

ma cii.

Bo 5 mi dé fidé o mé ki.

Gbg ceé o, 08d mi d6 fidé o

deswegen ledig bleibt, muss er Segbo
dafiir verantwortlich machen. Deshalb
miissen wir alle Dich um Hilfe anflehen.

Der Grund fiir eine Bitte ist, dass ich das
Gleiche wie die anderen tue.

Das weifdt Du doch selbst.

Alles, was sie zur Heirat einer Frau tun,
das tue ich auch.

Alles, was sie tun, um ein Kind zu
bekommen, tue ich auch. Trotzdem bin
ich zeugungsunfihig geworden.

S¢, Dich miissen wir deshalb um Hilfe
bitten.

Der Grund meiner Aussage ist, dass ich
mich frage, ob ich solch ein elendes
Leben weiterfithren soll. Muss ich so
zeugungsunfihig bleiben?

Soll ich so mittellos bleiben?

Ich sitze mutlos mit der Hand an der
Schlife und betrachte Ségbo — Gott.

Im Dunkeln bin ich hierhergekommen.
Dann 6ffnete ich die Augen und stand
einem schlechten Leben gegeniiber.

Ich fithre den Kampf mit meinem
Schicksal.

Mein Schicksal, Du wirst den Konse-
quenzen nicht entkommen. Wer einen
Baum riittelt, der kann nicht bewegungs-
los sein. Mein Schopfer bewegt sich
sicherlich mit.

Du allein hast mich hierhergebracht.

Wo Du mich hintragst, werde ich gerne

bleiben.

Ich bleibe doch gerne dort, wo Du mich

lasst. Mein Gott, ich bleibe doch gerne
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ma ki. dort, wo Du mich lisst.

E s¢ é hwi wé mi nd yold. Gott, Du wirst um Hilfe gebeten werden.
Léléme mo jén ma nj dia Soll ich weiter so mittellos bleiben, mein
S& é? Gott?

Stichwérter: Das Leben — der Schopfer — das menschliche Schicksal — die
Unfruchtbarkeit

Kommentar zum Lied

In dem Lied mit dem Titel , Un jijon anyi bé d’alogba“ — zu Deutsch: , Ich
sitze mutlos mit der Hand an der Schlife” — wird ein hochphilosophisches
Thema aufgeworfen: die Ungleichheit menschlicher Schicksale. Aus der
Sicht des Musikers trigt der Schopfergott die Verantwortung fiir das Vor-
handensein dieser Ungerechtigkeit. Dieser Gesang, der die Menschen
dazu bringt, immer wieder ihre Lebenssituation zu hinterfragen, gilt als
einer der bedeutungsvollsten Liedstiicke von Houngninou Ezin alias Ezin
Gangnon, einem der beliebtesten Mahi-Musiker.

Zu Beginn des Liedstiickes beschreibt der Musiker die Enttduschung
uiber seine momentane Situation, die er als sehr bedriickend empfindet
und fiir die er seinen Schépfer verantwortlich macht. Dabei verharrt er
gedankenverloren in einer sitzenden Korperposition, die Hand an der
Schlife, so als wiirde er eine schwere Last bzw. ein Problem tragen, das
ihm sein Leben erschwert. In dieser Haltung scheint sein ganzes Wesen
Verzweiflung und Enttiuschung auszustrahlen. Wenn ein Mensch trotz
aller Bemithungen und Anstrengungen scheitert, kann er gelegentlich in
diesen Zustand geraten. In der Sprache der Mahi sagt man dann: ,Ich
werde den Handteller an die Schlife setzen und fortan blofler Betrachter
sein.“ Das bedeutet, dass man von diesem Moment an auf alles verzichtet
und nur noch ein passiver Zuschauer des Geschehens bleibt. In solch ei-
nem Zustand scheint sich der Liedsidnger zu befinden. Folglich ist dieses
Liedstiick als Ausdruck einer stillen Resignation zu verstehen, deren Hin-
tergriinde im folgenden Abschnitt genauer eruiert werden.

In diesem Gesang ist der Musiker sehr enttiuscht dariiber, dass die
Menschen geboren werden, ohne sich ihrer irdischen Aufgabe bewusst
zu sein. Er sieht die Geburt eines Menschen als Einstieg in die Finsternis,
in der er verzweifelt nach einem Licht Ausschau hilt. Auflerdem findet
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er es bedauernswert, dass der Schopfer die Menschen in Unkenntnis tiber
ihre Existenz lisst und sie somit zu ohnmichtigen Spielbillen der Ereig-
nisse macht. Ereignisse, die nur im Idealfall zu Reichtum, Gliick und
Zufriedenheit fithren, doch der grofRen Mehrheit der Menschheit ver-
wehrt bleiben. Die Konfrontation mit dieser Wirklichkeit fiithrt dazu, dass
sich der Liedsinger seinem Schicksal ergibt und akzeptiert, dass er sein
Leben nur zu den gegebenen Bedingungen fithren wird und er nichts tun
kann, aufler den Schopfergott um Hilfe zu bitten. Als Folge seiner nega-
tiven Weltanschauung entwickelt er seinem Leben gegeniiber eine tiefe
innere Resignation.

Der Musiker vergleicht seine Situation und sich selbst mit einem ge-
schiittelten Baum. Sinnbildlich steht dieser Vergleich fiir seine elende
Situation, in der ein negatives Ereignis dem anderen folgt und ihn keine
Ruhe finden lisst. Seine Lage verschlechtert sich immer weiter. Ein Zu-
stand, der kein Einzelschicksal darstellt, sondern tigliche Realitit und
traurige Wahrheit der Mehrheit der Bevolkerung in Benin darstellt. Somit
spricht der Musiker mit seinem Text den meisten dieser Menschen direkt
aus der Seele und macht sich zum Sprachrohr fiir all jene, die einen dhn-
lichen Kampf mit ihrem Alltag ausfechten und unzufrieden mit ihren
Lebensumstinden sind.

Der Musiker denkt daran, dass sich sein mithsames Leben nicht ohne
das Eingreifen des Schopfers verindern kann. Unaufhérlich muss er ,das
Schiitteln“ seines Gottes tiber sich ergehen lassen, welches ihm tiglich
grofde Schmerzen bereitet. Der Musiker ruft seine Zuhorer zum Gebet
auf, obwohl er diesen Gott als Ursache aller Menschen Leid betrachtet.
Mit Bedauern stellt er beispielsweise fest, dass Gott durch seine Schép-
fung die Bosartigkeit mancher Menschen unterstiitzt. So habe er auch all
jene Pflanzen geschaffen, die als Grundzutat fur schidliche Zaubereli-
xiere verwendet werden.

Der Musiker kann auflerdem nicht verstehen, dass manche Men-
schen mit einer grofien Nachkommenschaft beschenkt wurden und sich
andere oft jahrelang vergebens nach einem Kind sehnen. Dies alles er-
scheint ihm so widerspriichlich zu sein, dass er eine Absicht hinter den
Tatsachen vermutet. Er glaubt, Gott selbst verfolge einen bestimmten
Plan auf Erden, den er noch nicht verstanden hat. So sitzt er sinnend mit
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der Hand an der Schlife, um die Ursache allen Strebens auf Erden zu

finden.

Lied Nr 25: Xalasg, 3 no mon

zonli é s¢ non zun on

Xalas¢, 3 no mon zonli é s¢
non zun sn?

Kolikos¢ é, 2 no mon zonli é
s€ non zun on?

Xalasg, 3 no mon zonli é s&
non zun on?

Kolikosé é, a no mon zonli é
s€ non zun on?

V¢ 50 koko bddo é d’[6]axile
ni gbéto wel

Wamave é, vé o wa dagbé
kaka ken jén na gni.

V¢ 0 Ayolin bodo é,

do gélé le ni gbéto wel
Wamave €, vé o wa dagbé
kaka ken jén na nyi.

V¢ so gantu bodo é d6 lan
ht ni gbéto we!

Wamave €, vé o wa dagbé
kaka ken jén na nyi.

Xalas¢ 3 no mon zonli é s¢
non zun sn?

Kolikosg é a2 no mon zonli é
s¢ non zun on?

S¢ der Hyine, siehst du wie der S&
verfihrt

S¢ der Hyine, siehst du wie der Sé
verfihrt?

Sé des Lowen, siehst du wie der S¢
verfihrt?

Se der Hyine, siehst du wie der Sé
verfihrt?

S¢ des Lowen, siehst du wie der S¢&
verfihrt?

Nimm doch einen Korb und geh fiir
jemanden auf den Markt, um einzukau-
fen! Unterschitzte Wohltat, tu wohl,
sooft Du willst! Es wird doch immer in
Undankbarkeit miinden.

Ergreife eine Hacke und versuch, einem
Mitmenschen den Acker zu bestellen!
Unterschitzte Wohltat, tu wohl, solange
Du kannst! Es wird doch immer in
Undankbarkeit miinden.

Ergreife das Gewehr und geh fiir
jemanden auf die Jagd!

Unterschitzte Wohltat, tu wohl, sooft
Du willst! Es wird doch immer in Un-
dankbarkeit miinden.

Se der Hyine, siehst du wie der Sé
verfihrt?
S¢ des Lowen, siehst du wie der S¢
verfihrt?

Stichworter: das Schicksal — die menschliche Undankbarkeit
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Kommentar zum Lied

Das Lied , Xalase a mon zonli € s¢ non zum on“— zu Deutsch: , Siehst du, wie
der Sé verfihrt?“ versinnbildlicht am Beispiel zweier Raubtiere, wie Hilfs-
bereitschaft und Gutmiitigkeit zum Nachteil der Wohltiter werden
kénnen, denn gute Werke und Opferbereitschaft scheinen nur in selte-
nen Fillen eine Garantie fiir immerwihrendes Vertrauen zu sein. Das
Lied wurde vom Informanten Richard Vidégnon (52) alias Wesén im Rah-
men der Feldforschung gesungen.

Die Wahl der im ersten Teil des Liedes beschriebenen Raubtiere spielt
eine entscheidende Rolle. Beiden werden Wesensziige und Verhaltens-
weisen zugeschrieben, die sowohl beim Menschen als auch bei anderen
Tieren Angst und Vorsicht hervorrufen. Selbst wenn ein einziges Tier
einmal von dieser natiirlichen Reaktion abweichen wiirde, kénnte es die
bereits erlernte Gegenreaktion der anderen nicht mehr beeinflussen.

Die Kenntnis iiber das urtypische, aggressive Verhalten dieser Lebe-
wesen scheint so oft bestitigt worden zu sein, dass jegliches Vertrauen
verloren gegangen ist. In ihrer Anwesenheit droht immer direkte Lebens-
gefahr, da sie ihr angeborener Jagdtrieb toten lisst. Dieses gnadenlose
Agieren scheint seine Ursache jedoch in der Natur dieser Wesen zu ha-
ben. Es ist keinesfalls Ausdruck eines bosartigen Charakters, sondern
vielmehr Merkmal ihres animalischen Instinktes, der ihnen und ihrer
Nachkommenschaft das Uberleben garantiert. So tétet eine Hyéne bei-
spielsweise mit der Absicht, ihren Hunger zu stillen. Das unterscheidet
das Tier wesentlich vom Menschen. So trigt in den Augen des Liedsin-
gers die Verantwortung fiir die Taten dieser Tiere allein der Schopfer, der
sie so erschuf. Hierauf bezieht sich die Bezeichnung ,Sé“, was von vorn-
herein ,das Schicksal“ oder sinnfillig ,Gott“ bedeutet.

Im zweiten Teil des Lieds zieht der Liedermacher eine Parallele zum
menschlichen Verhalten und beschreibt es anhand von Beispielen. Auf
diese Weise lisst er uns an seiner Uberzeugung teilhaben, nach der man-
che Menschen durch ihre Vorurteile daran gehindert werden, ihren
Blickwinkel zu dndern und ihre gewohnten Denkweisen zu hinterfragen.
So sind manche Menschen beispielsweise davon iiberzeugt, dass es keine
selbstlose Hilfsbereitschaft gibt. Sie vermuten, dass der Gebende in je-
dem Fall auch einen Nutzen aus seiner Wohltat ziehen und sich
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personlich bereichern méchte. Diesen Verdacht belegt der Komponist mit
drei alltidglichen Beispielen aus den Bereichen Ackerbau und Jagd. Eines
davon soll im Folgenden genauer betrachtet werden, denn es nimmt Be-
zug auf eine der Hauptbeschiftigungen der Mahi-Frauen, die neben ihrer
traditionellen Rolle als Hausfrau und Mutter dem Handel mit Feldfriich-
ten nachgehen. Gewohnheitsmiflig bringt jede Frau einen Teil der Ernte
regelmiflig zum nichstgelegenen Markt, um ihn dort zu verkaufen. Der
Gewinn dient dem Lebensunterhalt der ganzen Familie, die aus sehr vie-
len Mitgliedern bestehen kann. Sollte die Frau jedoch einmal aufgrund
von Krankheit oder Zeitnot daran gehindert werden, muss sie auf die
Hilfsbereitschaft einer anderen Frau vertrauen, die die Ware stellvertre-
tend fiir sie verduflert. Den Erlos liefert sie danach bei der verhinderten
Hindlerin ab. Da die Preise fiur die Waren jedoch tiglich variieren, ist es
der Biuerin nicht méglich einzuschitzen, wie viel ihre Ernte an diesem
Tag tatsichlich wert war und ob die Helferin ihr die gesamte Summe
uberreicht hat. Diese Ungewissheit verstirkt das Misstrauen, dass sie ih-
rer Stellvertreterin gegeniiber hegt. Anstatt auf deren Ehrlichkeit zu
vertrauen und ihr dankbar zu sein, verdichtigt sie die Frau der Unehr-
lichkeit.

So gilt das Lied vor allem als Mahnung fiir all jene, die voreilige
Schliisse iiber andere Menschen ziehen, ohne genaue Kenntnis iiber das
Wesen eines Menschen zu besitzen. Diese voreingenommene Sichtweise
wertet der Liedsinger als massive Charakterschwiche, die in ihrer Trieb-
haftigkeit an animalische Urinstinkte erinnert.

Dieses Lied wird von Menschen gesungen, die sich ohne eigenes Zu-
tun in einer schwierigen Situation befinden oder trotz ihres guten Willens
Undank geerntet haben. Das erlaubt ihnen, sich sowohl iiber die Undank-
barkeit der Menschen sowie deren Ungerechtigkeit zu duflern als auch
sich tiber ihr eigenes trauriges Schicksal zu beklagen.
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Lied Nr 26: Gbéto 6 xesi lod

O yi md gbéto ki boka do
yetin hun do nyi d’ayivogbe.

O 06 b6 1ébéni bo é yi j&
asava 9 don é n4, j¢ b6 hén
afotowé dodn.

O md gbéto k boka do
yetin hun donyi d’ayivogbe.
O s0¢ b6 1ébéni, é yi j¢
asava 4, don é na jé bo
hén afotowé dodn.

Gbéto do xesi lo 6.

E gbéto wé €16 nd hon na né.
Jakpata ma nyi nu n’ahon

na de.

Ajanti xrala ma nyi nu
n’ahon né deé.

Mg é nyi ndvuwé bo hwi kpo
é kp6 é mi no kol alo béno
d6 jent du wé o, é se ku

towé ni s3 né kpodé o, é na do
ni jesin bodo ji me, ki o ki
gbo so mé né dn du jan $d ma
nj sudn.

O md gbéto ki1 boka do
yetin hun donyi q" ayivogbe.
O s0é b6 1ébéni ni é yi j¢
asava 4, don é nd jé b6 hén
afotowé dodn.

E gbéto do6 xesi lo 6.

Der Mensch ist zu fiirchten

Siehst Du im Schatten einen sterbenden
Menschen, dann schleppe ihn in die
Sonne.

Auch wenn Du aufopferungsvoll fiir ihn
sorgst, sobald er im Jenseits eintreffen
wiirde, konnte er von dort aus Deine
Beine ziehen.

Siehst Du im Schatten einen Sterbenden,
dann schleppe ihn unter die Sonne.

Auch wenn Du aufopferungsvoll fiir ihn
sorgst, sobald er im Jenseits eintreffen
wiirde, wiirde er von dort aus Deine Beine
ziehen.

Der Mensch ist zu fiirchten.

Nur der Mensch muss gemieden werden.
Vor der Viper sollte man eher nicht in
Panik geraten.

Vor der Hyine darf man auch nicht
erschrocken sein.

Wiren Deine lieben Verwandten, mit
denen Du dir oft die Hinde wischst und
zusammen isst, {iber Deinen morgigen
Tod informiert, so wiirden sie den Tod
dazu iiberreden, ihn unverziglich auf
heute morgen vorzuverlegen.

Siehst Du im Schatten einen Sterbenden,
dann schlepp ihn unter die Sonne.

Auch wenn Du aufopferungsvoll fiir ihn
sorgst, sobald er im Jenseits eintreffen
wiirde, konnte er von dort aus Deine
Beine ziehen.

Der Mensch ist zu fiirchten.
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E gbéto wé é 16 no hon nd né.
Jakpata dangbé ma nyi nu
n’ahon né de.

Ajant xala ma nyi nu

n’ahon né de.

Mé é nyi ndvuwé bo hwi kpo é
kpd é mi no kold alo bé no do
jenu qu wé o, é se ki towé ni
sd né kpodé o, é na do ni jesin
bddo ji mé: K o ki gbo so me
ne dn du jan sd ma nd sudn.
X6 é do han é né 5n me bo,
un x0 do molé né wa nén,

gbe ma nyd han nu mi cébo
agbogbénu ni ma bé xwélé.

O no wa nudé boka nd md
akwé 5 famille na do kpo gégé.
V¢ no wa azodé boka nd md
akwé 3, famille né do kpo
gégé.

V¢ no wa azodé b6 ki nd md
akwé 3, famille na do kpo
gégé.

Nangan sin vi 1¢ na do kpo
gégé. Atavi sin vi 1& na do kpo
gégé. Nafi sin vi 1€ na do kpo
gégé.

E sé ka towé ni é na do xwé
otdn mé dn, yé na don wa do
stn owé me.

Ye yi se kt towé ni é do sun
otdn mé dn, yé na don wa do
sdéjaa.

Gbéto su kandé nd hwédo
godo towé, hun ny¢ do gban
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Nur der Mensch muss gemieden werden.
Vor der Viper sollte man eher nicht in
Panik geraten.

Vor der Hyine darf man auch nicht
erschrocken sein.

Wiren Deine lieben Verwandten, mit
denen Du Dir oft die Hinde wischst und
zusammen isst, {iber Deinen morgigen
Tod informiert, so wiirden sie den Tod
dazu iiberreden, ihn unverziiglich auf
heute morgen vorzuverlegen.

Trotz des schlechten Zustandes meiner
Stimme wiirde ich, Agbogbénu die
Botschaft meines Gesangs darlegen.
Wenn man berufstitig ist und Geld
verdient, ist man von vielen Familien-
mitgliedern umgeben.

Ist man berufstitig und verdient Geld,
dann ist man von vielen Familienmitglie-
dern umgeben.

Habe blof einen Job und verdiene Geld,
so hittest Du zahlreiche Familienmit-
glieder um Dich herum;

viele Vetter dlterer Tantenmiitterlicher-
seits, viele Vetter viterlicherseits sowie
zahlreiche Kinder der jiingsten Tante
auch.

Wiren sie tiber Deinen Tod in drei Jahren
informiert, so wiirden sie ihn auf zwei
Monate vorverlegen.

Wenn sie Deinen Tod in zwei Monaten
erfahren, werden sie ihn auf Morgen
vorverlegen.

Wenn etwa vierzig Personen Dir folgten,
solltest Du wissen, dass circa dreifdig



mbdn ka nd lin nyanyan tn én. schlecht von Dir denken.

E me su gban mdn ka nd hwé- Wiirden etwa dreiflig Personen Dir

do gbdo towé, hun ny¢ do kwo folgen, so solltest Du wissen, dass etwa
mbn ka nd lin nyanyan tdn én. zwanzig Dir Ubles nachreden.

Dokwin w¢ wa stisobé ni
tevi.

Bo té wa yi sdhu nyan towé.
Weli wé wa stisobd ni

tevi.

Bo té wa yi 3 wu wéli. Bo
weli towé kennt b6 no do o:
Din on do jén un dé o.
Weli no do dé jén un do,
dagbéwiwa 5 do jén un do.
O weli wé wa stisob6 ni

té élo 6.

M4 misilo ma nyi alo dagbé.

Do jén un do é, nyonawiwa
dé jén un d6 e. Dokwin wa
stsob6 ni té.

Bo té sdhu dokwin bo é do
ji:

oktn 46 o ni kian na ka

we 0 kp6 do nukon ja.

Do jén un dé.

DPagbéwiwa o do6 jén un do.
O weli wé wa stisobd ni té
élo.

Misilo ma nyi alo dagbé.

Die SuiRkartoffel stellte ein Wachstums-
mittel fiir die Jamswurzel her.

Somit wichst die Jamswurzel besser als
die Suflkartoffel. Sie hat ein Wachstums-
mittel fiir die Jamswurzel konzipiert.
Nachher wichst die Jamswurzel besser als
die SuiRkartoffel. Dann sagte die StiRkar-
toffel dazu: ”Ich verzichte endgiiltig da-
rauf*. Die StiRkartoffel sagt: , Ich verzichte
endgiiltig auf alle Wohltaten.“

Die SiiRkartoffel hat Wachstumsmittel fiir
die Jamswurzel hergestellt.

Undank ist der Welt Lohn.

Ich verzichte fiir immer auf eine Wohltat.
Die SiifRkartoffel stellte ein Wachstums-
mittel fiir die Jamswurzel her.

Danach wichst die Jamswurzel besser als
sie.

Dann droht ihr die SiiRkartoffel, dass die
Trockenzeit die Lianen zerstoren muss.

Darauf verzichte ich endgiiltig.

Auf die Wohltat verzichte ich.

Die SiiRkartoffel hat Wachstumsmittel fiir
die Jamswurzel hergestellt.

Undank ist wirklich der Welt Lohn.

Stichwérter: das Menschengeschlecht — das Misstrauen

Kommentar zum Lied

Der Gesang mit dem Titel , Gbéto 6 xesi lo 6“— zu Deutsch: , Der Mensch
ist zu flirchten — ist ein Lied des seinerzeit 82-jihrigen Aledo T. Aifa alias
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Aledo, einem der bekanntesten Mahi-Musiker, der im Toba-Rhythmus
musiziert.

Das Lied thematisiert die Furcht der Menschen vor der Bosartigkeit ihrer
Mitmenschen und stellt damit allgemein das Wesen ,Mensch“ in Frage.
Der Musiker mahnt an, prinzipiell allen Menschen zu misstrauen, so-
wohl Fremden als auch nahen Verwandten. In diesem Kontext fithrt er
zunichst das Beispiel der gemeinsamen Mahlzeit an, der bei den Mahi
eine enorme Bedeutung beigemessen wird. Sie symbolisiert sowohl die
Briiderlichkeit, die enge Freundschaft als auch die sehr nahe Verwandt-
schaft. Sich die Hinde zu waschen und mit jemandem zu essen, stellt
einen Akt des Vertrauens dar, denn jede Mahlzeit birgt die Gefahr zu er-
kranken oder vergiftet zu werden. Deshalb essen die Leute nur mit guten
Freunden und verlisslichen Verwandten aus demselben Teller, um jedes
Risiko auszuschlieflen.

Des Weiteren fiigt der Musiker hinzu, dass der Undank der Men-
schen oft sehr grof sein kann und die Anteilnahme und Hilfe, die man
dem anderen entgegenbringt, oft nicht im selben Maf} erwidert wird. Er
nennt dazu das Beispiel von Familienangehotrigen, die erwarten, dass
man ihnen vom erarbeiteten Lohn Geschenke kauft. Erfiillen diese Ge-
schenke jedoch nicht die Erwartungen derjenigen, kehrt sich die
anfingliche Freude oft in Arger und Undank um. So wird die gute Ab-
sicht des Gebenden schnell vergessen und verliert ihren Wert. Aus dieser
Betrachtung schlussfolgert der Musiker, dass der Mensch mehr zu fiirch-
ten ist als die Viper oder die Hyine. A priori weifd jeder Mensch, dass
diese Tierarten den Menschen jederzeit angreifen konnten. Fithlen sie
sich bedroht, reagieren die meisten von ihnen mit Angriff und Abwehr.
Was den Menschen angeht, weifl man jedoch nie, was man zu erwarten
hitte und wie die andere Person reagieren kénnte. Menschliches Verhal-
ten scheint im Vergleich mit tierischem, immer personen— und
situationsabhingig und somit unvorhersehbar und stets neu zu sein. Da-
vor warnt der Musiker mit folgenden Worten:

»Gbéto su kandé nd hwédo gédo Wenn etwa vierzig Personen Dir folgten,

towé hun ny¢ do gban mdn kand solltest Du wissen, dass circa dreiflig
lin nyanyan tn én. schlecht von Dir denken.
E me su gban mdn ka nd hwédo Wiirden etwa dreiflig Personen Dir folgen,

gbédo towé hun ny¢ do kwé mdn  so solltest Du wissen, dass etwa zwanzig
ka nd lin nyanyan ton én. Dir Ubles nachreden.*
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So soll man stets vorsichtig mit den Menschen umgehen, denn nicht
auf alle ist Verlass. Im Lied wird zudem betont, dass man in Wahrheit
nur dann von zahlreichen Familienmitgliedern umgeben ist, wenn man
reich ist und geben kann. Ansonsten kommen nur wenige zu Besuch. Sie
besuchen einen nicht aus Liebe, sondern wegen des Vermogens oder der
finanziellen Unterstiitzung, die sie von einem erwarten kénnten.

Der Singer untermauert seine These mit einer Anekdote tiber die
Stikartoffel und die Jamswurzel. Dem Liedtext zufolge wichst die SUR-
kartoffel nie in Knollen, sondern in Zwiebeln. Sie entschied sich jedoch,
der Jamswurzel zu helfen, damit die Jamswurzel tiefer und linger wach-
sen und sich verdsteln konnte wie sie. So verriet die Siiftkartoffel ihr das
Wachstumsgeheimnis, damit die Jamswurzel ihr Ziel erreichen konnte.
Nachdem die Jamswurzel linger und tiefer wachsen konnte, machte sie
sich tiber die Suifkartoftel lustig, indem sie zu ihr sagte, dass diese nie in
Knollen wachsen konnte, sondern nur in Zwiebeln.

Das machte die Siilkartoffel so traurig, dass sie sich entschloss,
nichts Gutes mehr zu vollbringen. Ein konkretes Beispiel aus der Natur.
Wenn man sich vorstellt, dass Menschen, denen man aus einer Notlage
geholfen hat, sich danach als undankbar erweisen, dann ist es unerliss-
lich, den Menschen zu misstrauen.

In diesem Gesang wird das Gesellschaftssystem kritisiert. Aufbauend
auf alltiglichen Begebenheiten betont der Musiker, dass Menschen miss-
giinstig und bosartig sein konnen. So wollen einem diejenigen, denen
man geholfen hat, méglicherweise im Nachhinein schaden. Gleichwohl
darf man deshalb nicht aufhoren, Gutes zu tun, sondern muss den Men-
schen mit einem gewissen Maf} an Misstrauen begegnen. Die Zuhorer
sollen sich aber merken, dass sie sich nichts von ithren Wohltaten erhof-
fen diirfen. Hier existiert eine Parallele zum deutschen Sprichwort:
,Erwarte viel von dir selbst und wenig von den Anderen, so bleibt dir man-
cher Arger und so manche Enttiuschung erspart.”
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Lied Nr 27: Xolonovi 1&¢ wg

[E do] Xolonovi 1¢ we no do
gbéto ma nyo é 160.

Esiin xwésin towé gbé o,
gbéto jén mi na yols.
Gogondvi 1& we no do gbéto
ma nyo é 16o.

Esiin xwésin towé gbé o
GDbéto jén o d6 nd yold.
Ok biyo xwé towé gbé,
Azdn biyo xwé towé gbé,
0z6 ji d’awagbooji aga é,
Gbeto jén o d6 na yold.
Ok biyo xwé towé gbé,
Azdn biyo xwé towé gbé,
0z6 ji ’awagbooji aga é
gbéto jén o d6 na yold.

O xolonovi 1¢ we no do gbéto
ma nyo € 160.

E siin xwésin towé gbé o,
gb&to jén mi na yold.

Die Ignoranten finden die Menschen
nicht gut

Nur die Ignoranten finden die Menschen
nicht gut.

Sucht einen das Ungliick heim,

dann ruft man Menschen allein um Hilfe.

Nur dumme Leute finden Menschen
unwichtig.

Wenn das Ungliick einen heimsucht,

so ruft man eben Menschen um Hilfe.
Steht der Tod bei Dir an der Tiir,

taucht die Krankheit bei Dir auf,

steht Dein Haus in Flammen,

so musstest Du nur Menschen aufrufen.

Sucht das Ungliick einen heim,

taucht die Krankheit bei Dir auf,

steht Dein Haus in Flammen,

so musstest Du nur Menschen aufrufen.

Nur die Ignoranten finden die Menschen
nicht gut.

Sucht einen das Ungliick heim,

dann ruft man Menschen allein um Hilfe.

Stichwérter: Mensch — Verhiltnis — Giite

Kommentar zum Lied

Der Gesang mit dem Titel ,Xolonovi l¢ we“— zu Deutsch: , Die Ignoranten
finden die Menschen nicht gut*, wirft die Frage nach dem Guten im Men-
schen auf. Dieser Gesang, der ein Ergebnis der Feldforschung des Jahres
2013 ist, wurde von Calixte Agbognissou alias Zokpon gesungen.

Um den Liedtext in seinem Sinn wirklich erfassen zu kénnen, ist es not-
wendig zu wissen und zu verstehen, dass der Mensch, der in der Mahi-
Sprache als Gbéto bezeichnet wird, grundsitzlich als gefihrlich gilt. Es ist
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also grundsitzlich ein gewisses Misstrauen einem anderen Menschen ge-
geniiber angebracht, da zu vermuten steht, dass er zunichst auf seinen
eigenen Vorteil bedacht ist und Selbstlosigkeit, Hilfsbereitschaft und
Giite in ihrer Reinform nicht existieren. Diese misstrauische Sicht, die
jedem prinzipiell negative Absichten unterstellt und alle Menschen unter
Generalverdacht setzt, bewirkt, dass kein stabiles soziales Gefiige und
keine Vertrauensbasis entstehen kann. Solch ein soziales Netz hitte aber
den Vorteil, dass man sich in Notzeiten auf den anderen verlassen und
mit seiner Unterstiitzung rechnen kénnte. Diesen positiven Aspekt des
Zusammenbhaltes einer Gemeinschaft von Menschen erkennt der Musi-
ker und hebt in seinem Text die Diskrepanz zwischen dem Ist- und dem
Soll-Zustand hervor. Er nennt einige Begebenheiten, in denen der
Mensch notwendigerweise auf die Hilfe und Loyalitit des anderen ange-
wiesen ist.

Um seiner Argumentation Nachdruck zu verleihen, wihlt er drasti-
sche Beispiele, wie das eines Hausbrandes. Er vermutet, dass eine Person
alleine nie imstande wire, ihn zu léschen. Selbst Krankheit und Tod ver-
mag einer allein nie abzuwehren, heifét es in dem Liedtext weiter. So kann
eine Familie beispielsweise nur iiberleben, wenn jeder seinen Beitrag
zum Lebensunterhalt leistet und im Krankheitsfall fiir den anderen ein-
springt. Der wirtschaftliche Aspekt scheint im Krankheits- oder Todesfall
jedoch nicht vordergriindig zu sein. Etwas, das mit Geld nie zu bezahlen
wire, ist die menschliche Zuwendung, die moralische Unterstitzung
und die heilende Wirkung, die von der Anteilnahme und der Wirme ei-
nes besorgten Menschen ausgehen. So sollte dem Trauernden in seiner
Not beigestanden und ihm geholfen werden, den Verstorbenen allen Tra-
ditionen gemifd bestatten zu konnen. Alles andere wire ein Verstof
gegen bestehende Normen und Sitten. So heifdt es im Lied:

,Ok1 biyo xwé towé gbé, Steht der Tod bei Dir an der Tiir,

Azdn biyo xwé towé gbé, taucht die Krankheit bei Dir auf,

0z6 ji d’awagbooji aga é steht Dein Haus in Flammen,

Gbéto jén o d6 nd yolo. so musstest Du nur Menschen aufrufen.“

Als Restimee des Lieds kann festgehalten werden, dass der Mensch nur
in der Gemeinschaft lebensfihig bleibt und auf die Hilfe und die Anwe-
senheit der anderen unbedingt angewiesen ist. Jedes davon abweichende
Verhalten wiirde sich nachteilig auswirken und konnte im schlimmsten
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Fall sogar den Tod fiir das Individuum bedeuten. So sollten Skepsis und
Misstrauen im Umgang mit dem Nichsten zwar vorhanden jedoch nicht
vorherrschend sein, um die Basis fiir den Austausch von Hilfeleistungen

zu erleichtern.

Lied Nr 28: Mi ma nd x0 tJ
dshun

Mi ma na x0 t3 dohun m5 6.
E gbémeli b6dwé hu

nyénli.

Mi m) é do wee.

Mo c6bo sun é déme on hwé
aa.

E gb¢ 0, mi ve ma x0 t3
dohun 6.

Aliton bédwé hwu nyénli.

O md én do wée mdn, sun

é déme on hwé a4a.

Nué do gbe fio hwé 4.

Do sun é do gb¢ fio hwé 4.
Ajojija aconu é nyi.

Mesi biba o aconu é nyi.

A no wa nyanyan kaka nidp;
ve ko nd wa nyanyan kaka nu;
o d" ayi b6 nyo mekado o,

o falu famille towé.

E mi ma lin t3 dohun 6!
Gbémeli bodwé hwu

nyénli.

A m) é do wee unté 3. Sun é
démé on hwé 44a.

Nué d6 bdhanme é; nué dé

Fiihrt es?*® nicht so wie beim Schwimmen!

Fiithrt es nicht so wie beim Schwimmen!
Der Lebensweg ist so eng wie ein Nadel-
ohr.

Er liegt sehr weit vor euch.

Dennoch wird er von zahlreichen Regeln
beeinflusst.

Das Leben darf nicht wie in einem Fluss
gefithrt werden.

Sein Weg ist so schmal wie ein Nadelshr.
Es scheint so weit zu sein, aber ist von
zahlreichen Regeln beeinflusst.

Die Lebensregeln sind zahlreich.

Die Lebensverbote sind vielfiltig.

Der Diebstahl dient zum Spaf.

Der Ehebruch dient auch zum SpafS.
Selbst wenn Du oft Ubel tust,

Selbst wenn Du oft Ubel tust,

wenn Du in einen Mord verwickelt wirst,
dann bringst Du Deine Familie in Gefahr.

Fiihrt es nicht so wie beim Schwimmen!
Der Lebensweg ist so eng wie ein Nadel-
ohr.

Er liegt sehr weit vor euch. Doch wird er
von zahlreichen Regeln bestimmt.

Die Botschaft dieser Toba-Musik;

28 Damit gemeint ist ,das Leben*.
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tobdhanme bo gannyon ji
hanton do mo 1é 5 wa né.

Ma kpi tinton, mi gbo numi
ma kpi tinton, nu mi na
doto! B6 gbe é me mi wa o,

e gb¢ 5 me do fze.

Yé nd ve do mo jén é ki sin.
Gannyon do ayihunnu we 4?
Axwo66!

Gb¢ o me do fadada unté

3, yé nd ve do ayihun

sin.

Ma gbéme ma nyi ayihun-
nudé. Yé nd wanu davu davu.
Yakpovi le nd wanu nyafun
nyafun. Yé nd wanu hizi hizi.
Gannyon hanbalaji, n"9n
kpon kaka.

O kennu dn, 4 do é ko

hizu.

A kennu do vidé wu 5, A m4
mdn 4n, vio na do é kb
htizu.

Huzu huzu o medé 1€ ton dn,
me ma nyi alo é huzu na

ng 4n. A ma m) 4n?

Axwo66!

O n) wa nyanyan gbondé ka-
k4, nidp ve ké nd wa nyanyan
kaka nu, gbéto alaijogti dokpd
wa yi ki1 do alotowé me dn,
hun tatn do gbé towé 5 gbelé.
O nd wa nyanyan gbondg,
hun ve k6 nd wa nyanyan
gbondé bénu gbéto alaijogl

Die in diesem Lied von Gangnon zu
vermittelnde Botschaft wird ihnen sofort
erklirt. Lasst mich bitte davon erzihlen,
damit ihr ihr zuhéren koénnt!

Diese Welt, in die wir gelangt sind, ist so
grofl. Sie glauben, dass sie durch keine
Verbote geregelt wird.

Gangnon fragt nach, ob es um ein Spiel-
zeug geht. Mir ist das unbekannt.

Da die Welt so immens ist, glauben sie,
dass man alles auf die leichte Schulter
nehmen darf.

Das Leben darf nicht fiir ein Spielzeug
gehalten werden. Sie benehmen sich riick-
sichtslos. Die Jugendlichen verhalten sich
riicksichtslos. Sie tun merkwiirdige Dinge.
Ich, Gangnon, der Liedermacher, habe
mich lange besonnen.

Wenn man sie zur Ordnung rufen will,
erwidern sie, dass alles sich verindert hat.
Wenn einem Jugendlichen ein Vorwurf
gemacht wird, entgegnet er, dass die Zeit
sich verindert hat.

Die Revolution, die in Betracht gezogen
wird, geht nicht mit solch einem Verhalten
einher. Hast du das bemerkt?

Ich weif nichts davon.

Wenn Du oft etwas Boses tust, tu beliebig

etwas Boses an!

Aber, wenn Du einen Menschen umbring-
st, oder fiir dessen Tod mitverantwortlich

bist, ist Dein Leben danach zerstort.

Selbst wenn Du oft Béses tust und diesmal
unpassenderweise in einen Mord
verwickelt wirst, musst Du verstehen, dass
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désu, dokpd yi ka do alo towé Dein Leben dann ruiniert ist.

me 50, hun tatn do gbé towé Fiir dieses einzige Verbrechen, das Du

5 é gbelé n¢. Nyanya dokpd é begangen hast; Fiir diesen Mord, den Du
we bolé 0 a ma mdn 4n; me 3 unvermittelt begangen hast, muss Dein
hu gbaun 1é 5, axd é né onvi Kind biiflen.

towé na stin. Bo hwidésuno  Du selbst musst auch dafiir biif3en.

a na le wa stn. Famille towé Dafiir miissen Deine Kleinfamilie und der
né stn, hénnuon céxwind  Rest der Familie biiflen. Konntest Du das
stin. A hén 4n? Yé nyoén an. ertragen? Seid ihr euch dessen bewuRt?
Axwo060! Ich weifd es nicht.

E nyi ye dékon kaka bo sekéte- Wenn sekétegbe die Bule von ihnen

gbe ka j’axd byo ji 9, gbéto le  verlangt, zeigen die Menschen dann Reue
mi, mind j¢nudé dojiné.  uber ihr Verhalten.

Bo midésunodn miwg ki  Thr seid selbst dafiir verantwortlich.

don. Nyanyandé o mi we¢ k4  Thr seid fuir irgendein Ungliick verantwort-

don. E nydn midésuno dn lich. Fiir irgendein Gliick seid ihr
mi wé ki don. Axwoo! verantwortlich. Ich weif3 es nicht.
Yeé nyoén an an. Seid ihr euch dessen nicht bewusst?
Mo é ma nd ka gidi gidi. Man kommt nicht unvermittelt um.

Gbéme fi5 dié, é do nyanyan In dieser Welt stirbt der Ubeltiter nicht
wa we o dié, mdn é ma no ki unvermittelt.
gidi gidi. A n4d no finén kdkd Man lebt deswegen lange. Du musst so

bo nyanyan é a ki bolo né lange am Leben bleiben, bis Du einmal
on, A na nd fi bé stin axd xwe hier fiir alle Missetaten biifdt, bevor Du
cobb wa yi klioxwé. sterben kannst.

O ma ka stin axd cobo yi Wenn Du nicht vor dem Tod dafiir gebiifst
ktGioxwé 4; un do o ma sun hast; wenn Du nicht vor dem Tod dafiir
axdton c6bo yi kioxwé we, biifdt, muss Dein Kind dafiir biifken.

vi towé na wa stin. Xwidésu Du musst selbst dafiir biif3en.
onawisun. Hénnudnnd  Deine ganze Familie muss auch dafiir

wa stn. buifden.

Hanbalaji, mi nyoén an. Der Musiker fragt aber, ob ihr euch dessen
0 j’3j6 5 aconu. Mesi biba bewusst seid. Ein Diebstahl dient zum
aconu é nyi. Adingban jén  SpafR. Auch der Ehebruch dient zum

€ nj do6 o aconu we é nyi. Spafl. Eine Liige dient auch zum SpaR.
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E nyi o d’ayi b6 nyd mekado
9, hun o falu famille towé.

E mi ma lin t5 dohun m5 6!
Gbémeli b6dwé hwu

nyénli.

A mo é do wee unté 5.

Sun é déme o hwé 444.

Sun é démge o, axwoo!

Sun é démze o sukpb.

Yeé md do wée unté o,

yé vé& do mo é dé sin.

E nyi o d" ayi b6 ny mekado

Am Tage, da Du dadurch einen Mord bege-
hen wirst, bringst Du Deine Familie in
Gefahr.

Fiihrt es [das Leben] nicht so wie beim
Schwimmen! Der Lebensweg ist so eng
wie ein Nadel6hr.

Er liegt sehr weit vor euch.

Doch wird er von zahlreichen Regeln
bestimmt. Seine Regeln, mein Gott!

Die Lebensregeln sind zahlreich.

Wenn sie das Leben weit liegen sehen,
glauben sie, dass es so einfach daliegt.
Am Tage, da Du dadurch einen Mord bege-

o, hun o falu famille towé.  hen wirst, bringst Du Deine Familie in

Gefahr.
Stichworter: das Leben — die Lebensregeln — die Verbote
Kommentar zum Lied

Das Lied mit dem Titel ,Mi ma no x0 t> ¢ohun“ — zu Deutsch: , Fiihrt es
nicht so wie beim Schwimmen®, gilt als eine Aufforderung, geltende Le-
bensweisen zu respektieren und sich tiber die Folgen von Fehlverhalten
klar zu werden. Das Lied ist eines von Houngninou Ezin alias Ezin
Gangnons Lieblingsliedern. Es gilt heute noch als ein gewichtiger Appell
an die Menschen zu einer gewissen Mifligung ihres Lebens. Mit zum
Zeitpunkt der Feldforschung 88 Jahren lebte der Musiker noch in seinem
Heimatdorf, das etwa fiinfzehn Kilometer weit von Savalou entfernt liegt.

Schon zu Beginn des Liedes wird der Hérer dazu aufgefordert, fiir eine
gewisse Stabilitit in seinem Leben zu sorgen, wenn es heifdt: , Fiihrt es
nicht so wie beim Schwimmen!“ Hier stellt der Musiker einen Vergleich
zwischen dem Leben und dem Schwimmen in unruhigem Gewdsser an.
Das Schwimmen erfordert jederzeit ruhige und gleichmifige Bewegun-
gen, doch gerit die schwimmende Person in unruhige Gewisser, kann
sie in Panik geraten, sich unkontrolliert bewegen und beginnen, irratio-
nal und panisch zu handeln. Ahnlich einem Menschen, der durch
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Missachtung der bestehenden Gebote seinen Halt verliert und zu unkon-
trollierten Handlungen neigt. In solch einem haltlosen Zustand kann er
zur Gefahr fiir sich selbst und auch fiir andere werden. Deshalb erscheint
es dem Singer unbedingt notwendig, sich konstant an geltende Regeln
zu halten.

Im Gegensatz zum Fluss, dessen Verlauf variieren kann, behalten be-
stimmte Regeln ihre Giiltigkeit und sollen grundsitzlich von allen
Mitgliedern einer Gesellschaft beachtet werden. An dieser Stelle nimmt
der Musiker eine beratende Funktion ein, indem er seine Mitmenschen
nicht nur zur Beachtung dieser Regeln, sondern auch zur MiRigung in
ihrem Leben ermahnt. Seiner Meinung nach entsteht bei einigen Men-
schen der Eindruck, dass sie geltende Verhaltensregeln missachten
konnten, weil sie sich nicht in ihrer Personlichkeit einschrinken lassen
wollen. So bestimmen sie selbst, welche Regeln ihnen dienlich sein kén-
nen und welche nicht. Der Musiker verurteilt solch ein Verhalten und
vertritt die Meinung, dass niemand bestehende Gesetze fiir sich auslegen
und verindern darf. Niemand besitzt seiner Meinung nach Sonderrechte.
Dabei vergleicht er das Leben mit einem Nadelohr und fithrt fiir diesen
Vergleich einige Beispiele an.

Er stellt fest, dass Taten wie beispielsweise Ehebruch, Betrug und
Diebstahl, zwar Stinde, aber heutzutage gingiger Alltag bei vielen Men-
schen sind. In solchen moralischen Grenziiberschreitungen sieht der
Musiker die Gefahr verborgen, das Gespiir fiir richtiges und falsches Ver-
halten zu verlieren und dadurch eines Tages ein noch viel schlimmeres
Vergehen, wie beispielsweise einen Mord, begehen zu kénnen. Die Kon-
sequenzen fiir solch eine Tat misste dann nicht nur der Titer selbst,
sondern sein gesamtes Umfeld tragen. Also Familie, Verwandte, Be-
kannte und Freunde. Auffillig ist, dass die Lebensgebote im Lied den
zehn Geboten der Bibel Ghneln. Vielfach gehen die Menschen leichtfertig
mit gesellschaftlichen Verboten um, weil sie deren Konsequenzen unter-
schitzen oder ignorieren. Im Leben bleibt aber nichts unbestraft, so die
Aussage des Musikers. Der Mahi-Tradition zufolge wird verschiedenen
Gottern grofle Macht zugerechnet, sodass jede menschliche Handlung
jederzeit beurteilt und bestraft werden kann. Oft wird im Gesang auf den
Begriff Sékétegbe angespielt, der sich auf ,Gott“ bezieht; Hiiter der Le-
bensregeln. Dieser Gott wird immer im musikalischen Kontext erwihnt,
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damit die Zuhorer wissen, welcher Name dem genannten Gott im ent-
sprechenden Fall verliehen werden muss.

Die Lehre dieses Gesangs sollte demnach sein, sich nie tiber gelten-
des Recht zu erheben. Es ist zwar erlaubt, die Sinnhaftigkeit mancher
Gebote kritisch zu hinterfragen, doch sollte dies nie zu einer Grenziiber-
schreitung oder zum Bruch mit den geltenden Verhaltensregeln fiithren.
Die Konsequenzen mancher Taten kénnen ansonsten folgenschwer und
unumkehrbar sein. Noch Generationen danach miissten die Folgen fiir

sie tragen.

Lied Nr 29: Akwe kun na yi
xaa 6

Un dp akwe kun no yi xad 6.
E kn no nyi wamamono
c6bo no yi xaa.

Un do, akwe kuin nd yi xa 6.
E ka noyl wamamono cébo
no yi xad.

O nudé wa wé hun, ado gbéme
ni gbévidé wa xo wé ni, o medé
nyi métowé o, ajinjon awa
towé me.

Meme éka ndn nyi dn, é kin
nyi melan we é no kan du 6.

Akwe kun nd yi xa 6.

E kdn no nyi wamamono cébo
no yi xaa.

Un dp, akwe ktin n yi xa 6.

E ka no nyi 1éléno cobo no

yi xad.

O nudé wa we ni, a do gbéme
ni gbévidé wa x6 we ni, o
medé nyi métowé o ajinjon
aja towé mé.

Geld ist bei einer Freundschaft nicht
wichtig

Geld ist bei einer Freundschaft nicht
wichtig. Der Arme schliefdt auch
Freundschaft.

Ich meine, Geld ist bei einer Freund-
schaft nicht wichtig. Doch schlief3t der
Arme auch Freundschaft.

Wenn es Schwierigkeiten gibt, wenn
Dir im Leben etwas passiert, dann
unterstiitzten Dich die Leute, die Dich
gern haben.

Bei einer Freundschaft ist das Fleisch
der Partner nicht zum Anbeif3en.

Geld ist bei einer Freundschaft nicht
wichtig. Der Arme schliefst auch
Freundschaft.

Ich sage, Geld ist bei einer Freundschaft
nicht wichtig. Denn der Elende schlief3t
auch Freundschatft.

Wenn Du in eine Notlage geritst, wenn
Dir ein Lebensereignis passiert, dann
unterstiitzten Dich die Leute, die Dich
gern haben.
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Meme éka ndn nyi dn, é kuin Bei einer Freundschaft ist das Fleisch
nyi melan wg é no kan du 6. der Partner nicht zum Anbeiflen.

Stichwérter: Die Macht des Geldes — Einfluss des Geldes auf die mensch-
lichen Beziehungen

Kommentar zum Lied

In beschreibender Art und Weise stellt das Lied den Einfluss finanzieller
Mittel auf die Entstehung von sozialen Bindungen in Frage und verdeut-
licht anhand von zahlreichen Beispielen, dass wahre Freundschaft nie
kiuflich sein wird und damit nicht ausschlielich wohlhabenden Men-
schen vorbehalten ist. Das Lied wurde von Brigitte Baladja gesungen und
im Rahmen der Feldforschungen im Jahr 2010 aufgezeichnet.

Dem Lied zufolge sollten der finanzielle Hintergrund oder das soziale An-
sehen einer Person keinen Einfluss auf die Wahl der Freunde haben,
sondern lediglich Sympathie, Verstindnis und beiderseitiges Interesse an
der Person und dem Leben des anderen. Somit vertritt der Komponist
eine ideale Auffassung von Freundschaft, die keinem Nutzen, Zweck o-
der Vorteil unterliegt, sondern aus sich selbst heraus existiert und
bedingungslose Ehrlichkeit, Anteilnahme und Loyalitit garantiert. Dem
Duden zufolge lautet die Definition fiir Freundschaft wie folgt: ,Die
Freundschaft ist [ein] auf gegenseitiger Zuneigung beruhendes Verhdltnis ?»
von Menschen zueinander, das sich durch Sympathie und Vertrauen aus-
zeichnet.* Eine Zuneigung also, die die Menschen dazu bewegt,
aufeinander zuzugehen und gewisse Erwartungen an den anderen zu
stellen. Dies sind also die Grundvoraussetzungen fiir das Entstehen und
Fortbestehen einer Freundschaft, wobei der Fokus auf der Gegenseitig-
keit liegen sollte, denn nur wenn ein Gleichgewicht zwischen Nehmen
und Geben besteht, kann Freundschaft wachsen und gedeihen. Diese Ge-
genseitigkeit bezieht sich dabei jedoch nicht ausschlieflich auf
Sachleistungen, sondern vordergriindig auf immaterielle Werte und
menschliche Ressourcen, wie beispielsweise seelischen und moralischen
Beistand in einer schwierigen Lebenssituation. Kennzeichen davon sind:

29 http://www.duden.de/suchen/dudenonline/Freundschaft.
240 Das ist von mir ergéinzt worden.
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ehrliche Aufmerksamkeit, einfithlendes Verstehen oder sachliche und
objektive Kritik bei offensichtlichem Fehlverhalten. So heifit es in den
oberen Zeilen beispielsweise:

»Wenn es Schwierigkeiten gibt,

wenn Dir im Leben etwas passiert,

dann unterstiitzten Dich die Leute,
die Dich gern haben.“

So weist das Lied auch darauf hin, dass sich echte Freundschaft in Taten
bemerkbar macht und Notzeiten oft als Moglichkeit dienen konnen,
wahre und falsche Freunde zu unterscheiden. Ein Hauptmerkmal echter
Freundschaft ist das Kennen und Erkennen des Gegentibers und die Frei-
heit, sein wahres Selbst offenlegen zu kénnen und nicht befiirchten zu
miissen, fiir Fehler und Schwichen verurteilt oder abgelehnt zu werden
— ein Gliicksgefiihl, bei dem die vertraute Seele fast mit der eigenen zu
verwachsen scheint. Ein Eindruck, der entstehen kann, wenn man Ge-
meinsamkeiten und Parallelen im Handeln, Fithlen und Denken des
Freundes feststellt und glaubt, sich selbst im Gegeniiber wiederzuerken-
nen. So wird der andere Teil des eigenen Selbst, das man vor Gefahren
schiitzen und vor Verletzungen bewahren méchte. So scheinen diese be-
schriebenen Gemeinsamkeiten die Hauptbeweggriinde fiir das SchlieRen
sechter Freundschaften“ zu sein. Gemeinsambkeiten, die zwischen Jung
und Alt oder Arm und Reich bestehen koénnen. Gemeinsamkeiten, wel-
che iiber jedes Standesdenken erhoben sind und zwischen Menschen
jeder Nation und Religion jederzeit und tiberall entstehen kénnen und
sollen, um an gemeinsamen Zielen arbeiten zu kdnnen. An Zielen, die
wieder die Menschlichkeit, nicht den Profit als gemeinsamen Nenner auf-
weisen. Davor wird im Lied gewarnt, wenn gesungen wird:

,Bei einer Freundschaft ist das Fleisch
der Partner nicht zum Anbeiflen.“

Zusammenfassend betrachtet scheint dieses Lied auch eine Mahnung an
die Jugend zu sein. Es bewegt dazu, den Wert von Freundschaft kritisch
zu hinterfragen und zu reflektieren, ob man selbst jederzeit ein wahrer
Freund war und ist. Auflerdem motiviert es dazu, offener fiir Begegnun-
gen zu sein, die moglicherweise die Chance beinhalten, einen wahren
Freund zu gewinnen oder selbst einer zu werden. Ein einender Gesang,
der den Zusammenhalt unter den Menschen férdern kann und soll.
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Lied Nr 30: Gb&éme 3 aganmavs Der Lebensverlauf dhnelt der Hautfarbe

Gbéme on aganmavo we.

D6 bo ma gba agban ntt mi,
ni mekento konu din 6.

Héndometo wutu ki o vé€.

Aledo dp gbéme o aganmavo
We.

D6 bo ma gba agban niimi
ni mekento konu din 6.

E héndometo wutu ki1 o vée.

Yi é é! aledo do ki jén na nyi
XWe.

Dandandan saxwekl jen na
nyi xwé.

Nyenwényowato déjan ma no
gon asava.

Bo agddudohwéto ma nd mo
gbe bo ko.

Xwé é gbe avi didé 5

jen han nd diqé.

Nué do hanné 5n mé sohwenu,

ma tinme do fongbéme.
Tdcé wé na hangu mi do nyi
ni dit 46 kpolijija e.

Medé d6 novitdn boni do hu yi

3, gbéto 1& nogbd yonutdn.
Medé do papatdn boni d6 hu
yi 0, jikendémeto 1& nd gbd
242

des Chamiileons

Das Leben ist genauso wie die Hautfarbe
des Chamileons.

Moge der Tod mein Leben nicht bestiir-
zen, damit die Verleumder sich wirklich
dartiber freuen konnen.

Wegen der Verleumdung fillt es schwer
zu sterben.

Aledo sagt, das Leben ist ebenso wie die
Hautfarbe des Chamileons.

Moge der Tod mein Leben nicht bestiir-
zen, damit die Verleumder sich wirklich
dariiber freuen kénnen.

Wegen der Verleumdung fillt es schwer
zu sterben.

Yé é! Aledo sagt, nur das Jenseits kann
fiir Daheim gehalten werden.

Nur das Jenseits soll als Zuhause
betrachtet werden.

Kein Lebewesen, auch wenn es sich fahr-
lissig verhilt, kann dem Tod entgehen.
Kein Mensch mit kreidebleichen Ober-
zihnen konnte das Leben auslachen.

Das Haus, in dem viele traurige Begeben-
heiten geschehen sind, fiillt sich nachher
mit erfreulichen Ereignissen.

Die in diesem Lied vermittelte Botschaft
mochte ich allen auf Fon darlegen.

Das Talent fiir die Musik habe ich von
meinem Vater auf Knien ererbt.

Wenn einer von euren Briidern um-
kommt, reden die Leute ihm Ubles nach.
Wenn euer Vater vom Tod hinweggerafft
wird, reden die Verleumder ihm Ubles



yonutdn; do ajodé wé ja bo ka
2 s0.

Nyanné¢ dn amadé wé é xo bd
ki o wa so.

E medé d6 asivétdn boni d6 hu
yi 4, gbéto 1& nogbd yonutdn.
Medé 6 saxonton béni do hu
yio jikendémeto & nogb6
yonuton.

Do ajodé we ja bo ki1 o wa so.
Nyanné¢ on amadé wé é xo bo
ka o wa so.

E hén f5 bodo meto wi, o do
ve yl 0 mi bé md an.

Gbehen 5 bodd meto wu o,

do ki ve yio mika

mbd an.

Kadékato ma nd no kdvo ni,
nye na yi gn né,

sohwenu.

Kadékato ma nd zdn yaya

né, béni nin”4yi gon,
sohwenu.

Nayé dogbe é mi no x0 9, nayé
b6 sin boéni mi gbede.

Mejito daa dogbe é mi no xo0 5,
cé k(1 hun medétdn ma ka gbé-
dé 6. Adivi dogbeé é mino xd o,
adivi b6 siin béni mi gbedé!
Minovi avosd dogbe é mi no x0
3, cé kit hun medétdn ma ka

gbédé 6!

nach. Er hat zweifelhaft etwas gestohlen
und ist daran gestorben.

Dieser Mann hat sicherlich jemanden
verhext und ist daran gestorben.

Hitte jemand seine Frau verloren, dann
redeten die Menschen ihm Ubles nach.
Wenn ein Freund ums Leben gekommen
ist, so reden die Menschen ihm Ubles
nach.

Dieser Mann ist an einem Diebstahl
gestorben. Dieser Mann ist wegen seiner
Verzauberung gestorben.

Wisst ihr, dass es wegen dem Gerede
schwer ist, zu sterben?

Wisst ihr, dass es schwer ist, zu sterben,
da euer Vater nach dem Tod verung-
limpft werden soll?

Kein Sterben wird fiir natiirlich gehalten,
damit ich, Sohwenu??, dem Gerede
entkommen kann.

Keiner stirbt aus natiirlichen Griinden,
damit ich, Sohwenu, dieser Verleumdung
entfalle.

Moge die Mutter, der ihr die Langlebig-
keit wiinscht, ewig leben!

Moge der Vater, dem ihr die Langlebig-
keit wiinscht, ewig leben!

Mogen die Kinder, denen ihr die Lang-
lebigkeit wiinscht, ewig leben!

Mogen die Gebriider, denen ihr die Lang-
lebigkeit wiinscht, ewig leben!

21 Der Musiker erwihnt dadurch seine Zugehérigkeit zum Klan, der den Donnergott als

Hauptgottheit verehrt.
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Zéndé ma gba d6 godonti 4n,
sunuxwe nd zun d “aganu an.
E nyi zéndé ma gba do godonu
4n, sunuxwe no zun d”aganu
we 4. Azon é ki ni j¢ boyi jesu
9, aledo do é ma nd tutin.
Azon é ki né j¢ boyi jesu o,
jisovi aledo do md é ma tuun.
Atin kaka no dé te cobo gbedé
2 nd mu dn, mi tunn an?

Me é j¢ azdn nd kpodoté

bd gbéto dé nudé ma wa do

ka n ht yi. E mi

so nd finlin é né on vovo &?

Aledo do ka jén na nyo.
Dandandan saxwek jen na
nyi xwé.

Nyenwényowato déjan ma

no gon asava.

Bo agidu do hwéto ma ndhen
gbe b6 ko.

Xwé é gbe avi didé 5,

jen han nd diqé.

Mi no nyen do é kil nti nd va.
E kit o nuinj vd.

E mi no nyen do é kit nti nd
vo.

E mekento wu do ve yi é.

E med¢ yi ktitome o gb&éme-
hénton nj sukpo gégé.
E k1 0 ni1 nd vd.

Hitte der Tonkrug keine untere Offnung,
wiirde man ihn nicht zubauen.

Hitte der Tonkrug keine untere Offnung,
wiirde man ihn nicht zubauen.

Die Krankheit, an der man sterben soll,
ist Aledo nach immer unbekannt.

Die Krankheit, an der man sterben soll,
ist jisovi**? Aledo nach immer unbekannt.
Wisst ihr, dass ein verdorrter Baum
lange haltbar sein kann, wihrend ein
dicht belaubter Baum schon umstiirzt?
Der Kranke ist noch am Leben, wihrend
der Tod einen Gesunden hinwegrafft.
Erinnert ihr euch nicht daran?

Aledo sagt, nur der Tod soll das ergriin-
den. Nur das Jenseits soll als Zuhause
betrachtet werden.

Kein Lebewesen, auch wenn es sich fahr-
lassig verhilt, kann dem Tod entgehen.
Kein Mensch mit kreidebleicher, oberer
Zahnreihe konnte iiber das Leben lachen.
Das Haus, in dem viele traurige Begeben-
heiten geschehen sind, fullt sich nachher
mit erfreulichen Ereignissen.

Thr glaubt, dass alles nach dem Tod endet
Nach dem Tod ist alles aus.

Thr glaubt, dass alles aus ist, wenn man
stirbt.

Nur wegen der Verleumdung ist es
schwer zu sterben.

Sobald man stirbt, wird sehr hisslich von
einem gesprochen.

Nach dem Tod ist alles vorbei.

242 Hier wird ein anderer Begriff verwendet, um seine Zugehérigkeit zu demselben Klan

zu betonen.
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Mekento wu do ve yi é.

E medé yi kitome on gb&éme-
hénton nd sukpo gégé.

E kGto nund vd

Aj6 we éja bo ajokt hu yi.
Bo hwi né ma so do dé bona
badonu x6 dé né.

E kG 0 nu nd vo.

Ama wé é x0 b

amaka hu yi.

Bo ni né ma so dode béna
kennt b6 na do amax6dé
né.

E k1 o ni1 nd vd.

E mehwéka ma gbo ba hen é.

E medé wa b6 hti mi on,
mélo désu we na wa yi ko
Xwé.

E kit o nund vd.

E mekento ma é ma nye é
é medé da azé humio
mélo désu we nd wa yi ka o
xwé.

E kit o nund vd.

Mekento wu do ve yi é.

E meqé yi kitome on gb&éme-
hénton nj sukpo gégé.

E ka o n nd va.

Nur wegen der Verleumdung ist es
schwer zu sterben.

Sobald man stirbt, wird sehr hisslich
von einem gesprochen.

Nach dem Tod ist alles vorbei.

Er hat zweifelsohne etwas gestohlen und
starb daran. Da Du nicht mehr lebst, ist
jede Begriindung unmoglich.

Nach dem Tod ist alles vorbei.

Er hat sicherlich jemanden verzaubert
und ist wegen seiner Verzauberung
gestorben. Da Du nicht mehr zur Recht-
fertigung Deiner Todesgriinde lebst, ist
jede Begriindung unméglich.

Nach dem Tod ist alles vorbei.

Der Sterbende ist nicht mit einer Stock-
peitsche versehen. Jedoch, wenn jemand
mich mit einem Zaubermittel umbringt,
muss er sich zu mir gesellen.

Nach dem Tod ist alles vorbei.

Schade, dass man die Feinde nicht aus-
findig machen kann. Dennoch, wenn
jemand mich mit Hexerei umbringt,
muss er mir folgen.

Nach dem Tod ist alles vorbei.

Wegen der Verleumdung ist es schwer
zu sterben. Sobald man stirbt, wird sehr
hisslich von einem gesprochen.

Nach dem Tod ist alles vorbei.

Stichworter: die Lebensbegebenheiten — der Tod — die Verleumdung

Kommentar zum Lied

Im vorliegenden Lied mit dem Titel: ,Gbéme on aganmavo we 5“ — zu
Deutsch: , Der Lebensverlauf ihnelt der Hautfarbe des Chamdleons, wird der
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Ablauf des menschlichen Lebens mit der Haut eines Chamileons vergli-
chen, die genauso abwechslungsreich zu sein scheint wie ein
Menschenleben. Dieser Gesang ist ein Liedstiick von Aledo Aifa.

Der Musiker zog das je nach Umgebung immer wieder unterschiedliche
Aussehen der Haut des Chamileons heran, um anhand dieses prignan-
ten Merkmals einen Vergleich mit dem menschlichen Leben anzustellen.
Die Haut des Chamileons passt sich seiner Umgebung an und kann oft
wechseln. Dieser Wechsel stellt eine Notwendigkeit dar, um sich bei dro-
hender Gefahr zu tarnen und unentdeckt zu bleiben. Diese
Anpassungsfihigkeit ist somit die Uberlebensgarantie dieses Tieres und
hilft ihm, auch lebensgefihrliche Situationen zu meistern und unbescha-
det zu iiberstehen. Hitte es diese Fihigkeit nicht, wire es leichte Beute
fiir natiirliche FrefRfeinde und Opfer von Angriffen und Attacken. Bezo-
gen auf das menschliche Leben, scheint die Haut sinnbildlich fir die
Akzeptanz menschlichen Schicksals und personlicher Lebensumstinde
zu stehen, denn auch ein Menschenleben ist dem stindigen Wechsel po-
sitiver und negativer Erfahrungen und Ereignisse unterworfen. So ist
Gliick kein Dauerzustand, sondern die Beschreibung eines Moments,
und nur durch dessen Verlust wird man sich dieser Momente bewusst.
Geburt und Tod, Freude und Trauer bedingen sich gegenseitig, denn
ohne die Begrenzung durch den Tod verliert das Leben seinen Sinn. Nur
wer die Trauer kennt, weifl die Freude zu schitzen. Wer diese Abhingig-
keiten hinnimmt, kann gelassen und ohne Angst in die Zukunft schauen,
denn er uberlisst sich seinem Schicksal und der Gewissheit, dass alles
auf Erden eine Regelmifigkeit besitzt, in stindigem Fluss ist, sich Altes
erneuern muss und der Sinn in der Unendlichkeit von Werden und Ver-
gehen liegt.

Der Mensch, der dieses Lied verfasst hat, muss einmal selbst Tod und
Trauer erfahren haben, denn im Lied wird das Verhalten all jener be-
schrieben, die ihn aufgrund dieses schlimmen Ereignisses misstrauisch
bedugen und attackieren. Wie bereits zuvor mehrfach erwihnt, gilt kein
Tod als ,natiirlich“. Die Ursache scheint immer das Verhalten von Ver-
wandten oder Nahestehenden zu sein. So steht der Hinterbliebene unter
Verdacht, eine Mitschuld am Tod des Verstorbenen zu tragen. Das Lied
motiviert ihn, dieser Verdichtigung standzuhalten und auf baldige Bes-
serung zu hoffen.
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Die Lehre, die man aus diesem Gesang ziehen kann, ist, dass man trotz
der Unberechenbarkeit des Schicksals optimistisch und hoffnungsvoll
bleiben soll. Man kann sich nie aussuchen, was einem im Leben ge-
schieht, aber man kann jederzeit entscheiden, wie man mit einer
Situation umgeht. Nur so wird man nicht zum Opfer der Umstinde, son-
dern bleibt aktiver Gestalter des Geschehens.

Lied Nr 31: Gb¢ w¢ no wlan Der Schopfergott teilt jedem einen Namen

ményikd zu
Gb¢ we no wlan ményiko. ~ Nur der Schépfergott schenkt jedem einen
Sekétegbe we no wlan Namen. Nur Sekétegbe schenkt jedem einen
ményiko. Namen.
Mandé ylo ményi ma no Die Gemtsesofle, die fiur einen bestimmt
hwin nen. ist, verdirbt nicht.
Un na bodé gokélémé ni, Auch wenn ich nackt herumlaufe und
s¢ cé na nudé mi on akonuté schenkt mir mein Gott etwas, wer kann
na yi? mich dessen schon berauben?

Kendomé ma no wa nudé mi. Mir ist vor keiner Feindschaft bange.
Pagbé cé do ségbd o si. Mein Gluck hingt vom Schopfergott ab.
GDbéto fonng nd o do godé yi  Auch wenn die Fon-Leute prahlen und
wé, ni aklunon cé nanudé mein Gott mich beschenkt, wer kann
mi on, akonuté na yi ée? mich dessen schon berauben?

Stichworter: Vorbestimmtheit des menschlichen Lebens — Hoffnung auf
Wunder des Schicksals — Optimismus

Kommentar zum Lied

Das Lied mit dem Titel ,Gbe we no wlan menyiko“ — zu Deutsch: , Nur der
Schopfer gibt jedem einen Namen“ — gilt als eine Einfithrung in die Mahi-
Lebensvorstellung, in der sich Determinismus und Uberzeugung kreu-
zen. Dieses Lied wurde von Houédanou Gouagbé (54), einer unserer
Informantinnen aus Assanté, gesungen.

Im Gesang richten sich der Determinismus und die Uberzeugung an ei-
ner Glaubensvorstellung aus, die Gott bzw. den Allmichtigen in den
Mittelpunkt aller menschlichen Handlungen stellt. Alles ist gleichsam
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von Gottes Willen abhingig. Oft durchziehen die Alltagsgespriche der
Menschen Aussagen, denen zufolge nur Gott das letzte Wort spricht. Da-
mit ist gemeint, dass allein Gott weif, was gut fiir uns ist. Zu Beginn des
Liedes wird ein Zerrbild der Lebensvorstellung geschildert, welches so-
wohl die Gesinnung des Liedsingers als auch die der Bevodlkerung
deutlich macht. In diesem Kontext entstand das Lied. Es gibt einen Ein-
blick in den existentiellen Determinismus der Mahi, der sich durch die
folgende AuRerung offenbart: , Nur Gott schenkt einem einen Namen.“ Der
Wahrheitsgehalt dieser Aussage erscheint zunichst fraglich, denn be-
kanntlich sind die Eltern, respektive die Familienmitglieder dafiir
zustindig. Im Mahi-Gebiet erhilt das Kind seinen Namen vom Familien-
kreis. Wenn man jedoch dem Sinn dieser Behauptung folgt, kommt man
zu der Feststellung, dass es sich nicht um einen Namen handelt, der zur
Identifizierung dient, sondern um die Festlegung eines Einzelschicksals.

Im weiteren Verlauf wird jedoch ersichtlich, dass Name und Schick-
sal des Einzelnen in enger Verbindung zueinanderstehen. Der
Eigenname, der bei den Mahi Nyiko genannt wird, gilt als Rufname zur
Bezeichnung eines Einzelnen. Er ist somit ein unausléschliches Kennzei-
chen, das die Person zeitlebens tragen soll. Dies ist der Name, der einem
laut dem Gesang vom Schopfer gegeben wurde. Desgleichen ist das Ein-
zelschicksal vorherbestimmt, sodass es keinen Zweck hitte, dagegen zu
opponieren. In diesem Gesang wird Gott durch den Namen Sckéteghe,
eine besondere Bezeichnung fur Gott, die vor allem in den Gesingen auf-
taucht, gekennzeichnet. Einigen Informanten zufolge wird eine géttliche
Instanz so genannt, die die irdischen Handlungen und die Menschen-
schicksale bestimmt.

Im Gesang zweifelt der Singer daran, dass sich ein vorherbestimmtes
Schicksal plétzlich dndern kann. Man kann sein Leben nur dem Willen
dieser hoheren Macht entsprechend fithren, selbst wenn man etwas Bes-
seres ersehnt. Nichts von dem, was einem von dieser Macht beschert
wird, kann man rauben. Zur Illustration dieser Aussage wird der Ver-
gleich mit einem Lieblingsgericht, hier Gemdtisesofse, herangezogen,
welche auch mit der Absicht zubereitet wurde, einmal von einer Person
verzehrt zu werden. Basierend auf der Unabinderlichkeit des menschli-
chen Einzelschicksals kommt so zur Geltung, dass sowohl gliickliche
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Umstinde als auch eine Verschlechterung der Lebenssituation unaus-
weichlicher Teil eines jeden Menschenlebens sind und auch nur fir
dieses einzelne Individuum vorherbestimmt werden. Selbst Neid und
Missgunst der anderen kénnen daran nichts dndern. So soll das Lied, das
an die Gnade und Giite des Schopfers erinnert, den Horenden davon
iiberzeugen, dass Neider und Personen mit schlechten Absichten zwar
auf das eigene Leben Einfluss haben kénnen, es aber nie schaffen konn-
ten, die Schicksalswege zu indern.

Lied Nr 32: E sinnu hwénu dié Es ist an der Zeit, etwas zu trinken?*

E sinnu hwénu dié sun é.
Ahannu hwénu dié stn é¢.

E méncé lémi ahannu hwénu
dié sun é.
E sinnu hwénu dié sun éé.

E nué do x¢hunme kpo x¢ kpd
Wwe no yi.

E do lanhunme kp6 1an kpd
Wwe no yi.

Akwe dagbé dé ma ha jesin
asava.

Avo dagbé dé ma ht jesin
asava.

Es ist der richtige Augenblick, Wasser zu
trinken. Es ist an der Zeit, Getrinke zu
trinken.

Leute, es ist der richtige Augenblick,
Getridnke zu genieflen.

Es ist an der Zeit, etwas Wasser zu
trinken.

Mit dem Inhalt seiner Speiseréhre?*
fliegt der Vogel weg.

Mit dem Inhalt seines Magens geht das
Tier auch von dannen.

Kein betrichtliches?® Vermégen kann
dem Tod trotzen.

Kein bedeutsames Gut kann dem Tod
trotzen.

23 Mit diesem Titel nimmt der Musiker zunichst Bezug auf ein festliches Ereignis oder
eine gute Gelegenheit, um etwas zu trinken. Er findet die Gelegenheit sehr passend,

um auf sich selbst anzustofRen.
244

Das Wort ,xehiinme “ bezeichnet eigentlich ,das Herz des Vogels“, da das Wort , hin“ in

der Mahi-Sprache zur Bezeichnung des Herzens gebraucht wird. Im vorliegenden Fall
dient dieses Wort einerseits zur Bezeichnung der Speiserdhre bei Vogeln, andererseits
zur Bezeichnung des Magens bei anderen Tieren.

45 Akwe“ bedeutet ,Geld“. Das Adjektiv ,qagbé“ bestimmt, welche Bedeutung diesem
Reichtum zugemessen wird. Deshalb wird es durch das Adjektiv ,betrichtlich

iibersetzt.
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Ba ma nu é, ba mi nu
dogb¢hwénul

Ba ma nué, dévokdonvi

jojinu!

O bdmanué baminu
dogb¢hwénul

O ba ma nué ahwantunkdnvi
dakpanu!

O bidmanué baminu
dogbéhwénul!

E sinnu hwénu dié suin é.
Ahannu hwénu dié sun éé.

E méncé 1émi ahannu hwénu
dié sun é
E sinnu hwénu dié sun éé.

E nué do x¢hunme kpoé x¢
kpé we no yi.

E do lanhiinme kp6 lan kpo
we 1o yi.

Akwe dagbé dé ma hii jesin
asava.

Avo dagbé dé ma ht jesin
asava.

Ba méa nu é, bama nu
dogbehwénul!

Ba ma nué dévokdnvi
jojinu!

O ba ma nu é, ba ma nu
dogbehwénul

O ba ma nu é, ahwantunkonvi

Gib mir einfach zu trinken, solange ich
noch lebe!

Gib mir genug zu trinken, Dévokonvi
Jojinul

Gib mir einfach zu trinken, solange ich
noch am Leben bin!

Gib mir zu trinken, Ahwantunksnvi
dakpanu!

Gib mir, gib mir zu trinken, solange ich
noch lebe!

Es ist der richtige Augenblick, Wasser zu
trinken. Es ist an der Zeit, Getrinke zu
trinken.

Leute, es ist der richtige Augenblick,
Getrianke zu geniefRen.

Es ist an der Zeit, etwas Wasser zu
trinken.

Mit dem Inhalt seiner Speiserdhre fliegt
der Vogel weg.

Mit dem Inhalt seines Magens geht das
Tier auch von dannen.

Kein betrichtliches Vermogen kann dem
Tod trotzen.

Keine wertvolle Wische? kann dem Tod
trotzen.

Gib mir einfach zu trinken, solange ich
noch lebe!

Gib mir genug zu trinken, Pévokonvi
Jojinul!

Gib mir einfach zu trinken, solange ich
noch lebe!

Gib mir zu trinken, Ahwantunkonvi

246 Der Ausdruck ,Akwe kpd avo kpé“wird im Deutschen mit ,,Geld und Wasche“ iibersetzt,
was im weitesten Sinne zur Bezeichnung des Reichtums eines Individuums in der

Mahi-Sprache gebraucht wird.
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dakpanu! dakpanu!
O ba ma nu é, ba ma nu Gib mir, gib mir zu trinken, solange ich
dogbehwénu Gn! noch lebe!

Stichworter: Festlicher Genuss — Durst — jeden irdischen Moment ausle-
ben

Kommentar zum Lied

Su

Das Lied mit dem Titel , E sinnu hwénu dié sun €“— zu Deutsch: , Es ist der
richtige Zeitpunkt, etwas zu trinken weckt das Bewusstsein dafiir, dass je-
der Moment auf Erden verginglich ist und in der so erlebten Form nie
wiederkehren wird. Deshalb gilt das Lied als ein Appell, die Gegenwart in
vollen Ziigen zu genieflen, um anzuhiufen, was mit Geld nicht zu bezah-
len ist: Erinnerungen an gliickliche Zeiten und heitere Momente voller
Freude und Gelassenheit. Dieses Lied wird von Marcelline Létchédé (46)
besonders gern gesungen. Sie ist in Assanté beheimatet und fithrt den
Zuhorer in die Kultur der Mahi und vor allem in ihre Sicht auf das Leben
ein.

Dieser Gesang unterscheidet sich durch seinen Inhalt wesentlich von den
anderen Gesingen, da er zum einen kritische Auferungen zu einem
Ubermaf an Genuss enthilt, als auch dazu anregt, sich Fragen iiber seine
Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft zu stellen. Eine Reflektion dar-
iiber also, ob man der Zeit nur rastlos nachliuft und Lebenszeit
verschwendet, oder ob man sie jederzeit sinnvoll nutzt und den Momen-
ten genug Bedeutung zukommen lisst. Eine Bedeutung, die durch das
Wissen entsteht, dass jeder einmal sterben muss und die vorhandene Le-
benszeit begrenzt ist. So bestehen Leben und Tod nebeneinander in
wechselseitiger Koexistenz und bedingen sich gegenseitig. Durch die Ab-
solutheit des Todes, erhilt ein Leben seine Sinnhaftigkeit, denn durch die
Unumbkehrbarkeit der Zeit wird jeder Moment einmalig und Ereignisse
werden zu schicksalshaften Fiigungen. Dabei scheint es zunichst unwe-
sentlich zu sein, welche Jenseitsvorstellung der Einzelne vertritt, denn in
allen Religionen beendet man das irdische Leben durch das Sterben der
dufleren, physischen Hiille, um ins Jenseits tibergehen zu kénnen. Erst
in Hinblick auf die Phase nach dem Tod des Menschen unterscheiden
sich die verschiedenen Glaubensvorstellungen. Die Ungewissheit, ob es
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irgendeine Form des Lebens nach dem Tod gibt, sollte dem Lied zufolge
Anlass genug sein, das Hier und Jetzt auf Erden wertzuschitzen.

Eine Wertschitzung, die im Gesang durch den Konsum von Getrin-
ken versinnbildlicht wird, denn diesen kommt Dbei den
schwarzafrikanischen Vélkern im Allgemeinen und bei den Mahi im Be-
sonderen eine hohe Bedeutung zu. So wird der Schluss einer
Freundschaft beispielsweise mit einem Schluck des ortlichen Getrinks,
zum Beispiel Sodabi besiegelt. Es wird somit zunehmend deutlich, dass
der Musiker ein Vertreter der hedonischen Philosophie des Lebens sein
muss, denn seinen Zeilen zufolge scheinen nur solche Momente wertvoll
zu sein, in denen man Lust und Freude verspiirt. So scheint er davon
iiberzeugt zu sein, dass jeder Mensch von Natur aus den gliicklichen Mo-
ment anstrebt und Sorge und Schmerz vermeiden méchte. Sein Gesang
soll dieses urspriingliche Streben wieder wachrufen und die Zuhérer
dazu bewegen, ihr Gliick nicht im Jenseits, sondern im Hier und Jetzt zu
suchen. Deutlich wird dieser Versuch am Beispiel des Vogels, das der
Musiker zur Bekriftigung seiner Vorstellung vorbringt. So heift es im
Lied wie folgt:

,Mit dem Inhalt seiner Speisershre fliegt der Vogel weg.

Mit dem Inhalt seines Magens geht das Tier auch weg.
Kein betrichtliches Gut kann dem Tod trotzen ...

Ein Beispiel, das Folgendes verdeutlichen soll, wenn man das Wort ,Ver-
mogen“ auf ein Tier bezogen mit ,Schaffens- oder Willenskraft”
ubersetzt.

Das Tier nutzt jede Gelegenheit, um Beute zu erlegen und diese zu
fressen, da es nie sicher sein kann, wann sich thm das nichste Mal die
Gelegenheit dazu bietet. Wenn es seine Chance verstreichen lisst und
wartet, bedeutet das vielleicht den Tod durch Verhungern oder es wird
vorher get6tet, ohne in den Genuss einer letzten Mahlzeit gekommen zu
sein. In jedem Fall wird es irgendwann sterben und stellt der Tod schon
eine Gewissheit dar, dann zumindest eine, die mit letzten Freuden ange-
nommen wird. Genauso verhilt es sich fiir den Musiker auch in Bezug
auf ein Menschenleben, doch in diesem Fall erweitert sich die Bedeutung
noch. Niamlich dann, wenn man das Wort ,Vermégen mit materiellem
Reichtum gleichsetzt, der den Tod nie abhalten kénnte.
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Ein weiterer interessanter Aspekt des Textes ist das Festhalten des Sin-
gers an seinem irdischen Leben, dessen Sonnenseiten er in jeder
Hinsicht zu genieflen scheint. So ist er sich dessen Endlichkeit zwar be-
wusst, aber die Konzentration auf die Gegenwart verhindert tiefgreifende,
weiterfithrende Gedanken und Vorstellungen tiber das Jenseits. Diese Art
und Weise zu denken und zu leben widerspricht den traditionellen Vor-
stellungen und Traditionen der Mahi, nach denen das irdische Leben nur
als Vorstufe zum Jenseits angesehen wird und alles Handeln und Streben
erst im Jenseits an Sinnhaftigkeit gewinnt. Somit widersetzt sich der Mu-
siker den geltenden Ansichten und stellt damit das gesamte geltende
Weltbild in Frage.

So wird der Verstorbene beispielsweise laut geltender Beerdigungsri-
ten im Familiengrab beigesetzt. Die Riten dienen dazu, ihn in seine neue
Stitte und vor allem in seinen echten Familienkreis einzufithren, denn
der Tod wird im Gesang als ,eine Heimkehr angesehen. Dahingehend
muss betont werden, dass ein Tod nur dann ,natiirlich“ angesehen wird,
wenn der Verstorbene ein Alter von iiber 60 Jahren erreicht hat. Man sagt,
die oder der Verstorbene sei nun im Paradies angekommen. Darunter ist
lediglich zu verstehen, dass der Tod als eine Verlingerung des Lebens
erachtet wird.

In diesem Gesang wird eine hochst philosophische Grundthese zu
dem Leben nach dem Tod angesprochen, die im Allgemeinen groflen
Einfluss auf das Fortbestehen geltender schwarzafrikanischer Beerdi-
gungsriten hat. Allerdings besteht dadurch die Tendenz, die Bedeutung
des Lebens sowie die des Todes bei den Mahi hervorzuheben und uns
zeitgleich darauf aufmerksam zu machen, wie man sich den Tod, respek-
tive das Leben vorstellt. Diese Vorstellung wird neuerdings auch von
jungen Musikern in Liedern aufgegriffen.

4.3.8  Mairchen- bzw. Fabellieder

Unter Mirchenliedern oder auch gesungenen Mirchen sind Gesinge zu
verstehen, die entweder einzelne Themen aus Marchen — Agulii bzw. Xéxé
— herausnehmen oder die gesamten Mirchen in musikalischer Form wie-
dergeben. Diese Gesinge lassen sich prinzipiell in zwei Gruppen
einteilen. Jedoch wird in keinem Fall die beninische Anfangsformel fiir
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das erzihlte Mirchen verwendet. In der ersten Kategorie geht es um Lied-
texte, die von einer der Hauptfiguren im Mérchen beim Verlauf einer
bestimmten Handlung gesungen wurden. Diese Texte beziehen sich ent-
weder auf eine prizise Handlung, Begebenheit oder ein Missgeschick, die
mit bildhaften Aussagen geschildert werden. Dadurch werden sie fiir den
Zuhorer einprigsamer. Vielfach handelt es sich um Texte mit wichtigen
Aussagen, iiber die der Zuhorerschaft wesentliche Inhalte eines Mir-
chens oder ein bestimmer Ausschnitt der Erzihlung vermittelt werden
sollen. Mitunter fungieren diese Lieder auch als Nacherzihlung bzw. Re-
siimee der ganzen Erzihlung. Manchmal dienen sie jedoch auch dazu,
uber den Gesang die Schwierigkeiten oder die Unannehmlichkeiten zur
Sprache zu bringen, die ein Menschenleben mit sich bringen kann. Auf
diese Weise werden simtliche Gefiihle beschrieben, die die Hauptfigur
wihrend ihres Abenteuers durchlebt. Dabei handelt es sich hiufig um
rein komponierte Lieder des damaligen Erzihlers, der seine Erzihlung
dadurch lebendiger gestalten wollte. Den Liedtexten wird dabei meist sehr
viel Bedeutung beigemessen, da der Komponist Aspekte seines eigenen
Lebens anschneidet, die er fiir bedeutungsvoll hilt. Manche dieser Lieder
sind so bekannt, dass jeder sie mitsingen kann, sobald sie angestimmt
werden.

Im Falle der gesungenen Mirchen lisst sich der Musiker von einem
Mirchen anregen, dessen Kontext er dann beispielhaft fiir seine Ge-
schichte verwendet und fiir seine Zwecke umdeutet. Diese Mirchen
basieren weitestgehend auf Metaphern, bei denen Tieren oder Gegen-
stinden menschliche Eigenschaften zugeschrieben werden, um den
Zuhorern dadurch indirekt nachahmenswertes Verhalten nahezulegen
und Fehlverhalten zu kritisieren. Bisweilen enthalten die Gesinge eine
Lehre, die der Erzihler versucht, dem Zuhorer zu vermitteln. Ein konkre-
tes Beispiel liefert der Gesang mit dem Titel ,Daghé ve wa ni ghéto“ — zu
Deutsch: , Es ist schwer, dem Menschen Gutes zu tun.“ In diesem Lied geht
der Musiker von einer Fabel aus, anhand derer er aufzeigen mochte, wie
schwer es manchmal sein kann, die Mitmenschen von der guten Absicht
hinter einer Handlung zu tiberzeugen. Das Misstrauen und der Zweifel
an den tieferen Beweggriinden des Helfers verhindern in manchen Fillen
die Entstehung von Dankbarkeit fiir seine Tat. Zeitweise kann es jedoch
auch passieren, dass Erzihlungen der Vergessenheit anheimfallen, die
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einst die Ausgangsbasis fiir einen Gesang bildeten. So stellt der Gesang
oft die Fortsetzung einer Geschichte dar, deren urspriingliche Form be-
reits Opfer der Zeit wurde. Seine Botschaft jedoch iiberdauerte die Zeit
und prigte sich den Menschen auf geheimnisvolle Art und Weise ein.
Lieder mit zeitlosem Klang und T6nen, die Zugang zu jeder Seele finden,
da sie imstande sind, entweder ihre schonsten oder ihre schlimmsten Er-
wartungen zu wecken. Solche Gesinge besitzen das Potential, ewig im
Volk weiterzuleben. Jede Generation macht sie sich zu eigen und nimmt
wiederum selbst Verinderungen oder Erginzungen daran vor.

Im Gegensatz zu den Mirchen, die der Tradition entsprechend nicht
neben einem Wahrsager bzw. Bokono erzihlt werden, diirfen diese Lieder
mehrfach gesungen werden. Der Grund dafiir ist, dass sie akustisch dif-
ferieren von den Anekdoten, kleinen Legenden oder Dithyramben, die
jederzeit bei der Befragung des Orakels auftreten und von dem Bokono,
Wahrsager, in dessen Interpretation ausgesprochen werden. So gelten
diese Gesinge als Maflnahmen, die dazu dienen, den Beruf des Bokono
zu beschiitzen und vor allem darauf abzielen, ein Missverstindnis zwi-
schen den Wahrsagern und ihren Klienten zu vermeiden.

Lied Nr 33: le kaka yi xwé, Geh nach Hause zuriick, Midchen Doghé!

ahwli dogbé!

Le kaka yi xwé, ahwli dogbé! ~ Geh nach Hause zurtick, Madchen Dogbé!

Atilito! Du bist starrkopfig.

Le kaka yi xwé, ahwli dogbé!  Geh nach Hause zuriick, Mddchen Dogbé!

Atilito! Du bist starrkopfig.

Nukan ma do nuktn tenmé  Wir gehen in ein Dorf, in dem die Men-

tome we mi xwe. schen die Augen nicht an der richtigen
Stelle haben.

Atilito! Du bist starrkopfig.

Oto ma do to tenmé tome we  Wir gehen in ein Dorf, in dem die Men-

mi xwe. schen die Ohren nicht an der richtigen
Stelle haben.

Atilito! Du bist starrkopfig.

O le kaka yi xwé, ahwli dogbé! Geh nach Hause zuriick, Madchen Dogbé!

Atilito! Du bist starrkopfig.
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Stichworter: Starrkopf — Misstrauen dem Unbekannten gegentiiber
Kommentar zum Lied

Das Lied mit dem Titel , Le kdkd yi xwé, ahwli dogbé“ — zu Deutsch: ,Geh
nach Hause zuriick, Mddchen Dogbé!“ — ist ein Miarchenlied, welches den
eigensinnigen Charakter eines Miadchens thematisiert. Dieser Gesang,
der von dem Informanten Calixte Houndonougbo (73) fliichtig wihrend
eines Interviews zu populdren Gesingen erwihnt wurde, gilt wegen sei-
ner simplen Botschaft als ein populires Lied.

Ein Mirchenlied, dessen Geschichte wie folgt lautet:

Ein Midchen, dessen Name im Marchen Dogbé ist, verliebt sich eines Ta-
ges in einen Unbekannten. Es geht um einen Jungen, der in Wirklichkeit
ein kugelférmiges Wesen ist, das keine Korperteile hat und rollen muss,
um sich fortzubewegen. Bevor dieses Wesen vor die Tiire treten mochte,
muss es sich die fehlenden Kérperteile von anderen Lebewesen borgen,
damit es wie ein Mensch aussieht. Sobald es jedoch zuriickkehrt, muss
es alle Teile zuriickgeben und nimmt kurz darauf wieder seine Ur-
sprungsform an. Eines Tages geschieht es, dass dieses Wesen die
Aufmerksamkeit eines jungen Midchens auf sich zieht, denn mit allen
Korperteilen ist es ein attraktiver Jugendlicher. Die Zuneigung des Mid-
chens basiert jedoch lediglich auf der physischen Konstitution des Jungen
und so warnt er das Midchen vor seinem eigentlichen Aussehen, denn
sie will sofort mit ihm gehen und ihn zu ihrem Ehegatten erwihlen. Das
Midchen ignoriert die Warnung und verfolgt weiterhin die Absicht den
Jungen zu begleiten. Als das Kugelwesen bemerkt, dass anscheinend
nichts das Midchen zur Umkehr bewegen kann, willigt es ein. Wihrend
das Wesen nun also nach Hause geht, legt es ein Korperteil nach dem
anderen ab, um sie den eigentlichen Besitzern wiederzugeben, bis es nur
noch eine Kugel ist und neben dem Midchen herrollt. Gleichzeitig macht
das Midchen die Feststellung, dass alle anderen Bewohner des Dorfes
auch Kugelwesen waren und sieht sich mit einer vollig neuen Situation,
in die sie ihr Starrsinn gefiihrt hat, konfrontiert. Diesem Madchen ist das
Lied gewidmet. Es zielt darauf ab, die Jugendlichen, insbesondere die
Midchen, davon zu tiberzeugen, dass man sich nicht unbesonnen in ei-
nen Unbekannten verlieben darf.
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Lied Nr 34: Agbo w hwé ka

[E do] Agbo w& hwé ku él6.
Sijén na do gb¢hen mi,
adi jen né nyi.

Agbo we hwé ku él6.
Sijén na do gbéhen mi,
adi jen né nyl.

Agbo dié ji viton bo ku €,
agbovi t6 na kpan agbozo
hin?

Agbo djé ji viton b6 ku €,
und agbovi t6 n kpan
agbozo hun?

Vo nén on sa we agbo dé bo
adakpovi je fi nén bodo
hutin é nyon.

K cé gbé o, vidé t6 na wa
adan cé nohun hin?
Agbo we hwé ki é 16.
Sijén na do gbéhen mi,
adi jen né nyi.

Der Biiffel scheidet bald aus dem Leben

Der Biiffel scheidet bald aus dem Leben.
Nur mein Schwanz kénnte Schande iiber
mich bringen, nur mein Nachwuchs
konnte das.

Der Biiffel scheidet bald aus dem Leben.
Nur mein Schwanz kénnte Schande iiber
mich bringen, nur mein Nachwuchs
konnte das.

Der Biiffel bringt sein Jungtier zur Welt
und stirbt danach, ob das Jungtier das
Geweih tragen koénnte?

Der Biiffel bringt sein Jungtier zur Welt
stirbt dann, ob das Jungtier das Geweih
tragen kénnte.

Darum macht sich der Biiffel Sorgen,

als der Panther erschien und nickte mit
Herzensseufzer: Das ist wahr.

Briillt mein Junges nach meinem Tod

so heftig wie ich?

Der Biiffel scheidet bald aus dem Leben.
Nur mein Schwanz kénnte Schande iiber
mich bringen, nur mein Nachwuchs
konnte das.

Stichwérter: Ehre — Vertrauen — Wiirde — Nachwuchs

Kommentar zum Lied

In dem Lied ,Agbo we hwé kii“ — zu Deutsch: , Der Biiffel scheidet aus dem
Leben“, stehen ein Biiffel und ein Panther, die sich beide dem Ende ihres
Lebens gegeniibersehen, im Mittelpunkt des Geschehens. Beide verspii-
ren angesichts ihres nahenden Todes grofle Angst, ithre Nachkommen
kénnten nicht in vollem Umfang wiirdige Vertreter ihres Erbes sein oder
wiren nach ihrem Ableben allen Gefahren schutzlos ausgeliefert. Calixte
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Agbognissou (31) hat dieses Lied, das er anlisslich der Feldforschung im
August 2013 vortrug, von seiner Mutter erlernt.

Biiffel und Panther stellen beide Vertreter einer Tierart dar, die durch ihre
angeborenen physischen Eigenschaften Furcht und Respekt bei anderen
Tierarten und bei den Menschen hervorrufen. Ein Biiffel besitzt eine im-
mense Muskelkraft, die ihn dazu befihigt, so manchen Angreifer in die
Flucht zu schlagen und das Gewicht seiner Horner zu tragen. Ein Panther
hingegen beeindruckt durch seine Kraft, seine Intelligenz und seine Aus-
dauer. Die Eigenschaften seiner Sinne befihigen ihn dazu, im Dunkeln
zu sehen, Entfernungen richtig einzuschitzen, sehr gut zu héren und zu
riechen. Tiere also, die auflergewthnliche Eigenschaften besitzen, die
ihnen im tiglichen Uberlebenskampf einen Vorteil verschaffen kénnen.
Lediglich der Tod kénnte sie aufhalten und zum Opfer werden lassen. So
fragt sich der Biiffel im Gesang beispielsweise: , Agbovi t6 nd kpan agbozo
hiin“, zu Deutsch: ,[Er fragt sich,] ob das Jungtier das Geweih tragen kinnte“.
Er wiinscht sich ein tapferes und furchterregendes Jungtier, nicht nur zur
Weitergabe der Lebensart der Biiffel, sondern auch damit es den anderen
Tieren sowie den Menschen Angst einjagen kann. Die Tradition erzidhlt
auflerdem, dass der Biiffel beim Sterben nur seinen Schwanz bewegt. Der
Schwanz ist also der einzige Teil seines Korpers, den der Biiffel beim Ster-
ben nicht zu beherrschen weiss, denn die Schande, bei seinem Tod zu
schreien, will der Biffel vermeiden. Aulerdem sorgt er sich darum, ob
sein Jungtier auch diese Schande iiberwinden konnte. Eine dhnliche Be-
fiirchtung hegt der Panther, der auch Angst um sein Junges hat.

In der Natur wiirde der Tod eines dlteren Tieres kein weiteres Aufse-
hen erregen, doch fiir die vermenschlichten Tiere im Lied stellt er einen
Grund zur Sorge und Angst dar. Sie firchten um das Leben ihrer Nach-
kommenschaft, denn die noch unerfahrenen Jungtiere wiren zu schwach
und zu ungeiibt, um fir sich selbst zu sorgen. Aulerdem wiren sie
leichte Beute fiir andere Jager. Diese Furcht belastet auch so manche El-
tern, die sich in Anbetracht ihres nahenden Todes Sorgen um ihre Kinder
machen. Das Lied wirft ein gesellschaftliches Problem auf: die Existenz
der Nachkommen nach dem Tod der Eltern, die einhergeht mit dem Ver-
lust von Schutz und Fiirsorglichkeit.

Ein weiterer Aspekt, der im Lied zur Sprache kommt, ist der Fortbe-
stand von Ansehen und Wiirde einer Person iiber deren Tod hinaus. Nur
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durch das Erwiahnen von positiven Taten und persénlichen Erfolgen eines
Menschen kénnen die Erinnerung an ihn wachhalten. Diese Ubertra-
gung menschlicher Probleme auf das Verhalten von Tieren, wie dies
hiufig in afrikanischen Liedern der Fall ist, erméglicht es, sich tiber
grundlegende Fragestellungen und innere Konflikte bewusst zu werden.
Anhand der Moral, die ein Gesang beinhaltet, ist es moglich, diese Kon-
flikte zu 16sen. So soll das Beispiel des Biiffels die Menschen und ihre
Sorge beschwichtigen, indem aufgezeigt wird, dass sich selbst der
Starkste noch Sorgen machen muss. Entscheidend scheint nur, wie viel
Macht er dieser Sorge zukommen lisst und wie sehr sie das tigliche Le-

ben beeinflusst.

Lied Nr 35: Pagbé ve wa ni
gbsto

Pagbé ve wa ni gbéto.
Ahanjent wgjono ma nyi
ahannuwa né gbezé.

Ayihon ahan m4 no vo, hélo-
nyiko wé é no sun me.

Un 0 nd wa dagbé ni ntikan-
duto alo atdnno wu é na ve, yé
kun no lin no wonnut 66.

Un kpdn kaka boédo dagbé ve
wa ni gbéto.

Ahanjent wgjéno ma nyi
ahannuwa ni gbezé.

Es ist schwer, sich den Menschen giitig
Zu erweisen

Es fillt schwer, sich den Menschen giitig
zu erweisen. Dem Gast ein Getrink an-
bieten, hat nach Gbézé keinen Sinn.

Am folgenden Tag ist alles vorbei und
dann hilt er Dich fur naiv.

Ich will den Menschen nie Gutes tun,
denn sie vergessen alles ganz unverziig-
lich.

Nach langem Besinnen finde ich es
schwer, den Menschen Gutes zu tun.
Dem Gast ein Getrink anbieten, hat
nach Gbézé keinen Sinn.

Ayihon ahan mé no vo bo hélo- Am folgenden Tag ist alles vorbei und

nyiko wé é no sun me.

dann hilt er Dich fiir naiv.

Un so na 1¢ wa dagbé ni nukan- Daher will ich den Menschen nie Gutes

duto alo atdnno wu jen na ve,

tun, denn sie vergessen schnell alles, was

yé kun no lin c6bo no wonnu 6. geschehen ist.

Ma wa dagbé ni yé din 6!
O bo6lo ni ye né yifo ni, nliton
nyo do hwedénu on aba

Sei thnen gegeniiber nicht zu wohlwol-
lend! Wenn Du ihnen hilfst, schaden sie
Dir danach, sobald sie ihr Ziel erreicht
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tatowé. Ma nd wa dagbé ni
gbéto din 6!

O bolo nu ye ne¢ yifé ni, nuton
nyo do hwedénu aba tatowé.
Ka é kpo ki1 0 dan gbezé.
0z5dé ma dqu gbon céundé.

K € kpo ki1 0 dan ananu
dékonnu.
0z3dé ma qu gbon.

Un ma wa dagbé ni gbéto ni,
un ma na nyi medéme hun
Axwo koko.

DPagbé ve wani gbéto.

Ahanje ni w&jono mé nyi
ahannuiwa ni gbezé.

Ayihn ahan ma no vo,
hélonyiko wé é no sun me.
Un na wa dagbé ni ntkanduto
alo atdnno wujen na vé.

Yé kun no lin won nt 6.

Nué zon bo han cé domo 1é 5
tunmeton lo ma xwélé:

Gbéto we wa yi ahayamé.
Deyan gbéto ahwisti we yi
ahayame b6 yi md tol6 dé.

Bo gbéto m? 1016 o, tolé no nu
ma qu sin ma nu azan dokpd
dokp6 aton wé é bold. Bodo
dibala ki1 dibala gbo.

Bo gbéto mo 1016 o, tolé donu
gbéto bodp ji nyan é 0 4 ma md
an; kenkenlén kenkenlén so
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haben. Sei ihnen gegeniiber nicht sehr
wohlwollend!

Wenn Du ihnen hilfst, schaden sie Dir
danach, sobald sie ihr Ziel erreicht haben.

Uber den Tod des Panthers ist Ghézé
erstaunt. Weit von ihm kann ich mich
dariiber freuen.

Der Tod des Panthers beidngstigt Ananu
dokonnu.

In der Ferne kann ich mich dariiber
freuen.

Mir liegt wenig daran, wenn ich den Men-
schen gegeniiber nicht wohlwollend bin
und darf darum mit keinem befreundet
sein.

Es fillt schwer, den Menschen giitig zu
sein. Dem Gast ein Getrink anbieten, hat
nach Gbézé keinen Sinn.

Am folgenden Tag ist alles vorbei und
dann hilt er Dich fiir naiv.

Ich will den Menschen gegeniiber nie
mehr giitig sein, denn sie vergessen alles
ganz unverziiglich.

Die Griinde, warum ich so gesungen
habe, werden sofort erliutert.

Ein Jager ging einmal in ein buschiges
Gestriipp. Ein begnadeter Jiger ging in
einen Busch und sah ein Krokodil.

Zu diesem Zeitpunkt hatte es seit drei
Tagen nichts gefressen und getrunken
und war dem Tode nahe.

Als der Jager an das Tier herantrat, bat
das Krokodil ihn, es an den Fluss zu
tragen.



mi j€ toxwé. Gbéto kpdn ji bd
kpdn dédomé. E lin tamekpon
kaka x6 é do1é misé &: E do
dagbé wani me kunnd dan 6.
B6 don kan nyi tol6 ji bé bala.
16b6 so d6 unta.

Bo yé yi j¢ togenztn dn ji, bo é
nd so& q”ayi 3, told o do gbédé
$3 mi jé toxwé. Kenkenlén
kenkenlén so mi jé toxwé.

Bo ye jé toxwé o, gbéto tun
kan ni tol6 o.

Tolé zunfan aloton bédo din
on na so we i gbemenu na.

Bo gbéto do ée: Pagbé un wa
nuwé kaka dié 4, dagbé o dié
awa do ticé ba we a.

Bo t0l6 do ganiji:
DPagbéwanumeto nyanyan wé
é nd sun axJ € na sin.

E do m5 bélé do didowe do, mi
do6 addn ddnwe dofi ni
gbékanlin otdn wa ni, un
kanbyo ni yé c6 xwii do xén,
dagbéwanimeto nyanyan we é
no sun axo é na nigbd o, nd
so wé dit gbémenu na. Bo é kd
j¢ addn don ji, bo s k6 wa sin
nugbé. Kanlin s agidi ké wa
sin nugbé. Bo tol6 do gbe ni
bddo, nudé we kpaca denyan
gbéto, bo mi na byo hakpon.
bagbéwanumeto é ma nyi
nyanyan wé é nd sun axo é na?
Bo s5 dp ganji, d6 hwedénu é
nyi hwenu dé fi, bo un nd hén

Der Jiger richtete den Blick kurz gen
Himmel und dann Richtung Boden.

Er iiberlegte lange und erwiderte:

,Eine Wohltat ist nie verloren.“

Dann nahm er ein Seil und fesselte das
Krokodil. Danach setzte er das gefesselte
Krokodil auf den Kopf. Am Flussufer
wollte er es ablegen. Das Krokodil
verneinte und bat ihn instindig, es bis in
den Fluss hineinzutragen.

Einmal im Fluss band der Jiger das
Krokodil los.

Das Krokodil hielt ihn am Arm fest und
sagte, du bist jetzt meine Beute.

Der Jager wunderte sich sehr und
erwiderte: Ich habe dir einen Gefallen
getan und schlieRlich willst du mich
fressen. Das Krokodil sagte:

,Das stimmt! Gutes muss man mit
Bosem vergelten!“

Dann fiigte das Krokodil noch hinzu,
wenn es drei Waldtiere befragte und
sie alle bestitigen, dass man Gutes mit
Bosem vergelten muss.

Du wirst wirklich als Jagdbeute dienen.
So stritten sie indessen dariiber weiter,
als das Pferd zum Saufen kam.

Das Waldtier wollte trinken.

Das Krokodil begriifite es und sagte zu
ihm: ,Etwas habe den Jiger gewundert
und wir wollten mehr dariiber wissen.
Stimmt es, dass man demjenigen, der
einem gegeniiber wohlwollend war, {ibel-
wollen miisse?*

,Freilich!“, sagte das Pferd. Denn als ich
frither schwere Lasten tragen konnte,
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agban syensyén be wg é nb
1éd6 mi désu né.

Din é nu né on é c6 golé o ba
kpodé kpo kpd wé mi nd bolo
na.

Hun dagbéwanumeto nyanyan
we é nd sun axo € né sin.

E b6l6 medokpd bé din sin.

Bo nyibu ké wi sin nugbé

bo gbeéto do gbe ni bédo nudé
we kpaca tol6 o, bo mi na byo
hakpon.

bagbéwanumeto é ma nyi
nyanyan wé é nd sun axo é na.
Bo nyibu o do ganji. P6 hwédé
nu é nyi hwénu dofi bo un dé
vi ji wé o bo é nd fion anosin cé
9, € ma nyi bé wé, é nd ledé mi
kpedg¢ kpedé na. Din é nu né
on é ¢6 goblo o, baa kpodd kpo
kpé wé mi no bolé na.

Hun dagbéwanumeto nyanyan
wé € no sun axo é na sin.

E bolé6 mé wé bo diin sin.

Bo azwivi k6 wa sin nugbé.

E bolé mé wé bo diin sin.

Bo azwivi ké wé sin nugbé.

Bo tol6 do gbe ni bodp, nudé
we kpaca denyan gbéto bo mi
na byo hakpon. Pagbéwanu-
meto é ma nyi nyanya we é

nd sun axo € na.

Bo azwi konu kaka.

E kpbn ji b6 kpon
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sorgte man zu jener Zeit aufopferungs-
voll fiir mich.

Da dies momentan nicht mehr mdéglich
ist, tragen nun die Peitsche und der Stock
dazu bei.

Demzufolge soll man demjenigen, der
einem Gutes tut, iibelwollen.

Das war das erste Tier.

Spiter kam die Kuh zum Saufen.

Der Jiger begriifite sie und sagte zu ihr,
dass etwas das Krokodil erstaune und wir
mochten mehr dariiber wissen.

Darf man demjenigen, der einem Gutes
tut, tibelwollen?

Das bejahte auch die Kuh. ,Damals, da
ich Kilbchen zur Welt brachte und meine
Milch gemolken wurde, pflegte man
mich aufopferungsvoll.

Da es nun nicht mehr moglich war,
bekam ich als Strafe nur die Peitsche mit
dem Holzstab.

So darf man demjenigen, der einem
Gutes tut, iibelwollen.“

Das war das zweite Tier.

Schlieflich kam der Hase auch zum
Saufen. Zwei Tiere sind schon vorbei.
Dann wollte der Hase auch trinken.

Das Krokodil griifdte ihn auch und sagte,
etwas tiberrasche den berithmten Jiger
sehr und wir wollten fragen, ob man
demjenigen, der einem Gutes tut, tibel-
wollen diirfe.

Der Hase lachte laut auf. Er richtete die
Augen in Richtung Himmel und schaute



dodome bodo é ma md
do ni x6 dé o, é kiin nd
d4 hwe ng¢ dn o.

E mi wa je agéji nu ma
kpdn.

Bo é wa je agéji 9, gbéto zon
x0 ji bo xwelé o.

Azwi do ni do adingban we.
Hwidié ma so tol6é nohun é.
alokpa te wé o bol6 kaka bod
dida tol6 yi d6 tododome hun?
Nyan é o ve b6lé ma kpon.
Azwi ko do x6 o kpé &, gbéto
don kan nyi tol6 ji b6 bala

16 50 d6 unta.

Hwénenu wé azwi konu kika
bodo nyan é 5 agu diin.

Towé ma no du lélan ji?

Nowé ma no qu 16lan ji?

B6 so yi jé xwésin ni tovuwé
novuwé le mi kpélédd!

E na nd wa dagbé ni gbéto,
am) é na kpon béna no bolo.
Edé do xwé bo dé do
kanlinmé.

E menu ve mewu 0 é dé do
xwé b6 dé do kanlinms.

Ma n wa dagbé ni gbéto din 6!
O na bél6 hun nj kpon bd nyo
bolo!

N3 kpon bé ny? bélé do!

b6 un do, 0 bdld ni yé né yi £6
ni, nuiton nyos dé hwedénu o a
do nyanya ton.

wieder zu Boden, und entgegnete ihnen:
»Man darf sich iiber keine Geschichte
entscheiden, die man nicht griindlich
erfasst hat. Kommt bitte nochmals ans
Flussufer zuriick, damit ich mich dazu
duflern kann!“

Einmal am Flussufer erzihlte der Jiger
seine Geschichte.

Der Hase erwiderte ihm, dass dies nicht
moglich sei. ,Du bist nicht so grof wie
das Krokodil und wie hast du es geschafft,
das Krokodil ins Wasser hinzubringen?
Das musst du mir bitte zeigen!“, befahl er
noch. Der Hase hatte noch nicht ausgere-
det, dann fesselte der Jiger das Krokodil
wieder und setzte es auf den Kopf.

Da kriimmte sich der Hase vor Lachen
und sagte zu ihm: ,Du, Dummbkopf!
Isst dein Vater kein Krokodilfleisch?
Isst deine Mutter kein Krokodilfleisch?
Trag deine Last nach Hause, und habe
mit deinen Geschwistern gute Speisezeit!
Man soll einem Menschen Gutes tun
aber man muss dabei vorsichtig sein.
Dieses Verhalten besteht unter den
Menschen sowie unter den Tieren.

Das Bose herrscht unter den Menschen
sowie unter den Tieren.“

Tue den Menschen nicht zu viel Gutes!
Wenn Du es tust, tue das bis zu einem
gewissen Grad!

Tue das mit Vorbehalt!

Denn ich sage, wenn Du ihnen hilfst,
sobald sie zurechtkommen, wiirden sie
Dir iibelwollen.
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K é kpo ki1 0 dan gbezé. Uber den Tod des Panthers ist Ghézé

0z5dé ma dqu gbon céundé. erstaunt. Weit von ihm kann ich mich

Ka é kpo ki1 0 dan ananu dariiber freuen. Der Tod des Panthers

dékonnu. beidngstigt Ananu dokonnu.

0z5 dé ma du gbon céundé.  Weit von ihm kann ich mich dariiber
freuen.

Stichwérter: Die Wohltat — die Undankbarkeit — das Misstrauen
Kommentar zum Lied

In dem Gesang mit dem Titel ,Dagbé ve wa ni gbéto“ — zu Deutsch: , Es ist
schwer, sich den Menschen giitig zu erweisen”, wird das heikle Problem der
menschlichen Undankbarkeit aufgeworfen. Dieses Lied wurde aus den
Stiicken auf einer der CDs des Musikers Modeste Tokponho alias Ghézé
gewidhlt. Mit dem Titel tibermittelt der Liedermacher einerseits die Ideen
des Liedes und bietet andererseits einen Uberblick iiber die Thematik. Als
konkretes Beispiel gilt der folgende Liedteil:

,Dagbé ve wa ni gbéto, ahanjent Es fillt schwer, sich den Menschen giitig
wejono ma nyi ahannu wa zu erweisen. Dem Gast ein Getrank

né gbezé. anbieten, hat nach Gbézé keinen Sinn.
Ayihdn ahan ma no vo, hélonyiko Am folgenden Tag ist alles vorbei und
wé é no sun me. dann hilt er Dich fiir naiv.

Un s5 nd wa dagbé ni nitkanduto alo  Ich will den Menschen nie Gutes tun.
atbnno wu é na vé. Yékunnolin cé6  Sie vergessen alles ganz unverziiglich.“
no wonnt 6.

In diesem Teil vertritt der Liedermacher die Meinung, dass man den
Menschen keine Wohltat erweisen darf, denn sie vergessen sofort die
Miihe, die man sich gegeben hat, um ihnen zu helfen. Sie beginnen nach
und nach den guten Willen des Wohltiters anzuzweifeln oder ihn fiir naiv
zu halten. Beispielweise erzihlt der Musiker von einem Fremden, dem
man ein Getrdnk anbietet. Derjenige, der so ein Getrink anbietet, erhofft
sich frither oder spiter etwas Gutes von seiner Gastfreundlichkeit. Erhilt
der Wohltiter keine Belohnung, erfihrt er eine Beleidigung. Der Lieder-
macher versetzt sich in die Lage des Wohltiters und entriistet sich {iber
so ein Verhalten und will fortan darauf verzichten, den Menschen Gutes
zu tun.
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Unmittelbar in Zusammenhang mit dem Thema ,Wohltaten“ und deren
Resonanz steht das Thema ,Freundschaft“, das ebenfalls in diesem Lied
angesprochen wird. Gesellschaftlich betrachtet kann man sich nur mit
demjenigen befreunden, der einem hilft. Der Eindruck, dass eine andere
Person die eigene Hilfsbereitschaft missbraucht und benutzt, kann so-
wohl die menschlichen Beziehungen (das Zusammenleben) als auch die
Freundlichkeit eines Menschen beeinflussen. Selbst wenn ihm dieses Ge-
fithl gleichgiiltig ist, braucht er doch immer wieder die Unterstiitzung
seiner Mitmenschen. Gleichwohl darf sich ein Mensch, um sich wohl zu
fithlen, nicht v6llig auf seine Mitmenschen verlassen. Als Argument fithrt
er hier vor:

,Kt é kpo ki1 0 dan gbezé. Ich, Gbézé bin iiber den Tod des Panthers
erstaunt.

0z5d¢é ma dugbon céundé. Weit von ihm kann ich mich dariiber freuen.

K € kpo ki1 0 dan ananu Der Tod des Panthers beidngstigt Ananu

dokonnu. dokonnu.“

Dieser Teil des Liedes, der die Furcht des Liedermachers vor den Reakti-
onen der Menschen ausdriicken soll, ist einem Lied des Fa-Zeichens
(Leloumedji) entnommen, das die Menschen ermahnt, misstrauisch zu
sein. Anhand einer Fabel verdeutlicht der Liedermacher, dass die Men-
schen sich nicht nur untereinander, sondern auch den Tieren gegeniiber
undankbar erweisen. Dies kommt sowohl in den Worten des Pferdes als
auch denen der Kuh zur Geltung. Diese beiden Tiere sind fiir die Men-
schen sehr bedeutsam, weil sie ihnen in jungen Jahren als
Transportmittel, als Einkommensquelle und als Nahrungsmittel dienen.
Mit zunehmendem Alter und nachlassender Kraft werden sie jedoch von
den Menschen in zunehmendem Mafe misshandelt und schlieflich er-
setzt. Diese Enttduschung iiber die Undankbarkeit der Menschen bringen
die Tiere im Lied zum Ausdruck. Um jedoch eine endgiiltige Lésung fiir
dieses Verhalten zu finden, zieht der Liedermacher das Beispiel des Ha-
sen heran, der deutlich macht, dass man den Mitmenschen nur bis zu
einem gewissen Grad helfen muss.

Als Lehre des Liedes kann gelten, dass Gutes oft mit Bésem vergolten
wird.
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43.9 Trauerlieder

Die Trauerlieder, die bei den Mahi als Nuwamé han bezeichnet werden,
lassen sich in zwei Kategorien eingruppieren. Zum einen werden sie in
Poesie, die dem Tod selbst zugewandst ist, also Lieder wie Aléxuixd han,
die ausschliellich bei Totenfeiern gesungen werden, und zum anderen
in Lieder wie Gbévihan, die als Klagelieder bezeichnet werden, eingeteilt.
Die meisten Lieder bestehen aus kleinen Strophen und werden zur Beru-
higung oder zum Trosten des Trauernden vorgesungen. Aléxéme han
fungieren als Gesidnge, die darauf abzielen, den Trauernden mit trostli-
chen Worten zu besinftigen und ihm zu bedenken zu geben, dass der
Tod kein bestimmtes Ziel hat. Er sei ein Ungliick, das keinen Menschen
verschone. Bei Gbsvihan handelt es sich um Klagelieder bzw. Jammern,
d.h. die Trauernden lamentieren {iber ihre traurige Lebenssituation. In
diesen Liedern werden die Gefiihle der Trauernden sowie bestimmte Ei-
genschaften des Verstorbenen zum Ausdruck gebracht. Sie sind ein
Mittel, um den anderen bekanntzugeben, welche Bedeutung die Trauern-
den dem Toten schenken, tiber dessen Tod sie sich sehr grimen. Durch
eine straffe Wortwahl und vor allem durch Allegorien weist man weinend
auf die Schwierigkeiten hin, diese Notlage bzw. den Verlust zu tberste-
hen. Diese Gesidnge geben Einblick in die Weltanschauung der Mahi und
die Rituale, die mit einem Trauerfall einhergehen.

Eine dritte Rubrik gesungener Literatur fiir Trauerfeier wird hier be-
wusst ausgeklammert, weil diese Lieder heutzutage nicht mehr gesungen
werden; es handelt sich um ausschliefilich von Totengribern gesungene
Lieder. Diese Lieder existieren fiir jede Phase der Trauerfeier. Zum Bei-
spiel erklangen sie vor der Aussegnung des Toten, beim Transport des
Leichnams, bei und nach dem Begribnis sowie bei der Riickkehr der
Trauernden. Auf diese Weise erklirten die Totengriber jede Etappe des
Prozesses, um die Anwesenden tiiber das Geschehen und Vorgehen zu
informieren.

4.3.9.1 Klagelieder

Die bei Totenfeiern gesungenen Klagelieder erscheinen als Trauerrezita-
tion, welche als Ausdruck des inneren Gefiihls gilt, dem man durch
Weinen mit melodisch geprigtem Ton Ausdruck verleiht. Diese Art von
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totenfeierlicher Poesie wird als Gbévihan bezeichnet. Es handelt sich um
einen lyrischen Text, der zum Ziel hat, iiber ein Ungliick zu lamentieren,
das einen heimgesucht hat. Diese Texte werden nie als Gesinge, sondern
ausschlieflich rituell betrachtet. Es handelt sich um eine Kombination
von Weinen und Klagelauten, wodurch man seine Wertschitzung fiir den
Toten zum Ausdruck bringt.

Diese ,gesungenen Worte“ gehdren zu einem Trauerritual, das nur
von Frauen vollzogen wird, die mit dem Verstorbenen nah verwandt sind.
In den Mahi-Regionen wird dieses Ritual prinzipiell beim Tod des Ehe-
manns, des Vaters oder der Mutter oder einer Tante usw. praktiziert. Es
wird morgens und abends als Totenritus ausgefiihrt: ,E no dé gbevihan®,
zu Deutsch: ,Man singt das Klagelied {iber das Leben“. Der Tod einer ge-
liebten Person wird immer als eine krisenbesetzte Situation angesehen,
die generell die Hinterbliebenen, vor allem die Ehefrau, in einen jimmer-
lichen Zustand versetzt. In der traditionellen afrikanischen Gesellschaft
werden die Schwiegereltern ebenfalls als Eltern der Ehefrau wahrgenom-
men, deren Tod demzufolge nicht nur den Mann beriihrt, sondern auch
die Ehefrau. Sie erlebt auch diese Notlage als eine Leere in ihrem eigenen
Leben. Es bedarf der Zeremonien, wobei die Frauen des Gehoftes den
Verstorbenen beweinen miissen. Als viel mitleiderregender gilt allerdings
der Tod des Ehemanns. In diesem Fall ist die Ehefrau gezwungen, das
Klageritual fuir ihren verstorbenen Mann zu verrichten. Hierdurch sollte
sie ihre Schmerzen, ihre Besorgnisse und ihre Befurchtungen offenba-
ren. Es geht wesentlich um Lieder voller Klagen, die sich mit Weinen
mischen und in denen man iiber das ganze Leben klagt, sozusagen la-
mentiert. Deshalb sollten Gbevihan als Klagelieder betrachtet werden.

Diese Gesinge lassen sich mit keinem Musikinstrument begleiten
und befolgen keinerlei musikalische Vorschriften. Die Texte sind Regeln
unterworfen, die zweifelsohne spezifisch sind fiir die Tradition der Mahi.
Sie sind eine reine Mischung von Worten und Weinen in Form eines Ge-
sangs. Gleichwohl unterscheiden sich diese Gesinge von der
Umgangssprache. Dieses zu musizierende Weinen oder diese zu weinen-
den Worte sind demnach eine rein vokale Musik, die aus einer
einheitlichen Vermihlung von Gram und Leiden besteht, sodass man
beim Singen absichtlich schleppend spricht, um bei den Mitmenschen
ein adiquates Gefiihl hervorrufen zu kénnen. Hierin liegt die Asthetik
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dieser Art von Gesidngen. Die ,Klagelieder” fungieren ausschlieflich als
AufRerung einer tief empfundenen Qual.

Fiir diese Art von Trauerrezitation existiert ein Umriss, der von den
Trauernden als Grundlage ihres Klagelieds aufgegriffen werden soll, da
die in diesem Rahmen gesungenen Lieder tief in der Tradition verwurzelt
sind; dennoch kénnen den Klageliedern so manche ausdrucksvollen Aus-
sagen des Trauernden beigefiigt werden. Man braucht sie nur bei Bedarf
einzustudieren. Diese Anpassung sollte keine Schwierigkeiten bereiten,
weil die Grundtexte allen zuginglich sind und weil sie je nach den Um-
stinden oder den Emotionen der jeweiligen Personen zu adaptieren sind.
Wegen dieser Adaptationsmoglichkeiten lassen sich zahlreiche Fassun-
gen dieser Trauerrezitationen finden. Sie sind fraglos von einer
Ortlichkeit zur anderen unterschiedlich. Dieser Unterschied liegt nicht
nur am Inhalt, sondern vielmehr an der Einleitungsformel, denn inhalt-
lich wird immer auf den Tod und dessen Auswirkungen abgezielt.
Demnach hat die Anfangsformel tatsichlich keinen Einfluss auf das
Thema. Zur Illustration sollen hier in aller Kiirze zwei Trauerrezitationen
prisentiert werden, die im Rahmen der Feldforschung aus zwei weit von-
einander entfernten Regionen zugetragen wurden. In beiden
aufgezeichneten und hier transkribierten Liedern schlagen sich die Be-
stiirzung, der Gram, die Qualen und die Traurigkeit nieder, die vom Tod
verursacht werden. Die beiden nachfolgend vorgestellten Gesidnge wer-
den beim Tod des Gemahls gesungen.

Lied 1
E yi, éyi, ya cé! Eyi, é yi E yi é yi meine Qual! E yi € yi, mein
aman? cé, olaxamito! Beschiitzer!
Hwidié mdn ahwan b6 Du hast dich zu einer Menschengruppe
gb¢ mi é. gesellt und hast mich total aufgegeben.
Ahwan bé gbé mi d6 gbe é Mich hast du definitiv in dieser Welt
ton mé ma. aufgegeben.

Lied 2

O koékolo yi koyi! Koéyi koyi, O kékdlo yi koyi! Kéyi kéyr,
kokolo yi koyi! Yé kplé kékdlo yi koyi! Wenn sie sich unter dem
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06 alisa kpéji, b&li ma Palaverbaum?¥’ versammeln, muss ich

gbon! einen schmalen Ausweg suchen.

Adt wé stin sin niicé mé, Da sind Zihne, die aus meinem Mund
bo un ma nyd & né! ohne mein Wissen gezogen sind.

Avi we g6 siin métd xwégbé Da kommt Weinen vom viterlichen Haus
b6 ye ménd xwégbé. zum miitterlichen.

O kaékdlo yi koyi! O kdkdlo yi koyi!

Wenngleich diese Gbévihan (Lied 1 und 2) den Sachverhalt verschieden-
artig umreiflen, zeigen sie beide die Emotionen, welche die Ehefrau beim
Tod ihres Mannes empfindet und wie sie damit umgeht. Diese Lieder gel-
ten nicht als hohle Worte, die die Trauernde zu Trinen riithren soll. Sie
fungieren eher als eine Beschreibung des Gemiitszustandes der Ehefrau,
nachdem sie zum Beispiel ihren Ehemann verloren hat. Aulerdem er-
moglichen diese Gesidnge den Frauen, den Stellenwert eines Ehemanns
noch einmal zu tiberdenken. Ausgehend von dessen positiven Eigen-
schaften zu Lebzeiten wird der Tote als ein Vermisster angesehen, den
nichts in dieser Welt ersetzen konnte. Diese Erkenntnis fiihrt oft dazu,
dass die Trauernde in Trinen ausbricht. Auch den Trostenden kommen
bei der Erinerung an den Verstorbenen die Trianen. Grundsitzlich soll
diese Art Gesinge Mitleid bei den versammelten Zuhorern wecken. Die
Verwandten, die zum Trosten gekommen sind, iiberreichen den Trauern-
den Spendengeld, eine wichtige finanzielle Stitze fiur die
Hinterbliebenen. Ein weiterer Aspekt der Trauerfeierlichkeiten sind die
traditionsgemifS strengen Vorschriften, beispielsweise in Bezug auf ihre
Kleidung. Toussaint Tchitchi berichtet hierzu aus der Republik Benin:

»Les manifestations du deuil a 'époque pré-occidentale excluent le port
de vétement noir ou sombre, non pas que cette couleur n'existait pas
dans nos sociétés, mais que les populations avaient secrété d’autres ha-
bitudes. Le port du deuil par un individu dépend des liens qui
l'attachent au défunt; ce qui différencient les personnes éplorées des
autres membres de la communauté, c’est leur fagon inhabituelle de se
comporter.“%*8

247 Ein relativ groRer Baum, unter dessen Schatten Sitzungen gehalten und Diskussionen
im Freien gefiihrt werden, dient ebenfalls als Treffpunkte der Jugendlichen und
Erwachsenen, um zu plaudern oder sich lediglich zu erholen.

Toussaint Y. TCHITCHI: Le Port du deuil et ses implications culturelles: survivances
culturelles de I’Amérique latine et de Caraibes en Afrique 1983. Online unter: http://u
nesdoc.unesco.org/images/0005/000529/052911fb.pdf; Stand am 16.02.2015, S. 10.
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Dem Zitat zufolge gelten fir die Trauernden ganz spezifische Regeln.
Beispielsweise diirfen sie keine sozialen und wirtschaftlichen Aktivititen
mehr ausiiben. Sie sind zudem gezwungen, im Raum zu bleiben und
diirfen weder ihre Kleidung wechseln oder reinigen noch ihren eigenen
Korper waschen. Wihrend der Feldforschung berichteten die Gewihrs-
leute, dass sich die Ehefrauen nach jedem Ritual nur einen Fuf3 und einen
Arm waschen diirften. Erst am folgenden Tag diirften sie sich abwech-
selnd die restlichen Glieder waschen. Oftmals erschien die um ihren
Mann trauernde Frau mit zotteligen Haaren, die sie drei Monate lang
nicht waschen durfte, denn traditionsgemifl kann die Trauerfeier bis zu
einem Vierteljahr dauern.

Des Weiteren ist es den Hinterbliebenen nicht gestattet, Schmuck an-
zulegen. Auf diese Art und Weise konnte man auf den ersten Blick eine
trauernde Person erkennen. Wihrend der Trauerzeit wurden obenste-
hender Tradition gemif die Betroffenen zunehmend unproduktiver, was
sich negativ auf den Lebensunterhalt der Familie auswirkte, in der meist
mit jedem Einkommen gerechnet wurde. So stellte ein Trauerfall nicht
ausschlieflich einen persénlichen Schicksalsschlag dar, sondern auch
eine wirtschaftliche Einschrinkung fiir die Familie und die Gesellschaft
im Allgemeinen.

Auch wenn diese Praktiken heutzutage nicht mehr alle in ihrer alten
Form existieren, leben sie doch noch in den Mahi-Dorfern und den ver-
wandten Volkern fort. Sie werden allerdings durch modifizierte soziale
und religiose Regeln vereinfacht. Es handelt sich um eine Modifizierung,
die durch die Einfithrung neuer Glaubensrichtungen und den Abbruch
des Sklavenhandels gegen Ende des 19. Jahrhunderts einen Umbruch in
diesen Traditionen mit sich brachte. Aus diesen Wandlungsprozessen re-
sultierten offenkundig neue Gewohnheiten. Toussaint Tchitchi sah die
Ursachen dieses sozialen Umbruches in der Riickkehr der freigegebenen
brasilianischen Sklaven zu ihrem ehemaligen Kontinent, vor allem aber
in den Folgen der Kolonisation. Hierauf macht er aufmerksam, indem er
den Sachverhalt wie folgt erklirt:
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»Ainsi le séjour des Noirs en Amérique latine et dans les caraibes aurait
contribué 2 la transformation de leures "habitudes culturelles et menta-
les", si bien qu’a leur retour, ils ont propagé ces nouvelles habitudes
dans leur société d’origine...“**

Diesen Ausfithrungen zufolge hatten sich die Schwarzafrikaner in Latein-
amerika neue ,kulturelle und mentale Gewohnheiten“ angeeignet, die sie
nach ihrer Riickkehr verbreitet hatten. Dadurch verkiirzte sich beispiels-
weise das Trauerritual auf einundzwanzig Tage. Auflerdem soll die
Ehefrau seit kurzem der achttigigen Messe beiwohnen und sich dafiir
auch ordentlich waschen und vorbereiten diirfen. Dadurch wird dieses
Ritual allmihlich verindert. Den Minnern ist es wihrend der Durchfiih-
rung dieses Rituals nicht erlaubt, den Raum zu betreten. Auch enge
Familienangehoérige kénnen lediglich etwas Geld an der Tiirschwelle zu-
riicklassen, um ihrer Anteilnahme Ausdruck zu verleihen. In
Ausnahmefillen wire es lediglich einem nicht beschnittenen Kind er-
laubt, einzutreten.

Im Allgemeinen ist es fiir méinnliche Trauernde schwieriger, ihren
Verlust verarbeiten zu konnen, denn es wird erwartet, dass sie ihre Emo-
tionen kontrollieren. Aulerdem gibt es keine Trauerrezitationen, die von
Minnern in diesem Zusammenhang gesungen oder weinend aufgesagt
werden. So ist es ihnen nicht gestattet, ihrem Schmerz und ihrer Ver-
zweiflung durch Klage- und Jammerlaute offentlich Ausdruck zu
verleihen. Lediglich den Trinen darf der Mann schweigend freien Lauf
lassen, wenn sein Schmerz zu grof8 wird und seine Trauer ein Ventil
sucht. Alles andere wire ein Zeichen fiir Schwiche. Mit tréstenden Wor-
ten versuchen die anderen ihn dann in seiner Standhaftigkeit zu
unterstiitzen, indem sie zu ihm ermunternd sagen: ,Pu 6 aquiji!“ oder
,Pu o aqukinji!“ wortwortlich ,Zermalm es mit den Zihnen!“ Mit ande-
ren Worten bedeutet das so viel wie: ,Lass‘ dich davon nicht
unterkriegen!“ Wenn sie diese Worte sagen, meinen sie damit jedoch
nicht ausschliellich das Schicksal des erlittenen Verlustes, sondern auch
dessen Ursache. Denn der Tod tritt nach ihrer Vorstellung nahezu immer
in Folge eines Fluches oder eines Fehlverhaltens ein, von dem sich der
Trauernde jedoch nicht beeinflussen lassen soll. Weder Schreie noch Tri-
nen kénnten den Toten zuriickholen.

#9 Ebd,, S.13.
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4.3.9.2 Todeslieder

Aléxuxé ist ein Kompositum aus dem Nomen , Alé“ (Ungliick, Fluch, Jam-
mer, Beschwerde, Klage) und dem Verb ,xux6“”° (heimsuchen,
uberfallen). Aléxtixd gilt demnach als Ausdruck der Klage eines Individu-
ums, das von einem Ungliick heimgesucht oder iiberfallen wird. In der
Umgebung, in der die Feldforschung fir die vorliegende Abhandlung
vorgenommen wurde, wird dieses Wort vielfach zum Verkiinden eines
Ungliicks verwendet. Es beschreibt ungliickliche Begebenheiten, die ei-
nem widerfahren. Zum Beispiel der Tod eines Verwandten in Folge eines
Verkehrsunfalls oder Brands oder auch das Sterben durch Ertrinken. Dies
alles wird von den Mahi als Alé wahrgenommen, also etwas, das eine Per-
son plotzlich tberkommt und worauf sie keinen Einfluss hat.
Ublicherweise wird dieses Wort bei der Trauerfeier verwendet. Die Lie-
der, die bei solch einer Feier gesungen werden, heiflen Aléxéme han.

Sie umfassen wesentlich die Gesinge, die bei der Totenfeier bis zur
Beerdigung gesungen werden und, dhnlich wie bei der der Fon-Ethnie,
Zankpa hin heiflen.”! Dies sind vor allem alte, traditionelle Lieder, die
fiir Trauerzwecke Verwendung finden, weil sie den Tod in melancholi-
sche Poesie einhiillen, um ihm seinen Schrecken zu nehmen. Sie werden
der jeweiligen Begebenheit angepasst und erfiillen einen therapeutischen
Zweck, denn die meist wehmiitigen Texte und Klinge wecken den
Schmerz der trauernden Person, die entweder ein Kind, einen Ehemann,
eine Ehefrau oder mehrere Nahestehende verloren hat. Dadurch wird
ihnen die Moglichkeit geboten, ihren Verlust zu realisieren und ihn in
mehreren Phasen zu durchleben und so zu verarbeiten. So enthalten die
Gesidnge meist ein breites Spektrum an persénlichen Empfindungen, wie
Angst und Unverstindnis gegeniiber diesem als Grausambkeit wahrge-
nommenen Vorfall. Ihre Entsprechung finden diese Emotionen in den
Jammerworten: Aléxiixé. Sie zielen vorwiegend darauf ab, den Trauern-
den davon zu liberzeugen, dass er offensichtlich nicht die erste Person
und auch nicht die letzte wire, dem dieses Ungliick widerfihrt. Dieser

250 Dag Verb ,xux6“ driickt die Notlage aus, in der man sich befindet. Es konnte nicht mit

dem Verfahren zum Schlagen verglichen werden, das oft dem Verb ,xuix6“ obliegt.
Zankpa hiin bedeutet ,Musik neben dem Bett des Leichnams*, was auf die Trauermusik
verweist. Es geht um alle Trauergesinge, die vor der Bestattung gesungen werden.

272

251



Gedanke soll den Trauernden in seiner Verzweiflung davon abhalten, den
Suizid in Erwigung zu ziehen.

Die Grenze zwischen der trostlichen Funktion der Gesinge und der
Kritik am Tod sind dabei flieRend. Oftmals wird der Tod als eine in der
Realitit existierende und handelnde Person beschrieben. Eine Kritik, die
oft sogar in Drohungen und Herausforderungen miindet. Durch diese
Personifizierung kann der Trauernde seinen Zorn kanalisieren und ei-
nem Schuldigen zuweisen. Er projiziert so seine Verzweiflung und seine
Wut auf ein tibernatiirliches Wesen, dessen Taten ein Symbol fur seine
Grausambkeit darstellen. So endet der Gesang auch oft in einem Flehen
und mit der Bitte, er kénne sich ihrer erbarmen und den iiber sie ver-
hingten Fluch brechen, wie Georges Guédou erldutert:

,Elles sont en fait des supplications adressées a des forces invisibles

dans le but d’arréter le malheur, ou le mauvais sort dont on est con-
stamment victime. “*>?

Die beiden Termini Aléxuixé und Gbevd sisa bringen Traurigkeit bzw. Wei-
nen zum Ausdruck, sind aber keineswegs synonym. Aléxnixd bedeutet,
dass jemand von einem Ungliick bedringt wird; Gbevd sisa steht fir das
daraus resultierende Lamentieren. Der Tradition gemifl wird Gbevihan
von den Trauernden selbst zum Ausdruck ihres Gemiitszustandes vorge-
sungen, wihrenddessen entsprechen Aléxuxé han der gesungenen
Literatur, die von den Mitmenschen zur Unterstiitzung, zum Anfeuern
sowie zum Trosten vorgetragen wird.

Lied Nr 36: Un mo avonukija  Finde ich ein abgenutztes Stoffstiick

déos
Un mo avonukija dé o, ma nd Finde ich ein abgenutztes Stiick Stoff,
nyi kdgonu. dann werfe ich es iiber [die Schulter].
Avond na do nit ma gbe. Eine Meinung vom Stoffinhaber wiirde

ich zuriickweisen.
Okt we so avo cé so nyi yogba Der Tod hat meinen Stoff ins Grab mit-
dome. genommen.

B2 GUEDOU: X6 et gbé (wie Anm. 11), S. 437.
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O dakpanu, un mo avo dé o,
ma so nyi kdgonu.
Avond na do x6, ma gbe.

Okt we s0 cé o 0 nyi yogba
dome.

E mé é d6 daa kan bo un ma
d6 o, é mi j¢ axilixo ma
kpédo.

Okt we s0 cé o 0 nyi yogba-
domse.

E mé é d6 nayé kan bo un ma
dd o, é mi j¢ tolixd o ma
kpédo.

Okt we so cé o 0 nyi yogba-
dome.

O dakpanu, uin mo avodé o
ma so nyi kdgonu.

Avond na donu ma gbé.

O ki1 we so avo cé so nyi
yodome.

E mé é d6 asifé kan bo un mé

dd o, é mi j¢ axilixd 0 ma kpédo.

K@ we so avocé so nyi yogba-
dome.

E m¢ é d6 xostikan bo un méa
am 46 o, é mi j¢ gélélixo o ma
kpédo.

Okt we so cé o 0 nyi yogba-
dome.

O dakpanu, un mo avodé o
ma so nyi kdgonu.

Avond na do nu ma gbé.

Okt we so avocé so nyi yogba-
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Dakpanu, finde ich ein abgenutztes Stiick
Stoff, dann werfe ich es iiber [die Schul-
ter]. Eine Meinung vom Stoffinhaber
wiirde ich zuriickweisen.

Der Tod hat den Meinen ins Grab weg-
gerissen.

Mit demjenigen, der einen Vater hat,
teilen wir auf dem Weg zum Markt den
Vater.

Der Tod hat die Meine ins Grab einge-
stiirzt.

Mit demjenigen, dessen Mutter noch am
Leben ist, teile ich sie auf dem Weg zum
Fluss.

Der Tod hat meine ins Grab hinwegge-
rafft.

Dakpanu, finde ich ein abgenutztes Stiick
Stoff, dann werfe ich ihn iiber [die Schul-
ter]. Eine Meinung vom Stoffinhaber
wiirde ich zurtickweisen.

Der Tod hat meine ins Grab weggerissen.

Mit demjenigen, der eine Frau hat, teilen
wir sie auf dem Weg zum Markt.

Der Tod hat die Meine ins Grab weg-
gerissen.

Mit demjenigen, deren Ehemann noch
Leben ist, werden wir ihn auf dem Weg
zum Feld teilen.

Der Tod hat meinen Liebsten ins Grab
weggerissen.

Finde ich, Dakpanu ein abgenutztes
Stiick Stoff, dann werfe ich es iiber [die
Schulter]. Eine Meinung vom Stoffin-
haber wiirde ich zuriickweisen.

Der Tod hat meinen Stoff ins Grab weg-



dome. gerissen.

Stichwérter: Irreversibilitit des Todes — Auswirkung des Todes eines Ge-
liebten

Kommentar zum Lied

Dieses Lied ist in erster Linie ein Trauerlied, das den Tod als einschnei-
dendes emotionales Ereignis mit folgenschweren Konsequenzen
darstellt. Solche Lieder sind vielfach im Repertoire der Mahi-Trauerlieder
zu finden, da sie mehrere Funktionen erfiillen. Zum einen bieten sie den
Hinterbliebenen die Moglichkeit, ihre Trauer auszudriicken, zum ande-
ren beschreiben sie die Konsequenzen, die ein Tod fiir die Angehérigen
bedeuten kann. Dieses Lied wurde bei Houédanou Gouagbé (54), einer
der Informantinnen aus Assanté, aufgenommen.

Die Besonderheit dieses Gesangs ist die Verwendung der Bezeichnungen
Labgenutztes Stiick Stoffbzw. , Stoffinhaber”. Hier wird die Funktion eines
Gegenstandes als bildhaftes Mittel herangezogen, um die Auswirkungen
und Unannehmlichkeiten, die aus dem Verlust einer Person resultieren,
zu beschreiben. Mit , Stoffen“ sind grundséitzlich Decken oder Kleidungs-
stiicke gemeint, die den Menschen warmhalten und vor schlechtem
Wetter schiitzen. Thren optimalen Zweck erfiillen sie dann, wenn die Fa-
sern des Gewebes noch nicht abgenutzt, sondern fest miteinander
verbunden und in einwandfreiem Zustand sind. Im Text gelten Personen
wie Mutter, Vater, Ehefrau und Ehemann als Sinnbild fiir den erwidhnten
Stoff und deren Tod als Verlust desselben. Dies wird deutlich in den Zei-
len:

,Finde ich ein abgenutztes Stiick Stoff,

dann werfe ich es tiber [die Schulter].

Eine Meinung vom Stoffinhaber wiirde

ich zuriickweisen.
Der Tod hat meinen Stoff ins Grab mitgenommen.“

Der Tod von Eltern und Ehepartnern gilt als besonders folgenschwer,
denn sie stellen meist die engsten Bezugspersonen eines Menschen dar
und dienen als helfende Stiitze. Angesichts dieses Verlustes ist die hin-

terbliebene Person auf die Hilfe und Unterstiitzung von anderen
Menschen angewiesen, die ihrerseits vielleicht schon die Rolle des Vaters,
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der Mutter oder des Ehepartners innehaben, doch fiir die Singerin eine
Art Ersatzbezugsperson darstellen kénnen. Diese Menschen werden im
Gesang als ,abgenutztes Stiick Stoff bezeichnet, wobei sich die Abgenutz-
heit auf die bereits vorhandene Zugehorigkeit zu einer Familie bezieht.
Vor allem der Verlust eines oder mehrerer Elternteile fithrt dazu, dass die
Person schutzlos allen Gefahren, die das Leben birgt, ausgeliefert ist,
denn im Idealfall erfiillen Eltern in ihrer Rolle mehrere Funktionen. Sie
bieten ein sicheres soziales Umfeld, das Warme und Geborgenheit spen-
det und fungieren als moralische Berater in Fragen, die die
Lebensfithrung betreffen. Man konnte seine Betrachtungsweise auch dn-
dern und die Eltern als eine Art Schmuck betrachten, mit denen die
Kinder bekleidet sind und nach dessen Verlust der Glanz eines Kinderle-
bens verloren geht. Diesen Zustand empfindet die Singerin als sehr
bedauernswert. Dariiber hinaus gilt ein Stoff als Schmuck, der auch zur
Differenzierung der Notleidenden von den Wohlhabenden beitrigt.

Zudem verdeutlicht uns der Gesang schrittweise, welche grofie Be-
deutung den sozialen Bindungen bei den Mahi beigemessen wird, vor
allem den familiiren Banden. Das Lied lisst tief in die Todesvorstellung
der Mahi blicken, indem es der Vorstellung, dass Kinder noch im Tod mit
ihren Eltern verbunden bleiben, Ausdruck verleiht. Diese Verbindung
wird der Tradition nach mittels Riten und Zeremonien aufrechterhalten,
die die verstorbene Seele zunichst ins Jenseits geleiten sollen und die den
Kindern danach noch erméglichen, mit den Verstorbenen in Kontakt zu
bleiben und sie nach Bedarf um deren Hilfe zu bitten.

Zusammenfassend verdeutlicht das Lied die immense Bedeutung,
die soziale Beziehungen und Bindungen fiir das Leben des Einzelnen im
Speziellen und fiir die Gesellschaft im Allgemeinen, haben und was der
Verlust einer Person bedeuten kann, denn oft ist der Tod einer Person
nicht nur mit einem emotionalen, sondern auch einem wirtschaftlichen
Dilemma verbunden.
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Lied Nr 37: Dad6 dié gba é
Dadb dié gba é.

Dado¢ dié gba é.

M¢ we na xo singbé nu wé?
Aloyé dado dié gba é.

M¢ we na xo singbé nu wé?
E do dadd djé gba é.

M¢ we na xo singbé nuwé?
Aloyé dadoé dié gba é.

mé we na xo singbé nu wé?
Ma do dadé djé gba é.
Mejito daa we nyi dadé bo
gba bo.

E mé na xo singbé nu wé?
Ma do dadd dié gba é. O
xohento nayé we nyi dadé
b6 gba bo. E me na xo
singbé nu wé?

E do dadé dié gba é.

M¢ we na xo singbé nu é?
Aloyé dadé dié gba é.

M¢ we na xo singbé nu wé?
M4 do dadé djé gba é,
menonvi avosd we nyi dadé
b6 gba ba.

E me na xo singbé nu wé?
M4 do dadé djé gba é,

Der tonerne Wasserkrug ist zerschlagen

Der ténerne Wasserkrug ist doch zerschla-

gen. Der Wasserkrug ist doch zerschlagen.

Wer soll Dir dann zu Trinken geben?

Du Armer, der Wasserkrug ist eben zerbro-
chen. Wer soll Dir dann zu Trinken geben?

Der tonerne Wasserkrug ist doch zerschla-
gen. Wer soll Dir dann zu Trinken geben?
Du Armer, der Wasserkrug ist eben zerbro-
chen. Wer soll Dir dann zu Trinken geben?
Da ist der t6nerne Wasserkrug eben zerbro-
chen. Der geliebte Papa®? ist der zerbroche-
ne Wasserkrug.

Wer soll Dir dann zu Trinken geben?

Da ist auch der Wasserkrug zerbrochen,
wenn es um die zirtliche Mama?* geht.
Wer soll Dir dann zu Trinken geben?

Der Wasserkrug ist doch zerschlagen.
Wer soll Dir dann zu Trinken geben?
Du Armer, der Wasserkrug ist eben zerbro-
chen. Wer soll Dir dann zu Trinken geben?

Da ist der tonerne Wasserkrug doch zerbro-
chen, wenn es um eines der erwachsenen
Geschwister? geht.

Wer soll Dir dann zu Trinken geben?

Ich sage, der tonerne Wasserkrug ist

23 Wertlich iibersetzt bezeichnet ,Mejito daa“ ,der eigene Vater“. Dda bedeutet schon
Vater, aber der Liedtext sollte prizisieren, von welchem Vater die Rede ist.

254

,»O xohento, nayé“ bezieht sich auf ,die Mutter, die die Schwangerschaft des jeweiligen

Individuums getragen hat“, weil alle Frauen, die im gebarfihigen Alter sind, als Miitter
betrachtet werden. Des Weiteren gelten in einer polygamen Familie die anderen Frauen
seines Vaters als Miitter und sollen auch so angesehen werden.

255

Der ,Menonvi avoss“, der im Gesang durch ,die erwachsenen Geschwister” ins Wort

gefasst wird, bedeutet allerdings ,die Geschwister, die in den besten Jahren sind“.
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meédato xostt we nyi dadé  zerschlagen, wenn es um den Ehemann
bé gba bo. geht.
E me na xo singbé nu wé? Wer soll Dir zu Trinken geben?

Ma do dadé dié gba é. Da ist der tonerne Wasserkrug denn
Adivi ji b xo zond we nyi  zerbrochen, wenn es auch um das eigene
dadé bé gba. Kind geht.

Bo é mé nd xo singbé nu  Wer soll Dir zu Trinken geben?

wé? E do dadd dié gba é.  Der tonerne Wasserkrug ist zerschlagen.

Me¢ we na xo singbé nu wé? Wer soll Dir dann zu Trinken geben?
Aloyé dadé dié gba é. Mé¢  Du Armer! Der Wasserkrug ist nun zerbro-
we na xo singbé nu wé é?  chen. Wer soll Dir dann zu Trinken geben?

Stichworter: Allegorie vom tonernen Wasserkrug — Bedeutung von Fami-
lienmitgliedern

Kommentar zum Lied

In dem vorliegenden Gesang lisst sich der Musiker von den soziokultu-
rellen Wirklichkeiten inspirieren, um im Trauerlied auszudriicken,
welche Bedeutung den Eltern und den geliebten Personen im Allgemei-
nen beigemessen wird. Dies geschieht, indem eine der Konsequenzen
beschrieben wird, die aus dem Tod eines Familienmitgliedes resultieren
konnte. Dieses Lied wurde von Marcelline Létchédé gesungen, einer In-
formantin aus Assanté.

Aufbauend auf der Allegorie vom ,zerschlagenen ténernen Wasserkrug®
wird im Gesang sowohl ein besonderes Augenmerk auf die Bedeutung
der Existenz der Eltern als auch der anderen Mitglieder der Familie ge-
richtet. Um den Vergleich mit dem Wasserkrug besser verstehen zu
konnen, soll zunichst dessen Bedeutung erldutert werden. Der Tonkrug
wird im Allgemeinen dazu verwendet, sowohl Wasser zu transportieren
als auch zu lagern, um jederzeit Wasser zum Kochen oder fiir andere
Zwecke zur Verfiigung zu haben, Wasser, welches nicht {iberall und je-
derzeit frei verfligbar ist, sondern oft erst auf langem Weg und unter
Strapazen transportiert werden muss. Ebenfalls dient der Krug von jeher
dazu, Regenwasser aufzufangen. Das Material, aus dem der Krug gefer-
tigt ist, Ton, gewihrleistet eine immer kithle Temperatur des Wassers.
Zerbricht ein solcher Tonkrug aufgrund eines Missgeschicks, ist man
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dazu gezwungen, den Nachbarn um Wasser zu bitten, was als grofse
Schmach angesehen wird und dem Ansehen einer Person schaden kann.
Das Gefif hat somit eine immense Bedeutung fiir die tigliche Trinkwas-
serversorgung, vor allem fiir Orte, die noch nicht iiber Leitungswasser
verfligen. Der Singer wihlte einen so bedeutungsvollen Gegenstand, um
den Horern daran das Leid zu verdeutlichen, welches man durch den Tod
eines Individuums ertragen muss. So steht der Krug symbolisch fiir enge
Familienmitglieder wie Mutter, Vater oder Geschwister, doch auch fiir
Ehepartner oder das eigene Kind, mit denen man die meiste Zeit seines
Lebens verbrachte und zu denen man einen besonderen Bezug hat. De-
ren Tod wird meist als sehr schmerzlich wahrgenommen und
empfunden. Mit der Frage zu Beginn des Liedes, ,...Me we nd xo singbé
nu wé?*, also ,, Wer wird Dir jetzt zu Trinken geben?“, verdeutlicht der Mu-
siker die Wichtigkeit dieser Personen und die Verzweiflung und die Not,
die durch deren Tod entstehen kann. Dies soll am Beispiel der Eltern ni-
her erldutert werden.

Eltern stellen fiir den Menschen die ersten Bezugspersonen dar und
stirken durch ihr fiirsorgliches Verhalten und ihre bedingungslose Liebe
das Urvertrauen und das Selbstbewusstsein eines Kindes. Sie tragen
durch ihre erzieherischen MafRnahmen wesentlich zur Identitits- und
Charakterbildung des Heranwachsenden bei und sind so stets mit seiner
Persénlichkeit verwoben. Sie bieten der Person Stabilitit und Halt und
sind meist bei der Bewiltigung von Problemen erste Anlaufstelle. Ob-
gleich man sich ihrer Sterblichkeit bewusst ist, verdringt man doch
immer die Tatsache, dass auch sie einmal irgendwann sterben miissen.
So trifft einen ihr Tod meist unvorbereitet und hinterlidsst eine grofie Lii-
cke in der Familie. Mit ihrem Tod stirbt somit auch ein Teil der eigenen
Identitit, der nur durch Erinnerungen und Reflexionen der gliicklichen
Momente mit der vermissten Person lebendig gehalten werden kann.

Doch die im Lied gestellte Frage , Wer wird Dir jetzt zu Trinken geben?“
hat noch eine weitere Bedeutung. Sie nimmt Bezug auf ein Trinkritual,
das der Tradition entsprechend von den Eltern fiir ihre Kinder durchge-
fithrt wird, um ihnen fiir ihre Zukunft bessere Lebensverhiltnisse zu
wiinschen, um dem Kind aus einer komplizierten Situation herauszuhel-
fen oder es bei einer Entscheidungsfindung, zum Beispiel in Bezug auf
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die Ausbildung oder das Finden eines passenden Ehepartners, zu unter-
stiitzen. Das Ritual trigt somit zur sozialen, kulturellen und finanziellen
Entfaltung des Kindes bei. Fiir das Ritual wird Wasser verwendet, da es
generell als Ursprung und Quell alles Lebens gilt und in seiner Reinheit
die Ehrlichkeit und Wahrhaftigkeit des elterlichen Wunsches verkorpert.
Trinkrituale werden jedoch nicht zwangsldufig mit Wasser durchgefiihrt.
Je nachdem, was man mit dem Ritual bezwecken mochte oder welche
Absichten der Durchfiithrende hat, kann die verwendete Fliissigkeit vari-
ieren. So werden suiflich schmeckende Getrinke beispielsweise
verwendet, um ein siiffes Leben mit allen Freuden, das es bereithalten
kann, zu wiinschen oder alkoholische Getrinke, um negative Krifte ab-
oder fernzuhalten. Hierbei vertraut man auf die desinfizierende Wirkung
des Alkohols. Sollte jedoch einmal keine Spirituose verfiigbar sein, erset-
zen die Menschen sie durch Wasser. Ein Beispiel fiir ein Ritual mit
Wasser wird im Folgenden beschrieben. Der Ablauf eines solchen Rituals
besteht darin, dass bei der Abreise oder der Riickkehr eines Kindes Was-
ser vergossen wird bzw. der erste Schluck des im Becher enthaltenen
Wassers auf den Boden geschiittet wird. Diese kleine Menge an Fliissig-
keit ist den verstorbenen Ahnen und den Hausgeistern der Familie
gewidmet, die dem Kind dadurch positiv gesinnt sein sollen und ihm bei
der Bewiltigung seiner bevorstehenden Herausforderungen helfen sol-
len. Mit Hausgeistern sind die sogenannten Voduns der Familie gemeint,
geisterhafte, iibernatuirliche Maichte, die unterschiedlichen Zwecken
dienlich sein konnen. Sie wurden von den Vorfahren der Familienmit-
glieder installiert und dienen zum Schutz derselben. Tritt nun der Fall
ein, dass jemand seine Eltern an den Tod verliert, bleibt ihm dieser Schutz
verwehrt, denn es wire sehr unwahrscheinlich, dass Menschen aufer-
halb des Familienkreises das Ritual mit der gleichen Hingabe und Liebe
durchfithren kénnten. So wirkt sich der Tod der Eltern in jeder Hinsicht
negativ auf die Nachkommen aus.

Das hier vorgestellte Lied thematisiert nicht nur die Bedeutung der
Eltern fiir ihre Kinder, sondern nimmt auch Bezug auf andere Angeho-
rige, beispielsweise die Geschwister, die ebenso als unbezahlbares
Geschenk des Lebens betrachtet werden, denn sie stellen meist loyale und
stets verldssliche Wegbegleiter dar. Sterben sie, geht ein Teil der eigenen
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Familiengeschichte verloren und man verliert méglicherweise eine Bera-
terin, einen Berater oder auch einen wertvollen Gesprichspartner und
Freund. Einen Freund, den man auch im erwihlten Ehepartner finden
kann, dessen Verlust ebenso im Lied erwihnt wird. Da manche Ehen auf-
grund eines tief empfundenen Gefiihls geschlossen werden, ist die
emotionale Bindung an die Ehefrau oder den Ehemann meistens sehr
stark und man teilt sich sowohl die Freuden als auch die Leiden des All-
tags oder eines ganzen Lebens. Durch dieses gemeinsame Leben sind die
Personen meist eng miteinander verbunden und erleben dann den Tod
des anderen als dramatischen Lebenseinschnitt.

Zum Ende des Gesanges wird der Tod des eigenen Kindes erwihnt,
der laut der Singerin an Schmerz nicht zu tbertreffen ist. Die Bindung
zwischen einer Mutter und ihrem Kind gilt als einmaliges Band zwischen
zwei Menschen, das mit nichts sonst zu vergleichen ist. Das Kind ist ein
Teil ihres Selbst und wenn es stirbt, hat die Mutter nicht nur mit ihrem
Schmerz, sondern auch mit der Schmach der anderen Leute zu kimpfen.
Da der Tod eines Kindes von den Menschen als unbegreifliches Phino-
men wahrgenommen wird, versuchen sie, unterschiedliche Erklirungen
dafiir zu finden. Sie begreifen nicht, wie der Schépfergott etwas so Gutes
und Wertvolles erschaffen kann, es erst auf die Erde sendet und es dann
so frithzeitig sterben lisst. So vermuten sie, der Grund fiir den Tod eines
Siuglings oder Kleinkindes kénnte der Einfluss von Hexerei und iiblen
Michten sein. Diese Strophen verdeutlichen die Wichtigkeit, die dem
Nachwuchs bei den Mahi zuteilwird, denn nur iiber die Nachkommen ist
es moglich, Traditionen, Briuche und Riten der Familie fortleben zu las-
sen. So gewihrt uns das Lied einen Einblick in das Gefige der familidren
sozialen Bindungen und deren enorme Bedeutung fiir den Einzelnen.
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Lied Nr 38: Mij6 édoneyi Lasstihn in Frieden zu den Seinen

gehen!?¢
Mi j6 é d6 ne yi me ton 1¢ me Lasst ihn in Frieden zu den Seinen
b’ a md agbdn! gehen!
E jo é d6 ne yiako ton ¢ me Lasst ihn in Frieden zu seinen
b’ a md agbdn! Familienmitgliedern hin!
E mi j6 é do ne yi jojivi é m¢ Lasst ihn ganz ruhig zum Klan der Jojinu®”’
b’ a md agbdn! gehen!
E jo é d6 ne yi dakpavi é me Lasst ihn ruhig auf den Klan der Dakpanu
b"a md agbdn! zugehen!
Okt hu é mé on, nd tin Sollte der Tod einen umbringen, dann ist es
hwen. vorbei.

Azon nyanyan we nojé me  Nur die bésartige Krankheit? lisst sich
b6 nd gbe gbighd bo héndo-  nicht heilen, wenn man sie sich zuzieht

metd nd o me yonu gbd und dann kommen die Verleumder ins
wé. Gerede.

Jéstu hu é mé on, nd tin Sollte der Tod*’ einen umbringen, so ist es
hwen. vorbei.

Azon nyanyan we nojé me  Nur eine lebensgefihrliche Krankheit lisst
bond gbe gbighd bo héndo-  sich nicht heilen, dann bringt dies die

257

258

259

Der Titel dieses Lieds ist als Befehl zu verstehen. Der Musiker ordnet an, dass die
Verleumder den Verstobenen in Frieden gehen lassen sollen.

Im Lied wird die groélte Familiengruppe als Gruppe der Verwandten genannt, auf
welche der Tote zugehen soll. Die hier genannte Familiengruppe findet sich bei allen
Adja-Tado-Volkern, zu denen auch die Mahi gehdren. Die einzelnen kleineren
Familiengruppen innerhalb dieser grofen Gruppe lassen sich durch ihre Bezeichnung
voneinander unterscheiden. Sie erscheint als der Ako, Klan, dessen Mitglieder einander
nicht heiraten diirfen. Ein Verstofl gegen diese Regel wire Inzest und damit eine
Strafttat. Auch in foldenden Klans — Jojinu, Jedonu, Dakpanu, Dehwen, Ahwano oder
Kajanu, Dévo ... etc — ist eine Heirat zwischen Verwandten verboten.

Wortwortlich bedeutet ,Azdn nyanya wé no jé me bo no gbé gbigh“ — ,das ist eine
schwere Krankheit, die man sich zuzieht und die sich nicht kurieren lisst.“ Indes wird
der Leser mit den Details verschont, damit der Text knapp und eindeutig bleibt.

LJésu“ erscheint als ein Synonym vom ,Kii“, ,Tod“. In der Tat sagt man vielfach
Labadaxwé Jésu“, was zur Bezeichnung des Todes verwendet wird. Dies ist keine
Anlehnung an Jesus Christus. Manche sprechen , Abaqaxwé Jésin“ aus.
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metd nd do mé yonu gbd wé. bdsen Zungen?® ins Gerede.

E mijé é do, ne yijedonvi é Lasstihn in Frieden zu den Jedon-Mitglied-
me b’ md agbsn! ern gehen!

Emij6édoneyimetonle Lasstihn ruhig zu den Seinen gehen!

me b”a md agbdn!

E j6 é d6 ne yi akohwanvi é  Lasst ihn ruhig zu seinem Klan gehen!

me b”a md agbsn!

Okt hu é mg, nd tin hwen.  Wenn der Tod hinwegraftt, dann ist es

vorbei.
Azon nyanyan we nojé me  Nur schwere Krankheiten lassen sich nicht
bénd gbe gbighd bo heilen, wenn man sie sich zuzieht, dann
héndometd nd do mé yonu  kommen allerlei erfundene Geschichten
gbo wé. zum Ausdruck.

Jést hu mé dn, é nd tin hwen. Bringt der Tod einen um, dann ist es vorbei.
Azdn nyanyan we nojé me  Nur die schwere Krankheit Lisst sich nicht
bénd gbe gbighd bo héndo-  heilen, wenn man sie sich zuzieht; dann
metd nd 4o me yonu gbo wé. bringt dies die bésen Zungen ins Gerede
Emijoéédoneyiakotdnle Lasstihn in Frieden zu den Seinen gehen!
me b”a md agbdn!

Stichwérter: Gerlichte um jedes gliickliche oder unerfreuliche Ereignis —
Vorstellung vom Tod und von schweren Krankheiten

Kommentar zum Lied

Da in den afrikanischen Gesellschaften fast kein Tod als natiirlich bzw.
normal erachtet wird, bestitigt das den Glauben der Menschen, der
Schopfergott wire ungerecht. Es fillt den Menschen schwer, den Tod ei-
ner Person einfach hinzunehmen oder zu akzeptieren. Der Musiker
spricht sich in seinem Lied gegen solch ein Verhalten aus und fordert die
erregten Gemiiter dazu auf, sich keine weiterfithrenden Gedanken zu der

260 Wortwortlich bedeutet ,bo héndometd nd o mé yonu ghd wé*: ,Und dann werden die
Verleumder ins Gerede gebracht. Aus einer Ubersetzung der Mahi-Sprache ist
folgendes zu behalten: ,Und die Verleumder schneiden einem sofort das Hintere*.
Damit ist gemeint, dass manche Personen keine Gelegenheiten verpassen, um den
Anderen in seiner Ehre einzuschrinken.
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Todesursache zu machen, sondern dem Verstorbenen seine letzte Ruhe
zu gbnnen, damit er im Jenseits seinen Seelenfrieden finden kann. Diese
Botschaft ist im Kontext der Trauerlieder einzigartig; aus diesem Grund
findet der Gesang bei den Mahi viel Beachtung. Dieses Lied, das zu den
Trauerliedern zihlt, wurde von der 45-jihrigen Informantin aus Assanté,
Marcelline Létchédé vorgetragen. Sie wird oft in Bezug auf ihre religidse
Zugehorigkeit , Sogbossi hungowé *! genannt.

Die Meinung des Liedsingers zum Verhalten der Menschen, die offenbar
eine natiirliche Todesursache bei dem Verstorbenen anzweifeln, kommt
iiberdeutlich zum Ausdruck, wenn er mehrmals die Worte wiederholt:
,Lasst ihn ruhig zu den Seinen zugehen!“ Er vertritt also die Auffassung,
dass es keine weiteren Nachforschungen iiber den Tod von Personen ge-
ben sollte. Den Grund fiir seine Forderung scheint eine Erklirung der
Informantin zu liefern, denn sie erzihlte folgende Geschichte: Einer Per-
son widerfuhr einmal ein grofles Ungliick durch den Tod eines
Nahestehenden. Diesen Schicksalsschlag konnte sie kaum ertragen und
sie war untréstlich. Jede Hilfe und Unterstiitzung der anderen lehnte sie
ab und dachte sogar dariiber nach, fortan allein in der Natur zu leben und
sich ganz und gar ihrer Trauer zu {iberlassen. Das Verhalten und das
Schicksal dieser Person scheinen ein moglicher Grund fiir die Entste-
hung dieses Lieds zu sein, das dazu auffordert, das Ungliick zu
iiberwinden und sich von der Trauer und dem Unverstindnis frei zu ma-
chen. Es stellt somit eine Hilfestellung fiir den Trauernden dar, dem es
nur gelingen kann sein Leben weiterzufithren, wenn er den Tod der ge-
liebten Person iiberwindet und akzeptieren lernt, ihn also gehen lisst.
Sonst werden die Trauer und die vielen Fragen zu dem Tod fortan sein
gesamtes Denken bestimmen und zu einer seelischen und geistigen Lih-
mung fiuhren, die ihn untitig werden lassen. Doch es gibt weitere
Interpretationsmoglichkeiten. Eine Ahnung davon geben die Verse, in de-
nen es heifdt:
,Lasst ihn in Frieden zu seinem Klan gehen!

Sollte der Tod einen umbringen, so ist es vorbei.
Nur die schwere Krankheit lisst sich nicht heilen,

261 Eg ist generell nicht moglich, solche religiésen Beinamen ins Deutsche zu iibersetzen,
weil die Entsprechung in der deutschen Sprache fehlt.
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wenn man sie sich zuzieht, und dann kommen
allerlei erfundene Geschichten zum Ausdruck.“

Der Singer kritisiert hier die Unart der Menschen dieses Kulturkreises,
hinter jedem Tod eine bewusst erzeugte Ubeltat zu vermuten, denn oft
wird dem Sterbenden nachgesagt, dass er seine Krankheit selbst zu ver-
antworten hitte, da er entweder Ehebruch, einen Diebstahl oder
Schlimmeres begangen habe. Diese unbewiesenen Vermutungen und
Gertichte kénnen den Tod des Verstorbenen jedoch weder riickgingig
noch erklidrbar machen, da es sich meistens nur um Spekulationen und
Geschichten handelt, die der Vorstellungskraft und der Phantasie der
Menschen entspringen. Eher noch tragen sie zu Lebzeiten der Person
dazu bei, dass sie neben den physischen Schmerzen, bedingt durch die
Krankheit, seelischen Qualen ausgesetzt ist. Nach dem Ableben des Er-
krankten, hindern ihn solche Geriichte auerdem daran, den Weg ins
Jenseits anzutreten, um sich so in den Kreis seiner Ahnen zu gesellen. So
gibt der Musiker auch zu bedenken, dass womdglich lediglich eine Krank-
heit ursichlich zum Tod des Angehdrigen beigetragen hat, deren
Entstehung jedoch keinen ,hexerischen“ Hintergrund habe. Die Perso-
nen, die das Gegenteil behaupten, bezeichnet er im Lied als ,bose
Zungen“. Dem Musiker zufolge wire alles, was man tun kénnte, zu be-
ten, um der Seele den Ubertritt zu gewihren. Diese Sicht auf den Tod
scheint ganz neu und schon fast revolutionire Ziige zu haben, denn sie
widersetzt sich komplett den herrschenden Vorstellungen und Uberzeu-
gungen, die den Tod betreffen. So regt der Gesang die Leute dazu an, ihre
Sicht auf das Leben und den Tod zu iiberdenken und ihren Blickwinkel
zu dndern.

Hort man dieses Lied, das aufgrund seiner Mehrdeutigkeit viel Raum
fur Interpretationen lisst, zum ersten Mal, kénnte man glauben, dass es
sich um eine verstorbene Person handelt, deren Seele man unablissig
daran hindert, zu ihren Ahnen zu gehen. Dann aber greift der Musiker
ein, um die Person von dieser Situation zu befreien. Deshalb bittet bzw.
empfiehlt er den Menschen, die die Seele der oder des Verstorbenen auf-
halten, sie freizugeben, damit sie in Frieden zu den Ihrigen gehen kann.
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Lied Nr 39: Do do y&vadé sa wé

Do do y&vodé sa wé.

Atin é ko dagba é lunlun ama
man, donuton kGin na sun 6.
Do do y&vodé sa wé.

Atin é ko dagba é lunlun ama
man donuton kin na sun 6.

O logozwé agidan w¢ do lo:
Oto é nd ma do nudé bo kua o,
ma ka do kokan cé gbede
gbedg o ji.

0z0 nd do jijiwé c6 akanton nd
do fleflg wé cébo é ki nd danu
déji sin.

0z0 nd do jijiwé cobo akanton
nd do akannyi wé 1é cobo é ka
nd danu déji la.

Do do y&vodé sa wé.

Atin é ko dagba ¢ lunltn ama
man, donuton kan s5 na sun 6.

Der Tod gibt sich umsonst Miihe

Der Tod gibt sich umsonst Miihe.
Der grofie Baum verliert seinen Platz
nicht, obwohl seine Blitter herabfallen.

Der Tod gibt sich umsonst Miihe.
Der riesige Baum verliert seinen Platz
nicht, obwohl seine Blitter herabfallen.

Es wird von der Schildkrote gesagt:
Selbst wenn mein Vater besitzlos stirbt,
bin ich doch stolz, mit meinem
schwichlichen Hals zu sterben.

Das Feuer brennt, die Kohle funkelt und
trotzdem wird darauf gekocht.

Das Feuer brennt, die Kohle funkelt
und darauf wird ja gekocht.

Der Tod gibt sich umsonst Miihe
Der grofie Baum verliert seinen Platz,
nicht obwohl seine Blitter herabfallen.

Stichwérter: der Tod — der Stolz - Lebensschwierigkeiten

Kommentar zum Lied

Das Lied mit dem Titel ,, Do do yévo ¢é sa wé“, im Deutschen: , Der Tod gibt
sich umsonst Miihe“, wurde vom Informanten Richard Vidégnon (52) alias
Wesén im Rahmen der Feldforschung gesungen.

Im vorliegenden Lied werden die Absolutheit und die Unausweichlichkeit
des Todes in Frage gestellt, indem es anhand von drei anschaulichen Bei-
spielen aufzeigt, dass jeder Tod und jedes Ende auch einen Neuanfang in
sich bergen kénnen. Neuanfang und Weiterleben bedeutet konkret die
Zeugung von Nachkommenschaft, denn durch sie bleibt ein Teil der ei-
genen Person und Identitit lebendig und kann so die Zeiten tiberdauern,
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wie ein Baum, dessen Blitter zwar abfallen, doch dessen Stamm und
Wurzeln weiterleben:
»Der Tod gibt sich umsonst Miihe.

Der grofRe Baum verliert seinen Platz
nicht, obwohl seine Blitter herabfallen.“

Der Baum steht symbolisch fiir die verstorbene Person, die Blitter fiir
seine Nachkommenschaft bzw. Kinder, die weiterleben und fortbestehen,
obwohl er selbst lingst gestorben ist. Dem Nachwuchs kommt somit die
Aufgabe zu, den Fortbestand der Familie zu sichern. Als konkretes Bei-
spiel weist das Lied die Zuhoérer implizit auf den Bananenbaum hin, der
einmal gewachsen Frucht trigt und nach seinem Tod mindestens einen
Spross an seiner Stelle nachwachsen lisst. Dieser Vorgang stellt fiir die
Mahi in Bezug auf die Zeugung der Nachkommenschaft den Idealfall dar.
Solange diese Einstellung im Volk fortleben wird, sind alle Anstrengun-
gen des Todes vergebens. Zudem gilt das Lied als Aufforderung, seine
momentane Lebenssituation und die der eigenen Eltern nicht als bedau-
ernswert anzusehen und sich seiner Herkunft zu schimen, sondern
entweder aktiv an einer Verinderung zu arbeiten oder den Zustand zu
akzeptieren. In diesem Zusammenhang verdeutlicht der Musiker am Bei-
spiel der Schildkréte, dass es fur das eigene Leben und Sterben
unwesentlich ist, wieviel materielle Giiter die Familie und die Vorfahren
besaflen, da der nicht-monetire Wert den des Vermdgens iibersteigen
kann. Allein die Zugehorigkeit und das Bewusstsein, dass man Teil der
Historie eines Familiengefiiges ist und fiir dessen Erhalt und Fortbeste-
hen verantwortlich ist, kénnen Stolz und Tatendrang in einer Person
wecken, die diesen Schatz dann unbedingt pflegen und bewahren
mochte. So wird im Gesang zwar nicht verharmlost, in welch prekirer
Lebenssituation sich so mancher befinden kann, doch sollte dies nicht
dazu fithren, dass man in Resignation versinkt oder gar versucht, seinem
Leben ein Ende zu setzen. Prinzipiell birgt jede Situation, egal ob positiv
oder negativ, die Moglichkeit seinen Erfahrungsschatz zu erweitern und
dazuzulernen. So muss man lediglich den Nutzen einer Situation erken-
nen. Diese Tatsache, veranschaulicht der Singer mit dem Vergleich der
Holzkohle, wenn er singt:

,Das Feuer brennt, die Kohle funkelt
und darauf wird ja gekocht.
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So kann das Feuer zwar seinem Ursprung nach einen zerstérerischen
und unkontrollierbaren Verlauf, darin dem Tod #hnlich, nehmen, doch
erkennt man die Vorteile des Feuers, verliert es schnell seinen Schrecken
und kann einem dienlich sein. Im Lied dargestellt durch die Kohle, die
man beno6tigt, um warme Speisen auf dem Herd zuzubereiten.

So fordert uns das Lied dazu auf, in schwierigen Situationen nie den
Mut und die Hoffnung zu verlieren, sondern zu akzeptieren, dass das
Fallen und die Niederlage zum Leben dazugehéren und man sich erst
dadurch der eigenen, verborgenen Krifte bewusstwerden kann, die ei-

nem helfen, die Dunkelheit zu iiberstehen.

Lied Nr 40: Mz dié a do
mi na

O me dié a do mina éé,

bé wa xwe yi wé?

O me 2 do mi n4,

bé wa xwe j& su asava é?

O y[é]ado ao 6.

O baba do kiniwd.

O mé a do mi na,

bb wa xwe yi wé é?

Me¢ dié a domina éé,

bo wa xwe yi wé é.

O hwéndoko t¢ a do mi

na bé wa xwe jésu asava

éér

Oyéadoyaod.

Wem hast Du mich anvertraut?

Wem hast Du mich anvertraut, um Dich
fortzubegeben?

Wem hast Du mich denn anvertraut, damit
Du Dich ins Jenseits begeben kannst?

Das muss Mitleid erwecken.

Bdba*® spricht auch trostend sein Mitgefiih]?s
aus. Wem hast Du mich denn anvertraut, bevor
Du von dannen bist?

Wem hast Du mich anvertraut, um Dich fort-
zubegeben?

Welcher Familie hast Du mich denn anver-
traut, damit Du Dich ins Jenseits begeben
kannst?

Das muss Mitleid erwecken.

262 Dieser Begriff wird zur Bezeichnung simtlicher ilterer ménnlicher Personen in einem
Familienkreis verwendet. Es handelt sich vermutlich um eine Entlehnung aus der
Yoruba-Sprache, in welcher der Begriff dem Altesten oder dem GroRvater gleichbedeu-
tend ist. Im vorliegenden Fall bezieht sich der Musiker vermutlich auf das Familien-

oberhaupt.
263

Dieses Wort — Kiniwé —, das in der Ubersetzung als ,Trost“ wiedergegeben wird,

bedeutet eher ,es geschieht nur, was geschehen muss.“
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Baba do kiniwb. Bdba spricht auch trostend sein Mitgefiihl aus.
O me a do mi nj, Wem hast Du mich denn anvertraut, bevor
b6 wa xwe yi we é? Du von dannen bist?

Stichworter: Beerdigungslied — Ausdruck der Traurigkeit — Alleinsein
Kommentar zum Lied

Der Gesang mit dem Titel , Mg ¢i€ & do mi nd é“— zu Deutsch: , Wem hast
Du mich anvertraut?“— gilt als ein Trauerlied, in dem die ersten Eindriicke
einer trauernden Person gegeniiber der Mitteilung eines Todesfalles the-
matisiert werden. Es zihlt dennoch zu den volkstiimlichen Liedern, die
vor allem nach einer Beerdigung oft gesungen werden. Die Auswahl die-
ses Gesangs fiir die vorliegende Arbeit beruht auf dem Hintergrund, dass
der Gesang auf lediglich einer Frage basiert: , Wem hast Du mich anver-
traut?“ Dieses Lied wurde schon bei mehreren Beerdigungen gehort, aber
im Rahmen der vorliegenden Forschungsarbeit wurde die Informantin
Brigitte Baladja (58) darum gebeten, den Gesang zu wiederholen.

Der Gesang wird, wie bereits erwihnt, generell zur Untermalung eines
Beerdigungsritus gesungen. Hier erscheint er als rhetorische Frage , Wem
hast Du mich anvertraut“des Trauernden an den Verstorbenen. So scheint
der Singer die Frage lediglich aus einem Gefiihl des Schmerzes heraus
zu stellen, um sich selbst Linderung zu verschaffen. Der Tod einer gelieb-
ten Person versetzt einen Menschen zunichst oft in einen
Schockzustand, der verhindert, dass er weiterhin rational denken kann.
Der Gedanke an den Verlust der geliebten Person scheint so unvorstellbar
fur den Hinterbliebenen, dass die Person zunichst keine Handlungsal-
ternativen sieht, um mit der Situation umzugehen. So scheint die Zeit fiir
einen kurzen Moment still zu stehen; man hat den Eindruck, die Erde
hore auf sich zu drehen und alles Leben komme zum Erliegen. Diese
Phase scheint der Liedsdnger jedoch schon durchstanden zu haben, denn
er ist bereits aktiv und formuliert seine mitleiderregende Frage. Seine
Formulierung scheint dabei Ausdruck seines Nicht-wahr-haben-Wollens
zu sein, denn er kann sich nicht vorstellen, dass die geliebte Person ihn
allein im Diesseits zurtickgelassen hat. Die Feststellung, dass er definitiv
alleine ist, bewegt ihn dazu, die schon fast vorwurfsvoll klingende Frage
an den Verstorbenen zu formulieren, die méglicherweise darauf abzielen
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soll, dessen Mitleid zu erwecken. So wirft er dem Verstorbenen vor, sich
keinerlei Gedanken tiber den Verbleib des Trauernden gemacht zu ha-
ben, wenn er wie folgt singt:

,O me dié a do mi na é¢, Wem hast Du mich anvertraut, um Dich

bo wa xwe yi wé? fortzubegeben?

O mé¢ a do mi ng, Wem hast Du mich denn anvertraut,

b6 wa xwe jésu asava éé? damit Du Dich ins Jenseits begeben kannst?

Aus diesen Zeilen wird erkennbar, dass der Hinterbliebene nach dem
Tod des Angehorigen keinen Plan fiir den weiteren Verlauf seines Lebens
zu haben scheint, da er es ausschlieflich mit dem Verstorbenen geplant
hatte. Als er jedoch feststellen muss, dass er fortan alleine sein wird, ist
seine Verzweiflung grof3. Das Spektrum der Gefiihle, die ein Trauernder
durchleben muss, wird im Gesang durch das Variieren der Tonlage und
durch spezielle emotionale Ausdriicke hervorgehoben.

In dem Lied verschweigt der Musiker zuerst den Ort, an dem sich die
angesprochene Person befindet, das Jenseits ndmlich, und offenbart die-
sen Ort erst in der vierten Verszeile. Hért man nur die erste Verszeile,
kénnte man glauben, die Person befinde sich entweder in einem dichten
Wald, in einem weit entfernt gelegenen Ort in der Wiiste oder auf einer
unbewohnten Insel. All diese Orte konnen den Bewohnern ab und zu
Angst einflofen. Da gibt es die Beflirchtung, sich allein zu fithlen, wenn
einer von beiden sich plétzlich aus dem Ort fortbegeben miisste. So kann
man aus Angst den anderen bitten, seinen neuen Aufenthaltsort zu of-
fenbaren, was auch dem Titel dieses Gesangs entsprechen muss. Auch
wenn der Ort bewohnt ist und man den anderen Ortsansissigen nicht
vertraut, konnte dieselbe Frage aus Sicherheitsgriinden gestellt werden.
Abermals ist die Antwort in der vierten Verszeile zu finden. Die Vermu-
tung liegt nahe, dass der Verstorbene so gefragt wird, wie er sich das
Schicksal seiner Hinterbliebenen vorgestellt hat und wem er ihr Leben
anvertrauen will, bevor er endgiiltig ins Jenseits geht. Die Frage kann
auch als ein Ausdruck der Aufregung verstanden werden, die dem Trau-
ernden von der Mitteilung des Todes eines Verwandten zugemutet wird.
Dadurch will man vielleicht das Augenmerk auf simtliche Gefiihle, zum
Beispiel den Kummer, die Traurigkeit, die Aufregung, die der Verlust ei-
nes Verwandten bei den Familienmitgliedern wecken kann, richten.
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Die Offenbarung des Jenseits als Ort, den der Verstorbene fortan be-
wohnen muss, geht fiir die Hinterbliebenen mit einem Gefiihl grofen
Kummers einher. Dieser Kummer kann nicht endgiiltig gestillt werden,
da der Verlust definitiv irreparabel ist. Ist die Stimme in der zweiten Vers-
zeile noch von Hoffnung geprigt, so muss sie sich in der anschlieRenden
Verszeile wandeln. Der Singende erwartete anscheinend von dem Befra-
genden, dass er ihm tréstend einen ganz anderen Ort nennt. Wider
Erwarten wird diese Hoffnung bzw. dieser Trost nie mehr aufkommen,
denn diese Stimme ist fiir immer gestorben. Als Zeichen fiir dieses un-
ersetzbare Gefiihl fiigt der Musiker die finfte und sechste Verszeile
hinzu, welche Mitgefiihl fiir die Hinterbliebenen iibermitteln.

Der Gesang besteht aus einer Strophe mit sechs Verszeilen, die wie
in den meisten einstrophigen Gesingen etlichemal wiederholend gesun-
gen werden konnen. Jedoch kénnen manche Passagen dieses Gesangs
absichtlich gekiirzt werden, da es um einen miundlich tuberlieferten Text
geht. Bei der Rezitation konnen jederzeit andere Worter im Text vorkom-
men. Der Inhalt wird dadurch kaum verindert, sondern vielmehr dem
Sianger angepasst. Zum Beispiel kann der Begrift Hwéndoko, der in der
Ubersetzung mit ,Familie“ wiedergegeben wird, von einem ganz anderen
Wort abgelost werden. Es konnte fiir das hier vorgestellte Lied nicht ein-
deutig geklirt werden, ob die urspriingliche Fassung zugetragen wurde.

Lied Nr 41: St we Qo nizun  Der Schopfer hat gewollt, dass ich mit

ahwane zonlin ihm wie eine Taube laufe
O s¢ we do ni zun ahwane Der Schopfer hat gewollt, dass ich mit
zonlin dé ji tn é. ihm wie eine Taube laufe.
O s¢ wadozanni é, hunzin Wenn der Tod jemanden hinwegrafft,
zonlin é ahwane nd zun é. laufe bitte wie eine Taube.
O do6 weleke, akddé ma nyo Fast am Boden weif keiner, wie die
zdnlin é ahwane nd zun é. Taube sich fortbewegt.
O db weleke! Fast am Boden!
O s¢ we do ni zun ahwane Der Schopfer hat gewollt, dass ich mit
zonlin dé ji tdn é. ihm wie eine Taube laufe.
O kuyighé gbénegbé o, o An dem Tag, an dem jemand stirbt, laufe
zonlin é ahwane nd zun é. bitte wie eine Taube.
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O d6 weleke, akddé ma nyo Fast am Boden weif3 keiner, wie die

zonlin é 3hwane nd zun é. Taube sich fortbewegt.

O d6 weleke! Fast am Boden!

O kluklagbe, é x¢ né on nd Ist es wegen des Gurrens dieses

do o we hun? Vogels?

O d6 weleke! Fast am Boden!

E toka nyi afo é, x& né on nd Ist es wegen der Bewegungsart dieses
dé o we hun? Vogels?

O d6 weleke! Fast am Boden!

O s¢ we do ni zun ahwane Der Schopfer hat gewollt, dass ich mit
zonlin dé ji ton é. ihm wie eine Taube laufe.

O kuyigbé gbénegbé o, o An dem Tag, an dem jemand stirbt, laufe
zonlin é ahwane nd zun é. bitte wie eine Taube.

O do6 welgke, akddé ma nyo Fast am Boden weifd keiner, wie die
zonlin é ahwane nd zun é. Taube sich fortbewegt.

O d6 weleke! Fast am Boden!

Stichworter: Trauermusik - Beerdigungsritual - Bewegungsart der Taube
Kommentar zum Lied

Das Lied mit dem Titel ,O s¢ we ¢o ni zun ahwane zonlin dé ji tin €“— zu
Deutsch: , Der Schopfer hat gewollt, dass ich mit ihm wie eine Taube laufe —
beleuchtet ein gewohnliches Ritual, das fiir den Toten kurz vor seiner Be-
erdigung in den Mahi-Regionen vollzogen wird. Trotz des
gesellschaftlichen Umbruchs, der das Verschwinden mancher alther-
kommlicher Briuche mit sich brachte, wird dieser Gesang weiterhin zur
Untermalung einer Trauermusik gesungen. Das Lied wurde von Brigitte
Baladja (58) gesungen.

In Mahi-Regionen und bei manchen Ethnien stidlich der heutigen Re-
publik Benin gibt es einige Rituale, die vor und nach einer Beerdigung
vollzogen werden. Unter anderem wird die oder der Tote im Sarg durch
das Dorf gezogen, wobei man einigen Familienmitgliedern, nimlich den-
jenigen, die sich aus welchen Griinden auch immer nicht in das Haus der
oder des Verstorbenen haben begeben kénnen, singend den Leichnam
vorstellt. Doch auch fiir die Verstorbenen gibt es letzte rituelle Pflichten.
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Eine Verstorbene beispielsweise, die mit ihrem Mann nicht mehr das-
selbe Gehoft bewohnt hat, muss das Haus ihres Mannes besuchen.
Desgleichen muss sie sich von dem Elternhaus verabschieden. Diese Ri-
tuale werden immer von Gesingen begleitet. Einer der gelidufigsten
Gesinge bei dem Transport der Toten ist das vorliegende Lied.

In diesem Gesang wird erklirt, wie man den Transport des Leich-
nams durchfithren muss und welche Bewegungen dabei auszufithren
sind; sie sollen majestitisch, einer vorsichtig stolzierenden Taube dhn-
lich, wirken. Diese wiirdevolle Art zu gehen gilt als dem Toten zugedachte
Huldigung. Durch die sorgfiltig gewdhlten und tberlegten Schritte er-
weist man ihm die letzte Ehre. Der Tradition gemif gilt der Verstorbene
nun als ein Ahn, der im Jenseits noch besonderen Einfluss auf das irdi-
sche Leben haben kénnte. So mdchte man ihn wihrend seines Ubertritts
in die geistige Welt keinesfalls verirgern oder ungnidig stimmen. Diese
Ehrerbietung konnte lediglich durch ein Stolpern, Fallen oder zu schnel-
les Gehen gestort werden und wird deshalb tunlichst vermieden. Im Lied
wird eindringlich darauf hingewiesen:

»O s& we do ni zun ahwane Der Schépfer hat gewollt, dass ich
zonlin dé ji ton é. mit ihm wie eine Taube laufe.”

Dieser Verszeile lisst sich entnehmen, dass der Musiker den Schopfer fiir
die Notwendigkeit, ein Begribnisritual durchfiihren zu miissen, verant-
wortlich macht. Hitte der Tod diesen Menschen nicht hinweggerafft,
wire das Ritual nicht notwendig geworden. In seinem Liedstiick ver-
gleicht der Musiker das Schreiten einer Taube mit dem Gang von
Menschen, die an einer Prozession teilnehmen. Um die grof3e Bedeutung
der Taube bei den Mahi besser zu verstehen, gewihrt der folgende Exkurs
einen kurzen Einblick.

Die Mahi ziichten Tauben aufgrund ihres finanziellen Wertes. Mit
der Zucht dieser Tiere gehen allerdings zahlreiche restriktive Regeln ein-
her, deshalb ist die Anzahl der Taubenziichter eher gering. Beispielsweise
darf der Tradition zufolge die Frau, deren Mann diese Végel ziichtet,
nicht in ihr Nest hineinschauen und sie folglich nicht fiittern. Sonst flie-
gen alle Vogel weg. Deshalb ist es unumginglich, dass die Tauben von
der Ehefrau geziichtet werden, damit die ganze Familie sich darum kiim-
mern kann. Die Taube symbolisiert den Frieden. Daher wird sie hiufig
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in Ritualen, die in irgendeiner Weise mit der Bewahrung oder Wieder-
herstellung des Friedens in Zusammenhang stehen, verwendet. Hinzu
kommt, dass die Taube fiir den Zusammenbhalt sorgt. Es heifdt, dass man
sich nicht verstecken koénne, um allein ihr zubereitetes Fleisch zu essen.
Man bekommt unerwartet Besuch, wenn man im Begriff ist, es zu essen.
Der Gebrauch der Taube gilt als unvereinbar mit unheilvollen Botschaf-
ten.

4.3.10 Kultische Gesiinge
4.3.10.1 Vodun han/ religios geprigte Gesinge der Vodun

Vodun han sind Gesinge, die den Glauben an Naturreligionen in den Mit-
telpunkt stellen. Sie gelten als eine Form der Kommunikation der
natiirlichen Welt mit der tibernatiirlichen, unsichtbaren Welt der Geister.
Meist ist dabei die Rede von Tieren, Pflanzen und der unbelebten Natur,
die generell als beseelt betrachtet wird. Die Gesinge ermdglichen den
Volkern im Siiden Benins, den Glauben der Ahnen fiir immer aufzube-
wahren und in Ehren zu halten. Dabei geht es nicht nur darum, mit den
Geistern, den Ahnen sowie den iibernatiirlichen Kriften in Berithrung zu
kommen, sondern auch eine Laudatio auf sie zu halten. Die Gesinge ent-
sprechen somit einer Danksagung, einer Bitte um besonderen Schutz
sowie einem Lobpreis. So wird dem Vodun durch den Inhalt dieser Ge-
singe grofle Bedeutung beigemessen.

Die Gesinge bieten auflerdem die Méglichkeit, Angehorigen fremder
Religionen diese Naturreligion niherzubringen. Manchem wird dann
schnell klar, dass dieser Glaube nicht ausschlieRlich auf rituelle Taten
und Zeremonien begrenzt ist, wie beispielsweise das Vergiefien von ro-
tem Ol oder Blut von Opfertieren, sondern das gesamte Denken und
Handeln der Menschen miteinschliefdt. Der Hintergrund vieler Rituale
ist der alleinige Wunsch, jeden Tag in Einklang mit sich und der Umwelt
zu sein. Dieser Glaube erfordert ein hohes Mafs an Hingabe, denn kein
Lebensbereich bleibt von diesen Uberzeugungen ausgeschlossen. Die
Gunst der Geister kann nur durch die Gabe des eigenen Lebens erlangt
werden. Die Gesdnge dienen somit dazu, den Bund zwischen den Sterb-
lichen und den Geistern zu besiegeln und zu bekriftigen. Vielen
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Auflenstehenden ist zunichst nicht bewusst, dass die makaber anmuten-
den Opferzeremonien genau dieses Ziel verfolgen. Sie behalten
ausschliefRlich diese Art von Bildern im Gedichtnis, die die Skepsis ge-
geniiber Naturreligionen wachsen lassen.

Dariiber hinaus werden in den Gesingen grundsitzlich Themen be-
handelt, die die Glaubensvorstellungen der Praktizierenden
widerspiegeln und die Art und Weise, wie sie iiber das Leben denken. So
kann ein Gesang beispielsweise den tief verwurzelten und generations-
ubergreifenden Gotterglauben ausdriicken, der sich in guten und
schlechten Taten der Menschen manifestiert. Die Mehrheit der Vodun-
Gesinge ist in diese Kategorie einzuordnen, die sich in zwei weitere Un-
tergruppen aufteilt. Zur ersten Kategorie zihlen die 6ffentlichen Lieder,
die keiner bestimmten Zeremonie dienen, sondern bei vielen verschiede-
nen Anlissen gesungen werden dirfen. Sie besitzen durch ihre
abwechslungsreichen Melodien einen hohen Unterhaltungswert und
sind deshalb sehr beliebt bei der Bevolkerung. Die zweite Kategorie bilden
sakrale bzw. rein kultische Gesinge, die bei speziellen Ritualen gesungen
werden und immer einen religiésen Bezug aufweisen. Sie dienen einem
bestimmten Zweck und diirfen ausschliefllich von der Anhingerschaft
gesungen werden. Die Bedeutung religioser Gesinge kann somit variie-
ren. In die vorliegende Arbeit wurden nur Lieder, die keiner spezifischen
Zeremonie dienen, aufgenommen. Um deren Bedeutung jedoch besser
zu unterstreichen, werden diese Lieder trotzdem niher beschrieben.

Solche Vodun han sind in der Regel an bestimmten , Zauberworten”
erkennbar, wie Ruth Finnegan feststellt:

»In a general way many initiation songs are of this kind [...] and so are

a number of religious poems whose esoteric content and language con-
fine them to an audience of devotees.“*%*

Diese Worte werden in der Mahi-Sprache ,Ama ghé¢“ (Wort der Pflanzen)
genannt. Sie weisen auf natiirliche Bestandteile hin, die die Naturgétter
verkorpern sollen. Diese Gesidnge beziehen sich groftenteils auf beson-
dere rituelle oder kultische Zeremonien, die mit einer besonderen
spirituellen Kraft aufgeladen sind. Zum Beispiel gibt es Gesidnge, die den

264 FINNEGAN: Oral poetry (wie Anm. 185), S. 234.
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Anhingern bei ihrer Initiation wihrend ihres Aufenthalts im Vodun-Tem-
pel vorgetragen wurden oder solche, die zum Erwachen aus der Hypnose
verwendet werden. Solche Gesinge sollten traditionsgemif nicht in di-
rekter Nihe der Anhinger gesungen werden, denn sie konnten ihnen
ermoglichen, sich an ihre Vergangenheit zu erinnern und ihnen Schaden
zufiigen. Wenn die Gesinge bis zu siebenmal wiederholt werden, konne
der Anhinger, der Tradition zufolge erneut hypnotisiert werden: , E nd ki
hun“wortwortlich , Er wird in Ohnmacht fallen und dem Glauben gemift
sterben”. In diesem Fall wire eine weitere Zeremonie, um den Anhinger
zu wecken, notwendig, was mit einem enormen Aufwand verbunden
wire. Es existiert zwar kein striktes Verbot dieser Gesinge, aber die Regel
ist, nie fahrlissig damit umzugehen und darauf zu achten, ob sich ein
Anhinger des Vodun-Kultes in der Nihe befindet oder gerade vorbeiliuft.

Nichtjeder Vodun han ist jedoch zwangslaufig eine Art Zauberspruch
oder wird fiir rituelle Zwecke genutzt. Viele der Lieder dienen lediglich
dazu, den Horer zu trosten, der sich moglicherweise gerade in einer un-
gliicklichen Lebenssituation befindet. Auflerdem zeigen sie die
menschliche Seite der Adepten und der Naturgétter auf. Dariiber hinaus
lassen sich diese Gesinge deutlich von Liedern aus anderen traditionellen
Musikauffithrungen unterscheiden, denn die Anhinger deuten dabei im-
mer wieder auf den Ursprung der ubernatiirlichen Krifte und ihres
Glaubens hin. Er soll ihre Macht symbolisieren. Sie legen dabei sehr viel
Wert auf die Regeln und Prinzipien, auf denen dieser Glaube basiert. Je-
der, der diesen Regeln zuwiderhandelt, wird bestraft.

Des Weiteren gelten diese Gesinge als Rechtfertigung des Glaubens
der Vodun-Anhinger vor den Verleumdungen der Christen. Die Christen
nimlich nehmen an, dass die Rituale der Vodun-Anhinger das Bose her-
beirufen anstatt es zu vertreiben.
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Lied Nr 42: Miétinuws
Miétdnuwe?® , mi nit mi jala-
do é!

Miétdnuwe, mi nt mi jala-
qé!266

Miétdnuwe, mi n mi jalado
é.

miétdnuws, mi nt mi jalado.

Hunn? ...yé ni jala vodun 5 do.
Miétdnuwe, mi nit mi jalado!

Miétdnuwe!

Mi n@t mi jaladd!

Hunn? ... yé ni bdlé vodun 1¢
qo!

Miétdnuwe!

Mi n@t mi jaladd!

E, miétdnuwe! Mi nt mi

jala do!

Das ist unser Vermichtnis

Das ist unser Vermichtnis. Bitte, lasst es
uns erhalten!

Das ist unser Vermichtnis. Bitte, lasst
es uns erhalten!

Das ist unser Vermichtnis. Bitte, lasst es
uns erhalten!

Das ist unser Vermichtnis. Bitte, lasst es
uns erhalten!

Mogen die Priester die Vodun pflegen!
Das ist unser Vermichtnis. Lasst es uns
erhalten!

Das ist unser Vermichtnis.

Lasst es uns erhalten!

Mogen die Vodun-Priester fur die Vodun
sorgen!

Das ist unser Vermichtnis.

Lasst es uns erhalten!

Das ist unser Vermichtnis. Lasst es uns
erhalten!

Stichwérter: Aufforderung zur Bewahrung gemeinniitzigen Gutes —

Vodun - eine Naturreligion

Kommentar zum Lied

Das Lied mit dem Titel , Miétdnuwe...“ — zu Deutsch: ,, Das ist unser Ver-
mdchtnis®, gilt als eine ausdriickliche Ermahnung zur Erhaltung und

265 Stilistisch entspricht der Titel ,Miétsnuws* der Aussage: ,t3 mi ton nu we“, wortlich
,Das gehort unserem Vater bzw. Vorfahren“. Dies bedeutet so viel wie unser
»Vermichtnis“. Der Begrift , To “ verweist hier auf die Vorfahren, um deren Vermicht-
nis es sich handelt. Vodun wird als die Religion der Vorfahren betrachtet, die auf die

neue Generation vererbt wird.
266

,Mi nii mi jalago €« ,Lass uns zu seiner Aufwertung beitragen!“ wird von vornherein als

eine Aufforderung, ein Appell verstanden, den alle Kulturangehérigen befolgen sollen.

Der Gebrauch des Personalpronomens ,mi“ ,wir“

dient dazu, das Interesse

hervorzuheben, das diesem Vermichtnis entgegengebracht werden soll.
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Pflege des Vodun-Glaubens, dessen Lehren von Generation zu Genera-
tion weitergegeben werden. Es scheint sogar eine Bitte um das
Wiederaufleben dieses Vermichtnisses zu sein. Das Einzigartige des Lie-
des ist, dass es sich an jedes Mitglied der Gesellschaft richtet und eine
spezifische Zielgruppe nur andeutungsweise erwihnt wird. Das Lied
wurde von dem Musiker Danialou Sagbohan gesungen, der vermutlich
auch der Komponist des Liedstiickes ist. Viele Vodun-Anhinger sind je-
doch der Meinung, dass es sich um einen seit jeher bekannten Gesang
handelt, der regelmiflig zu Ehren der Vodun im Tempel gesungen wird.
Im Zuge dieser Forschungen kam jedoch zu Tage, dass mehrere Versio-
nen des Liedes kursieren und diese Debatte zu Unrecht gefithrt wird.
Gegenstand dieser Studie ist somit eine Version der Vodun-Mitglieder in
Kpingni, einem Mahi-Dorf in der Kommune von Dassa-Zoume.?”

Im vorliegenden Lied handelt es sich um einen Appell oder vielmehr um
einen Hilferuf zur Wiederherstellung eines Vermichtnisses, das ansons-
ten dem Gesang zufolge entweder der Vergessenheit anheimfillt oder
offensichtlich bei der jungen Generation keine Beachtung mehr findet.
Die Moglichkeit, dass die Vodun-Traditionen verloren gehen kénnten,
wird im Lied von den Vodunsi, Vodun-Anhingern, in Worte gefasst. Sie
fordern alle Menschen dazu auf, sich der Vergangenheit der eigenen Eth-
nie oder der personlichen Familiengeschichte anzunehmen und die
Vodun (Naturgétter) zu ehren und zu bewahren. Des Weiteren verlangen
sie, dass sich jeder seiner kulturellen Herkunft und Identitit bewusstwer-
den soll, um dem historischen Vermichtnis der Ahnen mehr Bedeutung
beizumessen. Sie weisen dadurch auch auf die entscheidenden Merkmale
des , Vodun“hin.

Der Vodun ist weitestgehend die Basis des soziokulturellen und vor allem
des religiosen Alltagslebens. So existiert fast kein gesellschaftliches Ereig-
nis ohne Bezug zu religiosen Themen und Fragestellungen. Das
Vermichtnis der Ahnen wird als eine Art ,Seil betrachtet, an das die Ju-
gend ankniipfen soll. Dieser Aspekt wird im Lied deutlich. Es handelt sich
um die Erhaltung des vererbten Gutes. Diesbeziiglich wendet man sich

%7 Dieses Lied wurde am 11. September 2014, bei den Vodun-Anhingern in Kpingni
aufgezeichnet. Diese Aufnahme verdanke ich der Informantin Houédéme ATTAKPA.
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zunichst an die Hunbono, also die Vodun-Priester, die als Mittler zwi-
schen den Geistern und der Bevolkerung gelten. Sie organisieren und
fithren das religiose Leben innerhalb eines Tempels an. Von ihrer Kro-
nung bis zu ihrem Tod sind sie, je nach Tempel, dazu befugt, die
Opferrituale fiir die Gotter durchzufithren. Das ist der Grund dafiir, dass
sie im Gesang andeutungsweise als Hauptfiguren zur Bewahrung des re-
ligiésen Gutes erwdhnt werden. Die Singenden fordern von ihnen ein
beispielhaftes und vorbildliches Verhalten, um das Interesse vieler Men-
schen zu wecken und die Anhingerzahl zu erhdhen. Das Lied verweist
zudem auf den Eindruck, den die junge Generation von dieser Religion
hat. Viele Jugendliche zeigen sich dngstlich in Anbetracht der Tatsache,
dass diese Religion auf straffen Regeln basiert. Auflerdem stehen den
meisten Ritualen die dlteren Anhinger vor, die von der jungen Genera-
tion hiufig als Inkarnation des Bosen wahrgenommen werden. Diese
Auffassung bringt die Jugendlichen und auch manche Anhinger dazu,
sich vom eigenen Kult und den bestehenden Riten und Vorschriften zu
distanzieren. Dies erklirt den Zuwachs von Konvertiten bei den exogenen
Religionen.

Das hier vorgestellte Lied appelliert an alle Angehoérigen des Vodun-
Kultes, die sich zunehmend an den abendlidndischen Religionen, vor al-
lem dem Christentum, orientieren. Sie sollen verstirkt an die
traditionellen Riten und Praktiken erinnert werden, um zu verhindern,
dass diese nach und nach in Vergessenheit geraten und irgendwann
ginzlich verschwinden kénnten. Eine grofiere Anhingerzahl kénnte so-
mit zu einer héheren Wertschitzung und Beachtung in der Bevolkerung
fithren. Eine Wertschiatzung, die nicht nur den Priestern und den Tem-
peln als religiése Einrichtungen zugutekime, sondern auch allen
Personen, die sich diesem Kult zugehérig fithlen, denn sie wiirden in ih-
rem Gemeinschaftsgefithl bestirkt. Lediglich diese Gemeinschaft stellt
die wahre Macht und Stirke einer Religion dar.
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Lied Nr 43: Sukps é ma
wa hunnu

E do vo dédé, vonu we
htuin 5n na ht1 é mi an?
Sukpo é ma wa hunnu,
o htinxd dé nd hu é 4.

A v dédé ma, vonu we
vodan 9n na htu é mi an?
Sukpo é ma wa hunnu, o
huinx4 dé nd ht1 é 4.

E, nyen ma wa hunnudé
9, 0 htin 2 htt mi an.

E, hwe ma wa huinnudé o,
o htin 3 hu wé a.

O nyen ma je huinsénmé
do hunxome, bo vonu we
vodan dn na htt mi an.
Sukpo é ma wa hunnu,
o htinxa dé ndn hu é 4.

E, hwe ma wa hunnudé 3,
o huin a hu wé 4.

E, hwe ma wa hunnudé 3,
o htin a hu wé 4.

O nyén ma je huinsénmé
do htinxomé¢ bo vonu we
vodan on nd hu mi an?

Sukpo é ma hunnu,
o htinxd dé nd hu é 4.
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Die Fliege, die nicht gegen die Vodungebote
verstofdt

Grundlos! Sollte die Gottheit uns unnétig
umbringen?

Die Fliege, die nicht gegen die Gottheits-

gebote verstoflen wiirde, wiirde nicht mit
deren Besen getotet werden.

Grundlos! Sollte Vodun uns unnétig

toten?

Die Fliege, die die Gottheitsverbote bricht,
wird zweifelsohne nicht mit dem Besen der
Gottheit getotet.

Da ich keine Verbote tibertrete, wiirde die
Gottheit mich nicht versehentlich téten.
Wenn Du keine Verbote gebrochen hast,
sollte die Gottheit Dich nicht unachtsam
umbringen.

Wenn ich keine Gebote im Tempel iibertreten
habe, darf die Gottheit mich nicht grundlos
toten.

Die Fliege, die nicht gegen die rituellen
Verbote verstoflt, wird nicht von der Gottheit
getotet werden.

Da Du keine Verbote brichst, wird die Gottheit
Dich nicht toéten.

Da Du keine Verbote brichst, wird die Gottheit
Dich nicht toten.

Da wir den Verboten im Tempel nicht
zuwidergehandelt haben, sollte die Gottheit
uns schlichtweg das Leben wegreifien?

Die Fliege, die nicht gegen die Gottheits-
gebote verstoflt, wiirde nicht mit deren Besen
getStet werden.



Stichwdrter: Beachtung der Verbote — Bestrafung — Angst vor dem Uber-
natiirlichen

Kommentar zum Lied

Der Gesang , Sukpo € ma wa hiinnu...“ — zu Deutsch: , Die Fliege, die nicht
gegen die Vodungebote verstofit“, verschafft AuRenstehenden, die nicht mit
der Materie der rituellen Gesidnge vertraut sind, einen ersten Einblick. Ein
Thema des Gesangs ist, wann und unter welchen Umstinden ein Vodun-
Kultanhinger von einem Naturgott bestraft bzw. getétet werden kann.
Das Lied liefert somit allen Kritikern der Vodun-Religion Antworten iiber
tatsdchlich durchgefiihrte Praktiken innerhalb eines Tempels und ver-
sucht so, allen Geriichten und Spekulationen, die den , Vodun* lediglich
mit Hexerei und bloem Gotzenglauben in Verbindung bringen, ein
Ende zu bereiten. Der Gesang wurde im Rahmen der Feldforschung im
September 2014 aufgenommen.

Die Gemeinschaft der Vodun-Anhinger griindet auf festen Regeln und
Verboten, deren Missachtung schwerwiegende Folgen nach sich ziehen
kann. Jedes Mitglied wird bei seiner Initiierung iiber diese Regeln in
Kenntnis gesetzt und ist sich dariiber bewusst, dass ein Regelverstoff den
Tod zur Folge haben konnte. Ein Tod, der von der Gottheit verursacht
wird, deren Zorn man durch sein Zuwiderhandeln auf sich gelenkt hat.
So wird die Wesensart dieser Gétter zunichst im Gesang niher beschrie-
ben, um zu verdeutlichen, dass es sich dabei nicht um mutwillig waltende
und zerstorerische Krifte handelt, sondern um Wesen, die auch die Taten
ihrer Anhinger beurteilen. Sie bestrafen nur denjenigen, der schuldig ist.
Da diese Gotter jedoch schlechte Taten nicht voneinander unterscheiden
konnen, existiert ein Strafmafl. So kann es durchaus passieren, dass Mord
und Diebstahl die gleiche Strafe nach sich ziehen, nimlich entweder den
Tod oder eine schwerwiegende Krankheit, die in der Folge auch tédlich
endet. Dieser Umstand wird im Gesang am Beispiel der Fliegen verdeut-
licht, die sich innerhalb eines Vodun-Tempels befinden. Scheint dieser
Vergleich auf den ersten Blick etwas skurril, zeigt sich bei niherer Be-
trachtung, dass sich alltigliche Begebenheiten und Sachverhalte sehr gut
dafiir eignen, eine breite Masse an Zuhorern zu erreichen.
Vodun-Tempel stellen ein wahrliches Eldorado fiir Fliegen dar, da die
von den Glaubigen aufgestellten Vodun-Figuren regelmiflig mit dem Blut
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von Opfertieren getrinkt werden. Das Blut stammt dabei entweder von
Hithnern oder Ziegen, also von Tieren, die nach dem Ausbluten verzehrt
werden kénnen. Welche Gottheit nach welchem Blut verlangt, wird vor-
her beim Fa-Orakel erfragt. Die Antwort des Orakels betrifft dabei sowohl
die Art als auch das Geschlecht des Tieres. So existieren beispielsweise
Vodun-Gottheiten, die ausschliefllich nach Hithner- oder Ziegenblut ver-
langen, um entweder gnidig gestimmt oder um Hilfe angefleht werden
sollen. Ein Blutopfer kann jedoch auch als Zeichen des Dankes gelten.
Fliegen stellen dabei neben den Ratten die einzige Tierart dar, die zusam-
men mit den Vodun-Figuren speisen diirfen. Aufgrund ihrer
Schnelligkeit und ihres scharenweisen Auftretens werden sie still gedul-
det. Sollten sie den Priestern jedoch zu lastig werden und sich
aufdringlich verhalten, werden sie mit ,Hunxd“, dem Besen vertrieben
und sogar oft totgeschlagen. Die Fliege stirbt also in Folge einer Verbots-
uberschreitung. Hierauf weist das Lied hin, wenn wie folgt gesungen
wird:

,Die Fliege, die mit keinen Verboten der Gétter bricht,

wiirde dann nicht mit einem Besen getotet werden®.

Die Fliege verkorpert in diesem anschaulichen Beispiel den Gliubigen
und der Besen die Bestrafung, die auf einen Gebotsbruch hin folgt.

Im Laufe dieses Gesanges ist es nachvollziehbar, dass sich ein Glaubiger
die Frage stellen muss, wann sein Verhalten bestraft wird und wann
nicht. Dies wird deutlich, wenn es heifdt:

,Wenn ich gegen kein Verbot verstoflen wiirde,
so wiirde die Gottheit mich nicht umbringen“.

Dieser Satz zeigt einerseits die Reflektiertheit des Verhaltens des Adep-
ten, andererseits soll auch der Zuhérer des Liedes dazu angeregt werden,
iiber die Folgen seines Verhaltens nachzudenken. Das Lied beinhaltet
noch eine wichtige Zusatzinformation: Die Gottheiten bestrafen den Ti-
ter nur, wenn ein Verbotsbruch in einem Tempel begangen wird. Diese
Prizision zeigt, dass sogar die Gottheiten sich dessen bewusst sind, dass
Kultanhidnger sich ebenso wie alle anderen Menschen tiuschen kénnen;
sie sind ganz normale Menschen mit Fehlern und negativen Charakter-
eigenschaften. Im Gesang will man die Laien bzw. die Profanen davon
iiberzeugen, dass es keinen Grund gibt, Angst davor zu haben, in einem
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Tempel initiiert zu werden. Wichtig ist aber eine straffe Beachtung der

Verbote.

Lied Nr 44: Az5 é gbt z3n mi
Az é gbe z5n mi é djé.

N4 yi wa ni gbé ba gbonjén?®.
Az) é gbe?° z5n mi é dié.

Na yi wa ni gbe ba xwe x6.
Az} é gbt zdn mi é djé.

A g06,”" 2 go6 né yi wa ni
gb¢ ba gbonjén.

Az} é gbt zdn mi é djé.

N4 yi wa ni gbe ba xwe x6.
Gbémez) é gbé zdn mi é dié
4. A god, nd yi wa ni gbt b4
XWE X0.

Gbemezd é gbe zdn mi o dié
a»

Das ist meine Aufgabe in dieser Welt

Mir obliegt diese Lebensaufgabe.

Ich werde sie vollziehen, um mich davon
zu befreien.

Dies ist der Auftrag, der mir vom Schopfer
anvertraut wurde.

Ich werde ihn vollziehen, um mich davon
zu befreien.

Das ist die weltliche Verpflichtung, die mir
der Schopfer anvertraut hat.

Lass mich sie tun, um mich davon zu
befreien!

Das ist die weltliche Verpflichtung, die mir
der Schopfer anvertraut hat.

Lass mich sie tun, um mich davon zu
befreien!

Mir obliegt diese Lebensaufgabe.

Ich werde sie vollziehen, um mich davon
zu befreien.

Ist dies der Auftrag, der mir vom Schépfer
aufgetragen wird?

268

In diesem Gesang soll das Wort ,Az3% Arbeit als eine Aufgabe sowie eine

Verpflichtung verstanden werden.

In dem Wort ,gbonjén*, das a priori als ,Atmung” begriffen wird, erwihnt der Singer

die Erleichterung, die er nach Vollendung der Verpflichtungen empfinden soll.

270

Hier soll das Wort ,,Gbé “nicht als ,das Leben* verstanden werden, sondern eher als ,der

Schopfer” oder als ,das Schicksal“. Der Singer méchte zeigen, welchen Einfluss dieses
iibermenschliche Wesen auf sein Leben hat.

271

,Agod!“, ein Aufruf, der dazu dient, sich einen Weg durch die Menge zu bahnen, wird

hier als ein Ausdruck des ,Zufriedenlassens“ verwendet. Der Singer fordert mit diesem
Aufruf seine Mitmenschen dazu auf, ihn seine Aufgabe erfiillen zu lassen.
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A go6, nd yi wa ni gbe ba Ich werde sie vollziehen, um mich davon
XWE XO. zu befreien.

Gbémez) é gbe zdn mion di Ist das diese Lebensaufgabe, die mir

ar zufillt?

A go6, ma yi wa ni gbé b4 Ich werde sie vollziehen, um mich davon
XWe XO. zu befreien.

Az} é gbe zdn mi é dié Ist das der Auftrag, der mir vom Schépfer
a? aufgetragen wird?

A go6, ma yi wa ni gbé b4 Lass mich sie tun, um mich davon zu

XWE XO. befreien!

Gbémez) é gbé zdn mi on Ist das diese Lebensaufgabe, die mir

dia? obliegt?

A go6, ma yi wa ni gbe¢ b4 Ich werde sie vollziehen, um mich davon
XWE XO. zu befreien.

Az5 é gbg z5n mi é dié Ist das der Auftrag, der mir vom Schépfer
ar anvertraut wird?

A go6, mé yi wa ni gbg b4 Lass mich sie tun, um mich davon zu

XWe XO. befreien!

Stichworter: Verpflichtung der Vodunsi ihrer Gottheit gegeniiber — Wahr-
nehmung des religiésen Lebens

Kommentar zum Lied

Dieses Lied beschiftigt sich mit den Vorstellungen der Vodun-Anhinger
uiber ihren eigenen Glauben und stellt somit die Verbindung zwischen
weltlichem und religiésem Leben her. Eine Balance der zwei Bereiche
herzustellen und zu halten, ist lebenslange Verpflichtung des Gliubigen
auf Erden. Die Originalitit des Gesangs liegt darin, dass es sich um einen
einstrophigen Text handelt, der mehrere Male eindringlich wiederholt
wird. Mitunter singt der Solist nur den ersten Vers und die anderen stim-
men dann mit ein. Der Gesang zihlt zu den Vodun-Liedern, die bei der
Feldforschung im September 2014 aufgezeichnet wurden.

Beeindruckend sind die beiden ersten Verszeilen des Liedes, die die ge-
samte Aufmerksamkeit des Zuhorers fordern und wie folgt lauten:
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,Mir obliegt diese Lebensaufgabe. Ich werde
sie vollziehen, um mich davon zu befreien.“

Es stellt sich die Frage, ob das Bewusstsein tiber die stindig drohende
Strafe und den Tod Teil des Initiationsverfahrens ist. Wenn ja, wie entwi-
ckelt sich dieses Bewusstsein? Die Vermutung liegt nahe, dass sich
Adepten in ihrer Glaubensfestigkeit und in ihrer Wesensart grundlegend
von anderen Menschen unterscheiden. So sind sie beispielsweise auch in
der Lage, die Sprache der Vodun, also der Gottheiten zu verstehen und
mit ihnen zu kommunizieren. Obwohl Vodun als eine bedeutende Reli-
gion im afrikanischen Kontinent gilt, unterscheidet sich die
Glaubensrichtung wesentlich von den monotheistischen Religionen. In
ihrer beispiellosen Ergebenheit und Treue zu ihrem Glauben und ihren
Gottheiten unterscheiden sich die Adepten immens von nicht-glaubigen
Personen. Sie identifizieren sich ausschlieflich iiber ihren Glauben, der
omniprasent ist. Glaubensiiberzeugungen und Handlungsanweisungen
bilden das Geriist ihres alltiglichen Lebens. Trotz alledem stellt ihr
Glaube keine auferlegte Pflicht dar, sondern ist vielmehr ein lebenslanger
Auftrag, der ihnen vom Schopfergott selbst auferlegt wurde und den sie
treu erfiillen mussen. Es ist also anzunehmen, dass das Lied die Glaubi-
gen dazu auffordern soll, ihren Glauben ernst zu nehmen und ihm treu
zu bleiben. Die Erfiillung dieses Auftrages belohnt die Glaubigen mit in-
nerer Zufriedenheit und Erleichterung. Dass sie ihre Pflicht auf Erden
ernst nehmen und ihren ,Dienst* erfiillen wollen, wird in folgenden Zei-
len deutlich:

»Hier ist die Aufgabe, die mir vom Schicksal aufer-
legt wird. Ich werde ihr nachkommen, um mich
davon zu befreien.“

Dieser Vers kann durchaus als Aufruf verstanden werden, alle Mitglieder
an ihre religise Pflicht zu erinnern und sie davon abhalten, zu einer an-
deren Religion zu konvertieren. Der Ubertritt zu einer anderen
Glaubensrichtung kénnte verheerende Folgen fiir die Gemeinschaft ha-
ben, deren Stirke doch auch in ihrer Anhingerzahl begriindet liegt. Ein
stetiger Rucklauf kann demnach nur verhindert werden, wenn an das
Pflichtgefiihl der Glaubigen appelliert wird.

Da nicht alle zu Adepten einer Gottheit werden kénnen, wird der
Glaube oft als eine Art Auftrag angesehen. Diese Auswahl trifft generell

305



das Fa-Orakel, das fiir die Bevolkerung als ein Bote Gottes auf Erden an-
gesehen wird. In diesem Sinne dient das Orakel als Mittler zwischen Gott
bzw. dem Schicksal und der Menschheit. Alle Offenbarungen dieses Ora-
kels werden folglich als Worte Gottes gedeutet und streng beachtet. Im
Hinblick darauf betrachten die Adepten ihre religiose Zugehorigkeit als
Wille Gottes und ihren Glauben an die Naturgétter als eine Aufgabe, die
ihnen im Einvernehmen mit ihrem Schépfer anvertraut worden ist. Dies
kann nicht zur Verstirkung ihres Glaubens beitragen, sondern ermog-
licht ihnen, ihren Glauben als eine Verpflichtung zu sehen. Nur wer
dieser Verpflichtung nachkommt, kann ein ruhiges Gewissen haben.

4.3.10.2 Fa-han/ das Orakel Fa betreffende Lieder

Im subsaharischen Teil Afrikas im Allgemeinen und im Besonderen im
Golf von Guinea — von Nigeria bis Ghana tiber Benin und Togo — werden
viele Wahrsagetechniken zur Voraussage der Zukunft entwickelt und
praktiziert. Sie transportieren Informationswerte, weil sie den Menschen
ermoglichen, die Vergangenheit wachzurufen und die Ursachen einiger
sozialer, beruflicher und wirtschaftlicher Bedringnisse, Hemmnisse und
Notlagen herauszufinden. Dariiber hinaus kiinden sie zukiinftige Unan-
nehmlichkeiten oder Ungliicksfille an und verraten durch Rituale die
Mafinahmen, die man ergreifen kénnte, um sich davor zu schiitzen.
Diese Wahrsagereien beziehen sich sowohl auf das einzelne menschliche
Schicksal als auch auf das Verhiltnis zwischen dem Menschen und ande-
ren iibernatiirlichen Dimensionen (Ahnen, Geister, Gétter ...). Zu diesen
vielfiltigen Weissagungssystemen zihlt auch das Fa-Orakel, dessen Prak-
tiken im 17. Jhdt. tiber das Nachbarland Nigeria tibermittelt wurden.?”?
Dieses Orakel ist die Botschaft Gottes an die Menschen, wie Bernard
Maupoil schreibt:
,Le Fa serait ainsi, non le messager, mais le message méme du grand

Dieu; chaque message de celui-ci serait un Fa et chaque Fa serait la pa-
role du grand Dieu, de Mawu.“?”3

272 ygl. dazu Rémy T. HOUNWANOU: Le fa. Une géomancie divinatoire du golfe du Bénin

(pratique et technique). Lomé 1984, S. 13.

23 Bernard MAUPOIL: La géomancie 2 'ancienne Cote des Esclaves. Paris 1988, S. 15.
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Das Fa-Orakel gibt nach der Uberzeugung seiner Anhinger Informatio-
nen iiber die Vergangenheit, die Gegenwart, die Zukunft sowie die
Erfolgsaussichten von Planungen und Unternehmungen eines Individu-
ums. So konnte ein Landwirt beispielsweise nach dem Verlauf des neuen
Erntejahres fragen, oder zwei Menschen, die heiraten mochten, erkundi-
gen sich iiber die Konsequenzen der geplanten Eheschliefung. Das
Orakel kontrolliert so dem Willen Gottes gemifl das Schicksal der Men-
schen und interpretiert ausfiihrlich die jeweilige Lebenssituation. Diese
sehr verbreitete Art in die Zukunft zu blicken, umfasst 2567* Zei-
chenkombinationen — Duno und Duvi?”® — oder lediglich Fa Du, die immer
mit drei sakralen Textformen, nimlich Spriichen, Legenden und Gesin-
gen einhergehen, wie Mahugnon Kakpo darlegt:

»Tout Fa Du contient un nombre indéterminé de Fa ghesisa (noémes),

de Fa gleta (récits mythiques) et de Fa han (,chanson de Fa“). Ces lang-

ages sont spécifiques au Fa Du dontils reléevent. Des ressemblances, au

niveau des thémes et des personnages avec d’autres Fa Du, ne sont pas

exclues, mais I'identité de tout Fa Du est déterminée non seulement par

sa figuration indicielle et ésotérique, mais aussi par la spécificité de ses
noémes, récits mythiques et chansons.“?’®

Dem Zitat zufolge beinhaltet jedes Fa Du unzihlige Fa gbesisa (Spriiche),
Fa-gleta (mythische Erzahlungen) und Fa han (Lieder), die dem jeweiligen
Zeichen eigen sind. Es kommt manchmal vor, dass die Themen und die
Hauptfiguren der Legenden, auf die sich die Ausspriiche stiitzen, dhnlich
sind. Jedoch zeichnet sich die Identitit eines Fa-Zeichens sowohl durch
einige spezifische Indizien und esoterische Riten als auch durch Spriiche,

274 Das Fa-Orakel besteht aus zwei Ketten oder Schniiren, an denen jeweils acht
Nussschalen befestigt sind, die auf den Boden geworfen werden. Die zufillige
Anordnung und Position der Nussschalen ergeben dabei jeweils ein spezifisches
Zeichen. Sie zeigen generell geschlossene oder offene Seiten nach oben, aus denen sich
16 Grundzeichen ergeben. Aus den 16 Grundzeichen lassen sich 256 Méglichkeiten
kombinieren. Die Zeichen werden vertikal in vier Reihen durch parallele Striche
gekennzeichnet, die prinzipiell von rechts nach links zu lesen sind.

Es handelt sich um Begriffe, die bei der Fa-Befragung zur Anwendung gebracht werden,
um die Kategorie der Fa-Zeichen zu bestimmen. Duno verweist auf ein Hauptzeichen,
das ebenfalls als Dugan bezeichnet wird. Von diesem Hauptzeichen lassen sich
zahlreiche weitere Zeichen ableiten, die als Duvi bezeichnet werden.

Mahougnon KAKPO: Le fa comme vecteur de savoirs littéraires. In: Musanji NGALASSO-
MWATHA (Hg.): Littératures, savoirs et enseignement. Pessac 2007, S. 165-175, hier S.
166.
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Legenden und Gesinge aus, die fiir dieses Fa-Zeichen bestimmend sind.
All diese Textformen werden oft vom Bokono, Wahrsager, bei der Konsul-
tation rezitiert, bevor er die Botschaft des Zeichens wirklich entschliisseln
kann.

Bei der Orakel-Befragung kommen Zeichen vor, deren Interpretatio-
nen erst nach etwa fiinf bis sieben Lieder erfolgen. Mitunter beschrinkt
sich der Wahrsager auf die am hiufigsten gesungenen Lieder oder andere
Liedtexte, die zeitnah von Fa-Du bzw. vom Orakel selbst inspiriert sind.
Diese Lieder, die meistens kleinen Mirchen oder Fabeln entsprechen,
werden vor allem als Fa-han bezeichnet. Sie sind sehr einprigsam und
kénnen von den Praktizierenden schnell im Gedichtnis behalten werden.
Sie dienen zur Verherrlichung des Fa-Orakels und zugleich als Erlaubnis
fiir den Wahrsager bei dem géttlichen Botschafter bzw. bei Gott selbst
Furbitte fiir den Interessierten einzulegen. Sie kénnen zudem als Mittel
zur Anregung der Intelligenz und der Sensibilitit des Befragenden die-
nen, wie Mahugnon Kakpo feststellt:

,Le Fa han intervient pour persuader davantage le consultant en
touchant son intelligence et sa sensibilité.“?””

Die Fa-han werden von den Wahrsagern bei kultischen Anlissen zu gro-
Ben Teilen nacheinander gesungen. Um den Gesang zu beenden und zu
weiteren Repertoires {iberzugehen, sagt man: , Gboé gli!“ — Halt!

Die Mahi-Region ist derart von der Praxis des Fa-Orakels geprigt,
dass viele Fa-Gesinge nicht nur in der Praxis verwendet werden, sondern
sich auch auflerhalb davon grofler Beliebtheit erfreuen. Diese Lieder ge-
ben in erzihlender Form vielerlei Geschichten und Legenden wieder, die
den Glauben der Mahi und der verwandten Ethnien, wie beispielsweise
die Fon, widerspiegeln. Es handelt sich wesentlich um profunde Aussa-
gen zur Stirkung des Glaubens, aber auch um wichtige Hinweise zur
Abwehr von Ungliick.

Neben den Liedern, die jeweils einem Orakelzeichen gewidmet sind,
sind Lieder zu finden, die allgemein verwendet werden. So werden viele

277 Ebd., S. 166.
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dieser Gesinge gesungen, um sich vor einem Zauber, boswilligen Au-
gen?”® und vor Feinden zu schiitzen.

Viele der Fa-Liedtexte sind Bestandteile anderer Gesinge, in denen
sie als Hauptargumente gelten, um die AuRerungen bzw. die Botschaften
des Musikers zu rechtfertigen oder diese zu untermauern. Im Gegensatz
zu den Mirchen, die der Mahi-Tradition gemif nicht in Anwesenheit von
Wahrsagern erzihlt werden diirfen, kénnen diese Lieder vielerorts gesun-
gen werden.

Lied Nt 45: Cé-tula awo Che-tula, der Wahrsager

Awono daxé 1¢ do xwé. Die michtigsten Wahrsager sind zuhause.

Cé-tula awo 6, awo 6 cé-tula.  Che-tula ist der Wahrsager; der Bote ist
wirklich Ché-tula.

E mi kan nyi oliwéno dé 6 1a. Wir sind keine Esser harten Maisbreis.

Cétula awo, awo 6 cétula. Cheé-tula ist der Wahrsager; der Bote ist
wirklich Che-tula.

Awono daxé 1¢ do xwé. Die michtigsten Wahrsager sind zuhause.

Cé-tula awo 6, awo 6 cé-tula.  Che-tula ist der Wahrsager; der Bote ist
wirklich Ché-tula.

E mi kiin nyi oliwoéno dé¢ 6.  Wir sind keine Esser harten Maisbreis.

Cé-tula awo 6, axwo 6 cé-tula. Cheé-tula ist der Wahrsager; der Bote ist
wirklich Che-tula.

Stichwérter: Zustindigkeit jedes Orakelzeichens — Stellenwert des Ora-
kelzeichens ,cé-tula“

Kommentar zum Lied

Dieses Lied gilt als ein Loblied fir eines der Fa-Orakelzeichen Cheé-tula?”.
Wie in der Einfithrung zu dieser Kategorie von Gesingen verdeutlicht,
existieren beinahe unzihlige Gesinge, die den spezifischen Zeichen des

28 Es geht um die Menschen, die anderen aus Missgunst, Neid und Boswilligkeit
Schlechtes wiinschen.

Die Schreibweise wurde aus Griinden der besseren Lesbarkeit geindert. Es gibt
auerdem keine direkte Ubersetzung dafiir ins Deutsche.
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Orakels zugeordnet sind. Lied Nr. 45 gilt als ein typisches Beispiel solch
eines Gesanges. Er wurde von dem Informanten Richard Vidégnon alias
Wesén vorgesungen und nacherzihlt.

Das Lied stammt aus den Fa-han und verfiigt augenscheinlich tiber keine
herausragende textliche Besonderheit. Es besteht aus einer Strophe, die
zweimal wiederholt wird, um dem Gesungenen mehr Nachdruck zu ver-
leihen und um die Stellung des Zeichens Ché-tula in der Hierarchie der
Orakelzeichen anzuzeigen. Das Fa-Orakel besteht aus 256 Zeichenkom-
binationen, darunter 16 Hauptzeichen, die je 16 andere Zeichen
bedingen. Diese Hauptzeichen werden bei den Fon und anderen sprach-
verwandten Volkern als Duno — Zeichenmiitter — betrachtet. Werden sie
bei der Befragung des Orakels genannt, gehen sie mit besonderen Gesten
des Wahrsagers einher. Neben diesen Orakelzeichen existieren die Un-
terzeichen. Allen Zeichen werden traditionell betrachtet entsprechende
Rituale zugewiesen.

An dieser Stelle soll Bezug genommen werden zu den bereits oben
erwihnten Trinkritualen. Zu diesen gehort, dass vor der Aussprache ei-
nes Zeichens etwas Wasser auf den Boden gegossen werden soll. Dies gilt
als Symbol der Ehrfurcht, die man dem Geist entgegenbringt, der diese
Geste begriifit und die Opfergabe dadurch dankend annehmen wird. Das
Trinkritual kann fiir alle okkulten Krifte durchgefiihrt werden und dient
nicht ausschliefRlich der Verehrung des Orakels. Wasser wird beispiels-
weise auch dann verschiittet, wenn die Vodun-Anhinger in ein Gehoft
aufgenommen werden oder beim Transport eines Leichnams.

Samtliche Zeichen des Orakels gelten als ,wahrsagerisch und die-
nen dem Wahrsager bei der Durchfithrung der Befragung dazu, die
entsprechende Antwort auf eine gestellte Frage zu finden. Die Hierarchie
der Zeichen und ihre Position bedingen jedoch, dass manchen von ihnen
eine grofRere Bedeutung als anderen beigemessen wird. Der Tradition zu-
folge bringt das Fa-Zeichen Ché-tula so beispielsweise den Haupt- und
Unterzeichen ihre von den Menschen zugedachten Opfergaben. Deshalb
wird es als eine Art , Botschafter” betrachtet. Es ist somit Mittler zwischen
den Welten und leistet selbstlos seinen Dienst. Dargestellt wird es durch
das nachfolgende Zeichen:
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I I
I I1
II I
I II

Trotz der bescheidenen Aufgabe als Bote und Mittler wird es direkt nach
den sechzehn Hauptzeichen genannt. Somit stellt Ché-tula eines der
wichtigsten Fa-Zeichen dar. Das ist der Grund dafiir, dass ein Wahrsager
zuerst in den Morgenstunden , Ché-tula“ ehren muss, bevor er sich mit
den anderen Zeichen einer Befragung beschiftigt. Ohne die Unterstiit-
zung dieses Zeichens konnte er keinen Kontakt zwischen den Beteiligten
der Befragung herstellen, also zwischen den Geistern, den Fragestellern
und ihren Opfergaben. Bernard Maupoil erlidutert, dass dieses Zeichen
bei den Nago-Volkern ,olebo-oda“ genannt wird.?° Also ein Wesen, dem
die Opfergabe zukommt und das schnell den Kontakt zu ,leghd“ und
simtlichen natiirlichen Kriften herstellt. Aus diesem Grund wird es vor
und nach dem Vermerken simtlicher Zeichen und wihrend der Ausfiih-
rung einer Opfergabe genannt.

Die Aufgabe von Ché-tula kann auch im musikalischen Kontext be-
trachtet werden. Beginnt ein Musiker seine Darbietung mit dem Gesang
fiir dieses Zeichen, mochte er sich selbst und seine eigene Bedeutung ge-
ringhalten. Er hebt so die Leistung der dlteren Interpreten hervor und
lasst ihnen eine besondere Ehre zuteilwerden.

Lied Nr 46: Akélésudonulé  Akélésudonu, endlich bin ich errettet

un gan
Akélésudonu, 16 un gan é. Akélésudonu, endlich bin ich errettet.
Akélésudonu, 16 un gan é. Akélésudonu, endlich bin ich errettet.
Akélé akélé, 16 un gan ma. Akélé Akélé, ich bin endlich errettet.

Akélésudonu é,16 un gan é.  Akélésudonu, endlich bin ich errettet.

O fa ma nyi nu ny» 6 o. Ist Fa nichts Wichtigeres?
Du ma nyi nu nyo 6. Ist Du nichts Niitzliches?
O fa ma nyi nu ny» 6. Ist Fa nichts Unentbehrliches?

280 ygl. B. MAUPOIL: La géomancie a l'ancienne Céte des Esclaves (wie Anm. 268), S. 564.
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O du ma nyi nu nyo 6. Ist Du nichts Erforderliches?

Alomenu caké, ma nyi nu Sollte Alomenu®! caké nichts Niitzliches
nys 6, a ni ka dié? sein, was haben wir soeben gemerkt?
Akélésudonu, 16 un gan é. Akélésudo, endlich bin ich errettet.

Stichwoérter: Legende iiber Fa — Fa-Orakel als Rettung
Kommentar zum Lied

Dieser Gesang verweist auf eine Legende des Fa-Orakels, welcher grofle
Bedeutung zugemessen wird. Drei Figuren spielen in dieser Legende die
Hauptrolle. Akélésudonu, um den sich die Erzihlung dreht und der zu-
gleich auch der Autor dieses Liedstiickes ist, sowie die Todes- und
Lebensfiguren. Dieser Ausschnitt aus der Legende wurde vom Informan-
ten Marcellin Danhouégnon nacherzihlt.??

Akélésudonu bewohnte sein Haus zwischen den Gehoften des Todesober-
hauptes und dem der Figur des Lebens. Jahrlich organisierten die Todes-
und Lebensoberhdupter separate Feiern, die an verschiedenen Tagen ab-
gehalten wurden. Sie dienten dazu, die Bewohner vor allen Gefahren,
Unannehmlichkeiten und Krankheiten zu beschiitzen. Jedes Mal hatten
sie Akélédosudonu um seine Unterstiitzung gebeten. Doch mit List gelang
es ihm immer wieder, ihre Anliegen abzulehnen. Er erzdhlte dem einen,
dass er den anderen schon bei seiner Feier unterstiitze und deshalb keine
Zeit hitte. Diese Geschichte erzihlte er jedes Jahr wieder, bis sich die To-
des- und Lebensoberhiupter einmal begegneten. Wihrend dieser
Begegnung beschwerte sich das Todesoberhaupt dariiber, dass es in kei-
nem Jahr ein Geschenk vom gemeinsamen Nachbarn bekommen hitte,
weil dieser immer das Lebensoberhaupt unterstiitzen miisse. Als er aus-
geredet hatte, dankte ihm das Lebensoberhaupt fiir diese Information.
Entgeistert erwiderte das Todesoberhaupt mit der Frage nach dem Grund
fiir seinen Dank. Es antwortete, dass auch er den Nachbarn um Hilfe ge-
beten hitte, dieser sich aber immer mit der Ausrede entschuldigt habe,
dem Todesoberhaupt schon Hilfe versprochen zu haben. So stellten die

21 Taut meinem Informanten Dah Doudji ist dies auch eine andere Bezeichnung fiir das
Fa-Orakel.

22 Tnterview vom 26.04.2016 mit Marcellin DANHOUEGNON alias dah Doudji in Glo
(Landkreis Abomey-Calavi).
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beiden fest, dass beide vom Nachbar belogen worden waren, der jedem
erzihlt hatte, dass er schon dem jeweils anderen Hilfe angeboten hitte.
So beschlossen die beiden, den Nachbarn bei der nichsten Gelegenheit
zu enttarnen und seine Liige auffliegen zu lassen.

Nach ihrer Abmachung bat das Lebensoberhaupt Akélésudonu um ei-
nen Beitrag zur Ausfithrung seiner Zeremonie, doch er belog ihn wieder
und gab an, seine Hilfe schon einem anderen versprochen zu haben. Er
ahnte nicht, dass das Lebensoberhaupt schon tiber seine Liige informiert
war. Kurz darauf sprach ihn auch das Todesoberhaupt an und bat ihn
abermals um seine Hilfe, doch auch ihm entgegnete er, dass er dem Le-
bensoberhaupt schon mit Geschenken geholfen hitte und deshalb nicht
in der Lage wire, auch ihm unterstiitzend zur Seite zu stehen. Das To-
desoberhaupt beschloss an Akélésudonu Rache zu nehmen. Nachdem es
sein jahrliches Ritual ausgefiihrt hatte, erkrankte Akélésudonu am folgen-
den Tag. Er litt an Fieber, Erbrechen und Durchfall sowie Rheumatismus.
Nach einiger Zeit kamen noch Bauchschmerzen hinzu und kurz darauf
lag er im Sterben. Besorgt suchte seine Mutter einen Wahrsager auf. Sie
befragte das Orakel, ob ihr Sohn von dieser Krankheit errettet werden
kann. Zu ihrem groflen Verdruss trat das Orakelzeichen , Gbétumila“ auf.
Zur Opfergabe empfahl der Wahrsager ihr geschwind ihre riesige Ziege
sowie Hithner zu fangen. Ebenfalls sollte sie sich Lebensmittel besorgen,
sich zu dem Todesoberhaupt begeben und ihn um seine Hilfe zu bitten.
Ansonsten wiirde sie ihren Sohn innerhalb von zwei Stunden verlieren.
Als der Wahrsager ausgeredet hatte, verabschiedete sich die besorgte
Mutter schnell, um die empfohlenen Produkte zu besorgen und diese als
Opfergaben darzubringen.

Als sie beim Todesoberhaupt eintraf und weinend niederkniete,
fragte es sie nach dem Grund ihrer Trinen. Weinend erwiderte sie, dass
ihr Sohn krank sei und ihr der Wahrsager seine Hilfe empfohlen hitte.
Darauthin erbarmte sich das Todesoberhaupt ihrer und fiigte hinzu, dass
er die Bedeutung, die sie ihrem Kind beimesse, verstehen kénne und er
ihre Gaben deshalb annehmen werde. Am Ende des Gesprichs fiigte er
noch hinzu:

»Ich wollte deinem Sohn zeigen, wie man sich verhalten muss.“
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Mit diesen Worten nahm das Todesoberhaupt alle Gaben entgegen und
schickte die Frau nach Hause zu ihrem Sohn, der wihrend ihrer Abwe-
senheit eingeschlafen war. Der Sohn erwachte nach einigen Tagen und
sein Gesundheitszustand hatte sich tatsichlich verbessert. Seit dieser Be-
gebenheit bedankt sich Akélésudonu jihrlich bei dem Fa-Orakel fiir seine
Furbitte, indem er dem Orakel zu Ehren einen Dankgesang anstimmt.
Auf diese Weise lisst sich die Rettung von Akélésudonu erkliren, die ver-
deutlicht, dass eine Verunglimpfung des Todesoberhauptes schwere
Folgen nach sich ziehen kann.

In diesem Gesang, der nicht zuletzt dazu dient, die Tradition des Fa-
Orakels aufrechtzuerhalten, versucht der Interpret zu zeigen, welch ho-
hen Stellenwert das Orakel bei den Mahi einnimmt. Diese Bedeutung
zeigt sich durch die Prasenz dieses Orakels in allen Lebenssituationen; es
wird in beinahe jeder Situation befragt. Von der Geburt eines Menschen
bis zu seinem Tod greift das Orakel ein. Es kann jemanden vor dem Tod
bewahren, wenn dieser noch nicht der Wille Gottes ist. Hierzu fiihrt das
Lied das Beispiel von Akélésudonu an, der dem Tod entrinnt, weil seine
Mutter zeitnah die vom Orakel auferlegten Opfergaben erbringt. Deshalb
erweist sich dieses Lied als eine Danksagung, die der Errettete dem Ora-
kel gewidmet hat.

4.3.11 Lieder mit christlichen Glaubensvorstellungen

Unter der Bezeichnung Lieder mit christlichen Glaubensvorstellungen
sind Lieder zu verstehen, die von den gewthnlichen Gesingen zur Ver-
herrlichung Gottes abweichen und die vorwiegend auf christlichen
Glaubensvorstellungen basieren. Bis zum Versuch ausldndischer Missio-
nare, das Christentum als alleinige Religion und Glaubensrichtung auf
dem afrikanischen Kontinent zu installieren, wurde lange Zeit angenom-
men, dass der Glaube und die Gotterverehrung der afrikanischen Volker
nicht als Religiositit im herkémmlichen Sinne angesehen werden darf,
weil die Beschrinkung und das Anerkennen eines alleine herrschenden
und allmichtigen Gottes als Voraussetzung und Bedingung fiir ,echten®
Glauben angesehen wurden. An dieser Uberzeugung konnte auch das zu
diesem Zeitpunkt bereits bestehende und umfangreiche Liedrepertoire
zur Verherrlichung dieser tibernatiirlichen Krifte nichts dndern. Zudem
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ging diese Verherrlichung oft mit Riten und Praktiken einher, die bis dato
lediglich als Aberglaube, Magie, Totemismus und reines Heidentum an-
gesehen wurden. Es mangelte an der Bereitschaft, diesen
Glaubensbekundungen den Status , Religion“ zu verleihen. Diesen Punkt
betreffend ist John Mbiti ganz anderer Auffassung, wenn er schreibt:

,Die Afrikaner ,sehen” jene Welt des Unsichtbaren, wenn sie die sicht-
bare, fassbare Welt betrachten, héren oder fiihlen. Dieses Vermégen ist
ihr grundlegendes religioses Erbe. Leider haben auslindische Beobach-
ter, aus volliger Unkenntnis der Dinge heraus, diese tiefe religise
Einsicht unserer afrikanischer Vélker fehlgedeutet und sie entweder ins
Licherliche gezogen oder als naive ,Naturverehrung“ oder ,Animis-
mus*“ abgetan.“%

In den zunichst grausam und makaber anmutenden, zeremoniellen
Praktiken dieser Naturvélker erkannten die christlichen Missionare und
Kolonialisten lediglich wilde und barbarische Eigenschaften, die sie voll-
stindig auszumerzen versuchten. Diese Sichtweise verhinderte, dass
afrikanische religiose Praktiken als veritable Religion anerkannt wurden.

Allen wissenschaftlichen Bemithungen mancher afrikanischer und
auslindischer Forscher zum Trotz gelang es nicht, {iberzeugend zu be-
weisen, dass der afrikanische Gottesglaube mit dem Christentum vieles
gemeinsam hat. Afrikanische Gottesbegriffe, die Gott als ,allgegenwirtig,
allwissend, transzendent und immanent” versinnbildlichen, zeigen je-
doch deutlich, dass in dem Glauben der afrikanischen Vélker kein
Polytheismus existiert, sondern eher eine Vielfalt an Kriften, die jedoch
alle den gleichen Ursprung besitzen. Ein konkretes Beispiel bietet der Be-
grift Mahu?*: ,das Wesen, dem kein anderes tiberlegen sei“.

Die von mir befragten Singer bezeichnen alle Lieder, die ausschlief3-
lich Gott gewidmet sind und christliche Themen beinhalten, als
,christliche Gesinge“. Demnach kénnen Gesinge, die von einem Wahr-
sager bei der Orakelbefragung zwecks der Bitte um Gottes Hilfe
angestimmt werden, nicht als christlich eingestuft werden, auch wenn sie
chritlich tiberformt sein sollten. Dies gilt auch fiir die Gesinge der
Vodun-Priester, die beim Darbringen einer Opfergabe gesungen werden.

283 MBITL: Afrikanische Religion und Weltanschauung (wie Anm. 94), S. 71.
284 ygl. Kapitel 2.3.3.
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Diese Gesinge kénnen nach christlicher Auffassung nicht als rein reli-
gios eingestuft werden. Religiése Lieder sind ausschlieflich solche, die
den Namen Gottes preisen und glorifizieren, also Lieder, die uns etwas
von der Grofe, Allmacht und Schaffenskraft der gottlichen Dimension
erahnen lassen. Es handelt sich sozusagen um einen Rickblick auf die
Werke Gottes und dessen Offenbarung. Zeitgleich dienen sie dazu, Bitten
und Gebete zu formulieren. Dem Informanten Yves Kpota zufolge wer-
den solche Gesinge auch ,heilige Lieder” genannt.

Das Christentum wird in der Mahi-Sprache als Sisen?> und Gott als
Mahu oder Aklino — der Herr, der Christus — bezeichnet. Gesinge, die
Gott gewidmet sind, werden entweder als Sisen han in Bezug auf das
Christentum, oder als Akliino han in Bezug auf den Schopfer selbst be-
zeichnet. Frither existierten diese Gesinge ausschliellich auf Lateinisch,
da dies die Sprache der Missionare war. Obwohl die afrikanischen Volker
diese Sprache nicht kannten, erfreuten sie sich an der Musik und den
Gesidngen, da dies fur sie die einzige Moglichkeit war, ihrer Glaubens-
freude Ausdruck zu verleihen. Das von Papst Johannes XXIII einberufene
Zweite Vatikanische Konzil legte fiir die Feier der Messe sowie fur die
Gebete und Gesinge die Abkehr vom Lateinischen und die Hinwendung
zur jeweiligen Landessprache fest. Diese Entscheidung fithrte durch die
Ubersetzung herkémmlicher lateinischer Lieder eine Inkulturation her-
bei und hatte eine Erweiterung der musikalischen Ausdrucksweisen zur
Folge.?® Einen erheblichen Anteil an dieser Entwicklung hatten dabei die
ortlichen Behorden der katholischen Kirche in Afrika. Sie halfen bei der
Wahl mancher endogenen Musikstile, die noch heute in Choéren jeder
Pfarrei zu finden sind. Ein Beispiel dafiir ist unter anderem Hanyé, Adjo-
gon... Diese beiden Musikstile wurden frither ausschlieflich im Hofstaat
zur Unterhaltung der Konige gespielt.

Hanyé sollte dem Informanten Yves Kpota?®” zufolge dem Spruch
L2Han é nd hen ayi nu mé 5n*“ entstammen und bedeuten: der Gesang, der

Dieser Begriff wird heutzutage immer wieder zur Bezeichnung der evangelischen
Kirchen verwendet.

Diese Information habe ich von meinem Informanten Yves KPOTA erhalten.

Interview vom 14.04.2016 mit Yves KPOTA, Leiter der Gesangsgruppe Hanyé in der
katholischen Kirche St. Antoine de Padoue (Abomey-Calavi) in Abomey-Calavi.
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ausgelassene Freude bereitet.

Hanyé war damals ausschliefRlich den Ko-

nigen gewidmet. Die gesungenen Liedstiicke dienten dazu, den Konig
sowie seine moralischen und physischen Eigenschaften zu loben und zu
ehren. Die Frage war damals, ob man Gesédnge, die dem Konig zu Ehren
gespielt wurden, nicht auch Gott zueignen konnte. Aus diesem Grund
erklingt diese Art Musik auch heutzutage noch in den Kirchen. Man ver-
mutet, dass die Freude, die sie bei den Kénigen hervorrief, auch Gott
erfreut. Es muss jedoch hinzugefiigt werden, dass sich dieser Musikstil
heutzutage erheblich von dem des Hofstaates unterscheidet. Der neue
Musikstil resultiert aus mehreren Klangfarben, die sich auf mehrere Ge-

genden von Benin beziehen.

Lied Nr 47: Akluino sénto

Akltino sénto anisin nb do
ya nuwé bo adé nd hu wé?
Nudé we so do ac€ hwu aton
dobu o si avedo a?

GDbe na do dé gbon wé hun
vé nd finli untin towé.

Jézu sénto anisin nd do ya
nuwé, bo 2d6 nd hu wé?
Nudé we so do ac€ hwu aton
dobu o sin avedo a.

GDbe na do dé gbon wé hun
vé nd finli untin towé.

Un dp x6 é wi we hanyéno
jézu tdn do md 1é.

Az é 0 han né mé bo un

wa bo ji do m3 16.

O hwédénu no wa stn bo
aton dobu nd ten mékpdn me.
Hwédénu no wa stin bo aton
dobt nd ten mékpdn me 1a.

Christ, was beidngstigt Dich so?

Christ, was bedngstigt Dich so, dass Du
Dir stets Sorgen machst?

Glaubst Du, dass es abgesehen von Gott
noch etwas Michtiges gibt?

Wie dem auch sein mag, erinnerst Du
Dich an Dein Kennzeichen.

Glaubiger an Jesus, was beingstigt Dich
derart, dass Du Dir Sorgen machst?
Glaubst Du, dass es abgesehen von Gott
noch etwas Michtiges gibt?

Wie dem auch sein mag, erinnerst Du
Dich an Deine Zugehorigkeit zu einer
Kongregation.

Die Botschaft, die die Singerin durch
Hanyé-Musik an Jesus Christus vermitteln
will. Die Griinde dafiir, dass mein Gesang
so angestimmt wird, werden bald erklirt.
Manchmal stellt Gott selbst unseren
Glauben auf die Probe.

Es kommt bestimmt vor, dass Gott den
Glauben tatsichlich auf die Probe stellt.
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Afon b6 né do ya ji we hun,
bo jo ni aton dobu lo!

E nyi afon b6 nd akwé ma
mbJ, bo jo ni aton dobu lo!
Afon béna nod avo ma xo,
bo jo ni aton dobu lo!

E nyi afon b6 nd no asu ma
da, bo jo ni aton dobu lo!
Afon b6 na no asi ma da,
bo jo ni aton dobu lo!

E nyi afon b6 na no adi ma
ji, bo jo ni aton dobu lo!
Afon b6 na nj adi ma hen
bo jo ni aton dobu lo!

E nyi afon b6 na nj azon je
we, bo jo ni aton dobu lo!
Afon b6 na no do aluweme,
bo jo ni aton dobu lo!

O gbewédé we x0 wé hun,
bo jo ni aton dobu lo!

E nyi é ma ko leko kpon wé
hun v¢ nd fon bé no do
yehwé [ha we].

E nyi é ma ko leko kpon wé
hun v& nj fon b6 nd do
yehwé ha we.

Kilisi sénto ani sin nd do ya
nuwé bo adé nd hu wé.
Nudé we so o acé hwu aton
dobi o sin 4vedo a.

Gbe na do dé gbon wé hun,
vé nd finli untin téwé.

Auch, wenn Du aufstehst und in Notlage
geritst, verlass Dich auf Gott!

Selbst wenn Du aufstehst und kein Geld
hast, verlass Dich auf Gott!

Wenn Du gesund bist und es trotzdem
nicht schaffst, Dir Wische zu besorgen,
verlass Dich auf Gott!

Wenn es Dir nicht gelingt, einen Mann zu
finden, verlass Dich auf Gott!

Sollte es Dir nicht gelingen, eine Frau zu
heiraten, verlass Dich auf Gott!

Wenn es Dir nicht gelingt, Kinder zu
zeugen, verlass Dich auf Gott!

Solltest Du nur totgeborene Kinder
zeugen, verlass Dich auf Gott!

Wenn Du stindig krank werden miisstest,
verlass Dich auf Gott!

Solltest Du jeden Tag traurig sein, verlass
Dich auf Gott!

Solltest Du einem Ungliick zum Opfer
gefallen sein, verlass Dich auf Gott!

Sollte er sich noch nicht zu Dir herumge-
dreht haben, dann miisstest Du weiterhin
beten.

Sollte er sich noch nicht zu Dir herumge-
dreht haben, dann miisstest Du weiterhin
beten.

Christ, was beidngstigt Dich so, dass Du Dir
stets Sorgen machst?

Glaubst Du, dass es abgesehen vom Gott
etwas Michtiges gibt?

Wie dem auch sein mag, erinnerst Du
Dich an Dein Kennzeichen?

Stichworter: Festigung des Glaubens an den Schopfergott — Vertrauen in
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Kommentar zum Lied

Das Lied mit dem Titel , Akliino sénto ani sin n3 do ya nuwé“— zu Deutsch:
,Christ, was bedngstigt Dich so“ — zihlt zu den unzidhligen Gesingen, die
zum Ziel haben, den Glauben an Gott oder das Vertrauen in Jesus Chris-
tus zu stirken und dem Gliubigen dessen uneingeschrinkte Hilfe zu
garantieren. Diese Art von Gesingen, die vollkommen von dem Musikstil
Hanyé begleitet sind, werden vorwiegend in der katholischen Gemein-
schaft gesungen. Das hier vorgestellte Lied wurde wihrend eines
Gottesdienstes aufgezeichnet. Solche besonderen Anlésse bieten generell
eine gute Gelegenheit, glaubensmotivierende Gesinge, die das Gemein-
schaftsgefiihl der Beteiligten stirken, zu erleben. Dasselbe Lied wird
auflerdem bei christlichen Beerdigungen gesungen, um den Trauernden
Trost zu spenden und sie moralisch zu unterstiitzen.

Ein besonderes Augenmerk legt der Gesang auf die Beziehung zwischen
dem Schopfergott und seinen Anhingern. So versucht der Musiker die
Horer des Liedes davon zu iiberzeugen, dass keine irdische Macht auf
Erden mit der gottlichen Macht vergleichbar ist und es die Aufgabe des
Glaubigen wire, sich dieser Macht anzuvertrauen, ohne je daran zu zwei-
feln oder zu verzweifeln. Dies legt ein nahezu bedingungsloses Vertrauen
zugrunde, welches ausschliefllich aus der Erfahrung von Rettung und
Hilfe aus anfinglich ausweglos erscheinenden Situationen erwachsen
kann. Doch um solch ein Vertrauen zu entwickeln, bedarf es Geduld und
der Fihigkeit, auch in Krisenzeiten und Momenten voller Verzweiflung,
Ausweglosigkeit und Trauer stets das Positive zu erkennen. Das Lied fun-
giert also als Triger einer Botschaft, die ausschliellich dem christlichen
Horer gewidmet ist, um ihn zum Festhalten an seinem Glauben zu mo-
tivieren. Die Verwendung mancher Begriffe wie Akliino oder Jézu sénto —
Christ —, die einige Male in den Versen enthalten sind, zeigen den rein
religidsen Aspekt dieses Gesanges auf. Die grundlegende Annahme des
Musikers stellt dabei die Allmacht Gottes dar, der seiner Meinung nach
den Lauf der Welt bereits vorherbestimmt hat und neben dem kein ver-
gleichbares Wesen existiert. Es ist also die Rede von einem omnipotenten
Wesen, welches fiir die Erbringung seiner Wundertaten den bedingungs-
losen Glauben seiner Anhinger einfordert. Um diese Allmacht zu
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betonen, wurden Gebetsgruppen auf dem Gelinde vieler ortlicher Kir-
chen ins Leben gerufen.

Wer sich diesem Glauben anvertraut, erwartet ein Leben, welches un-
ter der Obhut einer beschiitzenden Macht gefithrt werden kann: kein
sorgenfreies Leben. Kein Leben, das reibungslos und ohne Widerstinde
verlduft, aber eines, das man aufrecht und ohne Angst fithren darf. Ein
Leben, gefiihrt in dem Glauben, dass die Sinnhaftigkeit des eigenen Tuns
und Wirkens vom Willen einer guten Kraft abhingt, die bestimmt, wer
und wie wir in Wahrheit sind oder moglicherweise sein kénnten. Dies
tritt in den Begriffen Aton dobii zutage, die generell zur Beschreibung der
Trinitit Gottes verwendet werden und somit Gott Vater, Sohn und Heili-
gen Geist meinen. Dieser dreifaltige Gott wird symbolisiert durch ein
gliihendes Stiick Brennholz. Bei dem Verbrennungsvorgang lassen sich
die entstehende Kohle, die Wirme und das Licht unterscheiden. Ein
Licht, das, wenn es an Intensitit gewinnt, die Dunkelheit erhellen kann.
Kohle, Wirme und Licht stellen zusammen spirituelle Elemente dar, die
fest miteinander verbunden sind und stellvertretend fiir die Macht Gottes
stehen sollen. Thre Verkorperung findet diese Dreifaltigkeit im Kreuzzei-
chen, das erstmalig bei der Taufe des Christen in Erscheinung tritt und
dann zum festen Bestandteil der christlichen Glaubensbekundung wird.
Doch nicht ausschlielich die Beziehung des Gliaubigen zu Gott wird be-
leuchtet, sondern auch die, die er zu anderen Gliubigen pflegt. Erst im
Kontakt und der Auseinandersetzung mit anderen wird man sich seiner
eigenen Glaubensiiberzeugungen bewusst, denn diese sind entweder
kongruent mit denen der anderen oder weichen davon ab. So dient die
Gemeinschaft der Glaubigen auch dazu, den Wahrheitsgehalt allgemein-
giltiger Glaubensregeln und die Anwendung im eigenen Alltag zu
priifen und den Glauben dadurch kontinuierlich anzupassen. Denn der
Glaube stellt nichts Statisches dar. Er ist nichts, dass man sich aneignen
oder iitbernehmen kann. Wie alle lebenserhaltenden Vorginge auf Erden
ist auch der Glaube eines Menschen einem stindigen Veridnderungs- und
Umwandlungsprozess unterworfen. Die jeweiligen Situationen, in die
ein Mensch gerit, konnen oftmals eine Neuordnung der Uberzeugungen
verlangen und dazu fithren, dass sich der momentane Blickwinkel verin-
dert. Diese Verinderungen bergen jedoch die Gefahr, dass das
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Misstrauen zunimmt und nur noch Zweifel und Unsicherheit vorherr-
schend sind. So beschreibt der Musiker in seinem Lied einige
Grenzerfahrungen menschlicher Existenz mit dem Potential, die Hoft-
nung und den Lebensmut eines Menschen zu beschidigen oder zu
zerstoren, wie beispielsweise der Tod eines Kindes, die Erfahrung eines
schlimmen Schicksalsschlages oder die Unfihigkeit, einen Lebens-
partner oder -partnerin zu finden. Solche Situationen kénnen den
Glauben eines Menschen auf die Probe stellen und dazu fithren, dass er
die Existenz einer gottlichen Macht in Frage stellt. Lied Nr. 47 soll dieser
durchaus menschlichen Reaktion entgegenwirken. Es soll den Glauben,
das eigentliche Bindeglied zwischen Gott und den Menschen, stirken.
Trotz aller Widrigkeiten und Enttduschungen sollte er dieses Band pfle-
gen und geduldig auf eine Antwort und Lésung von Gott warten. Tritt
keine Verbesserung seiner Situation ein, muss er seine Gebete und Be-
mithungen verstirken.

Alles deutet darauf hin, dass dieser Gesang zum Gebet auffordern
und das Gottesvertrauen des Christen stirken soll. Entspricht etwas nicht
den Erwartungen eines Christen, soll er es trotzdem annehmen, denn
moglicherweise wird es sich zu einem spiteren Zeitpunkt als genau pas-
send erweisen.

Lied Nr 48: Un finli > 3ado0  Wenn ich daran denke, bin ich beunruhigt

nd hu mi
Un finli 1o 4do nj hu mi; Wenn ich daran denke, bin ich beunruhigt;
azan é gbé na gosin gbéme  an diesem Tag, an dem ich diese Welt ver-
fi. lassen miisste.

Jézu, hwijen ndn”ace dé é, Jesus, Du allein kannst uns das Geheimnis
verraten, das wir beherzigen muissten, um
mi né hen do yi sexwé. ins Paradies zu gelangen.

Un do ado nd hu mi, azdn  Ich habe Angst, wenn ich an diesen Tag
é gbé nd yi je hwéxdsa. denke, an dem mein Verhalten vor Gericht
beurteilt werden muss.
Jézu, hwi jen nd n”ace dé é, Jesus, Du allein kannst uns das Geheimnis
verraten, das wir beherzigen muissten, um
mi nd hen do yi séxwé o. ins Paradies zu gelangen.
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O un finli Io add n) hu mi.
Azén é gbé un nd mb
gbedoto.

Jézu hwijen nd n”"ace dé é

mi na hen do yi séxwé.

Bo é hwe wa gosin gbéme
fi1é, a na yi md gbédoto
dagbatdn me bo hwéwéman
le, é na sd vldn.

Bolé 4 zdn bo wa lé, é na
kanbyd wé; é jézu wa gbe bo
wa hele ali 1¢ 1é, hwe ka sé &>
E hele zoméli bo 1¢ hele
séxwéli wé.

E nyi séxwéli wé a gbon b
wa hun b6 wa yi du gbémavo
cé.

E ka nyi z6mé we, hun awovi
kannumb.

E kain do kenkenlén nu é nd
do6 o me, légba na ddn wé
tlén.

Mi ve 1¢ yéhwésin ni mi na
hdn nu hwe! Po gbeto dokpo
ma nyo en gbé é gbé jén

we o kiizangbé ton na wa.

O un finli 1o a do nd hu mi,
azan é gbé na gosin gbéme
fi.

Wenn ich daran denke, bin ich beunruhigt.
An diesem Tag, an dem ich den Herrn
ansprechen muss.

Jesus, Du allein kannst uns das Geheimnis
verraten, das wir beherzigen miissten, um
ins Paradies zu gelangen.

Wenn Du Dich aus dieser Welt fortbegeben
misstest, wiirdest Du den Schopfergott
in seinem Palast finden, der das Schreib-
heft fiir die Stinden aufschlagen wird.
Dann werden die Griinde Deiner Ankunft
gefragt, ob Du die Gebote Jesu befolgt hast,
die er zu seinen Lebzeiten angegeben hat?
Er hat Dir den Weg zur Hélle und ins
Paradies gezeigt.

Falls Du auf dem Paradiesweg hierher
gelangt wirest, gonne Dir das von mir
versprochene ewige Leben.

Falls Du tiber den Hollenweg gekommen
bist, solltest Du zum Sklaven des Dimons
werden. Dort ist Deine Entschuldigung
unnétig, denn Legba?®® wird Dich sofort
zerreiflen.

Lasst euch taufen, damit wir von den
Stinden erlost werden kénnen.

Da keiner genau weif, wann er sterben
muss!

Ich bin beunruhigt, wenn ich an den Tag
denke, an dem ich diese Welt verlassen
muss.

28 Der Begriff dient hier zur Bezeichnung des Dimons. Er ist aber nicht mit dem Vodun
Légba zu vergleichen, selbst wenn manche Glaubige aus Unkenntnis versuchen, eine

Parallele dazu zu ziehen.
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Jézu hwi jen na ace dé é, Jesus, Du allein kannst uns das Geheimnis
verraten, das wir beherzigen miissten, um
mi na hen do yi sexwé. ins Paradies zu gelangen.

Un do adé nd hu mi azan é  Ich habe Angst, wenn ich an diesen Tag

gbé na yi j¢ hwexdsa. denke, an dem ich wegen meines
Verhaltens vor Gericht stehen muss.

Jézu hwi jen na ace dé é Jesus, Du allein kannst uns das Geheimnis

mi na hen do yi séxwé o. verraten, das wir beherzigen miissten, um

ins Paradies zu gelangen.
Stichworter: Furcht vor dem Tod — die erste Begegnung mit Gott
Kommentar zum Lied

Das Lied mit dem Titel , Un finli Io ado n5 hu mi“— zu Deutsch: ,, Wenn ich
daran denke, bin ich beunruhigt“, verdeutlicht die Angst und die Ungewiss-
heit des Christen, wenn er an den eigenen Tod und das ,Leben“ danach
denkt. ODb es sich direkt um ein ,Leben“ handelt, weif8 er nicht und jede
Vorstellung davon, wire reine Spekulation. So ungewiss wie auch der
Zeitpunkt des Todes, den er unmoglich vorhersehen kann. Diese Fragen,
die sich jeder Mensch gleich welcher Glaubensrichtung stellt, werden in
diesem Gesang aufgeworfen und aus der Sicht eines Christen versucht
zu beantworten.

Der Tod mit seiner Unausweichlichkeit und seiner Endgiiltigkeit ist et-
was, das die Menschen zu allen Zeiten beschiftigte. Egal woher ein
Mensch kommt, welche Gesinnung, Religion oder welche Uberzeugung
er vertritt, er muss doch einmal sterben. Diesen Moment stellt sich jeder
anders vor und manch einen schaudert es bei der Vorstellung, im Jenseits
mit den irdischen Taten konfrontiert zu werden. Ein Christ beispielsweise
glaubt an die Einteilung der Seelen in Gut und Bése, also an eine Beur-
teilung danach, ob seine Taten, Handlungen und Entscheidungen auf der
Erde mit guten oder schlechten Vorsitzen getroffen wurden. Richtschnur
sind die in den Zehn Geboten zusammengefassten Regeln. Ein Verstof3
gegen diese Regeln gilt als Stinde und kann die Einkehr ins Paradies ge-
fihrden oder sogar verhindern; ein ewig wihrender, hollischer Zustand
wire die Folge. Besonderes Interesse erregen zwei Gebote, auf denen der
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Rest der Regeln zu basieren scheint. Namlich: , Du sollst den Herrn, deinen
Gott, lieben mit deinem ganzen Herzen und mit deiner ganzen Seele und mit
deinem ganzen Gemiit.“? Das ist das erste und bedeutendste Gebot. Ein
anderes lautet: , Du sollst deinen Nichsten lieben wie dich selbst.“ Da jedoch
der Bibel zufolge, seit dem Stindenfall von Adam und Eva das Bése in der
Welt und somit auch im Menschen ist, kann kein Mensch alle Regeln zu
jeder Zeit beachten. Das Ego des Menschen scheint ihm dabei oftmals im
Weg zu stehen. So gerit der glaubige Christ beim Anblick seiner Taten in
einen Zustand voller Scham und Schuld, der ihn dngstigt. So wird im Lied
wie folgt gesungen:

,Das beingstigt mich, wenn ich an diesen Tag denke, an dem ich
wegen meines Verhaltens vor Gericht stehen muss.“

Selbst die Beichte oder die Taufe kann diese Angst nicht immer ganz ver-
hindern. Ein Alltagsbeispiel aus dem Benin soll diesen Sachverhalt
veranschaulichen.

Die Menschen dort sind hiufig mit zahlreichen Problemen konfron-
tiert, die sie aufgrund der empfundenen Dringlichkeit dazu bewegen,
mehrere Formen der Bitte um Hilfe und Linderung, in Anspruch zu neh-
men. So kann es durchaus der Fall sein, dass zusitzlich zum Gebet ein
Wahrsager oder Priester aufgesucht oder das Orakel befragt wird. Dieses
empfiehlt dem Hilfesuchenden meist die Durchfithrung von Ritualen o-
der die Anfertigung von diversen Schutzmitteln. Auf diese Art und Weise
bricht der gliubige Mensch das erste Gebot, das besagt, er solle nur einen
Gott anbeten. Auch das an zweiter Stelle genannte Gebot findet bei den
Menschen heutzutage kaum noch Beachtung. Angesichts der Konflikte
und Krisenherde dieser Erde ist es evident, dass nicht Nichstenliebe,
Sympathie und Verstindnis, sondern Gewalt, Hass und Unverstindnis
herrschen. Medien berichten im Stundentakt von katastrophalen Ereig-
nissen, deren Ursache in letzter Konsequenz in der Ignoranz und
Unfihigkeit der Menschen begriindet liegt, zu vergeben und einander in
Frieden und Freundschaft die Hand zu reichen. Anstelle von Erhalt und
Schutz der Erde scheint die Zukunft der folgenden Generationen in An-
betracht von Macht- und Profitgier in den Hintergrund zu riicken. Und

289 Matthius 22: 37-40.
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auch im personlichen und familidren Bereich stehen die eigenen kurz-
fristigen Interessen allzu oft im Vordergrund.

Der Gesang zeigt mit eindringlichen Worten beispielhaft auf, dass in
der christlichen Weltanschauung ein direkter Zusammenhang zwischen
dem irdischen Leben und dem Leben nach dem Tod besteht. Wer als
Christ ein friedvolles Seelenleben in paradiesischer Umgebung anstrebt,
sollte stets der Stimme seines Gewissens und den Geboten Gottes folgen.
Das Lied gilt somit zugleich als Mahnung und Aufruf, ein demditiges Le-
ben im Glauben an Gott und in Nichstenliebe zu fithren. Diese Art zu
glauben und zu leben basiert auf dem Gefiihl der Liebe, die als zentrale
Emotion Gott selbst und zugleich seine Schépfung symbolisiert. Diese
Liebe ist nach der Uberzeugung der Christen zugleich Urbaustein allen
Lebens als auch erstrebenswerter Zustand im Jenseits.

Lied Nr 49: Tssisid ma jo hwé Der Fluss kann nie ohne seine Fische weg-

do
Tosisd ma jo hwé do?

Maria nocé ma jo mi do 6!
Tosisd nd jo hwé do 3,
nocé ma jo mi do 4!

Tosisd ma jo hwé do a»

Maria nocé ma jo mi do 6!
Ayij¢ hwénu hun mi yi mi!
Maria nocé ma jo mi do 6!
Tosisd nd jo hwé do 4,
nocé ma jo mi do 4!

Ayij¢ hwénu hun mi yi mi!
Maria nocé ma jo mi do ¢!
Tosisd nd jo hwé do a.
Nocé ma jo mi do 6!

flieRen

Kann der Fluss ohne seine Fische weg
flieRen?

Verlass mich nicht Maria, meine Mutter!
Der Fluss kann nie ohne seine Fische weg-
flieRen, verlass mich nicht, meine Mutter!

Kann der Fluss ohne seine Fische weg-
flieRen?

Verlass mich nicht Maria, meine Mutter!
Halte mich beim ungliicklichen Fallen fest!
Verlass mich nicht Maria, meine Mutter!
Der Fluss kann nie ohne seine Fische weg-
flieRen, verlass mich nicht meine Mutter!

Halte mich beim ungliicklichen Fallen fest!
Verlass mich nicht Maria, meine Mutter!
Der Fluss kann nie ohne seine Fische weg-
flieRen. Verlass mich nicht meine Mutter!

Stichworter: Geborgenheit bei der Jungfrau Maria — Gebet — Zutrauen zu

Mutter Jesus*
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Kommentar zum Lied

Das Lied mit dem Titel , Tosisd ma jo hwé d6“ — zu Deutsch: , Der Fluss
kann nie ohne seine Fische wegflieffen”, ist ein Gebet an die Jungfrau Maria.
Durch diesen Gesang bringt die Singende ihr Vertrauen zu Maria zum
Ausdruck und bittet sie darum, sie niemals zu verlassen. Das Lied wird
oft bei Marienandachten sowie bei religiosen Totenfeiern gesungen. Den
Informanten?* zufolge wurde das Liedstiick von dem Chor namens Adjo-
gan komponiert und verbreitet. Der Liedtext wird in Fongbeé gesungen und
ist in Westafrika weit verbreitet.

Bei dem hier vorgestellten Lied handelt es sich um ein Gebet in Liedform,
das durch die sich oft wiederholenden Verse sehr einprigsam ist. Die Sin-
gerin bittet die Jungfrau Maria, sie unter keinen Umstinden zu verlassen.
Wird dieser Gesang anlisslich einer Totenfeier vorgetragen, erbittet man
stellvertretend fiir den Verstorbenen den Beistand Marias. Die geradezu
flehenden Worte verdeutlichen die immense Bedeutung, die Maria im
Leben der Singerin und generell im katholischen Glauben zukommt. Ma-
ria, Mutter Jesu, die ihren Sohn im Zustand der Jungfriulichkeit gebar
und bis heute als Heilige verehrt wird, ist der Inbegriff alles Miitterlichen
auf Erden und reprisentiert die bedingungslose Liebe, die uns Gott zu-
kommen lassen mochte. Dies impliziert fast automatisch Eigenschaften
wie: Fiirsorge, Mitgefithl, Besonnenheit, Verstindnis und miitterliche
Wirme. Mit der Hilfe und Unterstiitzung von Maria stellt der gldubige
Katholik eine Verbindung zu Gott her, da sie generell als Fiirsprecherin
der Menschen vor dem Herrn gilt. So betet ein treuer Anhinger bis zu
zweimal tiglich um ihren Segen in der Hoffnung, dass eine Milderung
seines Leidens oder eine Losung seiner Probleme und Sorgen eintritt. Mit
dieser starken Verbundenheit zu Maria geht jedoch auch eine gewisse
Angst einher, die Angst vor dem Verlust der Verbindung zu Maria und
damit der Trennung des Bandes zwischen ihm und Jesus, also zwischen
ihm und Gott.

Versteht man die Bedeutung des Glaubens fiir einen Christen, be-
greift man schnell, was dies zur Folge haben kénnte. Wahrend seines

20 Gesprich mit Fugéne HOUESSOU am 17.04.2016 in Ayitchédji (Landkreis Abomey-
Calavi).
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Lebens stellt ein Mensch oft fest, dass nichts gewiss zu sein scheint.
Hingt er sein Herz an eine Person oder legt sein Zutrauen in die Hinde
eines nahestehenden Menschen, muss er oft feststellen, dass sein Ver-
trauen missbraucht wird und er sich nie v6llig auf die Liebe und den
Respekt des anderen verlassen kann. Er gelangt so in Situationen, die ihm
das Gefiihl vermitteln kénnen, dass nichts wirklich Wahres auf der Welt
zu existieren scheint und er immer Gefahr liuft, getduscht zu werden. So
beginnt er nach Etwas zu suchen, das ihm konstant zur Seite steht, ihm
bedingungslose Liebe und Vertrauen garantiert und ihm so die verloren-
gegangene emotionale Sicherheit und Stabilitit wiedergibt. Eine Art
Anker, an dem er sich im Sturm des Lebens festhalten kann, um nicht
unterzugehen.

Dieser Anker ist fiir den Glaubigen das Vertrauen in Gott; der Glau-
bige kann sich als Teil von etwas Michtigem sehen, das seine Macht
jedoch nicht dazu missbraucht Schaden anzurichten, sondern zur Unter-
stitzung und zum Wohle seiner Schopfung nutzt. Als Gegenleistung
fordert Gott lediglich den Glauben ein, so heifit es in der Bibel. So zeigt
er sich sogar verstindnisvoll fiir die Schwichen und Siinden der Men-
schen und vergibt ihnen ihre Schuld, doch ihres Glaubens muss er sich
gewiss sein. Nun ist es jedoch hiufig der Fall, dass ein gliubiger Mensch
zweifelt und seinen Glauben in Frage stellt, denn wie schon im vorheri-
gen Lied erwihnt, ist auch der Glaube einem stetigen
Entwicklungsprozess unterworfen und kann wihrenddessen an Intensi-
tat verlieren. In solchen Zeiten gewinnt der Glaubige moéglicherweise den
Eindruck, sein gottlicher Unterstiitzer habe ihn verlassen. Er fiihlt eine
Einsambkeit in sich, die er sich nur mit dem Verlust des Bandes zwischen
ihm und der gottlichen Macht erkliren kann. In solchen Momenten kann
dieser Gesang dem gliubigen Menschen Linderung verschaffen, indem
er Maria bittet, ihn nicht vollig zu verlassen. Dabei stellt die Singerin im
Lied einen anschaulichen Vergleich an, der deutlich machen soll, in wel-
cher Form sie sich das Verhiltnis zwischen sich und Maria vorstellt. So
heift es im Lied: , Der Fluss kann nie ohne seine Fische wegfliefen.“ Fiir
Fische stellt das Element , Wasser“ das einzige Element dar, in dem sie
iberleben konnen. Auflerhalb des Flusses wiren sie dem Tode geweiht
und koénnten nur wenige Minuten tiberleben.
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Lied Nr 50: Akliina hwidést we
dox0 é15

Akltno hwidést we do x0 é
15, do nyi we nyi fifon bo nyi
gbémavo.

Akltno cé xo mi ma gan!

Akltno hwidést we do x0 é 13,
do nyi we nyi fifon bo nyi
gbémavo.

Akltno cé xo mi ma gan!

Un jo gbékan cé bi nuwé,
do hwi dokpdénd wé nyi
gbe cé.

Akltno cé xo mi ma gan!

Hwi wu we nyé nd déjido é, do
doyi zangbé cé 1o é na nyon.
Akltino cé xo mi mé gan!

Hwenlén gbe cé gan d awovisi,
nu ma wa gon towé ba du
gbémavo.

Akltno cé xo mi mé gan!

Ma s hwé célé é fin, do
hwi dokpono we na ki
nublaw.

Akltino cé xo mi ma gan.

Un wa do hwe cé 1¢ é vi ya we,
do hwe é do konu mi 1§ é fala.
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Herr, Du hast selbst gesagt

Herr, Du hast selbst gesagt, dass Du die
Auferstehung und das ewige Leben
seist.

Mein Herr, erlése mich, damit ich ein
friedliches Leben habe!

Herr, Du hast selbst gesagt, dass Du die
Auferstehung und das ewige Leben
seist.

Mein Herr, erlése mich, damit ich ein
friedliches Leben habe!

Ich vertraue Dir mein ganzes Leben an,
denn Du allein bist verantwortlich fiir
mein Leben.

Mein Herr, erlése mich, damit ich ein
friedliches Leben habe!

Dir traue ich zu, mir einen friedlichen
Tod zu bescheren.

Mein Herr, erlose mich, damit ich ein
friedliches Leben habe.

Erlése mein Leben von dem Ubel, damit
ich zu Dir kommen und Du mir das
ewige Leben bieten kannst.

Mein Herr, erlose mich, damit ich ein
friedliches Leben habe.

Bitte, vernachlidssige meine Siinden,
denn Du allein kannst Dich unser
erbarmen.

Mein Herr, erlése mich, damit ich ein
freies Leben habe!

Ich bereue meine Siinden iiberaus,
denn ich habe fiirwahr oft gestindigt.



Akltno cé xo mi mé gan!

Un wa do vo sa nu yechwé le,
nu yé na sa vo nu wé do

taa cé me.

Akltino cé xo mi ma gan!

Yéhwé nyikd un so ylo 1€, savo
nu jézu ni wlen mi gan.
Akltins cé xo mi mé gan!

Azan é wu un kpén jé gudo
towé 16bo gbe njvi 1¢ zaan dié
kpé é.

Akltins cé xo mi mé gan!

Un ma da aml3 j¢ kilomé 6,
akodomeédédiéoéna
gan.

Akltno cé xo mi ma gan!

E kan nyi gbédokan 1¢ wu
we 0 0, gb¢ é do lontome we
nyi gbémavo.

Akltino cé xo mi ma gan!

Akltno hwidést we do x0 € 13,
do nyi we nyi fifon bo nyi
gbémavo.

Akltino cé xo mi ma gan!

Mein Herr, erloése mich, damit ich ein
freies Leben habe!

Ich flehe alle Heiligen an, dass sie bei
Dir eine Fiirbitte fiir mich einlegen
konnen.

Mein Herr, erlése mich, damit ich ein
friedliches Leben habe.

Die Heiligen, deren Namen ich genannt
habe, bitten Jesus, mich zu erlsen.
Mein Herr, erlose mich, damit ich ein
friedliches Leben habe.

Der Tag, an den ich dachte und oft
liederliches Leben vermieden habe, ist
endlich gekommen.

Christus, erlose mich, damit ich ein
freies Leben habe.

Moge der Tod mich nicht beim
Einschlafen hinwegraffen, denn du hast
versprochen, dass derjenige, der an
Dich glaubt, errettet werde.

Mein Herr, erlose mich, damit ich ein
friedliches Leben habe.

Nicht wegen der irdischen Vermdégens-
gegenstinde, nur das himmlische
Leben ist unendlich.

Mein Herr, erlose mich, damit ich ein
friedliches Leben habe.

Herr, Du hast selbst gesagt, dass Du die
Auferstehung und das ewige Leben
bist.

Mein Herr, erlése mich, damit ich ein
freies Leben habe.
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Stichworter: Nennung Christus‘ Worte — Riickblick auf das Evangelium —
Weg zum ewigen Leben

Kommentar zum Lied

Im vorliegenden, vom Chor namens Hanyé komponierten und gesunge-
nen Gebet geht es um die Erinnerung an die von Jesus Christus im
Johannesevangelium ausgesprochene Verheiffung. Auf sie berufen sich
alle Gliubigen, wenn sie Christus um Erlgsung bitten.

Der Gesang beginnt mit den Worten Jesu Christi, er sei ,die Auferste-
hung und das ewige Leben“. Die singende Person stiitzt sich auf diese
Aussage, sobald sie beginnt tiber ihren Tod und das Jenseits nachzuden-
ken. Generell beginnt sich ein Christ in Anbetracht seines Todes Sorgen
zu machen, denn er ist sich meist bewusst, wihrend seines Lebens so
manchen Fehler begangen zu haben, der ihm im Jenseits als Stinde an-
gerechnet werden konnte. Wiirden ihm diese Siinden nicht vergeben,
wire ihm der Eintritt ins Paradies verwehrt und das ewige Leben in Ge-
fahr. So verdeutlicht die Singerin mit ihrem Gebet, dass sie sich und ihr
Leben vollkommen in die Hinde Gottes legt und sie sich darauf verlisst,
dass er sie erlosen wird. Sie scheint sogar bereit dazu zu sein, fur Christus
ihr ganzes Leben zu opfern, da ihr der Glaube wertvoller als ihr Leben
erscheint. Dies wird in den folgenden Zeilen deutlich, wenn wie folgt ge-
sungen wird:
»Mein Herr, erlose mich, damit ich ein friedliches Leben habe!

Nicht wegen der irdischen Vermogensgegenstinde,
nur das himmlische Leben ist unendlich.“

Es scheint, als wiirde die Singerin dem Leben nach dem Tod mehr Be-
deutung beimessen als ihrem Leben auf Erden. Alles was sie tut, jede
Entscheidung, die sie trifft, hat ihrer Meinung nach Einfluss auf die Ent-
scheidung Gottes, sie nach ihrem Tod zu richten. Beim Hoéren des Liedes
hat es den Anschein, als ob es fiir in Not geratene Menschen komponiert
wurde, die sich allein auf die Barmherzigkeit Gottes verlassen miissen.
Als Zeichen dafiir gilt der verzweifelte Hilferuf der singenden Frau.

Die Singerin bittet jedoch nicht nur Christus darum, ihre Gebete zu
beriicksichtigen, sondern fleht auch den Beistand aller Heiligen an, deren
Namen sie kennt. Sie sollen eine Fiirbitte fiir sie bei Gott einlegen. Sie
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verlasst sich aber nicht nur auf die Hilfe dieser Heiligen, sondern erinnert
den Herrn zugleich auch an seine Aussage, dass er selbst die Auferste-
hung und das Leben sei.

Des Weiteren wird deutlich, dass die Erlosung der Seele an gewisse
Bedingungen gekniipft ist. Eine dieser Voraussetzungen ist die Abwen-
dung von einem liederlichen Leben. Im Lied heifdt es:

,Der Tag, an den ich dachte und oft liederliches Leben vermieden
habe, ist endlich gekommen.“

Dadurch zeigt die Singerin, wie wichtig ein Leben nach religisen
Grundsitzen ist, um die Liebe und die Erl6sung durch Gott gewinnen zu
kénnen.

4.3.12 Lieder mit politischen Themen

Hierbei handelt es sich um Gesinge, die von politischen Themen und
Ereignissen handeln, die sich als richtungsweisend fiir ein Volk oder das
gesamte Land herausgestellt haben. Sie wurden entweder von den Musi-
kern selbst miterlebt oder von jemandem zugetragen. Die Gesinge
stellen somit eine Moglichkeit dar, geschichtstrichtige Geschehnisse in
verbaler Form fiir die Nachwelt festzuhalten. Die Auswahl der Lieder er-
folgt dabei nach der Schwere und Tragweite der stattgefundenen
Veranderungen und Umbriiche. So kann es durchaus der Fall sein, dass
thematisch identische Lieder inhaltlich voneinander abweichen und die
Beweisfithrung mit wenigen Aussagen stattfindet.

Politische Lieder schneiden weitestgehend sidmtliche politische Etap-
pen der Entwicklung eines Staates an. Es werden dabei sowohl
durchschlagende Erfolge als auch schwer zu tiberbriickende Hindernisse
und Probleme besungen. Keines der Ereignisse bleibt dabei fiir den
Volksmund unentdeckt, denn nur so kann die Bevolkerung ihrer Mei-
nung iiber die Vorginge im Land, Gehor verschaffen. In Benin gibt es
beispielsweise Lieder, die die Kolonialzeit, die Unabhingigkeit, die 70er-
Revolution und die Demokratie thematisieren. Durch sie sollen nicht nur
die Helden von damals hochleben, sondern auch die dufleren Umstinde
ihrer Erfolge benannt werden. So kann alleine durch das aufmerksame
Horen eines Liedtextes ein gewisses Verstindnis fiir die Entwicklung und
die Historie einer Volksgruppe oder eines Landes gefordert werden. Als
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Nachteil dieser rein miindlichen Uberlieferung kann die fehlende oder
mangelhafte, exakte Datierung der Ereignisse genannt werden, durch die
eine zeitliche Einordnung der Geschehnisse erschwert wird. Durch eine
genaue Beschreibung der damaligen Begebenheiten und Lebensum-
stinde wird es anhand des Kontextes moglich, das besungene Ereignis in
die zeitliche Abfolge der Ereignisse einzureihen.

Politische Lieder dienen jedoch nicht ausschlielich dazu, bedeu-
tende Ereignisse datieren zu kénnen oder zu feiern. Gesinge bieten dem
Volk die Gelegenheit, dem Zorn, dem Arger, der Angst, der Bestiirzung,
aber auch der Freude iiber die Vorginge im Land Ausdruck zu verleihen.
Sie stellen somit die einzige Moglichkeit fiir ein schriftloses Volk dar, an
politischen Vorgingen zu partizipieren und ihren Patriotismus zu de-
monstrieren. Im Gesang mit dem Titel ,X¢ nJ sd logozo akpaji we yé je»1,
zu Deutsch: , Der Raubvogel pickt die Schildkrite nicht auf, sie sind an einen
Panzer gestofien“ beispielsweise wird die Erleichterung deutlich, die nach
dem Misserfolg der Angreifer der revolutioniren Partei im Januar 1977
empfunden wurde. Die Freude driickt sich dort durch eine Phrase aus,
die zu Beginn des Liedes ausgesprochen und als eine Art , Zauberformel“
angesehen wird. Ein Spruch also, mit dem man eine besondere Kraft frei-
setzen mochte und der generell als Ausdruck der Unbesiegbarkeit eines
Landes gilt.

Des Weiteren werden die Gesinge genutzt, um Kritik an der beste-
henden Regierung oder einer vorherrschenden Macht zu iiben. So kann
beispielsweise die Misswirtschaft und die mangelnde Fahigkeit Krisen zu
managen kritisiert werden. So stellen die Gesidnge mit politischem Hin-
tergrund eine friedliche Moglichkeit dar, seine Enttduschung
auszudriicken. Eine kurze Ubersicht iiber solche Texte findet sich im fol-
genden Abschnitt.

Lied Nr 51: X¢ nj sa logozo 4, Raubvogel pickt die Schildkréte nicht auf,

akpaji we yé je sie sind an den Panzer angestofen
X& nd sa logozo 4 akpaji Raubvogel pickt die Schildkréte nicht auf,
we yé je. sie sind an den Panzer angestof3en.

1 Vgl. hierzu das Lied Nr. 51 dieses Korpus.
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Awaxé sa nu ma n9 sa logozo.

Kénto 1¢ j& akpaji ma kpon!

X¢ nd sa logozo 4 akpiji
we Y€ je.

Awaxg sa nu ma nj sa logozo.

Kénto 1€ j¢ akpaji ma kpon!

Yé yi da ahwan béna gba
béninto bo é le gblo.

Yé yi da ahwan bona gba
béninto.

Afudato 2j6to 1¢ da ahwan

béna gba béninto bo é le gblo.

X¢ nd sa logozo 4 akpiji
we yé je.

Awaxé sa nu ma nd sa logozo.

Kénto 1¢ jé akpaji ma kpon.

Der Raubvogel kann keine Schildkrote
aufpicken.
Mogen die Missgiinstigen an den Panzer
anstoflen!

Raubvogel pickt die Schildkréte nicht auf,
sie sind an den Panzer angestofien.

Der Raubvogel kann keine Schildkréte
aufpicken.

Mogen die Missgiinstigen an den Panzer
anstoflen!

Sie haben erfolglos das Land Benin
verwiisten wollen.

Sie haben erfolglos versucht, das Land
Benin zu verwiisten.

Die korrupten Diebe wollten vergeblich
das Land Benin zerstéren.

Raubvogel pickt die Schildkréte nicht auf.
Sie sind an den Panzer angestofien.

Der Raubvogel kann keine Schildkrote
aufpicken.

Mogen die Missgiinstigen an den Panzer
anstofien!

Stichwérter: Riickblick auf die Aggression der Siebziger Jahre — Ablauf
des Militdrputsches — Sieg der beninischen Armee

Kommentar zum Lied

Der Gesang mit dem Titel ,X¢ no sa logozo d akpdji we yé je“— zu Deutsch:
»Raubvogel pickt die Schildkréte nicht auf, sie sind an den Panzer angestofsen”,
gilt als Ausdruck der Freude, tiber den fehlgeschlagenen Angriff auf das
Land Benin in den Siebziger Jahren. Damals sollte das machthabende Mi-
litirsystem gestiirzt werden. Der Misserfolg, den die Angreifer
hinnehmen mussten, inspirierte das Volk, den damaligen Machthabern
viele Gesinge zu widmen. Lied Nr. 51 ist einer von ihnen. Er wurde im
Rahmen der Feldforschung in Togon in der Kommune de Dassa-Zoume
von der Informantin Sidonie Gnancadja gesungen. Die damals 38-jihrige
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Frau hat dieses Ereignis selbst nicht erlebt. Sie h6rte durch andere Perso-
nen davon und sang das Lied seitdem mit.

Auffillig ist, dass der Gesang mit einem Spruch beginnt, der als soge-
nannte ,Zauberformel” gilt. Bei niherer Betrachtung stellt man jedoch
fest, dass es sich um eine bildhafte Betrachtungsweise des Musikers han-
delt. Vermutlich verwendet er dieses sprachliche Mittel, um das Ereignis
fiir den Zuhorer anschaulicher zu machen. So heif3t es im Gesang:

»Raubvogel pickt die Schildkréte nicht auf,
sie sind an den Panzer angestof3en.”

Der Musiker vergleicht sein Land Benin also mit einer Schildkréte, deren
Panzer so hart und widerstandsfihig ist, dass kein Raubvogel es je schaf-
fen konnte, sie zu greifen. Der Panzer schiitzt das Tier vor Angriffen von
auflen, die zu einer Verletzung oder gar zum Tod des Tieres fithren kénn-
ten. Ebenso unangreifbar wie diese Schildkréte ist fiir den Musiker das
Land Benin. Seine Uberzeugung griindet in den Ereignissen der Siebzi-
ger Jahre.

Am 16. Januar 1977 wurde die Republik Benin Opfer eines Militir-
putsches. Ziel war es, die von General Mathieu Kérékou?? geleitete
damalige Regierung zu stiirzen. Auch einige Beniner waren Mitwisser
und Beteiligte des Geschehens und erméglichten das Eindringen franzo-
sischer Soldner, die unter der Fithrung von Bob Denard, seinerzeit einer
der bekanntesten Soldnerfiihrer, ins Land gelangen konnten.

Der Angriff, der in den frithen Morgenstunden stattfand, scheiterte
jedoch daran, dass sich ein dichter Nebel um die Stadt Cotonou als auch
um den Rest des Landes legte. Dieser Nebel erleichterte es der Armee, die
Angreifer abzuwehren und den Putsch zu verhindern. Viele S6ldner wur-
den dabei getétet oder gefangen genommen. Die Befreiung ihres Landes
schreiben die Beniner bis heute jedoch nicht nur ihrer Armee, sondern
auch der Einflussnahme héherer Michte zu. So nimmt auch der Gesang
Bezug auf Avilékété, den Schutzgott der Stadt Cotonou, der ihrer Meinung

2 Ein beninischer Politiker, der zweimal das Land als Staatsoberhaupt regiert hat. Er
regierte nach einem Militirputsch zwischen 1972-1991 und zwischen 1996 bis 2006 als
demokratisch gewihlter Prisident.
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nach fiir die plotzliche Entstehung des Nebels verantwortlich ist und ihre
Bewohner vor grofem Unheil bewahrt hat.

Das Lied férdert somit auch den existierenden und gelebten Gétter-
glauben der Bevolkerung zutage, der einen festen Bestandteil ihrer
Weltanschauung darstellt und als ebenso unerschiitterlich wie der Panzer
einer Schildkréte gelten kann.

Lied Nr 52: Mex6 l¢ sin
ahwandan dé

E mex0 le byo tome bo sin
ahwandan dé.
O mex6 le bys tome bo sin
ahwandan dé.

O togan le byo tome bo sin
ahwandan.

Akwezdwato daxo6 le, yé byo
tome bo sin ahwandan
nyannyan nyannyan.
Ahwan nugbé mée we é ndn
hu. M¢ we é ndn si ni
togantin le.

Mi jé cavi! Mi jo cavi

ni hun x3n ni danido!

O togan le byo tome bo

sin ahwandan dé.

E mex6 le yé byo tome bo
sin ahwandan.
Akwezdwato daxo le, é byo
tomén bo sin ahwandan o
nyanyan nyanyan.

Ahwan nugb6 mé¢ we é ndn
hu. M¢ we é ndn si ni
togantin l€.

Michtige drohen mit Krieg

Die Michtigen beanspruchen die Macht fur
sich und drohen den Einwohnern mit Krieg.
Die Michtigen beanspruchen die Macht fur
sich und drohen mit Krieg.

Die Autorititen beanspruchen die Macht fiir
sich und drohen drastisch mit Krieg.

Die angesehenen Finanzbeamten erschei-
nen und drohen den Einwohnern drastisch
den Krieg an.

Der wahre Krieg schlachtet Menschen ab.
Es werden den Autorititen die Einwohner
verraten.

Ubermittelt den Schliissel! Ubermittelt den
Schliissel, damit sie die Tiir 6ffnen konnen!

Die Autorititen beanspruchen die Macht fiir
sich und drohen den Einwohnern drastisch
den Krieg an.

Die Michtigen riicken ins Land ein und
drohen den Einwohnern den Krieg an.

Die angesehenen Finanzbeamten erschei-
nen und drohen den Einwohnern drastisch
den Krieg an.

Der wahre Krieg schlachtet Menschen ab.
Es werden den Autorititen die Einwohner
verraten.
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Mi j6 cavil Ubermittelt doch den Schliissel!
Emijécavinfhunxdnni  Ubermittelt den Schliissel, damit sie die Tiir

danedd! 6ffnen konnen!

Mi b6 j6 cavil Ubermittelt doch den Schliissel!

E mi b6 j6 cavi ni hogbénu- Ubermittelt denn den Hogbonouto®? den

to le. Schliissel!

Mi b6 j6 cavi. Ubermittelt doch den Schliissel!

Mi j6 cvi ni yé ni hun Ubermittelt den Schliissel, damit sie die Tiir
xon ni danedo! 6ffnen konnen!

Stichworter: Riickblick auf die politische Lage Benins vor 1972 — Streit um
die Macht

Kommentar zum Lied

Der Gesang mit dem Titel , Mex®* le byo tome bo sin ahwandan ¢é“ — zu
Deutsch: , Mdchtige*® drohen den Einwohnern den Krieg an*, gilt als ein
Riickblick auf die politische Lage der Sechziger Jahre in Benin, wihrend
der viele Politiker (nach der Erlangung der Unabhingigkeit) um die
Macht stritten. Der Gesang wurde von Dékouhoué Fonnouvi gesungen,
die zum Thema ,populire Lieder bei den Mahi“ im Rahmen der Feldfor-
schung in Savalou Kpataba interviewt wurde. Die damals etwa 48-jdhrige
Informantin lebt in dem Dorf Codji und verkauft dort Nahrungsmittel.

Der Gesang bemingelt die politische Situation der Sechziger Jahre im da-
maligen Dahomey, in dem nach der Erlangung der Unabhingigkeit lange
Zeit ein Kampf um die Macht herrschte. Die fithrenden Eliten des Landes
konnten diesen Kampf letztendlich fiir sich entscheiden. Ab diesem Zeit-
punkt wurden sie umgangssprachlich ,Akowé“ genannt, was der
JIntellektuelle” bedeutet. Sie waren von diesem Zeitpunkt an fiir die Ge-
schicke des Landes verantwortlich. Der Begriff ,Akowé“ wird im Gesang

293 Begriff zur Bezeichnung der Bewohner der heutigen Stadt Porto-Novo, Hauptstadt und

Sitz der ,Assemblée nationale“ Benins.

Ein zweideutiger Begriff, der hier zur Bezeichnung entweder von Kaufleuten oder
Finanzbeamten verwendet wird.

Dieser durch ,Michtige“ tibersetzte Begriff verweist hier nicht auf das Alter, sondern
eher auf die Macht, die Kraft eines Individuums, dank derer es die anderen tiberfliigelt.
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durch das Wort , Mex¢“ ersetzt, welches hier ,wichtige Personen“ bedeu-
tet und im Gesang als ironisch gemeinte und teils beleidigende Form des
Wortes verwendet wird. Wortwortlich bedeutet der Begriff ,,alt bzw. grof3“
und wird zum Vergleich zweier Individuen mit unterschiedlichem Alter
oder Grofle gebraucht. Des Weiteren wird der Begriff von Jugendlichen
verwendet, um sich gegenseitig anzusprechen.

Die Bezeichnung ,Mex6“ wird verwendet, um das elitire und tiber-
hebliche Verhalten der Eliten zu erkliren. Ihr Verhalten und ihre
Ausdrucksweise in der Offentlichkeit sollte sie deutlich vom Rest der Be-
volkerung unterscheiden. Thre Macht benutzten sie ausnahmslos zur
eigenen Bereicherung. Dieses Verhalten machte sie in kiirzester Zeit sehr
unbeliebt beim Volk. Wenn im Gesang die Rede von ,wichtigen Perso-
nen“ ist, bezieht man sich vorwiegend auf die wirtschaftliche bzw.
finanzielle Situation der Eliten, welche sie vom Rest der Bevilkerung ab-
grenzte. Sie werden somit als Reiche — Dokunno angesehen, die enormen
Einfluss auf die Bevolkerung ausiiben konnten. In diesem Lied vermeidet
der Musiker diese gewohnliche Bezeichnung und weicht auf einen ande-
ren Begriff wie ,Akwezswato daxé“ aus. Er erscheint jedoch zweideutig,
denn er dient der Bezeichnung von Finanzbeamten ebenso wie der Be-
zeichnung einflussreicher Kaufleute. Der Musiker nimmt in seinem
Liedstiick Bezug auf die Hogbonouto. Dieser Begriff wird im eigentlichen
Sinne zur Bezeichnung der Ortsansissigen der Hauptstadt Porto-Novo
verwendet. Aus ihrem Zusammenleben mit den Nagos, den ersten Erobe-
rern, geht hervor, dass diese regen Handel betrieben.

Nach der Unabhingigkeit im August 1960 wurde die Macht den da-
maligen Eliten iibertragen, mit einem gebiirtigen Einwohner von Porto-
Novo als Vizeprisidenten. Die andauernden Machtstreitigkeiten verhin-
derten jedoch eine lange Amtszeit, sodass schon bald ein anderer seinen
Platz einnahm. Durch diesen raschen Amtswechsel war es kaum mog-
lich, ein stabiles Netz aus Verantwortlichkeiten und Zustindigkeiten
aufzubauen, das moglicherweise zu einer Verbesserung der Lebensum-
stinde hitte fithren kénnen. So wurden die Hoffnungen der Bevélkerung
auf ein besseres Leben kontinuierlich zunichtegemacht. Zu alledem kam
die stindige Bedrohung von aufien, iiber die der Musiker mit folgenden
Worten berichtet:

,Die Autorititen beanspruchen die Macht fiir sich
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und drohen den Einwohnern drastisch den Krieg an.
Die Michtigen beanspruchen die Macht fiir sich
und drohen den Einwohnern den Krieg an.“

Den Musiker dngstigt nicht ausschlieflich die Bedrohung selbst, sondern
vielmehr die Konsequenzen dieser Gefahr, denn er befiirchtet, dass die
vorkolonialen Zustinde wiederkehren kénnten.

Lied Nr 53: Gan l¢ yi t6
16

Ganleyito16 6.

Milite 1€ y1 t6. Ehazul

Ganlgyito16 6.

Milite 1€ y1 t6. Ehazul

Tu yé na gba bénin n3,

t 9 né é ko yi c6 ne.

Ganleyit616 6.

Milite 1€ y1 t6. Ehazul

Ganlgyito16 6.

Milite 1€ y1 t6. Ehazul

Tu yé na gba bénin na

an, ti 5 ng é ko yi cb né.

Tu yé na gba bénin n3,
tt 9 ne é ko yi c6 ne.
Agbalia daxo é na gba
joméhtn n, yé yi bole
ha yévd 5 dé ji.
Ganleyito16 6.

Milite 1¢ yi to. Ehtizu!

Die Autorititen sind wirklich an der Macht

Die Autorititen sind wirklich an der Macht.
Das Militir ist an die Macht gekommen. Ehiizu!
Die Autorititen sind wirklich an der Macht.
Das Militir ist an die Macht gekommen. Ehiizu!
Die Waffen, die zur Verwiistung von Bénin
dienen sollten, wurden alle sichergestellt.

Die Autorititen sind wirklich an der Macht.
Das Militir ist an die Macht gekommen. Ehiizu!

Die Autorititen sind wirklich an der Macht.
Das Militir ist an die Macht gekommen. Ehiizu!
Die Waffen, die zur Verwiistung von Bénin
dienen sollten, wurden alle sofort sichergestellt.
Die Waffen, die zur Verwiistung von Bénin
dienen miissten, wurden alle sofort sicher
gestellt. Die Rakete, die zum Zerstoren des
Flugzeuges dienen sollte, wurde auch erwischt
und auch der Pilot umgebracht.

Die Autorititen sind wirklich an der Macht.
Das Militir ist an die Macht gekommen. Fhiizu!

Stichworter: Die Huldigung der revolutioniren Partei — das Vereiteln der

Aggression

Kommentar zum Lied

Bei dem Gesang mit dem Titel ,Gdn I¢ yi to [6“— zu Deutsch: , Die Autori-
taten sind wirklich an der Macht“, handelt es sich um eine Huldigung der
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revolutioniren Partei, die den Kampf um die Macht mit den alten Eliten
fiir sich entscheiden konnte und die den Staat bis 1989 leitete. Der Gesang
wurde bei der Informantin Sidonie Gnancadja aufgezeichnet.

Es existieren Gesinge, die der revolutioniren Partei gewidmet sind, die
durch einen Putsch die Macht im Jahr 1972 erlangte. Obwohl die Bevol-
kerung nach der Unabhingigkeit der Armee und den zustindigen
Instanzen zunichst kritisch gegeniiberstand, setzte sie nach kurzer Zeit
grofle Hoffnungen in ihren Beistand und ihre tatkriftige Unterstiitzung.
Den Grund dafiir stellt in erster Linie das schnelle Eingreifen und die
Unterdriickung der zahlreichen soziopolitischen Konflikte im Land dar.
Immer wenn ein Offizier versuchte, die Macht an sich zu reiflen, griff die
Armee ein und verhinderte den Machtverlust des Volkes. Dieses Szenario
wiederholte sich in beinahe regelmifigen Abstinden bis zum 26. Okto-
ber 1972. An diesem Tag wurde nach erfolgreichem Putsch keine
Prisidentenwahl organisiert. Dies ermoglichte der Armee fiir eine lin-
gere Zeit an der Macht zu bleiben. Die Bevilkerung reagierte durchaus
erleichtert, denn die Enttduschung und Frustration tiber das Wirken der
bisherigen Politiker war noch greifbar. Viele dieser Personen waren un-
fihig, ein politisches Amt zu erfiillen und ihren tiglichen Pflichten
nachzukommen. Die mangelnden Erfolge und die fehlende Verbesse-
rung der Lebensumstinde fiir das Volk fithrten zu raschen
Personenwechseln an der Spitze des Staates. Die Bevolkerung erhoftte
sich von der Machtiibernahme des Militirs eine gewisse Wiederbelebung
des politischen Lebens.

Dieser Wandel fand seinen Ausspruch in Slogans wie: , Ehuzu!“, was
so viel bedeutet wie: ,dass es sich nun verindert hat!“ Dieser Slogan, der
mit der Machtiibernahme der revolutioniren Partei einherging, galt als
Aufruf zur tatsichlichen Veridnderung. Er ist daher nicht zufillig im Ge-
sang enthalten. Der Musiker wollte diesen Slogan fiir immer in seinem
Lied verewigen. Je nach Kulturkreis wurde die Formulierung abgewandelt
und angepasst. Zu besonderen Anlidssen wurde er sogar dreimal ausge-
rufen. Auf jeden der Ausrufe gaben die Anhinger eine bestimmte
Antwort. Dahingehend muss hier ein Beispiel eingefiigt werden.

Ehuzu! Fiir immer!

Ehuzu! Wir sind fertig!
Ehuzu! Wir sind auch moralisch bereit!
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Neben diesem Wandel der politischen Ideologie und der Stimmungen
besingt der Musiker den von S6ldnern vereitelten Putsch im Januar 1977.
Dem Musiker zufolge ist dieser Erfolg ein Anlass, das Militir zu feiern.
Die Machtiibernahme des Militirs ermdoglichte es, die Angreifer zu ver-
dringen und eine Verwiistung des Landes abzuwehren. Im Gesang wird
umfassend Bericht dariiber erstattet, was den eklatanten Erfolg und die
Vormachtstellung des damaligen Militirs zeigt. Der Musiker nennt die
verschiedenen Waffen, die zur Verwiistung des Landes dienen sollten,
und wie sie schnell unschidlich gemacht werden konnten. Die Angreifer
wurden zudem festgenommen und anschliefend hingerichtet. Bemer-
kenswert ist auch, wie im Gesang manche Waffen beschrieben werden,
denn der Musiker erklirt ausfithrlich, wozu jede Waffe dienen sollte. Dies
zeigt einigermaflen, wie schwer bewaffnet die Aggressoren waren.

Rein musikalisch betrachtet ist der Gesang sehr einfach aufgebaut,
denn er besteht lediglich aus einer Strophe, die sich mehrere Male wie-
derholt. Dennoch bietet er einen groben Uberblick iiber das politische
Geschehen der Siebziger Jahre und muss schon allein wegen seiner gro-
Ben Beliebtheit im Volk genannt werden.

4.4  Zusammenfassung

Bei den Ethnien im Siiden Benins ldsst sich die Relevanz eines Liedes an
seiner Struktur, vor allem aber seinem Inhalt messen. Deswegen gehen
die heutigen Musiker bis an die Grenzen ihrer Leistungsfihigkeit, um
ihrer Zuhorerschaft neue Liedstiicke anzubieten, die ihrer Erwartung ent-
sprechen sollen. Nur so konnen sie Aufmerksamkeit erreichen. Im
Gegensatz zu alten Liedformen, deren Grundstruktur manchmal hinter-
fragt wird, basieren die neueren Liedstiicke auf einigen traditionellen
Grundregeln, auf die sich die autochthonen Akteure geeinigt haben. Sie
zielen darauf ab, nicht nur bei der Komposition eines Liedstiickes konse-
quent zu sein, sondern sich auch bei der Zuhorerschaft interessant zu
machen, indem Aussagen mit Argumenten und Beispielen erhirtet wer-
den, die aus dem Alltag der Menschen stammen.

Viele Gesinge konnen nur schwer einer bestimmten Kategorie zuge-
ordnet werden, weil sie gleichzeitig viele Themen behandeln, vor allem
aber auch von der jeweiligen Lebenssituation, den Emotionen und der

340



Intention des Singenden abhingig sind. Gleichwohl war es méglich, eine
Typologie der im Rahmen dieser Abhandlung gesammelten Lieder zu er-
stellen. Sie beinhaltet die meisten Kategorien von Gesingen, die in der
traditionellen Gesellschaft der Mahi zu finden sind. Manchen Kategorien
der Typologie kénnten noch weitere Varianten unterstellt werden, die fiir
die hier vorliegende Studie jedoch nicht von Bedeutung wiren, weil sie
zur Kliarung der aufgeworfenen Fragestellungen keinen wesentlichen
Beitrag leisten kénnten.
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5  Zur Funktion der Gesinge der Mahi

Ziel eines Gesangs ist, mit dem Zuhérer zu kommunizieren oder ihn zu
unterhalten. Gleichwohl kann es vorkommen, dass den Zuhorer beim
Anhoren eines Gesangs viele Emotionen iiberwiltigen. So kann sich ein
Mensch beispielsweise iiber das Gehorte freuen, das Lied kann ihn aber
auch trosten, zu Trinen rithren oder ihn ingstigen. Aussagekriftige
Texte, mit denen sich der Zuhérer identifizieren kann oder die ihn zum
Nachdenken anregen, bleiben durch diese emotionale Bindung im Ge-
dichtnis haften und beeinflussen im giinstigsten Fall durch ihre
integrierten Verhaltensregeln die Handlungen des interessierten Horers.
Von der Geburt bis zum Tod ist die Musik in beinahe allen Kulturen die-
ser Erde mit dem Leben der Menschen verwoben. Charles Duvelle weist
auf die vielfiltigen Situationen im Leben der Menschen, die von Musik
begleitet werden, hin:

,Puis, tout au long de la vie, I'individu fera appel a la musique pour se

structurer, se divertir, soulager sa tristesse (complainte), clamer son

amour (sérénade), féter les grands moments de la vie sociale (initiation,

cérémonies religieuses), les rites agraires (avant les récoltes, aprés la

moisson), et ceci jusqu’a sa mort, qui sera I'occasion pour les vivants de
célébrer et d’immortaliser son 4me.“?%

5.1  Unterhaltung

Eine der Hauptfunktionen der Musik im Allgemeinen stellt ihre Unter-
haltungsfunktion dar. Heitere und mitreifende Kérperbewegungen, die
durch die akustisch angenehmen Musikklinge hervorgerufen werden,
gelten als Anzeichen der Einwirkung der Musik auf das Individuum. Mu-
sik und Tanz bei den afrikanischen Vélkern existieren selten getrennt
voneinander, sondern bedingen sich wechselseitig. Nur wenige Anlisse
sind nicht tanzassoziiert. Beispielsweise konnen hier rituelle musikali-
sche Anlisse angefithrt werden, bei denen man singend eine
iibernatiirliche Kraft anruft oder eine Totenfeier abhilt. Abgesehen davon

2% Charles DUVELLE: Aux sources des musiques du monde. Musiques de tradition orale.
Paris 2010, S. 17.

342



bilden die Musik und der Tanz ein sehr kompatibles Ensemble der afri-
kanischen Musik. Dementsprechend macht Charles Duvelle deutlich:
~Musique et danse sont si tributaires U'une de 'autre que bien souvent elles ne
font qu’une seule et méme chose.“?” Klang und Visuelles verschmelzen also
zu einer untrennbaren Einheit. Der Klang bestimmt den Rhythmus und
die Bewegungen erzeugen das Bild. Somit ist es unmdoglich, Musik und
Tanz voneinander zu trennen. Darin liegt die Anziehungskraft der Musik
bei den afrikanischen Vélkern, die keinen Zuschauer unberiihrt lisst. Die
meisten Menschen denken zunichst vordergriindig an diese reine Unter-
haltungsfunktion musikalischer Klinge, freuen sich auf diese Art
Zeitvertreib, bei dem die Musik bzw. die Gesinge und die Tanzbewegun-
gen aufeinander folgen bzw. sich gegenseitig bedingen. Maurice Houis
erlautert: ,Le chant n’est pas gratuit, il est une incitation aux mouvements du
corps ... »® Jeder Laut erfordert und erzeugt eine korperliche Reaktion und
nimmt so Formen an. Der Klang erfihrt durch die erzeugte Bewegung
eine Erweiterung seines Selbst, wird mehrdimensional und somit auf vie-
len Ebenen erfahrbar. Durch Musik inspirierte Tdnzer verleihen ihrem
Gefiihl durch ihre Bewegungen Ausdruck, regen andere dazu an es ihnen
gleichzutun und erméglichen ihnen so, eine dhnliche Erfahrung zu ma-
chen. Ein Lied und seine Verkorperung stellen somit eine in der
Gemeinschaft erlebte Kettenreaktion menschlicher Empfindung dar.
Eine Wirkung, die Musik auf Menschen haben kann.

Individuell oder kollektiv ist der Tanz damit ein Kommunikations-
mittel, welches zur Verstirkung der Unterhaltungswerte der Musik
beitragt, wobei man versucht, sowohl eine Kommunikation mit seinem
Kérper und dem Klang, als auch mit der Umwelt herzustellen. Betrachtet
man dies unter dem Aspekt des sozialen Kontextes, méchte man den Zu-
horer erfreuen und ihn dazu ermutigen, diese Freude durch Tanz
auszudriicken. Das soziale und kulturelle Leben bietet hierfiir zahlreiche
Moglichkeiten, beispielsweise gesellschaftliche, religiése und politische
Ereignisse, die die Menschen vereinen und Gelegenheiten zum Musizie-
ren bieten. Diese Auffithrungen stellen einen gesunden Ausgleich zum
ansonsten eher mithsamen Leben der Menschen dar, die beispielsweise

7 Ebd.,, S. 18.
28 Houis: Anthropologie linguistique de 1'Afrique noire (wie Anm. 2), S. 57.
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oft iitber Monate hinweg ungemein schwere Feldarbeiten verrichten miis-
sen. Daher wird der Musik vor allem eine Erholungs- bzw.
Entspannungsfunktion zugeschrieben, welche ein Grundbediirfnis der in
der Gemeinschaft lebenden Menschen darstellt. So bietet jedes Ereignis
die Gelegenheit, seinem Alltag fir einen kurzen Zeitraum zu entfliehen
und in die Welt der Klinge einzutauchen. Diese Funktion betreffend
schreibt Nketia Kwabena:

,Denn in Afrika sind Musik und Tanz die beliebtesten Mittel zur Ent-
spannung. So dient im Gemeinschaftsleben jeder freudige Anlass und
jede gehobene Stimmung als ausreichender Grund fiir den gemeinsa-
men Genuss an unterhaltender Musik.“?%

Es lassen sich dabei zwei bedeutsame Beweggriinde des Musizierens un-
terscheiden, nidmlich solche, die dem eigenen Vergniigen oder auch dem
Lebensunterhalt dienen und all jene, die ein Gemeinschaftserlebnis dar-
stellen. Zunichst sollen die personenbezogenen Griinde, die sich
ihrerseits unterteilen lassen in monetire und nicht-monetire Griinde, ei-
ner genaueren Betrachtung unterzogen werden. Ein monetirer Grund
liegt dann vor, wenn die Person finanziell von der Auffithrung ihrer Lied-
stiicke abhingig ist und so ihren Lebensunterhalt bestreiten kann. So
sind auf Marktplitzen und am StraRenrand oftmals behinderte Men-
schen zu sehen, die gegen ein paar Geldstiicke bereit sind, ihre
Eigenkompositionen oder Lieder bekannter Singer vorzutragen. Ein
nicht-monetirer Grund liegt hingegen dann vor, wenn der Singer sein
Lied entweder nur fiir sich selbst oder zur Freude anderer vortrigt.
Unter gemeinschaftlich erlebtem Musizieren versteht man alle musi-
kalischen Auffithrungen, die amateurhaft gestaltet und vorgetragen
werden und sich so von den professionellen Darbietungen unterscheiden.
So versammeln sich die Jugendlichen fast jeden Abend, um gemeinsam
zu musizieren und zu tanzen. Sie bilden keine professionelle musikali-
sche Gruppe, doch agieren sie in dhnlicher Weise. Diese abendlichen
Runden werden vor allem von den Midchen genutzt, um erste Sympa-
thien dem anderen Geschlecht gegeniiber preiszugeben und sich iiber
Liebesfragen auszutauschen. Diese Gesinge kommen ohne jegliches

299 Kwabena Joseph H. NKETIA: Musik in afrikanischen Kulturen. In: Erich STOCKMANN
(Hg.): Musikkulturen in Afrika. Berlin 1987, S. 9-43, hier S. 19.
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rhythmische Instrument aus. Begleitet werden sie lediglich vom Klat-
schen der Midchen, die dafiir entweder die Hinde oder die Schenkel
benutzen. Einzige Beobachter des Geschehens stellen dabei die auser-
wihlten Jungen dar, deren Spitznamen und Familienstimme oft in den
Gesingen auftauchen. Die Eltern halten sich von solchen Ereignissen
fern.

Alle gemeinschaftlichen sozialen, kulturellen und religiésen Mu-
sikauffiihrungen finden generell am Nachmittag gegen 15 Uhr statt. So
erhilt die Bevolkerung die Moglichkeit, daran zu partizipieren. Zudem
werden musikalische Veranstaltungen an Markttagen vermieden, um
eine grofde Zahl von Zuschauern zu garantieren. Solche Mirkte finden
fast alle fiinf Tage statt und fithren dazu, dass es wenige Musikveranstal-
tungen gibt. Hinzu kommt, dass die meisten musikalischen
Darbietungen vorwiegend abends, insbesondere nach dem Abendessen,
erfolgen. Diese Art Auffiihrungen findet hauptsichlich wihrend der Tro-
ckenzeiten statt. Wihrend dieser Zeiten verringern sich die Feldarbeiten
und die Bauern kénnen ihre Zeit anderen Dingen, zum Beispiel auch kul-
turell-unterhaltsamen Ereignissen, widmen. Da die Temperaturen in
diesen Wochen auch nachts sehr angenehm bleiben und man keine Re-
genfille mehr befuirchten muss, iibernachten die Menschen oftmals im
Freien, insbesondere vor ihren Hiusern. Bei Mondschein wird gerne ge-
sungen und getanzt.

Musik stellt eine motivierende Kraft dar, die Menschen helfen kann,
all ihre Energiereserven zu mobilisieren. Diese Tatsache ist vor allem vie-
len Handwerkern und Bauern bekannt, die seit jeher ihre
gemeinschaftlichen Arbeiten mit Gesingen begleitet haben. Fiir diesen
Zweck nehmen manche Volksstimme sogar Instrumente oder speziell
dafiir engagierte Musiker mit zur Feldarbeit. Die Mahi begniigen sich
hingegen mit den Darbietungen, die ein einzelner Arbeiter gelegentlich
anstimmt und die dazu fiihren, dass bald alle mit einstimmen. Ein jeder
wire dazu in der Lage und konnte so zum Singer werden. Mitunter be-
gleiten die anderen ihn rhythmisch mit ihren Arbeitsmaterialien oder
Gegenstinden, die einen akustisch angenehmen Klang erzeugen kénnen.
Diese rhythmische Unterstiitzung erfolgt jedoch erst am Ende des Ar-
beitstages, damit keiner sein Werk niederlegen muss und sich dadurch
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frustriert fithlen konnte. Bis dahin begniigt man sich mit den gleichmi-
Rigen Lauten der verrichteten Arbeiten, wie zum Beispiel das
Niederschlagen des Buschholzes sowie den mit dem Sien oder Bebauen
des Feldes verbundenen Gerduschen.

Des Weiteren gibt es Gesinge, die der Zurschaustellung strafrecht-
lich auftfillig gewordener Personen dienen. Bei ihren Vergehen handelt
es sich meist um kleinere Delikte, wie zum Beispiel Diebstahl von Hiih-
nern, Ziegen, oder Fahrridern. Der Angeklagte wird dabei mit dem
gestohlenen Gegenstand von singenden Kindern durch das Dorf getrie-
ben.

Die Hauptstationen im Leben des Einzelnen oder der Gemeinschaft
werden oft musikalisch begleitet. So sind Geburt, Geschlechtsreife, Hei-
rat und Tod mit zumeist rhythmischen Gesingen und Tinzen
verbunden. Es ist geradezu unvorstellbar, dass eine Beerdigung ohne Mu-
sik stattfinden kann, denn alle wichtigen gliicklichen oder ungliicklichen
Ereignisse im Leben beginnen und enden mit Musik. Zu einer Beerdi-
gung ohne Musik gibt es den Spruch , E do € tévi {ohun*, zu Deutsch: ,Das
Begribnis des Verstorbenen gleicht dem Anbau einer Jamswurzel“ oder
auch: E ¢i avis ¢ohun“— ,Der Verstorbene wird wie ein Hund beigesetzt.“
Diese Aussagen schildern den traurigen Umstand, dass eine Beerdigung
wenig stimmungsvoll und voller Monotonie begangen wird. Dies ist ge-
nerell dann der Fall, wenn die verstorbene Person entweder sehr jung
war, oder durch einen tragischen Unfall ums Leben gekommen ist. Auf
diese Art und Weise zu Grabe getragen zu werden, stellt in den Képfen
der Menschen etwas Unbegreifliches dar, denn generell gehéren Musik
und Gewehrschiisse®® zu jedem einschneidenden Lebensereignis. Die
Musik iibernimmt hierbei zwei Rollen. Einerseits dient sie dazu, die
Grausambkeit des Todes, der offenkundig vor nichts und Niemandem halt-
macht, zu betonen und zu verurteilen. Er sucht sich seine Opfer
scheinbar wahllos. Andererseits erméglicht die Musik, eine Verbindung
zu den Trauernden herzustellen. Mithilfe der Musik versucht man ihnen

300 7y erwihnen ist, dass die Gewehrschiisse grundsitzlich vom Alter, Ansehen und
sozialen Status des Verstorbenen abhingig sind. Mindestens werden drei Schiisse
unabhingig vom Geschlecht des Verstorbenen abgefeuert, um die Todesfeier
bekanntzugeben oder zu beenden.
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neuen Lebensmut zuzusprechen und ihnen so Anteilnahme und Unter-
stiitzung zuzusichern.

Afrikanische Gemeinschaften glauben an die Existenz tibernatirlicher
Krifte und Geister, denen sie Opfergaben darbieten. Auch Gesinge und
Tinze gelten als eine Art Opfergabe bzw. eine Moglichkeit, Anbetung und
Verehrung zum Ausdruck zu bringen. Fiir diese Zwecke veranstalten die
Anhinger eine Reihe von Spektakeln, die auch mit der Vorfithrung von
Tinzen einhergehen. Dabei entspricht jeder Gottheit eine spezielle, im-
mer aufs Neue wiederholte Art des Musizierens. Um nur ein Beispiel zu
nennen, sei hier auf jahrlich stattfindende religiose Zeremonien verwie-
sen, wihrend derer die realen Anhinger durch Nicht-Initiierte abgelost
werden und die als Moglichkeit dienen, den Regen zu beschwéren, wenn
dieser nicht rechtzeitig oder zu spit eingesetzt hat.

Die politische Organisation des Gemeinschaftslebens kann gleich-
falls eine besondere musikalische Begleitung erfordern. Dabei spielen
mythologische und religiose Wertvorstellungen eine bedeutende Rolle.
Zum Beispiel der Rhythmus Hanhiin bei den Dehweén in Vedji*!, der jedes
Mal nach dem Tod eines Erwachsenen gespielt werden muss. Dabei dir-
fen die Tinzer nur beide Arme benutzen, wenn sie alle Eltern verloren
haben. Ansonsten diirfen diejenigen, die ihren Vater verloren haben, nur
den rechten Arm bewegen. Den linken Arm darf man nur dann zusitz-
lich bewegen, wenn auch die Mutter bereits gestorben ist. Uberdies darf
der Trommler nur ab der zweiten Trommelsequenz die Trommel sehen.
Beim ersten Mal werden ihm die Augen verbunden, denn diese Sequenz
wird den Ahnen bzw. den Toten der Familie gewidmet. Sie dient also als
Bindeglied zwischen den Lebenden und den Toten.

5.2 Erzieherische Funktion

Bei den Mabhi erfiillen die Gesdnge auch eine gewisse Erziehungsfunk-
tion. Dieser Umstand mag im ersten Moment einige Verwunderung
auslosen, denn im Verstindnis vieler Menschen ist afrikanische Musik so
fest mit dem Tanz verbunden, dass abgesehen von der Unterhaltungs-
funktion, kaum eine weitere Funktion in Betracht gezogen wird; dies

301 Fin Mahi-Dorf, das im Landkreis Dassa-Zoume liegt.
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bestitigte sich immer wieder bei meinen Feldstudien. Und doch haben
Gesinge nicht ausschlielich zum Ziel, die Zuhorerschaft zu unterhal-
ten. Es gibt Gesinge, die an bestimmte Personen gerichtet sind mit dem
Ziel, deren Verhalten zu beeinflussen. Auch wenn diese Lieder manch-
mal bei der Zuhorerschaft Freude bzw. Enthusiasmus wegen ihrer
Inhalte erwecken konnen, spiegeln sie lediglich eine Form der Erziehung
wider, die moralisch verwerfliches Handeln oder Verhalten kritisiert und
mafiregelt. Ziel dabei ist es, jenes Verhalten zum Positiven zu wenden.
Diese Erziehungsform wendet sich an alle Mitglieder der Gesellschatft,
denn in diesen Gesingen werden sowohl Frauen und Kinder als auch
Minner anvisiert. In der Tat versucht man, mittels des Gesanges die Auf-
merksamkeit der Zuhorer auf ein Geschehen zu lenken, von dem man
glaubt, dass es den geltenden gesellschaftlichen Normen entgegenge-
wirkt hat. Um die sozialen Beziehungen nicht zu zerstéren, die fiir das
Zusammenleben mafigeblich sind, wird moralisches Fehlverhalten nicht
lange geheim gehalten. Moralisch verwerfliche Vergehen, wie zum Bei-
spiel Ehebruch oder Erntediebstahl, werden meist musikalisch und sehr
zeitnah als Missstand angeprangert. Hat eine Person Kontakt zu okkulten
Kriften, um seine Familienmitglieder damit zu bedrohen oder ihnen
Schaden zuzufiigen, férdert die Gemeinschaft auch solch ein Verhalten
schnell zutage. Generell wird solchen Personen versucht zu erkliren, dass
sie jedes Mal mit den Konsequenzen ihres Verhaltens bedroht sein wet-
den, da jeder eines Tages, auf Erden oder im Jenseits, fiir seine Taten zur
Rechenschaft gezogen wird. So wird ihnen deutlich gemacht, dass ihr
Fehlverhalten im schlimmsten Fall den Tod nach sich ziehen und noch
auf Generationen nach ihnen wirken kénnte. Zur Illustration dieser Aus-
fithrungen dient der Gesang mit dem Titel: ,Mo jen mi no bélé“ — zu
Deutsch: ,Das ist aber, was ihr oft macht“*®. In diesem Gesang werden
fast simtliche oben erwihnte verabscheuungswiirdigen Verhaltenswei-
sen pointiert und vor deren Auswirkungen gewarnt. So handelt es sich
um Gesinge, die dazu beitragen konnen, dass sich jemand seiner Fehler
bewusst wird und begreift, dass er damit vielmehr als nur sein eigenes
Leben beschidigt. Ein Individuum, das so durch einen Gesang angespro-
chen wird, ist schon beinahe gezwungen, darauf zu reagieren und

302 Siehe Lied Nr. 18. des Liedkorpus.
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bestenfalls sein Verhalten zu dndern. Der Gesang soll die Menschen also
dazu anregen, tiber ihr Fehlverhalten und die Auswirkungen auf das so-
ziale Gefiige nachzudenken. Eine Verhaltensinderung ist bei den
meisten Menschen erst dann erkennbar, wenn ihre Nachkommenschaft
Schaden nehmen konnte.

Neben dieser Erziehungsform besteht jedoch noch eine weitere sozial
bedeutsame Funktion des Liedgutes bei den Mahi. Die hier angesproche-
nen Gesinge basieren auf Fabeln bzw. Sprichwortern, die wie aus Sicht
der Tiere formuliert sind. Im Gesang werden den Tieren generell be-
stimmte Charaktereigenschaften zugewiesen, um daraus moralische
Maximen oder Schlussfolgerungen fiir das menschliche Miteinander zu
ziehen, die wiederum Einfluss auf das Gewissen jedes Einzelnen nehmen
sollen. Unter diesem Blickwinkel betrachtet, scheinen sie also den Kin-
dermirchen zu dhneln, die man gleichermafien fiir erzieherische Zwecke
verwendet. Da sich viele Erwachsene jedoch davor scheuen, an einem
Mirchenabend fiir Kinder teilzunehmen, werden die Kernaussagen der
Geschichten in ein musikalisches Format tibertragen und so gesanglich
einer breiten Masse zuginglich gemacht. Wihrend ein Zuhorer vom Ver-
halten und den Aussagen jeder Tierfigur im Gesang erfihrt, bekommt er
meist zunehmend eine Ahnung davon, welche Lehre der Musiker anhand
der Erzihlung erteilen mochte. Oftmals wird sich bei Gesprichen oder
Diskussionen sogar auf bedeutsame Passagen eines Liedtextes berufen
und man beginnt, die entsprechenden Stellen zu rezitieren.

Es gibt jedoch auch Gesinge, die einen offenkundig negativen Ein-
fluss auf die Zuhorer haben koénnen. Lieder also, die weder Lehren
erteilen noch einen erzieherischen Effekt ausiiben, sondern vielmehr alle
bestehenden Tabus brechen. Die Rede ist von Véhan, was so viel bedeutet
wie: ,abgeschieden gesungene Lieder“. Jugendliche und Kinder sollten
sie niemals zu horen bekommen, da sie perverse und sexuell anziigliche
Bemerkungen enthalten kénnen. Durch den Bruch mit allen sozialen
und gesellschaftlich geltenden Normen und Regeln bergen sie das Risiko,
dass die Heranwachsenden das bestehende System in Frage stellen und
dagegen rebellieren konnten - ein System, das mithsam von Generation
zu Generation iibertragen wurde und auf dessen Pflege und Einhaltung
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man sehr groffen Wert legt. Den Informanten Agossa Dazogbo*** und
Cocou Bernard Tokponho zufolge, gab es durchaus Zusammenkiinfte Er-
wachsener, bei denen nur solche anriichigen Gesinge vorgetragen
wurden. Heutzutage ist es auch Jugendlichen erlaubt, Lieder mit sexuel-
len Anspielungen und Unterténen zu hoéren. Die Absicht dahinter ist,
junge Menschen an dieses Thema heranzufithren, damit sie iiber mégli-
che Folgen informiert werden und so ihre Neugierde ein Stiick weit
befriedigt wird. Fiir Kinderohren dagegen sind diese zotigen Lieder nicht
geeignet; sie wiren mit den Inhalten tiberfordert. Mitunter wird behaup-
tet, dass die Gesinge fiir die Erwachsenen alles symbolisieren, was die
Mirchen fiir die Kinder reprisentieren, also Freude, Spafd und Lust.
Manche Gesinge dienen dem Lob oder der Verherrlichung eines ein-
flussreichen Individuums oder einer gesellschaftlichen bzw. politischen
Autoritit. Hier zeigt sich eine weitere Erziehungsabsicht der Gesinge,
nimlich die Jugendlichen dazu aufzufordern, sich an einem tapferen, ed-
len Menschen ein Beispiel zu nehmen. Dabei handelt es sich um Figuren,
die tatsichlich einmal gelebt haben und ein irdisches Leben fiihrten, wie
beispielsweise Konige oder andere Oberhidupter. Sie schildern ihre Re-
gentschaft und betonen ihre segensreichen Taten. Dabei werden sie
oftmals als Helden oder herausragende Menschen glorifiziert, damit Ju-
gendliche sie als Vorbilder annehmen und ihr Handeln und Verhalten
daran ausrichten kdnnen. Neben dieser Art von Gesingen gibt es auch
Gesinge, welche den erfolgreichen Jigern gewidmet sind. Also denjeni-
gen, die eine Vielzahl an wilden Tieren erbeuten konnten. Anlisslich der
rituellen Zeremonien, die jhnen gewidmet werden, um ihnen entweder
postum oder zu ihren Lebzeiten zu huldigen, werden generell die Reste
dieser wilden Tiere — Knochen, Horner und Schwanz sowie die verwen-
deten Waffen - der Offentlichkeit zuginglich gemacht. Hierdurch
konnen sich Interessierte einen Uberblick iiber den beruflichen und so-
zialen Werdegang des Jigers verschaffen. Die Jugendlichen kénnen
auflerdem ihre eigene Leistung mit der Erfolgsquote des Jigers verglei-
chen und sich daran messen. Die Siege ihres Vorbildes verdeutlichen
ihnen somit, dass Anstrengung und Ehrgeiz zu einem vollendeten Leben

33 Gesprich im Rahmen der Feldforschung fiir das Schreiben des Exposees der
Dissertation.
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fithren kénnen. Eine grofle Anzahl an Liedern thematisiert dieses Streben
nach Erfolg.

Des Weiteren dienen die Gesinge zur Ubermittlung vieler sozialer,
moralischer und religiéser Regeln, welche als Grundlagen des Gemein-
schaftslebens betrachtet werden. Diese Erziehungsform fillt unabdingbar
den Musikern zu, die als Ubermittler des traditionellen Wissens angese-
hen werden. Thre Aussagen, durch die sie Einfluss auf eine Vielzahl an
gesellschaftsrelevanten Themen nehmen, gelten als Werkzeug zur Erzie-
hung von Jugendlichen. Einerseits besitzen sie Potential, Verst6Ren
gegen bestehende Regeln entgegenzuwirken; anderseits ermuntern sie
zu Gepflogenheiten, die plakativ zur Demonstration des gesellschaftli-
chen Zusammenbhaltes beitragen. Manche Lieder werden beispielsweise
wihrend spannungsgeladener Situationen gesungen, um die Protagonis-
ten zu besinftigen. Zur Illustration dieser Beweisfithrung wird das
folgende Lied aufgefiihrt, das als Aufforderung zum Zusammenhalt be-
trachtet werden kann.

»Mi méme unkpé o ¢ mi dj é. Wir sind alle Geschwister.

O tovi dé ma qo vo. Es gibt keine Halbgeschwister.

O ndvi dé ma do vo. Es gibt keine blutsverwandten Geschwister.
Mi b6 ton ma kpdn bo! Kommen sie alle zusammen!

Mi méme dokpé o 1¢mi di é. Wir sind alle fiitrwahr Geschwister.“3%¢

Wie sich schon durch diesen Gesang vermuten lisst, ist die Solidaritit
mafdgeblich fiir die Entwicklung einer Nation sowie fiir den Aufbau einer
funktionierenden Gesellschaft. Damit nicht zuletzt eine junge Nation,
wie es so manche afrikanische ist, sich festigen und weiterentwickeln
kann, braucht es die Unterstiitzung jedes Einzelnen.

5.3  Tradierung

Schriftlose Volker, wie es beispielsweise die Mahi waren, haben ganz ver-
schiedene Mittel und Wege gefunden, ihre Tradition zu pflegen. Die
miindlich tiberlieferten Spriiche der damaligen K6nige und das Basrelief
am Gebdude des Hofstaates in Abomey verdeutlichen zum Beispiel die

304 Zusammen mit anderen Liedern wird dieser Gesang oft wihrend der Prisidentschafts-
wahl sowie der der Abgeordneten gesungen.
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Denkweise dieser Vélker und berichten von den Erfolgen lingst vergan-
gener Zeit. Daneben dienten vor allem jedoch die Gesinge dazu,
historische Tatsachen und gewichtige Entscheidungen der Autorititen
fur die Bevolkerung zuginglich zu machen. Viele der damals getroffenen
Entscheidungen behalten bis in die Gegenwart hinein ihre Giiltigkeit.
Alagoa zufolge ist innerhalb der Oralliteratur die Poesie die umfang-
reichste historische Quelle: ,A lintérieur de la littérature orale, la poésie est
problablement la source historique la plus riche. En méme temps, elle est facile
a utiliser. 3%

Auf diese Weise dient die Musik, besonders im afrikanischen Kontext,
dazu, simtliche sozialen und kulturellen Geschehnisse und Aussagen zu
archivieren. Diese finden iiber die Musik Aufnahme in das kollektive Ge-
dichtnis. Bienvenu Akoha verweist eindringlich auf ein bekanntes
Sprichwort:

,C’est ce que traduit 'expression «€ bys 16 me b6 byd han mé», «C'est

entrer dans les proverbes et dans les chants», qui signifie que, désor-

mais proverbes et chants assureront a I'événement en question une
place dans la mémoire collective.“3%

Im kéniglichen Hofstaat gab es Tan han, historische Gesinge, die sehr
ergiebig sind und zur Erzihlung der heldenhaften Taten des Kénigs und
dessen Vorgingern gesungen werden. Es handelt sich um minuziés aus-
gewihlte Aussagen, die von speziellen Musikern umgesetzt und
aufgefiihrt werden. Diese Musizierart wird hauptsichlich von den Kpan-
ligan oder Panligan iibernommen.’? Sie filtern hidufig die bedeutsamsten
Ereignisse heraus und fiigen sie der ohnehin schon langen Liste der Ta-
ten bei. Konkrete Hinweise auf ihre Aufgabe liefert Hazoumé, der
versichert, dass der Tod diese Musiker tiglich wie ein Schatten verfolgt.>*
Sie konnen demnach jederzeit ihr Leben verlieren, wenn sie sich bei der

305 E.J. ALAGOA: Le chant comme source d’information historique. In: Laya DIOULDE (Hg.):
La Tradition orale: problématique et méthodologie des sources de I'histoire africaine
1972, S. 176-188, hier S. 176.

396 AKOHA & MEDAGBE: Chants de Béhanzin, le résistant (wie Anm. 159), S. 11.

307 Vgl. C. Jéréme ALLADAYE: Le Kpanlingan dans le Danxomé: la restitution orale du passé
institutionnalisée. In: Moustapha GOMGNIMBOU u.a. (Hg.): L’écriture de I'histoire en
Afrique. L'oralité toujours en question. Paris 2013, S. 154-166, S. 155.

38 ygl. Paul HAZOUME: Doguicimi. Paris 1978, S. 23.
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Erzihlung tiuschen oder den Verlauf der Taten umstellen. Diese Ge-
singe gelten bisweilen als das wertvollste Archiv fiir die Bewahrung des
Kulturerbes, also alle positiven und negativen Vorkommnisse sowie Be-
gebenheiten, die dem Volk und seinen damaligen Autorititen
widerfuhren. Diese Texte sind meist so reichhaltig, dass sie fiir alle Sozial-
, Kultur- und Geisteswissenschaften sowie historischen Studien iiber die
jeweils im Fokus stehenden Ethnien oder Vélker unentbehrlich sind. Bi-
envenu Akoha prizisiert:

,Certains de ces textes chantés ont valeur de testament politique, tandis

que d’autres se limitent a instruire le peuple du Danxome, et, quelque-

fois, les ,peuples noirs‘ des principes immuables qui doivent régir leurs
pratiques sociales et leurs rapports avec ,les étrangers® ...“>%

Daraus geht hervor, dass manche Liedtexte lediglich das politische Testa-
ment widerspiegeln. Andere beschrinken sich jedoch darauf, dem Volk
von Danxome und ab und zu den ,schwarzen Vélkern“ den Umgang mit
den Fremden niherzubringen. Dieser Umgang bezieht sich auf allge-
meingiiltige Prinzipien, gesellschaftliche Umgangsformen und
Zusammenhinge. Somit erweisen sich die Gesinge als hinterlassene An-
weisungen der alten Generationen fiir die nachfolgenden. Diese Gesinge
dienen auch der Legitimation der Handlungen der Konige sowie der Ver-
herrlichung der Ideale bzw. der Erwartungen der Gesellschaft. Sie
wurden von zwei Kategorien von Musikern im koniglichen Hofstaat iiber-
mittelt.

Im Kénigtum, wo im Gegensatz zu anderen Teilen des Kontinents
keine Griots*? zu finden waren, sangen diese Musiker damals gelegent-
lich zum Ergotzen des Konigs und dessen Untertanen. Auflerdem gab es
bei den Mahi einen speziellen Musiktypus namens Gbotrohiin, der aus-
schlieflich den Fursten und Konigen gewidmet war, um diese zum
Tanzen zu bringen. Einige Konige waren auch selbst kreativ und entwi-
ckelten eigene Gesinge, die sie von ihrem Volk vortragen liefden. Manche

309 AKOHA & MEDAGBE: Chants de Béhanzin, le résistant (wie Anm. 159), S. 11.
310 Der Griot ist in der Musiktradition mancher Volker Westafrikas ein Berufsmusiker, der
in seiner Kunst epische Texte, Gesidnge und Geschichten vortrigt.
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dieser Gesinge konnten die Zeiten iiberdauern und werden bis heute ge-
spielt. So beispielsweise Lieder des letzten Konigs von Dahomey,
»,Béhanzin“"!, der seine Lieder vor Beginn der Kolonisation verfasste.

Abgesehen von den oben genannten Musikern gibt es noch Musiker,
die Agokoto genannt wurden, eine den Griots verwandte Gruppe. Ein be-
sonderes Merkmal ihrer Liedkunst war eine Kombination aus Sprache
und Gesang, also ein Wechsel von Geschichtenerzihlen und Musik. Thre
Erzihlungen handelten von ruhmreichen Taten der Konige oder Jiger.
Wihrend dieser Art der Auffithrung wichen die Interpreten der Person,
von der ihr Gesang handelte, nicht von der Seite.

Neben diesen gesungenen Geschichten gibt es Gesinge, die sich mit-
telbar auf einen bestimmten Familienstamm beziehen. Inhaltlich
weichen diese stark voneinander ab, da jeder Stamm der Mahi seine eige-
nen Gebote und Verhaltensregeln hat, die auf die Urspriinge der Familie
zuriickgefithrt werden kénnen. Diese Regeln miissen von jedem Famili-
enmitglied ernstgenommen werden. Die allgemeine Vorstellung, die
diesen Geboten zugrunde liegt, ist die von einer gottlichen Lebenskraft,
die jedem Tier und jeder Pflanze innewohnt. Die Mahi glauben, dass sich
diese Wesen bei der Griindung jedes Familienstammes in eine reale Per-
son oder ein geisterhaftes Wesen verwandelt haben und mafigeblich an
der Grindung eines Familienstammes beteiligt waren. Auch danach hel-
fen sie, dass der Familie nur Gutes widerfahren kann. Die Gesinge
dienen somit dazu, die hilfreichen Taten dieser Tiergeister zu beschrei-
ben und am Leben zu halten und alle Familienmitglieder stets daran zu
erinnern, dass sie in der Schuld dieser Wesen stehen. Die Einhaltung der
Familiengebote wird also als Méglichkeit betrachtet, diesen Geisterwesen
Respekt zu zollen. Insbesondere der Informant Calixte Houndonougbo*'?
hat wertvolle Informationen zu diesen Geboten gegeben. Um nur zwei
ausgewihlte Beispiele zu nennen, diirfen in einem dem Gbéto-Stamm ge-
widmeten Gesang die Angehérigen dieses Stammes keinen ,weiflen

311 Béhanzin, der tatsichlich Gbéhdnzin Kondo hieR, war der letzte Kénig von Dahomey
(heutiger Stadt Abomey in Benin) vor der Kolonisation. Bienvenu AKOHA hat sich mit
einigen von diesen Liedern beschiftigt, die er in seinem Werk , Béhanzin, le résistant“
vorgestellt hat.

Ein Gesprich, das bei ihm in Alédjo, einem Stadtviertel im Landkreis Abomey-Calavi
am 12.08.2013 gefiihrt wurde.
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Reiher” — Agowé téten, wohingegen die Pflanze Aqikunma nicht von An-
gehorigen des Ayino verzehrt werden darf. Auf diese Art von Gesingen
soll aufgrund ihrer groflen Anzahl, die bedingt ist durch die Vielzahl an
Stimmen in der Untersuchungsregion, an dieser Stelle nicht niher ein-
gegangen werden.

Eine weitere Art von Gesingen sind Gesinge, die einem Musiker ge-
widmet sind, der als Schopfer eines speziellen Rhythmus oder
Instrumentes gilt, und durch die Nennung im Lied geehrt und verewigt
werden soll. Hiufig handelt es sich hierbei um bekannte Trommler, die
fuir thren personlichen Stil und ihren kreativen Umgang mit dem Instru-
ment ein gewisses Ansehen erlangt haben. Diese Art von Widmung wird
Avalé oder Valu genannt und ist Bestandteil fast jeder musikalischen Auf-
fithrung. Die gegenwirtigen Interpreten bitten damit die alten um die
Ehre, die von ihnen geschaffenen Werke wiedergeben oder neu interpre-
tieren zu durfen. Dadurch fallen die Urviter der Klinge niemals dem
Vergessen anheim.

Im Gemeinschaftsleben erscheinen die Gesinge als ein Medium zur
Ubermittlung sozialer und kultureller Werte, die nicht nur fiir die Entfal-
tung des Einzelnen, sondern auch fiir die Pflege der Tradition
unentbehrlich sind. So gibt es beispielsweise Gesinge, die der Begrii-
RBung eines Neugeborenen dienen. Sie werden bisweilen von der Person
gesungen, die fiir die Kérperpflege des Neugeborenen an den ersten Ta-
gen verantwortlich ist. Generell wird diese Aufgabe den erfahrenen
Frauen des Familienkreises zugewiesen, damit sie der jungen Mutter Rat-
schlige erteilen konnen. Handelt es sich bei der Mutter jedoch um eine
Frau, die schon ein oder mehrere Kinder geboren hat, iibernimmt sie
diese Aufgabe selbst. Indem die Mutter ihrem Kind beruhigend vorsingt,
tragt sie zur frithkindlichen Prigung des Siuglings bei, der dadurch un-
bewusst eine Vielzahl an Informationen aufnehmen und verarbeiten
kann. So verankern sich Laute und Aussagen, die zugleich von der Fami-
lie, dem Muttergliick im Allgemeinen sowie anderen gesellschaftlichen
Belangen handeln, schon frith im Gedichtnis des Kindes. Sobald ein
Junge gréfler geworden ist, wird sein Alltag mit Tapferkeitsgesingen be-
gleitet, um ihn zu mutigen Taten zu motivieren. Midchen hingegen
werden oft mit Lob bedacht und zu moralisch einwandfreien und keu-
schem Verhalten ermutigt, damit sie lange ihre Jungfraulichkeit
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bewahren kénnen. Musikauffithrungen, die diese Thematik aufgreifen,
stellen sich oft in Form von Gemeinschaftsspielen dar, bei denen gesun-
gen und getanzt wird. Die Vermutung liegt nahe, dass die Gesinge zur
Selbstentfaltung des Individuums beitragen und nicht reine kiinstleri-
sche Aussagemittel sind, wie Duvelle zu bedenken gibt:

LApprendre a chanter est aussi indispensable pour un enfant que d’ap-
prendre a marcher ou a parler. Le chant qui se pratique des le trés jeune
age au cours des jeux collectifs ou tout simplement pour soi-méme est
non seulement un mode d’expression naturel, mais un véritable outil
nécessaire 2 'accomplissement de I'homme dans la société. “313

Singen ist Duvelle zufolge so unentbehrlich fiir das Kind wie Laufen oder
Sprechen. Singen im Jugendalter ist nicht nur eine natiirliche Ausdrucks-
form, sondern ein effektives Mittel zur Selbstentfaltung des Menschen in
der Gesellschaft.

Im Erwachsenenalter gibt es zudem Gesinge, die dazu bestimmt
sind, Jugendliche von ,schlechter Gesellschaft, also negativer Beeinflus-
sung durch Dritte, fernzuhalten. Die Gesinge dienen dem jungen
Erwachsenen als moralische Stiitze fiir bevorstehende Lebensabschnitte,
wie zum Beispiel den Eintritt ins Eheleben. So erhalten sie die Moglich-
keit, sich die erforderlichen Eigenschaften fiir ein harmonisches
Zusammenleben anzueignen.

5.4  Philosophische Funktion

Dass von philosophischen Funktionen afrikanischer Gesinge gesprochen
wird, mag ungewdhnlich erscheinen. Bei niherer Betrachtung der Volker
mit weit zuriickreichender Musiktradition wird jedoch schnell ersichtlich,
dass ihnen Musik nicht nur zur rhythmischen Alltagsuntermalung oder
als Begleitung feierlicher Anlisse dient, sondern eine noch viel bedeutsa-
mere Ebene menschlichen Zusammenlebens und individuellen
Seinsverstindnisses erreicht. Hierauf verweist Francesco Bandarin in sei-
nem Geleitwort fiir das von Charles Duvelle verfasste Werk Aux sources
des musiques du monde:

313 DUVELLE: Aux sources des musiques du monde (wie Anm. 291), S. 18.
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,Elles véhiculent les valeurs spirituelles et esthétiques les plus profondes
et assurent la transmission de connaissances dans de nombreux domai-
nes. Elles sont la source d’une identité culturelle pour toute communauté
et un puissant moyen de rapprochement entre les cultures. “3!*

Hier werden drei wichtige Funktionen der Musik bzw. der Gesinge her-
vorgehoben. Es handelt sich zum einen um die Vermittlung tiefer
geistiger und isthetischer Werte, dann um die Ubermittlung von Allge-
meinwissen sowie um ein ziemlich wirksames Mittel zur Anniherung
verschiedener Kulturen. Die zwei an erster Stelle genannten Griinde be-
legen dabei hinreichend die Existenz der genannten philosophisch
didaktischen Funktion.

Faktisch ist mit der Vermittlung tiefer geistiger und isthetischer
Werte die Weisheit gemeint, welche die Gesamtheit der aus der Anschau-
ung des Universums und des Glaubens resultierenden Antworten
darstellt. Ein Sammelsurium von Erklirungsversuchen also, die erst
durch das breitgeficherte Interesse der Menschen an seiner Umwelt ent-
stehen konnten. Dieses Interesse fithrte zu Interpretationen und
Uberzeugungen, welche bis dato als Ansatz ihrer praktischen Erfahrung
und insbesondere als Antwort auf ihr Handeln betrachtet werden kon-
nen. Sie resultieren aus den hervorgegangenen Befragungen und
Beobachtungen im entsprechenden Milieu und werden dem kollektiven
Gedichtnis bzw. der Tradition iiberantwortet, damit sie darin fortleben
konnen. Sie werden dann in verbaler Form weitergegeben. Dies erfolgt
mdglichst iiber alle Uberlieferungsgenres dieser Gesellschaft. Wer die Er-
fahrungen aus dem kollektiven Bewusstsein mit den anderen teilt, der
tibermittelt ihnen nicht nur Kenntnisse, sondern regt sie auch zum Nach-
denken an. Dazu fordern die Gesinge auf, die eine der sehr produktiven
Ausdrucksformen der oralen Tradition darstellen.

Damit ein Musiker ein gesangliches Thema rundum beleuchten
kann, muss er sich sowohl der negativen als auch der positiven Aspekte
der beschriebenen Wirklichkeit bewusstwerden. Er behilt dabei jedoch
nicht die Rolle des neutralen Beobachters, sondern nimmt sowohl Stel-
lung und Bezug zu seiner eigenen Erfahrung als auch der Meinung

314 Ebd., S.7.
357



anderer. Die Grundlage seiner Argumentation bilden dabei das Alltagsle-
ben und Fabeln aus der Tierwelt. Ziel ist es, die Zuhdrer von der eigenen
Sicht der Dinge zu {iberzeugen und sie zur Erlangung ganz eigener Er-
kenntnisse anzuregen. Da es sich hierbei also um ein
Argumentationsverfahren handelt, das versucht, die eigene Erlebniswelt
und Existenz zu ergriinden und die so erlangten Erkenntnisse weiterzu-
geben, kann man durchaus von Geséingen mit philosophisch-didaktischer
Funktion sprechen.

Die philosophische Funktion der Gesinge ergibt sich auch aus der
Tatsache, dass die Lieder meist Anlass zum Nachdenken iiber die Bedin-
gungen menschlichen Seins und andere konkrete Themen geben.
Themen, die bei den Menschen Freude oder Angst, Frohlichkeit oder
Trauer, Gliick oder Besorgnis bzw. Panik wecken konnen, so zum Bei-
spiel existenzielle Fragen, die den Tod und das Leben betreffen. Dabei
stehen traditionsgeméifd Botschaften tiber das Schicksal und den Schép-
fergott im Mittelpunkt der Gesinge. Die Interpreten versuchen, ihren
Zeitgenossen Antworten auf ihnen wichtige, existentielle Fragen zu lie-
fern und sie somit an ihrer Weisheit teilhaben zu lassen. Bei genauer
Betrachtung der textuellen Struktur vieler Liedtexte kann mitunter eine
rein philosophische Herangehensweise wahrgenommen werden, da man
das behandelte Thema und seine eigenen Erkenntnisse lediglich erwei-
tern und reflektieren mochte. Ein Beispiel bietet das Lied mit dem Titel
» Tomelixd € nd le dé né“** — zu Deutsch: ,Nur auf Reisen ist eine Umkehr
moglich®. In diesem Gesang umreif$t der Musiker, wie sich die Mensch-
heit verhalten sollte, wenn sie sich ein Leben aussuchen konnte. Hitte sie
die Moglichkeit, tiber ihr eigenes Leben zu entscheiden, wiirde keiner
sich ein ungliickliches bzw. mithsames Leben wiinschen. Sobald sie fest-
stellen wiirden, dass dieses Leben ihnen unangenehm wire, konnten sie
einfach um ein , Ersatzleben“ bitten. Da es sich jedoch nur um eine Uto-
pie handelt und ein ,, Umtausch nach der Geburt nicht mehr moglich ist,
versuchen die Menschen sich auf Erden mit ihrer Lebenssituation abzu-
finden. Sie schreiben ihr Schicksal dem Willen Gottes zu.

Ein Wille, der die Wiinsche der meisten Menschen unberiicksichtigt
lisst. Wohl alle Menschen wiinschen sich zum Beispiel ein gliickliches

315 Siehe Lied Nr. 19 des Liedkorpus.
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Leben. Diese Vorstellung tritt oft in den Gesingen zutage. Zwar wird der
Begriff Gliick als ein hochphilosophisches Thema betrachtet und scheint
absolut abhingig von der eigenen Auffassung des Begriffs zu sein, aber
es gibt ein Minimum an Glick, das alle Menschen benétigen. Erlangen
sie es nicht, fithlen sie sich ungliicklich und streben immer wieder nach
der Befriedigung dieses Bediirfnisses. In den meisten Gesingen basiert
Gliick zunichst auf einer Befriedigung der existenziellen Grundbedtirf-
nisse. Wie im Lied ,, Gbé € no gho mi 5n“*'® zu Deutsch: , Das Ungliick, das
uns trifft verdeutlicht wird, wiirde sich kein Mensch das Leben nehmen,
wenn diese im Gesang erwihnten existenziellen Voraussetzungen erfiillt
sind. Sie lassen sich dem Gesang zufolge in drei wichtige Punkte einstu-
fen. Als Grundvoraussetzung fiir die Erweiterung eigener Moglichkeiten
erweisen sich erstens die finanziellen Mittel*" als unentbehrlich. An zwei-
ter Stelle folgt die Familie, die der Mahi-Konzeption zufolge fiir ein
glickliches Leben unabdingbar ist. In der Tat kann der Mahi sich kein
glickliches und sinnerfiilltes Leben ohne Nachkommen — Vi — vorstellen.
So ordnet man viele andere Bediirfnisse dieser Notwendigkeit unter. In
vielen einheimischen Vornamen, die sich bisweilen zu Familiennamen
weiterentwickeln, kommt diese Auffassung zum Ausdruck. So lassen
sich Vornamen wie Adivignon, Adidékon, Vidégnon sowie Vidolé*'® unter-
scheiden. Im dritten und letzten Punkt wird implizit die Harmonie
unterstrichen. Sie bezieht sich nicht nur auf das eheliche Leben, sondern-
nimmt Bezug auf eine grundsitzliche Haltung, mit der man die Welt
betrachten sollte. Sofern diese existenziellen Grundbediirfnisse erfiillt
sind, besteht laut den Aussagen des Musikers kein Grund fiir einen Sui-
zid.

Zur Verwirklichung dieses Ideals ist es vonnoten, dass der Schopfer-
gott dem Individuum positiv gesinnt ist. Manchen Gesingen zufolge ist
es kaum méglich, dass ein Wunsch ohne Gottes Willen in Erfiillung geht.
Hierauf weist der Gesang mit dem Titel , Gbé we no wlan menyiko“**® — zu

316 Siehe Lied Nr. 20 dieses Liedkorpus.

317 Vor der Kolonisation und bevor das Geld als das alleinige Mittel fiir den Handel
anerkannt wurde, wurden die Kaurischnecken als eine Art Wihrung verwendet.

Es geht um einheimische Vornamen bei den Mahi, die ja grundsitzlich Wert auf
Kinderreichtum legen.

319 Siehe Lied Nr. 31 dieses Liedkorpus.
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Deutsch: ,Der Schopfergott teilt jedem einen Namen zu“ — hin. In der Tat
streben die Menschen alle nach finanziellem und sozialem Erfolg, um
dadurch mehr an sozialem Ansehen gewinnen zu konnen. Geichwohl
scheitern manche, wohingegen andere den erwiinschten Erfolg haben. So
manche Gesinge der Mahi raten dazu, diese Tatsache nicht in Frage zu
stellen, da es ohnehin unwahrscheinlich ist, eine Antwort zu finden.
Diese Einstellung konnte als Determinismus bezeichnet werden, die
Mabhi selbst jedoch ordnen diese Geschehnisse dem vom Schépfergott be-
stimmten Schicksal zu. Entweder hat der Schépfergott einen mit diesem
Erfolg begliickt oder nicht. Den Erfolgreichen kann in diesem Falle nichts
von seinem Schicksal abhalten und keiner kann ihn seiner Bestimmung
berauben. Dieses vorherbestimmte Schicksal findet seine Entsprechung
in den menschlichen Handlinien, die bisher keiner verwischen konnte.
Unzihlig sind die Gesinge bei den Mahi, die diese Denkweise vermitteln.
Auf diese Einstellung zum menschlichen Schicksals wird auch in ande-
ren Liedern ein Schlaglicht geworfen. Hier kann das Lied ,Nui € wa s¢“*?
— zu Deutsch: ,Was das Schicksal fiir einen vorgesehen hat“ — angefiihrt
werden. In diesem Gesang werden die Menschen dazu aufgefordert, sich
ihrem Schicksal zu fligen, denn ihnen kann nichts passieren, was nicht
ohnehin vorgesehen war. Sie bleiben Opfer der gottlichen Bestimmung
und kénnen an diesem Umstand kaum etwas dndern. Sollte es beispiels-
weise vorgesehen sein, ein Ungliick zu iiberleben, dann entrinnt man
allen Gefahren. Im Gegensatz dazu stirbt man auf tragische Art und
Weise, wenn das Schicksal es so fordert. Hierauf macht der Gesang auf-
merksam, wenn der Musiker in einer Verszeile erklirt, dass keine
Zaubermittel, seien sie noch so wirksam, den Tod abwenden kénnen.
Die Vorstellung, dass man sein eigenes Schicksal nie unter Kontrolle
hat, verursacht bei den Menschen, die in den Mahi-Geséingen auftreten,
meist grofle Traurigkeit und eine gewisse Resignation. Sie sind sich dar-
iiber im Klaren, dass die Verwirklichung eigener Wiinsche manchmal
schwere Folgen mit sich bringen konnte, beispielsweise den Tod. Nur zu
gerne wiirden die Menschen den Schépfergott um Rat bitten, bevor sie
eine Entscheidung fillen miissen, doch dies ist in ihrer Vorstellung nicht

320 Siehe Lied Nr. 23 dieses Liedkorpus.
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moglich. So besitzen sie keine Moglichkeit, den lauernden Gefahren aus-
zuweichen. Im Lied mit dem Titel ,Ali € ma yi s¢ gon“** — zu Deutsch:
,Gibe es einen Weg zu Gott — S¢“ — vertritt der Singer diese Meinung. In
diesem Gesang wundert sich der Musiker, dass eine Person Geld spart,
um sich zum Beispiel ein Auto zu besorgen, das unterwegs kaputtgehen
konnte oder sie damit einen schweren Unfall erleiden kénnte, in dessen
Folge der Fahrer stirbt. Desgleichen wird in demselben Gesang gefragt,
warum man {iberhaupt eine Ehe schlieSen soll, wenn sie doch manchmal
den Tod zur Folge hat. Dem Musiker scheint es ein Ritsel zu sein, wie
jemand freiwillig ein so hohes Risiko eingehen kann.

Da es den Menschen unmdglich ist, diese Welt zu begreifen, wird das
Leben entweder mit einem Chamaleon oder mit einem Palmzweig vergli-
chen. Einerseits ist damit gemeint, dass es sich allen Umstinden
anpassen kann. Andererseits wird es als verdnderlich wahrgenommen.
Damit die Menschen die schonen Momente nicht verpassen, die sich zeit-
weilig bieten, werden sie in manchen Gesingen aufgefordert, das Leben
in vollen Ziigen zu genieflen. Dies kann ihnen helfen, ihre Schwierigkei-
ten zu akzeptieren, mit denen sie sich oft konfrontiert sehen. Hierfiir
kann der Gesang mit dem Titel , E sinnu hwénu dié sun €°22 — zu Deutsch:
,Es ist an der Zeit, etwas zu trinken“ — als Beispiel angefithrt werden. In
diesem Gesang wird nicht nur die Genusssucht thematisiert, sondern
auch die Bedeutung des Lebens betrachtet. Indem man die Aufmerksam-
keit auf den Sinn des Lebens richtet, zeigt man, dass das Leben aufs
Engste mit dem Tod verkniipft ist, ein Fokussieren auf die negativen Sei-
ten des Lebens somit unniitz ist.

Eines der wichtigsten Themen, auf das man in den hier vorgestellten
Gesingen immer wieder die Aufmerksambkeit lenkt, ist der Tod. Die Exis-
tenz des Todes scheint keine Furcht zu erregen, oder man versucht
zumindest, diese Furcht zu unterdriicken. Mit dem Gesang , Dé do yevo
€ sa we? — zu Deutsch: ,Der Tod gibt sich umsonst die Mithe®, tritt
diese Auffassung deutlich zutage. Man gibt zu bedenken, dass keine Fa-
milie durch das Wiiten des Todes sofort vollstindig vernichtet werden
kann. Die Familie wird dabei mit einem Baum verglichen, auf den der

321 Siehe Lied Nr. 21 dieses Liedkorpus.
322 Siehe Lied Nr. 32 dieses Liedkorpus.
33 Siehe Lied Nr. 39 dieses Korpus.
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Musiker in seinem Lied anspielt. Darin heif3t es, dass es nicht entschei-
dend sei, wie viele Mitglieder der Familie sterben miissen, da doch
mindestens einer immer iiberleben wird. Die Wahrscheinlichkeit, dass
alle im gleichen Moment ums Leben kommen, wird als sehr gering er-
achtet. Das Geflecht des Familienbaums kann so immer weiterwachsen.
Dennoch wird das Ableben eines Mitglieds als schwerer Schicksalsschlag
empfunden, denn es verursacht eine Leere, die keinesfalls ausgeglichen
werden kann. Hierauf weist der Gesang , O dadd i€ gba €“** — zu Deutsch:
,Da ist der tonerne Wasserkrug zerschlagen®, hin. In der Tat beabsichtigt
man damit nicht, die Bedeutung eines Wassertonkrugs herauszustellen,
sondern mit dieser bildhaften Metapher den Stellenwert jedes Menschen
in seinem sozialen Gefiige darzulegen.

Die Grenze zwischen philosophischer und didaktischer Funktion der
hier vorgestellten populdren Gesidnge der Mahi kann nicht eindeutig aus-
gemacht werden. Sie dienen gleichermaflen dazu, eine Morallehre zu
erteilen und zur Reflexion {iber das behandelte Thema anzuregen.

5.5  Zusammenfassung

Bei den meisten Ethnien im Siiden Benins und vor allem bei den Mahi
dienen die populiren Lieder keineswegs allein der Unterhaltung der
Menschen, sondern sie vermitteln aufschlussreiche Botschaften, deren
Zweck es ist, die Menschen zu belehren, indem man sie unterhilt. So
nehmen die populdren Lieder und die mit ihnen einhergehenden Tinze
einen groflen Platz im sozialen und kulturellen Leben der Mahi ein.

Die Gesinge dienen nicht zuletzt auch als Mittel zur Bewahrung und
Weitergabe mancher gesellschafts- und kulturbezogener Sitten und Briu-
che. So werden seit Generationen durch die Lieder viele geschichtliche
Begebenheiten und viele soziale, moralische und religiose Regeln tiber-
mittelt, die als Grundlage des Gemeinschaftslebens betrachtet werden.
Somit machen sie die Tradition erfahrbar.

Schliefllich kommt den populdren Liedern der Mahi die Aufgabe zu,
individuelle Erfahrungen weiterzugeben und zum Nachdenken tiber das
menschliche Sein und viele weitere existentielle Fragen, die als Ritsel der

324 Siehe Lied Nr. 37 dieses Korpus.
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Menschheit gelten, anzuregen. Immer ausgehend von einem konkreten
Alltagsbezug werden dem Publikum in diesen Gesingen sowohl die in-
dividuellen Vorstellungen eines Musikers als auch das Denken einer
ganzen Kultur vermittelt.
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6  Zur kulturellen Identitit und Authentizitit in den Mahi-Liedern

Irrefithrend wire es danach zu streben, ausfithrlich den unzihligen Defi-
nitionsversuchen des Begriffes ,Identitit* nachzugehen, denn in fast
allen wissenschaftlichen Disziplinen scheint dieser Begriff Diskussions-
gegenstand zu sein. So beispielsweise in der Sozialpsychologie, der
Psychoanalyse, der Pidagogik oder der Anthropologie. In einer Auseinan-
dersetzung mit solch einem Begriff gilt es daher achtsam vorzugehen und
den Begriff in einem weiten Sinne zu fassen. Im Rahmen der vorliegen-
den Studie geht es hauptsichlich darum, die verschiedenen kulturellen
Werte darzulegen, die durch die populiren Gesinge der Mahi vermittelt
werden und die erméglichen, die Mahi von anderen Ethnien oder Vélkern
zu differenzieren. In diesem Abschnitt der Untersuchung liegt der Fokus
daher auf dem Begriff , Identitit“ im kulturellen Sinne des Wortes.

Mit Gebrauch des Adjektivs ,kulturell* wird Bezug genommen auf
den ebenfalls iiberaus komplexen Begriff , Kultur“. Er kann unter zwei
verschiedenen Gesichtspunkten definiert werden. Einerseits handelt es
sich im engeren Sinne um die bildenden Kiinste, das Denken und Fiihlen
einer intellektuellen Elite; andererseits sind darunter im weitesten Sinne
die Lebensweise, Weltanschauung, die Glaubensvorstellungen, die Wert-
systeme sowie die soziale Organisation einer Gemeinschaft zu
verstehen.’” Fiir die vorliegende Untersuchung scheint letztere Defini-
tion passend, denn sie umfasst prizise Regeln, grundlegende Gesetze
und Gewohnheiten, die das Zusammenleben und das Verhalten der Men-
schen erklirbar machen, die eine Gemeinschaft bilden. Damit sich diese
Menschen gegen ihre soziale Umgebung abgrenzen koénnen, ist die Iden-
tifizierung bestimmter kultureller Ziige erforderlich, welche als
identititsprigende Merkmale wirken koénnen. Sie favorisieren also die
Kontinuitit und die Wiedererkennbarkeit der betreffenden Kultur und
gelten somit als kulturelle Identitit. Arnd Uhle definiert den Begriff , kul-
turelle Identitit” wie folgt:

,Unter kultureller Identitit wird die Gesamtheit der kulturell geprigten

Werte samt den daraus resultierenden Weltsichten und Denkweisen so-
wie der ebenfalls kulturell geprigten Verhaltens- und Lebensweisen

35 Vgl. Edgard PISANI: Préface. In: Paul-Marc HENRY, Basile Kossou: La dimension
culturelle du développement. Une étude conjointe CEE UNESCO. Paris 1985, S. 10.
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verstanden, die das Eigenbild einer Kulturgemeinschaft — namentlich
einer Nation — prigen. Die so verstandene kulturelle Identitit wird so-
wohl durch Elemente der Zugehérigkeit zu einem (iibergeordneten)
Kulturkreis als auch durch Elemente der Zugehorigkeit zu der indivi-
duellen Kultur der betreffenden Gemeinschaft bestimmt.“*2®

Aus dieser Sichtweise des Begriffs ist erkennbar, dass die kulturelle Iden-
titdt einer Gruppe sich auf Faktoren griindet, die fiir die betroffene
Kulturgemeinschaft von Belang sind. Es handelt sich unter anderem um
eine gemeinsame Geschichte, gemeinsame geistige Werte, gemeinsame
Traditionen sowie Religion. Bausinger versucht es zu vereinfachen und
zusammenzufassen, indem er sagt: Die kulturelle Identitit erscheint als
die ... Maglichkeit, iiber die Erfahrung einer definierten Kultur sich selbst zu
erfahren und sich zuhause zu fiihlen.“*” Damit ist die Vermittlung spezifi-
scher Eigenarten der betreffenden Kultur gemeint, die einem ermdoglicht,
deren Mentalitit und Denkweise zu verstehen. Diese Grundwerte und
Traditionen einer solchen Kulturgemeinschaft kénnen indes durch ihre
Sprache tibermittelt werden.

Sprache gilt grundsitzlich als ein wertvolles und beachtliches Ele-
ment zur Identifizierung einer Gemeinschaft. Sie verschafft und
intensiviert die Bindung an die Tradition bzw. die kulturellen Werte so-
wie das Gemeinschaftsleben und die -regeln. Die Sprache ist zudem ein
bedeutendes Kommunikationsmittel, durch das die menschlichen Erfah-
rungen analysiert, interpretiert, zusammengefasst und iibermittelt
werden. Damit gilt sie als das wertvolle Gut eines Kulturkreises, das
nichts Statisches darstellt, sondern zahlreichen und umfangreichen Ver-
inderungen unterliegen kann. So trigt Sprache zur Bereicherung und
dem Weiterleben der Traditionen bei.

Als soziokulturelles Mittel zur Unterhaltung und zugleich zur Mittei-
lung bedeutender Informationen und Lehren enthilt das Lied kulturelle
Werte des jeweiligen Milieus, aus dem heraus es entstanden ist. So wer-
den mittels der Lieder mitunter simtliche philosophische,

326 Arnd, UHLE: Freiheitlicher Verfassungsstaat und kulturelle Identitit. Zitiert nach
Rupert ScHorz: Kulturelle Identitit. Uber Multikulturalitit im Unterschied zu
Multikulturalismus. In: Die Politische Meinung 465 (2008), hier S. 35.

327 Hermann BAUSINGER: Kulturelle Identitit - Schlagwort und Wirklichkeit 1987.

Online unter:
https://publikationen.uni-tuebingen.de /xmlui/bitstream/10900/47802/1/pdf, S. 84.
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mythologische, religiése und historische Bereiche, aber auch das Alltags-
geschehen der jeweiligen Kultur abgebildet. Die Liedtexte, die in der
Regel fiir das Volk geschaffen, an es gerichtet und von ihm verstanden
sowie gesungen werden, ermdglichen den Menschen ihre eigene Tradi-
tion zu verstehen und sich damit zu identifizieren. Am Beispiel mancher
Begriffe der Mahi-Lieder wird gezeigt, inwiefern die behandelten Themen
in den Liedern vollends zum Verstindnis ihrer Mentalitit und Weltan-
schauungen beitragen.

6.1  Gbé oder die Lebens- bzw. Existenzvorstellung in den Liedern

In vielen Gesidngen werden das Leben oder verallgemeinernd die ver-
schiedenen Daseinsformen menschlicher Existenz thematisiert. So
tauchen oft Begriffe wie Weké, Gbéme oder lediglich Gbé auf, die auf der
einen Seite zur Bezeichnung der Welt oder des Universums und auf der
anderen Seite zur Unterscheidung des Daseins oder schlicht der mensch-
lichen Existenzformen dienen. Der Begriff Ghéme stellt dabei das
Gegenteil zum Jenseits — Kiitéme — dar und meint damit folglich das Le-
ben. Spricht der Musiker aber von Gbétéme, so meint er die Umwelt, also
den Lebensraum aller Wesen auf Erden. Dabei ist Gbé die Kurzform des
Begriffes in den Gesidngen. Ghéme setzt sich aus der Erde, dem Himmel
und deren mannigfaltigen Bestandteilen, also Gebirge, Gestirne, Gewis-
ser, Regen, Donner etc., auch Pflanzen- und Tierwelt und nicht zuletzt
den Menschen zusammen. Insofern kann Ghéme manchmal mit dem Be-
griff Universum verwechselt werden, das im Alltagsgesprich zumeist als
Weké bezeichnet wird. Die Geschichte lehrt uns, dass in alter Zeit den im
Gbétéme lebenden Wesen sogar mythische Michte zugesprochen wur-
den, denen es moglich war, ihre Gestalt zu wechseln. Sie konnten so
jegliche Form annehmen und umgekehrt. Laut Erzihlung war es aber
auch Menschen méglich, sich in Tiere, Pflanzen, Fliisse, Biche oder auch
Wege zu verwandeln. Sie alle waren verbunden durch eine Art kollektives
Bewusstsein, das ihnen ermdéglichte, auf allen bewussten und unbewuss-
ten Ebenen miteinander zu kommunizieren.

Betrachtet man die miindliche Literatur der Mahi, so soll Gbé vorerst
als die Natur verstanden werden. Natur im Verstindnis der Mahi weicht
vollig von der dkologischen Vorstellung dieses Begriffes ab. Es geht dabei
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nicht um ein Spatium, das Triumerei oder Verzauberung hervorruft, son-
dern vielmehr um einen Raum der Lehren. Bei den Mahi wird diese Natur
als das physische und biologische Umfeld betrachtet, aus dem der
Mensch jederzeit die Antworten fiir seine Sorgen oder Probleme schop-
fen konnte, wie Bienvenu Koudjo schreibt:

,Elle se présente plutét comme un livre ouvert ot ’homme peut lire un
certain nombre d’enseignements capables d’orienter sa vie. Tout se
passe comme si I'environnement physique et biologique de 'homme
était mise a sa disposition, non seulement pour lui fournir ses moyens
de subsistance, mais aussi pour lui donner les directives qu’il doit suivre
s'il veut vivre heureux.“3?

Koudjo meint damit, dass die Natur als ein offenes Buch angesehen wird,
aus dem viele niitzliche Hinweise fiir ein gliickliches Leben gezogen wer-
den konnen. Diese Naturauffassung haben die Mahi-Musiker so
verinnerlicht, dass sie keine Gelegenheit verpassen, um Beispiele aus der
Tier- oder Pflanzenwelt heranzuziehen, die als Erklirung einer Handlung
oder eines Ereignisses dienen. Am Beispiel von moralischen Grundsit-
zen und Uberzeugungen dieser Naturwesen liefern die Musiker
Antworten auf Schwierigkeiten oder Unannehmlichkeiten, mit denen die
Menschen oft konfrontiert sind. Beispielsweise bringt der Musiker durch
die Aussage eines Biiffels die Sorge der Menschen um ihre Nachkommen
zum Ausdruck. So heifit es in diesem Gesang:

,Agbo dié ji viton b6 ki , Der Biiffel bringt sein Jungtier zur Welt
agbovi t6 na kpan und stirbt danach, ob das Jungtier
agbozo hiin? das Geweih tragen konnte?

Agbo dié ji viton b6 ki &, Der Biiffel bringt sein Jungtier zur Welt
agbovi t6 na kpan und stirbt dann, ob das Jungtier das
agbozo hun? Geweih tragen konnte.

Vo nén on sa we agbo dé bo Darum macht sich der Biiffel Sorgen,
adakpovi je fi nén bo do als der Panther erschien und nickte mit
hutin é nyon. Herzensseufzer: Das ist wahr.

Kt cé gbé o, vi dé t6 na wa Briillt mein Junges nach meinem Tod
adan cé no htin han? so heftig wie ich?*3%

Dieses Lied gilt also als eine Ubertragung menschlicher Probleme auf die
Welt der Tiere, die in afrikanischen Liedern hiufig zum Vergleich heran-
gezogen wird. Dem liegt die Vermutung zugrunde, dass auch andere

328 Koupjo: La chanson populaire dans les cultures "Fon" et "Gun" (wie Anm. 39), S. 339.
32 Vgl. das Lied Nr. 33 dieses Liedkorpus.
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Lebewesen in gleicher Weise empfinden kénnen und somit zum Beispiel
auch Angst empfinden. Auflerdem wirft das Lied ein gesellschaftliches
Problem auf: die Existenz der Nachkommen, nachdem die Eltern gestor-
ben sind. Oftmals greift der Musiker Beispiele aus dem nahen Umfeld
auf, besonders aus der Tier- und Pflanzenwelt, um die Aufmerksamkeit
auf die Schwichen der Menschen sowie ihre Ahnlichkeit mit den Tieren
zu lenken. Ebenso kann die in einem Lied besungene physische Kraft ei-
nes Wildtieres mit der eines Menschen verglichen werden, um neue
Krifte zu wecken. In einem Arbeitslied beispielsweise ermuntern sich die
Beschiftigten gegenseitig, indem sie sich mit einem Elefanten verglei-
chen. In dem Lied heif3t es:

,Hdonldn hanldn, gidi gidi do So viel Kraft habe ich weiterhin.

wu ye. Mi nd xo zele. Mithin kénnen wir das ja tiberwinden.

Gélu € gélu é, mi na xo zele. Im Namen des Elefanten werde ich es iiberwinden.
Gélu €, gélu él Mi na xo zele. Elefant! Elefant! Dann lisst sich das iiberwinden.
Gélu ma s3 dd bo jan. Dem Elefanten widersteht nichts.

Mi na xo zele. Somit kénnen wir das tiberwinden.“33°

Diese Regeneration der Krifte kann auch durch den Vergleich mit einem
Felsen oder einer Pflanze geschehen, die beeindruckende Eigenschaften
besitzen. Manche Gesinge fithren den Zuhorer direkt in die Tier- und
Pflanzenwelt ein, die in der Vorstellung der Mahi ihre eigenen Lebens-
und Denkweisen haben. So kommt die Siiflkartoffel beispielsweise in
dem Lied , Der Mensch ist zu fiirchten“*' dem Undank der Lebewesen ge-
geniiber zu dem Entschluss, dass sie ihnen keine Wohltat mehr tun
mochte. Die Siilkartoffel produziert tatsichlich einen Stoff, der wie ein
Wachstumsmittel fiir die Jamswurzel wirkt, sodass diese besser wichst
als die StiRkartoffel selbst.

Neben der Tier- und Pflanzenwelt iibernehmen die Naturgétter eine
Schliisselposition im Leben der Menschen. Sie werden generell als Ga-
ranten fiir den Schutz und den Wohlstand der Menschen gehalten, sodass
sie hiufig in den Gesidngen genannt werden. Diesem Glauben an die Exis-
tenz solcher iibernatiirlichen Krifte liegt der Beachtung einiger Verbote
zugrunde. Obwohl die Naturgotter keine zerstorerischen Krifte darstel-
len, kann die Nichteinhaltung der Verbote streng bestraft werden.

330 vgl. das Lied Nr. 5 dieses Korpus.
331 Siehe hierzu Lied Nr. 26 dieses Liedkorpus.
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Mitunter kann ein solcher Verstofs schwere Krankheit oder sogar den Tod
zur Folge haben. Deshalb versuchen die Menschen, niemals gegen die
Gebote der Gotter zu verstoflen und streben nach einem gliicklichen Le-
ben. Dies gilt als die einzige Moglichkeit, um der Strafe der Gétter zu
entgehen:

,»Sukpo é ma hiinnu, Die Fliege, die nicht gegen die rituellen Verbote?®*
0 htinxa dé ndn hu é 4. verstofit, wird nicht von der Gottheit getStet
werden.“

In der Vorstellung der Mahi scheint das Leben auf Prinzipien zu basieren,
deren Einhaltung als Bedingung fiir ein friedliches Leben auf Erden an-
gesehen wird.

Dartiiber hinaus spielt das soziale Umfeld in der Existenzvorstellung
der Mahi eine bedeutende Rolle. Aus dieser Sicht resultieren alle Griinde
zur Beanstandung eines Missverhaltens oder eines Verstofles gegen die
Gesellschaftsordnung. In der Existenzphilosophie der Mahi wird bei-
spielsweise die Unfruchtbarkeit einer Frau derart negativ beurteilt, dass
die Geburt eines Kindes eine innerliche Befreiung fiir sie darstellt. Dabei
zollt man Gott und den Ahnengeistern Dank, die haben verhindern kén-
nen, dass man soziale Achtung und Ausgrenzung als Folge der
Unfruchtbarkeit erfihrt. So offenbart eine Frau den Ursprung ihres
Gliicks wie folgt:

»,Mahu we na vi o mi. Allein Gott hat mir dieses Kind ja geschenkt.
O s¢ wena vio mi é16. Oh, Gott hat mich mit dieser Geburt begliickt.
Mahu we na vi o mi. Allein Gott hat mir dieses Kind ja geschenkt.
Akuliino med6 we na vi o mi Der Allmichtige hat mich mit dieser Geburt
bodp ni ji. begliickt.

Un s5 le no nit ma du o, un dékon. Ohne etwas zu essen zu haben, betreue ich es.
Un so le no avo ma gbala o, Mir liegt wenig daran, auch wenn ich nichts
axwo kékoé. zum Anziehen habe.“**}

In vielen anderen Gesdngen wird ebenfalls zum Ausdruck gebracht, wie
wichtig Kindersegen fiir die Mahi ist. Das Kind erscheint als ein Schatz,
den man nirgends mit Geld kaufen kann, weshalb sich jedes Individuum
diesen Kinderreichtum wiinscht. Der Mahi erduldet seine eigene Un-
fruchtbarkeit bzw. seine Sterilitit weniger als beispielsweise Armut oder

332 Siehe dazu Lied Nr. 46 dieses Liedkorpus.
333 Siehe hierzu das Lied Nr. 1 dieses Liedkorpus.

369



Not. Dies bedeutet nicht, dass er die Macht des Geldes nicht anerkennt,
sondern viel Wert auf die Zeugung von Nachkommen legt. So werden
viele Zaubermittel zu diesem Zweck verwendet und jegliche Naturgétter
zur Hilfe gerufen. Der Kindersegen ist fiir die Mahi von immenser Be-
deutung, ist jedoch nicht die einzige Bedingung fiir ein gelungenes
Leben.

Auch ein Mangel an Finanzmitteln kann ein Grund dafiir sein, dass
man lebensmiide wird.** Diese Problematik haben die Musiker so gut er-
kannt, dass sie ihre Mitmenschen in vielen Gesingen von solchen
Gedanken abzubringen versuchen. Sie sehen kein schwerwiegendes exis-
tenzielles, sondern ein  kurzfristig  behebbares Problem.
Finanzschwierigkeiten sollen lediglich als moglicherweise nur tempora-
rer Schicksalsschlag betrachtet werden, wie der Musiker Alokpon zu
verstehen gibt:

LAyihunhdn gb&tome é mi wa, Auf dieser Welt, in die wir gekommen sind, scheint
o cinéma desu we gbétéme x6 nyi. das Leben wie eine Kinoauffithrung zu sein.
Mo médokpd ma sé gbéton me Seine Sprache kann keiner nachvollziehen.

kpan bént medé né nyd aloton én. Auch weif keiner, wie das abléuft.>*®

Daher muss man nicht verzweifeln. Solange man lebt, gibt es immer
Hoffnung.

Der Glaube daran fithrt die Mahi oft dazu, sich in ihr Schicksal zu
ergeben, das sie als S¢ bezeichnen. Es wird auch Gbé genannt, denn in
dieser Sprache wird das Bezeichnete mitunter durch den Bezeichnenden
ersetzt. So wird diese Metonymie oft zum Terminus fiir den Schopfergott.
Andere Varianten wie Ayihunhdngbe oder Sckétegbé werden auch ge-
braucht. Auf die Vorstellung des Einzelschicksals wird spiter ausfiihrlich
eingegangen. Diese Resignation ermdglicht es den Mabhi, allen Schick-
salsschligen zum Trotz ein zufriedenes und gliickliches Leben fithren zu
konnen. Dies belegt folgende Textstelle des Liedkorpus:

»Tomélixo é nd le dé né bo, Nur auf Reisen ist eine Umkehr moglich,

¢ ma no le do gbényanyanlixo. aber nicht wegen eines mithsamen Lebens.
E ma no nyonti wu é s¢ é, Man darf sich nicht schlauer als der

bo nj 1¢ do gbe Schopfer zeigen, um wegen des mithsamen

33 Siehe dazu das Lied Nr. 20 dieses Liedkorpus.
335 Siehe hierzu das Lied Nr. 22 dieses Liedkorpus.
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nyanyan lixo. Lebens zuriickkehren zu wollen.“3%¢

6.2  Gbéto oder der Mensch im Mittelpunkt der Gesinge

Unsere Existenz ist auf die vorgeburtlichen Bedingungen angewiesen, die
der Mensch nur schwer verindern kann. Nun stellt sich die Frage: Wie
stellen sich die Mahi den Menschen vor?

Eines der Ziele der Studie iiber die Gesinge der Mahi ist es, ihre Vor-
stellungen {iber den Menschen anhand der Gesinge zu analysieren, um
die so gewonnenen Kenntnisse einer breiten Leserschaft zuginglich zu
machen. Den Menschen nennen die Mahi in ihrer Sprache Gbéto. Der
Begriff setzt sich aus Gbé und to zusammen. Mit der Zerlegung des Wor-
tes wird der Begriff erklirbarer, denn einerseits bedeutet der Begriff Gbe,
das Leben, der erlebte Teil des Daseins; andererseits sind darunter die
Natur, die Welt sowie das Universum zu verstehen. Dahingegen bedeutet
der Begrift to: Besitzer, Eigentiimer, Inhaber. Daraus geht hervor, dass es
sich um ein Wesen handeln muss, das zwischen dem Schopferwesen —
Gbédoto — und den Lebewesen — Nuigogbe — steht. In der Vorstellung der
Mabhi stellt der Mensch keineswegs die Krone der Schépfung dar. Er ist
selbstverstindlich nicht der Meister der Schépfung, sondern eher ihr be-
deutendstes Element. Ein Wesen, das hinter allem einen tieferliegenden
Sinn vermutet, aus freiem Willen heraus handeln kann und ein eigenes
Bewusstsein besitzt, wie Jacob Agossou betont:

,Gbétd, comme le mot I'indique est I'étre qui exerce, de facon vassale,

la fonction de pére de la vie. Parmi les étres vivants sur terre, il est le
premier de la série.“3%

Gbéto erscheint folglich als eines der gewichtigsten Geschépfe Gottes, das
per Definition dazu berechtigt ist, die Geschicke auf Erden mitzubestim-
men und zu beeinflussen. Das Bild der Mahi vom Menschen scheint
nicht weit von dessen Beschreibung in der Bibel abzuweichen. In der Bi-
bel wird darauf hingewiesen, dass der Mensch die letzte Schépfung
Gottes war und er ihn nach seinem Abbild erschaffen hat.

336 Siehe hierzu das Lied Nr. 19 dieses Liedkorpus.
% AGOSsoU: GBETO et GBEDOTO (wie Anm. 88), S. 58.
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Die Gesinge der Mahi fokussieren sich in erster Linie auf zwischen-
menschliche Beziehungen, die gekennzeichnet sind durch eine Vielzahl
an menschlichen Emotionen, wie beispielsweise: Liebe und Hass, Demut
und Giite, Angst und Arger oder Neid und Missgunst. Sie alle sind dem
Menschen inhirent. Gbéto ist seinen Mitmenschen ein Ritsel, das schwer
zu 16sen ist, denn die Gedanken eines Menschen im Voraus zu erahnen,
scheint ein Ding der Unmoglichkeit zu sein. Erst anhand seiner Taten
und Handlungen scheint man eine Intention erkennen zu kénnen. Dies
birgt ein gewisses Risiko. Manche Texte empfehlen es dem Hoérer deshalb
sogar, sich nie vorbehaltlos auf einen Menschen zu verlassen. So heifdt es
deutlich in diesem Gesang der Mahi:

,GDbéto d6 xesi lo 6. Der Mensch ist zu fiirchten.

E gbéto wé é 16 nd hon na né. Nur der Mensch muss gemieden werden.
Jakpata ma nyi nun”ahonnd né.  Vor der Viper darf man eher nicht in Panik geraten.
Ajanti xrald ma nyi nu n’ahon Vor der Hyine darf man auch nicht

na né. erschrocken sein.

Me é nyi novu é bo hwi kpé é Wiren Deine lieben Verwandte, mit denen
kp6, é mi no kolo alo b6 no Du Dir oft die Hinde wischst und

46 jent di1 wé o, é se ka towé zusammen isst, iiber deinen morgigen Tod
ni so né kpodé o, € na do ni jesin informiert, so wiirden sie den Tod dazu
bdda ji me, ki hwe ka gbo sd me uiberreden, das unverziiglich auf heute

né on dl jan s5 M3 no stin an. morgen vorzuverlegen.“>*

In diesem Auszug geht es nicht um die Furcht vor den Menschen, son-
dern eher um das Misstrauen. Der Musiker geht davon aus, dass nicht
alle Menschen verlisslich sind, sondern ihre guten Absichten schnell auf-
geben koénnen, um einem anderen zu schaden. So kann sich jemand
beispielsweise als undankbar erweisen, oder missgiinstig werden. Aufler-
dem gehoren Grausamkeit, Undankbarkeit, aber auch Gier,
Ungerechtigkeit und Boshaftigkeit zum Alltag; sie manifestieren sich
durch okkulte Praktiken. Einige Individuen besitzen verabscheuungswid-
rige Zaubermittel, durch die sie die anderen bedrohen oder sogar ihr
Leben ruinieren kénnen. Was die Menschen dabei dennoch vergessen,
ist, dass in der Lebensauffassung der Mahi zwischen Gut und Bése ein
natiirliches Gleichgewicht herrscht und jeweils positive oder negative Ta-
ten im selben Maf} auf die betroffene Person zuriickfallen werden, gleich
dem Motto: Wer Wind sit, wird Sturm ernten. Solch ein Mensch wird

338 Siehe hierzu das Lied Nr. 26 dieses Liedkorpus.
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sich dann jedoch nicht mehr an seine Tat erinnern, sondern andere Per-
sonen zu Unrecht fiir sein Ungliick verantwortlich machen. Hierauf wird
das Augenmerk in einem Lied gelenkt. Dort heifit es:

,O gbénudé nd don we Glaubt ihr, dass ein Verstofl gegen die

yé k6 vedé é. natiirlichen Vorschriften unbestraft bleibt.

A ma mb an, gbéx6 dé nd don an. Seht ihr, keine Lebensregeln sind ohne Strafe.
Nu téwé é hwé wa d “ablume; Alles, was Du getan und geheim gehalten

ni nyanyan é o wa d“ablume hast; Das Ubel, das Du heimlich getan hast

on b6 do medé kun nyen 6 o, und vermutest, dass es vor allen geheim

o sekétegbe ka md bi wii. gehalten werden soll, hat Sékétegbé gesehen.

Ma dagbéwato ma ki gbénegbé. Der Wohltiter wird nicht an jenem Tag sterben.
gbéto nyanyanwato ma ka Auch wird der Ubeltiter nicht zugleich
gbéneghbé. sterben.“3%?

Jeder trigt also selbst die Verantwortung fiir sein Handeln und die daraus
resultierenden Konsequenzen, andere Menschen tragen hochstens eine
periphere Mitschuld, die ihnen oft nicht einmal bewusst ist. Der Mensch
ist jedoch nicht immer eine Gefahr fiir seine Mitmenschen. Er kann
grundsitzlich selbstlos und hilfsbereit sein.

Allerdings ist das Verhiltnis der Menschen untereinander fiir jedes
Individuum von grofter Relevanz, denn die Hilfe der Mitmenschen ist in
vielen Situationen unentbehrlich. So kann man sich in Notzeiten auf den
anderen verlassen und mit seiner Unterstiitzung rechnen. Dieser positive
Aspekt des Zusammenbhaltes einer Gemeinschaft taucht ebenfalls in den
Gesingen auf. Manche Musiker heben in ihren Liedern die Diskrepanz
zwischen dem Ist- und dem Soll-Zustand hervor. Im folgenden Lied wird
auf einige Situationen hingewiesen, in denen der Mensch unbedingt auf
die Hilfe und Loyalitit des anderen angewiesen ist:

,Gogonovi ¢ we no do Nur dumme Leute finden Menschen
gbéto ma nyo é 16o. unwichtig.

E sin xwésin towé gbé o Wenn das Ungliick einen heimsucht,
GDbéto jén o d6 na yolo. so ruft man eben Menschen um Hilfe.

O ku biyo xwé towé gbe, Wenn der Tod bei Dir an der Tiir steht,
azon biyo xwé towé gbe, taucht die Krankheit bei Dir auf,

0 z6 di d’awagbo o jiaga é, Steht Dein Haus in Flammen, so musstest
gbéto j&n 0 6 na yolo. Du nur Menschen aufrufen.“34°

339 Siehe das Lied Nr. 28 dieses Liedkorpus.
340 Siehe das Lied Nr. 27 dieses Liedkorpus.
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In diesem kurzen Auszug wird etwas hervorgehoben, das nie mit Geld zu
bezahlen wire, nimlich menschliche Zuwendung, moralische Unterstiit-
zung und die heilende Wirkung, die von der Anteilnahme eines
besorgten Menschen ausgehen.

6.3  S& mitsamt Gbéqoto: die Schicksals- bzw. die Gottesvorstellung

Laut einem — im deutschen Sprachraum sehr bekannten — Sprichwort, ist
jeder seines Gliickes Schmied. Die Mahi hingegen vertreten die Meinung,
dass fiir das Gliick einzig eine Gibermenschliche Instanz verantwortlich
ist. So greift der Mahi auf eine Vielfalt von Begriffen zuriick, die zur Be-
zeichnung ebendieser gottlichen Instanz dienen. Es werden unter
anderem Akliino medo, Gbedoto, Ségbo-lisa, Alonuse, Dada Ségbo oder
schlichtweg S¢ unterschieden. Alle diese Synonyme verweisen auf ein
hochstes Wesen, das alle Lebensereignisse vorherbestimmt habe. Es ist
daher vonnéten, diese Entitit zu ergrinden, damit die Weltanschauung
der Mahi besser verstanden werden kann. Alle oben genannten Bezeich-
nungen sind nicht zufillig ausgewihlt, sondern hingen von der
jeweiligen zu vermittelnden Botschaft und deren Bedeutung ab. So tau-
chen zum Beispiel in den Mirchen, Sagen, Legenden usw.
Bezeichnungen wie Dada Ségbo, Gbédoto, Ségho-lisa, Ayihunhdn gbédoto
auf, die alle auf den Schopfer der Natur und allem, was sie umfasst, ver-
weisen. Sie kommen ebenfalls in den erzihlenden Liedern zum
Vorschein. Im allgemeinen Sprachgebrauch dominiert jedoch die Be-
zeichnung Sé. Es stellt sich die Frage, warum die Mahi so viel Wert auf
diesen Begriff legen. Die Beantwortung dieser Frage ist von der Bedeu-
tung dieses Begriffs abhingig.

Im Denken und Glauben der Mahi besitzt jeder Mensch ein vitales
Prinzip, das S¢ benannt wird. Es ist unsichtbar, immateriell, unverinder-
lich und zeitlos. S¢ stellt das Substrat des Seins dar. Es ist aber nichts
Spezifisches fiir die Menschen, da Tiere und Pflanzen, also alle Lebewe-
sen, auch diesen ,permanenten Schatten“** besitzen. Deswegen sind die
Mahi und andere Volker Afrikas der Auffassung, dass man, bevor man

31 S¢“ wird als ,ein permanenter Schatten“ bezeichnet. .Vgl. dazu G. A. GUEDOU: X6 et

gbe (wie Anm. 11), S. 243.
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einen Baum fillt, dessen Geist um Erlaubnis bitten sollte. Getreu diesem
Prinzip soll man ein Tier erst trinken lassen, bevor man es schlachtet.
Dies gilt als an die Seele des Lebewesens gerichtete Bitte um Erlaubnis,
denn es wird vermutet, dass ein Geist in allem verankert ist, was lebt. Ob-
wohl man keine konkrete Erkenntnis hat, wird empfohlen, dem Geist
dieses Wesens Achtung entgegenzubringen. Der Mensch und alle ande-
ren Wesen unterscheiden sich dabei durch die ihnen innewohnenden
Energien, denn die des Menschen stellt eher eine rein géttliche Energie
dar. S¢ ist dariiber hinaus individuell und symbolisiert offensichtlich ei-
nes der wichtigsten spirituellen Elemente, auf dem die Existenz aller
Lebewesen beruht. Es ist der machtvolle und auch der essentiell bedeu-
tendste spirituelle Bestandteil eines jeden Lebewesens. Die Mahi glauben
ebenso wie die ihnen benachbarten Vélker, dass jedes Lebewesen bis zu
vier spirituelle Elemente in sich vereinen kann. Bernard Maupoil schreibt
hierzu: , Chaque éire vivant, chaque animal, chaque plante, chaque chose créée
par Mawu posséde quatre dmes: ye, wésagn, lidon et sé.“>*

Wenn die Mahi den Begriff S¢ benutzen, beziehen sie sich auf eine
individuelle Schutzmacht. Sowohl in den Gesingen als auch im Alltags-
gesprich handelt es sich um eine géttliche Unterinstanz, die evident fiir
den Schutz einzelner Menschen verantwortlich ist. Sie ist folglich von ei-
nem Individuum zum anderen unterschiedlich, sodass sie unmittelbar in
Notlagen verantwortlich gemacht wird. Mahi verwenden hiufig den Aus-
druck: ,Sé¢ cé we!“ — zu Deutsch: , Das ist mein Schicksall“. Im Glauben
der Mahi ist jedes Individuum mit einem eigenen S¢ zur Welt gekom-
men. Es wurde beauftragt, alle Geschehnisse mitzubestimmen, die dem
Menschen begegnen kénnen. Nur wenn das S¢ einer Person einwilligt,
erfolgt eine Verinderung. Alles geschieht nach seinem Befehl. So kann
leicht nachvollzogen werden, dass man den Begriff gleichbedeutend mit
dem Schicksal, dem Los oder der Providenz in den ethnologischen Lite-
raturen vergleichen kann. In einem Lied der Mahi heift es:

»NU wa s&¢ w& no wa Was das Schicksal fiir einen vorgesehen hat,

m¢ l6o. wird einem auch passieren.

Obo no ghot a ée? Kénnte kein Zaubermittel das jemals abwehren?
O bo no gbo ¢ abadaxwé o, Koénnte ein Zaubermittel den Tod abwenden,

32 MAUPOIL: La géomancie 2 I'ancienne Céte des Esclaves (wie Anm. 268), S. 378.
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meé céa b gan.” so wire mein Verwandter gerettet. >+

Sé¢ ist in der Vorstellung der Mahi kein blofler Schutzengel, sondern ein
Bindeglied zwischen dem Geschopf und seinem Schopferwesen. Georges
Guédou zufolge kann Sé¢ mit der Nabelschnur verglichen werden, die es
dem Menschen als Geschopf erméglicht, der Attribute seines Schopfers
teilhaftig zu werden:

,C’est la vie en tant que principe reliant la créature au créateur. C’est

une sorte de cordon ombilical qui permet a I'étre crée (gbétd) de parti-
ciper a tous les attributs de son créateur (Mawt-gbéd6td) >4+

Vordergriindig verweist der Begriff auf eine gottliche Instanz. Er dient
somit zur Bezeichnung fiir einen personlichen Gott, der grundsitzlich
einem Individuum eigen ist. Alle individuellen Sé¢ sind einer obersten
Kraft unterstellt, die als Ségbo, Ségbe oder auch Sekétegbe bezeichnet wird.
Ségbe oder Ségbo sind mit dem Schopfergott gleichbedeutend, der im All-
tagsgesprich als Mahu bezeichnet wird. Er ist fiir die Aufgaben
samtlicher einzelner Gotter verantwortlich. Ausgerufen, erfleht, kritisiert
oder um Hilfe gerufen, passt jeder Augenblick fiir die Menschen dazu,
ihm ihr Anliegen auszusprechen. In einem Lied zeigt ein Musiker seine
Enttduschung tiber die Ungleichheit der Schicksale, indem er sich mit
folgenden Worten an Gott wendet:

»Un jujon anyi bo d“alogba Ich sitze mutlos mit der Hand an der

b6 nd kpon ségbd o é. Schlife und betrachte Segbo (Gott).

Ablume un zon wa b6 hun Im Dunkeln bin ich hierhergekommen.

nukun bo kpé dé Dann offnete ich die Augen und stand einem
gbenyanyanu. schlechten Leben gegeniiber.

Ni kpodé se cé kpodd weztn Ich fithre den Kampf mit meinem

on ji né. Schicksal.“3#

In diesem Auszug wird der Unterschied zwischen S¢ und Ségbo verdeut-
licht. Hin und wieder wird statt Ségbo der Begriff S¢ zur Bezeichnung fiir
den Schopfergott verwendet, allerdings nur dann, wenn der Musiker im
Gesang aus dsthetischem Grund darauf verzichtet, die Bezeichnung voll-
stindig auszusprechen. Ist das der Fall, ist die gesamte Verszeile
notwendig, um zu verstehen, was genau gemeint war. Ansonsten wird

33 Siehe das Lied Nr. 23 dieses Liedkorpus.
34 GUEDOU: X6 et gbé (wie Anm. 11), S. 332.
35 Siehe das Lied Nr. 24 dieses Liedkorpus.
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der Begriff S¢ oft verwendet, um das vom Schépfergott jedem Individuum
zugeordnete Schicksal zu bezeichnen. Ségbo scheint wiederum der ,Ar-
chitekt“ zu sein, der fiir alles einen Plan erstellt hat. Es zeigt sich, dass auf
dieser Welt alles nach Gottes Plan verlduft. Nicht einmal eine Feindschaft
konnte ohne sein Zutun entstehen. Laut dieser Vorstellung wire es dem-
nach zwecklos, irgendwelche Befiirchtungen zu hegen, da der Lauf der
Dinge ja schon vorherbestimmt ist. Eine feste GesetzmiRigkeit also, die
der Mensch nie beeinflussen kénnte, wie zum Beispiel der Tag-Nacht-
Rhythmus, den niemand beeinflussen kann.

Dariiber hinaus wird der Begriff S¢ im sozialen Kontext zur Bezeich-
nung der Eltern verwendet. So kommt es oft vor, dass gesagt wird: , To nyi
s¢, bo no nyi s¢“ zu Deutsch: ,Die Eltern stellen die allerersten Personen
dar, denen das Kind sein Leben verdankt und denen folglich Respekt ent-
gegengebracht werden soll.“ Hierauf will die Tradition hinaus. Damit ist
gemeint, dass sie jene sind, die vor S¢ akliino und Sé¢ mejoto’* die Verant-
wortung ubernommen hitten, einem das Leben zu schenken. Aus
diesem Grund sollen die Eltern ehrwiirdig behandelt werden. Ansonsten
kann jedes Wort, das aus threm Mund herausgeht, Gliick und Ungliick
bringen.

Eine weitere Erklirung des Begriffs kann nur auf der Bedeutungs-
ebene des Fa-Orakels geschehen. Ein Mensch, der in das Fa-Orakel im
,Fa-Wald“*¥ bei dessen Priestern eingeweiht wird, kann auf sein ,Schick-
sal“ anspielen. Damit versucht er die Schwierigkeiten in allen Bereichen
seines Lebens zu vermindern. Auf diese Weise rekurriert er auf sein Se
kpoli** hin, was sein personliches, nach der Einweihung ins Fa-Orakel
erworbenes Zeichen bedeutet. Es enthilt einige Regeln, auf denen der
Eingeweihte sein Leben aufbauen muss. Desgleichen kann ein Anhinger

346 Der erste Begriff verweist auf den Schépfer, der ebenfalls als S¢ medé bezeichnet wird,
wihrend der zweite sich auf das Einzelschicksal bezieht.

Ein Fa-Wald wird als der Ort erachtet, in dem eine Initiation ins Fa-Orakel stattfindet,
die es jemanden ermdglicht, nach Gusto Fa-Wahrsager zu werden.

Es wird als ein ,offenes Buch“ betrachtet, aus dem die Vergangenheit, die Gegenwart
und die Zukunft des betroffenen Individuums abgelesen werden kénnen. Es spiegelt
die gesamte Identitit dieser Person wider und nennt ihr auflerdem Lésungs- und
Verbesserungsvorschlige, die ihr Leben in allen Bereichen angenehmer gestalten
kénnten.
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der Naturreligion die Gottheit, die in ihn fihrt, als ein weiteres S¢ betrach-
ten. Mag sein, dass jedes S¢ einmal vergehen muss. Im nichsten
Abschnitt wird deshalb niher auf die Todes- und Jenseitsvorstellung der
Mahi eingegangen.

6.4  Ki, die Todes- und Jenseitsvorstellung in den Liedern

Im folgenden Abschnitt der Studie stehen die Vorstellungen und Uber-
zeugungen der Mahi in Hinblick auf den Tod im Fokus. Es wird zu
betrachten sein, welche unterschiedlichen Funktionen die Trauergesinge
in Hinblick auf diese Vorstellungen besitzen. Es gibt eine Vielzahl an
Trauerliedern, die zu unterschiedlichen Zwecken gesungen werden.
Wihrend manche Lieder als Gebet an den Verstorbenen betrachtet wer-
den, dienen andere als Mittel, die Hinterbliebenen zu trésten und ihnen
Halt und Unterstiitzung zu bieten. Das Besingen der Verstorbenen ist
zumal eine Art, die Trauer zu bewiltigen, aber auch eine Gelegenheit, um
uiber die Endlichkeit des menschlichen Daseins auf Erden nachzudenken.
So kann die direkte Konfrontation mit dem Tod bewirken, sich iiber die
Sinnhaftigkeit des eigenen Handelns bewusst zu werden und tiber die
Folgen des eigenen Ablebens nachzudenken. Mancher wiisste nur zu
gerne, wie die Verwandtschaft auf den eigenen Tod reagieren konnte. Da
die Griinde eines Todes sehr vielfiltig sein konnen und ein Nachdenken
tiber die zahlreichen Ursachen meist ergebnislos bleibt, konzentrieren
sich die Hinterbliebenen auf die bevorstehenden Rituale. So werden
durch die Lieder beispielsweise Erinnerungen an den Verwandten oder
Bekannten wachgerufen. Durch den Gesang gibt man dem Toten zu ver-
stehen, dass nun ein neues Dasein im Jenseits beginnt. Die nun
durchzufithrenen Riten dienen als Mittel, dem Toten eine gute Reise ins
Ahnenreich zu wiinschen. Die Gesinge sind jedoch nicht ausschlieRlich
der verstorbenen Seele dienlich, sondern helfen den Hinterbliebenen
auch, ihre eigene Furcht vor dem Tod zu reduzieren oder ganz abzu-
bauen. So durchbricht der gemeinschaftliche Gesang all jene
Sprachlosigkeit, die der Tod als stiller Besucher meist in den Seelen der
Trauernden zuriicklisst. Durch den Gesang findet unaussprechlicher
Schmerz seine ganz eigene Ausdrucksform und kann die Herzen der
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Trauernden von der Last des Verlustes befreien und ihnen als Erleichte-
rung dienen. Auflerdem bedient sich der Mahi der Geséinge als Kanal, um
den trauernden Angehérigen ihr Beileid auszusprechen und sich damit
solidarisch zu zeigen. An jeden Todesfall sind komplexe Rituale und Ri-
ten gebunden, die je nach Familie und Todesumstinden vollzogen
werden sollten. Im Folgenden kann daher nur ein kurzer Uberblick iiber
die Todesvorstellungen der Mahi gegeben werden, bei der es jedoch Eines
zu beriicksichtigen gilt.

Bei der Betrachtung des Themas , Tod“ bei den Mahi und speziell bei
der Analyse der Trauerlieder kann ein Auflenstehender schnell den Ein-
druck bekommen, dass dieses Ereignis immer etwas Unbheilvolles
darstellt. Dies wire jedoch eine sehr einseitige Betrachtung und wiirde
unberiicksichtigt lassen, dass ein Mahi auch sehr friedvoll im Kreise sei-
ner Liebsten sterben kann. Fliiche und Hexerei bei dem Tod einer Person
stellen eine Eventualitit, keine Regel dar.

Offenbar ist Kii der allgemein gebriuchliche Begriff zur Bezeichnung
des Todes bei den Mabhi. Er stellt das Symbol fiir das irdische Lebensende
dar. Sobald ein Individuum aufhért zu atmen, wird gesagt: E kit! — ,Er sei
gestorben“. Selbst wenn diese Ausdrucksweise manchmal vom sozialen
Status abhingt* bedeutet sie trotzdem, dass es nunmehr um einen ent-
seelten Leib geht. Der Tote darf somit traditionsgemifl in den
nachfolgenden Stunden begraben werden. In den Gesingen der Mahi
kommen jedoch auch viele andere Begriffe vor, die oft willentlich und
manchmal aus idsthetischen Griinden, verwendet werden. So lassen sich
Bezeichnungen wie: Abadaxwé Jesu, Saqéxwé Jesu oder Asdva, aber auch
Do, unterscheiden. Wihrend die drei ersten sich auf den zukiinftigen An-
kunftsort des Verstorbenen, also ,das Jenseits“ beziehen, verweist der
letzte Begriff auf ,das unersittliche Totengrab“. Damit wird der Tod auf

39 In der Tat wird der Tod eines Kénigs, eines Vodun-Priesters und Familienoberhauptes
anders angekiindigt. Die Mahi verfiigen diesbeziiglich tiber mannigfache formelhafte
Ausdriicke, die ermoglichen, das Geschehen geheim zu halten. Fakt ist, dass das
Oberhaupt im Denken und Glauben der Mahi unsterblich ist. Es verkorpert eine
unvergingliche Macht. So darf es auch nicht wie die anderen Mitglieder der
Gesellschaft sterben. Deshalb wird sein Tod oft mit ungewshnlichen Formulierungen
umschrieben. Beispielsweise wird gesagt: ,Dda yi amdsiin kpame“ zu Deutsch: ,Das
Oberhaupt geht mit Heilpflanzen und Kriutern duschen.“ Dies ldsst vermuten, dass
der Mann krank ist und sich mit dem Heilmittel zu kurieren versucht.
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euphemistische Weise umschrieben. Der Leichnam wiederum wird vor
der Beisetzung Cyj genannt. Hierdurch nimmt man Bezug auf ein
schmerzliches Geschehnis, das einen vollig tiberwiltigt hat. Nach dem
Begribnis wird der Tote Kiituts genannt. Die beiden Begriffe zur Bezeich-
nung eines Toten sind somit mafgeblich abhingig vom Zeitpunkt der
Betrachtung des Geschehens. Eine Begegnung mit dem Verstorbenen
bleibt immer noch méglich, denn wurde ein Totenritus nicht oder nur
mangelhaft ausgefiihrt, kehrt der Tote als Geist zuriick. Es handelt sich
dabei um einen Nuigdyeswinme — unsichtbaren Menschen, der sich flich-
tig sichtbar macht und danach verschwindet. In der Vorstellung der
Menschen ist es moglich, durch eine Orakelbefragung die Griinde fiir die
unerwartete Wiederkehr zu erfragen. Der Begriff ,Kituts“ dient aber
auch dazu, die Maskentrager zu bezeichnen. 3°

Durch zahlreiche Gesinge will man Kontakt zum Toten aufrecht-
erhalten, den man so selbst im Jenseits zu erreichen versucht. Des
Weiteren dienen die Gesinge dazu, die Lebenden in ihrer Trauer zu be-
stirken. Somit erhalten sie die Moglichkeit zu verstehen, dass der Tod
keine endgiiltige Trennung des Verstorbenen von seinen Hinterbliebe-
nen ist, sondern dass es sich vielmehr um eine Zustandstransformation
handelt. Zwar hat der Korper seine Lebenskraft verloren, doch der Tote
bleibt weiterhin Mitglied der Gemeinschaft. Er zieht lediglich in eine an-
dere Welt, die uns nah, aber doch verborgen bleibt. Fiir den Mahi hat sich
der Tote somit zwar von den Lebenden abgewandt, doch ist dies nur eine
Schuld, die jeder eines Tages begleichen muss. Das finale Ende stellt das
Sterben jedoch nicht dar. Josef Franz Thiel sagt:

,Der Tod als Ende ist aber fiir den Afrikaner etwas unfassbar Tragi-
sches. Das sozio-politische wie religiose Leben des Afrikaners ist so
organisiert, dass es nur dann sinnvoll ist, wenn der Tod kein ewiges
Ende, ja nicht einmal eine Schranke zwischen Diesseits und Jenseits
ist. Der Tod ist nur das Tor zum Leben im Dorf der Ahnen.“3>!

30 Ein Maskentriger stellt einen Vorfahren dar. Eine physische Person, die auf dieser Erde
gelebt hat und mit der man noch emotional verbunden ist. Denn nur ihre irdischen
Korper haben die Erde verlassen, doch ihr Geist  lebt noch weiter, sie gehoren sozusa
gen zu einer parallelen Welt, die schlichtweg nicht mit den Augen sichtbar ist.

31 Josef Franz THIEL: Tod und Jenseitsglaube in Bantu-Afrika. In: Hans-Joachim KLIMKEIT
(Hg.): Tod und Jenseits im Glauben der Volker. Wiesbaden 1994, S. 40—47, hier S. 40.
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Diese These scheint sich zu bewahrheiten, denn anhand von magischen
Praktiken wird nicht selten versucht, den Kontakt zum Verstorbenen wie-
derherzustellen. Dabei informieren sich die Betroffenen vorab tiber die
genauen Umstinde des eingetretenen Todes, um ausschlieflen zu kon-
nen, dass es sich um einen gewaltsamen Tod handelt.

Ein weiterer wesentlicher Punkt ist der itiologische Charakter, den
die Todesfigur in den Gesingen besitzt. Durch seine Unumkehrbarkeit
stellt der Tod etwas Absolutes im Leben eines Menschen dar. Etwas, auf
das er keinen Einfluss hat und ein Moment, in dem seine menschliche
Macht enden muss. Diese Tatsache ruft bei vielen Menschen grofle Angst
hervor und so wird der Versuch unternommen, dem ,unsichtbaren
Feind“ einen Namen zu geben. Generell existiert die Vorstellung, dass
Tierfiguren, eigentlich leblose Dinge, der Tod und das Leben als existen-
zielle Vorginge, fihig sind zu agieren und zu reagieren, so wie es
Personen konnten. So wird der Tod in einigen afrikanischen Volkserzih-
lungen als handlungsfihige Figur beschrieben. Diese Personifizierung
ermoglicht den Menschen ihre Wut, ihre Trauer, ihr Unverstindnis dem
Verlust gegeniiber einem direkten Adressaten zuzuordnen, an den sie
ihre Klagen richten kénnen. Das grausame Verhalten des Todes hat in
der Vorstellung der Menschen jedoch einen konkreten Ursprung. Laut
volkstiimlicher Uberlieferung hitten es die Menschen der Todesfigur ge-
geniiber an Respekt mangeln lassen. Diese Beleidigung wiederum hitte
die Todesfigur nicht lange hinnehmen konnen. So hitte sie beschlossen,
die Menschen als Antwort auf diese Provokation zu bestrafen. Es gibt
zahlreiche volkstiimliche Lieder und Sagen zu diesem Thema. Ein kon-
kretes Beispiel findet sich in einem Liedstiick der Musikgruppe H2O -
Assouka®?. Das Musikstiick mit Titel , Koussi“ in Anlehnung an die Le-
bensgefihrtin des Todes verdeutlicht die Griinde fur das Sterben der
Menschheit. Die Musiker erzihlen in diesem Lied, dass das Sterben der
Menschen aufgrund eines Affronts gegen die Todesfigur entstanden ist.
Frither lebte der Tod mit seiner Frau, die Amlon genannt wird, friedlich
in einem weit abgelegenen Wald, ohne Kontakt zu den Menschen.* Die

32 Fine tradi-moderne beninische Musikgruppe, die sich die Aufgabe stellt, traditionelle
Gesinge in die moderne Musik zu transformieren.

33 Es handelt sich um eine , Todin“. Diese Betrachtungsweise ist aber nicht typisch fiir die
Beniner, sondern gilt auch fiir andere Vélker. In seinem , Der Tod in Sage und Mdrchen“
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Todesfigur war ein grisslicher und buckliger Kerl, obschon seine Frau
einzigartig schon war. Sie war unter anderem auch der Grund, warum er
es vorzog, im Wald zu leben, da er befiirchtete, jemand kénnte sie ihm
abtriinnig machen. Eines Tages gelangten Jiger auf der Suche nach Beute
auf das Grundstiick des Todes. Spontan beschlossen sie, dem Tod einen
kurzen Besuch abzustatten, doch dieser war verreist. Lediglich seine Frau
war alleine zuhause geblieben. Die Jiger erkannten die Gelegenheit und
belegten die wehrlose Frau mit einem Zauberfluch, der sie in einen tiefen
Schlaf fallen lief}, um sich daraufthin an ihr zu vergehen. Jedoch kehrte
der Tod zeitgleich zuriick in sein Heim und tiberraschte die Minner bei
ihrer Tat. Sie erschraken und liefen davon. Von diesem Moment an be-
schloss der Tod, alle Menschen, die auf der Erde lebten, und auch alle
folgenden Generationen fiir diese Freveltat mit ihrem Leben bezahlen zu
lassen. So kam der Tod in die Welt.

Diese gesungene Volkserzihlung liefert einen Entstehungsgrund fiir
die Existenz des Todes. Damit mdchte man die Vermutung zum Aus-
druck bringen, dass der Tod nicht von vornherein zum menschlichen Los
gehorte, sondern dass erst die menschliche Schuld dazu fithrte und als
Ursache angesehen werden kann. Daneben existiert jedoch noch eine
weitere Vorstellung. Darin wird der Tod als eine vom Schopfergott aufer-
legte Strafe angesehen. In seinem Namen und mit seiner Erlaubnis soll
er die Menschen fiir ihr oft bésartiges Verhalten biiRen lassen. Dabei han-
delt es sich keineswegs um rational erklirbare Griinde zur Entstehung
des Todes, sondern um auf Mirchen basierenden Volkserziahlungen, die
ihren Ursprung in der Phantasie der Menschen haben. Lisst man sie au-
Ber Acht, stellt man gleichwohl fest, dass der Tod als wesentlicher Aspekt
zur Ordnung der Gesellschaft betrachtet werden kann.

Der Tod wird mitunter als etwas Ungreifbares betrachtet, dessen
Handlung bis dato noch ein Ritsel fiir die Menschheit bleibt. In vielen
Gesangen der Mahi gilt er deshalb als unsichtbares Wesen, dessen Ab-
sicht kaum nachempfunden werden kann und die Menschen oft zur

betitelten Aufsatz belegt Lutz Rohrich, dass im Grenzgebiet zum slavischen und zum
romanischen Sprachgebiet eine mutmaflliche Todin die Gespriche durchzieht. Vgl.
dazu Lutz ROHRICH: Der Tod in Sage und Mirchen. In: Gunther STEPHENSON (Hg.):
Leben und Tod in den Religionen. Symbol und Wirklichkeit. Darmstadt 1994, S. 165—
183, hier S. 170.
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Verzweiflung bringt. So planen sie ihr Leben meist in der Absicht, ihre
Ziele auch zu Lebzeiten erreichen zu konnen, doch oft durchbricht ein
jahes Ende solch einen Wunsch. So vergleichen die Menschen in den Ge-
singen ihr Leben oft mit dem Dunkel, das sie trifft und in dem sie tappen,
bis der Tod sie holt. Deshalb findet man in den Liedern viele Beanstan-
dungen am Verhalten des Todes. Hierauf wird das Augenmerk in
nachfolgendem Liedstiick gelenkt:

,Kpédé kpédé we htingbé nd gba  Allmihlich gehe ein Fahrzeug kaputt.
ni yévo. Adondgbo mi do han wu é. Ich bin stolz, dieses Lied zu singen.

Kt 0 2j5 wé nyi bo do tacé a? Treibt der Tod mit mir einen Handel?
Mi na gézé, jesu nyi ahwan bo Wir wollen friedlich leben. Doch mit
nd do gbd mi é. dem Tod besteht ein stindiger Konflikt.
Mi na gézé. Jesu nyi ahwan bo Wir bitten um ein friedliches Leben,

nd do gbd mi é. doch der Tod ldsst uns nicht.

Xwé dé ko stin dn, mi l¢ nd huzu  Wir werden als Hithner in einem Stall
kokolod do ajame bo do nd wa sd.  betrachtet, die der Tod jederzeit mit sich
Kt 5 3j5 wé nyi bo do tacé 4. nehmen kann. Geht es um einen Handel?**5

In diesem Gesang wird das menschliche Dasein mit dem Leben eines
Huhns verglichen, das jederzeit eingefangen und getttet werden kann,
wenn eine hohere Macht danach verlangt. So tritt der Tod jederzeit ohne
Vorankiindigung auf und entreifdt den Menschen ihr Leben. Dieser Vor-
gang wird von der Mehrheit der Menschen beanstandet und als ungerecht
empfunden. In der Tat hat es den Eindruck, als ob der Tod mit den Men-
schen einen Handel triebe, von dem ausschlieRlich er profitiert. Ein
immerwihrender Konflikt zwischen ihm und den Menschen also, aus
dem stets der Tod als Sieger hervorgeht. Ohnehin wird der Tod als ein
Gegner der Menschheit angesehen, den sie niemals besiegen kénnen.
Des Ofteren wird dabei im Gesang der Zweck des Lebens hervorgehoben.

Genauso wie die Geburt gehort der Tod zum Leben. In der Tat ist den
Mahi bewusst, dass der Tod auch ein bedeutender Bestandteil des Da-
seins und somit unumginglich ist. In einem Mahi-Spruch kommt das
deutlich zum Ausdruck: ,Atin jo, atin nd ki, kan jo 5 kan n3 ki“ — zu
Deutsch: ,Alle Pflanzen, die gesprossen sind, miissen einmal absterben®.
Damit ist nicht nur die Pflanzenwelt gemeint, sondern es wird auch auf
alle Lebewesen Bezug genommen. Es wird auch hinzugefiigt, dass:

3% Dieses Lied wurde wihrend der Feldforschung am 28.08.2015 in Savalou — Codji
aufgezeichnet. Es wurde von der Informantin Dekouhoué FONNOUVI gesungen.
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,Nukiin € hwiin bé mo hwé 5 dé ma do na gon we“ — zu Deutsch: ,Alle Au-
gen, die die Sonne einmal haben erblicken kénnen, dem Tod nie
entrinnen werden.“ Daraus ist ersichtlich, dass schon am Lebensbeginn
das Lebensende festgesetzt wird und man weder den Zeitpunkt des Todes
noch der Geburt wihlen kann. Dieses Bewusstsein des eigenen Todes ist
also bereits mit der Geburt verkniipft. In seinem namhaften Werk , Jalons
pour une théologie africaine“ macht Barthélémy Adoukonou auf diese Tat-
sache aufmerksam, indem er sich auf einen Fon-Spruch stiitzt: ,Me joghé
me k11?5 — zu Deutsch: ,,Von der Geburt an ist einem sein Tod bewusst*.
Diese Bewusstwerdung des Todes zeigt sich durch einige Geburtsriten,
die sehr auffallend und bedeutungsvoll erscheinen. Zum Beispiel dient
der Ritus zum ,Begribnis“ der Plazenta (vikpo). AnschlieRend werden
die Nabelschnur und die Haare, mit denen das Kind zur Welt gekommen
ist, und die ihm direkt anschlieRend geschoren wurden, vom Vater oder
einem anderen nahen Familienmitglied vergraben. Die in diesem Rah-
men vollzogenen Riten zielen darauf ab, nicht nur das Neugeborene in
die Gemeinschaft der Lebenden aufzunehmen, sondern auch zu zeigen,
dass dieses Kind wie alle Menschen einmal wird sterben miissen. In man-
cher Hinsicht sind der Sterbeprozess und das Leben in Wirklichkeit keine
antinomischen Phasen der Existenz, sondern vielmehr Erginzungspha-
sen.

Der Mensch ist das einzige Wesen, das weif3, dass es sterben muss?,
und doch erschreckt er beim Gedanken daran. Dieser Gedanke erregt
nicht zuletzt deshalb Befiirchtung und Angst, da man nicht konkret weifs,
wann, wie und wo dieser Tod eintreten wird. Diese Ungewissheit beun-
ruhigt den Menschen, der stets die folgenschweren Auswirkungen seiner
Handlungen bedenken muss. Diese Todesfurcht begriindet Josef Franz
Thiel, folgendermafien:

,Es ist ja auch nicht so sehr das Tot-sein, das uns so schreckt, sondern
vielmehr der Weg dahin: das sukzessive Verloschen des Lebens.“*”

355
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Vgl. dazu B. ADOUKONOU: Jalons pour une théologie africaine (wie Anm. 90), S. XXII.

Siehe dazu Wolfgang REINHARD: Lebensformen Europas. Eine historische Kulturan-
thropologie. Miinchen 2004, S. 174.

Josef Franz THIEL: Das ewige Leben — Die Sehnsucht des Menschen: Todesfurcht und
Religion. In: Ders. (Hg.): Der Tod, Ende oder Tor zum Leben? - Tod und
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Diese Ausfithrung entspricht der Botschaft eines der im Liedkorpus ent-
haltenen Gesinge, dem zufolge es abwegig ist, wenn das irdische Leben
ohne wertvolle Anweisungen vom Schopferwesen gefiihrt wird. Es han-
delt sich um das Lied mit dem Titel ,Gibe es einen Weg zu Gott“?** In
dem Lied beanstandet der Musiker, dass man auf die Welt kommt, ohne
dass man die Moglichkeit hat, den ungeahnten Gefahren eigener Ent-
scheidungen zu entrinnen. Dies kann zu einer gewissen
Unentschlossenheit fithren und vor allem zu permanenter Angst. Deswe-
gen wire es dem Lied zufolge gut, wenn man vor jeder Handlung Gott zu
Rate ziehen konnte. So wiirde man nichts unternehmen, das dem Zufall
unterliegt oder sogar zum Tod fithren konnte. Da diese Moglichkeit aber
nicht besteht, bleibt das Risiko und die Sorge der Menschen. So liefern
sie sich so manches Gedankengefecht, das den Lebensmut mit der Zeit
einschrinken kann. Wihrend sich einige sorgen, dass sie nach einem tie-
fen Schlaf nicht mehr erwachen kénnten, stehen andere hingegen vor der
Frage, wie ihr Tod wohl sein wird. Tatsichlich versetzen diese Gedanken
an den Tod die Menschen in Verwirrung und bringen sie manchmal
dazu, den Tod verbal anzugreifen. So in gewissen Liedern der Mahi, in
denen der Tod wortlich attackiert wird.

Oftmals wird der Tod auch fiir ein feiges bzw. dngstliches Wesen ge-
halten, das man gern zu einem physischen Duell herausfordern will. Fakt
ist, dass die Menschen verstanden haben, dass sie ohnehin mit dem Tod
keine Vereinbarung aushandeln kénnen, die ihnen Unsterblichkeit zusi-
chern konnte. Es gibt keine Moglichkeit, individuell oder kollektiv die
vielfaltigen und unbezwingbaren Ursachen des Todes zu bekimpfen. We-
der Traurigkeit, Bestlirzung oder Trinen kénnten je etwas daran dndern.
Aus diesem Grund liefern die Menschen sich in den Gesédngen oft verbale
Attacken, um zu zeigen, wie schnell sie den Tod niederschlagen und ihn
fur immer besiegen konnten. Solange es flinke Jager gibt, die Raubtiere
in den Grift bekommen, kénnte die Todesfigur keinen Angriff abwehren.

Jenseitsvorstellungen der Vélker. Vortragszyklus 1988/89 zu der Ausstellung "Langsa-
mer Abschied". Frankfurt am Main 1993, S. 9-17, hier S. 9.
358 Siehe hierzu das Lied Nr. 21 dieses Liedkorpus.
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Hierauf wird im nachfolgenden Mahi-Gesang®’ die Aufmerksamkeit ge-
richtet:

,D0 nd cika adanto go. Der Tod nimmt den Mutigen auf die Schippe.

I yéél Iyéel

Abadaxwé jesin é 0, éndmoen  Wenn man nur dem Tod begegnen kénnte,

é na nyo. E s5 na d’avs gbon wire es genial! So wird er es nie mehr wagen,

fié é na lin. hier herumzulaufen.3%-

O ki1 é 3 hesind we o na bo so Der Tod sei eher durchaus ein dngstliches Wesen.

agbo, é mi yi kpé do tén dé me dn, Selbst wenn du so kriftig wie ein Biiffel bist,

2o vé 0 1>nmd nu ®*! é na tdn sin.  wird Dir unsere Begegnung lange nachwirken.*

In diesem Auszug aus dem Lied hilt man den Tod fiir einen Feigling. Da
es den Menschen trotz allen Aufbegehrens gegen den Tod nicht gelingt,
ihn zu tiberwinden, denken sie, dass seine Unbesiegbarkeit in seiner Un-
sichtbarkeit begriindet liegt und er Angst davor hitte, diese zu verlieren.
Dabei ist sogar von einer Angst des Todes vor den Menschen die Rede,
weswegen er heimlich handeln muss und wartet, bis der Sterbende sei-
nen letzten Atemzug getan hat. Erst dann kann er ihn mitnehmen. Durch
ihn verlieren Menschen ihre Bekannten und Verwandten. So wird der
Tod in diesem Gesang zum Kampf aufgefordert, wobei der Wunsch ge-
duflert wird, dass der Tod eine physische Gestalt haben sollte, um sich
mit ihm zu duellieren. Hierauf weist der Musiker eindringlich hin, dass,
selbst wenn er so kriftig ist wie der Biiffel, die Menschen davon iiberzeugt
sind, aufjeden Fall den Sieg zu erringen. In der Tat gibt es in der Gesell-
schaft Jiger, die des Ofteren eine Vielzahl an gefihrlichen Raubtieren in
den Griff bekommen. Es besteht kein Zweifel, dass er davon ausgenom-
men bleibt.

39 Auszug eines Liedstiickes, das wihrend der Feldforschung im August 2013
zusammengetragen wurde. Das Lied wurde von dem Informanten Calixte
AGBOGNISSOU gesungen.

In dieser Verszeile wird der Tod fiir eine physische Person gehalten, der man
selbstverstindlich das Vorbeikommen verbieten sollte, wenn man sie nur sieht. In
seiner Beschreibung behandelt der Musiker den Tod wie eine physische Person.

Der Spruch ,zo vé o bnmonu € na ton sin®, der hier lediglich durch die Nachwirkung
gegenseitigen Kampfes iibersetzt wird, bedeutet eigentlich, dass es eher an dem Benut-
zer der Tabakspfeife liegt, sich zu der Qualitit des Tabakgeschmacks zu dufern. Hier
zeigt der Musiker, wie hart dieser Kampf gegen den Tod sein konnte.
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Das Ereignis des Todes ist in den Gedanken der Menschen immer
prisent. Das Verloschen des eigenen Lebens wird immer fiir einen irre-
parablen Verlust unabhingig vom Lebensalter und sozialen Status des
Verstorbenen gehalten. Trotzdem denkt man, dass jeder einzelne der Ge-
sellschaft niitzen kénnte. Deshalb glauben die Mahi, dass jeder Tod
immer eine tiefere Ursache hat. Entweder rithrt er von einem Ungliick
her, oder er wird von unheilbringenden Praktiken einer Hexe — Az€ — so-
wie durch die Verfluchung bosartiger Verwandter oder Menschen
verursacht. Auflerdem kann der Tod auch durch den Bruch eines Tabus
oder eines Gebotes — Suququ —, einen Fluch der eigenen Eltern sowie an-
derer ilterer Personen herbeigefithrt werden. In Wirklichkeit gibt es
innerhalb jeder Familie Gebote, deren Bruch sich negativ auf den Titer
auswirken kann. Aufgrund schlechten Verhaltens kann ein Jugendlicher
auch von seinen Eltern oder einer ilteren Person verflucht werden, was
eine lingere Krankheit oder den unmittelbaren Tod zur Folge haben
konnte. Es gibt jedoch wenige Todesfille, die als natiirlich bzw. normal
angesehen werden. Ein Tod kann beispielsweise als nattrlich wahrge-
nommen werden, wenn er eine iltere Person trifft, denn man vermutet,
dass ein alter Mensch seine Pflichten gegentiber der Gemeinschaft be-
reits erfilllt hat. Es erscheint als evident, dass er Nachkommen
hinterlassen und schon viel Lebenserfahrung gesammelt hat. Da er je-
doch bereits an Produktivitit verloren hat, kann er seinen Ruhestand
genieflen. Einen solchen Tod hilt man generell fiir natiirlich, weil es um
kein willkiirliches Ereignis geht. Jeder génnt diesem Menschen seine
letzte Ruhe bei den Ahnen. Ein solcher Tod gibt den Trauernden Anlass,
den Verstorbenen ausgelassen und festlich hochleben zu lassen. Er wird
sogar als ,eine Riickkehr ins Jenseits“ oder ein ,, Ubergang ins Totenreich“
betrachtet, das im Alltagsglauben vieler Vélker ,das Ursprungsland“ der
Menschen wire. Man sieht nicht mehr die beingstigende Seite des Todes,
sondern génnt dem Verstorbenen die verdiente Ruhe und sieht in seinem
Ableben Grund zur Freude fiir die Hinterbliebenen. Statt dem Begrift Kii
wird daher ein anderer beruhigender Spruch gebraucht: ,E yi xwé“ — zu
Deutsch: , Er kehre zu sich heim*“. Diesem Ausdruck liegt die Vorstellung
zugrunde, dass das Jenseits unser alleiniges ,Zuhause darstelle, wohin
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ein jeder ausnahmslos eines Tages gelangen muss. In der Weltanschau-
ung der Mahi und anderer Vélker Afrikas wird das irdische Leben sogar
mitunter mit einem Markttag verglichen. In einem Lied heifit es:

,Das Leben auf Erden ist nur ein Markttag, den die Menschen als Kiu-
fer und Verkiufer besuchen, um Waren zu veriuflern oder
einzukaufen. Sobald der Markt zu Ende geht, miissen sie ihre Sachen
einpacken und sich heimbegeben, ohne Riicksicht darauf, ob sie alles
eingekauft haben, was sie brauchten.“3¢2

Wer sich bis zum Abend auf dem Markt aufhilt, soll begliickwiinscht wer-
den. So wird der iltere Mensch als derjenige gesehen, der den Tag bis
zum Ende auf dem Markt verbracht hat. Sein Tod wird daher dankbar
gefeiert, weil man vermutet, dass er bereits alle méglichen Erfahrungen
gemacht hitte.

Die dufleren Todesumstinde sind fiir die Mahi sehr wichtig. Stirbt
ein Mensch beispielsweise nach langer, schwerer Krankheit, wird sein
Ableben nicht fiir einen natiirlichen Tod gehalten. Es handelt sich eher
um eine Strafe der Ahnen, damit er ein schuldhaftes Verhalten eingeste-
hen kann. Generell erfolgt der Tod erst nach diesem Bekenntnis.

An der Krankheit hat man in den Gesdngen auch zu beanstanden,
dass sie fiir den Tod symptomatisch ist. Die Krankheit wird also als ein
Anzeichen fiir den Tod betrachtet, das man immer ernst nehmen muss.
Entweder man kuriert sie aus, oder man stirbt daran. So beingstigt jede
Krankheit die Menschen, da sie sich fragen, welche Folgen daraus entste-
hen kénnten. Im Angesicht dieser Unruhe wird die Krankheit mit dem
Tod in Zusammenhang gebracht. Allgemein betrachtet und in den Ge-
singen gilt die Krankheit daher als ,ein duflerst gefihrlicher Feind“ des
Lebens, der der Auffassung mancher Musiker nach zu vermeiden ist.
Hierauf lenkt Aledo die Aufmerksamkeit in dem Liedstiick mit dem Titel

362 Dieses Lied wird vom Informanten Gladys AHOMIAN beim Interview vom 19.04.2016 in

Adougou (Landkreis Oueésse) kurz angestimmt. Eine dhnliche Version bei den Ibo
(Nigeria) erwihnt auch Ute RITZ-MULLER in jhrem Aufsatz mit dem Titel ,Wiirde Gott
sterblich sein, wiren es auch die Menschen.“ Siehe dazu Ute RITZ-M ULLER: Wiirde Gott
sterblich sein, wiren es auch die Menschen (Akan -Sprichwort). In: Josef Franz THIEL
(Hg.): Der Tod, Ende oder Tor zum Leben? - Tod und Jenseitsvorstellungen der Vélker.
Frankfurt am Main 1993, S. 57-69, hier S. 65.
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,Gbehén nyd hii kithén 33— zu Deutsch: ,Schande im Leben ist besser als
die Schande nach dem Tod“. Im Lied heiflt es:

,Vierzig kann nie grundlos auf dreilig beschrinkt werden.

Die Krankheit ist ein duferst gefihrlicher Feind.

Ich erbitte daher von meinem Schopferwesen,

dass ich nicht krank werde. Der Tod ist bereits ein universelles
Phinomen.“

Dem Musiker zufolge bestimmt der Tod das menschliche Schicksal von
vornherein mit; jedermann weif}, dass er einmal sterben muss. Dennoch
soll man eher die Krankheit fiirchten, die zum Tod fithren und auch An-
lass zu Spekulationen geben kann. Da die Menschen aber nicht das
gleiche Schicksal haben, sollte man sich mit dem fiir einen selbst vorbe-
stimmten Tod abfinden. Dennoch findet man es als besonders
bedauernswert und ungerecht, wenn der Tod einen jungen Menschen be-
trifft. Der Tod eines Kindes oder Jugendlichen wird bei den Mahi als ein
gewaltsamer Tod angesehen. In einem ihrer Lieder heifit es:
,Keiner wird fiir immer auf Erden leben.

Niemand wird vom Tod verschont werden.
Seid geduldig, meine Gebriider!“

Man denkt, dass der Tod eines Menschen, der im Kindesalter oder mitten
im Leben steht, zum ,falschen Zeitpunkt“ gekommen ist. Die Erklirun-
gen dafiir finden generell Entsprechungen in falschem Verhalten,
unweigerlichen Konsequenzen einer Tat oder in den Auswirkungen einer
Strafe. In den Gesingen wird ein solcher Todesfall oft mit dem Ausasten
eines unreifen Fruchtstandes der Palme verglichen, der einem unerwar-
tet auf die Brust fillt. Dadurch wird der Schock beschrieben, den der Tod
eines Menschen hervorrufen kann, der in der Bliite seiner Jahre ist.
Gewaltsame Todesfille konnen entweder durch tiibernatiirliche
Krifte — zum Beispiel Vodun oder Zauberfliiche — sowie durch unheilbare
Krankheiten verursacht werden. Auch Unfille gehoren dazu. Das Aus-
mafd dieser Todesfille lisst sich an den Beerdigungsfeiern messen, die
fiir die von einem gewaltsamen Tod betroffenen Menschen abgehalten

363 Der Titel eines Liedstiicks von dem Musiker Alédo Tognon AIFA alias Alédo, einem
Informanten aus Aklamkpa, der selbst bei dem Gesprach am 22.08.2015 auf das Lied
angespielt hat.
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werden. Die Lieder, die diese Todesfeier begleiten, lassen sich dabei deut-
lich von ihrem Inhalt unterscheiden. Ubrigens werden die Todesfille je
nach den Umstinden euphemistisch umschrieben. Einige unheilbare
Krankheiten werden direkt bestimmten Naturgéttern zugewiesen, sodass
die an solchen Krankheiten sterbenden Menschen fiir Opfer der jeweili-
gen Naturgétter gehalten werden. Zum Beispiel wird die Gottheit
Sakpata** fiir die Opfer der Pocken’® verantwortlich gemacht. Diese Gott-
heit trigt auch die Verantwortung fiir simtliche rasch ansteckende
Krankheiten wie Masern, Scharlach, Tuberkulose und auch Lepra. Im Ge-
gensatz zum normalen Todesfall werden solche Opfer eher im weit von
der menschlichen Behausung entfernten Busch begraben. Thren Beerdi-
gungsriten steht generell ein Priester der Gottheit vor, der sie
normgerecht vollzieht. Fiir die Opfer eines Voduns sind ein Reinigungs-
ritus sowie eine Besinftigung des Voduns erforderlich, um die anderen
Familienmitglieder zu schiitzen und sie davon zu erlésen. Ebenfalls wer-
den vom Blitz erschlagene Tote als Opfer des Voduns Xebioso betrachtet.
Sie werden in Mahi-Sprache , Me je atin“ genannt; das bedeutet ,diejeni-
gen, die vom Blitz erschlagen wurden®. Thre Leiche wird generell den
Priestern des Naturgottes Xebioso anvertraut, die sie mit einem selbstge-
machten ,Cocktail“** spirituell aufgeladener Pflanzenblitter bespritzen,
um sie kurzfristig noch einmal zum Leben zu erwecken, um ihnen die
Moglichkeit zu einer 6ffentlichen Beichte tiber den Grund fiir das an
ihnen vollzogene Strafgericht zu geben.’?

364 Sakpata symbolisiert die Gottheit der Erde und der Bodenfruchtbarkeit. Sie wird fiir
ansteckende Krankheiten wie Pocken, Masern, Scharlach und Tuberkulosen verant
wortlich gemacht.

Die Opfer werden euphemistisch ,Me € yi me kpa“ — derjenige, der zum Machthaber
zuriickkehrt — bezeichnet. Beziiglich der Pockenkrankheit wird auch der Boden gezeigt,
um den Vodun Sakpata anzudeuten.

Einige rituelle Pflanzenblitter werden im Wasser zerkleinert, welche zur Weihung
eines Ortes oder des Leibes dienen.

Vor jedem Ritual wird eine Orakelbefragung zur Bestimmung des jeweiligen Voduns
betrieben, denn im Pantheon des Voduns Xebioso sind auch zahlreiche untergeordnete
Voduns anzutreffen. Deshalb ist es nétig, den jeweiligen Vodun ausfindig zu machen,
um ihm die erforderlichen Opfergaben darzubieten, damit das Unheil von der Familie
des Opfers abgewandt wird. Darnach wurde einst die in ein weifles Tuch gebundene
Leiche auf ein Holzgertist (dgbaji) im Busch aufgebahrt, damit sie dort verwesen kann.
Es handelt sich um eine Art Friedhof, der nur den Opfern des Vodun Xebioso
vorbehalten ist. Wihrend der Kolonialzeit wurden aber die damaligen Vodun-Priester
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Neben diesen Todesfillen wird der Tod durch Ertrinken, Erhingen
sowie durch Verkehrsunfille, durch Feuer oder bei der Entbindung fiir
gewalt-sam gehalten. Auf diese Todesarten lassen sich dieselben Maf3-
nahmen anwenden. Diese Fille werden als Awévi xo me — schwere Fliiche
— betrachtet und generell den Vodun — Dan’*® Toxosu*® und Gu die Ver-
antwortung zugeschrieben. Das Opfer eines Verkehrsunfalls wird immer
einem besonderen Ritus zum Abwehr des Unheils unterworfen. Es wird
aber nicht auf dem Friedhof bestattet, sondern — manchmal sogar auf aus-
driicklichen Wunsch der Familie — am Unfallort. In Stidten wehren sich
die Anwohner gegen diese Praxis; sie wollen nicht permanent mit dem
Anblick eines Grabes konfrontiert sein.

Als iiberaus bedauerlich wird der Tod im Kindesalter empfunden.
Der Tod im Kindbett kommt im Gegensatz zum Tod eines Erwachsenen
nicht oft in den Gesingen vor. Die wenigen Lieder, die das Thema auf-
greifen, zeigen vor allem das schuldhafte Verhalten der Eltern auf.
Manche Lieder zielen darauf ab, den Frauen zu helfen, ihre Qualen zu
verkraften. Es werden hauptsichlich die Entbindungswehen, das Aufzie-
hen der Kinder und auch andere Schwierigkeiten hervorgehoben, die mit
der Geburt und der Erziehung in Zusammenhang stehen. Diesen Frauen
ldsst man keine besondere Todesfeier zuteilwerden und offenkundig er-
halten sie keine spezielle Grabstitte. Verstorbene Siuglinge und Kinder,
die noch nicht alle Zihne bekommen haben, wurden zumeist in Bana-
nenblitter gehiillt und sorgsam im Gelinde des Familiengehoftes
begraben. Heutzutage werden sie auch in zunehmendem Mafie im Fried-
hof beerdigt.

Der Tod eines Kindes oder eines Jugendlichen wird der Tradition ge-
mifl als etwas Entsetzliches angesehen. Zwar existiert in der
Glaubenswelt der Mahi die Moglichkeit der Reinkarnation. Kinder, die

des Vollzugs kannibalischer Riten bezichtigt. So haben sie auf diese Beerdigungsart
verzichtet, die allmihlich in Vergessenheit geriet.

Was die Todesfille durch Ertrinken anbelangt, wird dem Dan-Vodun die Verantwor-
tung gegeben, wenn die Leiche nicht geschwollen ist und sich ein schwarzer Fleck an
der Wasseroberfliche abzeichnet. Vgl. dazu C. SAVARY: La pensée symbolique des F&
du Dahomey (wie Anm. 89), S. 212.

Der Vodun-Toxosu wird wiederum dafiir verantwortlich gemacht, wenn die Leiche
angeschwollen ist und an der Wasseroberfliche ein rétlicher Fleck zu sehen ist.
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bei der Geburt versterben, sind jedoch von dieser Moglichkeit ausge-
schlossen, weil ein Initiationsritus noch nicht stattgefunden hatte. Sie
bleiben auch im Jenseits vom Leben mit den Ahnen ausgeschlossen. Dies
stellt Ute Ritz-Miiller fest, wenn sie schreibt:
,Immer aber wiinscht man sich einen gewdhnlichen, d.h. einen mog-
lichst ,natiirlichen“ Abschied. Diejenigen, die durch Ertrinken, Mord,
Blitzschlag, Hinrichtung, im Kindbett oder auf Zhnlich gewaltsame Art
sterben, erleiden einen ,wilden“ Tod, der Chaos heraufbeschwért. Die
Gesellschaft, die stets mehr am Erhalt der Ordnung als am Schicksal
einzelner interessiert ist, muss sich vor diesen Toten schiitzen, weshalb

sie ihnen in der Regel die rechtmifligen Trauer-, Bestattungs- und Op-
ferriten verwehrt.“37

Auch in der christlichen Vorstellung existierte bis ins 20. Jahrhundert
hinein die Vorstellung, ungetauft verstorbene Kinder seien fiir die Ewig-
keit verloren. Dagegen setzte das Christentum die Méglichkeit der sog.
»Erweckungstaufe“. Zu diesem Zweck brachten verwaiste Eltern ihre to-
ten Siuglinge in Wallfahrtsorte, die auf solche Nottaufen spezialisiert
waren.*”!

Der Tod besitzt jedoch nicht nur einen biologischen, sondern auch
einen sozialen Hintergrund. In der afrikanischen Weltanschauung und
insbesondere bei den Mahi gilt ein Mensch ohne Nachfahren als gesell-
schaftlich tot. Impotenz und Unfruchtbarkeit kommen einem Fluch
gleich, gegen den das alleinige Heilmittel die Zeugung eines Kindes dar-
stellt. Der Nachwuchs symbolisiert in jeder Hinsicht ein wertvolles Gut,
das man unbedingt hinterlassen muss, wenn man die Linie seiner leibli-
chen Weiterexistenz nicht abbrechen lassen will. Wer kein Kind zeugt,
setzt somit seinem Leben frithzeitig ein Ende. Deshalb ist es wiinschens-
wert, dass jeder Mensch ein oder mehrere Kinder zeugen sollte. Die
Tradition macht dabei keinerlei Unterschied zwischen Minnern und
Frauen. Der impotente Mann wird einer unfruchtbaren Frau gleichge-
setzt. Mit einer Niederkunft bannt indes jede Frau die Gefahr von

370 Ute RITZ-MULLER: Wiirde Gott sterblich sein, wiren es auch die Menschen (Akan -
Sprichwort). In: Josef Franz THIEL (Hg.): Der Tod, Ende oder Tor zum Leben? - Tod und
Jenseitsvorstellungen der Vélker. Frankfurt am Main 1993, S. 57-69, hier S. 66.

Vgl. dazu Michael PROSSER-SCHELL: Erweckungstaufe, Siuglingssterblichkeit und
Wallfahrt fiir tote Kinder in vormoderner Zeit. In: Bayerisches Jahrbuch fiir Volkskunde
2003, S. 101-138.
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beschworener Einsambkeit und sichert sich folglich Anerkennung und In-
tegration in die Familie ihres Mannes. Dieser Aspekt besitzt fiir viele
einen hohen Stellenwert, da Kinder eine Art menschliches Vermichtnis
auf Erden darstellen. Mit Nachkommenschaft hat man die Garantie, dass
man noch linger nach dem kérperlichen Tod in den Gedanken und Erin-
nerungen der Gemeinschaft weiterleben kénnte. In einem Gesang der
Mabhi heifit es:

»Der Tod gibt sich umsonst Miihe.
Der grofie Baum verliert seinen Platz nicht,
obwohl seine Blitter herabfallen.“*7?

Jeder Tod und jedes Ende bergen auch einen Neuanfang in sich. Es geht
um einen Neuanfang und ein Weiterleben, das im Gesang vor allem
durch die Zeugung der Nachkommenschaft stattfindet. Dadurch bleibt
ein Teil der eigenen Person und Identitit lebendig und kann so die Zeiten
{iberdauern, wie ein Baum, dessen Blitter zwar abfallen, doch dessen
Stamm und Wurzeln weiterleben. Ein Kind ermdglicht es somit, wihrend
der Lebzeiten und noch nach dem Tod an sozialem Ansehen zu gewin-
nen. Kinder stellen zudem sicher, im Alter eine gewisse Pflege zu
genieffen und jemanden zu haben, der sich um die eigene Beerdigung
kiimmern kann.

In der Weltanschauung der Mahi reicht der Tod allein nicht aus, um
dem Verstorbenen eventuell einen Ahnenstatus zuteilwerden zu lassen.
Offenkundig hingt der Erwerb des Ahnenstatus sowohl mit dem Verhal-
ten des Toten wihrend seiner Lebzeiten, als auch mit seinen dufleren
Todesumstinden zusammen. Ein Mensch, der im Laufe seiner Lebzeiten
etwas Ubles getan hat, kann zum Beispiel nie zum Ahn werden. Einem
Verstorbenen, der keine Nachfahren hinterlassen hat oder der verun-
gluckt ist, kann dieser Status ebenfalls nicht verlichen werden.
Geschweige denn kann ein Verstorbener, dessen Beerdigungsriten von
sozialen Normen abweichen, zum Ahn heranreifen. Hierauf macht Josef
Thiel aufmerksam, wenn er schreibt:

,Es ist auch nicht so, dass jeder Mensch ohne weiteres im Jenseits wei-

terlebt. Hexer, Selbstmorder, im Kindbett verstorbene Frauen, vom
Blitz Erschlagene, junge Leute u.a. werden nicht ins Dorf der Ahnen

372 Siehe dazu das Lied Nr. 39 dieses Liedkorpus.
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versammelt. Wenn man sich nach ihrem Weiterleben erkundigt, wird
meist gesagt, sie wiirden, wenn iiberhaupt, nur als bose Geister weiter-
leben.“373

Daraus folgt, dass nur die Toten, die im Ahnenreich weiterleben, den Ah-
nenstatus erwerben konnen. Er ermoglicht dem Toten, eine gute
Beziehung zu den Hinterbliebenen zu pflegen, fiir deren Wohlergehen
er in der Zukunft verantwortlich ist. Dieser Tote kann so in einem Neu-
geborenen reinkarnieren, bei dem man viele identische physische und
psychologische Charakterziige des betroffenen Toten sieht, die er vermut-
lich vor seinem Ableben besafl. Er wird denn der Joto dieses Kindes
genannt, also derjenige, der Gott bei der Erschaffung dieses Geschdpfes
geholfen hat. Es geht um einen individuellen Schutzengel. In der Tat
glauben die Mahi daran, dass die Seele eines Verstorbenen, der nicht vor-
her von gesellschaftlich sanktionierten Normen abwich, unsterblich ist.
Sie kann sodann in einem Siugling wiedergeboren werden. Im Denken
und Glauben der Mahi hat jeder Mensch einen Joto, der durch das Fa-
Orakel bestimmt wird. Der Genannte ist somit der Vorfahr, durch den
das Neugeborene zur Welt gekommen ist. Ihm wird jihrlich eine Ehre
erwiesen, indem man ihm Opfergaben darbringt. Die Entwicklung der
Toten zum Ahn zeigt, dass der Tod nicht einfach das Leben beendet, son-
dern eine Umwandlung des Verstorbenen ist, die durch die
Beerdigungsriten vollzogen wird. Die Mahi glauben dariiber hinaus, dass
die Ahnen eine wichtige Rolle in der Familieneinheit und -ordnung spie-
len. Sie leben in den noch nicht verstorbenen Familienmitgliedern fort.

6.5 Zusammenfassung

Im Denken und Glauben der Mahi stellt das Leben im weiteren Sinne
einen Makrokosmos dar, der als Gbé bezeichnet wird. Er wird ebenfalls
Weké — die Welt bzw. das Universum im konkreten Sinne genannt. Im
Gbé leben die Menschen — Gbeto, die Tiere, die Pflanzen sowie andere
Lebewesen — Nudédgbe und die Geister — Nugoysswinme zusammen, deren
Handlungen und Uberleben vom Willen einer hoheren Macht abhingen.

373 THIEL: Das ewige Leben — Die Sehnsucht des Menschen: Todesfurcht und Religion (wie
Anm. 352), S. 15.
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Es handelt sich um den Schopfergott, der Mahu, Gbédoto, Ségbo, Ayi-
hunhongbé, Sekétegbe etc. genannt wird. Seine Bezeichnung ist somit
juflerst vielfiltig.

Als kleiner Bestandteil dieses Gebildes stellt jeder Mensch einen Mik-
rokosmos dar, der notwendigerweise bestimmte gliickliche und
unerfreuliche Geschehnisse hinnehmen muss. Sie sind folglich fiir das
Leben jedes Menschen bestimmend und liegen in dem Willen individu-
eller Michte begriindet. Jeder Mikrokosmos ist einer individuellen Macht
unterstellt, die als S¢ bezeichnet wird. Sie wird in der ethnographischen
Literatur mit dem Schicksal, der Seele oder lediglich einem Schutzengel
gleichgesetzt. Jedoch messen die Mahi ihr viel Bedeutung bei. Sie stellt
hierzulande einen ,individuellen Gott“, also einen Schutzgott dar, der fiir
alle Geschehnisse verantwortlich gemacht wird. Oft wird gesagt: ,S¢ ton
yi djo we“, was so viel bedeutet: ,Sein Schutzgott sei bestochen worden®.
Denn in der Weltanschauung der Mahi geschieht einem Menschen das,
was dieser individuelle Schutzgott fiir ihn vorgesehen hat. Das Gliick, das
Wohlergehen sowie das Ungliick der Menschen sind somit von diesem
Schutzgott abhidngig. Derjenige, der mit einem ,guten Schutzgott” — Sé
begliickt wird, fithrt durchaus ein gliickliches Leben. Andernfalls erfihrt
man lebenslang nur traurige Ereignisse, die im Endeffekt mit dem Tod
enden.

Die Todesfille sind auflerdem fiir die ,Reise“ ins Ahnenreich sowie
fur den Erwerb des Ahnenstatus mafigebend. So kénnen jene Menschen,
deren Tod viele Ritsel aufwirft, nicht ins Ahnenreich gelangen und wer-
den deswegen nur als bose Geister weiterleben. Sie verursachen meistens
die todlichen Verkehrsunfille, um sich zu richen. All dies wird zu einem
erzieherischen Zweck durch die Gesinge vermittelt.
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7 Schlussbetrachtung und Ausblick

Die Gesinge sind nicht nur Worte in Form eines Liedes, die der Unter-
haltung dienen, sondern beinhalten auch wissenswerte Lehren. Das
Desinteresse an populdren Liedern liegt somit in der Unkenntnis der
durch die Gesinge vermittelten Botschaften oder in ihrer Verarbeitung,
denn das Einzigartige der traditionellen afrikanischen Musik liegt weder
in ihrer Form noch in ihrer Qualitit, sondern eher an den Botschaften,
die tibermittelt werden. Dies hat die vorliegende Studie aufgezeigt.

Die Gesinge stehen im Mittelpunkt aller musikalischen Anlisse bei
den Mabhi. Sie dienen als Medium zur Ubermittlung einer Vielzahl an
Gedanken und Gefuhlen, die entweder dem eigenen Geist oder dem ei-
nes anderen entsprungen sind. Im Gegensatz zu abendlindischen
Liedtexten, die sich nach straffen Notenvorgaben richten miissen und
zwangsliufig verschriftlicht sind, richtet sich die Beschaffenheit der Mu-
sik, die Verarbeitung sowie die Weitergabe der Liedformen bei den
schriftlosen Volkern nach schwer nachvollziehbaren, auf Miindlichkeit
basierenden Regeln. Da die Liedtexte nicht in schriftlicher Form vorlie-
gen, unterliegen sie der individuellen Gedichtnisleistung. Dariiber
hinaus geht es um prosaisch gegliederte Liedstiicke, deren Struktur aber
von der Struktur eines Gespriches abweicht. Thre Ausdrucksformen sind
rein miindlich — das bedeutet, sie sind auditiv, gesellschaftsbestimmend
und 6ffentlich.

Musikalische Auffithrungen werden hiufig von traditionellen, archa-
isch wirkenden Musikinstrumenten begleitet. So koénnte man
beispielsweise instrumental auf vielerlei Trommeln unterschiedlicher
Grofle rekurrieren, deren Klang mit Glocken und Hindeklatschen beglei-
tet wird. Handelt es sich jedoch um keine professionelle
Musikauffithrung, dann kénnen auch simtliche andere klangvollen Ge-
genstinde als Instrumentenersatz dienen. Beispielsweise eine leere
Flasche oder ein emaillierter Teller. Diese Gegenstinde werden meist mit
der hohlen Hand oder mit Holzstibchen angeschlagen. Desgleichen
kann man die hohle Hand gegen die Brust oder die Innenseite des Schen-
kels schlagen, um den erwiinschten Klang zu erzeugen. Einige wenige
Anlisse kommen jedoch ohne die Begleitung von Instrumenten aus, wie
beispielsweise hauswirtschaftliche Titigkeiten oder Feldarbeiten. Dar-
uiber hinaus singt man beim Laufen, beim Arbeiten sowie zum Tanzen.
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Die Gesinge nehmen in der Oraltradition einen groflen Platz ein. Sie
werden als das Auffangbecken miuindlich iiberlieferten Kulturgutes be-
trachtet, in dem simtliche miindliche Gattungen zum Ausdruck gebracht
werden. Sie stellen das Medium dar, um Tradition erfahrbar zu machen.
Das Liedgut der Mahi beinhaltet sowohl miindlich tiberlieferte Erkennt-
nisse als auch soziale, kulturelle und religiose Werte, in denen sich ihre
soziokulturellen und historischen Realititen entfalten. Es dient nicht als
eine Art Verfestigung der miindlichen Uberlieferung, sondern gewihrt
auch einen FEinblick in die Weltsicht, die Lebensweise sowie die Glau-
bensvorstellung der betroffenen Ethnie. AuRRerdem trigt es dazu bei, das
Gleichgewicht der Mahi-Gesellschaft aufrechtzuerhalten. So werden von
der Geburt bis zum Tod simtliche Begebenheiten im Alltag der Gemein-
schaft durch die Gesinge begleitet. Die behandelten Themen bringen
sowohl die zwischenmenschlichen Beziehungen als auch das Verhiltnis
der Menschen zu ihrem sozialen und religiosen Umfeld zum Ausdruck.
Sie dienen dazu, die Menschen zu unterhalten, sie zum Nachdenken an-
zuregen und ihnen so eine Lehre zu erteilen.

In jeder Hinsicht stellen die Gesidnge eine der gemeinschaftsbilden-
den Kulturformen dar, deren Beibehaltung und Weitergabe in manchen
afrikanischen Gesellschaften den ,Griots“ zugewiesen sind. Sie fungie-
ren in diesem sozialen Gefiige als Bote, Kiinstler des Wortes und vor
allem Vermittler zwischen den Menschen und ihrer Kultur, ihrer Tradi-
tion, ihrer Identitit sowie ihrem individuellen Schicksal. In anderen
Gesellschaften, in denen diese Praktik unbekannt ist, sind noch heute die
traditionellen Berufsmusiker sowie Menschen, die von Natur aus mit ei-
ner guten Singstimme gesegnet sind, dafiir zustindig zu singen. Lingst
tibernehmen sie diese Schliisselrolle fiir das Weiterleben der Tradition
und insbesondere fiir die soziale und moralische Erziehung der Angeho-
rigen dieses Kulturkreises. Sie erhalten damit die Moglichkeit, auf die
Vergangenheit zuriickzublicken, die Gegenwart auszukosten und die Zu-
kunft zu gestalten.

Angesichts der Entwicklung der neuen Technologien ist es zuneh-
mend evident, dass die traditionelle Musik bzw. die populiren Lieder an
Einfluss verlieren, den sie frither auf die Gesellschaft ausiibten. So ent-
steht allmihlich eine Kluft zwischen der traditionellen und modernen
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Gesellschaft. Viele Aspekte der traditionellen afrikanischen Musik wer-
den fiir iiberholt und mit der Moderne nicht kompatibel gehalten.
Jugendliche schimen sich bereits, diese Musik zu héren oder zu ihr zu
tanzen. Den lehrreichen, anregenden und friedenstiftenden Liedern wer-
den neue Lieder entgegengesetzt, die nur ein leichtes Leben mit
Vermégen und Vergniigen anpreisen. Sie enthalten weder eine Moral
noch dienen sie in irgendeiner Form der Erziehung der jungen Genera-
tion. Sie fordern keinen gesellschaftlichen Wandel. Folglich weichen sie
unwiderruflich von diesem kollektiven Bewusstsein ab, das fiir die tradi-
tionellen Liedstiicke charakteristisch ist.

Trotz dieses immer grofer werdenden Kulturverlusts werden heut-
zutage noch die Gesinge als Medium zur Sensibilisierung der
Bevolkerung verwendet. Zu verschiedenen Mobilisierungskampagnen
werden so beispielsweise die gebuirtigen und bekannten Musiker assozi-
iert, damit sie Maflnahmen beispielsweise zur Bekimpfung einer
Epidemie oder andere Informationen zur Bewusstwerdung ihrem Um-
feld weitergeben konnen. Dies zeigt, dass man immer noch die
bestimmende Schliisselfunktion der populiren Lieder anerkennt. Die Ge-
singe sind ein Medium zur Ubermittlung der Botschaften und der Werte
in der Hoffnung, dass sie zur sozialen, kulturellen, 6konomischen und
politischen Verinderung beitragen kénnen. Deshalb darf man, selbst
wenn man sich seiner Zeit anpassen will, diesen Aspekt nicht aus den
Augen verlieren. Obwohl sie zum Tanzen verleiten, dienen die Gesinge
vor allem als ein Medium zur Aufforderung zum Bewusstwerden der ei-
genen sozialen, kulturellen und religiosen Werte. Daher obliegt jedem
Nachwuchswissenschaftler die Aufgabe, sich mit dem miindlichen Wis-
sen, nimlich mit dem Gesungenen seiner Kultur zu beschiftigen, damit
er dazu beitragen kann, die lehrreichen alten Liedstiicke vor dem Einfluss
der modernen Lieder zu retten.
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8  Anhang
8.1  Verzeichnis der Gewihrsleute

AGBOGNISSOU, Calixte alias Zokpon (31), Gymnasiallehrer und Musiker,
Agori Plateau (Lkrs. Abomey-Calavi).

AGONDJI-TossouU, E. Victorin (45), Erzieher im Justizministerium,
Abomey-Calavi (Lkrs. Ab-Calavi).

AHOMIAN, Gladys (36), LKW-fahrer, Adougou (Lkrs. Ouesse-Wogoudo).

AIFA, Tognon Aledo alias Aledo (82), am 07.11.2014 verstorben, Schnei-
der u. Berufsmusiker, Aklamkpa (Lkrs. Glazoué).

ATHOUN, Pierre Dossou alias Gbémanwonmedé (79), Berufsmusiker u.
Heilpraktiker, Houin-Agonli (Lkrs. Zangnanado).

ATTAKPA, Laurent alias Dah Toyimi Attakpa (45), Freiberufler, Vedji (Lkrs
Dassa-Zoume).

ATTAKPA, Houédéme (67), Landwirtin, Vedji (Lkrs. Dassa-Zoume).

AWANOU, Isidore (38), Buchhalter, Aganmandin (Lkrs. Abomey-Calavi).

AZONDEKON, V. Randolph-Désiré (68), am 16.01.2014 verstorben, Finanz-
beamter, Agori Plateau (Lkrs. Ab-Cal).

AZONDEKON, Martien T. alias Dah Azondékon (63), Fa-Orakelpriester u.
Heilpraktiker, Agori II (Lkrs. Abomey-Calavi).

BAKPE, Charles (62), Landwirt, Assanté (Landkreis Glazoué).

BAKPE, Jean (65), Landwirt, Assanté (Landkreis Glazoué).

BALADJA, Brigitte (59), Hindlerin, Akassato (Landkreis Abomey-Calavi).

DANHOUEGNON, Marcellin alias Dah Doudji (69), Priester des Fa-Orakels,
Glo-lowoussa (Lkrs. Ab-Cal).

DAZOGBO, Agossa (68), Landwirtschaftstechniker i. R., Djadjo (Landkreis
Abomey-Calavi).

EZIN, Houngninou alias Ezin Gangnon (88), Berufsmusiker u. Landwirt,
Mondji-Codji (Lkrs. Salavou).

FonNouvi, Dékouhoué (48), Verkduferin von Nahrungsmitteln, Kpataba
(Lkrs. Savalou).

FoNNouvi, Houéhanou alias Ablizi (90), Landwirt u. Trommler, Mondji-
Codji (Lkrs. Savalou).

GNANCADJA, Bernard (75), Landwirt, Djigbé in Togon (Landkreis Dassa-
Zoume).
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GNANCADJA, Magloire (40), Landwirt und Musiker, Djighé in Togon
(Landkreis Dassa-Zoume).

GNANCADJA, Sidonie (38), Landwirtin, in Togon (Lkrs Dassa-Zoume).

GOUAGBE, Houédanou (54), Verkiuferin in Assanté (Landkreis Glazoué).

HOUNDONOUGBO, Calixte (73), Landwirtschaftstechniker i. R., Alédjo
(Lkrs. Abomey-Calavi).

HoUEsSoU, Eugene (47), Tierziichter und Schneider, Ayitchédji (Land-
kreis Abomey-Calavi).

KANFONHOUE, V. Serge alias Alossi (35), Grundschullehrer u. Berufsmu-
siker, Glazoué (Lkrs. Glazoué).

KPATINDE, Philomene (34), Landwirtin, Savalou Codji (Lkrs Savalou).

KPOTA, Yves (55), Automechaniker u. Leiter einer Gesangsgruppe, Agori
(Lkrs. Abomey-Calavi).

LANTAYI, Nathalie (20), Studentin im Fach Geschichte und Archiologie
an der UAC, Savalou Codji.

LETCHEDE, Marcelline (48), Landwirtin, Assanté (Landkreis Glazoué).

MINDE, A. Sétchéou (30), Gymnasiallehrer, Ayitchédji (Lkrs. Ab-Calavi).

SossA, Mignongan alias Houékin (72), Landwirtin u. Musikerin,
Aklamkpa (Landkreis Glazoué).

TOKPONHO, Cocou Bernard (50), Berufsmusiker und Landwirt, Aklamkpa
(Landkreis Glazoué).

VIDEGNON, Richard alias Wesén (52), Berufsmusiker u. Fa-Priester
Aklamkpa (Lkrs. Glazoué).
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