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Abstract: In Ozeanien, der pazifischen Inselwelt der Siidsee, entsteht in der Auseinandersetzung
mit der Kolonialzeit eine Literatur in englischer Sprache.

Fir eine neue Generation von Schriftstellern — Erzahlern und Poeten - stellt sich zu Beginn der
politischen Unabhangigkeit in der Mitte des 20. Jahrhunderts die Frage nach der eigenen Identitat und
der Zukunft ihrer Kultur.

Nach ihrer Promotion ("Haku Mele - der Poet in Polynesien. Ein sozialanthropologischer Beitrag zu Rolle
des Kiinstlers". 1971) machte die Autorin auf mehreren Studien- und Forschungsreisen in Ozeanien
kurz nach der Unabhangigkeit der Inseln als Ethnologin die Erfahrung, dass gangige Vorstellungen
Uber Kunst und Literatur in Frage gestellt werden mussten. Die Begegnung der Autorin mit den
inzwischen namhaften Schriftstellern und Schriftstellerinnen bedeutete fur sie, dass Gesprache nicht
mit vorformulierten Interviews gefiihrt werden konnten; sie fanden im eher kollegialen Rahmen statt,
mit wechselseitiger Befragung, in dialogischer Exploration. Es geht den modernen Poeten um die
gleichberechtigte Teilhabe und Sicht auf die Welt: um "Our Sea of Islands” (Epeli Hau'ofa) und "Our own
visions of Oceania and Earth" (Albert Wendt).

Keywords: Literatur Ozeaniens, Begegnung mit einer neuen Generation von Poeten, ldentitdt im
Wandel, Aufbruch in die Unabhangigkeit, "Our Sea of Islands” (Epeli Hau'ofa)
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Vorwort

Gern nehme ich die Einladung an, ein Vorwort zu diesem Buch zu schreiben, in dem die
Autorin im ersten Teil mehrere zwischen 1978 und 1988 in wissenschaftlichen Zeitschriften
erschienene wichtige Publikationen im Nachdruck vorlegt und (im zweiten Teil) mit bisher

noch nicht veroffentlichten Ergebnissen ihrer ozeanistischen Forschungen sinnvoll verbindet.

Renate von Gizycki hat nach ihrer Promotion ("Haku Mele - Der Poet in Polynesien. Ein
sozialanthropologischer Beitrag zur Rolle des Kiinstlers" [1971]) als Ethnologin und Publi-
zistin auf mehreren Studien- und Forschungsreisen Ozeanien, besonders Polynesien,
kennenlernen kénnen und hat dabei in ihrer offenen, auf die Menschen zugehenden Art
schnell zu freundschaftlichen Begegnungen mit ozeanischen Schriftstellern und Poeten
gefunden. Sie machte uns mit neuen Literaturzeitschriften ("Mana-Review", "Faikava") und
durch einfithlsame Ubersetzungen - Renate von Gizycki ist selbst eine begabte Poetin - mit
der modernen Dichtung besonders in Tonga und Samoa vertraut. Die deutsche ethnologische
Forschung im polynesischen Raum hat durch die Pionierarbeit Renate von Gizyckis nicht nur
eine wertvolle gegenwartsbezogene Erginzung, sondern geradezu eine neue Dimension

erhalten.

Renate von Gizyckis Buch "Nachbarn der Stidsee" (1986) ist (ebenso wie die "Begegnung mit
Vietnam", [1987]) der Reisebericht einer Ethnologin und Publizistin, die mit wachen Augen
und mit Sympathie fiir die Menschen deren Land kennenlernt. Sie sagte mir einmal, dafl es
fiir sie kein ethnologisches Arbeiten ohne Bezug zur Lage der Menschen in der "Dritten Welt"
geben konne. Das gilt auch fiir ihr Hauptarbeitsgebiet Ozeanien. Renate von Gizycki geht
stets engagiert auf die existenziellen Probleme der Menschen ein, gut dokumentierend,
gleich, ob sie fiir die Wissenschaft oder fiir die Offentlichkeit schreibt. Dieses Verstehen einer
Situation (des Wandels, des Neuen, des Bedriickenden) und deren (fiir den Leser) verstehbare
Dokumentation erginzt sie durch die in Ubersetzung gebotene Auffassung von Menschen
aus diesem Kulturgebiet selbst, auch von Schriftstellern und Poeten. Selten wird die ethno-
logische Problematik des Verstehens aus der Sicht des Fremden ("von aufien") und aus der
Sicht der Betroffenen, Beteiligten, Einheimischen ('von innen") so klar erkannt wie von
Renate von Gizycki. Die wiederholt bewiesene Bereitschaft zur Zusammenarbeit mit ihr sei-
tens ihrer polynesischen Gespriachspartner zeigt, daBl ihre Arbeitsweise akzeptiert und

geschétzt wird.



Renate von Gizycki wird in der Einleitung die Auswahl der Arbeiten, die im ersten Teil des
Buches vorgelegt werden, begriinden und wird die Situation der in offener oder strukturier-
ter Form gefiihrten Gesprache, tiber die sie im zweiten Teil berichtet, darlegen. Dieses Buch
wird tiber den Kreis der Ozeanisten hinaus Beachtung finden. Es bleibt, der Autorin fiir ihre

Initiative, die zur Planung dieses Buches fiihrte, zu danken.

Erhard Schlesier

Institut fiir Ethnologie an der Universitat Gottingen
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funks meine ersten Reisen in den Pazifik mit Berichten tiber neue Entwicklungen in der
Region finanzieren konnte, ohne auf meine ethnologischen Erkundungen verzichten zu
miissen. 1983 unterstiitzte dann auch die Deutsche Forschungsgemeinschaft meine Aufent-
halte im Stidpazifik und in Hawai'i mit einem Reisestipendium. John Charlot war mir tiber
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Zur Einleitung

Identitit im Wandel

Anmerkungen zur aktuellen Diskussion iiber Identitit und Kultur

Kulturelle Identitidt wird in jiingster Zeit im Zusammenhang mit einer fiir viele Zeitgenossen
hierzulande unerwartet aufgeflammten Fremdenfeindlichkeit kontrovers und engagiert
diskutiert. Kultur ist dabei zu einem Kampfbegriff geworden!, der fiir oder gegen eine multi-
kulturelle Gesellschaft, fiir oder gegen die Integration von Auslandern, Fliichtlingen, Zuwan-
derern beschworen wird oder das Zusammenwachsen der beiden deutschen Gesellschaften
in Ost und West bewirken soll; er hat giangige politische Fronten und intellektuelle Lager
durcheinandergebracht.

Wenn wir zum Beispiel "mit dem ethnozentrischen Menschheitsbild brechen, das Europa
zum Urprung aller Entdeckungen und aller Fortschritte macht", und "die Pluralitit der

Kulturen"?

als kiinftige Grundlage aller menschlichen Werte postulieren, aber Wissenschaft
und humanistische Toleranz als alle Menschen verbindende Werte von dieser Forderung
ausschlieffen bzw. relativieren, wie verhalten wir uns dann gegentiber ethnischen und natio-
nalen Konflikten, die iiberall in der Welt am Ende der Kolonialzeit und nach dem Zusam-
menbruch der sozialistischen Staatengemeinschaft barbarisch ausgebrochen sind?

Und wie gehen wir als Ethnologen heute mit dem vielgestaltig wiedererwachten Herderschen
"Volksgeist" um? Hat er nicht das Uberleben kleiner Vélker und Stémme (Indianer, Maori)
gegen die universalen Krifte der modernen Industriekulturen bis zu einem gewissen Grade
abgesichert? Umgekehrt, verdanken wir nicht gerade diesem "Volksgeistdenken" die gegen-
wirtigen morderischen Kampfe im ehemaligen Jugoslawien?

Vielleicht f&llt es uns angesichts solcher Probleme und Ereignisse vor der eigenen Hausttir
heute aber auch leichter, den Kulturschock und die Krisen zu verstehen, die seit dem zweiten
Weltkrieg die stidpazifischen Inseln (Ozeanien) erschiittert haben, und die auch nach dem
Ende der Kolonialzeit in den siebziger Jahren im gesellschaftlichen und kulturellen Leben
weiterwirken. Der Euphorie des Aufbruchs in die Unabhéngigkeit folgten schon bald

Erntichterung und Enttduschung. Diese widerspriichlichen Erfahrungen finden unter

Siehe dazu zum Beispiel Alain Finkielkraut: Die Niederlage des Denkens. Hamburg,.
1990, insbes. Seite 82 f.

Zur zeitgenossischen Diskussion tiber die "politische Kraft der Kultur" (Weizsicker),
Volk und Nation siehe auch das Themenheft: Ein Volk, ein Staat? Ursachen
ethnischer Konflikte. In: Der Uberblick 3/93.

Finkielkraut 1990: 106 zum Programm des College de France fiir einen Unterricht der
Zukunft.



anderem Ausdruck in der neuen Literatur und Kunst der Region, in den Texten und Aufle-
rungen ihrer Poeten, Kiinstler und Intellektuellen; es sind fiir sie Mittel der Selbsterforschung
und Weltorientierung,.

Die Jahre kurz vor und nach der Unabhingigkeit einiger Inselstaaten sind der historische Ort
der in diesem Buch dokumentierten Gesprache und literarischen Texte - etwa in den Jahren
1977/78 bis 1983 in Tonga, West-Samoa und Fidschi vor allem; 1975 und 1990 wird Hawaii
zum Ort wichtiger Begegnungen mit Angehdorigen der polynesischen Kultur.

Kulturelle Identitit und Nationalismus

In Hawaii und Neuseeland, auch in Neukaledonien, wollen sich die zu Minderheiten im
eigenen Land gewordenen Ureinwohner nicht linger widerstandslos in die sie umgebende
Mehrheitsgesellschaft der Haole/Pakeha oder weifsen Siedler integrieren lassen und sie beru-
fen sich in ihrem Kampf auf ihre historischen Erstgeburtsrechte. In Fidschi wird die Besorg-
nis, die dynamische Entwicklung des indischen Teils der Bevolkerung kénne zu dhnlicher
Entmiindigung fithren, von der Taukei-Bewegung im Namen der Tradition immer stéirker
politisiert. Seit dem Putsch der Nationalisten 1987 sind diese ethnischen Konflikte weltweit
publik geworden; im Siidpazifik hat er einen tiefen Schock hinterlassen. Viele pazifische
Intellektuelle, Kuinstler und Schriftsteller, vor allem im Umkreis der regionalen Universitat
des Stidpazifik in Suva, Fidschi, reagierten auf dieses Ereignis dhnlich wie der Poet und
Anthropologe aus Tonga, Epeli Hau'ofa, "sad, angry, confused". (Matangi Tonga, Me-Sune
1987.)

Ihre Diskussionen tiber cultural identity - so wie ich sie in vielen Gesprachen kennenlernen
konnte - bezogen sich weder auf von oben verordnete Konzepte des nation-building, noch auf
die Legitimierung von Machtanspriichen ihrer politischen Eliten, sondern auf ihr Selbst-
verstandnis.

Einige der kontrovers und differenziert diskutierten Aspekte des Problems werden in diesem
Buch am Beispiel von literarischen und wissenschaftlichen Texten der Schriftsteller, ihren
offentlichen AuBlerungen und in Ausziigen aus Gesprichen, die ich in den Jahren zwischen
1977/78 und 1990 mit ihnen fithren konnte, dargestellt und wiedergegeben.

Die Auseinandersetzung mit Ideologien und Parolen, wie sie kurz vor und nach der poli-
tischen Unabhingikeit einiger Inselstaaten vor allem mit der "pazifischen Lebensweise", dem
Pacific Way verbunden waren, ist dafiir ein Beispiel und zeigt dartiber hinaus, wie schwierig
es ist, das Selbstverstindnis und die Weltsicht von Menschen anderer Kulturzugehorigkeit
unsererseits angemessen einzuschitzen.

Viele wohlmeinende Européder im Pazifik, auch Sozialwissenschaftler wie Ronald Crocombe,

haben allzu rasch und unkritisch die Vorstellung von einer nachkolonialen pazifischen



Identitdt aufgenommen. Sie wollten die Unabhangikkeit der pazifischen Vélker ernstnehmen,
nicht eurozentrisch tiber neue kulturelle Entwicklungen urteilen.

Schon bei meinen ersten Gesprachen mufite ich jedoch erkennen, dafs fiir die Schriftsteller im
Umkreis der Zeitschrift "Mana" dieses Konzept einer eigenen pazifischen Lebensweise nicht
einmal als eine Art Hilfskonstruktion der Identitatsfindung (dhnlich der Négritude in Afrika)
verstanden wurde, sondern als eine Ideologie der neuen Eliten, bzw. des Paternalismus der
ratu und matai. "Caring and sharing" bedeute im Grunde die Anerkennung gegebener Auto-
ritdten, die sich gern im traditionelllen Dekor, wie zum Beispiel in der Kleidung oder der

Kawa-Zeremonie, ausdriicke, demokratische Verhaltensweisen im Miteinander ausschlief3e.

Tradition, Authentizitit, preserving culture

Seit er vor mehr als zwanzig Jahren zu schreiben begann, hat sich der samoanische Schrift-
steller Albert Wendt mit reifizierenden Konzepten wie tradition, authenticity, culture ausein-
andergesetzt, die ihm anlédf8lich der Interpretation von Kulturen im Pazifik und in Samoa
durch Experten aller Fachrichtungen (die der UNESCO eingeschlossen) begegnet sind.

Seine literarischen und essayistischen Arbeiten lassen eine profunde Erfahrung im Umgang
mit solchen Deutungen erkennen und ein Bewufitsein der Gefahren, sie fiir das Selbstver-
standnis der Pacific Islander unbefragt zu tibernehmen; als samoanischer Historiker hat er
sich zum Beispiel auch mit einem eigenen kritischen Beitrag an der Kontroverse um Margaret
Meads Feldforschungen und Samoa-Bild beteiligt. (Nach Gesprdchen mit dem Autor in
Fidschi 1983, habe ich in "Margaret Meads Samoa" in der Zeitschrift "Anthropos" [1984]
dariiber berichtet.)

In Ubereinstimmung mit anderen pazifischen Schriftstellern (Pio Manoa, Subramani, Konai
Helu Thaman u. a.) war Albert Wendt frith bewufit, wie sehr die Propagierung des Pacific
Way als eine Ideologie geeignet war, neue Machteliten zu etablieren. Nation-building war in
diesem Zusammenhang fiir ihn ein ebenso fragwiirdiges Konzept wie preserving culture
oder national identity.

Tradition, Authentizitit, die Bewahrung der Kultur sind fiir den samoanischen Autor
zundchst nichts als grofse Worte, die man kritisch befragen mufs. In einem programmatischen
Aufsatz "Towards a New Oceania" (in der neugegriindeten Zeitschrift "Mana" [1976]) richtet
er daher auch seine Kritik nicht nur gegen den fortdauernden europaischen/amerikanischen
Einflu3, sondern ebenso an die Adresse seiner Landsleute, an brown Palangis/Pakehas. Er

pladiert nicht fuir eine Riickkehr in ein imaginéres Goldenes Zeitalter: "Our quest should not



be for a revival of our past cultures but for the creation of new cultures which are free of the
taint of colonialism and based firmly on our own pasts. The quest should be for a new

Oceania."?

Meine Gespréache mit pazifischen Schriftstellern konzentrieren sich in der ersten Phase der
politischen Unabhingigkeit auf die Frage nach der Rolle der Kunst und Literatur in dieser
Situation. Identitdt und Kulturwandel werden in diesem Buch als Themen der Gesprache
hervorgehoben, obwohl sie in keinem Fall in vorformulierten Fragen einziger Gegenstand der
Gesprédche waren. Aus diesem Grunde sollen auch die Antworten der Poeten/Schriftsteller
nicht zusammenfassend katalogisiert und kategorisiert werden, sondern in ihrer nicht selten
auch widerspriichlichen Konkretion, aus der Situation heraus, zu Wort kommen. Es sind
Zeitzeugnisse - was bedeutet, daf8 die hier wiedergegebenen Aussagen mitten aus einem
lebendigen Prozefs individueller und historischer Entwicklung herausgegriffen sind; sie sagen
nicht unbedingt etwas aus tiber die Meinung und Haltung der damals befragten Autoren in

der heutigen Situation.

Zur Begegnung mit der neuen Literatur Ozeaniens

Uber meine Begegnung mit den zeitgendssischen Schriftstellern und ihren Werken habe ich -
vor dem Hintergrund meiner Untersuchung der traditionellen Rolle des polynesischen
Poeten haku mele - in zahlreichen Publikationen fiir verschiedene Medien kontinuierlich
berichtet.* Die Begriindung der Auswahl exemplarischer Berichte und Essays zu diesem
Thema geschieht aus heutiger Sicht mit dem Ziel, die Entwicklungsschritte der Erkundung
und Vermittlung dieser neuen Literatur in Umrissen nachzuzeichnen.

"Faikava - Poeten in Polynesien heute" erschien nach Riickkehr von meiner ersten Erkun-
dungsreise in den Stidpazifik 1978 als Bericht im Baessler Archiv; der Leiter der Siidsee-
abteilung des Berliner Volkerkunde Museums, Gerd Koch, hatte mich nach einem Gesprich
iiber diesen Aufenthalt darum gebeten.

"Haku Mele - The Role of the Poet in Polynesian Society", urspriinglich als ein

Vortrags-Manuskript fiir das International Symposium on Arts, Artisans, and Society in

3 In:Manal /1,1976: 49-60; eine selbstkritische Betrachtung ist fiir Albert Wendt
gewissermafien die Grundlage fiir die Suche nach neuen, eigenen Wegen.
Die Bezeichnungen "brown Palangis"/"brown Pakehas" beziehen sich auf
polynesische Bezeichnungen fiir den Fremden/Europder/Weifien: Palangi/Papalagi
in Samoa und Tonga; Pakeha bei den Maori. In Hawaii wird der européische/weifie
Fremde Haole genannt.
Palangi/Papalagi wird in Polynesien haufig mit "sky-piercer" tibersetzt.

Siehe dazu die Liste meiner Veroffentlichungen seit 1971.



Leicester (1975) verfafit, wurde nach einem Gesprach mit dem Herausgeber der Zeitschrift
"Mana", Subramani, auf dessen Wunsch als Beitrag fiir diese soeben neugegriindete
Zeitschrift 1978 veroffentlicht.

"Kulturelle Initiativen zwischen Samoa und Papua-Neuguinea" wurde fiir die Zeitschrift fiir
okumenische Begegnung und internationale Zusammenarbeit "Der Uberblick" 1980 geschrie-
ben und richtete sich an eine entwicklungspolitisch interessierte Offentlichkeit.

Mit dem "Essay Abschied vom Papalagi - Begegnung mit Schriftstellern der Stidsee" wurde
eine Auswahl zeitgenossischer Lyrik und Prosa in der unter anderem von Heinrich Boll und
Giinter Grass herausgegebenen Berliner Zeitschrift "L'80" vorgestellt, die sich an ein vorwie-
gend politisch und literarisch interessiertes Publikum wendet. (Mit Zustimmung der Autoren
wurden dafiir einige Texte zum ersten Mal in deutsche Sprache iibersetzt.)> Die folgenden, in
der Zeitschrift "Anthropos" abgedruckten Beitrdge beziehen sich als Berichte und Kommen-
tare auf meinen 1983 von der Deutschen Forschungsgemeinschaft mit einem Reisestipendium
geforderten Forschungsaufenthalt im Stidpazifik, insbesondere an der University of the South
Pacific (USP) in Fidschi. Uber die Entstehung und Entwicklung einer modernen Literatur in
Ozeanien zu Beginn der 70er Jahre und tiber meine Begegnungen mit den zeitgendssischen
Schriftstellern im Umkreis der Zeitschrift "Mana" habe ich in zwei Aufsédtzen 1986 und 1988
berichtet.

In "Our Own Visions of Oceania and Earth" wird der Aufbruch einer neuen Generation von
Poeten im Prozef3 der Entkolonialisierung und ihre Auseinandersetzung mit den Wurzeln der
eigenen Kreativitdit zum Thema; die Suche nach dem eigenen Weg stand als Frage nach der
cultural identity in allen Gespréachen mit ihnen im Mittelpunkt.

Nach der Euphorie des Aufbruchs kommt es in den 80er Jahren zu einer Phase der Konsoli-
dierung der kulturellen Erneuerungsbewegungen und zu einer Institutionalisierung in den
Bildungseinrichtungen (Universitdt und Schule), in weiteren Zeitschriften (auch in den jewei-
ligen Muttersprachen) und der South Pacific Creative Arts Society mit ihren Publikations-
reihen. Dartiber habe ich in dem Aufsatz "The Canoe is afloat ..." berichtet.

Zu Beginn der 90er Jahre hat sich die Diskussionslandschaft noch einmal, vor allem durch die
wachsenden ethnischen und nationalen Konflikte in der Region, dramatisch verdandert. Als
Antwort auf die vielerorts als Stre8 der Uberforderung erlebte Modernisierung einerseits und
als Weiterfithrung der Auseinandersetzung mit der Identitidtsproblematik andererseits,
gewinnt die Frage nach den roots, den traditionellen Wurzeln der Existenz fiir viele

Menschen im Pazifik verscharft an Bedeutung.

Literarische Entdeckungsreise

Alle in diesem Buch abgedruckten Texte der Autoren wurden von mir aus dem
englischen Original iibersetzt, einige der Ubersetzungsprobleme mit ihnen
besprochen, zum Beispiel mit Albert Wendt die Vorstellung einer "impartial lava".
Dem Aufsatz in der Zeitschrift "L'80" war 1982 ein 60-Minuten-Feature tiber die neue
Literatur der Siidsee vorausgegangen. (Hessischer Rundfunk, Abendstudio.)



Obwohl ich nicht unvorbereitet auf diese Forschungreise gegangen war, mufite ich doch
erfahren, wie wenig man selbst als Ethnologe mit Interesse an zeitgendssischen Problemen
von den Fragen und Vorstellungen wufste, die die Koépfe und Herzen der Menschen in
Fidschi, Tonga und Samoa bewegten. Aufler eher allgemeinen Kenntnissen zur politischen
Lage, zur wirtschaftlichen und sozialen Situation im Kontext der Entkolonialisierung, die fast
immer und ausschliefilich von westlichen Beobachtern und Wissenschaftlern stammten, weif3
man dariiber hierzulande wenig; solche Informationen fielen demzufolge auch oft recht euro-
zentrisch aus, auch da, wo sie wohlmeinend fortschrittlich gedacht waren, wie sich mehr und
mebhr fiir mich herausstellte. Ganze Bereiche, wie Kunst und Literatur fehlten véllig.

In der kleinen Stadtbibliothek von Suva, dann auf dem Campus der University of the South
Pacific (USP) konnte ich also bereits in den ersten Tagen meines Aufenthalts in Fidschi eine
neue Welt entdecken: Die Publikationen der South Pacific Creative Arts Society, Gedicht-
biande und vor allem die Zeitschrift "Mana-Review" (A South Pacific Journal of Language and
Literature), die gerade ein Jahr zuvor erschienen war.

Meine erste Reise in den Stidpazifik 1977/78 wurde von nun an zu einer Entdeckungsreise
anderer Art: Ich begann aufzubrechen in ein unbekanntes Ozeanien, in eine aufregende
geistige Landschaft, in der ich mich in vielem v&llig neu orientieren muf3te.

In dieser ersten Begegnung mit der modernen Literatur der Siidsee erfuhr ich auch eine
Infragestellung mancher meiner ethnologischen Kenntnisse und Perspektiven: Wiirde ich
iiber einen zeitgentssischen Poeten aus Tonga so schreiben kénnen wie iiber die traditio-
nellen Barden Mamaeaepoto und Falepapalangi? Und was wire meine Rolle in einem
solchen Forschungsvorhaben? Immerhin hatte ich doch Jahre meines Studiums damit zuge-
bracht, theoretische und methodische Ansitze zum Verstindnis der Rolle des Kiinstlers in
der polynesischen Gesellschaft zu erproben. Die Auseinandersetzung mit der eigenen ethno-
zentrischen/europa-zentrischen Perspektive, der Farbung meiner Gldser, war mir ebenso
selbstverstindlich wie die Diskussion um die Rolle des Ethnologen, des Aufenseiters, der
marginalen Existenz. Wer ist hier fremd fiir wen, innerhalb und auflerhalb der eigenen
Kultur? Und wer ist dieses "wir" eigentlich - auch in der Ethnologie? Alte Fragen miissen hier

also neu gestellt werden.

Ethnologie und Literatur - ein Exkurs

Noch immer gilt das Interesse vieler Ethnologen eher dem Schamanen und dem Zauberer als
dem zeitgenossichen Dichter und Schriftsteller; nicht selten erfihrt man sogar eine gewisse
Ablehnung, wenn man {tiber sie berichten will. Solche Widerstiande, wie ich sie anfangs auch
gegeniiber meinen eigenen Forschungsarbeiten bei Fachkollegen angetroffen habe, sind viel-
leicht Ausdruck einer tiefreichenden und meist nicht bewufit gewordenen Enttduschung.
Schriftsteller und Poeten werden dann zu "Literaten" und "Intellektuellen" oder "Kritikern"

mit uniiberhdrbar abwertendem Akzent; man erinnert sich an Nebenténe von "zersetzend"
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und den Vorwurf mangelnden Schopfertums.

Auch fiir viele Studenten sind die Angehdorigen solcher kleinen Vélker oder Stimme gewis-
sermaflen immer noch so etwas wie "Naturvolker" oder "edle Wilde", auf die sie ihre Hoff-
nungen auf eine andere, eine bessere Welt gern projizieren. Die Popularitit des Hauptlings
Seattle, des Don Juan von Castaneda oder des Tuiavii von Samoa (in dem Bestseller "Der
Papalagi"), gerade unter Studenten der Ethnologie, bezeugt das. Der Wunsch, die alte Kultur
moge doch irgendwie unversehrt bewahrt bleiben, ist angesichts trivialer Nachbildung von
traditionellen Artefakten fiir den Touristenmarkt ja gerade auch bei Museumsethnologen
nicht unverstindlich; leider bleibt dabei der Blick auf kreative Neuschopfungen unter den
kunsthandwerklichen und kiinstlerischen Artefakten haufig unentwickelt.

Ahnliche Probleme haben wir mit der Rezeption von Literatur aus der sogenannten Dritten
Welt. Fiir den "progressiven" Leser und Papalagi-Fan vermitteln diese Biicher vor allem Bot-
schaften, sind ihre Autoren z. B. Kronzeugen fiir die Unmenschlichkeit kolonialer Ausbeu-
tung. So richtig und wichtig das auch immer ist, eine solche Rezeption vereinfacht die Wirk-
lichkeitserfahrung der Autoren, der sie ja gerade deshalb literarisch Ausdruck zu geben
versuchen, weil sie komplex und voller Widerspriiche ist. Wenn wir diese neue Literatur nur
unter dem Gesichtspunkt betrachten, was sie uns tiber die kolonialen Erfahrungen der
"Betroffenen" mitteilen und vielleicht auch nachempfinden lassen kann, verkiirzen wir sie
nicht nur um ihre existentielle Dimension, sondern wir machen auch sehr eurozentrisch
Gebrauch von ihr. Wir wollen etwas, was wir als kritische Zeitgenossen ohnehin langst
wissen (oder zu wissen glauben) mit ihnen beweisen; wir machen sie unbefragt zu unseren
Parteigdngern, instrumentalisieren sie durch eine uns wichtig erscheinende Auswahl ihrer
komplexen literarischen Auflerungen. So ehrenhaft unsere Motive immer sein mogen, so sehr
wir meinen, auch im Interesse dieser Schriftsteller zu handeln, so problematisch ist doch
diese Art des Umgangs mit ihnen, kann - auf etwas subtilere Art vielleicht - auf Ausbeutung
und Bevormundung hinauslaufen.

Als von Schuldgefiihlen geplagte Intellektuelle trifft uns natiirlich jedes Wort der Anklage in
solchen Texten derart mit Gewalt, dafl fiir ein weiteres Nachspiiren oft nur wenig innerer
Raum bleibt. Ich bin mir bei der Lektiire des ersten modernen Romans eines Samoaners
(Albert Wendts "Sons for the Return Home") selbst erst allmahlich dieser Gefahr bewufSt
geworden, habe beim zweiten Lesen dann gewissermafsen ein anderes Buch vor mir gehabt,
neue Dimensionen des Textes, seine eigene Sprache entdeckt. Es wird also darum gehen,
unsere Rezeptionsweise kritisch zu tiberpriifen.

Wir wissen natiirlich, daff Dichtung nirgendwo in der Welt aufgeht in Literatursoziologie
oder -ethnologie. Wenn es um "exotische" Texte geht, scheinen wir es allerdings manchmal zu
vergessen. Von daher kann auch die Ethnologie im giinstigsten Fall kaum mehr sein als ein
Transportmittel, das uns vor Ort bringt, und das uns, wenn wir nicht auszusteigen bereit

sind, dann auch nicht mehr bieten kann als den Blick aus dem Fenster eines Reisebusses.
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Auf der Tagesordnung steht eine selbstkritische Betrachtung unserer bisherigen Einschitzun-
gen, Sichtweisen, Lieblingsideen, wenn wir es mit dieser neuen Literatur zu tun haben, die
sich selbst ganz bewufst im Kontext der Weltliteratur sieht. Die von einem zweifelhaften
Authentizitits-Begriff geleitete ethnologische Sicht gehort in diesen kritischen Zusammen-
hang.

Ein Thema, das sich in der Literaturbetrachtung gut fiir eine solche Uberpriifung eignen
konnte, ist die Beziehung der "Eingeborenen" zu den Weiflen. Sartre hat in seinem Vorwort
zu Fanons Buch "Die Verdammten dieser Erde" den Nerv des Problems getroffen, wenn er
den Schock beschreibt, den der Weifle empfinden mufi, wenn er "die Wilden" ums Feuer
sitzen sieht, "das sie erleuchtet und warmt", und sie reden, ohne Notiz von ihm zu nehmen,
viellleicht sogar in seiner eigenen Sprache. Diese Erfahrung gliche "einem Stich ins Herz".
Aber auch eine gutmiitig parodistische Ethnographie des Palangi, des Weilen, wie in der
Erzahlung eines Maori iiber seinen ersten Ball (Witi Ihimaera: My First Ball), ist heute ein
Thema in der neuen Literatur, sie zeichnet keine Schwarz-Wei3-Bilder und steckt voller Uber-

raschungen.

Mit europdischen Augen?

Die Forderung, inselorientierte Geschichtsschreibung zu betreiben, die Kultur aus der Sicht
der Inselbewohner zu verstehen und zu untersuchen, ist zwar schon alt, stofit aber in der
Praxis auf Schwierigkeiten und Widerstidnde, die vielféltige Ursachen haben. "Ich habe noch
nie einen Polynesier getroffen, der mit dem, was tiber seine Kultur von Ethnologen und ande-
ren Wissenschaftlern geschrieben wurde, einverstanden gewesen wire," berichtet ein Sprach-
und Religionswissenschaftler an der Universitit von Hawaii®, der immer wieder mit Studen-
ten von den pazifischen Inseln im Gesprich iiber Texte war, die allgemein als Seminarlektiire
bestimmter Studienprogramme vorgegeben waren.

In Fidschi fragte mich ein Kollege in einem Seminar tiber Kunst und Literatur des Pazifik, wie
ich denn verhindern konne, ihre Welt mit europdischen Augen zu sehen ...

Ich kann es sicherlich nicht. Im BewufStsein einer wohl unabschlieSbaren Diskussion tiber die
Moglichkeiten, das Fremde zu verstehen, versuche ich mich bei meinen ethnologischen
Arbeiten an Georg Forster zu orientieren, der im Vorwort zu seinem Buch, der 1778-80
erschienenen "Reise um die Welt", seinen Lesern erklart, mit welcher Einstellung er seine
Beobachtungen und Aufzeichnungen gemacht hat; er bekennt darin: "Zuweilen folgte ich

dem Herzen und liefs meine Empfindungen reden; denn da ich von menschlichen Schwach-

6 John Charlot: Chanting the Universe - Hawaiian Religious Culture. Honolulu.

1983: 14.
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heiten nicht frey bin, so mufiten meine Leser doch wissen, wie das Glas gefarbt ist, durch
welches ich gesehen habe. Wenigstens bin ich mir bewufst, daf8 es nicht finster und triibe vor
meinen Augen gewesen ist. Alle Volker der Erde haben gleiche Anspriiche auf meinen guten
Willen. So zu denken war ich immer gewohnt." Mein Interesse fiir die Kulturen fremder
Volker - also "die Farbung meiner Gléser" - ist nicht zu trennen von meiner Lebensgeschichte,
von den Erfahrungen der Nachkriegszeit und der Auseinandersetzung mit der deutschen
Vergangenheit, den Erfahrungen als Frau in verschiedenen Berufen und an der Universitét,
auch von ganz personlichen Fragen nach Herkunft und Weg. Mein Verstidndnis von Ethno-
logie - so wie es in einigen Berichten und Kommentaren als Betrachtungsweise und Problem-
bewufitsein zum Ausdruck kommt, wie zum Beispiel in der Kontroverse um Margaret Mead -
folgt darin ebenfalls Georg Forster, "daff ich verschiedene Rechte mit jedem einzelnen
Menschen gemein habe," dafi ich die Menschen, denen ich begegnet bin also nicht zu meinem
"Objekt" machen kann. Aus diesem Grunde habe ich auch in allen meinen Berichten den
Versuch unternommen, die Sicht der Betroffenen zur Geltung zu bringen, sie mit ihrer eige-
nen Stimme zu Wort kommen zu lassen. Daher habe ich auch Gespriche, nicht Interviews
gesucht; die Aufzeichnung lingerer Gespriache mit den Schriftstellern fand immer erst nach
vorangegangenen Kontakten und entsprechenden Verabredungen statt. (Der Kassetten-
recorder diente in solchen Fillen lediglich als eine Art Notizbuch.)

Forsters Methode, die Farbung der Glaser zu bekennen und mitzuteilen und seine humani-
stische Grundhaltung, Menschen nicht zum Objekt der Wissenschaft zu machen, bedeutet fiir
mich keine totale Infragestellung wissenschaftlicher Erkenntnismoglichkeiten, wohl aber eine
Frage nach ihren Grenzen. Fremde Wirklichkeit zu verstehen und zu begreifen fordert nach
Forsters Erfahrung in der Welt mehr als das Zusammentragen empirischer Daten, "was durch

keine Kunst ein Ganzes" hervorbrichte. Vielleicht aber einen "kiinstlerischen Blick".

Einige Uberlegungen zum Aufbau des Buches

Es geht in diesem Buch um die Dokumentation der Erforschung und Vermittlung der zeit-
genossischen Literatur und Kunst Ozeaniens iiber einen Zeitraum von mehr als zwanzig
Jahren, wobei sich Richtung und Zielsetzung meiner Arbeiten stufenweise aufeinander auf-
bauend (oder auch gewissermafien rhyzomartig) entwickelt haben. Mit anderen Worten, als
ich wihrend meines Studiums von den Wettkdmpfen der tonganischen Barden angeregt,
mich fiir die Literatur Polynesien zu interessieren begann, hétte ich mir nicht traumen lassen,
eines Tages mit ihren Nachfahren Gespréche dartiber zu fithren.

Nach dem Abschluff meiner Untersuchungen iiber die Rolle des traditionellen Poeten in
Polynesien waren es nicht ohne weiteres planbare gliickliche Umstédnde, die es mir erlaubten,
meine Fragen auf die gegenwirtige Situation der Poeten, Schriftsteller und Kiinstler auszu-
weiten. Dabei kam mir zugute, daf ich als freie Autorin des Westdeutschen Rundfunks meine

ersten Reisen in den Pazifik mit Berichten {iber neue Entwicklungen in der Region finanzieren
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konnte, ohne auf meine ethnologischen Erkundungen verzichten zu miissen.

Erst 1982/83 konnte ich auf dieser Grundlage ein Reisestipendium fiir meine Forschungen
zur zeitgenossischen Literatur und zu Problemen kultureller Identitdt mit Erfolg bei der
Deutschen Forschungsgemeinschaft beantragen. Diese etwas ungewoéhnlichen Umstinde
meiner Forschungsarbeiten, die seit meinem Studium mit der Frage nach den Mdoglichkeiten
der Vermittlung meiner Erkenntnisse verbunden waren, spiegeln sich wider in der Art
meiner Publikationen zwischen Wissenschaft, Literatur und Publizistik.” Meine Versffent-
lichungen waren dabei auch immer wieder Motor fiir weitere Forschungsschritte. Aber auch
die Schwierigkeiten der Vermittlung haben mich herausgefordert, {iber die Bedingungen der
Rezeption dieser neuen Literatur - besonders im Umkreis der Diskussion um das Buch "Der
Papalagi" von Erich Scheurmann und der Kontroverse um Margaret Meads Samoa-Buch -
kritisch tiber die eigene Zunft der Forscher und Vermittler nachzudenken.

Im Riickblick erscheint mir dieser Forschungsvorgang wie eine literarische Entdeckungsreise
nach Terra Australis, denn zumindest hierzulande konnte ich keinerlei Auskiinfte iiber die
neu entstehende Literatur und Kunst zu Beginn der Unabhéngigkeit einiger Inselstaaten im
Stidpazifik (West-Samoa 1962; Tonga und Fidschi 1970) erhalten. Erste Hinweise erhielt ich
1975 in Hawaii von jungen Maori, die im Laie Polynesian Cultural Center ihre Kultur repra-
sentieren sollten. Sie erzihlten mir, es gebe in Fidschi an der neugegriindeten Universitit
auch Leute, die Gedichte schrieben.

Als ich im Dezember 1977 zum ersten Mal nach Fidschi kam, war die Zeitschrift "Mana" (A
South Pacific Journal of Language and Literature, zunéchst: "Mana-Review") gerade ein Jahr
alt, und ich hatte Gliick mit meinen Kontakten zu den Mitarbeitern, obwohl gerade sommer-
liche Weihnachtsferien begonnen hatten.

Vor diesem Hintergrund sollte man die "polyphonen Texte"® dieses Buches lesen und verste-
hen. Ich habe lange tiberlegt, ob es sinnvoll sei, sie aus heutiger Sicht neu zu schreiben,
Wiederholungen und Uberschneidungen dabei auszuschalten. Nach tiber zwei Jahrzehnten
Beschiftigung mit diesen Fragen der Erkundung und Vermittlung (auf eigene Rechnung und
Gefahr) sind es aber nicht nur Probleme der Krifte und Kosten meiner Arbeit, die dagegen
sprachen.

Die in den letzten Jahren unter Ethnologen/Anthropologen gefiihrte Diskussion um die

Darstellung ethnologischer Ergebnisse, um die "wissenschaftlich korrekte" Form der Verof-

7 In meinen fiir interessierte Zeitgenossen geschriebenen Beitrdgen fiir den Rundfunk,
ftir Zeitschriften oder in meinem Fischer-Taschenbuch "Nachbarn in der Siidsee"
habe ich vor dem Hintergrund meiner ethnologischen Kenntnisse besonders auch
tiber Kulturwandelprobleme berichtet.

8

Vgl. dazu George E. Marcus and Michael M. J. Fisher: Anthropology as Cultural
Critique - An Experimental Moment in the Human Sciences. Chicago: The University
of Chicago Press. 1976; siehe insbes.: Ethnography and Interpretive Anthropology, S.
37f.
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fentlichung und ihre Offnung fiir experiments in ethnography® bestdrkt mich in meinen
Uberlegungen, die Zeitumstinde meiner Forschungen, die Erfahrungen meiner Lebens-
geschichte, sowie unterschiedliche Erwartungshaltungen der Rezipienten nicht kiinstlich
homogenisieren zu wollen. Die veroffentlichten Texte und die unveréffentlichten Aufzeich-
nungen iiber meine Begegnung mit den zeitgentssischen Schriftstellern sind gewissermafien
als Zeitzeugnisse und Momentaufnahmen zu lesen; sie entstammen einem dynamischen
Prozef3 der sozialen und kulturellen Verdnderungen, der in den letzten zwanzig Jahren die
Region des Stidpazifik wie nie zuvor erschiittert hat, und der mit "Entkolonialisierung" nur
sehr abstrakt beschrieben ist.

Es wire daher unrealistisch, wohl auch unredlich, wollte man ein so komplexes Geschehen
auf einige wenige haltbare Begriffe bringen. Identitdt, Kulturwandel, Pacific Way, auf den
ersten Blick Schliisselbegriffe der intellektuellen Auseinandersetzung der postkolonialen
Phase, erweisen sich bei niherem Hinsehen als mehr oder minder hilflose Hilfskonstruk-
tionen. In den Gesprichen, die ich seit 1977/78 mit Schriftstellern im Stidpazifik dartiber
geftihrt habe, wurde mir bewufst, wie wichtig es ist, konkrete Fragen zu stellen, auch wider-
spriichliche Antworten ernst zu nehmen und alles, was ich als Ethnologin gelernt habe, nicht

fiir das letzte Wort zu halten.

Schriftsteller im Stidpazifik: Wortfiihrer, Dolmetscher,
Kulturkritiker

Es ist wohl kein Zufall, daf3 Schriftsteller, Kiinstler und Poeten heute zu den Wortfiihrern
ihrer Generation auf den pazifischen Inseln gehoren; oft sind sie zugleich als Wissenschaftler
und als Autoren literarischer Werke bekannt geworden, wie Albert Wendt und Epeli Hau'ofa.
Sie haben in westlichen Bildungseinrichtungen die gleichen Biicher tiber ihre Inseln gelesen,
die gleichen Theorien und Methoden (der Ethnologen zum Beispiel) studiert: Nun beurteilen
sie, was da tiber sie geschrieben wurde, treten uns zum ersten Mal in der Geschichte unserer
Wissenschaft als gleichberechtigte Gespriachspartner gegeniiber, nehmen uns beim Wort und
verlangen von uns ein Uberdenken unserer Fragestellungen und Darstellungsformen:

"Wir miissen unseren Horizont erweitern, unsere Sprache vermenschlichen", fordert
beispielsweise der tonganische Poet Epeli Hau'ofa, ein promovierter Sozialwissenschaftler
und Anthropologe, von sich und von uns, wenn es uns wirklich um die Erforschung und

Beschreibung des Menschen im Pazifik geht.!? Seit dem Ende der Kolonialzeit und dem

J Vgl. dazu James Clifford and George E. Marcus (Eds.): Writing Culture. The Poetics
and the Politics of Ethnography. Berkeley: University of California Press. 1986; siehe
insbes. S. 164 f.; vgl. Gizycki 1986a und 1988.

10 Hau'ofa 1975: 283 f.

15



Beginn einer oft eher prekiren politischen Unabhangigkeit haben wir es also auch im Pazifik,
hier genauer in Ozeanien, mit einer vollig neuen Sichtweise zu tun, die auch reflektierten
Ethnologen ein Uberdenken vieler ihrer Vorstellungen abverlangt, und bis zur Infragestel-
lung der eigenen Disziplin gehen kann.

Die Antwort auf diese Herausforderung miifste meiner Meinung nach vor allem darin liegen,
sich unvoreingenommen auf die Aussagen, Dokumente und literarischen Zeugnisse dieser
Autoren einzulassen, sie kritisch und selbstkritisch zu verarbeiten.

Kritik und Selbstkritik der Intellektuellen und Poeten ist hier aber weder Ausdruck einer
Uberheblichkeit gegeniiber dem "einfachen Volk", noch auch Arroganz gegeniiber Gesprachs-
partnern aus der Welt der Weiien, der Palangis. Im Gegenteil, sie fiihlen sich ihren
Mitmenschen auf den Inseln zutiefst verbunden. Und wer sie im Alltag ihrer Arbeit erlebt
oder in ihre Lebensgeschichte Einblick nimmt, der weif3, daf8 sie sich selbst beim Wort
nehmen.

Ihre Dialogbereitschaft hat meine Begegnungen mit ihnen zu einer Lebenserfahrung gemacht,
in der sich die Frage nach dem eigenen Weg und der eigenen Identitit immer wieder neu
stellt. Wenn man so will, haben beide Gesprichspartner so etwas wie eine typisch ethno-
logische "Feldsituation" erlebt, in der sich die eigene und die fremde Welt in wechselseitiger
Perspektive der Betrachtung (reciprocity of perspectives!!) beleuchten, die eigene Identitzit
also deutlicher erkennbar werden 14f3t, zugleich aber auch das allen Gemeinsame, Universale.
Dieser Einblick in die Erlebnis- und Erfahrungssituation von Menschen, die in ein so gewal-
tiges Geschehen wie das Ende der Kolonialzeit verwickelt sind, in ihre Hoffnungen, Wiinsche
und Erwartungen, auch ihre Sorgen, kann uns einen Schritt weiter, in Richtung auf ein neues,
vertieftes Verstandnis fremder Kulturen bringen.

Schriftsteller, Kiinstler, Poeten sind dabei fahig, ihren Empfindungen Ausdruck zu geben. In
kiinstlerischer oder literarischer Form, in einer Sprache also, die jenseits der Verkehrs-
sprachen (wie Englisch) uns zu erreichen versteht, wenn wir uns auf sie einlassen.

Das Verhiltnis zeitgenossischer Poeten und Schriftsteller zu ihrer Vergangenheit ist von
zwiespiltigen Erfahrungen und Empfindungen geprégt: Viele von ihnen sind noch mit den
Erzahlungen der GrofSmutter (den fananga in Tonga zum Beispiel) im Dorf aufgewachsen,
wurden in den Schulen christlicher Missionare mit der Welt der Bibel vertraut gemacht und
erfuhren dann im College oder in Universititsseminaren, wie man ihre traditionellen
Kulturen wissenschaftlich und literarisch interpretierte und beschrieb. Die Untersuchungen
Margaret Meads tiber Samoa oder die Siidseeromane von Melville oder Stevenson waren
ihnen oft frither begegnet als die zahlreichen, meist von Missionaren aufgezeichneten

Sammlungen ihrer oralen Uberlieferung (zum Beispiel die "Tales and Poems of Tonga" oder

11 Marcus 1986: 190 (in the dialogic context of fieldwork); vgl. Gizycki 1986 ("Our Own
Visions ...", zur Frage der Methoden).
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die "Unwritten Literature of Hawaii"12).

Es scheint paradox, aber erst wihrend ihrer Studienjahre, gewissermafien unter dem Einfluf3
und im Kontrast zu westlicher Bildung, haben viele dieser Poeten die ungehobenen Schitze
ihrer eigenen Tradition fiir sich entdeckt. Da die meisten der Schriftsteller und Poeten zwei-
sprachig sind, aber englisch schreiben, bedeutet die Neuentdeckung miindlicher Uberlie-
ferung als Quelle eigener Kreativitdt auch, daf sie sich mit der eigenen Tradition und Identi-
tdat vor solchem Hintergrund neu auseinandersetzen miissen. In ihren Gedichten, Erzdhlun-
gen und Romanen ist von dieser Problematik immer wieder die Rede.

Die Autoren treten in mancher Hinsicht auch in die Fufistapfen der alten tohungas und
kahunas, der Priester und Sterndeuter, vielleicht der Zauberer und Schamanen. Als neue
Deuter menschlicher Existenz in einer tiberall offenen, ungeordneten, chaotischen und von
Macht- und Sachzwingen entstellten Welt.

Welche Richtung nehmen ihre Deutungen? Wie soll aus "den Bruchstiicken des Alten" nun
etwas "Neues" entstehen (Pio Manoa, Fidschi)?

Welche Kraft haben die Autoren, sich zu behaupten - in der fremden (englischen) Sprache, in
der verfiihrerischen Umwelt der neuen unbekannten Waren (Konsumismus, Burns Philp), in
den Grofsmachtkonstellationen?

Der innere Widerstand und die Energie - reichen sie dazu aus? Und wenn, wodurch? Diese
Autoren stehen doch in ihrer eigenen unmittelbaren Lebenswelt oft in fast unertraglichen
Spannungen: als Viter von Kindern, denen die "Wurzeln" nicht mehr viel bedeuten, die in die
Schulen der Papalagis gehen - nicht miissen, wollen! -, als Téchter und S6hne von Miittern
und Vitern, deren Erwartungen sie enttduschen (wenn sie nicht Hiuptling oder Anwalt
werden) und denen sie sich bei aller Abkehr doch noch immer nahe fithlen. Mit den Fiifien
auf ihren Inseln, mit dem Kopf in den Metropolen der Welt - kann das gutgehen? Und wie?

Anpassung, Widerstand, Synthese, Scheitern - alles Moglichkeiten.

Als Wortfiihrer einer solchen Identitdtssuche sind die Schriftsteller damit aber - nolens,
volens - politisch wirksam, zum Teil auch aktiv geworden. Ihre Aussagen, ihre Anklagen an
die Adresse des Papalagi, aber auch an die Adresse derer, die als einheimische Eliten in deren
FuBlstapfen traten (als brown Pakehas zum Beispiel), sind in vielfachem Sinne "unerhort" und
werden gern verdrangt - wie jeder Spiegel, der die Wirklichkeit ungeschont wiedergibt. Die
Abwehrmechanismen sind uns auch hierzulande vertraut: Wer ist tiberhaupt dieser Literat,
dieser Kritiker, welche Legitimation besitzt er denn?

Zugleich sind einige von ihnen durch ihre Inselherkunft und Welterfahrung in der Lage,
gewissermafien als Dolmetscher, den Bruch und die Schockwirkung zu artikulieren, die
diesen Zusammenprall der Kulturen begleitete; vertraut mit der Denkweise und der Begriff-

lichkeit des Europders, auch mit dessen Literatur und Wissenschaft, sind sie imstande, die

12 Collocott 1928 und Emerson 1986 (11th printing).

17



Dinge beim Namen zu nennen. Jeder Versuch einer Uberwindung dieses Kulturkonflikts und
des - im weitesten Sinne - kolonialen Status aber muf$ mit einer kritischen Reflexion der

eigenen Lage beginnen.

Die neue Literatur Ozeaniens vermittelt keine Stidseetraume, Utopien, Gegenwelten, gliick-
lichen Inseln. Romane, Theaterstiicke, Kurzgeschichten, Essays und Gedichte spiegeln eine
komplexe Wirklichkeit wieder, die den unterschiedlichen historischen und personlichen
Erfahrungen der Autoren mit ihrer Inselwelt entspricht. Fiir den Samoaner Albert Wendt ist
sie "Spiegel der Seele und geistige Landkarte ihrer Zeit. Sie ist eine Notwendigkeit fiir das

Uberleben eines jeden Volkes."3

Noch ein Wort zum Titel des Buchs

"Faikava" evoziert das Bild einer Gruppe von Menschen, die sich um die Kawa-Schale herum
versammeln, reden und traumen, Geschichten erzdhlen, die ihre Gedanken und Meinungen
austauschen und neue Ideen entwickeln; deshalb, so erklirte es mir Epeli Hau'ofa in unserem
ersten Gesprach im Januar 1978, in Nuku'alofa, Tonga, haben sich die Herausgeber der neuen
Zeitschrift auf diesen Titel verstandigt.

Zum Zeitpunkt meines ersten Besuchs in Tonga, auf den Spuren der traditionellen Poeten
Mamaeaepoto und Falepapalangi war sie noch im Stadium der Vorbereitung; sie erschien
dann im April 1978 als "Faikava - a Tongan Literary Journal" und versteht sich als Forum fiir
Schriftsteller, Poeten und Kritiker, die sich ein gréferes Publikum in Tonga und Ubersee
wiinschen, und die daher in tonganischer und englischer Sprache erscheint.

Das positive Verhaltnis der zeitgenossischen Poeten zur Tradition kommt im Vorwort der
ersten Nummer der Zeitschrift zum Ausdruck in der Anerkennung der verstorbenen Queen
Salote als fiihrender Poetin dieses Jahrhunderts und Mafistab dichterischer Fiahigkeiten; sie
wird als Vorbild geehrt.

"Faikava" markiert einen bedeutenden Einschnitt in der Poesie Tongas, den Ubergang von
der Folklore und oralen Uberlieferung zu dem, was man (im Sinne Herders) friither eine
Nationalliteratur genannt hétte, einer geschriebenen Literatur, die damit als eigene Stimme in
der Welt nicht mehr zu tiberhéren ist. "Faikava" umfafit als Symbol also geistigen Austausch
zwischen Traditon und Moderne, Insel und Welt, ist ein Beispiel fiir die moderne Literatur

Ozeaniens.

13 Wendt. In: Mana 3/1, 1978: 13-14.
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Faikava - Poeten in Polynesien heute

Bericht iiber eine Informations- und Studienreise

in den Stidpazifik

"The poets want to sing
with their own voices

again ..." Pio Manoa

Mit der politischen Unabhéngigkeit der pazifischen Archipele Samoa, Fidschi und Tonga und
mit der Griindung der regionalen University of the South Pacific (USP)! beginnt Anfang der
siebziger Jahre ein neues Kapitel in der Geschichte Polynesiens. Zugleich und im Zusammen-
hang damit entwickelt sich eine neue Literatur, die ihr Forum in der Zeitschrift "Mana'?
findet. Die Beziehung zwischen Dichtung und Gesellschaft und die Rolle des Poeten in der
traditionellen polynesischen Kultur waren Thema meiner Dissertation (die 1971 unter dem
Titel "Haku Mele - Der Poet in Polynesien. Ein sozialanthropologischer Beitrag zur Rolle des
Kiinstlers" verdffentlicht wurde).3 Die Frage nach der heutigen Bedeutung der Literatur in
den unabhingig gewordenen Staaten stand daher im Mittelpunkt einer Informations- und
Studienreise, die mich im Dezember 1977 und Januar 1978 nach Fidschi, Samoa und vor allem
nach Tonga fiihrte.* Bevolkerungswachstum, Landknappheit, wachsende wirtschaftliche
Ungleichheit, steigende Erwartungen im Sog der Aufienkontakte, konomische Abhingig-
keit: - die stidpazifischen Inseln teilen die Probleme vieler kleiner Lander in der "Dritten
Welt". Welche Rolle spielen die Schriftsteller und Poeten in diesen Gesellschaften, die sich
gegenwirtig einer nie gekannten weltpolitischen Dynamik ausgesetzt sehen? Wie reagieren
sie auf das tiberall spiirbare Dilemma, daf8 die Bewohner dieser Inseln ihre Kultur zugleich

bewahren und "modernisieren" wollen?

Die offizielle Griindung der South Pacific University, Laucala Bay, Suva, Fidschi,
erfolgte im Juli 1967; erste Kurse begannen im Februar 1968. 1971 hatte die
Universitat 629 full-time students.

Mana-Review - A South Pacific Journal of Language and Literature. Vol. 1, No. 1,
January 1976. Edited by Subramani. Published biannually by Mana Publications and
the South Pacific Creative Arts Society. Suva, Fiji.

Renate von Gizycki: Haku Mele - Der Poet in Polynesien. Ein sozialanthropologischer
Beitrag zur Rolle des Kiinstlers. (Gottinger Philosophische Dissertation. Arbeiten aus
dem Institut fiir Volkerkunde der Universitat zu Gottingen 6.) Miinchen: Renner.
1971.

Waihrend meines vierwochigen Aufenthaltes im Konigreich Tonga besuchte ich aufier
Tongatapu auch die Inseln Vava'u mit Neiafu und Lifuka/Ha'apai.
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Begegnungen und Gesprache mit Schriftstellern aus dem Umkreis der "Mana-Review" sind
Grundlage des hier folgenden ersten Berichts, der durch Zeitschriftenpublikationen und
Informationsmaterialien verschiedener Art ergénzt worden ist.?

Ich habe bewuf3t auf schematische Fragebogeninterviews verzichtet, die zwar die Vergleich-
barkeit von "Daten" hitten fordern konnen, allerdings um den Preis spontaner und gegensei-
tiger Kommunikation. Auch habe ich meine eigene Rolle nicht primir als Sozialwissen-

schaftlerin, sondern eher als "Kollegin"®

verstanden. Als Ethnologin fiihlte ich mich in
meinem wissenschaftlichen Selbstverstdndnis bei diesen Kontakten ohnehin durch die Frage
beunruhigt, ob - und auf welche Weise - die in unseren Gespréchen berithrten Themen in den
Kompetenzbereich der ethnologischen Disziplin gehoren.”

Meine Gespréchspartner gehoren zur Generation der heute 30- bis 40jahrigen. Trotz allen
individuellen Unterschieden in Temperament und Ausdruckskraft verfiigen sie iiber gemein-
same Erfahrungen, zum Beispiel in den Missionsschulen; sie sind hineingewachsen in den
Prozef3 der Entkolonialisierung nach dem zweiten Weltkrieg; sie haben in Neuseeland,
Australien oder auch Kanada studiert und von daher ein differenziertes Verhiltnis zur west-
lichen Zivilisation. Sie kennen deren Widerspriichlichkeit und Komplexitdt und koénnen sie
vergleichen mit dem oft recht kruden Auftreten der Palangi-culture® auf ihren Heimatinseln.
Sie sind nicht linger angewiesen auf die Vermittlung der Missionare.

Griechische Philosophie, die Aufklarung, bildende Kunst, Barockmusik und klassischer Tanz
wurden ausdriicklich als wichtige Beitrage westlicher Kultur fiir den eigenen Bildungsweg
genannt, ganz abgesehen nattirlich von den grofien Dichtern der englischsprachigen Welt,
von Shakespeare bis T. S. Eliot. Auch machen sie in ihrer Auseinandersetzung mit dem Kolo-
nialismus keineswegs Halt vor den eigenen Eliten, wo sie als brown Pakeha’ in dessen
FuBistapfen treten. SchlieSlich ist auch die selbstkritische Frage nach dem eigenen Beitrag zur

Erneuerung der kulturellen Identitdt immer wieder Thema ihrer Arbeiten.

Die meisten von ihnen lehren an Schule oder Universitit. Sie gehodren also einer
"Bildungselite" an, die auch im Siidpazifik keine unumstrittene gesellschaftliche Rolle spielt.

Sie sind die Warner und Mahner eher als die Lobredner ihrer rasch sich verdndernden

5 Weitere Quellen sind die Tagebticher und Tonbéander der Verfasserin.

6 Vgl. die einleitende Begriindung meiner Dissertation, S. 4.

7 Vgl. Gizycki 1971: 19 und Uberlegungen am Schluf8 dieses Aufsatzes.

8 Héufig in solchen Zusammenhiangen im Stidpazifik benutzter Begriff fiir die
europdische Kultur (in Samoa: Papalagi-culture).

9

Aus einem Gedicht von Tautalatasi Malifa aus Samoa: "Brown Pakeha" ist fiir den
Poeten ein Landsmann, der sich européisch gibt. Pakeha: Maori-Bezeichnung fiir den
Weifsen.
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Gesellschaften. Bei aller Vielfalt der Betrachtungsweisen und der Ausdrucksformen gibt es
Themen und Probleme, die ihnen gemeinsam sind und die in der Literatur des Siidpazifik

ihren Niederschlag finden:

1. Die Auseinandersetzung mit dem Kolonialismus und dem Erbe des Kolonialismus, mit der
christlichen Mission, den alten und neuen Eliten;

2. Erfahrungen mit der Dynamik des sozialen und kulturellen Wandels: Verstadterung,
Industrialisierung, Arbeitsemigration, Tourismus;

3. die Frage nach dem eigenen kulturellen Hintergrund, nach Tradition und Identit4t; die

Suche nach einem "neuen Ganzen", nach der cultural iclen’rity.10

Mit Aussagen und Versen, die mir als Belege fiir die hier angefiihrten Themen charakteri-
stisch erscheinen, sollen die Poeten und Schriftsteller der Region im folgenden noch einzeln

und exemplarisch zu Wort kommen.

Fidschi: Die Gespriche, deren Zustandekommen in der USP kurz vor Weihnachten zunéchst
gewisse organisatorische Schwierigkeiten machte, entwickelten sich dann in einer Atmo-
sphire grofier Offenheit und Freundlichkeit. Der Informationsaustausch mit dem Heraus-
geber der "Mana-Review", Subramani, war fiir beide Seiten fruchtbar, da man nur wenig
voneinander wufdte, und wurde fiir mich zum Schliissel fiir alle weiteren Kontakte. Entste-
hung und Funktion der Zeitschrift, die sich aus den Literatur-Seiten des "Pacific Islands
Monthly" 11 {iber "The Mana annual of creative writing" 1976 1> zur selbstindigen
literarischen und kritischen Plattform entwickelte, standen im Mittelpunkt des Interesses.
Wie kam es zur Griindung? Wie wurde das Angebot aufgenommen? Mit der Errichtung der
University of the South Pacific in Suva als zentraler Bildungsstitte fiir alle stidpazifischen
Inseln (auch Cook-, Gilbert- und Ellice-Inseln, Nauru, Neue Hebriden, ‘Salomonen)13 wuchs
das Bediirfnis nach geistigem Austausch und Selbstdarstellung. Eine Flut von Gedichten und
Texten wurde inzwischen angeregt durch die Existenz dieser Zeitschrift. Englisch, die
Bildungssprache - nicht die Muttersprache der Poeten - gewinnt auf diese Weise eine
wachsende Bedeutung als Medium der Kommunikation. Welche Probleme ergeben sich aus
diesem Grundtatbestand? Subramanis Antwort darauf ist in mancher Hinsicht typisch: "Ich
konnte heute in Hindi nicht mehr all das ausdriicken, was mich beschiftigt und was mich

bewegt." Viele Erfahrungen, vor allem mit der Welt aufserhalb der Inseln, werden heute von

10 Cultural identity (kulturelle Identitit) bezieht sich z. B. auch auf die Abwehr von
Stidsee-Klischees.

Pacific Islands Monthly. Sydney: Pacific Publications Pty. Ltd.

The Mana Annual of Creative Writing. Sydney: Pacific Publications. 1974. (Siehe
Anm. 11.)

13 Vgl. Pacific Islands Year Book: The Fiji Islands. Sydney: Pacific Publications. 1971.

11
12
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vornherein durch die englische Sprache vermittelt. Daran kann auch eine Zeitschrift nichts
dndern. Im Gegenteil, indem sie SprachbewufStsein am poetischen Text entwickelt, trigt sie
dazu bei, sich die fremden Ausdrucksformen quasi einzuverleiben, sie der eigenen
Bilder- und Gefiihlswelt aufzubereiten. Autoren wie Hone Tuwhare und Witi Thimaera in
Neuseeland oder Albert Wendt in West-Samoa haben inzwischen bewiesen, dafi eine

englischsprachige polynesische Literatur zu sehr eigenstandigen Aussagen kommen kann.!#

The Pacific Way als ein die pazifischen Inseln miteinander verbindendes Konzept wird in
diesem Gespréch tiber Probleme der Kommunikation hingegen eher skeptisch beurteilt; es sei

zu kiinstlich.1

"Caring and sharing" bedeute in diesem Zusammenhang im Grunde "Anerkennung der
gegebenen Autoritdten". Als Ideologie beschrénke sie sich kulturell mehr oder minder auf
Nebensichlichkeiten wie die Ausgestaltung von Festen. Ein gemeinsames politisches

Bewuf3tsein jedenfalls sei von diesem Schlagwort nicht zu erwarten.

Mit dem Poeten Pio Manoa, der sich im traditionellen vala faka-fisi ebenfalls an unserem
Gesprich in Subramanis Biiro in der USP beteiligt, sprechen wir tiber die Anfiange der Lite-
ratur in Fidschi. Die ersten Uberginge vom gesprochenen zum geschriebenen Gedicht kénne
man in alten Kolonialzeitschriften um 1860 finden, ungehobene Schitze der
Fidschi-Dichtung. Aber auch heute gebe es ihn noch, den song-maker. Der meke, Tanz, Lied
und Gesang, sei in den Dorfern lebendig. Heute ginge es darum, diese alten Traditionen zu

bewahren.

Anhand von Pio Manoas Publikationen in der "Mana-Review"! haben wir am folgenden Tag
Gelegenheit, Fragen zum Verhiltnis zwischen Tradition und Moderne zu vertiefen. "Bevor
der weiffe Mann kam, hatten wir unsere eigenen Trdume" - kommentiert Pio Manoa sein

Gedicht "The Dream", das er mir auf meinen Wunsch hin vorliest:

"You were the invader,
but armed with the promise
of paradise;

you offered us

14 ygl. Ken Arvidson: The Emergence of a Polynesian Literature. In: Mana-Review 1/1,

1976: 28-48; siehe auch Anm:. 2.

Vgl. Ron Crocombe: The Pacific Way. An Emerging Identity. Suva, Fiji: Lotu Pasifika
Productions. 1976.

Pio Manoa: Singing in their Genealogical Trees. In: Mana-Review 1/1, 1976: 61-70.
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the recovery

of what our ancestors
lost in the storm

on the high seas -

our chest of intelligence
and freedom.

We took your word
believing your paradise

accessible ..."”

Das Wissen der Ahnen, das im Sturm verlorengegangen war - nach einer alten Legende die
Schrift -, wurde durch Hoffnung ersetzt. "Als ich ein kleiner Junge war", erzihlt Pio Manoa,
"sagte man mir, dieser Verlust wiirde erkldren, warum die Leute in Fidschi nicht so clever
wéren wie die Européer." Aber die Traume von einem neuen Wissen, von einer neuen Frei-
heit seien enttduscht worden: Die Menschen in Fidschi hétten sich inzwischen eingerichtet
mit der Illusion vom Paradies, den vielen Versionen des Konsums. Sie hitten sich - so erldu-
tert er seine Verse -, daran gewohnt, dafs sie ihre vorfabrizierten Traume aus Biichsen kaufen

miifSten -

"... your canned dreams
that we must purchase
to keep us high

in the web

we've all inherited."

Der Poet beklagt diese Situation, aber er findet sich nicht mit ihr ab. In seinem Aufsatz
"Singing in their Genealogical Trees" bestimmt er die Aufgaben zeitgendssischer Dichtung im
Stidpazifik: "The problem of poetry (in English) in the South Pacific is the problem of finding
voices again - as individuals, as people, as nations. This is where we make our beginning, and
this is where we will end. This is the fundamental struggle, something which explains the
themes of cultural identity, of loss, something which explains the anger, the concern for social
and economic justice, and political wisdom. And in the matter of expression there is the
struggle to feel a new language, with varying degrees of success, and various phases of

development."8

17 Pio Manoa: The Dream. In: Mana-Review 1 /2,1976: 20.
18 Pio Manoa: Singing in their Genealogical Trees. S. 62; s. a. Anm. 16.
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Pio Manoa untersucht die Moglichkeiten poetischer Kommunikation zwischen den Inseln.
Ein neues Gefiihl der Gemeinsamkeit, das er nicht im Sinne einer naiven pan-pazifischen
Einheit verstanden wissen will, ist fiir ihn Grundlage der Betrachtung: "... the more we read
poems from the other islands the more we get a sense of belonging together." Dieses Bewuf3t-
sein aber habe noch eine weitere Dimension: "If our poets are successful in communicating
our sufferings and joys, and execute this with art, then this gives them not only local signifi-
cance but also participation in a wider community of the world."’ Da aber kein Poet mit
geborgten Gefiihlen singen konne, miisse er verwurzelt sein in seinem eigenen Land, miisse
er seine eigene Stimme haben: "He has to sing with his own. That is one of the obligations he

has towards himself and his art."?? Insel und Welt sind dialogisch aufeinander bezogen.

Im Riickblick auf die poetische Produktion der letzten Jahre - auf Sammlungen von Gedich-
ten aus Samoa, Fidschi, Tonga und den Neuen Hebriden, die tiberhaupt erst seit 1974 durch
die verdienstvollen Publikationen der South Pacific Creative Arts Society?! verfiigbar sind -,
unterscheidet Pio Manoa zunéichst verschiedene Stadien der Entwicklung; sie reichen von
den ersten Schreibversuchen junger Poeten bis zu Autoren wie Albert Wendt, die inzwischen
weit iiber die Region hinaus bekannt und anerkannt sind??. Sie verstiinden einander
aufgrund gemeinsamer historischer Erfahrungen, auch wenn ihr sprachliches Kénnen unter-
schiedlich sei. Das BewufStsein der Poeten konzentriere sich auf drei Phasen des Kultur-
konflikts:

In der ersten Phase ist die Auseinandersetzung mit der Bevormundung durch Fremde
bestimmt von Bitterkeit und Wut - "a people's way of keeping their identity"?3.

Die zweite Phase ist gekennzeichnet durch eine Einstellung, in der fremde und eigene Kultur
sich vermischen, und zwar auf eine Weise, die die eigene allmé&hlich schwicht. Nicht Feind-
seligkeit, sondern Trauer ist das vorherrschende Gefiihl. So werden beispielsweise die
Verfithrungen der jungen Leute durch die Stadt beschrieben. "And the more there is of this
urge to recover the past or the Fijian identity the more we are aware of the feeling of loss."?*

Die dritte Phase des Kulturzusammenstofles ist komplexer. Sie griindet in der Einsicht, dafs

19 Pio Manoa: Singing in their Genealogical Trees. S. 61; s. a. Anm. 16.

20 1bid. S. 61; vgl. Albert Wendt: Towards a New Oceania. In: Mana-Review 1/1, 1976:
51.

The South Pacific Creative Arts Society, Suva, Fiji, publizierte z. B. (als Mana
Publications): Some Modern Poetry from Fiji. 1974; Some Modern Poetry from the
Solomon Islands. 1975; Some Modern Poetry from the New Hebrides. 1975; Poems:
Korero - by Makiuti Tongia. 1977.

Z. B. durch den Roman: Sons for the Return Home. (Pacific Paperbacks.) Auckland:
Longman Paul, Ltd. 1973 (5. Aufl. 1975).

Pio Manoa: Singing in their Genealogical Trees. S. 62; s. a. Anm. 16.

24 Ibid. S. 65; 5. a. Anm. 16.
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westliche Lebensformen unwiderruflich eingebrochen sind in die alte Welt und dafs sie blei-
ben werden. Es gibt keinen Weg zuriick zur Welt der Ahnen.?® "... The realistic attitude
would now be of forging a new way of life, of creating a new organism, of creating a new
whole out of the various humanizing agents at our disposal - from both the old and the
new."%® Dies konne nicht durch eine platte Nachahmung westlicher Auffassungen und
Lebensweisen geschehen, zum Beispiel dadurch, da man in Ubersee eine europdische Iden-
titdt anstrebe. In dieser dritten Phase richtet sich die Kritik der Poeten vor allem an die
Adresse der eigenen Landsleute: an die Leute, die Gesetze machen, die Einflus haben und die
auf Kosten des gewohnlichen Volkes im Wohlstand leben. Es sind die neuen Unterdriicker,
die blind sind fiir ihre gefilschte und geborgte Identitit. Pio Manoa zitiert in diesem Zusam-
menhang die anklagenden Verse seiner Kollegin aus Tonga, Konai Helu Thaman, mit dem
Titel "My Blood"?, in denen es zum Schluf heifit:

"No brother ...

My problem is not exploitation

Or unequal pay, or unawareness;

My problem is that

I Have been betrayed and trampled on

By my own blood ..."28

Der neue Paternalismus ist deshalb so gefiahrlich, weil er nicht als solcher erkannt wird. Fiir
Pio Manoa gehort es zu den wichtigsten Aufgaben der Poeten, herauszufinden, wer wirklich
fur das Volk spricht, welche Stimmen authentisch sind. "There is enough evidence to show
that our poets have become aware. They are now aware of change and the various effects of
change. Their social tasks will be determined by their social conscience."?® Allerdings miissen
seiner Meinung nach diese Aufgaben mit den Mitteln der Poesie angegangen werden, um die
Gefiihle der Menschen anzusprechen. Die Umsetzung sozialwissenschaftlicher Erkenntnisse
gentiige dafiir nicht, vielmehr brauche man eine neue Sprache und die Wiederherstellung der
Phantasie, wenn die Arbeit der Poeten auch fiir ein grofieres Publikum Bedeutung haben
solle. In der Entwicklung der Dichtung im Stidpazifik erkennt Pio Manoa Anzeichen einer

wachsenden Sensibilisierung der Poeten fiir ihre Lage und fiir ihre Verantwortung. "The

25 Vgl. Albert Wendt: Contemporary Arts in Oceania: Trying to Stay Alive in Paradise

as an Artist. (Vortragsmanuskript.) S. 1.

26 Ibid.S. 65; 5. a. Anm. 16.

27 Konai Helu Thaman: You, the Choice of my Parents. Suva, Fiji: Mana Publications.

1974: 5. (Available from: The South Pacific Creative Arts Society); s. a. Anm. 16.

8 1bid.S. 5; vgl. Pio Manoa: Singing in their Genealogical Trees. S. 66; s. a. Anm. 16.

29 Pio Manoa: Singing in their Genealogical Trees. S. 68; s. a. Anm. 16.
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impulse to sing is there as our poets feel the urge to harmonise the split in themselves, and
the splits in their changing cultural environments. Our poets will sing in their genealogical
trees because their several identities are at stake. And no one with a sense of harmony will

bear a song sung out of tune."30

Im Gespréch tiber diesen Aufsatz steht die Frage nach den Moglichkeiten, ein neues Ganzes
aus den Bruchstiicken des Alten und des Neuen zu schaffen, im Mittelpunkt - im Bewufstsein,
daf3 es auch in Europa vergleichbare Probleme gibt. Pio Manoa sieht die Dimensionen dieser
Aufgabe und die Notwendigkeit einer geistigen Integration vieler Wissensgebiete, fiir die er
eine "gute Theorie" verlangt, "a kind of philosophical vantage point. To go back to the
question of “"What is Man?' ... "What is Society?' - and what we should be doing." Zu viele der
gingigen Theorien reduzierten das Problem. Vor dem Hintergrund seiner Erfahrungen mit
Studenten, deren Missionseifer und Bibeltreue ihn oft irritieren - "we have kind of inherited
that evangelical fervor and enthusiasm" -, betont er die rationalen Fahigkeiten des Menschen,
seine Probleme zu l6sen. Er verkennt dabei nicht die Bedeutung der spirituellen Dimension,
denn in ihr fand die traditionelle Gesellschaft die alle Lebensbereiche integrierende Kraft;
selbst technische Vorgiange waren in ihr mit Gebet und Gesang verbunden. "So if you go
fishing you have to offer something to the gods of fishing, and if you go planting you have to
observe all rituals involved with gardening." Die Beziehungen zu Gottern, Menschen und

Dingen wurden auf religise Weise geordnet.

Im Gespréch tiber die Gedichte Pio Manoas geht es im Grunde ebenfalls um das Thema der
zerbrochenen Welten, der Desintegration von Perspektiven und Strukturen. Inwiefern ist der
Schreibvorgang selbst der Versuch einer Antwort auf diese Situation? Kann der Poet die
disparaten Erfahrungen, die er mit sich und der Welt macht, im Gedicht auf irgendeine Art
bewadltigen? Welche Bedeutung hat das Schreiben von Versen im Leben Pio Manoas? Wie ist
er dazu gekommen? - Nicht auf der Schule. Dort habe er allenfalls gelernt, Gedichte zu
memorieren. "I haven't studied poetry ..." - Ein Jahr, nachdem er die Schule verlassen hatte,
machte er erste Versuche -, "there was a certain kind of emotions and the sounds just beating
that would'nt leave me ... And one evening I read through the “"Waste Lands' ... it was not the

‘Waste Lands' in form ... or anything. It was just the inspiration."!

Pio Manoa schrieb sein erstes Gedicht wéhrend eines Studienaufenthalts in Australien. Er
besuchte in dieser Zeit "The Poet's Society Meeting" in Sydney. Von einem Freund, spéter von
dem bekannten australischen Dichter James Macauly, wurde er ermutigt, seine Verse zu

veroffentlichen. Bevor er sich dazu entschlof3, hatte er lange daran gearbeitet. Auch heute -

30 Ibid. S. 69.
31 Renate von Gizycki: Tagebuch I. 1977: 41 ff., und Tonband.

28



befragt, in welcher Situation er zum Schreiben komme -, meint er: "For one thing, I don't write
much at all. And I need a lot of time. You want to sit down ... and then ... at certain times ...
when you are lonely, you get into the mood of writing... You write to discover what you
know ... Yes, it is a very strange whole affair ... I don't put in words with a conscious view to

assonance or alliteration, no, it just happens ..."

Manchmal ist es eine Beobachtung, die Pio Manoa zu einem Gedicht anregt. Eine
Alltagsszene unter einer Briicke - "Under Nabukalou Bridge" - ruft seine Kindheit in Erin-

nerung.32

"Two punts moored

And an old man tattered squats
Absorbed

(I thought of grandpa

who all night on a raft sat coaxing the sea
Fishing)

Here

Perched on the bank between traffic and tide
His fingers coaxing the tangled line
Dreaming

A boy intrudes

Steps over the old man like a challenge

Defiant ...

Der alte Mann, der unbeirrt vom Verkehrslarm der Stadt seine Angelschniire in Ordnung
bringt, wird fiir den Dichter zum "image of time", zum Symbol des Menschen und - ganz
konkret - zum Bild des Grofdvaters, der ebenfalls ein Fischer war, und mit dem er als Kind

viel Zeit verbrachte. In der Gegenwart Fidschis lebt die Vergangenheit fort.

Pio Manoa hat bisher nur wenig versffentlicht.33 Er ist ein stiller, relativ unbekannter Poet,
der aber im Urteil seiner Kollegen als ein Mann gilt, von dem man noch viel zu erwarten

habe. Aus diesem Grunde wurde er hier verhaltnisméafsig ausfiihrlich vorgestellt.

32 Pio Manoa: Under Nabukalou Bridge. In: Mana-Review 1/2, 1976: 19.

33 Vgl. Anm. 16, 17, 32. Zwei seiner Gedichte sind inzwischen in Schulbticher auf-
genommen worden.
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Tonga: Poesie in Tonga, das war miindliche Uberlieferung von Versen, die verbunden mit
Tanz und Musik vor allem der hofischen Unterhaltung diente. Viele der darin enthaltenen
zahlreichen Anspielungen aus Mythologie und Geschichte blieben den Auffithrenden und
dem grofieren Publikum verborgen. Sie wurden nur von den Poeten selber und anderen
Eingeweihten in ihrer Bedeutung verstanden.>* Dichtung im alten Tonga kreiste um die
Hauptlinge, war "aristocentric" (Futa Helu)%; sie blieb es in gewisser Hinsicht bis in unsere
Tage, zumindest bis zum Tode der Kuini Salote, 1968, der beliebten Konigin der Tonganer.
Die erste Nummer der neugegriindeten Literaturzeitschrift Tongas, "Faikava" ('Die
Kawa-Runde"), die im April 1978 erschien, ist ihrem Andenken als "the leading poet of this
century" gewidmet. Dafi die verstorbene Konigin den zeitgendssischen Schrifstellern als
"yardstick of excellence", als poetischer Mafistab und Leitbild vorgestellt wird, zeigt, wie stark

die neuen Dichter Tongas von der kulturellen Tradition ihres Landes beeindruckt sind.3

Die Auseinandersetzung mit der Vergangenheit, die anders als in Fidschi und Samoa nicht
direkt vom Kolonialismus bestimmt war, hat von daher oft einen zwiespaltigen Charakter,
der vielleicht am deutlichsten in dem Gedicht "Blood in the Kava Bowl" des Poeten und Sozi-

alwissenschaftlers Epeli Hau'ofa zum Ausdruck kommt:

"In the twilight we sit

drinking kava from the bowl between us.

Who we are we know and need not say

for the soul we share came from Vaihi.

Across the bowl we nod our understanding of the line
that is also our cord brought by Tangaloa from above,
and the professor does not know.

He sees the line but not the cord

for he drinks the kava not tasting its blood ..."%”

Nach Streifziigen in mythologische und historische Gefilde kehrt der Dichter und

(promovierte) Anthropologe in das heutige Tonga zurtick:

3 Vgl. Adrienne L. Kaeppler: Folklore as Expressed in the Dance in Tonga. In: Journal

of American Folklore 80/316, 1967: 160 f., insbes. S. 161.

35 Renate von Gizycki: Tagebuch II. 1978: 140 ff., und Tonband.

36 Faikava- A Tongan Literary Journal. No. 1, April 1978. ¢/ o University of the South

Pacific Centre, Nuku'alofa, Tonga. (see Foreword, p. 2).
37 Epeli Hau'ofa: Blood in the Kava Bowl. In: Mana 1/2, 1976: 21-22.
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"The professor still talks

of oppression that we both know,

yet he tastes not the blood in the kava
mixed with dry waters that rose to Tangaloa
who gave us the cup from which we drink

the soul and the tears of our land ..."

Epeli Hau'ofa weif3, daf8 er seinen Lesern heute einige der Metaphern in seinem Gedicht
erklaren mufs; er will nicht esoterisch sein, aber er will, gerade auch gegentiber seinem

akademischen Lehrer, seine kulturelle Identitit behaup’cen.38

Im Gesprich tiber das Gedicht in seinem Haus in Nuku'alofa (am 17. Januar 1978) erldutert er
die Zeile "of oppression that we both know" und beschreibt im Grunde zugleich die Bezie-
hung des modernen Poeten in Tonga zu seiner Gesellschaft, die man nicht nur unter dem
Gesichtspunkt der Machtverhiltnisse sehen diirfe. "If you look at it as Tongans do, that there
are not only lines but that there are cords that connect, expressive of kinship, umbilical cords,
... you see, in fact, that we are basically a kinship society." Das heifdt, die Leute, die "ganz
oben" sind (high up), der Konig, die Hiuptlinge - sie sind nicht nur Leute "da draufien" (out
there). Sie sind Verwandte von Leuten "hier unten" (down here). Sie sind durch alle mogli-
chen Blutsverwandtschaften miteinander verbunden ..3° Es gibt also nicht nur Tren-
nungslinien, die die Gesellschaft zerteilen. "I do not deny that we are oppressed but I think, it
is much more complicated than mere political oppression." Viel von dem, was an der Gesell-
schaft Tongas schon sei, komme aus diesen traditionellen Bindungen, sei aus ihnen erwach-
sen. Daher sei eine blof$ politische Verdnderung der Machtverhaltnisse auch keine Losung der

sozialen Probleme.

Die politische Seite sei nur Ausdruck einer tieferliegenden Struktur, und die miisse zuerst
verdndert werden, ehe sich die Gesellschaft wandle. Dafiir miisse man ein geistiges Klima
schaffen. Im Riickblick auf die Verdnderungen in den letzten zwanzig Jahren registriert der
Poet eine standig wachsende Abhingigkeit der Tonganer von fremder Hilfe. In einem seiner

Gedichte, - das er mir vorliest -, sagt er dazu:

38 Vgl. Epeli Hau'ofa: Anthropology and the Pacific Islanders. In: Oceania XLV/4,

1975: 283-289. "It is a painful experience for people to sit and listen to someone
talking about himself ..."

3 Gizycki: Tagebuch II. 1978: 180 £., und Tonband.
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"Only yesterday

the Sands of Sopu brightened the shores of Nuku'alofa,
horse-drawn carts crawled half-awake the green roads,
and we sent men and money for Missions abroad.

Our fathers bent the winds and strode the waves

to bring the Kula and Mothers of Kings from Upolu ..."
Und er betrachtet dann die Gegenwart in seinen Versen:

"But the Sands of Sopu are gone,

broken beer bottles strew the Sacred Shore,

the tennis-court from Salt Lake City marks the grave
of Salote's lawn,

and the one-time nation of givers,

dreaded jaws of the ocean,

begs for crumbs from the Eagle and the Lion.
Yesterday Tangaloa made men,

but the God of Love breeds children."49

Die letzte Verszeile kommentiert Epeli Hau'ofa auf meine Frage hin: "Der “Gott der Liebe' ist
der Gott der Christen. Und er zahmt die Menschen." Die Art der Werte, die das Christentum
eingepflanzt habe, und die er gar nicht alle in Frage gestellt sehen will, habe aber tiberall im
Pazifik zu dem beigetragen, was er die "Mentalitit von Abhédngigen" nennt, einer

Bittsteller-Haltung gegeniiber den "Big Brothers" in Ubersee.

Der Poet sieht die Verhiltnisse mit kritischer Liebe zu seinem Land; er ist nach Tonga

zuriickgekehrt, um dort zu leben und zu arbeiten.

Faikava: Fiir viele Intellektuelle im Stidpazifik - wie auch in anderen Lindern der Dritten
Welt -, ist die Beschéftigung mit Kunst und Dichtung kein Riickzug aus der Politik. Im
Gegenteil: Kldrung der eigenen Identitidt und politische Bewufitseinsbildung, Ausdruck und
Vorschule des Befreiungswillens.*! Zum Zeitpunkt meines Besuchs in Tonga war die Griin-
dung eines Kunstzentrums und einer unabhéingigen Zeitschrift fiir Poesie noch im Stadium

der Planung. In Erganzung, nicht in Konkurrenz zu "Mana", sollte eine Zeitschrift entstehen,

40 Epeli Hau'ofa: Our Fathers Bent the Wind. In: Mana-Review 1/2, 1976: 23.

4 Vgl. z. B. die Sammlung: Schwarzer Orpheus - Moderne Dichtung afrikanischer
Volker beider Hemisphiren. Ausgewdahlt und tibertragen von Janheinz Jahn. (Neue
Sammlung.) Miinchen: Hanser. 1964.
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die poetischen Talenten in Tonga selbst ein Forum bieten konnte. Dariiber hinaus sollte sie
die literarische Diskussion und den Austausch von Ideen und Meinungen férdern, nicht nur
auf den Inseln selbst, sondern auch mit Freunden in Ubersee. Schlieflich sollte sie als eine
zweisprachige Publikation zwischen traditioneller und moderner Poesie vermitteln und

gerade die tonganisch schreibenden Poeten ermutigen.

Inzwischen ist diese Zeitschrift unter dem Namen "Faikava - A Tongan Literary Journal" (mit
ihrer ersten Nummer im April 1978) erschienen. Von den technischen, finanziellen und orga-
nisatorischen Schwierigkeiten, die einer solchen Griindung im Wege stehen, kann man sich
hierzulande kaum eine Vorstellung machen; sogar die Schreibmaschine mufite ausgeliehen
werden. Die Herausgeber der Zeitschrift reprasentieren die Bandbreite heutiger Dichtung
und Diskussion in Tonga. Epeli Hau'ofa, der als Kind in Tonga lebte, dann zwanzig Jahre in
der Welt (in Papua Niugini, Australien und Kanada), und der nun zurtickgekehrt ist, um im
Lande zu arbeiten, schreibt aufSer Lyrik kritische Essays und satirische Geschichten, "zu
denen diese Gesellschaft geradezu herausfordert." Futa Helu, Philosoph und Griinder des
unabhingigen 'Atenisi Institute, sagt von sich selber, er sei "der Jiingste unter den traditio-

nellen Dichtern Tongas".42

Konai Helu Thaman, die heute Geographie und Erziehungswissenschaften an der USP in
Suva unterrichtet, und die in Neuseeland und den USA studiert hat, ist inzwischen als Dich-
terin weit tiber Tonga hinaus bekannt fiir ihre selbstkritischen poetischen Reflexionen.*3 Zu
den Herausgebern gehort auch der deutsche Dozent Thomas Schneider, der 1977 ein Lexikon
der Alltagssprache (Functional Tongan-Englisch/English-Tongan Dictionary) ¢ heraus-
gebracht hat. Die Offenheit gegentiber Palangi-Mitarbeitern zeigt sich auch darin, daf8 die
Zeitschrift das Gedicht einer in Tonga lebenden Neuseeldnderin abgedruckt hat. Von grofser
Bedeutung fiir die Zukunft der Zeitschrift ist die Tatsache, daf8 sich angesehene alte Dichter
wie Peni Tutu'ila an diesem vielversprechenden Forum beteiligen. Das Bild von der traditio-
nellen Kawa-Runde erhélt auf diese Weise einen neuen schopferischen Sinn. Poetische
Produktion, aus dem Dienst und dem Schutz des Konigs entlassen, erfdhrt in ihr die lebens-
wichtige Resonanz. Mit dieser, in ihrer Aufmachung bescheidenen, in ihrem Anspruch

grofen Publikation beginnt die moderne Literatur Tongas.*>

42 Futa Helu, etwa 40J., trégt auch alltags den traditionellen vala. Er empfangt mich in

seiner Hiitte, wo wir auf einer Matte sitzend das erste Gesprich fiihren.

4 vgl. Anm. 27.
44 T Schneider: Functional Tongan-English / English-Tongan Dictionary. 1977.
Distributed through 'Atenisi University.

45 Schrift und Buchdruck dienten bisher fast ausschlieflich kirchlichen bzw. staatlichen

Zwecken.
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Im Gesprach mit Futa Helu geht es um Fragen tonganischer Erziehung heute. 1963, nach
seiner Riickkehr aus Australien, wo er studiert hatte, griindete er mit einer kleinen Gruppe
von Schiilern 'Atenisi Institute. Diese "Schule von Athen" in Nuku'alofa unternimmt den
mutigen Versuch, eine freie Bildungsstitte zu sein, ohne kirchliche Bevormundung und
staatliche Kontrolle. Thr Ziel ist es, selbstandig denkende und kritikfdhige Menschen zu erzie-
hen. Sie versteht sich bewufit als Alternative zur gingigen technokratischen Ausbildung.
Trotz ihrer drmlichen Ausstattung ist diese kleine Universitdt in Tonga heute so etwas wie
eine "Bastion des kritischen Denkens", in der Raum ist fiir griechische Philosophie und die
Werte der alten Kultur. (In der angeschlossenen High School gibt es heute etwa 800 Schiiler.
Am College lernen 30 Studenten.)*¢

Auf meine Frage, ob er selber Gedichte schreibe, antwortet Futa Helu: "Yes, but I write tradi-
tional poetry ... there was no such thing as poetry for its own sake in Tonga. Poetry, music
and dance usually go together in our arts. This is a recent thing, this specialization of the
different arts. I write poetry in this traditional way, I write poetry for dances. I put it into
traditional melodies myself. I am the youngest of these traditional poets here in Tonga. The

other traditional poets are very old men."

Futa Helu sieht den Tanz als Teil eines grofleren kulturellen Zusammenhangs mit religidsem
Hintergrund, und er sieht das Problem, ihn in einer modernen Gesellschaft am Leben zu
erhalten. Man kénne die Kultur nicht von der Gesellschaft abtrennen; sie miisse im Verlaufe
sozialer Verdnderungen immer wieder modifiziert werden. Futa Helu beklagt, daf§ man die
besonders schéne Art der Poesie und Musik in Tonga vor dem Ansturm moderner Einfliisse
vermutlich nicht bewahren kénne. "What the Tongan poets could do is to adapt our poetry in
characteristic ways to be able to live with this modern World and enrich the modern society

with what the past has to contribute."

Zur Zeit arbeitet Futa Helu an einem Buch tiber Tongan Poetry%’, das auch moderne Dich-
tung umfassen soll. Er berichtet, daf$ auch einige der Dichter, die traditionelle Verse schrei-
ben, heute versuchen, die Verdnderungen in der Gesellschaft zu reflektieren. In Peni Tutu'ilas
Gedichten ginge es dabei um Themen wie die steigenden Gemdtisepreise auf dem Markt, um
Touristen oder um die Art und Weise, in der kleine Hindler ihre Sachen an sie verhdkerten.

Eine Neubelebung der Muttersprache scheint also auch in traditionellen Versen moglich.

Fragen tonganischer Kultur erleben gerade jetzt eine erstaunliche Renaissance. In 'atenisi

College laufen Kurse iiber Tongan culture auf Universitdtsebene; aber auch viele Schulen im

46 ' Atenisi Institute - University Division. (Informationsschrift.) 1978.

47 Vgl. Faikava a. a. O., S. 21; (Tongan Poetry 1.)
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Land interessieren sich daftir. Futa Helu begriifst diese Entwicklung, meint aber, daf} es nicht
geniige, die Kultur wiederzubeleben. Man miisse sie auch verstehen lernen. Dazu miifiten die
Studenten lernen, sich auf Distanz zu ihr zu begeben, sie zu analysieren, um ihre Zusammen-
hinge zu begreifen. Um aber die eigene Kultur kritisch sehen zu konnen, miisse man zuriick-
gehen auf die Urspriinge europédischer Kultur, auf die westliche kritische Tradition, denn nur
dort fande man die Werkzeuge, die man fiir die Analyse brauche, den kritischen Apparat fiir
das Verstandnis einer jeden Kultur. Aus diesem Grunde hilt er das Studium der griechischen
Klassiker fiir eine wichtige Voraussetzung. Diese unbefangene Einstellung gegentiber westli-
chen Ideen und Werten, (die auch von Epeli Hau'ofa in vielen Hinsichten geteilt wird,) ist
vermutlich aus der besonderen historischen Situation Tongas zu erkldren. "We have never
known colonialism here in Tonga. In that way we are different in our attitude not only

towards Palangis but any other race of people ... We really regard them as our equals ..."48

Publikum und Resonanz

Fiir wen schreiben die modernen Poeten des Stidpazifik? Wer ist ihr Publikum? Wer hort sie
heute? Hofische Gesellschaft und Hauptlinge wurden inzwischen durch Universitit und
Schule ersetzt. IThr Mézen ist beispielsweise die South Pacific Creative Arts Society. Im
Umkreis der Bildungsstitten, nicht mehr im Dorf, entstehen ihre Gedichte. Ihre Adressaten
sind im Grunde zunichst sie selber: Poeten und potentielle Poeten, wobei die neugegriin-
deten Zeitschriften ganz im Zentrum der Aufmerksamkeit stehen. Hinzugewonnen haben
manche von ihnen (wie z. B. Albert Wendt) eine européische Leserschaft, gebildete Pakeha in
Neuseeland, deren Selbstbild Mitte der sechziger Jahre durch die in englischer Sprache
erscheinende Literatur ihrer braunen Landsleute und "Gastarbeiter" (Maori und Samoaner)
plotzlich in Frage gestellt wurde.#’ Die Vorstellungen von einer Integration der Maori

Culture erwiesen sich als eine Illusion.

Und wie verhilt es sich mit dem Interesse an Dichtung im Alltag der Inseln? In welchen
Situationen spielt sie heute noch eine Rolle? Wahrend meines Aufenthaltes in Tonga bin ich
ihr in zahlreichen und sehr verschiedenen sozialen Situationen begegnet. Fiir die pensionierte
Lehrerin Tu'ifua 'Utoikamanu in Neiafu/Vava'u z. B. ist die Poesie der Vergangenheit noch
bis in die Umsténde ihrer Entstehung hinein vertraut; die Dichter Mamaeaepoto und Falepa-
palangi®® sind fiir sie noch heute lebendig. Sie bewahrt sie in ihrem Gedachtnis. Gemeinsam
mit ihrer Freundin Patricia Matheson-Ledyard, (Autorin des Buchs: Friendly Island)>!

verwahrt sie sorgfaltig handgeschriebene Textversionen von Gedichten der Queen Salote und

48 Gizycki: Tagebuch II. 1978: 141 ff., und Tonband.

49 vgl. Anm. 14.

50 vgl. Gizycki 1971: 179 ff.

51 Patricia Ledyard: Friendly Island. Sydney: Pacific Publications. 1974 (1956).
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anderer Poeten. Auch unter jiingeren Tonganern schitzt man die noch lebenden é&lteren und
alten Dichter, wie zum Beispiel The Hon. Ve'ehala, der noch 1976, damals als Kulturminister,
die tonganische Abordnung zum South Pacific Arts Festival in Fidschi anfiihrte; mit einem
eigenen Beitrag, zwei Stiicken auf der schwierig zu spielenden Nasenfléte (fangu fangu), rief
er alte polynesische Weisen in Erinnerung.>? Das positive Verhéltnis zur Tradition kommt in
Tonga (wie bereits erwédhnt) in der Anerkennung der verstorbenen Queen Salote als Dichterin
zum Ausdruck. Zu meiner Uberraschung sind aber auch die jiingeren und jiingsten Poeten
Tongas bekannt und beliebt, wie ich immer wieder in Gesprdchen unterwegs, in meinen
Unterkiinften und bei Zufallsbegegnungen feststellen konnte. Man kennt ihre Namen und
weifl, wo sie leben oder wo sie als Lehrer titig sind. Oft waren es ehemalige Schiiler der
Poeten. Auch wenn diese Beobachtungen wenig reprasentativ sein mogen, so zeigen sie doch,
daf8 in der jungen Generation ein Interesse an Dichtung besteht, fiir das die neue zweispra-

chige Zeitschrift "Faikava" wichtige Impulse geben konnte.

Welche Funktionen haben Zeitschriften wie "Mana" und "Faikava"?

Hier kénnen nur erste und unsystematische Uberlegungen als Zwischenbilanz skizziert
werden: Der Titel "Faikava" evoziert das Bild einer Kawa-Runde, "einer Gruppe von
Menschen, die reden, triumen und ihre Gedanken schweifen lassen"?. Sie sind Forum fiir
den Austausch von Ideen und Meinungen. Sie sind Ermutigung fiir kreatives Schreiben,
Katalysatoren der poetischen Produktion. Sie verhelfen jungen und alten Inselbewohnern im
Stidpazifik dazu, ihre Schreibtalente zu entdecken; ihren Gefiihlen Ausdruck zu geben; zur

BewufBStwerdung der eigenen Welt, der sozialen und politischen Situation.

Sie sind ein Beitrag zur Klarung von Selbstverstindnisfragen, zur individuellen Identitét, zur

cultural identity.

Sie tragen bei zur Herausbildung eines neuen Selbstbewufstseins; zur Auseinandersetzung
mit den westlichen Lebensformen, der Welt der Palangi; mit dem Erbe des Kolonialismus
und den Einfliissen des Tourismus. Sie tragen bei zur Information und zur besseren Kenntnis
tibereinander. SchliefSlich zur Entwicklung eines eigenen Stils und einer eigenen Stimme. In
diesen Zeitschriften horen die Menschen des Stidpazifik auf, nur Gegenstand der Beschrei-

bung durch andere zu sein.

52 Vgl. G. Koch: Stidsee - gestern und heute. Braunschweig: A. Limbach. 1955: 258;
sowie: Festival Music from Tonga. Side Two: Tau'a'alo. Wellington, N.Z.: Reed Pacific
Records Ltd. 1976.

53 Vgl. Faikava 1,1978: 1; 5. a. Anm. 36.
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Eine weitere wichtige Funktion, die man nicht vergessen sollte, ist die als Lesestoff in einer
Region, die fast vollig alphabetisiert ist, jedoch kaum tiber Lektiire verfiigt, die tiber Bibel-
texte, Erbauungstraktate, Regierungsblidtter, importierte Schul- und Taschenbiicher
hinausgeht. Geschichten aus dem heutigen Leben Tongas z. B. gibt es bisher so gut wie gar

nicht.

West-Samoa: Gespridche mit Ruperake Petaia und Albert Wendt in Apia.

Heute sehen viele Autoren im Siidpazifik Entwicklung und Bliite der Poesie im Zusammen-
hang mit der Befreiung von kolonialer Bevormundung. Sie berufen sich auf eigene Erfahrun-
gen oder verweisen auf Beispiele wie Papua Niugini, wo innerhalb weniger Jahre eine neue
Literatur mit grofler Ausstrahlung fiir Ozeanien entstanden ist. * Mit der Schrift-
steller-Werkstatt, die im August 1974 von der UNESCO in Zusammenarbeit mit der USP in
Suva, Fidschi, veranstaltet wurde, und an der Poeten und Schriftsteller aus 12 verschiedenen
pazifischen Landern beteiligt waren, entwickelte sich ein neues Zentrum der modernen
englisch-sprachigen Literatur in dieser Region. Der Creative Writers Workshop wurde von
den Beteiligten besonders deshalb als Erfolg erlebt, weil er ohne auslindische Hilfe organi-
siert worden war. "The canoe is afloat" - mit diesem Bild beschreibt eine der Teilnehmerinnen
das Erfolgserlebnis.?> Der Name Albert Wendt ist mit dieser Entwicklung eng verbunden; er
steht nicht nur fiir den hervorragenden Autor.® Als Romanschriftsteller, Dichter, Essayist
sah er immer auch seine Aufgabe darin, Poeten und Kiinstler zu férdern, junge Talente zu
ermutigen, kritische Mafistibe zu setzen und mitzuarbeiten an Ausstellungen oder
Workshops. Er unterrichtete an der USP creative writing und war Mitbegriinder der

"Mana-Review".

"I have never been one for art with a capital A. Art is for human-kind's sake; it is for my child-
ren and their future. I am interested in the arts of our region not only for their own sake but in
how they can be used to heal and restore our pride, self-confidence, and self-respect; in how
they can reshape, redefine, discover and rediscover our cultures and help give birth to new
cultures and a new Oceania.">”

Albert Wendt, Jahrgang 1939, Samoaner "with a “dash' of German", hat seine Wurzeln im

Dorf und seine zweite Heimat in Neuseeland. Er ist kiirzlich mit seiner Familie nach Samoa

54 Vgl. Ulli Beier (ed.): Black Writing from New Guinea. (Asian and Pacific Writing 3.)
University of Queensland Press. 1973.

55 Vgl. Anm. 12: Introducing Mana. 1974: 1; sowie Marjorie Tuainekore Crocombe:

Writers Workshop. S. 67.

Vgl. Anm. 22 sowie 2; Albert Wendt: Flying Fox in a Freedom Tree. Short Stories and
a Novel; Albert Wendt: Inside Us the Dead. Poems 1961-1974; Albert Wendt: Pouliuli.
Novel. 1978. (Pacific Paperbacks.)

57 Vgl. Anm. 25.

56
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zuriickgekehrt und an der Aufienstelle der USP in Apia verantwortlich fiir die Ausbildung

von Studenten.>®

Zum Zeitpunkt meines Besuchs, Ende Januar 1978, arbeitet Albert Wendt gerade an seinem
Vortrag "Contemporary Arts in Oceania: Trying to stay alive in Paradise as an Artist" fiir
einen "Art Workshop" in Wellington. Die in diesem Papier entwickelte Position ist auch
Gegenstand unseres Gesprachs. Er setzt sich darin kritisch auseinander mit dem Anspruch
von Gelehrten und Wissenschaftlern, foreign scholars, die Kunst dieser Region zu erforschen,

sie zum Thema akademischer Untersuchungen zu machen:

"My objection to this literature is that it gives the impression that our ancestors' art is still the
Oceanic Art of today; or that, if it isn't, it ought to be; or that we have not produced any
worth-while art since the papalagi came; or that if we are producing some art it is not

“authentic' Oceanic Art and therefore not worthy of serious discussion.">

Diese diskriminierende Beurteilung betreffe nicht nur Gegenstidnde und Biicher, sondern das
Leben der Kiinstler auf diesen Inseln: "It has been a bitter source of anger and humiliation."
Warum verlangen diese Experten denn nicht die gleiche "Authentizitit" von ihren eigenen
Schriftstellern und Malern? "Beowulf" oder die Hohlenmalerei ihrer Ahnen? Mit dieser Frage
verdeutlicht er die Zumutung, die eine gewisse puristische und bornierte Wissenschaft fiir
die Betroffenen bedeutet; romantische Forderungen dieser Art kénne man allerdings auch auf
den pazifischen Inseln horen. Man diirfe die Achtung vor der Kunst der Vorviter aber nicht

dazu mifsbrauchen, die gegenwértige Kunst zu verdrangen.

Kolonialismus und Christentum haben den Kiinstler der traditionellen Gesellschaft von
seinen Wurzeln abgetrennt und ihm die spirituelle und die 6konomische Lebensgrundlage
entzogen. Heute kommt es, nach Meinung Albert Wendts, zu einer Wiederbelebung kiinstle-
rischer Produktion. Wie schnell die Heilung nach diesem Verfall fortschreiten kénne, hinge
von vielen Faktoren ab: vom Prozefs der Dekolonisation; vom Wiedererstarken des Selbst-
gefiihls der Volker; von einzelnen Kiinstlern, Katalysatoren und Mézenen; von der Bereit-
schaft aufgeklarter Fiithrer und Bildungspolitiker. Dafs eine "grofiziigige" Tourismus-Industrie
die Kiinste Ozeaniens beleben kénne, wie einige Politiker naiv und optimistisch hoffen, halt
Albert Wendt allerdings fiir ausgeschlossen. Er verweist auf den Zwangsjacken-Charakter,
den solche Erwartungen fiir die Kiinstler haben und auf die verlogenen und mediokren

Ergebnisse solcher Arbeiten in einer Pseudo-Tradition.

58 Assistant Director of Extension Services, USP, Apia, West-Samoa.
59 Vgl Anm. 25.
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Ruperake Petaia, ein junger, zundchst etwas stiller Poet, der als Verwaltungsangestellter sein
Brot verdient und gerade mit Gedichten in der Zeitschrift "Mana" hervorgetreten ist®®, nimmt
an einem zweiten Gesprich tiber Aufgaben und Moglichkeiten der Dichtung im heutigen
Oceania im Hause Albert Wendts teil. Schreiben ist fiir ihn ein Weg der Befreiung, zum
Beispiel vom Trauma der Schule, die er in seinem Gedicht "Education" mit einem Akt des
"Kidnapping" satirisch beschreibt. Das Ergebnis dieser Prozedur ist schliellich die whitefica-

tion, das Weifimachen und die Anpassung an das fremde kulturelle System.

"Kidnapped

I was six when

Mama was careless

She sent me to school
alone

five days a week

One day I was
kidnapped by a band

of Western philosophers
armed with glossy-pictured
textbooks and
registered reputations
“Holder of B.A.

and M.A. degrees' ..."

Im Verlaufe dieses Vorgangs wurden seine Eltern immer drmer, seine Kidnapper immer
reicher, er selber immer weifSer, bis man ihn schlieSlich, nach 15 Jahren, zusammen mit ande-
ren Opfern entlassen habe; geblieben sei ihm "a piece of paper/ to decorate my walls/
certifying my release"®!. Der Alptraum der Schule ist poetisch gebannt. Wie wird es weiter-

gehen? Individuelle Emanzipation ist hier ein Anfang.

Bis vor wenigen Jahren wurde fast alle Literatur tiber Ozeanien von Auflenstehenden
geschrieben. Poesie in Fidschi, Samoa und Tonga war miindliche Uberlieferung oder kirch-
liches Lied. Sie wurde gesammelt und bearbeitet von Missionaren und Wissenschaftlern und
als Folklore gewtirdigt. Heute ist die moderne Dichtung Polynesiens auf dem Wege, als Teil
der Weltliteratur ins Bewufitsein ihrer Zeitgenossen zu dringen. "Wir haben nichts dagegen,

dafs man tiber uns berichtet", sagte mir eine junge Lehrerin in Tonga, "aber nicht so, als wéren

60 Ruperake Petaia: Star in the Marble. In: Mana 1/2, 1976: 25.
61 Ruperake Petaia: Education. In: Mana 1/1, 1976: 54-55.
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wir stumm." Die Stimmen der Poeten Polynesiens sind im Stidpazifik uniiberhérbar gewor-
den. In seinem Aufsatz "Towards a New Oceania"? entwirft Albert Wendt, der profilierteste
Sprecher einer neuen Generation von Poeten, das Bild einer Kultur, die ihr Erbe lebendig
weiterentwickelt; die sich nicht einsperren ldfit in falsche Begriffe von "Tradition" und
"Authentizitat"; die wie ein Baum aus ihren Wurzeln heraus wéchst und immer neue Zweige
und Blétter bildet. Er analysiert die Irrwege und die Gefahren bei der Auseinandersetzung
mit der Papalagi culture - wie die kritiklose Ubernahme westlicher Werte, den Mangel an
Selbstvertrauen -, und beschreibt dann das ungeheure Potential an Kreativitit in diesem
Kulturraum: "A fabulous treasure house of traditional motifs, themes, styles, material which
we can use in contemporary forms to express our uniqueness, identity, pain, joy, and our own

visions of Oceania and earth."®3

62 In: Mana 1/1, 1976: 49-60.
3 Ibid., S. 58; vgl. Anm. 20.
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Haku Mele -

The Role of the Poet in Polynesian Society!

Although a marked increase in interest among anthropologists, archaeologists, and ethnogra-
phers in studying art problems may be noticeable in recent years, developments, at least in
ethnology, are slow: art in its social context and the role of the artist are still, as far as I can
see, rather forlorn subjects in our discipline. New methodological approaches and theoretical
perspectives are rare, concepts lacking. I need only remind you of exhibitions like the one on
tribal art in 1973, in the newly opened Museum of Mankind in London, demonstrating at the
same time the richness and the beauty of its objects and an almost unbelievably static and
ethnocentric orientation towards them. In our societies the function of art and the role of the
artist have occupied the minds of philosophers, art historians, and social critics since Plato's
days. How is it that the artist in so-called "primitive" society is only a recent topic? This
neglect may well be due to an attitude of superiority, to an unreflecting and ethnocentric
concept of the artistic individual in Western society (as e.g. expressed in the 19th century
"Cult of the genius") which apparently up to our days barred the perception of many ethno-
logists to less spectacular artistic activities. Our museums are stuffed with aesthetic objects
from all over the World. Our libraries are filled with collections of folklore. Boas' challenge
"We have to turn our attention first of all to the artist" (1926) - was - after endless years of
preoccupation with ornament and style - finally taken up by a few researchers (like Himmel-
heber, Gerbrands, Merriam, Forge) and concentrated as you know on the woodcarver, the
maker of masks and the metal artisan. The composer and the poet remained out of view, even
in recent fieldwork, scattered and isolated data, at best, are all we have. But is not our inquiry
about the poet in non-literate society a projection of our concept of culture onto another, the
very characteristic of which is precisely the fact that it is without a written literature? Looking
at Polynesia, we receive a first answer to our question: in many Polynesian dialects there
exists a word for the poet: "haku mele" in Hawaii means "one who arranges words into a
song" and the word "haku" which means among others "to sort out words", also means "to
sort out feathers of different qualities and colors and to arrange them into bundles to be used

for feather cloaks" - thus indicating a close relationship between the poet and the artisan.

Old Polynesian cultures have perished. In many fields ethnology can no longer achieve

This paper was read at the "International Symposium on Art, Artisans, and Society",
University of Leicester (1975) and published in: Mana 2/2, 1978; it is based on my
dissertation. For quotations see Gizycki 1971. (Review in: Journal of American
Folklore, October - December 1972: 390-391 by Basil F. Kirley.)
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progress by procuring "new data" but can only proceed by systematically ordering and by
theoretically penetrating the existant material. My Paper is an attempt to analyze oral tradi-
tion and missionary field reports with reference to the creative individual's interaction with
his society. I have used here a key sociological category, the concept of role. The abundance of
carefully edited oral literature in Polynesia (e.g. by Fornander) provides useful source mate-
rial which in a kind of successive teamwork could be analyzed by ethnologists and other
social scientists. Although it was the poetic quality of these verses and poems that first
attracted my attention, it is the semantic dimension of the texts which we have to turn to, if
we wish to obtain information relevant to the composer's relation to his society - answering
questions like the following: Who produced these compositions for whom? (reference-group).
And in which social context? In which situation, on what occasion does society expect the
creative individual's contribution? (social expectations). How does society encourage and
control production? (norms/sanctions). What status (or position) does it ascribe to the
composer or poet? What are the liberties and limits of his creativity? The material conditions
of his work? How does the creative individual, on the other hand, respond or react to these

conditions? Does he at all reflect them? How is the poet motivated to make his verses?

Authorship: If we define the poet as the creative individual whose medium of artistic expres-
sion is speech (thus distinguishing him from rote-singers, chanters, reciters, raconteurs) it will
be significant to show authentically that the composer of verses and songs was individually
known to his public. Contrary to widely held opinions, even in ethnological and folklore
research, anonymous and collective forms of production of song ("es dichtet im Volk") are by

no means its prevailing and universal principles.

Even though we do not want to strain the legal meaning of authorship, several aspects of it
are to be found in the Polynesian poet's interaction with his society. As a socially acknowl-
edged right to the product of his imagination, this authorship expresses itself in the fact that
many songs and poems were handed down from generation to generation together with the
composer's name. The claims of originality, property, and the corresponding accusation of
plagiarism are an interesting feature within this context.> The word "e veru" for dirges not
specifically composed for the occasion in Mangaia, means something like "second-hand". A
composer in Hawaii congratulating a king on the birth of his son in verse, would expressively
state "his individual claim to its recital as a piece of personal property." How much the poets
themselves were indeed concerned about this right is well expressed in the verses of two rival
poets from Tonga. In one of their many competitive recitals, the poet Mamaeaepoto (M) accu-
ses his rival Falepapalangi (F) of having stolen his verses and ideas; ironically he formulates"

“Tis said that I was thy debtor;/ Be thine then the skill of the bard,/ Go thou, lone doer of

2 gee e.g. Collocott 1928; Emerson 1986 (1909); Gill 1876.
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all ...", and four lines later, even more outspoken: "Fellow, perchance thou art he/ Whose
moon hath declined,/ Who owest thanks to me/ For my song that thou speakest ..." And
he continues illuminating his own skills by comparing them to those of F; finally, F maintains:
"I conned a poem,/ Gave it straightway to one to repeat -/ Be silent, I shall speak -". In many

cases the songs and poems thus composed eventually may have become collective property.

However, a marked consciousness of originalty, authorship, and plagiarism disproves all
precipitate generalizations as to "How unimportant the individual is in most societies." (See

e.g. Greenway: Literature among the primitives).

The diversity of literature and lyrics in Polynesia, the variety of its forms and themes gives
ample evidence of the poet's creativity and the resonance it must have found in his society. In
non-literate societies verses and songs could only survive by social use; unless accepted, they
will be forgotten. In other words: any oral tradition, at least in pre-European times, is thus
socially approved poetical imagination. The same applies to "talent" and to the question, often
raised e.g. with the Tongan poets, of who is "the better poet": "Judge ye in the circle of chiefs,/
And fair assemblage of women,/ With whom we meet ..." The quality of poets is decided
by the audience. I cannot here in any detail analyze the complex structure of the relation
between individual creativity and social resonance. Some important aspects of the problem
should nonetheless be mentioned.3 Understanding art (in accordance with authors like
Merriam) as a dynamic process, which may be interpreted in terms of a feedback model, the
creative individual cannot be seen isolated from his social milieu. The production of poetry is
no one-way process of communication. Creative processes or creative thinking only become
visible, or with the poet rather audible, in verbal expression especially as regards "unwritten
literature". But what about the scope society accords its creative individuals? If the essential
nature of creativity is innovation, it necessarily challenges the norms and values of traditional
society. We know little about the freedom of poetical imagination and sound fieldwork data
is lacking. Possibly due to anxiety, artistic production has again and again been attributed to
godly inspiration. One of Emerson's informants in Hawaii declared, "Gods composed the
mele (song); men did not compose it", or: "'no ke akua mai" - (They are from the gods) - thus
obviously trying to integrate the otherwise provokingly new into the familiar cosmos. On the
other hand, the breach of taboo (tapu) is also a poetical topic, often hidden by metaphorical
speech: "From the times perhaps of Lono/ broken has been the sacred shell" - (a trumpet only
the highest chief was allowed to play in Hawaii). Firth reports from Tikopia that there was
"no great field for free fantasy - with one exception, that of song. The composition and criti-

cism of a poetical passage (mele inoa) were a matter of high importance, often requiring many

3 Gizycki1971: 37 £.
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suggestions and much consultation."* Emerson's observation is confirmed by a description of
Grimble with regard to the Gilbert-Islands: ". . . Without further preamble he (the poet)
begins to recite the “rough draft' of his poem which he has ruminated overnight. It is the
business of his friends to interrupt, criticize, interject suggestions, applaud or howl down,
according to their taste. Very often they do howl him down, too, for they are themselves
poets. On the other hand, if the poem, in their opinion shows beauty, they are indefatigable in

abetting its perfection ...">

From all we know social control must have played an important part in art production. (One
of the rare examples from the field with regard to the limitations of individual creativity, and
to the "trial and error" innovations it can be submitted to, is given by Forge: a young Abelam
carver's mask was not accepted for the Tambaran cult because the wood he used did not

conform to traditional norms; in this case it was sold to the anthropologist.)

With regard to use, poetry does not essentially differ from material objects. A poem could for
instance be given at a visit of condolence instead of a finely plaited mat. In an example from
Tonga the value of both is compared: "If I give a mat it will rot,/ If I give cloth it will be torn./
The poem is but bad, yet take it,/ That it be to thee boat and house . . "6 In unstratified
societies poetry is being produced by able individuals according to needs, in socially
differentiated systems also by specialists; it is often produced on request and "paid for" and

by no means automatically public property.

The expression of individual and collective emotional attitudes is said to be one of the main
characteristics of non-literate poetry. Although such general statements about the function of
art are difficult to refute, they remain unsatisfactory. In Tikopia e.g. dirges which are com-
posed within the context of kinship obligations may very well, in the first place, express the
individual grief and sympathy (arofa) of the composer, normally a close kin; if, with slight
variation, it is used again at another funeral, the "emotions", originally expressing the relation
between the composer and the deceased, may become "standardized", expressing perhaps a
collective feeling appropriate towards all mother's brothers. Not the letter of the dirge but the
spirit will then be essential. Individual or specific characteristics are so to speak "socialized".

According to Firth the question as to whether arofa is real or simulated is not acceptable for

4 Gizycki1971: 98 f.
5 Gizycki 1971: 102,
6 Gizycki 1971: 108.
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Tikopians: "A very real attachment may be expressed by wailing in the prescribed form, even
though the kinship designation of the song may not be literally appropriate to the position of

the singer."”

It is today almost commonplace to state that even where he rebels against his time, the artist
remains part and parcel of it. The poet in Polynesia, as elsewhere, is no exception; his perso-
nality, however outstanding;, is still the product of his society, he is imbued with the values of
his culture in a long process of socialization; he experiences and internalizes them from his
early childhood. In trial and error, success and rebuff he develops his creative abilities.
Wherever he finds himself encouraged, his "talent" will respond, unfold and finally become
stabilized, whether as the pupil of his master or self-taught. And where he succeeds in his
development, he may eventually question the sanctions and taboos his society has imposed
upon him. Polynesian literature, its endless lyrical variations of songs and poems about love,
friendship, work, and war, its compositions about historical and godly events, - how can they
be understood otherwise than as manifestations of an untiring individual creativity? Let us
for a moment turn to the poet's self-assessment. What is his attitude towards poetry-making?
In Mangareva, Buck was told by a female song-expert, a pou-kapa: "Me upoko maramarama
ta'aga e mu'ani i te mea 'ou" - (A clear head indeed was required to compose something
new).8 And the Tongan poets like to compare it to everyday skills of proper men: "Our boat is
the double-canoe,/ When the sail is raised I work,/ With those who grasp the steer-oar I take
turn ..." And in spite of their competing for public applause there seems to remain some
common cause, some solidarity: "Ours is the task of sickly men/ And well have we done
it ..." referring to the fact that both poets, M and F, were crippled, (a fact by no means

constitutive for Polynesian poets).?

The social role of the poet: In spite of a broad and controversial theoretical discussion
(largely due to dubious reification of the term) the concept of role is generally defined by
social expectations. As a sociological and socio-psychological key-category analyzing the
individual's interaction with his society (in terms of position/status, norms/sanctions, refer-
ence-group) it allows the description of social behaviour independent of kinship-structures as
role learning, thus mediating the process of internalisation and socialization. What then does
Polynesian society expect of its poets? And how do poets respond to these expectations? Is
there any place for spontaneity, for creativity left? Any society, even though we may call it
"primitive", does provide a rather complex bundle of roles for its members (age, sex, kin,

profession), among them those of the '"rebel" and the "deviant" (e.g. spirit mediums,

7 Gizycki 1971: 160.
8 Gizycki 1971: 100.
9 Gizycki1971: 126 f.
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magicians, shamans).!? It may be interesting to note that such "exceptional" or "outsider"
roles are often modelled on mythological figures (e.g. Maui). The poet's reaction to society's
expectations, his individual contribution to the definition of social norms can again be exem-
plified by a Tongan poem: it expresses the disappointment of the poet M not to be allowed to
accompany the chief on his journey: "I thought my friends, that I would be a chiefly boat to
you,/ For to me is gathered much fame." He was convinced he was entitled to this privilege:
"For I am a man skilled in verse,/ As knows yon circle of chiefs." His complaint: "Ne'er before
have I been thus despised", culminating in the verses: "In my poor heart is a sudden pang,/
The yearning not to stay. Ho he ho he 'ia-", may be read as the expression of a "marginal
man". At the same time, however, in articulating this misunderstanding in his poem, the poet
may contribute to correct the ambiguity of role expectations. It is in a way a challenge to the
chiefs: although he almost seems to prefer clear orders to vague situations, in formulating his

misgivings before them, he also insists on "determining his determination" himself.

The individual's confrontation with society cannot only be seen with regard to protest or
conformity, but often is a mixture of both. The analytical usefulness of the role concept, in my
opinion, is in its being able to describe deviant as well as conforming behaviour. In this
context future field research should devote more attention to the genesis of institutionalized
roles with questions like the following: Who is expected to "make a song" and in which situa-
tion? Who is asking whom? What is the social position of the person addressed? What is he
being offered? Is it (e.g. with dirges) always the same person who is asked "to help" with a
song? What are the reasons given for this? Does it conform to tradition? Is it related to status?
Is the composition considered as something new? By the composer? By the audience? By the
observer? How do new and individual songs become standard songs and collective property?
Particularly the last question - again a question of social resonance - will as a rule take more
time for answering than the normal fieldworker will have at his disposal and might require
the cooperation of colleagues as well as linguists and historians. The poet's relation to his
audience, or to his patron respectively, is another topic that needs further investigation. Data
are scarce. But in Polynesia as elsewhere, we cannot speak of a homogeneous public, and

expectations of the king and the court and the village people differ considerably.

Three models: I shall now try to give a condensed version of three models illustrating the
poet's interaction with his society in Polynesia; Tikopia, Tonga, and Hawaii have been chosen
1) because of the information available (Firth, Collocott, Gifford, Fornander, Emerson, e.g.); 2)
because of differing role-systems within a common culture. Although making use of histo-
rical data, they should by no means be misunderstood as historical case studies. The concepts

of "village poet" (Dorfpoet), "class poet" (Standespoet), "professional poet" (Berufspoet)

10 Gizycki 1971: 122-144.
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should be understood as a preliminary typology to be used as analytical tools for further
inquiry into the role of the artist; all of them refer to the social milieu in which the poet arti-

culates his verses.

The "village poet" in Tikopia:!! A salient feature of Tikopia life and social structure - as e.g.
compared with Hawaii - is its lack of class division in everyday affairs. Apart from traditional
division of labour, there is no specialization of work according to rank or position. Although
privileged in ritual matters, the chief (ariki) lives next door, he goes fishing and works in his
taro-garden like any other commoner. Outside his own village there are just other villages
like his; there is no court to attract ambitious and talented people and to establish social
distance. In this unstratified and unspecialized society the poet shares community life with
his audience. He has no problems in communicating his experience to everybody else: "Your
sky, Father,/ stands in the ocean/ your canoe will be buried in the sea/ blanketed by the
waves/ of the ocean wastes it will be buried." In a typical dirge like this, the poet Pa Vanga-
tau expresses his individual grief, his kinship obligation and a general view of the World of
Tikopia as a small island in a vast ocean. What then is the character of this relation? We may
perhaps in a preliminary attempt differentiate: 1) individual relations as expressed in
love-songs or songs for a friend (soa); 2) kinship obligations as expressed in dirges; 3) the
poet's interaction with his local residence group as reflected in dance-songs and entertain-
ment; 4) the poet's interaction with his island world as reflected in songs and poems about
historical events, visits of ships and missionaries, about crises and catastrophies (songs of

disaster); 5) finally, the poet's involvement in ritual (e.g. kura songs).

Although Firth did not in any detail describe the making of songs, we could analyze some
interesting examples of poetry with regard to social expectations, showing that it is the gifted
individual, not necessarily a relative, who is asked to provide the required verses be it for the
ceremony for a newborn child or for the death of a friend. These "extra-parental" role
expectations give us first clues as to the genesis of the "village poet"; they may perhaps be
compared to that of the "spirit medium", the establishment of whom Firth observed to be "a
matter of gradual definition of his role by his kinsfolk" and to "a dedication of the medium to
the assumption of a particular personality and to the social purpose which hereafter this must
serve." As to the social background, we learn that there are old and respected men, as well as
young people, even girls, who are said to be good poets. In short, the village poet is a gifted
man or woman composing for the community, an amateur without training understood by
everybody; compositions often are spontaneous reactions to social situations in accordance

with the people's needs.

11 Gizycki 1971: 152-166.
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The "class poet" In Hawaii:'? In pre-European times the Hawaiian Islands were subdivided
into rival kingdoms. Compared to Tikopia's rather egalitarian type of society, cultural and
social life in Hawaii was imbued with feudalism; its characteristics were a rigid class division
between the privileged and small caste of ali'i and the mass of ordinary working people, the
central authority of the king and a sumptuous court life. Genealogists, astrologers, military,
and priestly as well as hula experts were employed to serve its needs; the "master of songs" or
haku mele provided the verses necessary for ritual or other special occasions, for instance the
birth of a prince (mele inoa); they also had to elaborate and adorn the family genealogies;
intimate and even esoteric knowledge was required to meet these demands in an adequate

way.

Although many of the haku mele are likely to have come from aristocratic families, I prefer to
distinguish between "professional poets" and "class poets" with regard to descent. In other
words, haku mele appears to be too general a designation to be used for the aristocrat compo-
sing for his own pleasure; moreover, it does not give us any information as to the social posi-
tion of the poet. Hawaiian literature (as e.g. collected by Fornander and analyzed by Elbert) is
very much the product of a social elite using its own language and imagery that cannot be
understood by the ordinary man - nor is it meant to be understood by him. This Hawaiian
poet is a typical member of the leisure class. For him composing is like surfing or hunting
doves, an entertainment for himself and his fellows. Taste, and a sense of the realities of
power, these are the qualities reflected in his verses. His subjects are heroes and gods, beauti-
ful women, games and voyages. Well versed in the traditions of his caste, he knows how to
make use of them; hymns and elegies in honour of a king, like the famous song of Kualii
composed by two ambitious young men to please a great chief, were planned as intrigues for
prestige and positions. These poetical amateurs were not motivated by needs but rather by
moods. They composed their verses spontaneously, for love and leisure, and always for an

exclusive public.

The "professional poet" in Tonga:'> Tonga was a centralized state ruled by an almost
god-like king, the Tui Tonga; in this respect it could rather be compared to Hawaii. According
to Gifford, the poets, called maau or punake, "ordinarily ranking about on a level with mata-
pules have always occupied an honourable position in Tongan society." They were part of the
king's retinue, many of them (in our terminology) probably "class poets". It is the tendency of
a feudal court to attract talents from all over the island and to monopolize cultural achieve-
ments. The entertainment of an unlettered but highly sophisticated upper class can no longer

remain the job of amateurs. In an atmosphere of competition and rivalry, the production of

12 Gizycki 1971: 167-175.
13 Gizycki 1971. 176-185.
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poetry becomes a matter for professional specialists. It is in this context that we meet poets
like Mamaeaepoto and Falepapalangi. Partly attracted by court life, partly summoned
because of their fame, they left their villages (at the beginning of the 19th century) - where
they may have been well-known poets already - to go "and attend on the journey/ Of the
Queen and the Tui Tonga,/ Born in litters for their amusing . .." However, their social stan-
ding was by no means clear, as demonstrated by the above cited poetical complaint. If M had
been a man of matapule rank, he could easily have defined his position genealogically. He
would not have had to stress his abilities as a versifier. Thus, no longer a member of the
village community, where he could have earned his living as a kava-gardener or fisherman
and not yet a member of the higher ranking class, M - like any professional artists economi-
cally and socially dependent on his patron and his public. On the other hand, and compared
with the amateurs of aristocratic background, he is less tied to tradition, his scope of imagi-
nation, his ways of expression are less limited. His poems reflect this ambivalent situation;
they are sensitive documents of poetical passion and competition, of the joys and sorrows, the
pride and disappointment of honoured artists and marginal men. Their identity and

self-understanding as poets is a central topic in the verses of both:

"And they ask of my name,

For I am a man who am known,

I have been the theme of their talk.

In the shades of even they trace my descent,
My singing the tune and the harmony.

Who will desire to harken

To the row of poets unknown

Whether men and things of nought?"

In conclusion, I would like to restate that this paper should be read as an attempt to analyze
the poet's interaction with his society by making use of the role-concept. The models - here
presented in extreme condensation - are meant to be suggestions for further research in any
non-literate society: The "class" as well as the "professional poet", differing with regard to
descent and status at court, will probably be found in any stratified and specialized society.
Whereas we shall meet the "village poet", who is also an amateur like the "class poet", in any
community. His songs and poems will articulate the crises and highlights of the people, they
will refer to everyday experience of his neighbours and his kin. Solidarity not rivalry is

expressed in them.
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Kulturelle Initiativen zwischen Samoa und Papua-Neuguinea’

"Kultur ist der Stoff, aus dem unsere Identitdt auf den Neuen Hebriden gemacht ist. Unab-
hangigkeit ist nicht nur politisch zu verstehen. Unsere Kultur ist die Art, wie wir Nahrung
zubereiten oder ein Haus bauen. Unsere Traditionen bestehen nicht nur in den Zeremonien
und Ténzen, die mit dem Schweineopfern verbunden sind. Auch die Art und Weise, wie wir
ein Feuer anmachen oder die Kunst zu flechten, gehéren dazu. Das Bewufitsein fiir dieses
Erbe als Teil unseres Lebens ist in den letzten vierzig Jahren immer mehr geschwunden.
(Aber was immer wir nun auf westliche Weise tun, es wird uns nicht verdndern ...) Wir
miissen unsere Schulprogramme dndern, unsere eigenen Sprachen wiederbeleben, sie den
Kindern nahebringen, vom Kindergarten an. Wir vergessen, daf3 unsere eigenen Alten darin
Professoren sind."

In Port Vila auf den Neuen Hebriden, wenige Monate vor der Unabhéngigkeit der von Fran-
zosen und Briten gemeinsam als Kondominium verwalteten Inseln, erldutert mir der
Radio-Journalist und Lehrer Godwin Ligo mit dem vorangestellten Zitat Hintergrund und
Plane fiir ein grofies Kulturfest. In allen Gesprachen, die ich wahrend meines dreimonatigen
Aufenthalts im Stidpazifik gefiihrt habe, geht es um die gleichen Probleme: Nach fast zwei-
hundert Jahren kolonialer Abhéngigkeit und Unterdriickung, nach tiber hundert Jahren
christlicher Mission und angesichts einer "modernen Entwicklung", die tiberlieferte Lebens-
formen riicksichtslos nach ihrem Marktwert beurteilt, fragen sich die Betroffenen nun, wie es
weiter gehen soll. Die politischen Unabhéngigkeitsbestrebungen hatten tiberall - wie auf den
Neuen Hebriden - kulturelle Wurzeln. Vor der Vanuaaku-Party, der nationalen
Unabhiéngigkeitspartei, griindeten Lehrer, Geistliche und Dichter 1971 eine kulturelle
Widerstandsvereinigung und gaben eine eigene Zeitschrift ("New Hebridean Viewpoint")
heraus. Ihr Ziel: Forderung, Erhaltung und Wiederbelebung der eigenen Kultur; eine Verbes-
serung der sozialen und politischen Lebensverhiltnisse; Schluffs mit der ausldndischen Boden-

spekulation.

Kulturelle Erneuerungsbewegungen und Initiativen sind also kein exotisches Bediirfnis von
Intellektuellen, kein nostalgischer Riickblick auf die Vergangenheit, keine Agentur staatser-
haltender Folklore-Veranstaltungen. Sie sind Ausdruck eines KrisenbewufStseins und der
Versuch, aus den Triimmern der Uberlieferung ein neues Ganzes zu entwickeln. Was sie von
den Cargo-Kulten wie Jon Frum (der Hilfegeber "John from America") vor allem unterschei-

det, ist ihr Vertrauen in die eigenen Kréfte.

1 Aus: Der Uberblick 4, 1980.
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Wiéhrend meines Besuchs in Port Vila im September 1979 laufen die Vorbereitungen fiir das
Fest auf vollen Touren. Zweitausend Menschen von 80 Inseln werden erwartet; sie sollen
erfahren, was sie miteinander verbindet und worin ihr eigener Beitrag zur Gemeinsamkeit
besteht. Wichtig fiir Godwin Ligo und seine Freunde ist dabei die Mitarbeit der Hauptlinge
aus den Doérfern. Denn in Zukunft sollen solche Kulturfeste auch auf anderen Inseln veran-
staltet werden. Die Schwierigkeiten der Kommunikation zwischen der Hauptstadt und den
Déorfern der Inselwelt, zwischen Kiiste und Binnenland, zwischen Intellektuellen und Busch-
bewohnern sind wohl nirgendwo im Pazifik groBer als hier auf den Neuen Hebriden. (Selbst
die westlich gebildeten Wortfiihrer sprechen aufier ihrer eigenen ja zwei verschiedene Spra-

chen - Englisch oder Franzosisch.)

Das bescheidene kleine Biiro, in dem nun alle Faden der Organisation zusammenlaufen, und
das bereits die Funktion eines Kulturzentrums hat, grenzt noch unmittelbar an das Museum
aus der Kolonialzeit, in dem lebendige Ahnengeister als Statuen konserviert werden. Gleich-
zeitig findet nebenan eine zeitgeschichtliche Foto-Ausstellung statt, die den Zweiten Welt-
krieg im Pazifik dokumentiert, und in der sich die Schiiler der Hauptstadt immerhin ein Bild

machen kénnen von den europédischen Formen der Kopfjagd.

Das dritte South Pacific Arts Festival, das 1980 in Papua-Neuguinea stattfinden soll und - im
grofleren Rahmen der stidpazifischen Region - vor dhnlichen Aufgaben steht, ist auch hier in
aller Munde. "Wie kénnen wir denn als Nation daran teilhaben, mitwirken am Leben der
Region, wenn wir uns unserer eigenen kulturellen Identitit nicht bewufst sind?" - ist dabei der

Tenor solcher Aussagen.

In West-Samoa, das bereits 1962 als erster Inselstaat Ozeaniens unabhingig wurde, liegt
inzwischen ein niichtern und klar durchdachtes Konzept fiir ein Kulturzentrum vor, das
Geschichte und Tradition mit den Anforderungen von Gegenwart und Zukunft verbinden
will. Nach diesem Projektpapier, das in die Diskussion um den vierten Fiinfjahresplan einge-
bracht wurde, soll das Zentrum die miindliche Uberlieferung und materielle Kultur Samoas
bewahren helfen; ausdriicklich ein Gegengewicht zu den negativen Auswirkungen der
okonomischen Entwicklung bilden; die Kiinste fordern; Handarbeit und handwerkliche
Fahigkeiten ermutigen, auch im Sinne einer Art Dorfindustrie; schliellich soll es den kiinst-
lerischen Austausch mit der {ibrigen Welt anregen und erméoglichen. Ein Museum mit Archiv,
ein Freilichttheater, Unterrichtsriume, handwerkliche Werkstidtten und Verkaufs- und
Ausstellungsraume sowie ein Schuppen fiir traditionelle Kanus sind darin vorgesehen. Die
Zusammenarbeit mit der vorhandenen Bibliothek, mit den Schulen sowie mit der Aufienstelle
der University of the South Pacific soll daftir sorgen, daff dieses Zentrum zum lebendigen

Mittelpunkt fiir die kulturellen Bediirfnisse aller Samoaner wird.
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Albert Wendt, der weit iiber Samoa hinaus bekannte Romanschriftsteller und Lyriker, legt
auf diesen Punkt ganz besonderen Wert. Er verteidigt das Millionenprojekt auch gegen die
falschen, subtil eurozentrischen Erwartungen vieler Papalagis, die genau zu wissen meinen,
was "authentisch" samoanisch ist. Es geht dabei ja lingst nicht mehr nur um die
Stidsee-Klischees von Touristen oder die "Zwangsjacke" bestimmter Erwartungen von
Museums-Ethnologen. Westliche Uberheblichkeit gibt sich neuerdings auch progressiv. Ob
wir denn zu Beowulf und zu der Hohlenmalerei zuriickgingen, um "echt" zu sein? - attackiert
Wendt die von solchen Kritikern beanspruchten Begriffe von "Authentizitit". Dies ist eine
weitere Gemeinsamkeit von Kulturinitiativen im Stidpazifik: daff sie nicht von Staat und
Kirchen ausgehen, sondern von Kiinstlern und Schriftstellern. Viele von ihnen sind nach ihrer
Ausbildung oder Arbeit in Ubersee ganz bewuft auf ihre Heimatinseln zurtickgekehrt, weil
sie erlebt haben, wie ohnméchtig die Menschen dort der kapitalistischen Wirtschaftsdynamik
und den Verfiihrungen des Konsumismus ausgeliefert sind. Die alten Missionsstationen

werden langst von der neuen Burns-Philp-Kultur (einer Supermarktkette) verdrangt.

Auch in Tonga ist seit einigen Jahren ein Kunst- und Kulturzentrum im Gespréch (vgl. "Der
Uberblick" 1, 1979). Die Bedingungen fiir den Aufbau sind allerdings sehr viel schwieriger als
in Samoa. Zwar ist es gerade gelungen, die dlteste Missionskirche und Schule in Nuku'alofa,
die ein idealer Ort dafiir sein konnte, vor dem endgiiltigen Verfall zu bewahren, wozu auch
kirchliche Hilfe aus der Bundesrepublik beigetragen hat; das geistige Klima jedoch ist extrem
konservativ und fiir solche Experimente schwer aufzuschlielen. Das tausendjdhrige kultu-
relle Erbe des Konigreiches, auf das alle Tonganer stolz sind, wird von Hof und Staatskirche
eng verwaltet. Es gibt nur wenig offentliche Diskussion tiber die angespannten sozialen
Verhiltnisse - zum Beispiel die Situation der "Gastarbeiter" in Neuseeland und Australien.
Kritik wird nur allzu leicht als "Mangel an Respekt vor dem Koénig'", ja als Verrat gebrand-

markt.

Um so mehr war ich von der Arbeit im 'Atenisi Institute beeindruckt, das unterdessen viele
Funktionen eines Kulturzentrums wahrnimmt. Unbeirrt kampft diese einzige freie Bildungs-
stitte (seit 1963) weiter ums Uberleben und bemiiht sich geduldig um Anerkennung ihrer
Arbeit. Diese "Schule von Athen" in Nuku'alofa ist nicht nur eine Highschool fiir arme
Schiiler, Ausbildungsstétte fuir junge Handwerker und Pflanzer und Universitit, sie ist der
geistige Mittelpunkt einer Volkskultur. Ihr Griinder, der Philosoph und Dichter Futa Helu, ist
zusammen mit dem Anthropologen und Satiriker Epeli Hau'ofa auch Herausgeber der ersten
literarischen Zeitschrift Tongas, "Faikava", die sich - inzwischen mit ihrer fiinften Nummer
erschienen - immer mehr zu einem Forum fiir Gespridche entwickelt. Mein Eindruck war

iiberhaupt, daf8 sich seit meinem letzten Besuch vor knapp zwei Jahren bei vielen Tonganern
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das Bewufitsein ihrer Lage weiter verscharft hat. Eine Befragung, die 'Atenisi im Sommer
1979 auch auf den kleineren Inseln durchfiihrte, brachte das Ergebnis, daf sich auch dort die
Menschen "eine rasche Entwicklung" wiinschen: Wasseranschluf$, Strom, Transport, medizi-
nische Versorgung, und daff Neuseeland dabei ihr Leitbild ist; der Kulturkonflikt ist also

langst programmiert.

In Neuseeland ist in den letzten Jahren eine kulturelle Gegenbewegung der Ureinwohner in
Gang gekommen. Diese Renaissance der Maori-Uberlieferung ist eine Antwort auf das
Tempo der Verstadterung und Industrialisierung, der sie unvorbereitet ausgesetzt waren;
dieses Tempo hat viele, vor allem junge Maoris, wurzellos gemacht und ihr Krisenbewuf3tsein
geschérft. Heute wollen sie nicht linger einfach in die europédisch gepréagte Kultur der Pake-
has (der weilen Neuseeldnder) integriert werden, und sie suchen nach neuen Losungen. In
vielen Gespriachen mit Maoris - Kiinstlern, Wissenschaftlern, Sozialarbeitern und
Politikern - konnte ich den Eindruck gewinnen, dafi es ein buntes Spektrum von Meinungen
zu dieser Frage gibt; die Ansitze einer neu entstehenden multi-kulturellen Gesellschaft haben
mich fasziniert. Im Orakei Marae in Auckland, der grofiten Stadt Polynesiens, erkldrte mir ein
alter Maori, worum es ihnen beim Wiederaufbau ihrer traditionellen Versammlungsh&user
geht: Mitten in der Grofistadt, mitten in der modernen Arbeitswelt wollen sie den Stolz auf

ihre Identitdt wahren, ihr maoritanga auch in der jungen Generation lebendig halten.

Fidschi: Die Idee einer pazifischen Identitdt wurde in den Jahren des Kampfes um die Unab-
hiangigkeit der Inselstaaten Anfang der siebziger Jahre geboren und als Pacific Way, als
besondere pazifische Lebensweise propagiert. Gefiihle von Briiderlichkeit und Nachbarschaft
sollten in ihr zum Ausdruck kommen. Die Universitit des Stidpazifik in Fidschi wurde in
dieser Zeit zum politischen und geistigen Kraftfeld der Region, die Zeitschrift "Mana" zu
einem wichtigen Forum. 1979, im Gesprdach mit Schriftstellern und Wissenschaftlern wird
deutlich, dafy der Pacific Way - darin in manchem der Négritude verwandt - im giinstigsten
Fall eine Art Hilfskonstruktion der Identitédtsbildung sein kann. Nachdem die Staaten unab-
hiangig geworden sind, haben nationale Egoismen rasch wieder die Oberhand gewonnen. Fiir
die meisten Kiinstler und Schriftsteller geht es heute aber um etwas anderes: Sie haben in der
Vielstimmigkeit Ozeaniens die Grundlage ihrer Gemeinsamkeit entdeckt: "Je mehr wir
Gedichte von den anderen Inseln lesen, um so mehr haben wir das Gefiihl, dafi wir zusam-
mengehodren. Wenn es unseren Dichtern gelingt, unsere Leiden und unsere Freuden kiinstle-
risch auszudriicken, dann gibt es ihnen nicht nur eine lokale Bedeutung, sondern 148t sie teil-
haben an einer grofieren, einer Weltgemeinschaft", sagt dazu der Fidschi-Poet Pio Manoa und
beruft sich auf Albert Camus und seine "universale Wahrheit". Insel und Welt sind fiir ihn
dialogisch aufeinander bezogen. So sammelt er zum Beispiel alte Lieder (meke) in den

Dorfern, um sie seinen Studenten zu vermitteln; er meint, daf3 sie wichtig sind fiir die
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Erziehung der Kinder; aber sie sind fiir ihn auch "Stoff zum Nachdenken tiber die Welt",
Grundlage seiner eigenen schopferischen Arbeit. Ganz in diesem Sinne tiberlegt er zusammen
mit Freunden, wie er in seinem Heimatdorf auf einer kleinen Insel ein Kulturzentrum errich-

ten kann.

Es ist unmoglich, die Fiille, Vielfalt und Ausstrahlungskraft der literarischen und kiinstleri-
schen Aktivitdten hier im einzelnen zu beschreiben: Papua-Neuguinea (mit seinen rund 700
Sprachen) ist ein Kontinent an Ideen. Der Zusammenprall zwischen westlicher Industriezivi-
lisation und der Stammeskultur in den Dorfern hat viele alte Werte vernichtet; er setzte aber
auch ungeheure kreative Energien frei und ermoglichte ein Ausbrechen aus tiberlieferten
Normen. In der Aufbruchstimmung der Jahre vor der Unabhingigkeit (1975) gab es fiir
schopferische Einzelne einen nie gekannten Entfaltungsspielraum. Phantasie und Experi-
mentierlust fanden ihren Ort in Workshops und Kulturzentren wie dem Creative Arts Centre
in Waigani (heute National Arts School) oder dem Institute of Papua-New-Guinea-Studies.
Die Kiinstler und Schriftsteller wurden dabei von europédischen Kollegen bei der Griindung
solcher Einrichtungen unterstiitzt und geférdert; besonders Ulli und Georgina Beier, die in
den Jahren vor 1970 mit Kunstlern in Nigeria zusammengearbeitet hatten, wirkten in diesen
Jahren behutsam und einfiihlend als Katalysatoren. Die Entwicklung von Malern wie Akis
und Kauage, die beide keinerlei formale Bildung hatten und als Arbeiter auf Kaffeeplantagen
ihr Brot verdienen muflten, ist ohne solche Férderung wohl kaum denkbar; nach Ausstellun-
gen in Ubersee, 1979 auch in Stuttgart, sind beide inzwischen weltweit bekannte Kiinstler. Es
war ein Gliicksfall der Geschichte, dafi inmitten gewaltiger Zerstorungen auf diese Weise
starke Gegenkrifte wirksam werden konnten. "Ich geniefle es, Bildhauer zu sein", - erklért
Gickmai Kundun, "es gibt mir die Moglichkeit, durch meine Arbeit auszudriicken, was ich in
diesen so verschiedenen Lebenswelten empfinde." Konfrontiert mit den Abfallhalden der
westlichen Wegwerfgesellschaft, entdeckt er in alten Autoteilen und Bierbtichsen Material fiir

seine Metallplastiken.

Die Lebendigkeit und das Problembewufstsein der kulturellen Initiativen im Stidpazifik
werfen Fragen nach unserem eigenen Kulturverstindnis auf. Was verstehen wir denn hier-
zulande unter "Partnerschaft", "Voneinanderlernen", "geistig-kulturellem Briickenschlag"
(Hamm-Briicher)? Nach meinen Erfahrungen auf dem Bonner Kultursymposium 1980
"Briicke tiber Grenzen" mochte ich die Fragen noch weiter zuspitzen: Wer kann und soll den
geforderten Dialog fithren? Sind Schriftsteller, Kiinstler, Lehrer, Wisssenschaftler dort die
Ansprechpartner von offiziellen Stellen oder Kulturbiirokratien hier? Wer reprasentiert tiber-
haupt "deutsche Kultur"? Die Goethe-Héuser? Giinter Grass? Oder ist die Bundesrepublik
gerade in der Stidsee eher "Mercedes-Country" oder gar immer noch Kaiser-Wilhelm-Land?

Ist Kulturpolitik als "dritte Dimension der auswértigen Politik" nur eine Antwort auf die

55



Lehren aus Iran und auf welche Weise? Und welche Grundlagen haben entwicklungspoliti-
sche Anstrengungen auf diesem neu entdeckten Feld? Alle diese Fragen lassen sich vielleicht
zu einer Grundsatzfrage zusammenfassen, {iber die neu nachgedacht werden muf3: Wie ist es

um die eigene kulturelle Identitit bestellt?
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Abschied vom Papalagi?
Begegnung mit Schriftstellern der Siidsee!

"Ich bin nicht fiir eine Riickkehr in das vielbeschworene Goldene Zeitalter, als es noch keine
Papalagi bei uns gab. Unsere Aufmerksamkeit sollte nicht einer Wiederbelebung langst
vergangener, sondern der Schaffung neuer Kulturen gelten, die befreit sind vom Odium des
Kolonialismus und fest verwurzelt in unserer eigenen Vergangenheit. Unser Ziel ist die
Schaffung eines neuen Ozeaniens." Aufgabe der Literatur ist es dabei fiir den samoanischen
Schriftsteller (mit dem deutschen Namen) Albert Wendt, immer beides zu sein: "Spiegel der
Seele und geistige Landkarte ihrer Zeit. Sie ist eine Notwendigkeit fiir das Uberleben eines
jeden Volkes ..."

Schriftsteller in der Stidsee? Wer denkt hierzulande nicht vor allem an berithmte Reiseschrift-
steller wie Robert Louis Stevenson oder an Anthropologen wie Margaret Mead? Dem einen
oder anderen wird vielleicht auch Georg Forster dazu einfallen, der vor zweihundert Jahren
seine "Reise um die Welt" schrieb und mit seinen Berichten die Zeitgenossen faszinierte,
Alexander von Humboldt, Goethe, Herder. Und natiirlich hat man von Mirchenerzidhlern
und Sangern gehort, die die miindliche Uberlieferung ihrer Ahnen bewahren. Sie sind fiir die
meisten von uns noch immer "die authentische Stimme der Eingeborenen" in der Siidsee.

Fiir europdische Autoren waren die Inseln der Stidsee seit ihrer "Entdeckung" eine Quelle der
Inspiration. Sie waren Schauplatz, Bithne, Hintergrund fiir ihre philosophischen und literari-
schen Entwtiirfe einer menschlicheren Gesellschaft; aber sie lieferten auch den Rohstoff fiir
romantische Vorstellungen von Liebe und Gliick in einem tippigen Garten Eden und vom
"edlen Wilden", - Visionen, die bis in unsere Gegenwart zivilisationsmiide Europ&der magisch

in ihren Bann ziehen. Der exotische Zauber wirkt weiter auf Rucksack- und Ferntouristen, auf

1 Aus: 1'80. Berlin. Heft 25,1983.
Mit dem Aufsatz "Abschied vom Papalagi? - Begegnung mit Schriftstellern der
Stidsee" in der unter anderem von den Schriftstellern Heinrich Boll und Gtinter Grass
herausgegebenen Zeitschrift "L'80" (fiir politische und literarische Beitrage) wurden
die folgenden stidpazifischen Schriftsteller und Schriftstellerinnen mit Textbeispielen
zum ersten Mal einer deutschen Offentlichkeit vorgestellt. An dieser Stelle ist es
leider aus Raumgriinden nicht moglich, die von der Verfasserin und von Johano
Strasser tibersetzten Texte nachzudrucken. Im zweiten Teil des Buchs finden sich
einige Textbeispiele (Gedichte), die fiir diesen Aufsatz tibersetzt wurden, im Kontext
der Gespriche mit den Schriftstellern.
Pio Manoa aus Fidschi: "Der Traum"
Konai Helu Thaman aus Tonga: "Meine Schwester" und "Widerstand"
Celo Kulagoe von den Salomonen: "Whiteland"
Ruperake Petaia aus West-Samoa: "Heuchler und Gotter"
Albert Wendt: "Lavafeld und Weg, Savaii"
Hone Tuwhare aus Neuseeland/ Ao-tea-roa: Drei Gedichte
Epeli Hau'ofa aus Tonga: "Der gewundene Weg zum Himmel"
Vanessa Griffen aus Fidschi: "Ein Nachmittag in der Stadt".
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Aussteiger, Abenteurer und Weltverbesserer, die das Heil fiir unsere heillosen Zusténde noch

immer bei den Antipoden suchen.

Typisch fiir diesen Mythos vom Siidsee-Paradies, der offenbar nicht totzukriegen ist, ist der
Erfolg des '"Papalagi" - eines zum Kultbuch gewordenen heimlichen Bestsellers der
"alternativen Szene" (1981 mit einer Auflage von 320 000, wenn man den Auflagenziffern
glauben darf!). Die Reden des Stidsee-Hauptlings Tuiavii aus Samoa - bilderreiche Warnun-
gen vor dem Aberwitz der Maschinenwelt des Papalagi (des Weiflen, der "den Himmel
durchbohrte") - werden von einer begeisterten Lesergemeinde nur allzu gern fiir bare Miinze
genommen. Aber der Hiauptling ist die Erfindung eines Zivilisationsfliichtlings; Erich
Scheurmann hatte das Buch "Der Papalagi" nach einem Besuch in Samoa verfafit, das bis zum
ersten Weltkrieg deutsche Kolonie war, und das er nach kurzem Aufenthalt 1914 verlassen
mufite. "Authentisch”" daran ist allenfalls eine gewisse Untergangsstimmung, die heute als

Angst vor dem atomaren Holocaust wiederzukehren scheint.

Schriftsteller der Siidsee? Seit etwa zehn Jahren melden sie sich zu Wort. Es ist eine neue
Generation von Dichtern; sie sind es leid, dafi immer wieder tiber ihre Inseln geschrieben
wird, so als hitten sie keine eigene Stimme. Doch diese Stimme ist bisher noch nicht zu uns

gedrungen. Warum?

Sie wurden nicht politisch verfolgt oder eingesperrt; sie konnen sich nicht auf die - bewufst
oder unbewufit - wirksame jahrhundertelange geistige Verwandtschaft mit dem Abendland
berufen wie viele Literaten Lateinamerikas. Sie sind keine Mértyrer, und ihr Widerstand auf
den Inseln ist von stillerer Art. Sie sind in dieser antipodischen Weltgegend auf andere Weise
bedroht, durch ein Klima puritanischer Selbstgefalligkeit, in dem jegliche Kritik sogleich zur
Gottesldsterung wird, durch technokratischen Fortschrittswahn, der auf Schriftsteller als
Storenfriede gut verzichten kann. Sie werden mundtot gemacht, nicht indem man sie ins

Gefdngnis steckt, sondern ins Museum unserer Vorstellungen.

Die Schriftsteller aus Fidschi, Samoa, Tonga, von den Cook-Inseln, Neuen Hebriden
(Vanuatu) oder Salomonen, aus Kiribati oder Tuvalu (Gilbert- und Ellice-Inseln), setzen sich
zur Wehr gegen die andauernde kulturelle Zerstérung ihrer Inseln, gegen "Trdume aus Biich-
sen" und das "Touristenwunder", gegen "Heuchler und Gétter", die verschlungenen Pfade der
Korruption und gegen das Leitbild des "whiteman", des Papalagi, der heute lingst auch in

"brauner Haut" daherkommt.

Die Schriftsteller wehren sich aber auch gegen falsche Vereinnahmung durch wohlmeinende

Palangis, weise Ratgeber und Entwicklungshelfer, die zu Hause fiir Verdnderungen sind und
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in der "Dritten Welt" die Riickkehr zur Tradition predigen. Ob wir denn "zu Beowulf und der
Hohlenmalerei" zurtickgingen, um "authentisch" zu sein, gibt Albert Wendt diese Zumutung

zurtick an die "Experten".

Es ist unmoglich, die Fiille und Vielfalt der neu entstehenden Literatur Ozeaniens - wie diese
Region im modernen Selbstverstandnis ihrer Autoren heute heifit - in einem ersten Uber-
blicksbericht gerecht zu wiirdigen. (Papua-Neuguinea, ein Kontinent an schopferischen
Ideen, verdiente einen gesonderten Beitrag.) Meine Einfiihrung und Textauswahl ist subjektiv
begriindet, durch personliche Begegnung mit den Autoren, die zu meiner Freude ein
Gesprich in Gang setzten, das in Umrissen erste Landkarten zu zeichnen erlaubt. Im Spiegel
einiger der ausgewihlten Texte wird in Konturen auch das Bild des Papalagi erkennbar, so
wie es heute in Ozeanien erscheint, voller oft schmerzlicher Widerspriiche, aber auch als eine
lacherliche Karikatur.

Aber was wissen wir iiberhaupt von Ozeanien, dieser Welt aus tausend Inseln in einem Meer,
das ein Drittel unseres Planeten bedeckt? Von Polynesien, Mikronesien, Melanesien irgendwo
in der siidlichen Hemisphire, in der Australien und Neuseeland als Grofiméchte erscheinen?
Wo neben Englisch, Franzoésisch, Hindi und Spanisch verschiedene Varianten des Pidgin und
zwolfhundert einheimische Sprachen gesprochen werden? Niemand kenne es wirklich, "nicht
einmal die UNO-Experten", - aber auch er selber nicht -, bekennt Albert Wendst; fiir ihn sei es

"eine Liebesgeschichte, die kein Ende hat."

Dieser Bericht will auch ein Plddoyer sein fiir die Neuentdeckung Ozeaniens, fiir eine neue
Nachbarschaft mit der Stidsee, die uns nahegertickt ist durch moderne elektronische Medien.
Und durch die gemeinsame atomare Gefahr. Wie lange noch kénnen wir die franzgsischen
Atomversuche auf den Atollen nahe Tahiti verdréngen? Die radioaktive Verseuchung des
Ozeans durch japanische Miillkippen? Die Ausbeutung der letzten Reichtiimer des Meeres
(Manganknollen oder Fisch) durch amerikanische Konzerne? Das "Meer der Zukunft", der

Pazifik, ist fest im Blick von Grofbanken und Militdrstrategen.

Langst wurden die alten Missionsstationen als Kulturbringer ersetzt durch Burns Philp, die
alles pragende australische Supermarktkette; Comics und King Kong-Filme, der "Traum der
weilen Mittelklasse" von Auto und Kiihlschrank, Wohlstand und Gliick gehtren nun tiberall

zum Alltag der Inseln.
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Fiir die Schriftsteller Ozeaniens eine fast erdriickende Herausforderung: Die Suche nach der
verlorenen Identitdt, die selbstkritische Frage danach, "welchen Beitrag man denn leisten
konne, ein neues Ganzes hervorzubringen, aus dem Alten und aus dem Neuen, nachdem die
fremde Kultur der westlichen Welt in die eigene unwiderruflich eingebrochen ist", - wie es
der Fidschi-Poet Pio Manoa ausdriickt. Dies sind die Themen, die ungeachtet aller individu-
ellen Unterschiede in Ausdrucksformen und Sprachkraft den zeitgentssischen Autoren der

Region gemeinsam sind.

Immer wieder wird der Kolonialismus zum Angelpunkt ihrer Arbeiten, "dieser schreckliche
Kalteschauer", "unser stindiges Kreuz in Ozeanien ..." (Albert Wendt); man miisse verstehen,
"was er uns angetan hat und noch immer antut. Dieses Verstandnis wiirde uns besser in die
Lage versetzen, ihn unter Kontrolle zu bringen und auszutreiben, so dafl wir nach den

Worten des Maori-Poeten Hone Tuwhare “wieder gute Tradume traumen konnen' ..."

Trotzdem bleiben die Kiinstler und Schriftsteller Ozeaniens nicht bei der Anklage an die
Adresse des Papalagi stehen; deutlich sehen sie die Gefahren neuer Abhingigkeit und die
Unterdriickung durch das "eigene Blut": "Nein, Bruder, mein Problem ist nicht Ausbeutung/
Oder ungerechte Bezahlung, oder Gefiihllosigkeit;/ Mein Problem ist,/ Daf8 es meine eigenen
Leute sind, die mich betrtigen/ Und die auf mir herumtrampeln ...", schreibt die tonganische
Lyrikerin Konai Helu Thaman in einem Gedicht, und fiir Epeli Hau'ofa - ebenfalls aus
Tonga - ist die kindliche Bittstellerhaltung gegeniiber dem "Groflen Bruder in Ubersee"

unerschopflicher Gegenstand seiner Satiren und Verse.

Heute sind die Stimmen dieser Autoren iiberall in Ozeanien uniiberhérbar geworden und im
Begriff, als Teil der Weltliteratur ins Bewufstsein ihrer Zeitgenossen zu dringen, gerade weil
sie sich nicht in falsche Traditionen einsperren lassen, sondern das Erbe ihrer reichen

Kulturen lebendig weiterentwickeln.

Die Entstehung und Entwicklung einer modernen englisch-sprachigen Literatur in Ozeanien
ist - dhnlich wie zuvor in Afrika - eng verbunden mit dem Ende der Kolonialzeit und hat als
Prozef3 der geistigen Entkolonialisierung diesen Umbruch begleitet. Zeitschriften spielten
dabei eine wichtige Rolle. 1976 wurde "Mana" gegriindet - "A South Pacific Journal of
Language and Literature" -, das inzwischen zum unentbehrlichen Forum fur die
Auseinandersetzung um das Erbe der Vergangenheit und das heutige Selbstverstandnis der
Inselbewohner geworden ist; es hatte Vorldufer in den Literaturseiten des "Pacific Islands

Monthly", die seit 1973 jahrlich zum Mana-Annual zusammengefafit wurden.
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Zur Vorgeschichte gehort sicher auch die Entwicklung einer neuen Maori-Dichtung in engli-
scher Sprache in Neuseeland. Als 1964 der Gedichtband von Hone Tuwhare "No Ordinary
Sun" erschien (in dem die Schrecken der Atombombe beschworen wurden), kam es der
"weilen" Offentlichkeit der Pakeha zum Bewuftsein, daf es eigenstandige Maori-Poeten in
ihrem Lande gab; das Selbstverstindnis vom '"geeinten Volk", die Ideologie der
"Rassenharmonie", wurden nun plotzlich in Frage gestellt. Romane und Erzihlungen von
Maori-Schriftstellern wie Witi IThimaera oder Patricia Grace folgten dann in einer Zeit, in der
auch Albert Wendt aus Samoa - wihrend seiner Ausbildungsjahre in Neuseeland - zu schrei-
ben begann. Seit dem Erfolg seines ersten Romans "Sons for the Return Home" (1973), - der
die Tridume seiner samoanischen Landsleute ("Gastarbeiter") von einer triumphalen Heim-
kehr auf ihre Inseln zum Thema hat -, gehort Albert Wendt zu den aktiven Vermittlern und
Forderern einer neuen Kunst und Literatur in Ozeanien, und er ist zugleich ihr bedeutendster
Wortfiihrer.

Im Zusammenhang mit der politischen Unabhangigkeit West-Samoas, Tongas und Fidschis
wurde dann, Anfang der siebziger Jahre, die regionale Universitit des Siidpazifik (USP) in
Fidschi gegriindet und rasch zum Mittelpunkt der neuen literarischen und kiinstlerischen
Aktivitdten. Starke Impulse fiir diese Arbeit kamen auch aus Papua-Neuguinea, wo wenige
Jahre zuvor, kurz vor der Unabhéngigkeit (1975), an der Universitit von Port Moresby
Kiinstler und Poeten ermutigt wurden, ihre Kreativitdt vor dem Hintergrund ihrer traditio-
nellen Erfahrungen zu erproben; sie wurden dabei unterstiitzt von europdischen Kollegen
wie Ulli und Georgina Beier, die vor 1970 auf dhnliche Weise mit Kiinstlern in Nigeria gear-
beitet hatten. Auf der Suche nach einem neuen Selbstausdruck, nach einer eigenen
"melanesischen Identitit" entfaltete sich eine iiber Jahre dauernde Bliite kiinstlerischen Schaf-
fens. In Werkstédtten und Schreibkursen und in Zeitschriften, die wie Kovave aus dieser
Arbeit erwuchsen, fanden Phantasie und Experimentierlust einen neuen Ort. Die ersten
Romane - "The Crocodile" von Vincent Eri oder "Ten Thousand Years in a Lifetime" von
Albert Maori Kiki wirkten weit iiber Papua-Neuguinea hinaus und fanden rasch Anschlufl

an die Literatur der sogenannten Dritten Welt.

Es ist unmoglich, die Vielfalt und Ausstrahlungskraft dieser Arbeiten hier im einzelnen nach-
zuzeichnen, Papua-Neuguinea ist ein Schatzhaus schopferischer Krifte; aber es ist vielleicht
gerade an diesem Beispiel wichtig zu sehen: Der Zusammenprall westlicher Industriezivilisa-
tion mit den Stammeskulturen der Dorfer hat nicht nur alte Werte vernichtet. In der
Aufbruchsstimmung der Jahre vor der Unabhéngigkeit brachen ungeheure kreative Energien
hervor, gab es fiir schopferische Einzelne - wie die inzwischen bertihmt gewordenen Maler

Akis und Kauage oder den Bildhauer Gickmai Kundun - einen nie gekannten Entfaltungs-
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spielraum. Andererseits sind inzwischen auch viele der frithen Schriftsteller etablierte Politi-
ker (Michael Somare) oder Anfiihrer lokaler Widerstandsbewegungen geworden (John

Kasaipwalova von den Trobriand-Inseln).

Nach ihrer Riickkehr aus Papua-Neuguinea griindete Marjorie Tuainekore Crocombe (von
den Cook-Inseln) 1972/73 dann gemeinsam mit Freunden und Kollegen von der USP in
Fidschi die South Pacific Creative Arts Society, - vor allem als Forum fiir junge Schriftsteller.
Es wurden Publikationsreihen fiir Kurzgeschichten und Gedichte eingerichtet (Mana Publi-
cations), die zusammen mit "Mana" die Namen der jungen Autoren tiberall im Pazifik

bekanntmachten.

Das Kunstfestival des Stidpazifik, das 1972 in Fidschi stattfand, sowie eine Schriftstellerwerk-
statt, die 1974 (mit Unterstiitzung der UNESCO, aber in eigener Regie) veranstaltet wurde,

beschleunigten den Austausch zwischen den Inseln.

Die Idee einer gemeinsamen pazifischen Identitit, die in den Jahren des Kampfes um die
Unabhéngigkeit als "Pacific Way", - als eine besondere pazifische Lebensweise - propagiert
worden war, wurde trotzdem von den meisten Schriftstellern eher skeptisch beurteilt. Zu
unterschiedlich stellte sich fiir sie die historische und die politische Situation auf ihren Inseln
dar: So fiihlten sich die Tonganer zum Beispiel gegeniiber dem Palangi durchaus mit Stolz
"gleichberechtigt", da ihr tausendjahriges Konigreich nie eine Kolonie gewesen war, wahrend
die Salomonen oder die Neuen Hebriden (heute Vanuatu) um diese Zeit noch immer damit
zu tun hatten, das koloniale Joch abzuschiitteln; die literarischen AuBerungen ihrer Poeten
(Celo Kulagoe z. B.) lassen spiiren, wie frisch die Wunden noch sind, wie grof$ die Wut, der

Protest, die Verzweiflung und die Trauer.

So wird der Pacific Way von manchen eher als eine Art Hilfskonstruktion der Identitétsfin-

dung betrachtet, - vielleicht dhnlich wie die Négritude im Afrika der 60er Jahre.

Die neuen Autoren haben stattdessen in der Vielstimmigkeit Ozeaniens die Grundlage ihrer
Gemeinsamkeit entdeckt: "Je mehr wir Gedichte von anderen Inseln lesen, um so stédrker wird
unser Gefiihl der Zusammengehorigkeit", - sagt dazu Pio Manoa aus Fidschi; aber fiir einen
Dialog mit der grofleren Welt, miisse man sich zunéchst auf die eigene Herkunft besinnen,

"mit seiner eigenen Stimme singen".
Die moderne Literatur Ozeaniens (das heifit: Polynesiens, Melanesiens, Mikronesiens) ist

sicher nicht "jung" zu nennen, wenn man ihre Wurzeln bedenkt: Sie haben einmal ihren

Ursprung in der jahrtausendealten miindlichen Uberlieferung der Inselkulturen, zum ande-
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ren in der Geschichte der englischen Literatur von Shakespeare bis Eliot, - ganz zu schweigen

von der Herausforderung der Bibel, die zu ihrem Grundstein wurde.

Ein wichtiger Zustrom kommt aus den Literaturen der "Dritten Welt", besonders aus Afrika
und der Karibik, mit denen die zeitgendssischen Schriftsteller Ozeaniens schon frith den
Austausch suchten, und fiir den die gemeinsam erlittene englische Sprachkultur die Voraus-

setzung war.

Die Schriftsteller, denen ich im Umkreis von "Mana" begegnet bin, gehéren zur Generation
der heute Dreif8ig- bis Vierzigjdhrigen. Trotz aller individuellen Unterschiede in Tempera-
ment und Sprachkraft, haben sie doch wichtige Erfahrungen gemeinsam gemacht: Sie sind
hineingewachsen in den Prozefd der Entkolonialisierung nach dem Zweiten Weltkrieg; sie
haben in Neuseeland, Australien, den USA oder auch Kanada studiert und von daher ein
differenzierteres Verhiltnis zur westlichen Zivilisation als viele ihrer Landsleute; sie kennen
die wechselseitigen Projektionen und Vorurteile. Die meisten von ihnen lehren heute an
Schulen und Hochschulen, gehoren also einer Bildungselite an, deren Rolle auch in Ozeanien

nicht unumstritten ist.

Gemeinsam ist ihnen das Problem der Sprache. Viele Erfahrungen, vor allem mit der Welt
aufSerhalb ihrer kleinen Inselstaaten - wo oft nicht mehr als hunderttausend Menschen die
gleiche Muttersprache sprechen -, werden heute von vornherein durch die englische Sprache
vermittelt. SprachbewufStsein am poetischen Text zu entwickeln, wird auf diese Weise auch
zum Versuch, sich die fremden Ausdrucksformen quasi einzuverleiben, die Sprache der
Kolonisatoren fiir den eigenen Gebrauch umzugestalten und auf neue Weise heimisch in ihr
zu werden. Wer die Romane eines Albert Wendt tiber Samoa liest, der spiirt ganz unmittelbar
etwas von dieser neuen und eigenstindigen Qualitidt der englischen Sprache - im unge-

wohnten Bilderreichtum und in der Ausdruckskraft des Autors.

Warum schreiben diese Schriftsteller nicht in ihrer eigenen Sprache? Sind sie ihrer eigenen
Kultur vollig entfremdet? Warum gehen sie mit ihrer Literatur nicht in die Dorfer? Welche
Offentlichkeit finden sie eigentlich auf ihren Inseln vor? Und {iberhaupt: Fiir wen schreiben
sie? Auf solche, meist in vorwurfsvollem Ton gestellten Fragen, die mir immer wieder vorge-
tragen werden, wenn ich hierzulande von diesen Autoren berichte, ist es nicht leicht, eine
befriedigende Antwort zu geben. Vielleicht sollte man es mit Gegenfragen versuchen: Spricht
Musil die Sprache des Volkes? Ist Thomas Mann in Liibeck oder Giinter Grass in Danzig
wirklich heimisch? Gehen unsere Literaten in den Betrieb? Sprechen unsere Dichter den
Bild-Leser an? Gehen wir denn zu den alten Germanen zuriick und wenn, was ist dabei

herausgekommen?! Miissen sie nicht - genau wie iiberall in der Welt - "ihre Wahrheit"
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schreiben?

Nicht vergessen sollte man, dafi es bisher kaum eine kulturelle Alternative zum westlichen
Einflu8 gab, zu amerikanischen Filmen und Comics und frommelnden Traktaten. Anders als
in Papua-Neuguinea ist Lesen und Schreiben auf den stidpazifischen Inseln weit verbreitet.
Gedichte und Erzdhlungen der Autoren wurden inzwischen in Anthologien aufgenommen
(zum Beispiel "Roots" oder "Pacific Voices" [1977]), und sie werden nun als Lesestoff in den
Schulen verwendet. So lernen die Schiiler wieder etwas tiber ihre eigene Herkunft, aber auch

iiber die Probleme ihrer Welt aus der Sicht ihrer Dichter.

Viele Schriftsteller, die ich gesprochen habe, sind ganz bewuft nach langen Studienjahren im
Ausland auf ihre Heimatinseln zuriickgekehrt, weil sie erlebt haben, wie ohnmichtig die
Menschen dort der kapitalistischen Wirtschaftsdynamik und den Verfithrungen des Konsu-
mismus ausgeliefert sind. Kulturelle Erneuerungsbewegungen und Initiativen sind fast tiber-
all im Pazifik den politischen Unabhéngigkeitsbestrebungen vorausgegangen; heute versu-
chen die Schriftsteller und Kiinstler durch die Griindung von Werkstétten, Kunstzentren oder
Zeitschriften zur Wiederbelebung ihrer Kulturen einen eigenen Beitrag zu leisten, der sich

nicht in Tourismus férdernder Folklore erschopft.

Auf den Neuen Hebriden (Vanuatu) z. B. haben Schriftsteller und Lehrer zweitausend
Menschen von 80 verschiedenen Inseln zu einem grofien Kulturfest in der Hauptstadt
versammelt, um zum ersten Mal in der Geschichte dieser Inseln ihren Bewohnern die Erfah-
rung zu vermitteln, wie vielfaltig und reich das eigene Erbe noch immer ist. In Samoa soll ein
Kulturzentrum errichtet werden, das ausdriicklich als Gegengewicht zu den negativen
Auswirkungen der 6konomischen Entwicklung gedacht ist: Es soll die Kiinste fordern, hand-
werkliche Fahigkeiten ermutigen und den Austausch mit der tibrigen Welt anregen. In Tonga
hat Epeli Hau'ofa gemeinsam mit Freunden die erste unabhingige Zeitschrift fiir Poesie
gegriindet; sie erscheint seit 1978 in unregelmifiiger Folge in tonganischer und englischer
Sprache. Ihr Name "Faikava" macht Gebrauch vom Bild der alten Kawa-Runde, bei der die
Teilnehmer ihre Gedanken austauschen. Futa Helu, der sich selbst als den "jiingsten der
traditionellen Poeten" Tongas bezeichnet, hatte bereits 1963 mit einer kleinen Gruppe von

Schiilern Atenisi Institute gegriindet, die erste Graswurzel-Universitit des Inselkonigreichs.

In dieser "Schule von Athen" in Nuku'alofa sollen, nach den Worten ihres Griinders,
"selbstandig denkende und kritikfahige Menschen, keine Technokraten", ausgebildet werden;
um die eigene Kultur zu verstehen, miisse man aber auf die Urspriinge kritischen europii-
schen Denkens zurtickgehen; klassische Philosophie gehort daher fiir ihn ebenso selbstver-

standlich zum Lehrprogramm wie die Entwicklung handwerklicher Fahigkeiten fiir
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Dorfprojekte. Unabhéngig von Staat und Kirche ist diese Graswurzel-Universitat inzwischen
zum geistigen Mittelpunkt einer volksnahen Kultur und zur Keimzelle kultureller

Innovationen geworden.

Abschied vom Papalagi? - Es ist der Verlust eines Mythos. Die Wortergreifung der
"Stidseeinsulaner" versperrt uns womoglich die letzten Reservate, in denen wir glaubten,
noch ungestort traumen zu kénnen. Wir miissen uns trennen von Melville, Stevenson oder
dem Samoa-Hauptling des Erich Scheurmann als literarischen Chronisten verlorener Para-
diese und die beschwerliche, aber faszinierende Reise in eine neue geistige Welt auf uns
nehmen. Wir miissen uns auf ein neues Ozeanien einlassen, das fiir sich selbst denkt und
spricht. Das heifit aber auch, dafl wir uns selbst neu entdecken miissen, im Bild des anderen,
denn der Papalagi oder Palangi - als Stereotyp vom "Weiflen", der als Missionar "durch den

Himmel einbrach", -istin den Augen der Schriftsteller dort ebenfalls zur Fiktion geworden.

Viele Schriftsteller und Poeten Ozeaniens haben sich nicht nur gegen den Kolonialismus zur
Wehr gesetzt und sind mit zwiespaltigen Gefiihlen durch die Schulen der Mission gegangen;
sie haben auch an westlichen Universitdten die kritischen Traditionen Europas kennenge-
lernt. Sie diskutieren heute Schumachers "Small is beautiful", Erich Fromm und den Theolo-
gen Kiing ... Sie haben erfahren, dafs sie ihre eigenen Kulturen nur verteidigen, verstehen und
entwickeln kénnen, wenn sie sich produktiv mit diesem kritischen Denken Europas ausein-
andersetzen.

Die gegenseitige Neuentdeckung, die viele alte Fronten obsolet erscheinen lafit (Erste
Welt/Dritte Welt; Nord-Sud-Konflikt; Ost-West-Konflikt), ist heute nicht zuletzt Sache von
Schriftstellern tiberall in der Welt.
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Margaret Meads Samoa: Eine Kontroverse mit oder ohne Samoaner?

Anmerkungen zur Rezeption des Buches von Derek Freeman, "Margaret Mead
and Samoa: The Making and Unmaking of an Anthropological Myth"! (Stand der
Diskussion Ende Januar 1984)

"Die Samoaner haben mit Margaret Mead gelebt, sie werden auch mit Derek Freeman
leben ..." (Albert Wendt, West-Samoa, 1983.)

"Aulerdem haben selten zween Reisende einerley Gegenstand auf gleiche Weise gesehen,
sondern jeder gab nach Mafigabe seiner Empfindung und Denkungsart, eine besondere
Nachricht davon ..." (Georg Forster: Reise um die Welt. 1778: Vorrede.)

Vielleicht ist es hilfreich, sich im Dschungel der Kontroverse um Margaret Meads Samoa an
die Betrachtungen des deutschen Weltreisenden und Philosophen Georg Forster zu erinnern,
um aus historischer Distanz eine Orientierung, einen Fix- oder Ausgangspunkt fiir eigene
Beobachtungen und Reflexionen zu gewinnen; er hatte im Vorwort zu seiner "Reise um die
Welt" davon gesprochen, dafs man als Leser wissen miisse, wie "das Glas geféarbt ist, durch
welches ich gesehen habe".

Dafs Margaret Meads Buch tiber Samoa Irrtiimer und Fehler enthielt, war unter Anthropo-
logen und Ethnologen lange bekannt; aber im ersten Augenblick reagierte auch ich auf die
Attacke Freemans spontan mit Abwehr: Pafite sie nicht allzu gut ins politische Klima eines
neo-konservativen Amerika, war sie nicht vor allem ein Angriff auf emanzipatorische
Reformideen, zu denen Margaret Mead so viel beigetragen hatte?

Es waren ihre Biicher, die mich bei der Wahl meines Studiums mit beeinflufit hatten; ihre
humane Grundhaltung, ihr Vertrauen in die Lernfihigkeit des Menschen, ihre lebendige
Darstellung fremder Kulturen hatten mich beeindruckt, auch wenn die Zweifel und Fragen
nach der Berechtigung solcher Forschung - vor allem nach der Begegnung mit Angehorigen

dieser Kulturen - immer uniiberhdrbarer wurden.

Cambridge: Harvard University Press. 1983; deutsche Ubersetzung: Liebe ohne
Aggression: Margaret Meads Legende von der Friedfertigkeit der Naturvolker.
Vorwort von Irendus Eibl-Eibesfeldt. Miinchen: Kindler. 1983; Zitate und
Seitenzahlen beziehen sich auf die deutsche Ubersetzung; die unkorrigierte englische
Fassung wurde mir in Suva, Fidschi, im Februar 1983, vor dem Erscheinen des Buchs,
durch Albert Wendt zuganglich gemacht.
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Ich war auf einer Forschungsreise unterwegs in den Stidpazifik,> wo ich mit zeitgendssischen
Schriftstellern iiber die neu entstehende Literatur Ozeaniens und die damit verbundenen
Probleme der "kulturellen Identitdt" Gesprache fithren wollte, als die Kontroverse auf der
Titelseite der New York Times am 31.1.1983 mit einem Paukenschlag eroffnet wurde:
Freemans Samoa-Buch wurde als eine vernichtende Kritik und Widerlegung der Arbeiten
von Margaret Mead angekiindigt. Die Auseinandersetzungen um diese Publikation gehorten
auf allen Stationen meiner Reise im Pazifik zu den Themen, die meine Gesprachspartner

innerhalb und auflerhalb der Universititen bewegten.

Im Riickblick auf viele Gespriche, die ich (in den USA und im Pazifik) gefiihrt habe, und auf
die hitzigen Diskussionen in den Medien méchte ich - nach einem kurzen Uberblick tiber den
Inhalt des Buchs von Freeman und tiber die Reaktionen darauf - mein Augenmerk auf zwei
Fragen richten, die dabei bisher vernachlassigt wurden: die Sicht der Betroffenen und das
Weltbild der beteiligten Forscher, so wie es Georg Forster bereits vor zweihundert Jahren

gtiltig als ein "Problem der Brillen" angesprochen hat.

Zum "Sturm in den Medien"

Es kommt nicht oft vor, daff die Arbeiten der Anthropologen/Ethnologen Schlagzeilen
machen: "New Samoa Book Challenges Margaret Mead's Conclusions" (The New York Times,
31.1.1983). Kaum ein Tag verging seither ohne Diskussionen, Gespréche, Meldungen in allen
Medien, und noch vor Erscheinen des Buchs auf dem Markt (im April 1983) wurde ein
wahrer Glaubenskrieg um Derek Freemans Untersuchung entfesselt, die ja nicht nur Marga-
ret Meads Feldforschungen in Samoa, sondern die Grundlagen einer ganzen Wissenschafts-
schule, der angesehenen und erfolgreichen amerikanischen Kulturanthropologie, in Zweifel

zieht. Die Flut der seitdem erschienenen Publikationen ist kaum noch zu iibersehen,® und die

2 Die seit 1975 laufenden Forschungsarbeiten zur Literatur Ozeaniens wurden 1983

durch eine Reisebeihilfe der Deutschen Forschungsgemeinschaft unterstiitzt.

3 New Book Challenges Margaret Mead on Samoa. In: The New York Times, 31.1.1983:
1 und 16; Earlier Criticisms Surface in Reactions to Book on Dr. Mead. In: The New
York Times (Science Times), 1.2.1983: 19 {.); Paradise Lost? Editorial Comment. In:
San Francisco Chronicle, 6.2.1983: Titelseite; George E. Marcus: One Man's Mead. In:
The New York Times, 27.3.1983: Book Review; Colin M. Turnbull: Trouble in
Paradise. In: The New Republic, 28.3.1983: 32-34; Joseph Theroux: Sex in Samoa: Did
Mead Get it Wrong? The Coming of Age Controversy. In: Pacific Islands Monthly,
Mairz 1983: 11-16; Three Faces of Samoa: Mead's, Freeman's, and Wendt's - Samoan
Novellist Albert Wendt Joins the Margaret Mead Debate. In: Pacific Islands Monthly,
April 1983: 10-14 und 69; Paul Robinson: Trouble in Paradise. In: Book World,
3.4.1983; Speakers at a Symposium Defend the Work of Margaret Mead. In: The New
York Times, 9.4.1983; Robert Tumbull, Honolulu: Samoan Leader Declares: "Both
Anthropologists Are Wrong". In: The New York Times, 24.5.1983; David M.
Schneider: The Coming of a Sage to Samoa. In: Natural History (American Museum
of Natural History) 92/6, 1983: 4-10; Boyce Rensberger: Margaret Mead - The
Nature-Nurture Debate I. In: Science, April 1983: 28-37 (On Becoming Human - The
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leidenschaftliche Parteinahme fiir oder gegen Margaret Mead und Derek Freeman - zumeist
aber fiir Margaret Mead - hat sich inzwischen fast aller verfiigbaren Daten und Fakten
bemichtigt, fast alle Argumente aufgebraucht, die der academic community ebenso wie die
der Medien. Im Mittelpunkt steht dabei der Streit um die Frage, ob der Mensch in seinem
Verhalten grundlegend von der Kultur gepragt oder von seiner Natur her determiniert ist, ob
Erbe oder Umwelt die bestimmenden Faktoren seiner Existenz sind, eine in dieser Form
eigentlich langst tiberholte Fragestellung, in der uralte Fronten neu aufgerissen werden und

die nicht ohne ihren politischen Kontext zu sehen ist.

Die Art der Auseinandersetzungen, wie sie vor allem in den USA und in der Grofifamilie der
amerikanischen Kulturanthropologen stattfanden, wirft ein {iberraschendes Licht auf das
Denken und Verhalten von Wissenschaftlern, was eine eigene anthropologische Untersu-
chung lohnen wiirde. Mit Schulterschluf8 und Mannschaftsgeist, wie man sie sonst eher in
einem Sportstadion antrifft, reagierten zum Beispiel Anthropologen aus allen Teilen des
Landes, die nach einem Bericht der "New York Times" (9.4.1983) im Barnard College zusam-
mentrafen, um das Werk von Margaret Mead zu verteidigen. Die Publizitit, die Derek
Freemans "unhappy book about Mead and Samoa" umgebe - so einer ihrer Schiiler, Dr. Bradd
Shore (Emory Universitit) -, habe so etwas wie ein Eigenleben angenommen, das mit den
Fakten nichts mehr zu tun habe; in der Tat, so fahrt er fort, "in some corners one senses that
peculiarly American joy at deconstructing yet another American hero ..." In diesem Sympo-
sium, zu dem Derek Freeman nicht eingeladen wurde, wird Margaret Mead von ihren Schii-
lern posthum auf einen Sockel gestellt, den sie selbst (bei allem SelbstbewufStsein) wohl doch
als peinlich empfunden hitte. Und es stellt sich hier fiir mich die Frage, ob die grofie alte
Dame der Kulturanthropologie nicht nur zum "Mythos", sondern auch zum Markenzeichen

geworden ist.

Diese Reaktion ist weder extrem, noch ist sie ein Einzelfall: "This is a work of great mischief."
So beginnt George E. Marcus seine Buchbesprechung "One Man's Mead" in der "New York
Times" Book Review (27.3.1983) und l&f3t - bis auf Freemans Feldforschungsmethoden - kaum
ein gutes Haar an dessen Buch. - Noch vehementer, ja fast blind, attackiert Colin M. Turnbull
den Autor: "This book is a personal attack on a great woman, a great humanitarian, and a
great anthropologist" (The New Republic, 28.3.1983). Er versteigt sich schliefllich zu der

Aussage: "But then, with wonderful British class-consciousness, Freeman only seems to deal

Nature-Nurture Debate II, pp. 38-46); Todd G. Buchholz: Cultural Determinism.
(Margaret Mead and Samoa.) In: Commentary, Jan. 1984: 78-80.

Soweit eine Auswahl aus englischsprachigen Publikationen; eine grofie Zahl von
Leserbriefen trug ebenfalls zur Diskussion bei, z. B. "Poisened Mead", als Antwort auf
Turnbulls Buchbesprechung und dessen Antwort darauf, in: The New Republic,
4.7.1983; Derek Freeman: Everything's Got a Moral ... In: Pacific Islands Monthly,
Letters, Juli 1983: 7.
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with Samoans who are chiefs, prime-ministers, or “educated’, and he even states his prefe-
rence for those who have been educated in New Zealand or Australia" (S. 34). Auch in der
Zeitschrift des American Museum of Natural History (Vol. 92/6, Juni 1983) befindet David M.
Schneider schon mit dem ersten Satz: "This is a bad book. It is also a dull book." Und er
beschliefit seine Besprechung im gleichen Stil: "Freeman's book is not a serious scholarly work
but an unscientific personal attack on Margaret Mead, who stands in the eyes of many for
rationalist values. It is a work that celebrates a particular political climate by denigrating

others."

Diese Beispiele aus renommierten Publikationen mogen fiirs erste gentigen. "Anthropologists
in U.S. Universities have not distinguished themselves in their reaction to Derek Freeman's
book on Mead's Samoan work", kritisiert ein Leserbriefschreiber die Kontroverse in "The New
Republic" (4.7.1983). Doch immerhin ist das umstrittene Buch in der Harvard University Press
erschienen, und tiber einen Mangel an Resonanz wird sich der Autor wahrlich nicht beklagen
konnen. Noch im Januar 1984 wird in der Monatszeitschrift "Commentary" die Auseinander-
setzung weitergefiihrt; Todd G. Buchholz nimmt Freeman in Schutz: "By “proving' that
Samoans were fundamentally discrepant in their psychological and ethical makeup, Margaret
Mead could be viewed as (of course inadvertently) reinforcing the racist proposition." Ironi-
scherweise wiirde also eher sie als Freeman zur Stiitzung einer rassistischen Theorie heran-
gezogen werden konnen. Die Furcht, mit der einige Rezensenten sich dem Thema genéhert

hitten, sei unbegriindet.

Im Vergleich dazu ist die Diskussion in der bundesdeutschen Offentlichkeit nur ein schwa-
ches Echo auf die amerikanische Diskussion. Zwar bringt der UNO-Korrespondent der ARD
in New York, Ansgar Skriver, im Westdeutschen Rundfunk bereits am 2.2.1983 einen ersten
kurzen Bericht aus New York, aber mit Ausnahme eines von den "Frankfurter Heften" iiber-
nommenen Beitrags von Albert Wendt im "Kulturmagazin" des Westdeutschen Rundfunks
im September 1983 zeigen die elektronischen Medien kein Interesse an diesem Thema. Als
erste reagieren einige tiberregionale Zeitungen und Magazine im Februar 1983 ("Stiddeutsche
Zeitung", "Die Zeit" und "Der Spiegel") im wesentlichen auf amerikanische Publikationen.*

Nur die Wochenzeitung "Die Zeit" gibt der Kontroverse breiteren Raum in ihrem "Dossier",

Robert von Berg: Vielleicht irrte Margaret Mead - Ein australischer Anthropologe
greift ihre Samoa-Studie an. In: Siiddeutsche Zeitung, 10.2.1983; Margrit Gerste: Ein
australischer Anthropologe verreifit Margaret Mead. In: Die Zeit, 18.2.1983); Dieter E.
Zimmer: Adam und die Detektive - Das Ende einer wissenschaftlichen Legende:
Margaret Meads Samoa ist doch kein Paradies. In: Die Zeit, Dossier, 6.5.1983: 33-35);
Helge Pross: Margaret Mead: Jugend und Sexualitét. In: Die Zeit, 1.7.1983: 100
Sachbiicher.

Soweit eine Auswahl aus den ersten deutschen Publikationen als Beispiele fiir die
Reaktion der deutschen Offentlichkeit.
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wo D. Zimmer "Das Ende einer wissenschaftlichen Legende" vor allem unter dem Gesichts-
punkt der Erbe-Umwelt-Frage abhandelt, mit dem Tenor: "Margaret Meads Samoa ist doch
kein Paradies" (Adam und die Detektive. In: Die Zeit, 6.5.1983: 33-35). Der im Februar fiir den
"Auckland Star" verfaite und fiir eine deutsche Zeitschrift iibersetzte Beitrag des samoa-
nischen Schriftstellers Albert Wendt erscheint in der Kulturzeitschrift "Frankfurter Hefte"
(38/9, 1983: 45-53): "Margaret Meads Samoa - Eine Anklage" mit einem Vorwort der Rezen-

sentin.’

Die Auswirkungen der in Amerika ausgelosten kontroversen Diskussion jedenfalls halten
sich bisher in Grenzen: Selbst zwei Monate nach dem "Dossier" in der "Zeit" werden im
Rahmen der zu empfehlenden "100 Sachbiicher" die unter dem Titel "Jugend und Sexualitat"
herausgebrachten Werke von Margaret Mead von der Soziologin Helge Pross (Die Zeit,
1.7.1983) so besprochen, als sei die Autorin noch immer die unbefragte Autoritit fiir diese
Themen, und ihre wissenschaftliche Arbeit ein Muster an zugleich korrekter und erzihleri-

scher Darstellung fremder Kulturen.

Erfahrungen mit dem Versuch der Vermittlung von Literatur aus der "Stidsee" legen nahe,
dafl man sich auch hierzulande nicht gern von seinen "Trdumen" trennen wird; auch - oder
gerade? - unter Studenten erfreut sich "Der Papalagi" des Erich Scheurmann® (mit Auflagen,
die inzwischen die halbe Million-Grenze erreicht haben diirften) jedenfalls grofSerer Popula-
ritdt als die literarischen Texte moderner Autoren. Der erste, in deutscher Ubersetzung vorlie-
gende moderne Roman eines Samoaners, "Der Clan von Samoa" (Leaves of the Banyan Tree)
von Albert Wendt, der 1982 (in einer Auflage von 5000 Exemplaren im P. Hammer Verlag)
erschienen ist, wurde bis zum Sommer 1983 ganze 1300 mal verkauft und trotz gezielter
Angebote” nicht besprochen. Auch gegen die "Zerstorung des Mythos" von Margaret Meads
Samoa wird man sich - so vermutet Albert Wendt wohl zu Recht - zur Wehr setzen; in einigen
Féllen vielleicht auch mit der immer wieder wirksamen Drohung, die fast schon als Schere im

Kopf funktioniert: "Beifall von der falschen Seite".

Renate von Gizycki: Margaret Mead und Samoa - Eine Kontroverse ohne Samoaner?
In: Frankfurter Hefte - Zeitschrift fiir Kultur und Politik 38/9, 1983: 43-44.

Der im Februar 1983 urspriinglich fiir den "Auckland Star" und fiir die "Frankfurter
Hefte" verfafste Beitrag von Albert Wendt, "The Case Against Margaret Mead's
Samoa', ist unter einem anderen Titel im April 1983 in "Pacific Islands Monthly"
erschienen

6 Vgl. Horst Cain: Persische Briefe auf Samoanisch. In: Anthropos 70, 1975: 617-626;
Renate von Gizycki: Abschied vom Papalagi? Begegnung mit Schriftstellern der
Stidsee. In: L'80 - Politische und literarische Beitrage 25, Februar 1983: 104-113
(Einfiihrung in zeitgenossische Lyrik und Prosa aus der Stidsee); Hans Ritz: Die
Sehnsucht nach der Stidsee - Bericht tiber einen europaischen Mythos. Goéttingen:
Muriverlag. 1983, insbes. S. 117 £f.).

"Nicht Mangel an Interesse, sondern der Platzmangel" bestimmte z. B. die Absage der
zustdndigen Redaktion von der "Zeit", 16.8.1982.
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Zum Inhalt des Buchs in seiner deutschen Fassung

Der Titel "Liebe ohne Aggression" spekuliert offensichtlich auf ein Leserinteresse am Thema
"natiirliche" Aggression, das sich vor Jahren am "sogenannten Bosen" (K. Lorenz) entziindete
und womdglich wieder zu Bestseller-Erfolgen verhilft, wihrend der Untertitel "Margaret
Meads Legende von der Friedfertigkeit der Naturvolker" sogleich eine unzuldssige Weichen-
stellung in Richtung Seewiesener Verhaltensforschung vornimmt. Das Vorwort von
Eibl-Eibesfeldt unterstreicht denn auch mit unverhohlener Genugtuung, dafs "die These von
der beliebigen Wandelbarkeit menschlichen Verhaltens" nun "durch Hinweis auf Meads
Beobachtungen nicht mehr gestiitzt werden" kénne. Derek Freeman habe "mit seinem Buch
nicht nur eine wichtige Korrektur an einer ideologisch gepragten Darstellung eines Volkes
vorgenommen, sondern dartiber hinaus dem kulturellen Relativismus ein wichtiges
Argument entzogen". Er sieht Parallelen zur von der Verhaltensforschung widerlegten These,
wonach "der Mensch und seine nachsten Verwandten, die Menschenaffen," ihrer Natur nach
"friedlich" seien und "keine Territorien abgrenzen" wiirden (S. 11). Der kulturelle Determinis-
mus, aber auch die Glaubwiirdigkeit volkerkundlicher Berichte haben nach Eibl-Eibesfeldt

durch Freemans Demontage des "Mythos Margaret Mead" einen "schweren Schlag" erlitten.

Auf diese Weise leitet das Vorwort erneut Wasser auf die Miihlen einer historischen
Erbe-Umwelt-Diskussion, die wegen ihrer rassistischen Entgleisungen und Perversionen
unter dem NS-Regime hierzulande - und noch allemal zu Recht - die Gemiiter erregt und die
Derek Freeman gerade im ersten Kapitel seines Buches in einem kenntnisreichen und diffe-
renzierten Uberblick fiir den heutigen Leser verstindlich zu machen versucht. Teil I: "Die
Entstehung des Kulturdeterminismus" - fast ein Drittel des Buchs - berichtet von der
Entwicklung des biologischen Determinismus seit Darwin und Galton und den Exzessen der
Eugenik, die bereits um die Jahrhundertwende die Uberlegenheit der nordischen Rasse
postulierte und die zu Franz Boas' sich verschirfender Gegenposition wesentlich beigetragen
hatte, fiir die wiederum spédter Margaret Meads Forschungen in Samoa wichtige Beweise
lieferten. Freeman sieht die grauenhafte politische Dimension, die u. a. "mit Hitlers eugeni-

schen Sterilisierungsgesetzen des Jahres 1933 ihren Anfang nahm" (S. 58).

Im Teil II: "Margaret Meads Forschungsarbeit in Samoa", spitzt sich die Auseinandersetzung
mit den extremen Vererbungstheoretikern auf die Frage zu, ob und auf welche Weise Marga-
ret Mead mit ihren Arbeiten zur Adoleszenz - {iber das scheinbar harmonische Heranwach-
sen junger Mddchen in Samoa - den gesuchten Beweis, den fiir die Kulturanthropologen so
gewichtigen negative instance, gefunden habe. Dafi "die Adoleszenz keine Zeit der Krisen
und des Stress" (S. 113) sein miisse, der Nachweis, dafy der Mensch ein "unglaublich form-

bares Lebewesen" sei (S.101), wurden als Ergebnisse ihrer Forschungsarbeit enthusiastisch
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von den Anhingern der Lehre Boas' begriifit. Die "Entstehung eines Mythos, der wie kein
anderer in der Anthropologie des 20. Jahrhunderts Verbreitung fand", habe in dieser Darstel-

lung Samoas seinen Anfang genommen - so Freeman (S. 115).

Teil III: "Eine Widerlegung der Thesen Margaret Meads" (der im engeren Sinn ethnographi-
sche Teil des Buches) geht auf eine aufierordentlich sorgfiltige, durch historische Quellen,
Statistiken, Zeitungsberichte abgesicherte Feldarbeit zuriick. Freeman hat lange Jahre unter
den Samoanern gelebt, ihre Sprache flielend gesprochen, einen angesehenen Hauptlingsrang
bekleidet; Samoa-Spezialisten mogen im einzelnen priifen, wie prazise er die Bereiche Rang-
ordnung, Gemeinsinn und Wettstreit, Religion: Heidentum und Christentum, Bestrafung,
Kindererziehung, den samoanischen Charakter, Sexualverhalten und -moral, Adoleszenz, das
samoanische Ethos beschrieben hat; abgesehen von der Frage, wie er denn nun (auch unter
Zuhilfenahme seiner Frau und Tochter) die Virginitatsstatistiken {iberpriift haben will, und
ob er keinen Angehéorigen des "Dritten Geschlechts" (faafafine) begegnet sei, habe ich bis
heute keine konkreten Ansatzpunkte fiir Kritik an seinen Daten finden kénnen, auch wenn
das so entstandene Bild Samoas fast zwangsldufig - vor dem Hintergrund der vernichtend

widerlegten Paradies-Vision als diister konstruierte Gegenwelt erscheint.

Im kurzen Schlufikapitel (Teil IV: "Margaret Mead und das Boas Paradigma"), das Freeman
mit einer scharf wiederholten Attacke auf Margaret Meads "Zerrbild von Samoa" beginnt und
mit einem im Ton versohnlichen, aber in dieser Form gar nicht mehr notigen Appell zur
Beendigung der Erbe-Umwelt-Kontroverse und zur Zusammenarbeit beendet, will er Wege
zu einem neuen wissenschaftlichen/anthropologischen Paradigma aufzeigen: In der Anthro-

pologie, wie auch in der Biologie sei "die Zeit reif fiir eine Synthese" (S. 330).
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Das "authentische" Samoa?

Samoa aus der Sicht eines Samoaners - Albert Wendt8

Fur Albert Wendt, den samoanischen Romanschriftsteller, Essayisten, Lyriker und bedeu-
tendsten Autor im Stidpazifik, der in Neuseeland zum Historiker ausgebildet wurde und der
heute als Hochschullehrer (Professor of Pacific Literature) an der University of the South
Pacific tatig ist, ist das Buch von Derek Freeman "die wichtigste wissenschaftliche Arbeit, die
in diesem Jahrhundert von einem Nicht-Samoaner iiber uns veroffentlicht worden ist. Es ist
eine vernichtende Widerlegung der einfluSreichsten Untersuchung unserer Gesellschaft
*Coming of Age in Samoa', die zuerst 1928 publiziert wurde und - in 16 Sprachen - der
Bestseller unter allen anthropologischen Biichern geworden ist." (Zitiert nach: Frankfurter
Hefte 1983/9: 45.)

"Das wichtigste Buch von einem Nicht-Samoaner, einem Outsider", unterstreicht er im
Gespriéch (knapp vierzehn Tage nach dem Beginn eines beispiellosen Medienrummels in den
Vereinigten Staaten, im Februar 1983) und verschérft seine Aussage: bei dieser Kontroverse
gehe es letzten Endes gar nicht um Samoa; zwar riicke das Buch das Bild Samoas zurecht,
aber im Grunde gehe es um Margaret Mead, um einen innerakademischen Streit. Hatte ein
Samoaner das falsche Bild korrigieren wollen, kein Hahn hitte danach gekrédht. Daf Samoa
nur "Objekt" dieses Streits ist, hat ihn verletzt. Aber: "Die Samoaner haben mit Margaret

Mead gelebt, sie werden auch mit Derek Freeman leben." (Nach dem Tagebuch, T/61, 62.)

Die Diskussion in den Medien ist in der Tat weltweit tiber die Kopfe der Betroffenen hinweg
geftihrt worden, sieht man von anekdotischen Zitaten, hoflich gemeinten Telefon-Interviews
oder kurzen journalistischen Statements anldfllich eines Besuchs des samoanischen Premier-
ministers in den USA ab (The New York Times, 24.5.1983; vgl. Anm. 3) oder von der eher
rhetorisch klingenden Frage in "Newsweek" vom 14.2.1983: "Will the real Samoa please speak
up?" (siehe auch Time-Magazine, Februar 1983). Aber was ist "The ‘real' Samoa"? - das
"authentische" Samoa? Nicht einmal zwei Briider sehen es gleich.” Es gebe wohl so viele
Bilder von Samoa wie es Samoaner gebe, meint dazu der Schriftsteller Albert Wendt, aber er
unterbricht doch die Arbeit an seinem vierten Roman (der wiederum die Riickkehr in ein

samoanisches Dorf zum Thema hat), um sich an dieser Diskussion zu beteiligen.

In diesem Abschnitt beziehe ich mich auf zahlreiche Gespriche, die ich wihrend
meines Aufenthalts an der University of the South Pacific im Februar/Mérz mit
Albert Wendt gefiihrt habe, sowie auf zwei Versionen seines Manuskripts, das er
wihrend dieser Zeit verfafite (I: 13 MS-Seiten; II: 8 MS-Seiten); aufierdem auf
Tagebuchnotizen und Tonbandaufzeichnungen; gemeinsam mit meinem Mann,
Horst von Gizycki, habe ich MS 1 fiir die "Frankfurter Hefte" iibersetzt (sieche Anm. 5).
Albert Wendts Bruder Felix z. B.: miindliche Mitteilung von Horst Cain (aus Samoa)
tiber Reaktionen auf die Kontroverse in Apia.
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In seinem engagierten Beitrag in den "Frankfurter Heften" (1983/9: 45) geht er von den Erfah-
rungen aus, die er selbst als Student an einem Lehrer-College 1958 in Neuseeland mit Marga-
ret Meads Biichern gemacht hat: "Den Stolz auf das eigene Volk gibt es tiberall auf der Welt!
Selbst fiir einen Samoaner ist die Neigung grofl, das eigene Land durch eine Techni-
color-Brille zu sehen, und Margaret Meads verlockend idyllische Beschreibung meiner
Heimat (besonders ihre verfiihrerische Darstellung freier Liebe) sprach mich ungeheuer an,

nachdem ich gerade fiinf strenge Internatsjahre durchgestanden hatte."

Spiter, als er "ernsthaft tiber Samoa zu schreiben" begonnen habe, sei ihm klar geworden:
"Das Samoa, das ich aus dem Schatz der Bilder und Erinnerungen meiner Kindheit erschuf,
war genau das Gegenteil von Margaret Meads attraktivem, aber oberflichlichen Para-
dies-Klischee. Es ist dies ein Samoa mit all den Gefiihlen, Problemen, Hoffnungen und
dergleichen, die allen Menschen gemeinsam sind. Seit nun tiber zwanzig Jahren ist dies das
Samoa, das ich erforscht, entdeckt, gestaltet habe."l% Wenn er noch Nicht-Samoaner brauche,
um die Giiltigkeit seiner Vorstellungen zu bestitigen, konne er sich heute an Derek Freeman

und die jiingeren Anthropologen der spaten siebziger und achtziger Jahre wenden.

Im Gesprach wehrt sich Albert Wendt allerdings dagegen, nun umgekehrt (wie dies jetzt z. B.
Eibl-Eibesfeldt im Vorwort der deutschen Ausgabe von Freemans Buch tut) als Kronzeuge fiir
einen Papalagi-Autor vereinnahmt zu werden; er erinnert - zu Recht - daran, daffs er mit
seinen Romanen als erster den Versuch unternommen habe, auch die "dunklen Seiten" zu
sehen und aus Liebe zu seinem Land kritisch iiber das Leben in Samoa zu schreiben, auch
wenn ihm dies von einigen seiner Landsleute sehr veriibelt werde (vgl. Frankfurter Hefte
1983/9:47 f.). Und selbstbewufst fiigt er hinzu, daff heute niemand mehr den Pazifik und
Samoa mit den gleichen Augen sehen kénne, nachdem er seine Biicher gelesen habe. "Man
wird Samoa durch meine Arbeiten und durch die Arbeiten von Margaret Mead betrachten
und sich dariiber klar werden miissen, wer von den beiden Schriftstellern das authentischere
Bild Samoas darstellt."!!

10 Literarische Veroffentlichungen von Albert Wendt: Sons for the Return Home
(Roman). Auckland: Longman Paul. 1973; Flying Fox in a Freedom Tree
(Erzéhlungen). ibid. 1974; Pouliuli (Roman). ibid. 1977; Leaves of the Banyan Tree
(Roman). ibid. 1979 (Allan Lane, GB. 1980; DoubleDay, USA. 1983; in deutscher
Ubersetzung: Der Clan von Samoa.[Dialog Dritte Welt.] Wuppertal: P. Hammer
Verlag); Inside Us the Dead: Poems 1961-1974. Auckland: Longman Paul. 1976;
auflerdem eine Reihe wichtiger Essays, z. B.: Towards a New Oceania, in der
Zeitschrift "Mana (Review) - A South Pacif Journal of Language and Literature" 1/1,
1976: 49-60, an deren Griindung er fithrend beteiligt war.

1 Tonbandaufzeichnungen AW 1; allerdings warnt Albert Wendt auch vor einem

Mifverstiandnis: "... ein Romanschriftsteller schreibt keine anthropologischen
Untersuchungen" (In: Frankfurter Hefte 1983/9: 50).
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Vor diesem Hintergrund bewundert er die genaue und sorgfiltige Untersuchung Derek
Freemans, den er seit 1965 kennt und dessen endgiiltiges Manuskript er 1981 (neben anderen)
auf dessen Wunsch hin tiberpriifte. Durch die flieBende Beherrschung der Sprache und die
Vertrautheit mit der Geschichte und den Sitten der Insel sei er - anders als Mead - befdhigt
gewesen, tief in das Wesen der Samoaner einzudringen, ja sogar ihre sorgsam gehiiteten

"Geheimnisse" aufzudecken.

Die Auseinandersetzung mit der frithen Feldforschung Margaret Meads gerédt in unseren
Gesprichen immer wieder zur Anklage: Nicht nur habe sie naiv und schlecht vorbereitet
viele Fehler und Irrttimer iiber Samoa verbreitet; bis 1975 habe sie nie Anstalten gemacht, ihre
urspriinglichen Befunde zu iiberpriifen oder den Text ihres Buchs zu revidieren, obwohl
einige Ethnologen ihre tibertriebenen Aussagen schon lange in Frage gestellt hitten. Darin

sieht Albert Wendt unentschuldbare Versaumnisse.

"Die Frage stellt sich: Hitte Margaret Mead eine anthropologische Untersuchung tiber Ame-
rika ernstgenommen, die von einem dreiundzwanzigjahrigen Samoaner stammt, der nur
neun Monate Feldforschung gemacht hitte, der kaum English sprechen konnte, der tiber
keine Kenntnisse der amerikanischen Geschichte und der Literatur tiber Amerika verfiigte?"
(Frankfurter Hefte 1983/9: 49.)

Freeman habe diese Frage, die ihn, Albert Wendt, besonders interessiere, ebensowenig
gestellt wie eine andere: "Warum hat Margaret Mead, die ungewohnlich ehrliche und aktive
Vorkdmpferin des Feminismus, der sexuellen Freiheit, aufgekldrter Methoden der Kinder-
erziehung und der Gleichberechtigung der Rassen, niemals wieder ihr Samoa einer empiri-
schen Uberpriifung unterzogen?" Vielleicht sei sie inzwischen zu sehr zum Mythos, zum
unbefragten "Symbol der Anthropologie" geworden, habe sich vor der "Wahrheit" gefiirchtet;
trotzdem ist er - ebenso wie Freeman - der Meinung, sie habe nicht bewufit die Unwahrheit
gesagt, sondern sei vermutlich von den jungen Médchen an der Nase herumgefithrt worden

(ibid.).

Albert Wendt bescheinigt Freeman, daf3 er bei der Herausarbeitung der "dunklen Seiten"
Samoas, auf die sich die Medien sensationsliistern konzentriert hitten, unerschrocken und
mit Anteilnahme verfahren sei: Konkurrenzorientierung, Gewalttitigkeiten, Korperverlet-
zungen, Vergewaltigung, psychologische Storungen, Eifersucht usw. gebe es in Samoa ebenso
wie in jeder anderen Gesellschaft. Derek Freeman gebe den Samoanern die anderen Dimen-

sionen eines wirklichen Menschseins zurtick, die Margaret Mead ihnen abgesprochen habe.
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Aber er findet auch schwache Punkte in dessen Untersuchung: Derek Freeman sei wohl allzu
leichtglaubig auf die Behauptung hereingefallen, das Ideal der Jungfraulichkeit sei in Samoa
auch eine Realitdt. Nicht ohne Witz beschreibt Albert Wendt die doppelte Moral seiner
Landsleute und spricht von der Ironie, dafi es oft ausgerechnet die Wachter einer strengen
offentlichen Moral seien, die im Stindenpfuhl amerikanischer Stadte heimlich die von Marga-

ret Mead fiir Samoa propagierte "freie Liebe" suchten.

Weitere Schwichen von Freemans Buch liegen fiir Albert Wendt zum einen in seinem pole-
mischen Charakter, zum andern aber auch darin, "daf8 er uns viel zu ernst nimmt; er vertraut
uns zu sehr, und er méchte den Schaden, den Margaret Mead uns zufiigte, wieder gutma-
chen. Ich wiinschte mir, er hitte auch die komischen und die kiinstlerischen Seiten unseres
Lebens untersucht und uns den Sinn fiir Humor gegeben, den wir besitzen, die Fahigkeit,
tiber uns selber zu lachen und Anthropologen auf den Arm zu nehmen."'? Albert Wendt will
es jedoch letzten Endes den "Akademikern und Anthropologen" iiberlassen, die "feineren
Details von Freemans Samoa zu debattieren". Er betrachtet die Arbeit Freemans als ein

"groflartiges Geschenk fiir die Samoaner", die ihn als ihren Sohn adoptierten.

Soweit die AuBlerungen und Argumente Albert Wendts, wie er sie in vielen Gesprdchen
wihrend meines Aufenthalts in Suva (im Februar/Marz 1983) und in zwei Artikeln ausge-
driickt hat; sehr viel differenzierter - zum Teil auch widerspriichlicher in ihren Reaktionen
auf die Medien -, als dies zum Beispiel in der (im Vorwort der deutschen Ausgabe von
Freemans Buch) zitierten Zustimmung bei Eibl-Eibesfeldt dargestellt wird. Albert Wendt ist
sich sehr wohl der Tatsache bewufit, dafd seine Parteinahme fiir Derek Freeman in dieser auf
die Erbe-Umwelt-Frage zugespitzten Diskussion durch Einvernahme mifSbraucht werden
kann. Fiir ihn ist die Kontroverse, der Sturm in den internationalen Medien, als ein akademi-
scher Streit auch ein Tribut an Margaret Mead, ihren Rang und ihr Ansehen. "Wieder einmal
jedoch werden wir, die ‘Informanten' und *Gegenstande' der Forschung von Margaret Mead
und Derek Freeman, vollstindig ignoriert. Die Begriindungen dafiir, daf§ man uns ignoriert,
sind: Wir wissen nicht genug tiber uns selbst, um in der Lage zu sein, intelligent zu dieser
Debatte beizutragen; ... aus der Sicht der Zeitungsverkidufer lautet die Nachricht: Freeman
drischt auf Margaret Mead ein, eine amerikanische Institution, nicht um uns geht es, die
“Objekte'. Und wenn wir die gelehrten Verlautbarungen von auslidndischen Anthropologen,
die “Spezialisten' fiir uns sind, lesen und horen, sind wir doppelt tiberzeugt, daf$ sie weiterhin
ihren komfortablen Lebensunterhalt verdienen und ihren Ruf oder ihr Ansehen vergrofiern

werden, indem sie uns benutzen." (Frankfurter Hefte 1983/9: 53.)

Von diesem Urteil nimmt er jedoch Forscher wie den Anthropologen Derek Freeman aus, von

12 m Gesprach und Version Il des Manuskripts; vgl Anm. 8.

77



dem er abschlieffend in seinem Beitrag sagt: Seine Untersuchung sei eine vielschichtige Sicht
Samoas und eine "tiberzeugende Rechtfertigung seines Lebens, seiner Mission, seines Stre-

bens nach Zugehorigkeit zu uns." (ibid.)

Wenn auch nicht immer mit der gleichen Intensitdt und Detailkenntnis, so wurde doch in
vielen der Gespriéche, die ich wihrend meines Aufenthalts im Stidpazifik mit Angehorigen
der polynesischen Inselgesellschaften fithren konnte, eine dhnliche Grundstimmung zum
Ausdruck gebracht: Kollegen auf dem Campus der Universitdten (in Fidschi und Hawaii),
Anthropologen, Schriftsteller, Lehrer, Poeten in Colleges, Schulen oder bei privaten Zusam-
menkiinften (zum Beispiel in Tonga) reagieren heute mit wachsender Aufmerksamkeit,
Betroffenheit und Sensibilitdt auf Publikationen, die {iber ihre Heimatinseln herauskommen.
Sie priifen kritisch, was tiber ihre Geschichte und Kultur ausgesagt wird und in welcher
Haltung und Sprache dies geschieht,!3 und sie legen Wert darauf, da88 ihre eigenen Stimmen

dazu gehort werden.

Weiteres zum Wissenschaftsverstindnis in Derek Freemans Buch, das Karl R.

Popper gewidmet ist

"Fiir die Anthropologie als Wissenschaft"!, so Freeman am Schlufl seines Buchs, gehe es
"einerseits um die Frage, wieweit auch die Darstellung anderer Ethnographen durch doktri-
nire Uberzeugungen verzerrt worden sind, und andererseits um das methodologische
Problem, wie eine solche Verzerrung am besten vermieden werden kann" (S. 321). Diese
Problematik sei nicht zu unterschitzen, und gerade im Riickblick auf Margaret Meads samo-
anische Forschungen stelle sich wieder einmal heraus, als wie weise sich Karl Poppers
Mahnung bewihre, "dafl sowohl in der Wissenschaft als auch in der Gelehrsamkeit die uner-
miidliche rationale Kritik unserer Hypothesen wichtiger als alles andere ist, denn indem sie
unsere Fehler bloBstellt ..., 1463t sie uns die Schwierigkeiten des Problems begreifen, das wir zu
16sen suchen, und bewahrt uns auf diese Weise vor der triigerischen Verlockung der

“offenkundigen Wahrheit' einer iibernommenen Lehrmeinung" (S. 321).

13 Siehe dazu insbesondere: Epeli Hau'ofa: Anthropology and the Pacific Islander. In:
Oceania 45/4, Juni 1975: 283-289;
Studenten des Pacific Islands Studies Program der Universiy of Hawaii - Manoa
Campus haben sich in Gesprachen ebenfalls sehr kritisch tiber die ihnen angebotenen
Lektiire-Listen, die eine Reihe von klassischen Texten tiber Polynesien enthielten,
gedulSert und sich tiber Mangel an Diskussionen dartiber beklagt.
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Diese Sichtweise ist fiir Ethnologen nicht neu; und wenn man zu diesem Punkt die Feldfor-
schungen Margaret Meads und Derek Freemans vergleichend nach ihren Intentionen befragt,
so stehen sie sich im Grunde eher nahe: Das bertihmte "Negativbeispiel" (negative instance)
wurde ja durchaus - wenn nicht im Wortlaut, so doch im Sinne Poppers - zur Widerlegung
(Falsifikation) einer doktrindren Uberzeugung genutzt, deren ideologischer Charakter - von
ihren fatalen politischen Konsequenzen als Rassenlehre und Endlésungspraxis ganz zu
schweigen - ja von Derek Freeman auch verdienstvollerweise in seinem gut lesbaren Uber-
blicksbericht angesprochen wurde.

Es wiirde an dieser Stelle zu weit fithren, die Differenzen und Parallelen der Auffassungen
von Wissenschaft bei Mead und Freeman im einzelnen weiter zu erdrtern; Hinweise miissen
hier geniigen. Die Diskussion um "value-free research" z.B. beginnt fiir die Ethnologiel*
nicht erst mit diesem Buch, und auch die Rolle der Natur in der Forschung der
Kulturanthropologen mus nicht mehr neu entdeckt werden.!®

In "Umrisse und Probleme einer Kulturanthropologie" (1966: 20) hat W.E. Miihlmann
beispielsweise bereits gewarnt: "... falsch ist aber die antithetische Weise der Formulierung
und unhaltbar der ganze zugrundeliegende Vorstellungskomplex “Natur versus Kultur'. Der
Mensch, wie jeder Organismus, “erlernt' und “erwirbt' - auch kulturell - nichts, was ihm nicht
nach seinem erbbiologischen Potential moglich ist. (Problematisch ist dabei nur die spezifi-
sche Definition der jeweiligen Anlage, die einem spezifischen Verhalten zugrundeliegt.)
Folglich kann “Kultur' nicht in Antithese zu "Natur' gestellt werden. Es ist logisch nicht
moglich, Begriffe als Faktoren einander entgegenzustellen, von denen der eine im anderen
impliziert ist."

Auch methodisch unterscheiden sich beide Autoren keineswegs so grundlegend, wie es bei
der Fiille der nachgewiesenen Fehler und Irrtiimer Margaret Meads den Anschein hat; Derek
Freeman geht ja ebenfalls weitgehend von der Position des teilnehmenden Beobachters aus,
wenn auch inzwischen mit verfeinertem und technisch erweitertem Riistzeug. Theoretisch
hitte dabei auch Margaret Mead mit besseren Sprachkenntnissen und durch einen ldngeren
Aufenthalt, vor allem auch durch ein vertieftes Studium historischer Quellen, zu iiberzeu-
genderen Ergebnissen kommen konnen. Wichtiger erscheint mir in diesem Zusammenhang

eine Vernachlidssigung der bereits von Georg Forster in seiner "Reise um die Welt" (1777/78)

14 giehe dazu beispielsweise Justin Stagl: Szientistische, hermeneutische und
phénomenologische Grundlagen der Ethnologie. In: Wolfdietrich Schmied-Kowarzik
und Justin Stagl (Hrsg.): Grundfragen der Ethnologie - Beitrdge zur gegenwaértigen
Theorie-Diskussion. Berlin: Reimer. 1981, insbesondere S. 16 und 22 ff.); vgl. auch Bob
Scholte: Toward a Reflexive and Critical Anthropology. In: Dell Hymes (ed.):
Reinventing Anthropology. New York: Vintage Books. 1974: 430-457, insbes.: The
Ideology of Value-Free Social Science. S. 432 f.

15 w. E. Mithlmann und Ernst W. Miiller (Hrsg.): Kulturanthropologie. Kéln und Berlin.
1966, insbes.: Universale Konstanten - Natur und Kultur. S. 19 ff.
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nachdenklich angeschnittenen Frage, daf3 der Leser doch wissen miisse, "wie das Glas gefarbt
ist, durch welches ich gesehen habe" (S. 18).

Angesichts der Vielzahl moglicher Interpretationsmodelle hitte auch Gleichwertigkeit der
erhobenen Daten bei Mead und Freeman vermutlich zu unterschiedlichen Samoa-Bildern
gefiihrt; dhnlich hat ja zum Beispiel John W. Bennet "die Interpretation der Pueblo-Kultur" als
"eine Frage der Werte" zu analysieren versucht (in: Mithlmann und Miller [Hrsg.] 1966:
137-153). In der Gegeniiberstellung der Befunde der verschiedenen Wissenschaftler erscheint
diese Gesellschaft einmal als "in ungewohnlich hohem Grade integriert" harmonisch, sanft
und friedfertig; auf der Grundlage der gleichen Daten kamen aber nicht minder qualifizierte
Forscher zum gegenteiligen Ergebnis: Ihre Gesellschaft war "durch betrachtliche verborgene
Spannungen ..., durch Argwohn, Angst und Feindseligkeit" gekennzeichnet. In einer sorg-
faltigen Untersuchung von Sprachgebrauch und Wertpréferenzen bringt Bennet die Befunde
in Zusammenhang mit den unterschiedlichen Gesellschaftsauffassungen der jeweiligen
Forscher, die ihnen oft selbst nicht bewufst sind. In dieser Hinsicht kénnte man also zu dem
Schlufs kommen, dafs die Kontroverse Mead/Freeman vielleicht mehr iiber den Zustand

unserer Wissenschaft und Gesellschaft aussagt als tiber ihren Forschungsgegenstand: Samoa.

Noch ein letztes Wort zur "Farbung der Glaser": Ich habe Derek Freemans kenntnisreiches
und prizise geschriebenes Samoa-Buch mit Spannung und Gewinn gelesen, trotzdem bleibt
fur mich die humane Grundhaltung der Forscherin Margaret Mead, ihr Vertrauen in die
Lernfahigkeit des Menschen, ihre lebendige Darstellung fremder Kulturen - jenseits ihrer
Fehler und Irrtiimer, die man offen diskutieren sollte - eine Herausforderung fiir wissen-

schaftliche Arbeit, die es mit Menschen zu tun hat.
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"... Our own Visions of Oceania and Earth" - Zeitgenossische
Schriftsteller im Siidpazifik (Polynesien) und Probleme kultureller
Identitat

Bericht iiber ein laufendes Forschungsvorhaben!

Bis vor wenigen Jahren wurde fast alle Literatur tiber Ozeanien von Auflenstehenden
geschrieben; sie ist fiir uns verbunden mit Namen wie Melville, Stevenson oder Margaret
Mead. Poesie aus der "Siidsee" - aus Tonga, Samoa, Fidschi - das war miindliche Uberlie-
ferung von Sangern und Erzéhlern; sie wurde von Missionaren und Wissenschaftlern aufge-
zeichnet und im wesentlichen als Folklore gewiirdigt.? Seit etwa einem Jahrzehnt hat sich
eine eigenstandige moderne Dichtung der Stidsee entwickelt, und sie ist auf dem Wege, als
jungster Teil der Weltliteratur ins Bewuftsein ihrer Zeitgenossen zu dringen: Die Stimmen
einer neuen Generation von Poeten sind heute in der Region untiberhérbar geworden.

In einem programmatischen Aufsatz "Towards a New Oceania", der in der 1976 neugegriin-
deten Literaturzeitschrift "Mana'3 erschien, entwirft Albert Wendt, samoanischer Roman-
schriftsteller und einer der profiliertesten Sprecher dieser neuen Generation, das Bild einer
Kultur, die ihr Erbe lebendig weiterentwickelt; die sich nicht einsperren lafit in falsche
Begriffe von "Tradition" und "Authentizitit"; die wie ein Baum aus ihren Wurzeln heraus
wiéchst und immer neue Zweige und Blitter bildet. Er analysiert darin aber auch die Gefah-
ren und Irrwege der Auseinandersetzung mit der Papalagi-culture, der Kultur der weiflen
Fremden - wie die kritiklose Ubernahme westlicher Werte und den Mangel an Selbstver-
trauen und Selbstachtung; schliefSlich beschwort er das ungeheure Potential an Kreativitit in
diesem Kulturraum: "A fabulous treasure house of traditional motifs, themes, styles, which
we can use in contemporary forms to express our uniqueness, identity, pain, joy, and our own
visions of Oceania and earth." (Wendt 1976a: 58.)

Der folgende Aufsatz gibt einen ersten Einblick in die Bedingungen und Probleme dieser lite-

Die folgenden Uberlegungen und Materialien sind Bestandteil eines seit mehreren
Jahren laufenden Forschungsvorhabens iiber zeitgenossische Schriftsteller in
Ozeanien und die dort neu entstehende Literatur in englischer Sprache, tiber die ich
zu einem spiteren Zeitpunkt in Buchform publizieren will. Die deutsche
Forschungsgemeinschaft hat meinen letzten Forschungsaufenthalt im Stidpazifik und
in Hawaii 1983 mit einer Reisekostenbeihilfe gefordert; im Mittelpunkt dieses letzten
Aufenhaltes standen Fragen zum Problem der kulturellen Identitit und zur
Entstehung und Entwicklung der seit zehn Jahren bestehenden South Pacific Creative
Arts Society in Suva, Fidschi. - Zum Titel vgl. Wendt 1976a: 58.

2 Sjehe z. B. Collocott 1928; Gill 1876; Luomala 1955; - Sinclair (1982) versucht zum
ersten Mal, polynesische Dichtung als Literatur zu wiirdigen; vgl. die Rezension in:
Anthropos 79, 1984: 310 f. von R. v. Gizycki.

"Mana-Review", spdter "Mana - A South Pacific Journal of Language and Literature".
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rarischen Neuentdeckung Ozeaniens und meine laufenden Forschungsarbeiten zu diesem
Thema (vgl. dazu Gizycki 1978).

Uberall in der "Dritten Welt" entstehen in den sechziger und siebziger Jahren neue Bewegun-
gen, Zeitschriften, Einrichtungen, die sich auf tiberlieferte Traditionen berufen und kulturelle
Erneuerung anstreben (vgl. z. B. Gizycki1980: 62f.). Der Prozefl der Entkolonialisierung
bringt den betroffenen Volkern zum Bewuftsein, daf sie nicht nur politisch und 6konomisch
abhéngig waren; vielmehr erkennen sie, daf8 politische Unabhingigkeit nur dann Sinn
machen kann, wenn sie ihre Selbstachtung, ihr Selbstvertrauen, die ihnen vorenthaltene
dignity, ihre Wiirde als Menschen, wiedergewinnen (vgl. z. B. Fanon 1966).

Wie zuvor in Afrika, geht auch in Ozeanien der Prozefi der Entkolonialisierung einher mit
einer Riickbesinnung von Schriftstellern und Kiinstlern auf die Wurzeln der eigenen Kreati-
vitdt und der Suche nach einem neuen Selbstausdruck, der ihre Erfahrungen mit einer in
vieler Hinsicht einmaligen historischen Situation widerspiegelt. In ihrer personlichen Lebens-
geschichte sind viele der heute bekannten Kiinstler und Poeten Zeugen dieses Umbruchs
(den man eher als "kulturelle Revolution" denn als "Kulturwandel" bezeichnen kénnte), denn
sie haben ihre Kindheit oft noch im traditionellen Dorf erlebt, sind dann auf die Schulen der
Missionare gegangen und haben schliefilich an westlichen Universitidten (z. B. in Neuseeland
oder USA) studiert, ehe sie (z. B. als Lehrer) auf ihre Heimatinseln zurtickgekehrt sind.
Anders als vielen Politikern in den unabhingig gewordenen Inselstaaten (Westsamoa,
Fidschi, Tonga z. B.) aber geht es diesen Schriftstellern nicht primér um nation-building oder
andere, von oben verordnete Programme der Konservierung ihrer traditionellen Kultur
(preserving culture) im Sinne staatserhaltender oder Tourismus fordernder Folklore, auch
nicht um die Riickkehr zum Alten. Die Frage nach der kulturellen Herkunft und Zugehorig-
keit, nach den roots, ist fiir sie existentieller Natur. Seit meinen ersten Gesprachen mit Ange-
horigen dieser Kulturen in Hawaii (1975) und im Stidpazifik (1977/78) begegnete sie mir
immer wieder als Frage nach der "cultural identity" (siehe z. B. Gizycki 1977/1: 48; 2: 50 und
56; vgl. auch 1978).

Die Frage nach der kulturellen Identitdt wurde mir also von Anfang an von den Schriftstel-
lern und Poeten selbst als Thema und Problem meiner Arbeiten tiber die moderne englisch-
sprachige Literatur, als "relevante" Frage gewissermaflen, gestellt, und sie ist mit der Entste-

hung und Entwicklung dieser Literatur aufs engste verbunden:

"The Problem of poetry (in English) in the South Pacific is the problem of finding voices
again. The poets want to sing with their own voices again - as individuals, as people, as
nations. This is where we make our beginning, and this is where we will end. This is the

fundamental struggle, something that explains the themes of cultural identity, of loss, some-
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thing which explains the anger, the concern for social and economic justice, and political
wisdom. And in the matter of expression there is the struggle to feel in a new language, with

varying degrees of success, and various phases of development."

1. Zum Problem der kulturellen Identitit - erste skizzenhafte Uberlegungen

Wenn wir hier versuchsweise das Konzept der kulturellen Identitit erdrtern, so wird
zundchst die Unbestimmtheit des Gebrauchs dieser Formel deutlich: "Kulturelle Identitat"
steht fiir eine Vielzahl von Bedeutungen, Bediirfnissen und Wiinschen. Wer sich wohlfiihlt in
seiner Haut, wer in seiner Kultur zu Hause ist, der hat kaum Probleme mit seiner kulturellen
Identitét; im Bilde eines afrikanischen Dichters (Wole Soyinka zugeschrieben): "Der Tiger
beruft sich nicht auf sein Tigersein, er springt."

Die Rede von der kulturellen Identitdt (cultural identity) entstammt sicher nicht dem
geschlossenen Weltbild des traditionellen Dorfs; vielmehr entstammt sie offenbar als
Konzept - wenn auch gelegentlich in anderer sprachlicher Gestalt> - einer bestimmten Situa-
tion des Umbruchs und umfait im einzelnen ungeklirte Elemente eines Gefiihls, das sich
entschieden zur Wehr setzt gegen den Verlust von Sinn und Geborgenheit in einer immer
abstrakter und anonymer werdenden Welt; "der Zusammenbruch jahrhundertealter
Gewohnheiten, das Verschwinden von Lebensweisen, das Zerbrechen althergebrachten
Zusammengehorigkeitsgefiihls, all das verbindet sich hédufig mit einer Identititskrise", die
sich aber nicht auf "die rein subjektiven Aspekte" beschrankt; vielmehr wére es besser, "den
objektiven Bedingungen ins Auge zu sehen, deren Symptom sie ist und die sich in ihr
spiegeln ..." (Lévi-Strauss, in Benoist 1980: 7). Die Identifikation einer Person oder Gruppe mit
ihrer Kultur - mit Sprache, Geschichte, Nation - als eine bewufite Entscheidung fiir
Zugehorigkeit und Loyalitdt, wére vor dem Hintergrund spezifischer historischer
Erfahrungen (im Falle Ozeaniens: Kolonialismus, Mission, kulturelle Entfremdung durch
Kommerzialisierung und Importkulturen) als Antwort auf eine solche Krise zu verstehen,
und sie bietet im Hinblick auf die (ehemals) Kolonisierten vielleicht einen ersten
Erkldarungsansatz fiir den Gebrauch der Rede von der "kulturellen Identit4t". Die Suche nach
kultureller Identitit ware dann als erster Schritt zur Selbstbesinnung und Selbstbehauptung,
zum Widerstand gegen Kolonialismus und - in ihrem Verstandnis - Kulturimperialismus zu
deuten.

Der Versuch einer Kldrung des Konzepts der "kulturellen Identitdt" im historischen und

sozialpsychologischen Kontext darf vor allem auch ihre symbolische Dimension nicht tiber-

4 Manoa 1976: 62; - das hier wiedergegebene Zitat enthilt im Grunde alle Fragen und
Probleme, die mich seit meiner ersten Begegnung mit den zeitgendssischen
Nachfolgern des traditionellen polynesischen Poeten als "Gegenstand" meiner
Forschung beschiftigen; es ersetzte mir ein "Interviewschema".

5

"Kulturelle Identitat" in anderer sprachlicher Gestalt: "African personality", "Melanesian

identity", "Négritude", "Pacific Way", "soul", "roots", "deutsche Art".
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sehen, besonders in literarischen Auflerungen. "Auf die Literatur also, insbesondere ihre
konkretesten Formen, haben wir daher unser Augenmerk zu richten, wenn wir die verborge-
nen Grundgedanken einer Generation entdecken wollen." (Bourdieu 1974: 118.)

Die neue Identititssuche ist an eine Reihe von Voraussetzungen gebunden, die hier nur skiz-
ziert werden konnen und die teils in den intensiven, oft traumatischen Erfahrungen mit der
Ubermacht der kolonisierenden Kultur griinden, teils aber auch beinahe technischer Natur
sind: So sind Lesen und Schreiben, allgemeine Schulbildung, Kenntnisse der politischen und
historischen Zusammenhinge, tiberhaupt Vertrautheit mit westlicher/europédischer Bildung
die Grundlage dafiir, solche Erfahrungen zu artikulieren und sie zur kulturellen Selbstbe-
hauptung zu entwickeln. Es tiberrascht daher kaum, daf8 es neue intellektuelle - nicht unbe-
dingt politische - Eliten sind, vor allem Schriftsteller und Kiinstler neben Lehrern und
Pfarrern, die zu Wortfiihrern in diesem Prozef3 einer neuen kulturellen BewufStseinsbildung
werden. Ein Blick in die eigene Geschichte mag uns dabei an Dichter, Denker und Sprachfor-
scher erinnern, die am Ende der napoleonischen Kriege in einer in mancher Hinsicht viel-
leicht vergleichbaren historischen Krise eine neue Einschitzung alter deutscher Uberlieferun-
gen suchten und gestalteten (Herder, die Briider Grimm, Brentano, Arnim z. B.).

Eine andere Akzentuierung und Wertung erfdhrt die Rede von der kulturellen Identitit auf
seiten der Nachfahren der Kolonisatoren. Hier stellt sich die Frage, ob man sie einer
neo-romantischen Modestromung zuordnen will oder als entwicklungspolitischen
Gemeinplatz betrachtet, als eine Art neue "Biirde des weiflen Mannes". Ist sie eine Floskel,
hinter der sich ein schlechtes Gewissen verbirgt, ein paternalistisches Zugestdndnis an die
Kolonisierten oder eine praktische Ideologie fiir die Fortsetzung alter Geschafte? "Kulturelle
Identitét" ist als Thema in aller Munde, wenn es um Belange der "Dritten Welt" geht; dafs es
sich dabei auch um eine Projektion eigener ungeloster Identitdtsprobleme handeln konnte,
wird dabei kaum je reflektiert.®

Eine weitere wichtige Frage wire auch, ob kulturelle Identitdt nicht - gewissermafSien vom
Gegenpol her - als dialektische Entsprechung zur Kritik am Ethnozentrismus zu verstehen
sein konnte: Identitdtssuche, bzw. das Konzept der kulturellen Identitit als ein Phanomen der
Epoche, unmittelbar bezogen auf die Forderung nach Verwirklichung der Gleichberechtigung
aller Menschen und Volker. Aber die Einheit des Menschen soll hierbei nicht als Gleich-
schaltung die Vielfalt kultureller Lebensformen bedrohen; umgekehrt: die Vielfalt der

Begeisterung und Irritation in den Diskussionen um den Fernsehfilm "Heimat" (1984)
sind dafiir vielleicht ein Indikator.

Der Entkolonialisierung in der Dritten Welt, mit ihren Kulturkonflikten und ihrem
Wertwandel, entsprechen Verdnderungen in der Einstellung und Werthaltung in der
eigenen Gesellschaft, die auf andere Weise von der gleichen Entwicklungsdynamik
betroffen ist. "Kulturelle Identitit" kann daher nur in einem dialogischen Prozef3
zwischen Dritter und westlicher Welt ndher bestimmt werden; Gespréche mit
Schriftstellern konnen in diesem Sinne einen wichtigen Beitrag zur interkulturellen
Kommunikation leisten (vgl. Gizycki 1983).
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Kulturen soll nicht Ausgrenzung und Antagonismus bedeuten. Die Forderung einiger afrika-
nischer Schriftsteller an ihre Kollegen, nicht ldnger in der (weltweit verbreiteten) Sprache der
Kolonisatoren, sondern in der (oft auf Stimme begrenzten) Muttersprache zu schreiben,
verdeutlicht vielleicht am ehesten, wie tiefreichend und brisant die Probleme sind, um die es
dabei geht.”

Kulturelle Identitit in Ozeanien/Polynesien steht als Konzept oder Symbol fiir ein Mosaik
von kulturellen Besonderheiten (uniqueness, identity), die immer dann mit ihren eigenen
Namen ins Gespriach kommen oder in der Literatur beschrieben werden, wenn es nicht linger
mehr nur um Abgrenzung gegeniiber dem Kolonialismus der Européder oder gegentiber der
Kultur des Papalagi® geht; an dieser Stelle mochte ich sie nur als Themen kiinftiger und
weiterreichender Analysen benennen, bzw. in Erinnerung rufen. Hinter der cultural identity
verbirgt oder enthiillt sich dann das vor allem mit der Sprache identifizierte (nicht notwendig
nur mit ihr verbundene) konkrete Selbstverstindnis als Samoaner, Tonganer, Maori oder
Hawaiianer:

Faasamoa/fakatonga/maoritanga/Hawaiian awareness - als Selbstdeutung der eigenen
Kultur und als Abgrenzung gegeniiber der Interpretation durch Fremde/Aufenstehende
(wissenschaftlicher Kolonialismus/fakapapalangi), wie auch Abwehr kultureller Stereotype
(Stidseeklischees) - finden heute zunehmend ihren Ausdruck in kiinstlerischen und literari-
schen Werken. Uber die Bedingungen ihrer Entstehung und ihre Wirkungen in der
Offentlichkeit der Inseln und dariiber hinaus geben die Gespriche Auskunft, die ich wihrend

meiner Forschungsaufenthalte mit den Schriftstellern und Poeten fiithren konnte.?

2. Probleme der Methoden und Bezug zur Ethnologie - ein Exkurs

Welchen Zugang haben wir als Ethnologen heute zum Welt- und Selbstverstindnis von

Angehorigen einer fremden Kultur, und wie gestalten sich die Beziehungen zwischen

In einem programmatischen Aufsatz im 1983 neu gegriindeten "South Magazine"
attackiert zum Beispiel der nigerianische Historiker Chinweizu eine Reihe von
Schriftstellern in der Dritten Welt, u. a. Naipaul und Wole Soyinka, die eifrig darum
bemiiht seien, universalen literarischen Maf3staben zu entsprechen; diese
"Euromodernisten" seien fiir ihre Landsleute unlesbar (Decolonizing the Mind).

"Faasamoa in Auckland" - Titel eines Films von Albert Wendt - ist dann auch eine
von verschiedenen polynesischen Lebensweisen in Neuseeland (wie fakaton-
ga/maoritanga), nicht nur Abgrenzung gegentiber der Kultur der weifsen Pakeha.
"When asked to identify Maori ways in detail, Maoris usually focus on a few of
central importance, notably language, land, tribe, marae, and tangihanga, providing a
sample rather than a comprehensive coverage. For them Maori ways are so closely
interwoven that mention of these few calls up a host of associated ideas, as playing a
note on the piano calls forth both over- and undertones ... Maoris use these key 'ways'
as symbols for Maoritanga as a whole" (Metge 1976: 48); dhnlich verhilt es sich mit
dem Symbolcharakter von faasamoa oder fakatonga.

Uber die Griinder und die Griindung der South Pacific Creative Arts Society, die
1983 zehn Jahre bestand und in gewisser Weise institutioneller Ausdruck der
"Identitédtssuche" der Kiinstler und Schriftsteller dieser Region ist, werde ich noch
gesondert berichten.
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Forscher und "Gegenstand", wenn es sich dabei um "Intellektuelle", um Kiinstler und Schrift-
steller, handelt? Heute kann es sicher nicht mehr darum gehen, "auf die von Europdern
gestellten und als relevant angesehenen Fragen die Antworten korrekt und so genau wie
moglich aufzunehmen ..." (Koepping 1983: 109). Die gegenwadrtige Ethnologie tut sich schwer
mit dem "Kulturwandel" auf einem Gebiet, das als "Kunst und Dichtung der Naturvolker"
iiber eine ehrwiirdige Tradition in ihrer Geschichte verfiigt, wie die umfangreiche Literatur
dazu (von L. Adam bis E. von Sydow) belegt. Da wir selbst im entlegensten Dorf der Stidsee
kaum noch ein Kunstwerk oder Lied antreffen, das nicht européisch beeinflufit wire, nicht
christianisiert oder kommerzialisiert, gerdt eine Ethnologie leicht ins Abseits, die jede
moderne Entwicklung als "nicht authentisch" verwirft oder ignoriert, oder sie allenfalls als

Produkt allgemeiner Degeneration der Kultur (z. B. als tourist art) analysiert.!?

Nur wenige Forscher identifizieren sich nicht mit Formeln und Begriffen wie "preserving
culture" oder "Authentizitdt" als Riickkehr zur Tradition, sondern erkennen an, dafi die
Konfrontation mit der europédischen Kultur als Antwort auf die Zerstérungen auch kiinstleri-
sche Kreativitit herausgefordert hat und Spielraume fiir Begabungen eréffnet, in denen sich
zum Beispiel Maler wie Akis und Kauage oder Bildhauer wie Gickmai Kundun oder Watu
Lopo in Papua-Neuguinea entwickeln konnten'!; auch eine neue Generation von Dichtern

und Siangern gehort in diesen Zusammenhang (vgl. auch Schild 1981 und Gizycki 1978).

10 "One can expect several developments in future Symposia on the art of Oceania.

Active participation by members of the Pacific communities will increase as it should.
This will also mean an increase in the number of island participants, which will
eventually lead to a change in the problems future participants will be asked to
investigate. Although some academics might view these developments as threatening
the ivory tower, their inevitability has to be accepted and accommodated." (Carlson
1979).

"Stidseekunst als Souvenir", "Touristenkunst" oder "Airport Art" waren in den letzten
Jahren Themen von Ausstellungen u. a. in Bremen und Berkeley; aber auch
"Unabhéngigkeit und kulturelles Erbe", in einer Ausstellung tiber Me'udana,
Papua-Neuguinea, die vom Gottinger Institut fiir Volkerkunde 1977 veranstaltet
wurde. Vgl. auch Benzing 1978.

11 7. B. Ulli Beier in einer Vielzahl von Publikationen tiber zeitgenossische Kunst und

Literaturen in Afrika und Papua-Neuguinea, u. a. 1973.

Vgl. auch Tausie 1979.

Neue kiinstlerische Entwicklungen bei den Eskimo untersucht kontinuierlich seit
1967 N. H. H. Graburn; vgl. 1976.
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Sollte man nun von daher dieses Kapitel der Ethnologie abschlieffen und die moderne
Entwicklung auf diesem Feld anderen Fachdisziplinen tiberlassen, oder stehen Literaturwis-
senschaftler, Kunsthistoriker und -soziologen nicht im Grunde vor einem dhnlichen Problem,
namlich ihrerseits kaum einen geschulten Blick fiir die traditionellen Wurzeln der neuen
Kunst und Literatur dieser Regionen mitzubringen?!? Das Uberschreiten der engeren Gren-
zen des Fachs - ganz gleich von welcher Disziplin man dabei ausgeht - ist gerade in der Kunst
unerléfilich, zumal deren Betrachtung auch in sich selbst "Gattungsgrenzen nicht respektiert"
(Adorno 1967: 94 ff.).

Die Uberwindung der kulturellen Distanz, die Vermittlung der kulturellen Andersartigkeit
einer Kunst, konnte jedoch nach wie vor neben der Bestandsaufnahme, dem Beschreiben
und Erkldren der gesammelten Fakten und Dokumente - durchaus als eine der ureigensten
("ztinftigen") Aufgaben ethnologischer Forschung verstanden werden; von daher erschiene
mir eine Erweiterung unseres Verstandnishorizontes die angemessenere Reaktion auf die
Tatsache, dafl es immer schwieriger wird, Feldforschung im Stile und im Sinne der grofien
"klassischen" Feldforscher (wie Malinowski/Firth/Mead) zu betreiben. Oft wird jedoch so
getan, als ob es eine solche Situation irgendwo noch gibe.!

In der "Dritten Welt" wird die Arbeit des Ethnologen/Anthropologen heute vielfach als
Ausdruck eines wissenschaftlichen Kolonialismus aufgefafit und seit den 60er Jahren auch
zunehmend von Kollegen dort kritisch beurteilt und abgelehnt. In zahlreichen "jungen Staa-
ten" bestehen inzwischen strenge Genehmigungsverfahren fiir solche Forschung, wenn sie
nicht bereits ganz und gar verboten ist.!* Ob ein bestimmtes Forschungsvorhaben einen
Bezug zur Ethnologie und Relevanz fiir sie hat, ist von daher lingst nicht mehr die einzige
Frage; vielmehr stellt sich - und wie ich finde zu Recht - heute die Frage, wie relevant ist diese
Forschung fiir die Betroffenen, die "Gegenstinde"? Welchen Nutzen ziehen die "Informanten"
aus dieser Arbeit usw. Gegenseitigkeit und Dialog diirfen daher keine leeren Formeln blei-
ben, besonders nicht in einem Forschungsvorhaben, in dem Kunst und Literatur nicht nur
untersucht, sondern auch verstanden und vermittelt werden sollen: Die Kiinstler und Auto-

ren miissen selbst zu Wort kommen.!°

12 Man vergleiche dazu z. B. die spekulativen Auflerungen von W. Schmalenbach

(1972: 428-432).

Eine weiterreichende Erérterung dieser Problematik als "Krise der Ethnologie" findet

sich bei Stagl (1981: 31 f{.); vgl. Hau'ofa 1975, und Anm. 19.

Vgl. z. B. Diskussion und Leserbriefe in "Pacific Islands Monthly" in den letzten

Jahren, insbesondere im Hinblick auf Papua-Neuguinea.

15 Siehe dazu Manoa 1976: 61-70; vgl. Wendt 1976a und Hau'ofa 1975. "... the problem of
finding voices again" (Manoa 1976: 62) verbindet sich sinngeméf8 mit der Forderung,
auch in der Forschung mitzureden: "Far too long have we been passive objects of
research by outsiders ..." (Wendt 1976b: 29). Ahnlich haben sich in den Gesprichen
viele Schriftsteller zu dieser Frage gedufsert.

13

14
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Die hier skizzierten Uberlegungen waren auch der Hintergrund fiir meine Gespréche mit den
zeitgendssischen Schriftstellern in Ozeanien, fiir deren Gelingen - wie tiberhaupt fiir den
ersten Kontakt - ausgepréagte gemeinsame Interessen an Kunst und Literatur und den in ihr
angesprochenen Zeitfragen eine wichtige Grundlage bildeten (auch das Problem des
"Schreibens" als Form des personlichen Ausdrucks beschéftigte uns gelegentlich dabei).

Was auf den ersten Blick als relativ unstrukturierte Vorgehensweise erscheinen mag, namlich
das offene Gespréch mit den Schriftstellern, beruht auf diesem gemeinsamen Vorverstandnis;
es ging darum, gemeinsam Themen ausfindig zu machen, die relevant sind und die die Wege
zur Welt- und Selbstdeutung der Beteiligten offenhalten wiirden, die also das bekannte
Dilemma, "die Unerldfllichkeit der Objektivierung und die Gefahr des Objektivismus"
(Bourdieu 1974: 7), im Dialog zu vermeiden erlaubte.

Es wire allerdings kein unlgsbares Problem gewesen, einen empirischen Anforderungen
geniigenden Fragebogen zu entwerfen; grundsatzliche Erwédgungen sprachen aber dagegen:
nicht nur die Fragwiirdigkeit "vergleichbarer Daten" (siehe Gizycki 1978: 106), die als
"Artefakte der Methode" zu erwarten gewesen waren, sondern mehr noch das Unbehagen, ja
die Unmdoglichkeit, Autoren/Kollegen zu "Forschungsgegenstinden" zu machen; die Sensibi-
litdat von Kiinstlern und Poeten (in die sich jemand, der selbst Gedichte geschrieben und
publiziert hat, gut einfiithlen kann) begriindet diesen Vorbehalt nur nachdriicklicher, nicht
grundsatzlich.

Der Gegenstandsbereich meiner laufenden Forschungsarbeiten tiber zeitgendssische Schrift-
steller war andererseits durchaus strukturiert, insofern meine Dissertation {iber den Poeten in
der traditionellen Gesellschaft Polynesiens dem gleichen Erkenntnisinteresse entstammt. In
dieser Arbeit habe ich versucht, das komplizierte Beziehungsgeflecht zwischen Kiinstler,
Kunst und gesellschaftlicher Wirklichkeit und das Bedingungsgefiige poetischer Kreativitit
als eine Wechselbeziehung zwischen schopferischem Individuum und sozialer Resonanz zu
analysieren, also allgemeine Wirkungsmechanismen (Adorno), die man heute auch als

"Struktur des kulturellen Kraftefelds" (Bourdieu 1974: 76) beschreiben konnte.

Eine Analyse der literarischen Texte, der sozialen Befunde (Entstehungs- und Rezeptionsbe-
dingungen), sowie der subjektiven AufBerungen, die hier nur in ersten Ansitzen und
Beispielen dargestellt werden kénnen, und in der sich Selbst- und Fremdinterpretation wech-
selseitig erhellen konnten, wird auch die Frage nach der kulturellen Identitit immer wieder
neu stellen und beleuchten. Die Welt spiegelt sich im Auge des Kiinstlers, aber der Kiinstler
bestimmt auch zu einem nicht geringen Grade die Weise, in der diese Welt gesehen wird:

"Lebendiges Gefiihl der Zustinde und Fahigkeit es auszudriicken, macht den Poeten".16

16 Goethe in: Gespriche mit Eckermann. 11.6.1825; vgl. Wendt 1978: "... a literature is
both, a mirror and a map of the mind and soul, the here and now ...". Vgl. auch
Gizycki 1971: 98 ff.

"Es ist heute schon beinahe ein Gemeinplatz zu behaupten, daf8 der Dichter auch
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Kulturelle Identitdt wird in einer solchen dialogisch praktizierten Exploration auch fiir den
Ethnologen problematisiert und damit zum Gegenstand gemeinsamer Selbstreflexion.”
Gemeinsame Reflexion auf unser Bild vom Anderen und dessen kultureller Besonderheit
beriihrt von daher natiirlich auch unser Selbstverstindnis als Ethnologen und stellt eine
Grenzerfahrung im Umgang mit dem wissenschaftlichen Handwerkszeug dar, die kiinftig
auch methodologisch zu neuen Uberlegungen fiihren muf3.18

Mit der zunehmenden "Verwestlichung" in entlegenen Teilen der Welt wird das Problem der
Distanz und der Nihe zur fremden Kultur ohnehin immer uniibersichtlicher und komplexer;
die Gefahr der Projektionen wird gegenseitig; interkulturelles Verstehen (eher noch interkul-
turelles Mif3verstehen, angesichts von McLuhan's "Global Village") wechselseitig moglich.
Unsere wissenschaftlichen Konzepte, Modelle, vor allem aber auch unsere Sprache miissen in
solchen Dialogen kritisch tiberpriift werden. Die Forderungen von Schriftstellern und Poeten,
die wie Epeli Hau'ofa!® selbst durch die Schulen westlicher Wissenschaft gegangen sind,
bedeuten eine Absage an die Enge empirischer Forschung und in gewisser Weise eine Anni-
herung an Literatur: Wir miissen unsere Forschung vermenschlichen und unseren Horizont

erweitern:

"We must devise ways or better still, widen the horizon of our discipline, in order to tap
instead of suppressing the “feel' and the subjectivity to which I have referred, and thereby to

humanize our study of the conditions of Man in the Pacific." (Hau'ofa 1975: 289.)

Ein solcher Dialog erlaubt dann nicht nur den Wechsel der Perspektive von Innen- und
Aufenansicht der eigenen und der fremden Kultur/Gesellschaft, sondern fiihrt auch zu einer

wechselseitigen Erhellung neuen Typs innerhalb der Ethnologie, insofern zum ersten Mal in

dann, wenn er sich von der Gesellschaft seiner Zeit abwendet (wie z.B. Baudelaire
oder Mallarmé), mit dieser Gesellschaft, bis in feinste Fasern seines Stils und
Lebensstils verkniipft bleibt." (Robert Minder.)

Vgl. dazu auch Fischer 1981: 70: "Auf der anderen Seite gilt es gerade in fremden
Kulturen, von der ethnozentrischen Art sozialwissenschaftlicher Untersuchungen
freizuwerden, sowohl die Probleme anderer Kulturen zu entdecken als auch die
fremde Kultur als Neues, Unerwartetes, noch Unbekanntes festzustellen, ... auch
geistig *Abenteurer' zu sein."

17

18 Das unerwartete Neue liegt fiir den Feldforscher unter Umstdnden und

paradoxerweise gerade darin, daf§ seine zweite Sozialisation sich tiberschneidet oder
tiberkreuzt mit der zweiten Sozialisation seines Gegentibers, das zum Beispiel
ebenfalls die englische Sprache als zweite Sprache fliefSend spricht.

19" Epeli Hau'ofa, in Tonga geboren, promovierte in Australien mit einer Arbeit iiber die

Mekeo in Papua-Neuguinea und unterrichtete mehrere Jahre an der neugegriindeten
University of PNG in Port Moresby "Anthropology"; 1983 veroffentlichte er
Kurzgeschichten und Satiren. Als Wissenschaftler, Lehrer, Poet und zeitweilig
zweiter Sekretédr des Konigs von Tonga gehort er zu den profiliertesten Sprechern
einer neuen Generation von polynesischen Intellektuellen und Kiinstlern; 1978
griindete er mit Freunden die erste tonganische Literaturzeitschrift "Faikava". Vor
100 Jahren wire er uns vielleicht als matapule begegnet (vgl. Gizycki 1971: 176 ff.).
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der Geschichte unserer Wissenschaft der "Gegenstand" unserer Befragung selbst dariiber
spricht, darauf antwortet und kritisch infragestellt, was an Theorien tiber ihn gebildet worden
ist.20

In Gesprachen mit den "gebildeten" Sshnen und Téchtern oder gar Enkeln der einheimischen
Informanten der klassischen Feldforscher geht es lingst nicht mehr um die alte Frage, wer
weify mehr tiber die Kultur, der "Eingeborene" oder der Forscher, sondern um die Grundlagen
gegenseitigen Verstehens, in denen auch die Erfahrungen der Kolonisierten (oder deren
Nachfahren) mit der ethnologischen Wissenschaft ernsthaft thematisiert werden miissen. In
den Gespriachen, die ich in diesem Sinne mit Schriftstellern und Poeten in Ozea-
nien/Polynesien tiber ihr Selbstverstindnis und ihre literarische Arbeit gefiihrt und aufge-
zeichnet habe, waren Fragen kultureller Identitit ein stindig wiederkehrendes, ein relevantes
Thema (vgl. auch Gizycki 1978: 107).

3. Anniherung an Themen kultureller Identitit - zwei Beispiele

Die Frage nach dem Selbstverstindnis von Schriftstellern in Ozeanien und nach ihrer
kulturellen Zugehorigkeit soll im folgenden noch an zwei Beispielen aus Tonga und Samoa
konkreter dargestellt werden, um einen ersten Einblick in die Vielschichtigkeit der mit ihr

verbundenen Probleme zu geben.?!

Tonga

"What makes a Tongan a Tongan?"' In einer Reihe von Gesprachen mit Epeli Hau'ofa
(1977/78-1983) iiber Publikationen des Autors, iiber literarische und wissenschaftliche Texte,
Gedichte und Essays (vgl. Anm. 19), spielte diese Frage in irgendeiner Form immer eine
wichtige Rolle. Warum ist er nach so langen Jahren der Ausbildung und Lehre in Ubersee
nach Tonga zuriickgekehrt? Was verbindet ihn heute noch mit tonganischer Kultur und was

versteht er darunter? Wird er heute als Tonganer in Tonga akzeptiert, fiihlt er sich dort zu

20 Die aktuelle Kontroverse um das Samoa-Bild zweier bekannter Anthropologen
(Derek Freeman und Margaret Mead) war wihrend meines letzten
Forschungsaufenthalts im Friithjahr 1983 iiberall im Stidpazifik Gegenstand heftiger
Diskussionen und langer Gespriche, in die ich einbezogen wurde (siehe dazu
Gizycki 1984).

Vgl. dazu z. B. auch die Reflexionen der tonganer Poeten Mamaeaepoto und
Falepapalangi iiber ihre Beziehung zum Kénig, zu den Hauptlingen, zu den Frauen
und zu sich selbst als rivalisierenden Versemachern (Gizycki 1971: 176-183).

21
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Hause? Welche Hoffnungen verbindet er mit der Zukunft seiner Inselheimat fiir sich und fur
seine Kinder? usw.

In den Texten und Aussagen begegnen wir dabei einmal dem Kollegen, dem an westlichen
Universitdten ausgebildeten Anthropologen und Sozialwissenschaftler. In einem wissen-
schaftlichen Aufsatz sagt er dazu selbst, er fiihle sich als Pacific Islander (vgl. Hau'ofa 1975:
284), fiihle sich "emotional den Volkern seiner Region verbunden", zugleich sieht er sich aber
auch ebenso selbstverstandlich als Mitglied der scientific community, ist als promovierter
Anthropologe ein Teil von ihr. Gerade in dieser wissenschaftlichen Gemeinschaft erfihrt er
jedoch wiederum in bestimmten Situationen deutlich Grenzen, die ihm nicht nur zum
Bewuftsein bringen, daf8 er Tonganer ist, sondern ihn auch tief im Gefiihl daran erinnern.
Diesen Zwiespalt driickt er in einem seiner Gedichte aus. In "Blood in the Kava Bowl"
(Mana-Review 1/2: 21) zeigt er, wo das Einverstindnis mit seinem westlichen Lehrer endet.
Beide sitzen sich wahrend einer Kawa-Zeremonie gegentiber; sie kennen die mit dieser Zere-

monie verbundenen Traditionen, wissen um ihre Wurzeln im tonganischen Kénigtum:

Across the bowl we nod our understanding of the line
that is also our cord brought by Tangaloa from above,
and the professor does not know.

He sees the line but not the cord

for he drinks the kava not tasting its blood ...

Im Gespréch tiber dieses Gedicht konzentriert sich der Poet vor allem auf die Zeile: "He sees
the line but not the cord." Der (westliche) Professor verstiinde nicht, worum es dabei geht.
Fiir Epeli Hau'ofa hingegen sind nicht nur die Trennungslinien gemeint, die die Gesellschaft
zerteilen (in "oben und unten"), sondern auch die Nabelschniire verwandtschaftlicher
Bindungen. Nattirlich sieht auch er, wie der Professor, die Unterdriickung, die in dieser
Gesellschaft herrscht, gewissermafien die AufSenansicht der Gesellschaft (in seiner Rolle als
Sozialwissenschaftler), aber als Tonganer (und Poet) sieht er sie auch von innen, erlebt die
Bindungen; und indem er diese Innenansicht an sein Gegeniiber zu vermitteln versucht (in
dessen Sprache, nicht in seiner Muttersprache), macht er sich selbst seine Gefithle bewuft,
verlaflt er gewissermafien "the womb of Tonga"??. Innen- und Auflenansicht wirken aufein-
ander ein, verdndern sicher auch in den Tiefenschichten die Erfahrungen, die er heute mit
seiner Kultur macht; in der Kindheit geprigte Gefiihle der Verbundenheit werden durch

poetische Reflexion modifiziert.

22 Eine Formulierung der tonganischen Lyrikerin Konai Helu Thaman, die hier im
Grunde die gleiche Bildersprache wie Epeli Hau'ofa benutzt (cords = Nabelschniire),
um die Dichte der familidren Beziehungen in Tonga auszudriicken, die "Bindungen
des Blutes".
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Ahnlich beschreibt die tonganische Lyrikerin Konai Helu Thaman in einem autobiographi-
schen Text (1983) den Weg heraus aus der unbefragten sozialen Geborgenheit, der Identitit
durch Familienzugehorigkeit hin zu einer personlich (in der Ausbildung) erweiterten Identi-
titserfahrung, die sie heute Tonga als Teil der Welt und des Pazifik erleben 148t: "My view of
the world expanded immensely but I felt humbled ... Tonga was not shown on the map"; im
Riickblick auf ihre Wanderungen aber kommt sie zu dem Ergebnis, "to be born and raised in
Tonga means more to me now than it did when I first left home for the first time, bound for
New Zealand 1963, for ‘educational' reasons." Zugleich bekennt sie jedoch, daf sie ein neues
Gefiihl der "oneness with other Pacific peoples" entwickelt habe, und zwar nicht auf der Basis
des Kampfes gegen einen gemeinsamen Feind, sondern eher durch einen langen Prozef3 des
Zusammenlebens und -arbeitens auf sehr personlicher Ebene (vor allem an der University of
the South Pacific). "I've grown to identify with the Pacific region." Sie betrachtet dabei die
"multi-ethnic situation" zwar realistisch als eine Situation, die die Differenzen verscharft und
zu Rivalititen und Spannungen zwischen ethnischen Gruppierungen fiihrt, hofft
aber - ebenso wie der Fidschi-Poet Pio Manoa -, dafs der literarische Austausch zwischen den
Inseln und Gruppen zur Uberwindung der Animosititen und Vorurteile zwischen ihnen
beitragt.?3

Die Beziehung des Poeten Epeli Hau'ofa zur Wissenschaft und zur Kultur im Pazifik wird
tibrigens auch in einer seiner satirischen Geschichten unmittelbar zum Gegenstand: "The
Glorious Pacific Way" (1983). In dieser Geschichte erzihlt der Autor kritisch und selbstkri-
tisch und mit viel Witz von der Verirrung wissenschaftlicher Bemiihungen um die Erhaltung
der Kultur auf den Inseln. Er nimmt dabei die kulturellen Entwicklungshilfegeber ebenso
aufs Korn wie die tonganischen Bittsteller: Statt fiir eine Schreibmaschine und Papier zu
sorgen, bauen sie schliefllich eine internationale Behorde auf, um die orale Uberlieferung zu
retten. "Preserving the culture" fordert in dieser Form den tonganischen Humor heraus - eine
nach Ansicht des Autors auch von Anthropologen oft iibersehene kulturelle Besonderheit
seiner Landsleute. Selbsterkenntnis und Fremderkenntnis sind in dieser Kurzgeschichte eng
ineinander verwoben; auf satirische Weise wird Identititssuche hierbei zum Thema gemacht.
Als ein Prozefd der Selbstklarung wiederum unterscheidet sich diese Art zu erzdhlen kaum
von westlicher Literatur. Autoren wie Epeli Hau'ofa haben in dieser Hinsicht durchaus
grofsere Gemeinsamkeiten mit Intellektuellen und Kritikern tiberall in der Welt (als Aufien-
seiter oder auch Storenfried)?* als beispielsweise mit einem Hofbeamten des Koénigs von

Tonga.

23 Vgl. Manoa 1976: 61: "... the more we read poems from the other islands the more we

get a sense of belonging together." Auch in den Kurzgeschichten von Pio Manoa
("Across the Fence") und Subramani ("No Man's Land") kommt diese Hoffnung zum
Ausdruck.

Wie zum Beispiel Heinrich Bsll oder Giinter Grass, die mit ihren Werken und auch
als Autoren von vielen Schriftstellern im Pazifik sehr geschétzt werden.

24
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Aber was macht ihn so unverwechselbar zum Tonganer? Daf3 die eigene Sprache, die Mutter-
sprache, ganz wesentlich Bestandteil der kulturellen Identitit ist, wird im Grunde von allen
Schriftstellern, mit denen ich dartiber gesprochen habe, anerkannt. "If there is anything that
would preserve an identity for the Tongans or the Samoans, it is the preservation of the
language," sagt dazu Epeli Hau'ofa; an der Bedeutung der Sprache gibt es fiir ihn keinen
Zweifel: "... as long as we speak Tongan and Samoan, no matter how much we are absorbed
in other cultures ... that is the base line. I think this is very, very important."?

Auch das Gefiihl der unbefragten Zugehorigkeit ist wichtig fiir ihn; man kénne alles mogli-
che iiber ihn sagen, zum Beispiel, da8 er "over influenced"?® sei; aber niemand hier in Tonga
konne sagen, er gehore nicht dazu. Faikava, die tonganische Art des Diskurses®” (die sich
durch Anekdoten und Geldchter von unserer Art Gesprdache zu fithren zu unserer beider
Bedauern in der Regel unterscheidet), also mit der Sprache verbundene Ausdrucksformen,
bedeuten ihm viel.”

In den literarischen Auflerungen tonganischer Poeten fehlt auch der bittere Ton der Anklage
an die Adresse der Palangis, wie wir ihn aus Liedern und Gedichten anderer Regionen des
Pazifik (z. B. Neue Hebriden/Vanuatu, Salomonen) kennen. Der ausgeprégte Stolz, nie eine
Kolonie gewesen zu sein, ist ganz offenbar ein gemeinsamer Zug fast aller Tonganer. Futa
Helu, der sich selbst als den jiingsten der traditionellen Poeten Tongas bezeichnet, unter-
streicht im Gespréch, dafs diese Haltung nicht nur gegentiber den WeifSen bestiinde, sondern
gegeniiber "any other race of people ... We regard them as our equals ..."?°. Eine weitere histo-
risch gepragte Besonderheit der tonganischen Kultur, der man sich kaum je entziehen kénne,
ist nach den Erfahrungen der Lyrikerin Konai Helu Thaman (1983) "the need to respect
Royalty and to love God and country"; auch auflerhalb des Inselkonigreichs bestimme diese
Haltung noch immer stark Familienleben und Kindererziehung. Die tausendjihrige Tradition
des Konigshauses, auf die sich (oft) unabhéngig von der politischen Einstellung oder Schul-
bildung viele Tonganer berufen, ist auch in Neuseeland, Australien oder Los Angeles noch
immer lebendig, wo heute fast noch einmal so viele Menschen zu Hause sind wie auf den
Inseln selbst. Fiir Epeli Hau'ofa zum Beispiel sind diese Siedlungen Auflenposten tongani-

scher Kultur; sie sind fiir ihn die Fortsetzung der alten polynesischen Wanderbewegung.

25 Gesprichsaufzeichnung vom 8.3.1983 in Suva (USP).

26 Aus: The Winding Road to Heaven. In: Hau'ofa 1983.

27 Der Titel der neuen tonganischen Literaturzeitschrift "Faikava" evoziert das Bild

einer Kava-Runde, "einer Gruppe von Menschen, die reden, trdumen und ihre
Gedanken schweifen lassen"; (vgl. Gizycki 1978: 121).

Reflexionen dieser Art auf den Verlauf des Gesprachs machen den daran Beteiligten
plotzlich wieder bewufSt, dafd es auch andere Gespréchskulturen gibt, in denen
Anekdoten, Verse, formelle Reden oder Gelichter einen festen Platz haben.

2 Gespréch mit Futa Helu in Nuku'alofa, Tonga (1977/78).
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Auch als "Gastarbeiter" in der Fremde versuchten die Tonganer ihre gewohnte Gastfreund-

schaft zu praktizieren, ihre Feste zu feiern und auf tonganische Weise - fakatonga zu leben.

Samoa

Wie komplex die Beziehungen der Autoren zu Selbstverstindnisfragen sind, zu Fragen nach
Sprache, Inselheimat, Abstammung (Ahnen, "Rasse") und kultureller Zugehéorigkeit, mochte
ich am Schluff dieses vorldufigen Berichts tiber Probleme kultureller Identit4t im Stidpazifik
(Polynesien) beispielhaft mit Ausziigen aus einem Gesprach mit dem samoanischen Schrift-
steller Albert Wendt dokumentieren, in dem unter anderen sein letzter Roman Gegenstand

war.30

"Leaves of the Banyan Tree" (1979 in Neuseeland veréffentlicht und inzwischen auf deutsch
als "Der Clan von Samoa" [1982] erschienen) wendet sich nicht an eine europiische Leser-
schaft; dies Buch ist vielmehr eine Auseinandersetzung mit den eigenen historischen Erfah-
rungen, mit der eigenen Identitit (es setzt z. B. mit grofler Selbstverstindlichkeit Kenntnisse
von Einzelheiten der samoanischen Kolonialgeschichte voraus?!).

Die Machtergreifung des Helden Tauilopepe in einem Dorf, das in charakteristischer Weise
Samoa verkorpert, vollzieht sich im skrupellosen Auf- und Ausbau der neuen Plantage unter
dem Blatterschirm des gewaltigen Banyan-Baums; dieser steht der Urwaldrodung zunéchst
trotzig im Wege, gleichsam ein Symbol alter samoanischer Uberlieferungen. Nach einem
zerstdrerischen Hurrikan bleibt er zurtick, inmitten des neu wuchernden griinen Reichtums

der Bananenpflanzen, ein verdorrender Stamm.

Der Autor stellt in dieser epischen Erzidhlung die eher universale Thematik einer traditionel-
len, drei Generationen umfassenden Familiensaga (wie z. B. bei den Buddenbrooks) in den
Zusammenhang konkreter samoanischer Erfahrungen seit der Ankunft der Papalagi, der

Seefahrer, Missionare, Geschiftsleute und Kolonisatoren, durch die die alten Werte im Dorf

30 Wihrend meines letzten Forschungsaufenthalts im Siidpazifik, im Februar/Mérz

1983, habe ich mit Albert Wendt eine Reihe von mehrsttindigen Gespréchen tiber
seine literarischen Arbeiten gefiihrt; die hier wiedergegebenen Ausziige beziehen
sich auf Kassettenaufzeichnungen (Suva, 7.3.1983).

31 Der westliche Leser mayg sich erinnert fithlen an Sartres Einleitung zu Fanons Buch

"Die Verdammten dieser Erde": Dort beschreibt er in einem Bild die Wortergreifung
der "Eingeborenen'; sie sitzen ums Feuer, das sie erleuchtet und warmt; sie
ignorieren den in der Nacht stehenden Betrachter, der in der Vergangenheit einmal
ihr Lehrer und Meister gewesen ist. Diese Gleichgiiltigkeit, so Sartre, gliche einem
"Stich ins Herz" ...
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erschiittert und durch neue ersetzt wurden - plétzlich, nachhaltig, folgenreich: Geld, Bibel,
Bildung, Profitdenken -; die Widerspriiche zwischen den neuen christlichen Geboten und der

Geschiftsmoral der Fremden durchziehen den Roman.3?

Ausziige aus einem Gesprich mit Albert Wendt 1983

RG ".. let's take the Banyan Tree, which is a very central image in your biggest
novel ..."
AW ".. symbols come to writers in a different way, I think; they don't really know in

so many words what the symbol means.
They may have a central meaning for the symbol, but it's not necessarily so that they under-
stand it completely ... Some people and critics have said it represents the traditional faasamoa
dying or being changed. That is a very simplistic interpretation of it. I think it goes ... beyond
just the faasamoa, it goes to certain human values which must be respected and loved ...
beyond the faasamoa anyway. It happens to be that all these values are embodied in the
faasamoa. And at the end of the novel you find the Banyan tree is dying. And people say,
well, Al is saying the faasamoa is dying.
I'm not saying that at all! It just happens that it suits ... the structure of the novel for the
Banyan tree to die ... I think my showing it dying is showing it is just another tree.
It brings it down again to being an ordinary tree, instead of this symbolic tree ... because the
faasamoa is not dying anyway, it is changing ...
The fault, you know, with most interpretations of indigenous cultures or any culture, espe-
cially dangerous when it comes to anthropologists explaining or talking about cultures of the
Pacific, is - they sort of take some ideal form of the culture, and then they say it's becoming
decadent, it's being destroyed by these people who don't understand their own culture ... a
very simplistic and very dangerous view of culture, because that very same person won't
apply it to his own culture ..."
RG '"So the quest for authenticity is really ..."
AW "..is really a quest for a state of perfection which a culture never has ..."
RG .. keeping cultures as they are, available as objects for study and, in a way, putting
them in a show case of a museum rather then letting them have their own experience ...?"
AW ".. You know, one of the funny things is that these people are very well-meaning ... so
when you are talking about Pacific art or Polynesian art, and they say, well, what your artists

are doing is not really art. And then you say to them: What do you mean?

32 wihrend es in Albert Wendts erstem Roman "Sons for the Return Home" (1973) um
die samoanische Variante des Gastarbeitertraums von der triumphalen Heimkehr
geht, steht in allen folgenden Erzihlungen und Romanen das samoanische Dorf im
Mittelpunkt; z. B. "Flying Fox in a Freedom Tree" (1974), "Pouliuli" (1977).
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The art your ancestors used to make, the great museum pieces that are being exhibited. And
then you say to them: Is that how you evaluate your own art? It's not the art your ancestors
used to make?

Do you compare it to the art of the stone age of your culture? If they say ... keep your culture
as it is. It would be very good to say: But are you trying to keep your culture as it is?

... this is what leads to other very dangerous things that I have said before, it even leads to
evaluating people, like saying;:

You see, the true Samoan is the so-called pure-blooded, he is the genuine, authentic product,
whereas people like Al and other people are all of mixed-blood, they are no real Samoans ...
that's very dangerous, I mean ... because then it takes you back to who is a genuine English-
man, who is a genuine German, who is a German-American ..."

RG "How would you define a Samoan today?"

AW '"I'would define ... that when he is asked he says:  am Samoan ...

You know the question, they have in the form when entering a country: Number of passport?
Nationality? - German. I put Western Samoa. My passport says ...

RG '"Everybody who identifies with Western Samoa you would call Samoan? Nothing else
in the way of life-style, consciousness ... “colour of skin' ... so that is all ...?"

AW  "No, no, no, there are, as you know, I mean, traits, national traits, characteristics which
separate, maybe, or with which I can distinguish a German from an Englishman; usually a
German can speak German, an Englishman speaks English ..."

RG "Solanguage would be another point ..."

AW '"Yes, you can take it to a certain extent; for instance take a nation like Israel. A lot of
people don't speak Hebrew, but they are Israelis. You see, the classical question that has to be
asked by any national group, is the question of what is being “Jewish', what is “Jewish' ...
because that is the question which is one of the major questions being discussed by novellists
as well, like James Joyce: What is a nation, how do you define a nation, as a group of people?
You can't use geography, because a lot of Germans don't live in Germany, or Samoans don't
live in Samoa.

You can't use a common language, as a 100-percent test, because some Samoans that I know
don't speak Samoan.

The life-style ...? Is Samoan, and in many cases they don't speak the language ..."

RG '"So language is not an indicator, geography is not an indicator, ‘skin colour' is not an
indicator ..."

AW "Well, in the final instance, when you have to define it, a Samoan is a person who
identifies with Samoa."

RG '".. and what about the "Newsweek' question: Will the real Samoa ..."

(concerning the
Margaret Mead controversy, Feb. 1983).

AW  "Will the real Samoa stand up ?! ... (laughs) silly question!"
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Albert Wendt reagiert in diesem Gespridch zunidchst grundsitzlich als Schriftsteller und
Kiinstler auf die Frage nach dem Symbolcharakter des Banyan-Baums; er will sich nicht fest-
legen lassen und wehrt sich gegen jegliche vereinfachende Identifikation des Baums mit dem
faasamoa durch Auflenstehende, die im Sterben dieses Baums den Untergang der samoani-
schen Lebensweise erkennen wollen. In seiner Eigenschaft als samoanischer Autor, das heif3t
gewissermafien als kultureller Insider, gibt er jedoch zu bedenken, dafl es dabei um mehr
geht, namlich um universale menschliche Werte, die iiber den faasamoa hinausgingen. Aber
dann fillt er sich als Samoaner gleich wieder ins Wort mit dem Satz, alle diese Werte seien
nun einmal ebenfalls im faasamoa verkorpert. Noch einmal, mit Nachdruck, bestreitet der
Roman-Autor Albert Wendt dann, dafs das Sterben des Baums gegen Schlufi des Buches eine
Aussage iiber das Sterben des faasamoa sei; vielmehr fiige es sich in die Struktur des Romans
und zeige im tibrigen, dafl es sich hier um nicht mehr als einen ganz gewohnlichen Baum
handele, der sterbe und eben nicht ein symbolischer Baum sei; denn der faasamoa liege nicht
im Sterben, er verandere sich.

Fiir den Samoaner Albert Wendt sind solche Uberlegungen Anla8, sich - auf dem Hohepunkt
der Kontroverse um Margaret Meads Forschungen in Samoa und deren Infragestellung durch
Derek Freeman (vgl. Gizycki 1984) - auch grundsitzlich in diesem Gespridch zu Fragen
wissenschaftlicher Interpretation fremder Kulturen zu &duflern; er kommt damit auf ein
Thema zu sprechen, das seit unserer ersten Begegnung Anfang 1978 in West-Samoa immer
wieder eine grofie Rolle gespielt hat und tiberall im Stidpazifik ein wiederkehrender Gegen-
stand von Diskussionen und Gesprachen war, die Themen kultureller Identitit beriihrten
(siehe oben).

Die Frage der "Authentizitét" ist schliefllich fiir Albert Wendt nicht zuletzt ein ganz personli-
ches Problem kultureller Zugehorigkeit; dafs er seinen deutschen Namen einem deutschen
Urgrofvater verdankt, wird gelegentlich von Papalagi-Kritikern hervorgehoben und nicht
selten zu "deutschen Vorfahren" erweitert, oft mit positiv wie negativ gemeinten rassistischen
Unterténen. Der Autor verweist in diesem Zusammenhang mit Recht auf die unsinnigen
Konsequenzen, die sich bei gleicher Klassifikationsweise unter Europédern ergeben wiirde.

Letzten Endes ginge es darum, sich bewuf$t zu identifizieren: Ich bin ein Samoaner.
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"The canoe is afloat..."

Zur Entstehung und Entwicklung der South Pacific Creative Arts Society

Ein Beispiel fiir kulturelle Initiativen im Prozef8 der Entkolonialisierung

Noch immer stehen bei der ethnologischen Beschreibung und Analyse des Kulturwandels in
Landern der "Dritten Welt" europédische/westliche Einfliisse thematisch im Vordergrund von
Forschungsarbeiten; die Untersuchungen gelten weit hdufiger Erscheinungen des kulturellen
Verlusts und Verfalls als den Kriften des Widerstands, die allenfalls als Reaktionen, nicht
aber als eigenstindige Uberlebenskraft wahrgenommen werden. Die Entstehung und
Entwicklung der South Pacific Creative Arts Society (SPCAS) soll hier als Beispiel einer
kulturellen Erneuerungsbewegung betrachtet werden, in der Kiinstler und Poeten gewisser-
mafien eine institutionelle Antwort auf die Herausforderungen der kolonialen Situation in
Ozeanien und auf die Frage nach kultureller Selbstbehauptung und Identitit zu geben versu-
chen.! Dabei machen sie durchaus Gebrauch von allen ihnen geeignet erscheinenden west-
lichen Neuerungen geistiger, technischer oder organisatorischer Art, die im Laufe der kolo-
nialen Epoche ungefragt in ihre Gesellschaften und Kulturen eingedrungen sind, angefangen
von der Alphabetisierung durch christliche Missionare und den mit der Bibel importierten
Drucktechniken bis zum Gebrauch der elektronischen Medien im Gefolge militarischer Inter-
essen in der Region seit dem Zweiten Weltkrieg. Heute werden zum Beispiel Gedichte und
Erzahlungen dieser Poeten durch Radio und Satellit auf die entlegensten Inseln vermittelt, oft
noch ehe sie irgendwo im Druck erschienen sind, und sie haben inzwischen auch Eingang

gefunden in die Schulprogramme der Region.

Kiunstler und Schrifsteller wollen in der Auseinandersetzung zwischen Tradition und
Moderne nicht linger "die passiven Objekte von Aufienstehenden sein" (Wendt 1976b), und
sie wehren sich gegen kulturelle Uberfremdung ebenso wie gegen die Romantisierung ihrer

traditionellen Lebensweise. In diesem, hier nur in Umrissen skizzierten Zusammenhang hat

Der folgende Bericht ist Bestandteil eines seit mehreren Jahren laufenden
Forschungsvorhabens tiber zeitgenossische Schriftsteller in Ozeanien (vgl. Anthropos
81, 1986: 214-276). Die Deutsche Forschungsgemeinschaft hat meinen letzten
Forschungsaufenthalt im Siidpazifik und in Hawaii (1983) mit einer
Reisekostenbeihilfe geférdert; Fragen zum Problem kultureller Identitit und zur
Entstehung und Entwicklung der South Pacific Creative Arts Society in Suva, Fidschi,
standen im Mittelpunkt dieses Aufenthalts .

101



die Griindung der South Pacific Creative Arts Society ihren historischen Ort; dabei lassen sich
im Riickblick auf ihre noch junge Geschichte seit 1972/73 folgende Phasen in ersten Ansitzen

unterscheiden:

- die Euphorie des Aufbruchs in den frithen siebziger Jahren mit der Griindung der Zeit-
schrift "Mana" (1976);

- die Konsolidierung der Arbeit bis zum Beginn der 80er Jahre mit einer regen Publika-
tionstatigkeit und Wirkung im Bildungsbereich, Anwachsen der Resonanz auf regionaler und
internationaler Ebene (Ubersetzungen);

- ein Nachlassen der Publikationstitigkeit der Zeitschrift "Mana" als regionaler Publikation
zugunsten nationaler/lokaler Publikationen (z. B. "Sinnet - A Fiji Literary Quarterly" [1980];
nach: "Faikava A Tongan Literary Journal" [1978] und "Moana" [1979], einer Zeitschrift der

Samoa Writers' Association).

1. Entstehung der South Pacific Creative Arts Society (SPCAS)

Voraussetzung war die Griindung der University of the South Pacific (USP) in Suva, Fidschi,
im Rahmen der neugewonnenen politischen Unabhingigkeit der Inselstaaten West-Samoa
(1962), Tonga und Fidschi (1970) als Ort der Begegnung und als Arbeitsplatz einer Reihe von
Schriftstellern von verschiedenen Inseln der Region; sie war verbunden mit einer allgemeinen
Aufbruchstimmung, wie sie in den sechziger und siebziger Jahren noch in vielen Landern der
"Dritten Welt" verbreitet war. Ahnlich wie zuvor in Afrika wurde auch im Pazifik die Idee
einer gemeinsamen Identitat (Pacific Way, The New Pacific, A New Oceania; siehe z. B. R. G.

Crocombe 1973 [1978]) als Hoffnung auf eine gemeinsame Zukunft propagiert.

Kulturelle Erneuerungsbewegungen und Initiativen haben in der Tat mit der Griindung von
Kulturzentren oder Zeitschriften oft wichtige Beitrdge zur Erlangung der Unabhéngigkeit
geleistet (z. B. "The New Hebridean Viewpoint"), und auch Gruppen der in den letzten Jahren
stark angewachsenen Bewegung fiir einen nuklearfreien Pazifik sind nicht selten in ihnen
verwurzelt.2 Thre Wortfiihrer waren und sind - auBer Geistlichen und Lehrern - vor allem
Schriftsteller, von denen einige dann, nach Erreichung der Unabhéngigkeit, Politiker wurden
(z. B. Albert Maori Kiki).

Starke Impulse fiir die Griindung der Gesellschaft und der Zeitschrift "Mana" kamen aus
Papua-Neuguinea, wo junge Kiinstler und Schriftsteller in Werkstédtten und Schreibkursen an

der Universitdt ermutigt wurden, vor dem Hintergrund ihrer traditionellen Erfahrungen nach

2 R Gizycki 1986a, bes.: Vanuatu - Ein Land kurz vor der Unahhingigkeit. S. 130 f.,
und: Das Paradies muf8 sich wehren. S. 16 f.
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neuen Ausdrucksformen zu suchen. Marjorie Tuainekore Crocombe von den Cook-Inseln
hatte an solchen Kursen teilgenommen und griindete 1972 nach ihrer Riickkehr aus PNG
gemeinsam mit anderen Schriftstellern und Kiinstlern auf dem Campus der USP die South
Pacific Creative Arts Society, zunéchst als Forum fiir die jungen Poeten der Region. Thren
organisatorischen Fahigkeiten, ihren personlichen Kontakten, auch ihrer unermiidlichen
Uberzeugungsarbeit ist es vor allem zu verdanken, daf aus hochfliegenden Ideen und Trau-
men eine mehr und mehr beachtete Institution fiir die neue Kunst und Literatur des Siid-
pazifik werden konnte. Die Gesellschaft war von Anfang an offen fiir Anregungen und
Beitrage, die ihrer Forderung dienlich waren; dazu gehorten die Studentenzeitschrift
"UNISPAC" ebenso wie die moderne englischsprachige Maori-Dichtung mit Poeten wie Hone

Tuwhare (1964), deren Einfliisse in ihrer Literaturzeitschrift wirksam wurden.

Die 1976 gegriindete Zeitschrift "Mana - A South Pacific Journal of Language and Literature"
hatte Vorldufer in den Literaturseiten der australischen Monatszeitschrift "Pacific Islands
Monthly", die seit 1973 jdhrlich zum "Mana Annual of Creative Writing" zusammengefafst
wurden und mit einer Auflage von etwa 12 000 wesentlich zur Verbreitung und - durch
Honorierung der Beitrdge - Finanzierung der literarischen Arbeiten beitrugen. Im Hinblick
auf seine Wirkung in der Offentlichkeit der Region kann das 1973 erschienene "Mana Annual"
heute sicher als erste eigenstdandige Publikation der SPCAS betrachtet werden: So als habe
man einen Magnet iiber Eisenfeilspdne gehalten, entstand plotzlich ein véllig neues Bild
Ozeaniens, und es wurde ein Potential an Kreativitit sichtbar, das vorher nur von wenigen
erahnt worden war. Es enthielt Beitrdge von etwa 80 Autoren und Kiinstlern (z. B. Grafiken)

aus allen Gegenden des Pazifik.

Zwei Jahre nach Griindung der Zeitschrift "Mana" fiihrt uns eine Diskussion mitten hinein in
die zeitgendssische literarische Landschaft. Die Kontroverse um Auftrag und Bedeutung der
modernen Literatur fiir Lander der "Dritten Welt" war ausgelost worden durch einen west-
lichen Kritiker, der den Vorwurf erhoben hatte, es handele sich bei diesen neuen literarischen
AuBerungen um "a programmed literature", sie verdanke sich einem antikolonialen Affekt

und Programm.

Es ist ein Gliicksfall in der noch jungen Geschichte der Zeitschrift, daB3 sie durch diese
Herausforderung eines Papalagi-Kritikers rasch zum lebendigen Forum von Meinungen
wurde und eine Reihe der wichtigsten Schriftsteller mit ihren Grundauffassungen tiber ihre
eigene Arbeit zu Gehor brachte. Der schon damals bekannteste Autor der Region, Albert
Wendt aus West-Samoa, beantwortet diese Unterstellung mit einer Art Credo: Er spricht von
seinen eigenen Erfahrungen mit dem Schreiben, "the creative process and creative education",

und erinnert daran, daB nahezu Dreiviertel der Menschheit in sogenannten
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"Dritte-Welt"-Landern lebt, daf8 jedes Land und jede Kultur tiber eine eigene Literatur

verfiigt, "and that the best works of those literatures are as valuable as any in his World ..."

"A literature is both a mirror and a map of the mind and soul, the here and now. And because
we need to know about where we are living now, every culture needs such a map. It is a
necessity for the survival of any people. And it has to be their literature. (This does not mean

the exclusion of the literatures of other peoples.) ..." (Wendt 1978: 13-14.)

AufSer Gedichten, Erzahlungen, Kurzgeschichten und Buchbesprechungen brachte die Zeit-
schrift gerade in den ersten Jahren eine Reihe wichtiger Grundsatzartikel tiber die Perspekti-
ven und Probleme der neuen Literatur (wie z. B. den Aufsatz von Albert Wendt "Towards a
New Oceania" [1976a]).

Mit den "Mana Publications" brachte die SPCAS dariiber hinaus eine Reihe von Sammlungen
von Gedichten und Erzdhlungen heraus, z. B. "Some Modern Poetry from Fiji" (1974) oder
den ersten Gedichtband der inzwischen weit iiber die Region hinaus bekanntgewordenen
tonganischen Lyrikerin Konai Helu Thaman "You, the Choice of my Parents" (1974). Heraus-
geber dieser Gedichtsammlungen war Albert Wendt, der sich bereits wihrend seines Studi-
enaufenthaltes in Neuseeland einen Namen gemacht hatte (vor allem mit seinem 1973
erschienenen Roman "Sons for the Return Home"). Wahrend seiner Lehrtitigkeit an der neu-
gegriindeten Universitdt in Fidschi veranstaltete er auch Kurse in creative writing. Seine
Mitwirkung in der Anfangsphase der SPCAS kann in ihrer Bedeutung fiir das Gesicht der
Gesellschaft kaum tiberschitzt werden. Aber auch andere Autoren sind aus diesen Griinder-

jahren mit eigenen Namen als ernsthafte Schriftsteller hervorgegangen.3

2. Bedeutung und Funktionen der SPCAS

Das Bild vom Boot in voller Fahrt, das Marjorie T. Crocombe als eine der Griinderinnen der
Gesellschaft 1974 in einer ersten Zwischenbilanz der Arbeit der SPCAS beschwort (1974: 1
[Editorial]), ruft nicht zuféllig die Traditionen der Grofsen Seefahrer, der "Vikings of the Paci-
fic" (vgl. Buck 1972), wieder in Erinnerung; in dieser sehr bewufst gewahlten Metapher driickt
sich etwas vom Stolz und vom Selbstbewufitsein aus, im Zeitalter von Flugverbindungen aus
eigener Kraft einen Beitrag zur Erneuerung der eigenen Kultur leisten zu kénnen: "The canoe
is afloat. The flow of creativity in poetry, drama, story writing, as well as other forms of crea-

tive expression from painting to wood sculpture, has expanded enormously since our society

3 Dazu gehoren z. B. Subramani (Fidschi); Vanessa Griffen (Fidschi); Celestine Kulagoe

(Salomonen); Ruperake Petaia (West-Samoa); Satendra Nandan (Fidschi); Pio Manoa
(Fidschi) und, obwohl er nicht zu den Griindern gehort, der Satiriker Epeli Hau'ofa,
der zum Kreis der Freunde der SPCAS gezihlt werden muf.
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was launched. Hidden talents are being developed, ideas are being expressed, confidence is
growing. "Mana" is just a vehicle to carry the rich cargoes of individual talent from every part
of the Pacific to every other part, both within and beyond the island shores" (vgl. Marjorie T.
Crocombe 1980: 147).

Die Zusammenarbeit der an der USP vertretenen pazifischen Inseln ist fiir Marjorie T.
Crocombe eine der wichtigsten Aufgaben der Gesellschaft: "Perhaps the greatest result has
been the pulling together of people from the most distant parts of the Pacific ... the feeling of
oneness that creative artists are getting with each other through reading each other's work,
and reading of each other's activities." (1980: 14; vgl. auch Manoa 1976.)

Mit der Griindung der Gesellschaft haben sich die Schriftsteller und Kiinstler der Region ein
Forum fiuir ihr offentliches Wirken geschaffen, gewissermafien - enttduscht von der anfangs
fehlenden Resonanz in der USP - eine institutionelle Antwort auf die sie bewegenden Fragen

nach Herkunft und Weg, nach cultural identity zu finden versucht.

Die in den ersten Jahren geradezu explosionsartige Entwicklung der neuen englischsprachi-
gen Literatur des Siidpazifik* ist ohne das Wirken der SPCAS, ohne ihre Ermutigung und
Organisationsarbeit, nicht zu denken. Die Gesellschaft wurde immer mehr zur Briicke
zwischen Autor und Publikum (Leserschaft/ Offentlichkeit), und zwar in beiden Richtungen,
denn sie wurde auch zur Anlaufstelle fiir die an die Schriftsteller von aufien herangetragenen
Erwartungen, zum Beispiel im Bildungsbereich. Zum Zeitpunkt meines Forschungsaufent-
haltes an der USP (1983) stand die Entwicklung der SPCAS ganz im Zeichen des Auf- und
Ausbaus der elektronischen Medien, des Radio- und Satellitenprogramms, der Zusammen-
arbeit mit Einrichtungen der Erwachsenenbildung (University Extension) auf den der USP
angeschlossenen Inseln und der Foérderung einheimischer Sprachen als literarischer
Ausdrucksformen. Durch diese Arbeit wurde die Gesellschaft nicht nur zum Fokus fiir die
Vielfalt der Inselkulturen, sie tibernahm zugleich eine Reihe praktischer Aufgaben, wie sie
zur Entwicklung einer eigenstandigen Literatur unerldfSlich sind: sie wurde zur Schaltstelle
fur Publikationen aller Art, zur Interessenvertretung der Autoren (Copyright), zur Doku-
mentationsstelle, Veranstaltungsagentur (Workshops, Wettbewerbe, Festival-Beitrédge,
Lesungen, Artist-in-Residence-Programmen usw.), und zwar sowohl auf lokaler und regio-
naler wie internationaler Ebene. Die Mitglieder der Gesellschaft stellen auch den Heraus-
geberstab und die Redaktion der Zeitschrift und der "Mana Publications" (sie arbeiten
"ehrenamtlich", und selbst fiir Schreibarbeiten steht nur stundenweise Hilfe zur Verftigung.

Nur fiir ihre Publikationen erhalten sie finanzielle Unterstiitzung.)

4 Stenderup 1985; diese Bibliographie dokumentiert die Entwicklung der

zeitgenossischen Literatur der Region auf dem Stand vom 31. Dezember 1983.
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Die SPCAS verdankt ihre ungewohnliche Unabhangigkeit vor allem zwei Wesensmerkmalen:
Sie wurde nicht von "oben", auf dem Regierungsweg, verordnet und ideologisch auf nation-
building verpflichtet, und sie verdankt sich - trotz finanzieller Férderung durch verschiedene
Kulturfonds (z. B. Australiens oder der UNESCO) keinem aufSerhalb konzipierten Entwick-
lungsprojekt (obwohl sie immer fiir Anregungen offen war); sie kennt daher auch (anders als
PNG) keine Probleme der localisation. Sie ist im Grunde identisch mit einem Kreis von
befreundeten Schriftstellern und Kiinstlern auf einer Vielzahl von pazifischen Inseln. Darin
liegt, zweifellos, eine grofie Stirke, aber auch die Gefahr, dhnlich wie zum Beispiel die
"Gruppe 47", zu stark an eine Generationserfahrung gebunden zu sein, die fiir nachwach-

sende Talente zur Barriere werden kann.

Auch haben sich die politischen Rahmenbedingungen in Fidschi fiir die tiberregionale Orien-
tierung der SPCAS durch ethnische Spannungen in den letzten Jahren laufend verschlechtert
und sind durch die Ereignisse des Jahres 1987 (den zweifachen Putsch im Mai und im
September) in eine Krise geraten, deren Losung heute schwer vorstellbar ist. Unabhangig
davon wird die langjghrige Arbeit der SPCAS im Bildungsbereich, die Einbeziehung von
Kunst und Literatur aus der Region in die Programme der Schulen und Colleges auf den
Inseln und ihr Echo in der Welt als ein unschitzbarer Beitrag zur kulturellen Selbstbehaup-

tung lebendig bleiben.

Die Gesprache, die ich wahrend meines Aufenthaltes an der USP 1983 mit Angehorigen der
Griindergeneration tiber ihre Erfahrungen mit der Gesellschaft (anldf8lich des zehnjdhrigen
Bestehens der SPCAS), tiber ihre Erwartungen und Perspektiven fiithren konnte, geben nicht
nur Auskunft iiber diesen Zeitabschnitt, sondern auch Einblick in eine lebensgeschichtliche
Entwicklung, die aufs engste mit einer einmaligen historischen, einer Umbruchssituation

verbunden ist.

3. Zu den Griindern der South Pacific Creative Arts Society®

a) Marjorie Tuainekore Crocombe (Cook-Inseln)

Sie ist heute Présidentin der SPCAS und spielt in der zehnjdhrigen Geschichte der Gesell-
schaft eine bedeutende Rolle; sie verkorpert in den Jahren der Aufbruchstimmung kurz vor
und nach der Unabhingigkeit in der Region ihre Kontinuitét. Es ist ihr gelungen, die unter-

schiedlichsten kreativen Kréfte um sich zu versammeln und mit ihnen eine tragfahige Insti-

5 Die hier ausgewdihlten Aufzeichnungen von Gesprachen mit

Griinderpersonlichkeiten der SPCAS (im Februar und Marz 1983) représentieren die
Vielfalt der Herkunft und Ansitze in der Gesellschaft.
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tution aufzubauen, die sich allen Schwierigkeiten zum Trotz zum Forum einer neuen Litera-

tur und Kunst im Stidpazifik entwickeln konnte.

Marjorie T. Crocombe stammt von den Cook-Inseln; sie studierte in Neuseeland und
Papua-Neuguinea (PNG), wo sie, wie sie selbst sagt, "das Gliick hatte, an Ulli Beiers
Schreibkursen teilzunehmen". Wahrend ihrer Studienzeit und spéter als Lehrerin war es ihr
zu Bewufitsein gekommen, daf3 es praktisch keine gedruckten Maori-Texte fiir ihre Arbeit
gab, keine einheimische Literatur, sondern im Gegenteil nur eine Flut von Publikationen aus

der Feder europédischer Autoren, in denen die bekannten Stidsee-Klischees vorherrschten.

In ihren Ausbildungsjahren machte sie die Entdeckung, dafS es eine Vielzahl von Briefen,
Tagebuchaufzeichnungen und historischen Berichten in Maori und Englisch tiber die Inseln
gab, die in der Frithphase der Missionierung und Alphabetisierung von einheimischen Auto-
ren verfaflit worden waren, und die in den verschiedensten Bibliotheken der Region nun zu
verstauben drohten; jahrelang widmete sie sich der Ubersetzung und Herausgabe solcher
Manuskripte. "If I Live" (1975) ist eine von ihr nacherzihlte Geschichte von Ta'unga, die auf
den vor hundert Jahren geschriebenen Manuskripten des ersten Missionsschiilers und spate-
ren Missionars der London Missionary Society (LMS) auf den Cook-Inseln basiert (vgl. auch
1964 [1981]).

1972 kam sie nach langjahrigem Studienaufenthalt in PNG gemeinsam mit ihrem Mann (dem
Sozialwissenschaftler R. G. Crocombe) an die neugegriindete Universitdt des Stidpazifik
(USP) in Suva, Fidschi, die als tiberregionale Einrichtung die an ihr beteiligten
Insel-Regierungen und -Verwaltungen mit Fachleuten versorgen sollte. Mit Freunden und
Kollegen, die wie sie in Kunst und Literatur "the soul of a people" sahen, wehrte sich Marjo-
rie T. Crocombe = von  Anfang an gegen das  verkiirzte Konzept einer

"Bread-and-Butter-University".

Anders als in PNG zeigte die neugegriinde Universitit in Fidschi nicht das geringste Inter-
esse, Kunst und Literatur der an ihr versammelten pazifischen Inseln zu férdern, geschweige
denn, sie in ihr Curriculum aufzunehmen. Zwar fanden viele kulturelle Veranstaltungen des
ersten South Pacific Arts Festival 1972 in Suva auf dem Laucala Campus der USP statt, ihr
eigener Beitrag jedoch war gleich Null. Die Schriftsteller und Kiinstler mufiten also selbst die
Initiative ergreifen; Marjorie T. Crocombe berichtet: "Ata Ma'ia'i, Jo Nacola, Vanessa Griffen,
Raymond Pillai, Howard Van Trease, Satendra Nandan, Neal Engledow, and myself got
together and formed the South Pacific Creative Arts Society. A regular flow of letters from
Albert Wendt in Samoa encouraged us to go ahead to form the Society and publish "Mana"
(1977 6).
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Und im Riickblick auf den Beginn ihrer Arbeit schreibt sie 1980: "SPCAS was formed by a
widely representative group of Pacific Islands writers and artists from Fiji, Tonga, Western
Samoa, American Samoa, Cook Islands, Kiribati, Tuvalu, New Hebrides, Solomon Islands,
and Papua Neuguinea. Interested persons from almost all islands of the Pacific have joined or
contributed to the society since then, as have many from Australia, New Zealand, USA, and
Europe. Despite warnings to the contrary, the founders were confident that many Pacific
Islanders had talents for writing, music, plastic arts, painting, and other forms of creative
expression far beyond what was being expressed at that time. So far the main concentration
had been on literature, but the society is now expanding into a wider range of activities."
(1980: 147.)

Schwerpunkt der Arbeit der Gesellschaft blieb auch weiterhin die Forderung von Literatur,
wobei Versuche mit Theatergruppen tiber Ansidtze nicht hinausgekommen sind, obwohl
Papua-Neuguinea als Vorbild auf einige Autoren im Umfeld der USP groflen Eindruck
machte. Auch das Artist-in-Residence-Programm blieb in Anfingen stecken, wahrend die
neue Literatur des Siidpazifik regional und international wachsende Aufmerksamkeit fand

und in viele Sprachen iibersetzt wurde.®

Seit kurzem ist Marjorie T. Crocombe Executive Director der Erwachsenenbildung der USP
(Extension Services for Continuing Education) und hat in dieser Eigenschaft und in Verbin-
dung mit den neuen elektronischen Medien der USP (Satellite-Network; Audio- und
Video-Studios) die Wirkungsmoglichkeiten der jungen Literatur im Rahmen eines breiten
Bildungsangebots fiir die Inseln weiter ausbauen konnen; diese Literatur ist inzwischen
Bestandteil einer Vielzahl von Kursen und Curricula geworden mit Programmen wie "Pacific
Profiles" oder "Bookshelf on the Air", in denen die Poeten und Erzéhler der Region ihre eige-

nen Texte vortragen.

Wenn die Konzeption eines Pacific Way als eine besondere pazifische Lebensweise oder
Orientierung heute tiberhaupt noch ernsthaft diskutiert werden kann, dann allenfalls im
Kontext der hier skizzierten Arbeit und verkorpert in der gegenwirtigen Présidentin; ihren
integrativen Fahigkeiten vor allem ist es zu verdanken, daf} sich die nationalen Eigeninter-
essen der Inselstaaten und ethnischen Gruppen bisher in dieser Bildungsarbeit noch in Gren-
zen hielten. In ihrem Bemiihen, diese Eigenarten jedoch zu Wort kommen zu lassen, hat
Marjorie T. Crocombe seit einigen Jahren die Arbeit der SPCAS gewissermafien dezentra-

lisiert und die Verantwortung fiir die Edition einer Reihe von Nummern der Zeitschrift

©  Dokumentiert z. B. in "The South Pacific Creative Arts Society - A Report" (1981). In
deutscher Sprache erschienen Arbeiten von Wendt (1982) und Konai Helu Thaman
(1986).
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"Mana" an Schriftsteller auflerhalb Fidschis tibertragen (so gibt es inzwischen Ausgaben von
"Mana", die in West-Samoa, Salomonen, Cook-Inseln und Hawaii ediert wurden, und 1982, in
Verbindung mit dem Vanuatu Centre, die erste dreisprachige Ausgabe von "Mana", "Tahitian

Poetry" [Englisch, Franzosisch und Tahiti-Polynesisch]).

Wiéhrend wir tiber ihre Arbeit in der SPCAS und in der Erwachsenenbildung der USP
sprechen, tiber die Moglichkeiten und Grenzen regionaler Orientierung in einer Zeit wach-
sender okonomischer und ethnischer Konflikte, liegen die neuen Nummern von "Mana" vor
uns auf dem Tisch, ein konkretes Programm fiir das Offenhalten der Horizonte, die heute bis
Hawaii und Tahiti reichen, ein Wagnis, dessen Ausgang ungewif3 ist. Marjorie Crocombe ist
stolz darauf, daf8 - anders als in PNG nach dem Weggang Ulli Beiers - "die SPCAS so lebendig
geblieben ist". Trotzdem, man sucht nach neuen Impulsen, mochte jetzt Witi IThimaera, einen
Maori-Schriftsteller aus Neuseeland, als writer in residence gewinnen. Auch Marjorie Tuaine-
kore Crocombe fiihlt sich als Maori: "Ich bin in Rarotonga zu Hause, wo meine Familie Land

hat", aber: "I work for it here."

b) Albert Wendt (West-Samoa)

Er ist seit 1982 Professor of Pacific Literature, galt bereits zum Zeitpunkt der Griindung der
SPCAS als einer ihrer bedeutendsten Schriftsteller und Wortfiihrer (vgl. R. v. Gizycki 1986b:
bes. 270 £.); von Samoa aus beteiligte er sich an den Diskussionen um die Zielsetzungen und
Aufgaben der Gesellschaft; von Anfang an hat er seine Téatigkeit als Herausgeber von
Gedichtsammlungen, Forderer von  Schreibkursen,  Schriftsteller-Workshops — und
Artist-in-Residence-Programmen genau so ernst genommen wie seine eigene schopferische

Arbeit und seine Rolle als Mittler und Lehrer.

Im Gesprach mit Albert Wendt tiber die Griindungsjahre der SPCAS wird deutlich, wie stark
die Gesellschaft geprdgt wurde von einem Kreis von befreundeten Kollegen, die noch heute
ihren bestindigen Kern bilden. Die Rolle einzelner Personlichkeiten, Katalysatoren, Griinder,
"culture-heroes", die wie der Halbgott Maui "Inseln aus dem Meer fischen" (und die uns aus
der Geschichte unserer eigenen Kulturzeitschriften ja nicht unvertraut ist), wére eine eigene
Untersuchung wert; hier kann ihre Bedeutung nur vorldufig durch einige Namen veran-
schaulicht werden, wobei Marjorie Crocombe, Subramani, Albert Wendt, Jo Nacola mit an
erster Stelle zu nennen wiren; und sicher auch Ulli Beier, der einen Prototyp dieser

Mittler- und Griindertatigkeit darstellt (1969).
Aus der Sicht von Albert Wendt, der 1974-1976 seine Lehrtitigkeit an der USP in Fidschi

(School of Education) fiir die Forderung und Vermittlung literarischer und kiinstlerischer

Arbeiten fruchtbar zu machen versuchte, war die Universitét in jenen Jahren im Grunde nur
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daran interessiert, Fachleute fiir die Verwaltung und fiir die wirtschaftliche Entwicklung aus-
zubilden. Sein Vorschlag, durch den Aufbau eines Zentrums fiir Stidseesprachen das vorhan-
dene sprachliche Potential dieser kleinen regionalen Universitit als Besonderheit zu ent-

wickeln und zu pflegen, fand kein Interesse.

Schon frith versuchte er daher, in West-Samoa die Tradition der Geschichtenerzihler
(tusitala) und miindlichen Uberlieferung in die neu entstehende Literatur des Pazifik und die
"Renaissance der Kulturen" einzubeziehen, und griindete mit samoanischen Freunden und

Kollegen die Zeitschrift "Moana", die ausschliefilich in samoanischer Sprache publiziert.

In diesem Zusammenhang fdllt auf, dafs die Riickbesinnung auf die eigene Kultur und
Muttersprache auch in Tonga, Fidschi, auf den Salomonen und Cook- Inseln durch Schrift-
steller und Poeten erfolgte, deren eigenes Ausdrucksmittel inzwischen vorrangig die engli-
sche Sprache ist, und die gewissermafien auf dem Umweg tiber die regionale SPCAS an der
USP und tiber die Zeitschrift "Mana" auf ihren Heimatinseln Zeitschriften griindeten, so
"Faikava" in Tonga (1978), "Moana" in West-Samoa (1979), "Sinnet" in Fidschi (1980).

Albert Wendt ist besorgt tiber die wachsenden Rivalititen und Spannungen zwischen den
ethnischen Gruppen an der USP, von der die Schriftsteller nicht ausgenommen seien; beson-
ders schwierig sei die Rolle der "Indo-Fijians", die ihrer Literatur einen Sonderstatus (analog
der Literatur der "Westindies") zu geben versuchten; er bedauert, daff solche Fragen
beispielsweise nicht in einem gréferen literarischen Werk zur Sprache kdmen, obwohl es ein
Potential dafiir gebe; dhnlich wie Subramani befiirchtet er eine gefdhrliche polarization, und
er teilt dessen Hoffnung auf kulturelle Vielfalt in einer gleichberechtigten Gesellschaft, einer

multi-ethnic society.

Die Berufung des inzwischen in der Region und dariiber hinaus bertihmten Romanschrift-
stellers, Essayisten und Lyrikers Albert Wendt auf einen persénlichen Lehrstuhl fiir Literatur
des Pazifik unterstreicht eine grundlegende Wandlung in der Einstellung der Universitat
gegeniiber den kiinstlerischen und literarischen Arbeiten ihrer Mitglieder, die heute auch

akademisch anerkannt werden, auch wenn sie nicht unumstritten sind.

Es ist als ein Erfolg der SPCAS zu verbuchen, wenn Studenten ihre Examensarbeiten heute
auch tiber die Literatur der Region schreiben kénnen, oder wenn in den USP-Zentren der
Erwachsenenbildung auf den Inseln mit Hilfe der neuen elektronischen Medien Schreibkurse

angeboten werden. In dieser Arbeit der SPCAS und der Zeitschrift "Mana", "to help encou-
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rage our people to write and get their work published", sieht Albert Wendt die Kontinuitét
und die kiinftigen Aufgaben der Gesellschaft.

¢) Jo Nacola (Fidschi)

Der Autor mehrerer Dramen, einer der Griinder der SPCAS und ihr erster Prasident, erinnert
sich im Gesprdch an die Hoffnungen, die mit der Griindung der USP verbunden waren und
mit einem Besuch Ulli Beiers 1969/70 aus PNG: "He came specially to make suggestions on
how to encourage local people at universities and in the public ... how they can start writing
and eventually would establish a national literature, so to speak. Because that was a very
interesting point in time: Fiji was just at the threshold of independence and the University of

the South Pacific was only one year old." (Beier 1969 u. pers. Mitteilung.)

Die mit diesem Besuch verbundenen Erwartungen haben sich auf der Ebene von Regierungs-
stellen und Universitdtsverwaltung nicht erftillt. Fiir das Theater, das Jo Nacola besonders am
Herzen liegt, fehlt eine substantielle Unterstiitzung und Ermutigung von dieser Seite (anders
als in PNG) bis zum heutigen Tag: "... some sort of synthesis of the performing arts and of
traditional arts and experimentation should be done at the university. That this is not so, is
very sad ... when the South Pacific is very rich in drama and performing arts." (Vgl. Gericke
und Kroog-Hrubes 1986: 20-23; vgl. auch Schild 1981.)

Gemeinsam mit Marjorie T. Crocombe engagiert er sich in den Jahren 1972/73 fiir die Griin-
dung der SPCAS, fiir Auffiihrungen und Workshops fiir junge Schriftsteller und Kiinstler, die
auflerhalb seiner 16-18 stiindigen Lehrverpflichtungen im English-Department als freiwillige
Programme veranstaltet werden. Das sei oft schwierig: "Because in this part of the world and
with the facts of life, the students .. must learn what will help them in life as a

Bread-and-Butter-ticket."

Jo Nacola stammt aus einem Dorf auf der Hauptinsel (mainland), 60 km von Suva entfernt; es
ist auch heute noch - in seinen Worten "very traditional". Er besuchte die Queen Victoria
Highschool, eine Eliteschule der britischen Kolonialverwaltung, in der die kiinftige
Fiithrungsschicht des Landes herangebildet werden sollte. Erst spéter, vor allem wéhrend
seines Studiums, wurde ihm bewufst, was es bedeutet, in diesem Sinne zur "Elite" gebildet zu
werden; man habe ihnen als Schiiler eingebleut "that we were going to be the saviour of our
people ..."; das war 1957/58; trotzdem, die Idee der Unabhingigkeit habe schon in der Luft
gelegen.

Nach der Schule habe er in Neuseeland gearbeitet, um dort studieren zu kénnen, und jeden

Job akzeptiert, der sich mit seinem Lehrplan vereinbaren lief: Fensterputzer, Miillmann,
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Strafienfeger, Waschereiarbeiter. In seinen Briefen nach Hause, so erzihlt er, habe er seine
Lust am Schreiben entdeckt, "they were moments of expressing myself". Der néchste Schritt
war ein Tagebuch. Im Studium wechselte er das Fach: Englische Literatur statt Administra-

tion, "so that I would be able to express myself".

Nach langen Jahren in Neuseeland und spiter, mit einem Commonwealth-Stipendium in
Exeter (England), wo er Theater und Drama studierte, begann er nach seiner Heimkehr nach
Fidschi die ersten Stiicke zu schreiben "about race relations or communications", "Indo-Fijians
and Fijians", "mixed marriages and the problems it brings about for their families. These have
been the ideas that engaged me for the last few years." Seine Theaterarbeit mit den Studenten
sollte zum gegenseitigen Verstehen der verschiedenen Gruppen an der Universitdt einen

Beitrag leisten (1976, 1978).

Jo Nacola empfindet die englische Sprache, in der er seine Stiicke schreibt, als Bereicherung
seiner Welt; gerade durch die Erfahrungen in einer anderen Kultur habe er auch die
Menschen in seinem Dorf besser verstehen gelernt. Da er dort alle Traditionen kenne,
betrachteten sie ihn "as one of them ... but the blessed one. He has this and this and this, but at
the same time he can be with us and he is with us." Natiirlich spiele die Sprache fiir diese
Zugehorigkeit eine wesentliche Rolle, sie sei "part and parcel of it". Aber Englisch? "That is

the growing part of me ... the only thing that counters that aging process."

Jo Nacola arbeitet auch an einem Roman tiber seine Jahre in Neuseeland, "a Fijian novel,
something like “Lord Jim' ... but written in Fijian ... I want to write in Fijian because I know I
am at home in the language, too. It's not just that, I know there are people who would enjoy
reading that, for the first time, ... so it's not just a writer indulging in something, ... he is fulfil-

ling a duty towards them."

Jo Nacolas Leben und Werk geben exemplarisch Einblick in die Probleme einer Generation
von Schriftstellern, die noch im Dorf aufgewachsen ist, sich dort verwurzelt fiihlt, zugleich

aber auch im Gesprach mit der Welt ist.

d) Subramani (Fidschi)

Er war in den ersten Jahren des Bestehens (1976-1978) verantwortlicher Herausgeber der Zeit-
schrift "Mana Review"/"Mana", beurteilt die heutige Bedeutung der SPCAS eher skeptisch,
besonders auch die fiir ihn mit der Gesellschaft stark verbundene "conservative ideology of
the “Pacific Way'", die eine nicht vorhandene kulturelle Homogenitit vorspiegele; auch iibe

sie eine ethnisch selektive Schirmherrschaft aus, die begreiflicherweise einige Schriftsteller
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der Gesellschaft entfremdet habe. Er konstatiert "the polarization of the literary elites and the
shift towards national interest and local language ...". Der anfangliche Idealismus der SPCAS

sei nun auf einen kleinen Kern von Autoren beschriankt.

Subramani lebt in Fidschi; er hat sich als Erzidhler und Kritiker und als einer der besten
Kenner der modernen Literatur des Stidpazifik und der "Dritten Welt" einen Namen gemacht;
er gehort zu deren engagierten Verfechtern gegeniiber falschen Erwartungen von
"Authentizitit"; er verteidigt ihr Recht auf Entwicklung und fordert begriindete Kriterien fiir
die Beurteilung ihrer Qualitdt. Er holt den in der Luft liegenden Streit um die sogenannte
"programmed literature" der gerade unabhingig gewordenen Staaten der "Dritten Welt" in
die Seiten seines "Mana"-Forum (siehe auch Wendt 1978: 13-14; in Subramani 1985 wird diese

Diskussion auch historisch vertieft).

"Mana" trégt in den ersten Nummern ganz die Handschrift des ungewohnlich belesenen, lite-
rarisch wie analytisch begabten Herausgebers Subramani, der die Zeitschrift zugleich als
Experimentierfeld poetischer Schreibversuche, als Publikationsorgan etablierter Schriftsteller
wie auch als Forum fiir die Diskussion kiinstlerischer und literarischer Fragen betrachten
mochte. Dieses Konzept habe aber leider wegen mangelnder Resonanz bei den Autoren und
Lesern schon wéhrend seiner Herausgeberschaft nicht voll realisiert werden kénnen; die

kritische Komponente wurde weitgehend verdrangt.

Subramani gehort auch heute noch zu den wichtigsten Mittlern zwischen den Indo-Fijians
und den Pacific Islanders; er reprasentiert den Typus des kreativen Intellektuellen, der es in
einem kulturellen Klima, das stark von geistigem Harmoniebediirfnis bestimmt ist, mit seiner
kritisch-analytischen Orientierung nicht immer leicht hat, der die Dinge aber zur Sprache

bringen will. Sein Buch "The Indo-Fijian Experience" (1979) ist dafiir ein Beispiel.

Im Gesprach mit Subramani nehmen diese Fragen, die unmittelbar mit seiner Herkunft zu
tun haben, breiten Raum ein: "My father was an indentured person brought to work in the
sugar-cane fields. He died when I was about twelve ... Cultural things were not of great
importance in a way that we look at it; there was so much to do with working and living,
surviving. But as I was beginning to grow up, he was beginning to get worried about things.
And I could see that. And reflecting now? It's sad ... But at that time it was just trying to
survive, trying to get an education ... I simply had to be the best in the class in order to get a
scholarship . .. it was all very hard work ... There tends to be that barrier between the Fijians
and the Indians, that they were put into that kind of desperate situation to go ahead. Like

immigrants in most places."
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Vor diesem Erfahrungshintergrund geht es Subramani in seiner Arbeit als Schriftsteller, als
Wissenschaftler und als Lehrer um den Abbau ethnischer Konflikte und Vorurteile (racial
tensions); auch sein Verhiltnis zur englischen Sprache, in der er auch seine Kinder heute
erzieht, ist davon gepragt, und er setzt - wie viele seiner Schriftstellerkollegen, die inzwischen
auf den Inseln des Pazifik und in der Welt herumgekommen sind - seine Hoffnungen auf eine
multikulturelle Gesellschaft, in der die Vielfalt ethnischer Unterschiede als Bereicherung

erlebt wird.

In den literarischen Arbeiten Albert Wendts, besonders in dessen Romanen (z. B. "Sons for
the Return Home"), zeichnet sich fiir Subramani ein Weg ab, der - gekennzeichnet durch das
avancierte Bewufitsein des Autors - den Graben tiberwindet, der heute entlang ethnischer
Grenzen verlduft, und der eine Verbindung von Tradition und Moderne, von radikalem Indi-

vidualismus und kollektivem Spiritualismus herzustellen versteht.

In seinen eigenen dicht erzdhlten Kurzgeschichten, zum Beispiel "No Man's Land" (1977),
versucht Subramani die Tiefe dieses Grabens durch Einfiihlung in die Alltagserfahrung und
Erlebniswelt derer auszuloten, die sich in ihrem eigenen Land bedroht sehen; Literatur ist fur

ihn auch Selbsterforschung und Weg zur Verstandigung.
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II. Begegnungen und Gespriache mit pazifischen Schriftstellern

Berichte und Kommentare

Ausziige aus Tagebiichern und Gespriachen






Der Poet Pio Manoa und die Erzihlerin Vanessa Griffen, Fidschi

Zum Zeitpunkt meiner ersten Reise 1977 ist Fidschi bereits sieben Jahre unabhiéngig und steht
im Zentrum politischer Aktivitidten in der Region; es ist Sitz wichtiger Einrichtungen der
Selbstorganisation, des South Pacific Forum, der pazifischen Kirchenkonferenz und der
Universitdt des Stidpazifik (USP), ein Kraftfeld der Erneuerung: hier treffen sich Politiker,
Kirchenleute, Wissenschaftler, Kiinstler und Schriftsteller aus Ozeanien und der Welt.

Doch die vielbeschworene Idee einer pazifischen Zusammengehorigkeit als Pacific Way, als
besondere pazifische Lebensweise, die 1970 und in den Jahren des Kampfes um die Unab-
hangigkeit der Inselstaaten von ihren Fithrern propagiert wurde, war wohl nie sehr viel mehr
als ein politischer Wunschtraum, allenfalls vielleicht eine Art Hilfskonstruktion der
Identitdtsfindung. Nationale Egoismen haben schon nach wenigen Jahren der
Unabhiéngigkeit auch und gerade in Fidschi schnell wieder die Oberhand gewonnen; nicht
nur in wirtschaftlichen Bereichen, wie der Telekommunikation oder Schiffahrt, entwickelten
sich neue Rivalititen, auch im Bildungsbereich gab es schon lange vor dem Putsch des
Obersten Rabuka ethnische Spannungen zwischen den melanesischen Ureinwohnern des
Landes und den Einwohnern indischer Abstammung, die 1987 etwa die Hilfte der
Bevolkerung ausmachten.

Und trotzdem gab es in dieser Zeit nicht nur Lippenbekenntnisse zur pazifischen Gemein-
samkeit: In der Widerstandsbewegung fiir einen atomfreien Pazifik manifestierte sich die
Einsicht in die Notwendigkeit, die kleinen, weit im Ozean verstreuten Inselstaaten des
Stidpazifik mit einer einzigen Stimme gegentiber internationalen Institutionen zu Gehor zu
bringen.

Es waren Intellektuelle, Geistliche, Lehrer und Schriftsteller, die solchen Gedanken Ausdruck
gaben und die zu Wortfithrern dieser Bewegung wurden. In einem politischen Klima, in dem
schon vor dem Putsch (1987) Werte der Tradition wie Autoritédt, Respekt und Rang und ein
ausgepragtes Harmoniebediirfnis héher im Kurs standen, als eine offene, kritische Diskussion
all der Fragen, die auch und gerade nach der Unabhéngigkeit der Inselstaaten auf der Tages-
ordnung standen, war die Universitdt des Siidpazifik in Suva lange Jahre und unter oft
schwierigen Bedingungen - neben einigen kirchlichen Einrichtungen - der einzige 6ffentliche
Ort des geistigen Austauschs und der Begegnung unterschiedlicher Meinungen und
Positionen.

Der Poet Pio Manoa und die Erzdhlerin Vanessa Griffen, beide als Lehrer und Forscher an
dieser Universitdt beschiftigt, haben sich in diesem intellektuellen und politischen Umfeld
immer wieder fiir ein "Miteinander der Rassen und Kulturen" engagiert. Pio Manoa hat sich

mit seinem Kollegen Subramani, dem Herausgeber von "Mana" und Erzéhler indischer
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Abkunft', immer wieder fiir solche Gesprache eingesetzt und eine multikulturelle Gesell-
schaft gefordert.

Vanessa Griffen, die von ihrer Herkunft sagt, sie kenne das Problem der Zugehorigkeit nicht,
ihr Familienhintergrund sei "gemischt", hat ihre erzéhlerische Begabung immer wieder
zuriickgestellt, um den Frauen der Inseln Mittel und Moglichkeiten an die Hand zu geben,
ihre Angste und ihre Hoffnungen selbst zu artikulieren und zu vertreten.

Es versteht sich vor diesem Hintergrund von selbst, dafs die hier dargestellten Begegnungen
und Gespréche mit den beiden Autoren, ebenso wie alle tibrigen mitten aus einem dynami-
schen Prozefi herausgegriffenen Beispiele, fragmentarischen Charakter haben miissen. Sie
wurden unter dem Gesichtspunkt ausgewé&hlt und beschrieben, etwas von den jeweiligen
Erfahrungen und Erlebnissen abzubilden, die zum Zeitpunkt des Gesprachs mit der Verfas-
serin den Poeten besonders am Herzen lagen und die zugleich etwas auszusagen vermochten
iiber das diesem Buch als Fragestellung zugrundeliegende Thema. Die Grundlage dieser
Darstellungen und Berichte sind vor allem die Tagebuchaufzeichnungen der Verfasserin,
Notizen und - meist im spateren Verlauf der Kontakte - Aufzeichnungen mit einem Kasset-
tenrecorder (der lediglich als Protokollhilfe eingesetzt wurde). Sie wurden in den Jahren
1977/78, 1979 und 1983 nach den Gesprichen notiert oder, meist am Ende einer Reihe von
Gespréchen, eher nebenher, mit dem Recorder dokumentiert und sollten als Zeitzeugnisse
verstanden werden”.

Meine erste Begegnung mit zeitgendssischen Stidseeschriftstellern kam 1977 kurz vor Weih-
nachten in Suva, auf dem Wege nach Tonga, zustande.

Ich war nicht unvorbereitet auf diese Reise gegangen, folgte gewissermafien den Spuren
traditioneller Poeten wie Mamaeaepoto und Falepapalangi aus Tonga;die zeitgendssischen
Autoren, auch ihre Biicher, kannte ich nicht, als ich meine literarischen Erkundungen in
Fidschi begann.

Es war in der kleinen Stadtbiicherei von Suva, spéter auf dem Campus der Universitit des
Stidpazifik, wo mir die gerade ein Jahr zuvor (1976) herausgekommene neue Zeitschrift
"Mana" und andere Publikationen der South Pacific Creative Arts Society zuerst vor Augen
kamen: Gedichte und Stories aus Tonga, Fidschi, Samoa, den Salomonen und Cook-Inseln,
den Neuen Hebriden (heute Vanuatu). Ich packte meine Reiselektiire - Georg Forsters "Reise
um die Welt" und Melville's "Typee" - wieder weg und begann aufzubrechen in ein unbe-
kanntes Ozeanien, in eine faszinierende geistige Landschaft, in der ich mich in vielem neu
orientieren mufte. Obwohl ich bereits 1975 in Hawaii erfahren hatte, daf es eine eigenstandig

sich entwickelnde Maori-Literatur gab, im Polynesian Cultural Center in Laie hatte ich Maori-

! Vel. Gizycki 1978 und 1988.

Sie sind fiir Forschungszwecke auf Anfrage zuganglich.
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Studenten getroffen, wurde mir erst hier bewuf$t, dafs mir eine aufregende Entdeckungsreise
bevorstand.
Durch gliickliche Umsténde, die Aufmerksamkeit und Hilfsbereitschaft von Kollegen, kam

der erste Kontakt mit Autoren der Zeitschrift "Mana" rasch zustande.

Aus dem Tagebuch:

Ich erzidhle, warum ich gekommen bin, dafl ich tiber die Rolle der traditionellen
Poeten in Polynesien gearbeitet habe und mich heute fiir ihre Nachfahren
interessiere, zeitgendssische Schriftsteller und moderne Poeten. Subramani und
Pio Manoa nehmen sich Zeit fiir Gesprédche, geben bereitwillig Auskunft.
Zunichst aber stellen wir fest, wie wenig wir bisher voneinander wufiten, und
daf3 es einen groflen Bedarf an geistigem Austausch zwischen unseren Welten
gibt.

Wir machen aus der Not eine Tugend und befragen uns gegenseitig. Was die
Kopfe und Herzen der Menschen in diesem antipodischen Teil unserer Erde
bewegt, welche Vorstellungen und Probleme, davon wissen wir hierzulande
kaum etwas; auch ich war jedenfalls sehr viel besser informiert tiber Wirt-
schafts- und GrofSmachtinteressen in dieser Region, iiber Seerechtskonferenzen
oder Manganknollengewinnung als iiber die neu entstehende Literatur des
Stidpazifik. Aktuelle Informationen entsprachen durchweg alle der eurozentri-
schen Interessenperspektive der Berichterstatter.

Andererseits wurde mir nun auch bewuflt, wie sehr die Bundesrepublik von
Fidschi aus betrachtet zum Wirtschaftswunderland und "Mercedes-country"
schrumpft, wie isoliert Namen wie Goethe, Hegel, Beethoven, Boll oder Grass
im Raum stehen, in dem Hitler und der Zweite Weltkrieg noch immer viel
Platz einnehmen, da er in Gestalt der Japaner nur knapp vor der Haustiir, auf
den Salomonen, blutig gestoppt werden konnte.

Subramani, der kritische und weltoffene Herausgeber der neugegriindeten
Zeitschrift, der aus einer indischen Familie kommt, will "Mana" zu einem
Forum fiir den Austausch zwischen den Inseln machen, nachdem die Errich-
tung der South Pacific University (USP) als zentraler Bildungsstitte im Siidpa-
zifik (1967-71) dafiir in Fidschi die Voraussetzungen geschaffen hat.

Die Poeten schreiben Englisch, nicht in ihrer Muttersprache, die aufierhalb
ihrer kleinen Inseln nur sehr wenige verstehen. Welche Probleme ergeben sich
daraus? Subramani's Antwort ist nicht untypisch:

"Ich konnte heute nicht mehr in Hindi all das ausdriicken, was mich beschiftigt

und was ich empfinde."
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Viele Erfahrungen, vor allem mit der Welt aufSerhalb der Inseln, werden heute
von vorneherein durch die englische Sprache vermittel. (Im Bildungsbereich ist
sie vielerorts inzwischen eine reale zweite Sprache.)

Darin liegt die Gefahr der Verarmung der Muttersprache, die heute, gerade
von Schriftstellern, die in englischer Sprache schreiben, erkannt und bewufst
gemacht wird, so zum Beispiel in Tonga und Samoa.

Trotz solcher Probleme hat die Griindung der Zeitschrift eine Flut von
Gedichten und Erzdhlungen angeregt.

Beide Gespréchspartner, Subramani und Pio Manoa, (der im traditionellen vala
faka-fisi dazugekommen war,) sehen in dem Versuch, ein modernes, die vielen
Inseln verbindendes Bewufitsein unter dem Schlagwort "The Pacific Way" zu
propagieren, allerdings keinen Ausweg aus dem Dilemma kultureller
Zersplitterung. Im Gegenteil, sie beurteilen diesen Ansatz, (der vor allem von
Ronald Crocombe vorgetragen wurde,) eher skeptisch; es sei dies ein allzu
kiinstliches Konzept und bedeute im Grunde "Anerkennung der gegebenen
Autoritdten" (Subramani).

Die Ideologie des "caring and sharing" beschranke sich mehr oder minder auf
Nebenséachlichkeiten wie die Ausgestaltung von Festen. Ein gemeinsames poli-

tisches Bewufitsein jedenfalls sei von diesem Schlagwort nicht zu erwarten.

Daf3s man hingegen in einer englischsprachigen polynesischen Literatur durchaus eine eigene
Bilder- und Gefiihlswelt vermitteln und zu sehr eigenstindigen Aussagen kommen kann,
haben Maori-Dichter wie Hone Tuwhare und Witi Thimaera in Neuseeland oder Albert
Wendt in West-Samoa inzwischen bewiesen. Eine Aufgabe der Zeitschrift wird es daher sein,
die Gemeinsamkeit eher in der Vielfalt zu suchen. Probleme der Kommunikation zwischen
den Inseln und zwischen sehr unterschiedlichen Autorenpersonlichkeiten finden jedenfalls in
"Mana" eine geeignete Plattform.

Grofie Offenheit und Freundlichkeit bestimmte die Atmosphire unseres ersten Gespréchs,
und es wurde fiir mich zum Schliissel fiir alle weiteren Kontakte auf dieser Erkundungs- und

Forschungsreise.

Gesprich mit Pio Manoa

Pio Manoa erklérte sich gern zu einem weiteren Gesprach bereit, und wir trafen uns am néch-
sten Tag in seinem Office in der School of Education, wo ein grofier Haufen unkorrigierter
Priifungsarbeiten ihn auf seinem Schreibtisch bedrangte. Es ging mir um Fragen zu seinen
Gedichten, die ich in "Mana" gelesen hatte: Wir sprechen tiber die Anfinge der Literatur in

Fidschi. Die ersten Uberginge vom gesprochenen zum geschriebenen Gedicht konne man in
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alten Kolonialzeitschriften um 1860 finden, erzihlt er, ungehobene Schitze der Fidschi-Dich-
tung. Aber auch heute noch gebe es ihn, den traditionellen songmaker; der meke, Tanz, Lied
und Gesang, sei in den Dorfern lebendig. Heute ginge es darum, diese alten Traditionen zu
bewahren. Wir versuchen, an einem Text von Pio Manoa, dem Gedicht "The Dream" ("Der
Traum"), Fragen nach dem Verhiltnis zwischen Tradition und Moderne zu vertiefen, und ich

bitte ihn, mir diesen Text vorzulesen und, wenn méglich, zu kommentieren:

Der Traum

Wir duckten uns am Ufer

Als das Meer euch an Land warf,

Ihr wart die Eindringlinge

Aber bewaffnet mit dem Versprechen
Des Paradieses;

Ihr habt uns angeboten
Zurtickzubringen

Was unsere Ahnen

Im Sturm verloren

Auf hoher See -

Die Truhe in der unser Wissen

Und unsere Freiheit waren.

Wir nahmen euch beim Wort
Wir glaubten, daf$ euer Paradies

Zuganglich sei.

Und wir lehrten

Unsere Kinder -

Wie sie - ohne Zweifel -
Die ihren lehren werden -

Daf3 eure Worte wahr sind.
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Und

Wir werden alle weiter traumen
Und unsere kleinen Ausgaben
Eurer Traume aus Biichsen
Verzehren, die wir kaufen miissen
Um in Stimmung zu bleiben

Im Gewebe

Das wir alle geerbt haben.’

"Bevor der weiffe Mann kam, hatten wir unsere eigenen Traume", kommentiert
Pio Manoa sein Gedicht, "unsere eigenen Geschichten. Dieser Schatz, den
unsere Ahnen im Sturm auf hoher See verloren hatten, war der Schatz der
Legenden, den wir besafien ... Und sie interpretierten ihn als eine Truhe, in der
unsere Uberlieferung (unser Wissen) aufbewahrt war. Und als sie ans Ufer
kamen, trauerte der Hauptling der Fidschianer tiber diesen Verlust wegen der
Folgen, die er fiir seine Nachfahren haben wiirde; damit hitten sie die
Moglichkeit ihrer Bildung und alles andere verloren.

Als ich ein kleiner Junge war, wurde immer wieder gesagt, dieser Verlust
wiirde erkldren, warum die Leute in Fidschi nicht so clever wiren wie die
Europder."

- Und das hat man Ihnen tatsdchlich in der Schule als Erkldarung angeboten,
will ich wissen.

"Nicht so sehr in der Schule, aber die Leute ringsum ... die Leute wufiten, dafs

es so etwas wie eine europédische Regierung gab ..."

Aber die Traume von einem neuen Wissen, von einer neuen Freiheit seien
enttduscht worden: Die Menschen in Fidschi hétten sich inzwischen eingerich-
tet mit der Illusion vom Paradies, den vielen Versionen des Konsums. Sie
hitten sich - so erldutert der Poet seine Verse - daran gewochnt, daf$ sie ihre
vorfabrizierten Traume aus Biichsen kaufen miiften.

Pio Manoa beklagt diese Situation, aber er findet sich nicht mit ihr ab.

In seinem Aufsatz "Singing in their Genealogical Trees"* bestimmt er die Aufgaben

zeitgenossischer Dichtung im Stidpazifik als das Wiederfinden der eigenen Stimme.

Vgl. Gizycki 1978 und 1983. Ubersetzung von R. v. Gizycki fiir "Abschied vom Papa-
lagi?".
Mana 1/1, 1976.
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In der Frage der Ausdrucksmoglichkeiten ginge es um den Kampf, Gefiihle in einer neuen
Sprache auszudriicken.

In seinem Aufsatz beschiftigt sich der Poet weiter mit den Grundlagen poetischer Kreativitét
unter den besonderen Bedingungen eines neuen Gefiihls der Gemeinsamkeit, wie es sich in
jenen Jahren des Ubergangs vom Kolonialismus zur Unabhangigkeit unter den verschiedenen
Inselnationen des Stidpazifik herauszubilden beginnt. Fiir Pio Manoa bedeutet es, "je mehr
wir die Gedichte von anderen Inseln lesen, umso mehr bekommen wir ein Gefiihl dafiir, dafs
wir zusammengehoren."

Dieses Bewufstsein habe noch eine weitere Dimension, denn je mehr es den Dichtern geldange,
ihre Leiden und Freuden einander mitzuteilen, und zwar mit den Mitteln der Kunst, um so
mehr wiirden sie teilhaben an einer grofieren Gemeinschaft, ndmlich der Welt als Ganzem,
iiber ihre lokale Bedeutung hinaus.

Universale menschliche Kunst sei immer geprégt von den Besonderheiten des Herkunftslan-
des. "Je mehr der Poet in seinem genealogischen Baum singt, um so mehr stimmt sein
Gesang'", zitiert er Cocteau, denn kein Poet kénne mit geborgten Gefiihlen singen.

Dieses neue Gefiihl der Gemeinsamkeit, das er nicht im Sinne einer naiven pan-pazifischen
Einheit mifiverstanden wissen will, ist ftir ihn jedoch nicht zu trennen von der Verwurzelung
des Poeten in seinem eigenen Land. Es ist auch eine Verpflichtung sich selbst und der Kunst
gegentiber, diese eigene Stimme zu finden. Insel und Welt sind fiir ihn dialogisch aufeinander
bezogen.

Im Riickblick auf die Produktion der vergangenen Jahre (zum Zeitpunkt unseres Gesprachs
1977) - auf Sammlungen von Gedichten und Geschichten aus Samoa, Fidschi, Tonga und von
anderen stidpazifischen Inseln - unterscheidet Pio Manoa zunichst verschiedene Stadien der
Entwicklung, die von den ersten Schreibversuchen junger Poeten bis zu Autoren wie Albert
Wendt reichen, die inzwischen weit {iber die Region hinaus bekannt und anerkannt sind.

Sie verstiinden einander aufgrund gemeinsamer historischer Erfahrungen, auch wenn ihr
sprachliches Konnen unterschiedlich sei. Das Bewufstsein der Poeten konzentriere sich auf

drei Phasen des Kulturkonflikts:

In der ersten Phase ist die Auseinandersetzung mit der Bevormundung durch Fremde
bestimmt von Bitterkeit und Wut - auch dies sei "fiir die Leute ein Weg, ihre Identitit zu
bewahren."

Die zweite Phase ist gekennzeichnet durch eine Einstellung, in der fremde und eigene Kultur
sich vermischen, und zwar auf eine Weise, die die eigene allmédhlich schwicht. Nicht Feind-
seligkeit, sondern Trauer ist das vorherrschende Gefiihl.

Die dritte Phase des Kulturzusammenstofles ist komplexer. Sie griindet in der Einsicht, daf8
westliche Lebensformen unwiderruflich eingebrochen sind in die alte Welt und dafs sie blei-

ben werden. Es gibt keinen Weg zuriick zur Welt der Ahnen. "Die realistische Haltung wire
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nun, eine neue Lebensform, einen neuen Organismus zu schaffen, ein neues Ganzes aus den
verschiedenen, uns zur Verfiigung stehenden menschlichen Kriften - aus dem Alten und
dem Neuen." Dies konne nicht durch eine platte Nachahmung westlicher Auffassungen und
Lebensweisen geschehen, zum Beispiel dadurch, da man in Ubersee eine europdische Iden-
titdt anstrebe.

In dieser dritten Phase richtet sich die Kritik der Poeten vor allem an die Adresse der eigenen
Landsleute: an die Leute, die Gesetze machen, die Einflufs haben und die auf Kosten des
gewohnlichen Volkes im Wohlstand leben. Es sind die neuen Unterdriicker, die blind sind fiir

ihre gefélschte und geborgte Identitat.

Der neue Paternalismus ist fiir Pio Manoa deshalb so gefdhrlich, weil er nicht als solcher
erkannt wird. Es gehort daher zu den wichtigsten Aufgaben der Poeten, herauszufinden, wer
wirklich fiir das Volk spricht, welche Stimmen authentisch sind. Es gibt gentigend Zeugnisse
dafiir, dafd sich die Poeten dessen bewufit sind, meint er. Sie wissen, was der Wandel
bedeutet und welche Folgen er hat. "IThre sozialen Aufgaben werden von ihrem sozialen
Gewissen bestimmt."

Allerdings miifiten diese Aufgaben mit den Mitteln der Literatur und Kunst (der Poesie)
angegangen werden, um die Gefiihle der Menschen anzusprechen. Die Umsetzung sozialwis-
senschaftlicher Erkenntnisse gentige dafiir nicht; man brauche vielmehr eine neue Sprache
und die Wiederherstellung der Phantasie, wenn die Arbeit der Poeten auch fiir ein groieres
Publikum Bedeutung haben solle.

In der Entwicklung der Dichtung im Siidpazifik erkennt Pio Manoa Anzeichen einer wach-
senden Sensibilisierung der Poeten fiir ihre Lage und fiir ihre Verantwortung. Sie versptirten
einen inneren Drang, den Ri in sich selbst und die Briiche in ihrer sich verdndernden
kulturellen Umgebung in ihrem dichterischen Schaffen zum Ausdruck zu bringen.

Im Gesprich tiber diesen Aufsatz steht die Frage nach den Moglichkeiten, "ein neues Ganzes"
aus den Bruchstiicken des Alten und des Neuen zu schaffen, im Mittelpunkt, im Bewufstsein,
daf8 es auch in Europa vergleichbare Probleme gibt.

Pio Manoa sieht die Dimension dieser Aufgabe und die Notwendigkeit einer geistigen Inte-
gration vieler Wissensgebiete, fiir die er eine "gute Theorie" verlangt, "eine Art philosophi-
schen Ausgangspunkt". Man miisse zuriickgehen auf die Frage "Was ist der Mensch?" ... "Was
ist die Gesellschaft?" - und "Was sollten wir tun?" Zu viele der gidngigen Theorien reduzierten
das Problem.

Vor dem Hintergrund seiner Erfahrungen mit Studenten, deren Missionseifer und Bibeltreue
ihn oft irritieren, betont er die rationalen Fahigkeiten des Menschen, seine Probleme zu l6sen.

Das bringt uns auf die Frage nach unserem Menschenbild. Fiir Pio Manoa ist der Mensch ein
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"animal rationale", ein vernunftbegabtes Lebewesen; aus dieser Grundbeschaffenheit leite

sich vieles ab ...

"Er hat bestimmte Krifte ... Ich glaube immer noch, dafl es bestimmte Fahigkeiten im
Menschen gibt, die fiir unterschiedliche Ziele wirken (operate for different ends), wie zum
Beispiel Intellekt und Emotion ... Und ich unterscheide zwischen Emotion, Gefiithl und
bestimmten Stimmungen, obwohl sie zusammenhéngen. Aber Emotionen sind Reaktionen
auf etwas Wahrgenommenes, wihrend ein Gefiihl eher unerkldrbar ist. Stimmung ist noch
weniger ...

Es ist also die Integration all dieser Fahigkeiten (oder Krifte), die fiir die Entwicklung des
Individuums ... etwas bedeuten."

Auch die Fahigkeit des Menschen zu konkurrieren oder "briiderlich/schwesterlich" zusam-
menzuarbeiten, die ich ins Gesprach bringe, wird von Pio Manoa rational begriindet. Aber
natiirlich habe er auch Bediirfnisse, bestimmte Grundbediirfnisse.

Diese Grundbedyiirfnisse habe der Mensch mit allen Lebewesen, auch den Tieren, gemeinsam,
aber, wie es Pio Manoa formuliert, in einer Art "psycho-physischer Einheit".

- Mich interessiert in diesem Gespriach tiber unser Menschenbild die Frage nach der Bedeu-
tung, die die Kunst in diesem Zusammenhang fiir ihn hat, auch das, was man die spirituelle
Dimension des Menschen nennen koénnte, die ich fiir wichtig halte.

"Ja, in der Tat, ich glaube, daf# die spirituelle Dimension ein integrierender Faktor ist ... Die
spirituelle Dimension ist die integrierende ... Und wenn ich, wahrscheinlich oberflachlich,
unsere traditionelle Gesellschaft betrachte, sehe ich, dafy Religion und ein religitser Sinn der
integrierende Faktor der ganzen Gesellschaft war, im ganzen Leben der Menschen ..."

Die spirituelle Dimension ist die alle Lebensbereiche der traditionellen Gesellschaft integrie-
rende Kraft; selbst technische Vorgéange waren in ihr mit Gebet und Gesang verbunden.
"Wenn du also fischen gehst, so mufit du den Géttern des Fischfangs etwas opfern, und wenn
du etwas pflanzen willst, so mufit du die Rituale beachten, die mit dem Gartenbau verbunden
sind ..."

Der Glaube an die Goétter und die Beachtung von Tabus spiele auch in den sozialen Bezie-
hungen eine Rolle; all dies werde auf religiose Weise interpretiert.

- Ich frage, ob dies auch heute noch, zum Beispiel unter seinen Studenten an der Universitét,
lebendig sei, ob es ein Bewufitsein der spirituellen Dimension der Dinge gebe.

Pio Manoa ist personlich der Meinung, daf$ viele Studenten in bezug auf die Interpretation
der Bibel allzu fundamentalistisch vorgingen, und er sieht darin Gefahren:

"So entwickelt man das Innere des Menschen und vernachlassigt vielleicht seine Vernunft.

Man entwickelt viele religiose Gefiihle zum Nachteil seiner Fahigkeit als rationales Wesen ..."

Pio Manoa kommt aus einer katholischen Familie.
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Wir sprechen tiber den Verlust des Gleichgewichts, die verschiedenen Ursachen bei uns und
in Fidschi, und Pio ist der Ansicht, daf der Erfolg der Evangelikalen Bewegung in jiingster
Zeit darauf zuriickzufiihren sei. Dieser Fifer und dieser Enthusiasmus, der ein Heil- und
Gegenmittel des allzu rationalen Lebens in der modernen Gesellschaft zu sein versucht, beun-
ruhigt ihn.

- Gibt es vielleicht eine gewisse Affinitit zwischen dem traditionellen Denken in Fidschi und
dieser Richtung des Christentums, frage ich nach. Haben die Evangelikalen von daher mehr
Anziehungskraft?

"Ich glaube ja, denn fiir sie war es keine rationale Angelegenheit, keine Theologie, sondern
eine Erfahrung ..."

Und eine Orientierungshilfe insofern, als natiirlich der Zusammenstof8 zweier Kulturen wirk-
lich eine Menge Umwiélzungen, Spannungen, Emotionen und so weiter hervorbringt, so dafs
man vielleicht so etwas wie eine spirituelle und emotionale Heimat wieder braucht.

- Vielleicht haben die Missionskirchen so etwas angeboten, frage ich nach.

"Ich neige irgendwie dazu, das so zu sehen ...", stimmt Pio Manoa mir nachdenklich zu.

Im Gesprich tiber die Gedichte Pio Manoas geht es im Grunde immer wieder um das Thema
der zerbrochenen Welten, der Desintegration von Perspektiven und Strukturen. Inwiefern ist
der Schreibvorgang selbst der Versuch einer Antwort auf diese Situation? Kann der Poet die
disparaten Erfahrungen, die er mit sich und der Welt macht, im Gedicht auf irgend eine Art
bewailtigen? Welche Bedeutung hat das Schreiben von Versen im Leben Pio Manoas? Wie ist
er dazu gekommen?

"Man schreibt, um zu entdecken, was man weiB ... Ja, es ist eine sehr seltsame, ganzheitliche
Angelegenheit. Ich benutze keine Worter in der bewufSten Absicht, Assonanzen oder Allite-

rationen zu verwenden, nein, das passiert einfach ..."

Manchmal ist es eine Beobachtung, die Pio Manoa zu einem Gedicht anregt. Eine
Alltagsszene unter einer Briicke in Suva zum Beispiel - "Under Nabukalou Bridge" - ruft seine
Kindheit in Erinnerung. Er sieht einen zerlumpten, alten Mann, der damit beschiftigt ist,
seine Angelschniire in Ordnung zu bringen, zwei vertdute Kdhne. Fiir den Dichter wird der
alte Mann, der sich unbeirrt vom Verkehrsldrm ganz an seine Arbeit verloren hat, zum image
of time (zum Bild der Zeit), zum Symbol des Menschen und - ganz konkret - zum Bild des
Grof3vaters, der ebenfalls ein Fischer war, und mit dem er als Kind viel Zeit verbrachte. In der
Gegenwart Fidschis lebt die Vergangenheit fort. Aber im Gespréach tiber dieses Gedicht, das
er mir auf meinen Wunsch hin mit seiner musikalischen, dunklen Stimme vortragt, kommt

ein weiteres Thema auf, das den Poeten schon lange bewegt:
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"Das ist die Briicke (mit dem Buckel) iiber die ich spreche; es begann tatsachlich mit der
Erfahrung, und ich sah wirklich einen alten Mann dort, und ich schrieb das auf. Ich sah, wie
der alte Mann seine Angelschniire entwirrte, sah plotzlich sein Gesicht, und konnte nicht
sagen, welcher Rasse dieser alte Mann angehorte, ob seine Herkunft Fidschi oder Indien war.
Und das hat nattirlich etwas in mir ausgeldst, wissen Sie, diese multi-rassische Gesellschaft
und diese Identitit, dafd das nicht wichtig ist, daf8 er, dort, ein Mensch ist ... Nach einem Jahr
schrieb ich das dann nieder ... Alte Menschen faszinieren mich ... Ich war in meiner Kindheit
viel mit meinem Grofvater zusammen, und er war ein Fischer, und als er jiinger war, war er
ein Jager, der oben in den Bergen Schweine jagte, und so kam auch diese Erinnerung mit

hinein ..."

Nachdem Pio Manoa zwdlf Jahre in Australien war und nur zweimal in dieser Zeit zu Hause
sein konnte, ging er nach seiner Riickkehr nach Fidschi fiir ein Jahr als Lehrer auf eine kleine
Insel, dann nach Suva an die neugegriindete Universitit des Stidpazifik, wo er seitdem in der
School of Education Englisch unterrichtet (und wo unser erstes Gesprach in seinem Arbeits-

zimmer stattfand)s.

Wiedersehen mit Pio Manoa am 18. September 1979 in Suva

Aus dem Tagebuch:

Wir erkennen uns gleich wieder, begriilen uns herzlich und setzen unsere
Gespriche in freundschaftlicher Atmosphire fort. Zur Zeit beschiftigt sich Pio
viel mit der miindlichen Uberlieferung Fidschis, den oral traditions, ist gerade
von einem Seminar iiber interkulturelle Verstindigung, Konflikte und Mifver-
standnisse zurtickgekommen. Als Lehrer und Dichter, auch als Forscher, sieht
er seine Aufgabe an der Universitit vor allem darin, die alte Literatur Fidschis
den heutigen Studenten zu vermitteln. Sie ist fiir ihn "Stoff zum Nachdenken
tiber die eigene Welt", tiber "Identitét". Er beklagt, daf es bisher praktisch keine
literarische Erziehung gebe, keine Lebenswelt fiir die Literatur. Er sammelt
deshalb Lieder und Gedichte, meke, in den Dérfern, denn dies sei wichtig fiir
die Bildung der Kinder; (er will auch seine Dissertation tiber dieses Thema
schreiben.)

Fiir seine eigene schopferische Arbeit strebt er eine groflere zusammenhan-
gende Darstellung an, in der sich traditionelle Teile mit zeitgendssischen

Texten zu einer Art Musikdrama, Oper oder Auffithrung mit rituellem

Siehe auch englische Originalzitate und -texte in Gizycki 1978: 109-114; um
Gesprachsverlauf und -atmosphire im Kontext wiederzugeben, wurde auf inhaltli-
che Kiirzungen der Wiederholungen bewuf3t verzichtet.
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Charakter verbinden. In der katholischen Messe, in kirchlichen Zeremonien
sieht er als Katholik Anregungen und Vorbilder, die er allerdings nicht unkri-
tisch betrachtet. Innovationen und ihre Grenzverletzungen, Tabubrtiche, Spiel-
raume beschiftigen uns. Kreativitit, ihre Beziehung zum Zerstorerischen und
zum Lebendigen, Lebens- und Todestrieb sozusagen, als dialektische Bezie-
hung innerhalb des schopferischen Prozesses sind unser Thema. Die Anwen-
dungen solcher Uberlegungen auf Kunst und Leben, "the art of living" und "the
art of loving".

Welche kiinstlerischen Formen gibt es daftir?

Horst (von Gizycki) ist dazugekommen. Wir reden iiber Carl Orffs "Carmina
Burana", tiber "Dr. Faustus", Penderecki als Komponisten derartiger kiinstleri-
scher Dramaturgien, die Pio Manoa unbekannt sind. (Der Aquator ist wieder
einmal eine Trennungslinie; wir Europder denken immer noch, daf8 die stidli-
che Erdhilfte sich ganz selbstverstindlich an unserer Welt zu orientieren
hitte!?)

Das Stichwort "Cultural Centre" belebt uns alle. Pios Traum von einem solchen
Zentrum in der Nihe seines Dorfes auf seiner Heimatinsel Vanu Levu (Nateva
Bay) wird als Moglichkeit ernsthaft angesprochen. Pio hat auf einem Grund-
sttick, fiir das er eine Option angemeldet hat, bei der Fijian Development Bank
einen Antrag gestellt; bisher ohne Resonanz. Er tiberlegt, ob er dartiber schrei-
ben soll, findet unsere Anteilnahme ermutigend; er fithre nicht oft solche
Gespriche.

Wir berichten von dhnlichen Planen, tiber die wir auf dieser Reise zum Beispiel
mit Albert Wendt und Epeli Hau'ofa (in Samoa und Tonga) gesprochen haben,
von der Maori-Kunst-Bewegung im Zusammenhang mit der Griindung stadti-
scher maraes (wie in Auckland), von Cliff Whiting und potentiellen Férderern
bei Corso, in der Kirche, bei uns, und sprechen tiber die bedeutende Rolle, die
Bischof Finau auch im kulturellen Leben wahrnimmt.

Pio Manoa erldutert uns die Rolle der Kirche im Leben des Dorfes graphisch
auf einem Stiick Papier: als zwei voneinander getrennt gehaltene Kreise, die
ihre jeweilige eigene Autoritét darstellen, mana (das heifst: eigene Kraft) haben.
Hinzugekommen ist ein dritter Kreis, das government. Diese prekére Balance
sei ein Problem. Die Leute in Fidschi, wie anderswo, versuchten eigene Losun-
gen, zum Beispiel millenaristische, zu finden. Er berichtet von einem
Guru-artigen leader einer solchen Bewegung in einem Dorf seiner Heimatinsel.
Diese Bewegung hat von den Europdern vor allem das Konzept des Geldes

(concept of money) und militarischen Drill ibernommen.

130



Es gibt auf dem Lande offenbar Absonderungsbestrebungen, zuriick zur
Tradition, (in der Stadt als defense mechanism).

Welche Kontakte hat Pio Manoa mit den Schriftstellerkollegen auf den anderen
Inseln der Region? Wie beurteilt er ihre Arbeit?

Futa Helu ist Pio bekannt. Sein Ansatz beeindruckt ihn; auch dessen Vorliebe
fiir griechische Philosophie am 'Atenisi Institute. Uber Epeli Hau'ofa und seine
Rolle als zweiter Sekretdr des Konigs von Tonga zitiert er einen Kollegen. Er
sitze in dem Haus, auf das er Steine geworfen habe (seine satirischen
Geschichten). Er kennt beide von frither, schitzt sie, ebenso wie Ulli Beier.
Albert Wendts Aufsatz iiber Kiinstler und Authentizitét findet seine Zustim-
mung: Wir sind uns einig, daf§ der moderne Kiinstler sich nicht von der Tradi-
tion erdriicken lassen darf, vom Respekt fiir die Ahnen. Aber es wire ein
Verlust, wenn er in seiner kiinstlerischen Arbeit nicht aus dem Wurzelgrund
seiner eigenen Traditionen schopfen wiirde.

Betikama in Honiara (SDA)7 sei ein Beispiel fiir authentische religiose Kunst in
der Stidsee, meinen zum Beispiel Albert Wendt und Pio Manoa; (eine Ansicht,
der wir spéter nur sehr eingeschrankt zustimmen konnen.)

Subramani, der seit unserer letzten Begegnung in einem short story-Wettbe-
werb einen ersten Preis gewonnen hat, wird von Pio Manoa als Kollege beson-
ders geschitzt; beide versuchen gemeinsam, eine Briicke zu schlagen, wenn es
zwischen den Bewohnern Fidschis ihrer unterschiedlichen Herkunft wegen zu
Spannungen kommt.

Wir sind uns in diesem Gespréch in vielem sehr nahe gekommen, sehen viele
Probleme ganz dhnlich, verstandigen uns dabei tiber Autoren wie Erich Fromm
und den Theologen Kiing, fiir Pio Manoa eine wichtige kritische Stimme inner-
halb der katholischen Kirche; nattirlich teilt er das Los des Schriftstellers und
Intellektuellen, in einer vorrangig mit Geld und Fortkommen beschiftigten
Gesellschaft ziemlich allein mit solchen Fragen zu sein.

Und doch wird immer wieder spiirbar, wie sehr er in Fidschi verwurzelt ist,

mit seiner Heimatinsel, mit seiner Familie.

Begegnung 1983

1983 kommt es - wiahrend meines Forschungsaufenthalts im Stidpazifik - zu weiteren Gespra-

chen mit Pio Manoa auf dem Campus der Universitit in Suva, wo er in einer kleinen Holzba-

7 SDA =Seventh Day Adventists. Siehe dazu: Gizycki: Nachbarn in der Stidsee.

1986: 137.
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racke vor allem mit der Auswertung von Tonbandaufnahmen in den Dérfern beschiftigt war.
Er berichtet von den Problemen, die beim Ubergang von der miindlichen Erzihlung zur
schriftlichen Aufzeichnung, selbst innerhalb der Fidschi-Sprache, zu bewiltigen sind und von
den Schwierigkeiten, moderne und komplexe Sachverhalte in ihr auszudriicken.

Im Gesprich tiber dieses Thema, das Sammeln von meke in ihrer urspriinglichen Umgebung,
wird mir bewuf3t, wie viel von den lebendigen Umstinden und Nebentonen in der Aufzeich-
nung, Ubersetzung und schriftlichen Fixierung verloren gehen muf: Gesichtsausdruck,
Handbewegung, Pausen beim Sprechen, das Suchen nach Woértern oder auch Nebengerdu-
sche aus der Umgebung, wie Kinderlachen und Hundegebell, die die Stimmung des Erzih-
lers und Vortragenden und seines Publikums beeinflussen kénnen. Und das gleiche gilt nun
auch fur unser Gesprach und die Lesung von Gedichten, die wir einmal zum Beispiel unter-
brechen miissen, weil die Vorboten des Hurrikans "Oskar" immer wieder plotzlich mit
Regenstiirzen aufs Dach prasseln, so dafs man sein eigenes Wort nicht verstehen kann.

Wie ist Pio Manoa mit diesen Problemen umgegangen? Er und seine Kollegen haben bei ihrer
Arbeit versucht, so weit das ging, eine urspriingliche, "normale" Erzdhlersituation im Dorf
herzustellen, im Kreis von Verwandten und Freunden, zu Zeiten und an Orten, die den drei
alteren Erzéhlern vertraut waren, was ihnen offenbar gelungen ist.

Die Forscher, Lehrer und Studenten, haben ihre Aufzeichnungen und Analysen spiter dann
mit den Erzdhlern und Zuhorern besprochen und so, im Wechselschritt von Aufzeichnung
und Gesprich, ihre Texte formuliert. In dieser iiber Jahre dauernden Arbeit vor Ort sind, so
will mir scheinen, einheimische gegentiber européischen Sammlern und Forschern deutlich
im Vorteil; und vor diesem Hintergrund war mir die auf dem Campus verbreitete Skepsis, ja
Ablehnung verstandlich, die einem franzosischen Projekt auf diesem Gebiet entgegen-
gebracht wurde, obwohl es auf ratu- und Regierungsebene Gonner gefunden hatte.

Fiir Pio Manoa geht es bei diesen Forschungen auch um die Revitalisierung der eigenen
Kultur, um lebendige Tradition und um neue Gestaltungsmoglichkeiten; er denkt an satiri-
sches Theater, das Zeitfragen vermitteln konnte - auch in den Dorfern, gewissermafsen Lehr-
stiicke, aber auch an eine Art sacred drama. Vilsoni Hereniko Tausie hat mit seinem Theater-
stiick "A Child for Iva" 1981 im Fiji Arts Club wahrend der Pacific Week, nach ersten Versu-
chen an einer Schule, einen Schritt in diese Richtung getan.

Die Lebens- und Arbeitsbedingungen Pio Manoas in jenen Jahren sind charakteristisch fiir
viele der Schriftsteller im Stidpazifik: der Rif8 zwischen traditioneller und moderner Welt geht
mitten durch ihren Alltag. Er ist als Lehrer an der Universitit angeschlossen an die Welt der
geistigen und politischen Auseinandersetzungen im Prozef3 der Entkolonialisierung und zu
Beginn der staatlichen Unabhéngigkeit Fidschis, aber auch ganz personlich verwickelt in die
Kulturkonflikte und sozialen Probleme, schon wenn er nach Hause kommt.

Sein bescheidenes Haus in der Nihe des Campus, in dem er mit Frau und vier Kindern lebt

und in das er seine verwitwete Mutter aufgenommen hat, ist immer auch Anlaufstelle fiir
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Verwandte aus dem Dorf, Notaufnahme, Ubergangswohnung; zur Zeit wohnt eine junge
Familie in seinem Arbeitszimmer zu Hause, so dafd er sich in diese Holzhiitte auf dem
Geldnde der Universitédt zurtickgezogen hat, um Ruhe fiir seine wissenschaftlichen Arbeiten
und seine eigene Dichtung zu finden. Als wir 1979 zum ersten Mal in sein Haus kamen,
begegneten wir dort einer Grofifamilie vom Lande, die auch fiir seine Kinder da ist, wahrend
seine Frau ihre Lehrerinnenausbildung fortsetzt.

Auch an der Universitit geht es um mehr als den Unterricht in englischer Sprache; die
meisten Studenten brauchen Rat und Hilfe in einer fiir sie fremden Welt. So ist die Uberla-
stung fiir einen Lehrer wie Pio Manoa, der seine Aufgabe ernst nimmt, sehr grofs, und es fehlt
ihm, obwohl er weif3, daf8 er schreiben kann, oft die Zeit dazu. Er bewundert im Gespréch
dartiber die "Disziplin von Albert Wendt", der nicht nur mit eigenen Werken aufierordentlich
produktiv ist, sondern auch noch Kraft findet, andere zu ermutigen.

Wir sprechen bei dieser Begegnung lange tiber ein Gedicht, das er vor kurzem geschrieben
(und Albert Wendt gewidmet) hat. Es heifit "Laucala Bay", und er widerspricht darin auch
einer Vorstellung, wie sie Albert Wendt in seinem Gedicht "Inside Us the Dead" ausgedriickt
hat, dafd ndmlich die Ahnen "in unseren Knochen" seien. Fiir Pio sind sie "um uns herum" bei
den Lebenden.

"Laucala Bay" (die grofse Bucht, die man vom Campus der USP aus liegen sehen kann) ist ein
unheimlicher Ort, selbst fiir Européer, wie er sagt; die Geister gehen dort um, und "kein Wind
hebt die Dunkelheit auf, die auf diesem Stiick braunen Wassers kauert." Er hort fremdartige
Stimmen in dieser Seelandschaft und beginnt eine Reise zurtick in die Geschichte; aber dieses
Interesse an Tradition ist etwas Lebendiges, nichts, was man nur auffiihrt! Es ist eine Wieder-
kehr, a second coming. Es hat zu tun mit der Wiederbelebung der Sprache in Fidschi, der
miindlichen Uberlieferung, einer Pacific theology - aber nicht in dem Sinn, da8 man das Rad
der Geschichte zurtickdrehen wolle.

Es ist der Versuch einer Synthese, aus dem Reichtum der Tradition zu schépfen und ihn in
die Komplexitdt des modernen Denkens, auch mit Hilfe der englischen Sprache, zu tiberset-
zen. Vielleicht ist dies nur in der Literatur, in einem so verdichteten Text wie "Laucala Bay"
zu erreichen?

In dieses lange Gedicht sind viele historische Ereignisse integriert, die pars pro toto die
heutige Identitét in der Gesellschaft Fidschis ausmachen, oder richtiger, den Kampf darum
bestimmen.

Vor dem Gebriill der amphibischen Kampfpanzer, der Maschinen des modernen Kriegs und
dem Klacken der Absitze der Pilotenstiefel, gibt es Kau, den starken Héuptling "mit phalli-
schem Ruhm". Die Missionare folgten, die Barbarei der Unterwerfung mit "der gekreuzten
Flagge und dem arroganten Kreuz, der rettenden Flagge und dem Erléserkreuz". Die
Stimmen der indischen Frauen und Méanner auf ihrem Schiff, die man fiir die Arbeit auf den

Plantagen geholt hatte, vermischen sich mit dem Wind, eine Mahnung,.
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In diesem Chor der Stimmen, die der Poet in der Brandung, am Riff, im Wiiten der Strémung
und Unterstromung vernimmt, erkennt er die Wiederkehr der Ahnengeister, "die wir beraubt
haben." Er sieht Rokola, den legendidren Bootsmann, mit seinem gewaltigen Ruder kommen,
seine S6hne zu kleiden. Morgen, wenn er wieder das Gebriill der Schlachtrufe im Stadium
horen wird, wird er seinen pazifischen Briidern davon berichten, von der bevorstehenden
Riickkehr der Ahnen.

There goes Rokola
with the huge oar
poling his canoe

to a friend to clothe his sons.

Tomorrow I shall hear

the stadium battles roar,

and tell my Pacific brothers
the spirits that we plundered

S .8
and their imminent second coming,.

Vanessa Griffen

Betrachten wir die Verdnderungen, die seit dem Ende der Kolonialzeit und dem Beginn der
Unabhingigkeit auf vielen Inseln stattgefunden haben, so fillt auf, daf8 es vor allem Frauen
sind, die versuchen, ihre Lage und ihr Los aktiv zu verbessern. Sie wehren sich gegen eine
traditionelle Frauenrolle, die ihnen - wie tiberall in der Welt - wenig Mitsprache einrdumt,
dafiir aber alle schweren Lasten aufbiirdet; sie tun etwas fiir ihre eigene Bildung und fiir die
ihrer Kinder, sie machen sich Gedanken in der Kirche und in der Politik, die bisher fast
ausschliefSlich Mannersache sind. Es ist sicher kein Zufall, daf8 gerade in der Friedens- und
Okologiebewegung der Region Frauen eine fithrende Rolle spielen und sich besonders auf
solchen Veranstaltungen zu Wort melden, bei denen es um einen freien und nuklearfreien
Pazifik geht.

Mit den Atomversuchen muf$ man beginnen, wenn von Umwelt im Pazifik die Rede ist. Kein
anderes Problem hat seit Hiroshima und Bikini und seit den Nukleartests der Franzosen in
Mururoa auf diesen im Verhiltnis zur Grofle des Ozeans winzigen Inseln fiir so viel Aufruhr
und Angste gesorgt.

Vanessa Griffen (Jahrgang 1950) wurde bereits wahrend ihrer Schulzeit in Fidschi und spéter

an der Universitdt mit dieser Herausforderung konfrontiert. Die Griindung der regionalen

8 Pio Manoa. Aus einem Gesprach vom 23.2.1983 in Suva, USP, aufgezeichnet mit dem

vorgetragenen Gedicht auf Kassette - Gedicht "Laucala Bay" als Manuskript vom
Autor erhalten.
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Universitdt des Suidpazifik im Zusammenhang mit der Unabhangigkeit Fidschis 1970 brachte
Studenten von vielen Inseln - zum Beispiel aus West-Samoa, Tonga, von den Salomonen und
Neuen Hebriden (inzwischen als Vanuatu unabhéngig) - in ihre Heimatstadt Suva. In der
Aufbruchstimmung jener Jahre entstand eine neue Literatur und Kunst, die sich mit dem
Erbe der Tradition und den Folgen des Kolonialismus auseinandersetzte.

Vanessa beginnt zu schreiben, in der Schule und als Studentin; ihre Texte und Gedichte - zum
Beispiel tiber "die Bombe" - erscheinen in der Studentenzeitschrift UNISPAC oder in Schriften
der YWCA, spiter in der 1976 gegriindeten Literaturzeitschrift "Mana". Ihre Kurzgeschichten
finden Anklang.

Jahre bevor ich Vanessa Griffen persénlich kennenlernte, schon bei meinem ersten Besuch in
Fidschi 1977, machten mich Schriftstellerkollegen auf sie aufmerksam. Sie sei eine der begab-
testen jungen Erzihlerinnen der gerade entstehenden modernen Literatur des Stidpazifik.
Und ich las einige ihrer Geschichten mit grofler Faszination, gerade weil sie von ganz alltagli-
chen Erfahrungen ganz gewohnlicher Leute handelten, von denen auch die Ethnologen oft so
wenig wissen. In diesen dicht erzdhlten Geschichten geht es zum Beispiel um eine alte Frau,
die mit verzweifelter Geduld in der Ndhe des Hafens einen Fisch zu fangen versucht und
abends erschopft mit leeren Handen heimkehrt; sie schickt ihren Enkel mit dem letzten
Kleingeld zum Kaufmann, um eine Dose Fisch zu kaufen, damit sie etwas zu essen haben.
Oder sie erzdhlen von einer Mddchenklasse auf dem Lande, die mit ihrer europédischen Lehre-
rin in der Stadt ein "richtiges" Konzert besuchen, auf das die Méddchen, wie von ihnen erwar-
tet, mit Andacht reagieren, verlegen und tiberfordert von so viel "Kultur". Als sie dann auf
der Heimfahrt aus ihrer Miidigkeit erwachen, beginnen sie zu singen. Wunderschone Lieder,
wie auch ihre Lehrerin findet; nur schade, dafi es Fidschi-Lieder sind.

Man spiirt, dal Vanessa mit allen Sehnsiichten, Wiinschen, Enttduschungen ihrer Alltagshel-
den vertraut ist; sie selber hat den Kulturschock erlitten, die subtile Diskriminierung, die
Angst und bringt sie fiir ihre Mitmenschen zum Ausdruck, sicherlich auch als ein Stiick
Selbstbefreiung.

Aber sie schreibt nicht nur Geschichten. Wihrend ihrer Studienzeit beginnt sie auch mit ihrer
Arbeit fiir die erste Frauenkonferenz im Stidpazifik, die im "Jahr der Frau" 1975 in Suva,
Fidschi, stattfindet. Die Idee fiir diese Konferenz war ein Jahr zuvor in Papua-Neuguinea auf
einem Treffen des Komitees fiir Offentliche Angelegenheiten der YWCA aufgekommen und
wurde vor allem von Studentinnen der Universitit unterstiitzt und in Zusammenarbeit mit
Frauengruppen auf den verschiedenen Inseln der Region geplant. Die Frauen wurden dabei
ermutigt, selbst zu bestimmen, welche Themen und Probleme sie zur Sprache bringen woll-
ten. Vanessa Griffen ist verantwortlich fiir die Herausgabe des Berichts "Women speak out!".

In diesem inzwischen historischen Dokument finden wir eine Bestandsaufnahme all der

Vanessa Griffen (comp. and ed.): A Report of the Pacific Women's Conference,
October 27 - November 2. Suva, Fidschi. 1976.
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Probleme, die die Frauen im Pazifik damals bewegten, und die bis heute nicht aus der Welt
geschafft sind; immerhin haben sie nun im 6ffentlichen Bewufitsein einen Stellenwert, den
kaum ein Politiker mehr tibersehen kann. Und auch in den Kirchen sind die Stimmen der
Frauen uniiberhérbar geworden.

Nach dem Studium unterrichtet Vanessa Griffen an der stidpazifischen Universitat in Fidschi
Sozialwissenschaften und ist Mitarbeiterin an Entwicklungsprojekten fiir Frauen. 1982
erscheint das von ihr recherchierte und zusammengestellte Handbuch "Caring For Oursel-
ves", das Frauen im Pazifik fiir Fragen der Gesundheit - im groferen Zusammenhang des
Lebens in Gesellschaft und Umwelt - als Anleitung dienen soll; darin werden auch so sensible
und oft unterdriickte Themen wie die Aufkldrung tiber Sexualitdt und die Geburtenkontrolle
behutsam und ohne Dogma zur Sprache gebracht, ja selbst traditionelle Heilerinnen und
Geburtshelferinnen erhalten eine Stimme darin; ihr Wissen, das durch christliche Mission
und moderne Medizin verteufelt und abgewertet worden war, wird heute aufs neue entdeckt
und als Alternative gepriift.

Vanessa's Beziehungen zur Literatur reiffen auch in dieser Phase ihrer Arbeit als Wissen-
schaftlerin nie ganz ab. 1981 ediert sie in der Zeitschrift "Mana" Erzdhlungen und Gedichte
ihrer Schriftstellerkollegen; sie erhilt ein Stipendium fiir eigene literarische Arbeiten in
Papua-Neuguinea. Nach ihrer Riickkehr von der Universitit in Port Moresby plddiert sie fiir
dhnliche Forderprogramme fiir Kiinstler und Schriftsteller in der Region. Sie ist davon tiber-
zeugt, daf3 es ein groBles Potential an kreativen Talenten im Pazifik gibt, da3 es jedoch an
Ermutigung fehlt. Sie mochte ihre eigenen Erfahrungen weitergeben, anderen Mut machen.
Oft geht das auf Kosten des eigenen Schreibens, Zeit und Energie reichen einfach nicht fiir
alle ihre Aktivitdten als Erzahlerin, als Lehrerin, Sozialwissenschaftlerin, Organisatorin und

Herausgeberin von Arbeiten anderer.

Aus dem Tagebuch:

Im Februar 1983, endlich, kommt es zu einer Verabredung. Ich hatte so viel von
Vanessa Griffen gehort und gelesen, daf8 ich sie nun auch personlich kennen-
lernen wollte, erreiche sie kurz vor ihrer Abreise nach Australien. Sie ist schon
beim Kofferpacken, aber sie nimmt sich Zeit. Wir treffen uns im Haus der
YWCA, der christlichen jungen Frauen in Suva, mitten in der Stadt. Es ist, bei
offenem Fenster, feuchtheifs und laut in der Cafeteria. Sie kommt mit zwei
Glédsern kiihlen Orangensafts durch die Tiir, eine schone junge Frau mit tief-
braunen Augen und einem freien Licheln; ich mag sie sofort. Sie wirkt nicht
nur sehr kompetent auf mich, sondern auch offen und zugewandt. Sie ist jetzt
32 Jahre, geschieden, arbeitet viel mit ihrer Schwester Arlene zusammen, freut

sich nun auf die Reise.

136



Wir fliichten vor dem Léarm der Strafle in einen kleinen Archivraum im dritten
Stock. Ich erzéhle ihr, warum ich gekommen bin, daf8 eine ihrer Geschichten
inzwischen in einer deutschen Literaturzeitschrift, "L'80", erschienen ist: "Ein
Nachmittag in der Stadt". Sie ist von dem Gedanken sehr angetan, dafs sie jetzt
auch - im Kontext meiner Einfiihrung in die zeitgendssische Stidseeliteratur - in
Deutschland Leser findet."

Leider bliebe ihr heute viel zu wenig Zeit zum eigenen Schreiben; sie hofft, dafs
sie in Australien wieder dazu kommt. Sie wird dort mit einem Stipendium als
"Embassador of Fiji" ihre Studien in politischen Wissenschaften vertiefen, aber
nicht so eingespannt sein in andere Aktivititen. Sie braucht Zeit zum Nach-
denken, zur Besinnung,.

Wir sprechen lange dartiber, wie sie zum Schreiben kam und was sie dabei
bewegt. Schon in ihren Schulaufsidtzen habe sie immer wieder versucht, ihrer
Phantasie freien Lauf zu lassen, erzihlt sie. Sie schreibt gern, findet ihre Ideen
gewissermafien auf der StrafSe, iiberall, auch in der Kindheit. Sie wurde frith
zum Schreiben ermutigt, erfuhr kritischen Zuspruch und ist dankbar dafiir.
Wortiber schreibt sie? Vanessa wird oft gefragt, ob es in ihren Geschichten um
die Beziehungen zwischen den Rassen, um ethnische Konflikte zwischen den
Ureinwohnern Fidschis und den Nachfahren der Inder gehe, die in ihr Land
geholt wurden, um auf den Zuckerrohrplantagen der weifsen Kolonialherren
zu arbeiten.

Nein, das sei nicht ihr Thema, wehrt sie ab, nicht bewufst jedenfalls.

"Ich schreibe tiber konkrete Menschen, iiber ihr Leben, so wie ich es kenne, und
dazu gehort, daf es solche Probleme gibt; sie spielen hinein, auch in meine
Erzahlungen.

Ich selbst habe Schwierigkeiten, mich einer dieser Gruppen zuzurechnen. Ich
erlebe diese Zugehorigkeit nicht. Meine Eltern leben in der Stadt, sprechen zu
Hause Englisch; es ist nicht ihre Muttersprache. Meine Grofsmutter kommt aus
Samoa, mein Familienhintergrund ist gemischt ..."

Européer und Ureinwohner gehéren dazu. Vielleicht ist es dieser unbefangene
Umgang mit der eigenen Identitét, der es ihr moglich macht, ethnische Beson-
derheiten und Diskriminierungen aufzuspiiren und in ihren Erzdhlungen zu
beschreiben. Aber Themen wie Unterdriickung und Ungerechtigkeit, Kolonia-
lismus und Ménnergesellschaft, neue Eliten oder Atomversuche werden darin

nicht illustriert, obwohl auch sie anwesend sind. Thre Anteilnahme, ihr Enga-

0 Gizycki: Abschied vom Papalagi?. In: L'80, 1983.
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gement fiir ihre Mitmenschen kommt - und das ist fiir Vanessa charakteristisch
- direkt in Projekten zum Ausdruck, wie der Arbeit fiir die Frauenkonferenz

1975.

Vanessa's Kurzgeschichten werden inzwischen in den Schulen gelesen und tragen so dazu
bei, Probleme der Menschen auf diesen Inseln bewufst zu machen. Auch Umweltprobleme. In
der Geschichte "Der neue Weg" geht es zundchst um die Heimkehr des verlorenen Sohnes in
sein Herkunftsdorf in einem entlegenen Tal der Fidschi-Inseln; sie ldfst den Leser Freude,
Enttduschung, Geborgenheit und Langeweile, alle Konflikte eines jungen Menschen miterle-
ben, der noch immer im Banne der Tradition steht und sie doch nicht linger ertrdgt. Zum
Schluf3 kehrt er aus der "Wildnis" in die "Zivilisation" zurtick. Der neue Weg, an dem er als
Strafienarbeiter mitgebaut hat, und den er verlassen hatte, um sein Heimatdorf wiederzuse-
hen, hat ihn eingeholt, hat sein Dorf fast erreicht, ein Symbol der Krifte, die auf junge Leute
heute stdrker wirken als die Geborgenheit der alten Kultur.

Wihrend seines Aufenthalts im Dorf erzihlt der Held der Geschichte seinen staunenden
Zuhorern, den jungen Mannern, von seinen Taten, am liebsten von der Arbeit im Forst-
betrieb.

Abends sitzen sie nach alter Sitte zusammen in der Hiitte, um die yaqona-Schale herum, trin-
ken und reden und Sairusi prahlt, er habe die Baume geféllt und sie zum Ségewerk gebracht,
Riesenbdume, hunderte von Tonnen. "Die Bdume fielen mit einem krachenden Gerdusch",
dann sei er auf seinen Traktor gesprungen und habe sie den Hiigel hinan durch die gerodeten
Schneisen gezogen. Auf vielen Wegen sei er mit den grofien Radern der Maschine tief in den
Wald eingedrungen, um die Baume zu kriegen. Ein alter Mann, der unbeachtet im Dunkel
der Hiitte in einer Ecke gesessen hatte, beldchelt die Begeisterung der jungen Méanner um ihn
herum: "Sie fillen so viele Baume", sagte er, "daB8 wir bald keine Schweine mehr jagen
miissen. Die Schweine werden direkt zu uns in den Topf laufen."

Was mich an Vanessa Griffen beeindruckt, ist ihr Verstindnis von Selbstverwirklichung: Sie,
die begabte Erzihlerin, hat {iber Jahre ihre eigene Schreiblust zuriickgestellt, hat andere
Frauen durch ihre Arbeit als Herausgeberin, Organisatorin oder wissenschaftliche Forscherin
zu Wort kommen lassen.

In ihrem Bericht iiber die erste Pazifische Frauenkonferenz kommen beispielhaft Stimmen zu
Wort, die in ungewohnter Offenheit Probleme benennen, die auf den eher konservativ und
kirchlich gepragten Inseln sonst ein Tabu sind. Der Themenkatalog reicht von Familienfragen
iiber Religion und Erziehung bis zur Medienpolitik und zur Rolle der Politiker und Priester
im Umgang mit "der Bombe". Die Diskussionen konzentrierten sich immer wieder auf "die
Frage nach der Zukunft unserer Kinder".

Salvadora Katosang aus Mikronesien sprach, so heifsit es in diesem Bericht, fiir viele:
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"Wir sind hier auf dieser Konferenz und vertreten viele Inseln und Vélker, die niemals aufge-
hort haben, fiir ihr Uberleben zu kampfen, deren Land stindig von Fremden besetzt ist, und
die von ihren eigenen Fiihrern betrogen worden sind ...

Aber weil diese Fiithrer ganz am Anfang keine richtige Unterstiitzung von uns erhielten, fallt
die Verantwortung fiir das, was dann geschehen ist, auch auf uns zuriick, denn wenn wir
Selbstbestimmung anstreben, dann miissen wir auch bereit sein, die entsprechenden Verant-
wortlichkeiten zu tibernehmen.

Wir haben uns hier auch versammelt, weil wir tiberzeugt sind, dafs niemand fiir uns handeln

wird, wenn wir als Frauen nicht fiir uns selber sprechen und handeln."
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Epeli Hau'ofa, Futa Helu und Konai Helu Thaman, Tonga

Mamaeaepoto und Falepapalangi, die zu Beginn des 19. Jahrhunderts ihre poetischen Wett-
kdampfe am Hofe des Tui Tonga austrugen, begegneten mir wahrend meines Studiums der
polynesischen Kulturen in einer Sammlung von Geschichten und Gedichten, die von Missio-
naren aufgezeichnet und zweisprachig herausgebracht worden waren. Die Lektiire von "Tales
and Poems of Tonga" von Collocott (1928) bedeutete fiir mich eine im Grunde schon erahnte
Infragestellung géngiger ethnologischer Vorstellungen iiber die Bedeutung des schopferi-
schen Einzelnen in der Gesellschaft der "Naturvolker". Dichter, noch dazu namentlich
bekannte, konnte es die in schriftlosen Kulturen tiberhaupt geben? Hier, so meinte ich damals
angesichts der zahllosen Beispiele, die sich bei niherer Betrachtung einer Reihe von Uberlie-
ferungen fanden, miisse man wohl vollig neu mit Fragen ansetzen: Welche Rolle spielt das
kreative Individuum, der Dichter, der Kiinstler in der traditionellen Gesellschaft, die zumeist
Gegenstand der Ethnologie ist?

Die Untersuchung dieser Frage (in meiner Dissertation "Haku Mele - Der Poet in Polynesien.
Ein sozialanthropologischer Beitrag zur Rolle des Kl’instlers“)1 eroffnete einen weiten Hori-
zont von Forschungsansitzen, die fiir mich schlieflich zur Begegnung mit den zeitgendssi-
schen Poeten Tongas fiihrte.

Diese Begegnungen fielen in eine Zeit dramatischer sozialer und kultureller Verinderungen
kurz nach der politischen Unabhingigkeit Tongas 1970, die den Hintergrund fiir unsere
Gespriche abgeben.

In dieser einmaligen historischen Situation schien es mir weniger denn je angebracht, den
"Gegenstand" meiner Forschung mit einem Fragenkatalog (der Rollentheorie u.a.) zu
erschlieffen, vielmehr kam es mir darauf an, in moglichst offenen Gespréchen etwas von der
Weltsicht und von dem Selbstverstindnis dieser Tonganer zu erfahren.

Ich betrachte es als einen Gliicksfall, daf$ es mir in einer Reihe von Gesprédchen mit Epeli
Hau'ofa, Futa Helu und Konai Helu Thaman méglich war, Einblick zu nehmen in Fragen und
Probleme, die sie als Autoren und als Zeitgenossen in diesen Jahren des Umbruchs bewegten,
ihre Vorstellungen und Ansichten tiber Tonga und die Welt kennenzulernen. Ich betrachte es
auch als eine mir daraus erwachsene Verpflichtung, wo immer dies moglich ist, sie mit ihrer
eigenen Stimme zu Gehor zu bringen, zum Beispiel durch die Ubersetzung und Herausgabe
ihrer Texte und Gedichte.”

Gizycki 1971.

Z. B. Konai Helu Thaman: Inselfeuer - Gedichte aus Tonga. Niirnberg: Tolling. 1986;
und Epeli Hau'ofa: Riickkehr durch die Hintertiir. Niirnberg: Tolling. 1988.

2
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Die Gespréche, die ich wahrend meiner Aufenthalte in Tonga, in Fidschi, tiberhaupt auf den
pazifischen Inseln gefiihrt habe, wurden in der Regel im nachhinein nach Notizen im Tage-
buch, teilweise nach ersten personlichen Kontakten mit einem Kassettenrecorder aufgezeich-
net, der - mit Zustimmung der Autoren - sozusagen nebenbei mitlief; sie fanden zumeist im
privaten Kreis in luftigen Holzhédusern statt, also mit Aufiengerduschen wie Kinderstimmen,
Vogelzwitschern, Fahrradklingeln, Hihneschreien und haben daher keine Studioqualitt.
Umschrift und Ubersetzung aus dem Englischen unterlagen von daher gewissen Schwierig-
keiten, ich meine aber, daf8 ich nach vielen Gesprachen und der Lektiire ihrer Texte mit den

Poeten so vertraut bin, daff die Wiedergabe ihrer Stimme in dieser Form zu verantworten ist.

Gespriche mit Epeli Hau'ofa in Tonga und Fidschi

Epeli Hau'ofa ist in Tonga zu Hause, aber viel in der Welt herumgekommen, vor allem im
Pazifik; er hat in Kanada und Australien Geschichte und Anthropologie studiert und seine
Ausbildung mit dem Doktorgrad abgeschlossen. In Papua-Neuguinea und Tonga hat er als
Sozialwissenschaftler gearbeitet und ist jetzt Professor in Fidschi.

Epeli Hau'ofa hat sich nicht nur als Autor sozialwissenschaftlicher Untersuchungen wie
"Corned Beef and tapioca: a Report on the Food Distribution System in Tonga" (1979) oder
"Our Crowded Islands" (1977) einen Namen gemacht, er hat sich auch als Satiriker einen Ruf
erworben, der zwischen bewundernder Zustimmung und erschrockener Ablehnung oszil-
liert: "Tales of the Tikongs" (1983) und "Kisses in the Nederends" (1987) sind heute, aus
meiner Sicht, unentbehrliche Lektiire fiir jeden, der sich ein Bild von der Gegenwart auf den
pazifischen Inseln machen will.

Die Geschichten aus dem imaginédren und doch so konkreten Tiko konfrontieren uns - aus der
Sicht eines tonganischen Poeten und pazifischen Intellektuellen - mit keineswegs unvertrau-
ten eigenen Erfahrungen: es geht darin um Autorititsgldubigkeit, Heuchelei, Gaunertum,
Ruhmsucht, Selbstgefalligkeit und Mannerphantasien. Mit Anteilnahme und Witz beobachtet
der Autor die tragikomischen Seiten einer riicksichtslos betriebenen 6konomischen Entwick-
lung auf seinen mit hunderttausend Menschen inzwischen bedrohlich tibervolkerten

Heimatinseln.

Riickblick auf die erste Begegnung

Schon wihrend der ersten Tage meines Aufenthaltes in Fidschi, im Dezember 1977, horte ich
von Kollegen an der Universitidt und von den Herausgebern der Zeitschrift "Mana", daf3 Epeli
Hau'ofa gerade nach Tonga zurtickgekehrt sei, und dafd ich unbedingt versuchen solle, ihn zu
treffen. Aber obwohl er auch in Tonga bekannt war, wufite zunidchst niemand, wo ich ihn
finden wiirde. So war es wieder einmal der gliickliche Zufall, der mir weiter half. Als ich auf

dem winzigen Airport der Insel Ha'apai, in Lifuka, beim Warten mit einer jungen Tonganerin
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tiber meine Interessen an der Kunst und Literatur Tongas ins Gesprédch kam, wufite sie Rat.
Meleana Puloka, die in Fidschi als Lehrerin ausgebildet worden war und am Queen Salote
College unterrichtet, kannte sich nicht nur aus in der traditionellen Poesie Tongas (wie sie
zum Beispiel von Collocott gesammelt worden war), sie kannte auch das Gedicht von Epeli
Hau'ofa "Blood in the Kava Bowl", das gerade ein Jahr zuvor in "Mana-Review" erschienen
war und sie sehr beschiftigt hatte.

Sie versprach mir, nach ihrer Riickkehr nach Nuku'alofa, einen Gesprachstermin mit dem

Autor auszumachen.

Es gelingt. Am 17. Januar 1978 treffen wir uns endlich in seinem neuen
Zuhause, einer Art Gartenhaus (und eine nur schwer ausfindig zu machende
Adresse mitten in der Stadt). Der bértige Poet und Anthropologe begriifit mich
mit grofler Herzlichkeit als Kollegin, und wir kommen schon bald lebhaft ins
Gesprich tiber seine Gedichte, seine satirischen Geschichten und die neue Zeit-

schrift, die er plant.

In seinen Kurzgeschichten karikiert Epeli Hau'ofa die penetrant wiederkehrenden Palangis,
weifle Wohltiter, Missionare, Beamte, Entwicklungshelfer oder Berater, die man am Tor der
Unabhéngigkeit vorne verabschiedet hatte, um sie nach einer kurzen Pause durch die
Hintertiir zurtickkehren und wieder an den gleichen Schreibtischen sitzen zu sehen.

Er beschreibt in phantastischen, haarstraubenden Geschichten, wie seine Landsleute in Tiko,
in Tonga und iiberall im Siidpazifik ums Uberleben bangen, wie sie nach iiber hundert Jahren
Kolonialismus und christlicher Mission den eigenen Weg nicht mehr klar erkennen, im
sozialen und emotionalen Strudel der Modernisierung ihre Tradition verlieren, und er
beklagt die Abhéngigkeit, die an ihre Stelle getreten ist.

Muf man ihn da noch fragen, warum er Satiren schreibt? Epeli Hau'ofa fiihlt sich als Kritiker
und als Literat von dieser Art von Gesellschaft herausgefordert, bekennt er in unserem

Gesprich in seinem Haus in Nuku'alofa.

Ausziige aus dem ersten Gesprich

"Wir haben unseren Teil, und mehr als das, an den menschlichen Verriicktheiten. Das ist
jedenfalls gutes Material fiir das Schreiben von Satiren.

Eine andere Sache, die nie in wissenschaftlichen Arbeiten von Gelehrten iiber den Pazifik
beachtet worden ist, ist unser sense of humour, unser Humor. Wenn Sie alle die Biicher lesen,
die tiber uns geschrieben worden sind, kdmen Sie nie auf die Idee, da8 die Leute hier jemals
lachen. Dabei ist viel Kritik, ja die meiste Kritik hier in Tonga - weil unsere Gesellschaft so

strukturiert ist als eine Hauptlingsgesellschaft - nur durch Humor méglich."
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Wir sprechen zunichst iiber das Schreiben: welche Bedingungen, welche Stimmungen
braucht man daftir? Welche Themen interessieren ihn zur Zeit?

"Alles, was mit Tonga zu tun hat, alles und jedes, denn das ist eine so verriickte Gesellschaft
." erwidert Epeli Hau'ofa; er habe gerade in "Mana" eine Satire dazu verdffentlicht, "The
Winding Road to Heaven", eine Geschichte tiber Halb- und Viertelwahrheiten und die alltag-

lichen Versuchungen im Leben eines Tonganers.

Ich bekenne, wie verwirrend es fiir mich in diesen ersten Wochen meines Aufenthalts in
Tonga sei, so viele verschiedene Ansichten, Ideen und Meinungen zu horen und frage, wie
ich mir dieses Puzzle zurechtlegen konne. Gibt es eigentlich hierzulande ein offenes intellek-
tuelles Klima fiir den Gedankenaustausch? Oder tiberhaupt Interesse an Diskussionen? Gibt
es Gespréchskreise, Gruppen?

"Nein, leider nicht", antwortet er.

"Ich habe versucht, mit einigen von diesen Leuten zu sprechen. Sie wollen schon, aber sie
sehen keinen Weg. Es gibt keinen focal point, das ist etwas, was ich sehr gern einrichten
wiirde, so etwas wie ein art centre, ein Kunstzentrum; denn ich glaube, dieses Land ist mehr
als irgendeines sonst im Pazifik reif fiir eine Bliite der Kiinste.

Es gibt so viel Wut, so viel unterdriickte Gefiihle in diesem Land, so wie unsere Gesellschaft
beschaffen ist. Gleichzeitig sind so viele ohne Beruf und Job oder haben ihn verloren."

- Und fordert eine repressive Gesellschaft das Aufbliithen der Kiinste?

"Ich glaube schon, und ich hoffe, dal wir einen Katalysator finden dafiir; nicht nur fiir die
Poesie, sondern auch fiir andere kiinstlerische Ausdrucksformen."

- In einem solchen Stadium sei eine Zeitschrift, ein Zentrum fiir den Austausch von Ideen
und fiir gegenseitige Unterstiitzung und Hilfe wichtig, finde ich.

"Ja, in gewisser Weise geht es uns wie im Ruflland des vorigen Jahrhunderts ... Zwei
Maori-Kiinstler kamen 1976, Maler; sie veranstalteten zwei Wochen lang einen Workshop.
Wenn Sie tonganische Zeichnungen und Bilder sehen, die sind ziemlich schlecht. Strandbilder
usw. Aber: Sie waren hier nur zwei Wochen, und die Wirkung dieser zwei Wochen war

phantastisch. Es ist ein Jammer, dal dann weiter nichts geschehen ist."

Auf meine Frage, ob nicht jemand wie er so etwas ermutigen konne, erzihlt er mir, daf er
jetzt nach seiner Riickkehr von der USP in Fidschi vorhat, erst einmal hier zu bleiben und
gemeinsam mit Futa Helu eine Zeitschrift zu machen. Sie soll in tonganischer und englischer
Sprache erscheinen, damit diejenigen, die lieber englisch schreiben wollen, das genau so tun
konnen, wie die, die tonganisch schreiben.

Da "Mana" nur zweimal im Jahr erscheine, fiir den ganzen Pazifik zustiandig sei und aufser-

dem zu wenig Geld habe, kénnten sich dann beide Zeitschriften gut ergénzen. Jedenfalls sieht

144



er keine Konkurrenz zwischen einer tonganischen Zeitschrift und der tiberregional orientier-
ten Zeitschrift "Mana". Auch in Samoa plane Albert Wendt eine dhnliche Sache. Es konne fiir
viele Leute eine Ermutigung sein.®

Zum ersten Mal hore ich in diesem Gesprach den Namen der neuen Zeitschrift:

"In diesem Sinne verstehe ich auch unser Magazin “Faikava', die Kawa-Runde, - das ist der
Ort, wo alle moglichen Dinge geschehen, wo alle méglichen Ideen ausgetauscht werden, in
der Kawa-Runde, in der Kawa-Gesellschaft ...*

(Kinderstimmen, Fahrradgeklingel, Gitarreiiben draufSen.)

Wenn wir erstmal damit angefangen haben, mit Unterstiitzung von den Leuten hier, dann
werden wir auch Geldmittel aus Tonga selbst bekommen. Und dann l4uft die Sache. Futa ist

dafiir ein guter Mann, denn er hat in Tonga eine grofse Anhéngerschaft."

Vor ein paar Tagen sprach ich mit Meleana Puloka tiber "Mana" und die Gedichte darin, tiber
die Unterschiede zwischen Tonga und den anderen Regionen des Siidpazifik. Welche Erfah-
rungen hat Epeli Hau'ofa als Tonganer im Verhiltnis zu den Bewohnern anderer Inseln,
beispielsweise wihrend seines Studiums gemacht? Tonga habe doch nicht in gleicher Weise
Kolonialismus und fremde Unterdriickung erlebt? Wie sieht er diese Situation? Er antwortet
mit einem Stofiseufzer, macht eine Pause, ist nicht ganz einverstanden mit meiner Frage (im

Hintergrund nun Guitarrenmusik):

"Jaaa, das ist richtig, aber Unterdriickung? Wir sind doch hier genauso unterdriickt, daran
besteht kein Zweifel.

Wissen Sie, was mich seit einiger Zeit sehr beschiftigt: die Zeit kurz vor dem Ende des Kolo-
nialismus in Neuguinea, Ende der sechziger Jahre; in der gab es eine ungeheure Bliite der
Poesie, eine grofie kiinstlerische Schopferkraft. Und sie hatte es immer und tiberall mit dem
Kolonialismus zu tun, mit dem Kampf um Unabhéngigkeit. Nach der Unabhingigkeit ist das
einfach wie ausgestorben ... Parteien usw., das waren keine Themen ...

Ich glaube, sie sind jetzt dabei, etwas Neues zu entwickeln, aber nicht mehr mit der gleichen
Leidenschaft ...

Poesie hat mit dem tdglichen Leben zu tun, mit dem, was allen Menschen gemeinsam ist, mit
dem Menschsein tiberhaupt. Aber was sagt das schon. Es bertihrt zum Beispiel nicht das

Problem der Beziehungen zwischen den Rassen in Fidschi ...

Joseph Veramo scheint in Fidschi ebenfalls etwas derartiges vorzuhaben; es scheint
also tiberall solche Uberlegungen zu geben. Vgl. Gizycki 1980.

Siehe dazu z. B. Ferdon 1987: 51 f.
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Die Sachen von Konai (Helu) - und ich habe viel mit Konai dartiber gesprochen, und es
kommt auch in ihren Gedichten zum Ausdruck - die sagen, dafi in Wirklichkeit der Feind
nicht auflerhalb von uns ist ...

Ja, es gibt ein Gedicht von ihr, das heifit “Elite'. Und Konais Absicht, ihre selbstgewéhlte
gesellschaftliche Aufgabe ist es, daff wir wirklich uns selber betrachten. Sie sagt, es ist hochste
Zeit, dafl wir das tun, und daf8 wir nicht andere verantwortlich machen fiir das, was vorgeht.
Denn es gab eine Zeit in Fidschi, da gab es eine ausgepragte Fremdenfeindlichkeit, auf viele
Arten, besonders an der Universitit."

- Und die Fremden waren hauptséchlich Palangis, Weifse, frage ich.

"Oh ja. Aber wissen Sie, man kann das so nicht weitermachen, immer wieder ... Albert Wendt
hat sich in seinen Biichern viel mit diesem Problem beschiftigt ..."

- Meine Frage nach den Palangis beriihrt mich als ethnozentrisch.

"Jaaa, schon. Ich glaube schon, dafi die Gefiihle aufrichtig sind; die Leute hier im Pazifik
haben schon das Gefiihl, daff sie ausgequetscht werden von Fremden usw., Multis und
ausbeuterischen Firmen, wissen Sie ...

Ich glaube, ein grofler Teil davon ist nicht das wirkliche Problem. Das Problem ist der Rest,
viele gebildete Leute im Pazifik, die sagen, wir versuchen zu vermeiden, unser eigenes
System zu betrachten. Das beginnt jetzt auch in Tonga, dafs man Palangis fiir vieles verant-
wortlich macht, was hier passiert. (Auch Albert Wendt schreibt dariiber.) Vieles von dem,

was in unserem Lande falsch ist, das haben wir selbst gemacht. Und ..."

Epeli Hau'ofa verstummt, und ich erzidhle ihm von einigen Erfahrungen, die mich erschreckt
und verwirrt haben.

Zum Beispiel erwdhnte ich in einem Gesprach mit einem Angehorigen aus dem Establish-
ment das gerade erschienene Buch von Penisimani Tupouniua "A Polynesian Village”s, um
meine kritischen Fragen nicht nur als Palangi von auflen zu stellen.

In dieser sozialwissenschaftlichen Dorf-Untersuchung ging es glaubwiirdig und konkret um
Probleme des Wandels. Mein Gesprachspartner, der gute Beziehungen zum Hof unterhilt,
gab mir aber mit Nachdruck zu verstehen, daf8 solche Fragen, solche Dinge nicht von ernst-
haften Leuten gedufiert wiirden. Es handele sich dabei um Leute, die sich "verirrt" hitten,
denen es an Einblick fehle, an Reife ...

Meine Fragen zum Problem der Landverteilung, der Besitzrechte des Adels usw. waren ihm
sptirbar unangenehm, ebenso die Frage nach der Zukunft der jungen Leute, die kein Land
bekommen koénnten, keine Berufsausbildung hétten, keine Arbeit, und die nach der Schule

gern etwas werden mochten.

Publiziert von der South Pacific Social Science Association, Suva, Fidschi. 1977.
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Und er antwortete mir in aller Offenheit, mit einer Naivitdt, die mich doch tiberrascht hat,
"wissen Sie, etablierte Leute in Tonga sehen da keine Probleme."

Und ich frage Epeli Hau'ofa, ob dies eine typische Art und Weise sei, auf Kritiker zu reagie-
ren, zum Beispiel ihnen nachzusagen, sie seien keine ernstzunehmenden Forscher, sie
verstiinden nichts von der Sache, es fehle ihnen an Einblick?

"Oh ja, oh ja ... Ich meine, es gibt eine dicke Mauer. Ich habe hier an einem Radio-Programm
mitgewirkt, zwei Monate lang, im vergangenen Jahr. Und ich habe versucht, manches kritisch
zu sehen, wissen Sie, ich war kritisch gegentiber der Regierung. Das hatte alle moglichen,
seltsamen Reaktionen zur Folge ... von seiten der etablierten Leute.

Einige sagten: Es wird langsam Zeit, daf8 tiber diese Dinge gesprochen wird.

Andere: Das ist gar nicht gut ... ziemlich schlecht. So ... istes ..."

- Gibt es also einen Wandel in der Einstellung? Ist es also nicht so, daf8 alle Leute meinen,
Kritik kdme nur von "verirrten" Leuten, von overseas-Tonganern, die nichts von den Proble-
men verstiinden?

"Ta, viel Kritik kommt heute auch von den etablierten Leuten, vom Establishment selbst, aber
sie wird vorgebracht in the Tongan way, auf tonganische Art."

- Und was ist die tonganische Art, will ich von ihm wissen.

Lachend antwortet er: "Tu es nicht 6ffentlich! Sprich dariiber nur privat. Und jedermann tut
das auch."

- Und was sind die Hauptpunkte der Kritik? Was sollte sich d@ndern, Ihrer Meinung nach?
(Ein grofser Seufzer, eine lange Pause gehen Epeli Hau'ofas Antwort voraus.)

"Ich glaube, man muf die gesamte Struktur der Gesellschaft neu durchdenken.

Aber ehe wir dahin kommen - sehen Sie, daf ist der Grund, warum ich mich mit Sachen wie
“Faikava' so sehr beschiftige, dem Magazin und der Zeitung, - miissen wir unsere Leute
dahin bringen, daf$ sie anfangen zu denken. Und das ist eine Art Erziehung von und fiir uns
selbst. Und wenn das geht, wenn das in Gang kommt, dann werden sich, glaube ich, die
Dinge dandern.

Wir miissen uns hier in Tonga dndern, aber zuallererst miissen wir hier eine Art Klima dafiir
schaffen, ein geistiges Klima fiir diese Verdnderungen (diesen Wandel).

Wissen Sie, die Leute sagen heutzutage, wir sollten mehr Demokratie haben, eine parlamen-
tarische Art der Demokratie in Tonga. Ich sage: O. k., das geht in Ordnung (is alright), aber
soweit ich das sehen kann, ist das Klima dafiir noch nicht da, denn wir sind in unserer geisti-

gen Haltung nicht-demokratisch (non-democratic)."

Ich fithle mich an die Probleme erinnert, die wir in unserem Land mit der autoritiren Person-
lichkeit haben.
"Ta, erstmal miissen wir diese Personlichkeit dndern, sonst tauschen wir nur einen Haufen

von autoritiren Leuten gegen einen anderen Haufen von autoritiren Leuten aus ...
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Das bringt uns nicht weiter ...

Und sie (die Personlichkeit) ist sehr schwer zu dndern.

Aber soweit ich sehe, ist die Verdnderung dieser autoritiren Personlichkeit in uns selbst
(unter uns) der wichtigste Ansatz, ehe wir eine wirkliche Demokratie haben werden ...
obgleich ... im Pazifik sagen viele, Fidschi sei demokratischer als Tonga. Aber dann: Fidschi
wird schlieSlich immer noch von den ratu und den groflen Hauptlingen regiert. Und Samoa
ist angeblich auch demokratischer, und Sie wissen, die Grofien dort sind hohe Héauptlinge. Es
ist also immer noch eine traditionelle Gesellschaft.

Deshalb, sehen Sie, bin ich der Ansicht, daf sich das in Tonga zuerst verandern muf3."

- Das wird wohl noch eine Weile dauern, vermute ich. Das ist doch sicher ein langer Prozef3?
Geht durch die Generationen, wobei die Erziehung der Kinder nur die erste Phase ist?

"Ja, das ist so, durch Erziehung ... ein langwiahrender Prozefs.

Und ich glaube, man darf nicht ungeduldig sein, man sollte nicht erwarten, daf$ sich das in
den nichsten zwei Jahren dndert, wissen Sie.

Es ist ein langer Prozefs, und ich glaube, im Interesse des Landes muf3 das so sein.

Das klingt sehr konservativ, ist aber wohl realistisch. Betrachten Sie unser Gesellschafts-
system, den Adel zum Beispiel: es gibt nur 33 Adlige (nopeles) und davon sind sieben in der
Regierung 8

Epeli Hau'ofa beschreibt, wie er die Situation Tongas sieht und welche Entwicklungen er
befiirchtet oder erhofft:

"Sehen Sie, wir haben es hier, bei der Verdnderung unserer Gesellschaft mit zwei Problemen
zu tun: Da ist einmal das Problem, wie ich schon sagte, das mit der Struktur unserer Gesell-
schaft zusammenhéngt. Das andere hangt zusammen mit dem, was Sie vom Koénig erzahlt
haben’ und seinem Plan, Tonga zu industrialisieren und dem Versuch, mit hochster
Geschwindigkeit Anschluf8 zu finden an das internationale kapitalistische System des
Konsumierens ... ohne irgendeine Ressourcengrundlage in diesem Land, und daf8 dies Neid
und Habgier fordert und den Wunsch nach Dingen, die die Umwelt zerstoren ...

Ich bin also in dieser Hinsicht ein Konservativer, der versucht, die Leute auf diese Dinge
aufmerksam zu machen, und auf die Werte, die auf dem Spiel stehen.

Ein anderes wichtiges Problem in diesem Land, ein Hauptproblem, mit dem wir uns noch

nicht ernsthaft und realistisch eingelassen haben, ist das Problem des Bevolkerungswachs-

Die Verfassung von 1875 sieht eine Regierung vor, die aus dem Konig, dem Thronrat,
dem Kabinett, der gesetzgebenden Versammlung (Parlament) und der Rechtspre-
chung besteht. Der Souverédn ernennt die Minister der Krone und die Gouverneure
von Ha'apai und Vava'u, die das Kabinett bilden. Alle drei Jahre wird das Parlament
gewdhlt. Die gesetzgebende Versammlung besteht aus Kabinettsmitgliedern, sieben
Adeligen, die 33 Adelige des Konigreichs vertreten, und sieben Volksvertretern, die
etwa 100 000 Tonganer reprasentieren sollen.

Siehe dazu auch: Sione Latukefu: The Tongan Constitution. Nuku'alofa. 1975.

Siehe dazu Gizycki: Nachbarn in der Stidsee. 1986: 52-55.
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tums. Wir sind ja jetzt schon tibervélkert. Und viele unserer Probleme gehen darauf zurtick.
Wir haben zu viele Menschen. Zwar gibt es inzwischen hier auch eine Klinik fiir Familien-
planung, aber sie hat bisher keine allzu grofse Wirkung."

- Solange die Gesellschaft immer noch Kinder als einen Wert betrachtet, was ja verstindlich
ist, viele Kinder, ist es wohl sehr schwierig, daran etwas zu dndern, frage ich nach; vor allem
wenn es so isoliert geschieht.

"Sehen Sie, die Leute hier haben das noch nicht verstanden. Es ist wahr, dafs Kinder ein Wert
fur sie sind, und besonders die Kirche hat die Vorstellung geprégt, daf8 die Leute grofie
Familien lieben.

In Wabhrheit ist das aber nicht eine Tradition in diesem Land. Wir hatten niemals grofe
Familien ... (halblachend), sonst gébe es schon Millionen von uns. Der Grund, warum sie
Kinder so wertschitzten, war doch natiirlich der, dai so wenige von ihnen iiberlebten, so daf3
man viele haben mufite. Jetzt aber, mit den verbesserten Moglichkeiten (zum Uberleben) fiir
Kinder, existieren diese Werte immer noch ..."

- Haben Sie eine Familie, will ich wissen.

"Nein, aber wir haben ein kleines Maddchen im Haus, adoptiert, und wir hoffen bald noch ein
anderes dazu zu bekommen. Aber wir adoptieren sie auf tonganische Art, wissen Sie, ohne
irgendwelche juristische Formalitdten. Man schnappt sie sich einfach von seinen Verwand-

ten." (Lachen)

Ich bin sehr froh, mit Epeli Hau'ofa so offen tiber solche Fragen sprechen zu konnen, etwas
iiber diese Seite der Realitdt zu erfahren. Gestern, nach meinem Gespriach mit dem Konig,
war ich tiber den Fortschrittsoptimismus geradezu deprimiert. Ich habe mich gefragt, ob viele
der Vorstellungen, die man hier im Establishment vom "Fortschritt" hat, nicht Ideen von
gestern sind, in den industrialisierten Landern lingst obsolet.

Ich berichte von Diskussionen in unserem Land iiber die Grenzen des Wachstums, die Zwei-
fel am Technik- und Fortschrittsglauben und davon, daf$ es sogar bereits staatlich geférderte
Forschungsprojekte fiir alternative Technologien gibt, es sich also nicht nur um
"Hippie-Projekte" handelt. Und oft - wie zum Beispiel in einem Energie-Projekt mit einer
Windmiihle in Dénemark - kimen die Anregungen fiir Innovationen aus der Vergangenheit.
Epeli Hau'ofa will von mir wissen, was es eigentlich mit dem Buch, das "von einem ehemali-
gen Deutschen" zu solchen Themen geschrieben worden sei, auf sich habe. Ja, er meint Schu-
macher ("Small is Beautiful"), und ich berichte, dafs er zur Zeit viel diskutiert wiirde, daf er so
etwas wie ein Apostel dieser neuen Einsichten, dieser Philosophie sei, die zum Uberdenken
unserer Lebensweise auffordern; auch wir miifiten unsere Werte neu bestimmen. Epeli

Hau'ofa meint dazu:
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"Wissen Sie, es ist ein Jammer mit unserer augenblicklichen Situation hier; wir haben hier eine
im Grunde sehr humane Gesellschaft, trotz der Unterdriickung im System, von der wir
gesprochen haben. Aber nun bewegen wir uns in eine Richtung, die drauflen schon sehr stark
in Frage gestellt wird. Diese Richtung bedeutet, daff die Leute immer mehr verplant werden,
und unsere Planungsbehtrden denken bereits tiber Menschen als Nummern und Zahlen und
in Begriffen von 6konomischen Einheiten.

So haben wir nie gedacht. Was wir dachten und immer noch denken von Leuten, das ist, ob
sie unsere Verwandten sind oder nicht, ob sie ein Dieb oder ein Liigner sind, usw.

Was immer wir fiir Fehler haben, und wir haben viele Fehler, aber wenigstens waren sie doch
im Grunde humaner Art, bezieht sich auf menschliche Beziehungen."

- Hier scheint mir doch auch ein Unterschied zu bestehen zur authoritarian personality bei
uns, daf8 keine Stindenbécke gesucht werden ...?

"Wenn Sie die tonganische Gesellschaft nur unter dem Gesichtspunkt der Machtverhaltnisse
sehen und die Grenzen (lines), die die Gesellschaft in verschiedene Ridnge unterteilen usw.,
dann haben Sie ein anderes Bild.

Aber wenn Sie die Gesellschaft so betrachten, wie es die Tonganer tun, ndamlich, daf8 es nicht
nur Trennungslinien gibt, die die Gesellschaft zerteilen, sondern auch Verbindungen (cords),
Linien, die verbinden, - sehen Sie, es gibt nicht nur Linien, die trennen, sondern auch Linien,
die verbinden, - diese Schniire (cords) und diese Verbindungen, glaube ich, sind auch ein
Ausdruck von verwandtschaftlicher Beziehung, eine Art Nabelschnur (umbilical cord); denn
diese Gesellschaft ist im Grunde eine auf Verwandtschaft basierende Gesellschaft (kinship
society). Das heif3t, auch die Leute, “die ganz oben sind', der Koénig, die Hauptlinge (chiefs),
sie sind nicht nur Leute “da drauflen' (out there). Sie sind Verwandte von Leuten “hier unten'
(down here); sie sind durch alle moglichen Blutsverwandtschaften verbunden, sehen Sie, und
das ist die Schnur (Cord).8

Wenn Sie von diesem Blickwinkel herkommen, dann ist es eine ganz andere Gesellschaft als
diejenige, die nur in Begriffen der Machtverhéltnisse definiert wird. Und das habe ich damit
gemeint."

Das hatte ich mir fast so gedacht, war mir aber nicht sicher: Aber kommen wir noch mal auf
die Unterdriickung zuritick. Er selbst habe am Anfang das Wort "oppression"
(Unterdriickung) verwendet. Was versteht er genau, von innen betrachtet, unter diesem
Begriff, diesem Sachverhalt? Epeli Hau'ofa beginnt seine Antwort mit einem langen Seufzer:
"Crocombe’ und andere Sozialwissenschaftler haben schon irgendwie recht, wenn sie davon
sprechen, daf3 es in Tonga Unterdriickung gibt, im Hinblick auf den Ausdruck von individu-

ellen Meinungen - wo Unterdriickung stattfindet - im Hinblick auf Unterdriickung durch die

8 Vgl. dazu 'Amanaki Taulahi: His Majesty King Taufa'ahau Tupou IV of the Kingdom

of Tonga - A Biography. Suva: Institute of Pacific Studies. 1979.

® R.G. Crocombe: The New South Pacific. Wellington. 1973.
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Kultur (cultural oppression), die Mauern, die Wande, die aufgestellt sind, bis hoch hinauf.
Diese Krifte konnen so gesehen werden, daf$ sie die Leute binden, dafi sie Arme und Beine
festbinden, sodafs man sich nicht bewegen kann.

Aber auch richtige Unterdriickung, physische Unterdriickung, passiert, das ist nicht so lange
her in unserer Geschichte ... Ich habe einmal mit Albert Wendt dartiber gesprochen, und er
sagte in diesem Gespréch: “Die Polynesier lieben doch ihre Unterdriickung ...

Dazu kann man wiederum sagen, dafs darin ein Moment von Wahrheit ist ... (Seufzer. Ein
Hahn kréht draufien laut.)

Wissen Sie, wenn Unterdriickung vermittelt wird, oder besser gesagt, wenn sie ihren
Ausdruck findet, und in Kindern schon angelegt oder Kindern schon eingepragt wird als ein
Grundwert wie ‘love and order' (Liebe und Ordnung!), geordnete Beziehungen, Respekt usw.
... dann vergiit man die Unterdriickung, wenn man sie von all den anderen Werten her sieht.

So kommt man dazu, diese Werte zu lieben. Wenn man diese Dinge wertschatzt, schatzt man
indirekt auch gleichzeitig die Unterdriickung. Also, ich leugne nicht, daff wir unterdriickt
werden, aber es ist doch alles sehr viel komplizierter als blofSe politische Unterdriickung.

Und viel von dem, was an unserer Gesellschaft schon ist, (the beauty of this society), kommt
aus diesen traditionellen Beziehungen, ist eine Folge davon.

Es sind Bindungen, eine Art von Beziehungen, die wir zwar einerseits ablehnen, aber ande-
rerseits sind diese Bindungen die Grundlage von allem, und wir sehen, dafd sie nicht nur
higliche Seiten haben, daf3 sie ihre eigene Schonheit und Ordnung besitzen."

- Haben Sie also seine Interpretation als sehr eindimensional, als einseitig erlebt, frage ich ihn.
"Ta, es ist die Ansicht eines Intellektuellen, eines Akademikers, Wissenschaftlers der politi-
schen Theorie, keine, die aus dem Verstehen kultureller Werte kommt. Wenn man nur so an
eine Gesellschaft herangeht, dann hat man nichts von ihr verstanden!

Darin liegt eine Gefahr. Wenn man eine Gesellschaft nur vom Standpunkt politischer Analyse
her sieht, und nicht ihre kulturellen Feinheiten (subtleties), dann wiirde man versucht sein,
dafd Land politisch zu verdndern, im Hinblick auf die Machtverhiltnisse. So weit ich das
beurteilen kann, wiirde das nicht weiterfithren. Wie ich schon sagte, die politische Seite ist
nur Ausdruck einer tieferliegenden Struktur, und diese mufs erst verdndert werden, ehe sich

die Gesellschaft wandelt, politisch ..."

Ich bin mit Epeli Hau'ofa einer Meinung, dafi eine isolierte Verdnderung der politischen
Struktur nicht viel bringt, daf8 eine Verdnderung der Einstellungen und Werte, zum Beispiel
durch politische Erziehung, dafiir die Grundlage ist. Wir kommen vor diesem Hintergrund
auf seine Gedichte zurtick, sprechen zunichst tiber "Blood in the Kava Bowl" *°

Es geht in diesem Gedicht um die Kawa-Zeremonie. Er erzihlt, wie tiberrascht er gewesen

sei, nachdem er das Gedicht geschrieben hatte, in einem Text von Leach zu lesen, daf} die

19 Vel Gizycki 1978: 115 und Gizycki 1986a: 270-271.
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Sprache der Kawa-Zeremonie teilweise sakral sei, was er nicht beabsichtigt hatte: "Drink this
cup (Trink aus dieser Schale)." In der Analyse des Anthropologen Edward Leach wurde die
konigliche Kawa-Zeremonie mit dem Sakrament des Abendmahls verglichen. Aber ehe wir
spéter noch einmal auf diesen sehr wichtigen Text zuriickkommen, bitte ich den Poeten
darum, mir seinen Text "Our Fathers Bent the Wind" zu erldutern und, wenn ihm dies nichts
ausmache, sein Gedicht zu lesen, um Klang und Rhythmus im Ohr zu haben. Epeli Hau'ofa

ist einverstanden und tragt sein Gedicht vor: Our Fathers Bent the Wind ...

Unsere Viter beherrschten den Wind

Gestern noch glénzte der Sand von Sopu am Strand von Nuku'alofa,
Pferdekarren bewegten sich schléfrig auf griinen Wegen,

und wir schickten Manner aus und Mittel fiir Missionen im Ausland.
Unsere Viter beherrschten den Wind, bewiltigten die Wellen,

um Kula-Muscheln zu holen und die Miitter von Kénigen aus Upolu,
feingeflochtene Matten aus Manu'a und die Wiirdezeichen von Lakemba
fiir die verbotenen Tochter.

Und bohrte mit seinem Speer nicht Maui Kisikisi ein Loch in den Horizont?
Oder eilte mit seinen Steinen nicht der Beherrscher der Meere aus Uvea herbei
fiir die Terrassengraber der Gott-Konige?

Aber der Sand von Sopu ist vergangen,

zerbrochene Bierflaschen liegen verstreut auf dem heiligen Strand,

der Tennisplatz von Salt Lake City markiert das Grab

auf dem Rasen der Konigin Salote,

und diejenigen, die einst ein Volk von Gebern waren,

gefiirchtet auf allen Meeren,

betteln nun um Krumen beim Adler und bei Lowen.

Gestern machte Tangaloa Menschen,

aber der Gott der Liebe zieht Kinder auf.™*

- Zur letzten Verszeile meine erste Frage: Wer ist der "God of Love" (der Gott der Liebe)?

"Der Gott der Christen. Wissen Sie, das Christentum zdhmt die Leute. Und die Art der Werte,
die das Christentum eingepflanzt hat im Pazifik - viele davon sind gut, das stelle ich nicht in
Frage - gleichzeitig aber ist eine seiner Wirkungen nun einmal, daf8 es die Leute zahm macht,
die Vorstellung von den Kindern, die Idee, das wir alle Kinder Gottes sind, von ihm abhan-

gen alle Zeit, eher als dafs wir Menschen sind. (men - Manner?)

! Ubersetzung aus dem englischen Original in: Mana 1/2, 1976: 23 von RG. Zum Ori-
ginaltext vgl. Gizycki 1978: 116.
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Das ist nun auch noch verbunden mit unserer Haltung gegeniiber den "Big Brothers' in Uber-
see, mit der Abhéngigkeit von fremder Hilfe (auch von Deutschland) ...

Sehen Sie, unsere Héande bitten, bitten, bitten, das ist die Mentalitit von Abhéngigen an Orten
wie diesen.

Das Schlimme daran ist, und was tibersehen wird, dafs wir erst vor kurzem damit angefangen
haben, so zu sein. Bis zu dem Zeitpunkt, an dem ich Tonga verlief, 1956, hatten wir in Uber-
see "Reservate' (reserves); wir waren, im Gegenteil, Geber, auf seltsame Weise, die meisten
von uns waren Missionare, die ihrerseits den Pazifik ausgebeutet haben, aber wenigstens: wir
waren keine Bettler. Aber jetzt betteln wir.

Und - wenn man von der Religiositit der Leute hier ausgeht - dann pafit das sehr gut zu der
Vorstellung von Gottes Kindern, die von ihrem Vater abhingen, die von Gott abhéngig
sind ...

Wohingegen der alte Gott Tangaloa, der die alte Situation (in Tonga) verkorperte, Menschen
machte (‘made men'); wir waren Menschen (Ménner), keine Kinder. Nun hat man uns dazu
gemacht. Sehen Sie, das ist die Bedeutung dieser Zeile. Ich bin hier (in der Ndhe von Sopu,
Nuku'alofa) aufgewachsen, meine Grofimutter ist von dort, es war alles sandig, einfach
wunderschon ...

Mit dem Fortschritt wurde dieser Sandstrand verdorben; man hat diese groSen Wellenbre-
cher gebaut, und nun gibt es dort keinen Sand mehr. Fortschritt und Entwicklung! Der Konig
dachte zu jener Zeit, es wire gut, dort in der Lagune Reis zu pflanzen, also hat er die Lagune
abgesperrt, und der Sand und die herrliche Landschaft, das Picknick- und Erholungszentrum
von Tonga, waren zerstort.

Was man nun daraus gemacht hat, was tibrig geblieben ist, ist der Sitz des Présidenten der
Kirche der Mormonen und sein Tennisplatz ist genau dort driiben ... (im Gedicht die
Anspielung auf Queen Salotes Rasen, RG.)

Das ist alles eine sehr junge Entwicklung. Nun ist es ein hafSlicher Platz geworden, es ist nicht
mehr schon ..."

Und mit einem Seufzer fahrt Epeli Hau'ofa fort:

"Es gab keine Mormonen, und ich halte die Ideen hinter dem Glauben der Mormonen fiir, na
ja, einfach Humbug. Und daf8 diese Art Humbug unsere schone Landschaft dort verschan-
delt, ist irgendwie sehr charakteristisch dafiir, wie sehr wir heruntergekommen sind."

- Was sind die Griinde dafiir, was hat sich in den letzten 20 Jahren verandert, frage ich ihn
weiter.

"Vieles ... Es ist zum Beispiel das Bevolkerungswachstum, und der Versuch damit zurechtzu-
kommen, aber auf falsche Weise, und auch ein Wunsch nach Verwestlichung
(westernization), nach westlichem Lebensstandard ...

Wissen Sie, wenn es westlicher Einflufs im besten Sinne wére, wenn er die guten Dinge

gebracht hitte, das wire in Ordnung gewesen. Aber wir haben billige Religion, billige Giiter,
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alles Billige. Nichts aus der Tiefe westlicher Zivilisation, keine geistigen Einfliisse, Musik,
Architektur, Literatur, nichts. Was wir hier bekommen ist alles billig ..."

- Ja, und vor allem die materielle Seite westlicher Kultur, werfe ich ein.

"Ja, aber nicht einmal auf diesem Gebiet, dem materiellen, die guten Sachen. Wir bekommen
die allerbilligsten Dinge, weil wir uns mehr nicht leisten koénnen. Die guten Sachen aus dem
Westen sind alle sehr teuer (und lachend): die konnen wir nicht kriegen. Wir stiirzen uns auf
das allerbilligste: Filme - italienische Western, die Spaghetti-Western, King Kong. Bergmann -
Filme kommen nicht in dieses Land, und sie werden wohl nie hierher kommen. Die guten
Filmemacher kommen nicht."

- Und die Kirchen? Was ist seine Erfahrung, hat nichts die Verluste ausgeglichen?

"Nein, was die Kirchen hier an religitsen Vorstellungen bieten, ist ziemlich primitiv. Es gibt
keine anspruchsvolle theologische Diskussion hier, keine Auswirkungen der kirchlichen
Bewegungen in anderen Teilen der Welt; hier gibt es nur diesen schlichten Missionseifer (this
kind of pentecostal fervour), eine antiintellektuelle Art der evangelisierenden Kirche. Sie sind
die Bastionen des Antiintellektualismus in diesem Lande. Man denkt nicht, man fragt nicht."

- Das heifst also, das intellektuelle und das emotionale Leben werden sehr stark von der
Kirche kontrolliert, und zwar in einem begrenzten Raum, der keine Entfaltungsmdoglichkeiten
fiir kritisches Denken erlaubt?

"... oder auch Kreativitit. Die Kirche hat sie abgetotet ... Die Kirche, oder richtiger, die Art des
Glaubens, der Religion, die in diesem Land vorherrschen, sind Krifte gegen jede wirkliche
Entwicklung hier, intellektuell, kiinstlerisch und auch sonst ...

Sie haben keine Beziehungen zu den kirchlichen Bewegungen (in Europa, in Amerika), nein,
nein, wenn sie Beziehungen nach aufSerhalb haben, dann mit Leuten wie Billy Graham, den
“Evangelicals' in Amerika, nicht mit irgendwelchen fithrenden theologischen Einrichtungen
irgendwo in der Welt ... Nein, nur mit Institutionen in Texas, rund um die Bible-Belt-Area,

den Bibel-Giirtel in den Stidstaaten, mit Baptisten und dhnlichen Leuten ..."

Schon im allerersten Augenblick nach meiner Ankunft in Tonga, auf der Fahrt vom Flughafen
in die Stadt, war mir aufgefallen: alle grofsen Geb&ude sind Kirchen, oft umgeben von scho-
nen Gartenanlagen, auch Colleges und Schulgebduden. In einigen von Epelis Satiren, wie
"The Seventh and other Days", (die ich erst spater kennenlernen sollte,) begegne ich dann
unseren ersten Gesprachsthemen in konkreter und bunter Gestalt, z. B. als Mr. und Mrs. Tuki

Leka, Sione oder Manu, der nach dem Koénig bekanntesten Personlichkeit von Tiko.
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Wiedersehen mit Epeli Hau'ofa im August 1979

Aus dem Tagebuch:

Im August 1979 haben wir Gelegenheit, unser Gesprach in Tonga weiterzufiih-
ren: Epeli Hau'ofa ist zu diesem Zeitpunkt zweiter Privatsekretdr des Konigs
von Tonga, also in einer Rolle, die einem kritischen Geist wie ihm viel Verant-
wortung aufbiirdet und grofies Einfithlungsvermogen abverlangt; (in Samoa
hatte mir Albert Wendt bereits davon erzihlt, und er war der Meinung, daf8
man es einem Mann wie Epeli allemal zutrauen kénne, mit dieser Situation "in
der Lowengrube" auf angemessene Weise fertigzuwerden.) Das Wiedersehen
ist herzlich, und bei einem gemeinsamen Fischessen machen wir eine tour
d'horizon durch die pazifische Inselwelt und das Koénigreich Tonga, wo die
Gleichzeitigkeit des Ungleichzeitigen immer mehr Probleme aufwirft. (Im
Hintergrund horen wir, wie passend zum Thema, "Die vier Jahreszeiten".)

Er berichtet von seiner Arbeit im Palace Office, den biirokratischen Schwierig-
keiten, die mit Hilfsangeboten und Entwicklungsvorhaben verbunden sind,
und seiner Hoffnung, in seiner neuen Funktion mit Hilfe Seiner Majestét Plane
fuir eine Art Royal Society als Diskussionsforum und ein Archiv als Grundstock
eines Kulturzentrums in einer alten Missionskirche im Zentrum von
Nuku'alofa voranzubringen.

Da die grofie Mehrheit der Bevolkerung konigstreu sei, konne eine Weiterent-
wicklung der Gesellschaft und der Grundfreiheiten nur sehr langsam, schritt-
weise erfolgen, und sie miisse mit den herrschenden Kréften klug abgestimmt
werden. Er ist sich der damit verbundenen Schwierigkeiten, auch fiir seine
Person, voll bewufst und er weif3, daf z. B. Futa (Helu) ihn lieber als Volksver-
treter wirken sihe.

Sein Beitrag zur Entwicklung Tongas liegt aber nicht zuletzt in seiner Fahigkeit,
als Schriftsteller und als Sozialwissenschaftler die Probleme seines Landes
scharfsichtig zu erkennen und in klarer Sprache auf den Punkt zu bringen.12
Wer auf diesen winzigen Inseln mitten im Ozean weiter mit tonganischen
Traditionen leben wolle, der miisse jetzt etwas fiir die Erhaltung dieser Kultur
im Einklang mit der Natur tun, so sein leidenschaftler Appell zum Schlufs:

"Unsere Kinder und Enkel haben Anspruch auf dieses Erbe."

12

"Our Crowded Islands"(1977 vom Institute of Pacific Studies, USP, Fidschi publiziert)
bringt auf wenigen Seiten dem Leser zum Bewufitsein, wie gefahrdet, ja, vom Unter-
gang bedroht alles Leben auf den tibervélkerten Inseln ist, wenn nicht sofort radikale
Verdnderungen eingeleitet werden.
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Eine wichtige Analyse der tonganischen Gesellschaft wird 1978 in einer angesehenen australi-
schen Zeitschrift (Australian-New Zealand Journal of Science 14/2) verdffentlicht, nachdem
sie vorher bereits Thema offentlicher Vortrage und Diskussionen, zum Beispiel in 'Atenisi
war: "The Pangs of Transition".

Epeli Hau'ofa untersucht darin die historischen Bedingungen und sozialen Wurzeln der
gegenwirtigen Schwierigkeiten. Der Eintritt Tongas in die moderne Welt ist fiir ihn ein
schmerzhafter Kraftakt, der sich auf drei sehr unterschiedlichen Ebenen vollzog, die mit der
kriegerischen Einigung Tongas unter Tupou I. vor hunderfiinfzig Jahren begann, und mit
Hilfe der Missionare zu einer neuen Ordnung fiihrte, die sogar stark genug war, den direkten
Zugriff der kolonialen Méchte England und Frankreich abzuwehren. Kénigin Salote schaffte
es dann, in der langen und friedlichen Ara ihrer Regierungszeit, eine gewisse Ruhe im Inne-
ren und Abschirmung von fremden Einfliissen in der ersten Hélfte dieses Jahrhunderts zu
sichern.

Tonga hat, seiner Meinung nach, die internationale Bithne zu einem auflerordentlich ungiin-
stigen Zeitpunkt betreten. Ohne klar und offentlich erklarte nationale Ziele sei es in den Sog
von Kréften geraten, die jenseits seiner Kontrolle liegen. AuSer der vagen Vorstellung, daf3
man Tongas Lage materiell verbessern wolle, und das oft mit unklaren und fragwiirdigen
Mitteln, gebe es nur widerspriichliche Ideen zur Entwicklungspolitik. Sein Aufsatz analysiert
und kritisiert zum Schluf8 einen konkreten Fall eines Gesetzentwurfes, der einer Gruppe von
Geschiftsleuten aus Ubersee den Totalausverkauf seines Landes ermoglichen wiirde. Die
Berichte und Analysen Epeli Hau'ofas sind inzwischen aus der Diskussion um die Zukunft
Tongas und der Inseln des Siidpazifik nicht mehr wegzudenken, und auch seine Gegner

konnen nichts gegen seine Kompetenz und Autoritét als Sozialwissenschaftler vorbringen.

Epeli Hau'ofa weif3 dies, aber er versteht sich eigentlich lieber als Poet und Sati-
riker und betont in unseren Gesprachen immer wieder, wie gern er mehr Zeit
dafiir hitte, Geschichten zu schreiben. Seine ersten satirischen Kurzgeschichten
erscheinen in "Faikava" (1, 1978) und in "Mana" (2/1, 1977) und werden sofort
tiberall im Stidpazifik als treffsichere, witzige Beobachtungen des Alltags und
der Biirokratie, nicht nur in Tonga, verstanden.

In unserem Wiedersehensgesprach spielt auch sein erster Besuch in Europa
eine Rolle. Er hatte an einer Tagung der Wenner Gren Foundation, einem
Kolloquium mit Anthropologen aus der Dritten Welt, in Burg Wartenstein bei
Wien teilgenommen.

Epelis Interesse an diesem Teil der Welt, so erzahlt er, richtet sich jedoch nicht

auf die grofien Metropolen, Rom, Paris, die er aus Biichern und Filmen kennt.
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Es ist ein eigenartiges Gefiihl, sich in seine Lage zu versetzen, Europa mit
seinen Augen zu sehen. Er wiirde gern an der franzodsischen Atlantikkiiste
reisen, im Schwarzwald, in Bayern. Wir reden tiber Demokratie, vergleichen
das Leben in Tonga und bei uns, wo im Grunde das entsprechende Bewuf3tsein
ebenfalls fehlt; tiber die humanistische Tradition und ihr eklatantes Versagen in
zwei Weltkriegen und unter Hitler; tiber das Problem der Schuldgefiihle, die
den Tonganern z.B. fehlen, die aber auch kein hervorstechendes Merkmal
unserer "christlichen Kultur" sind; viele Gemeinsamkeiten also.

Auch in der Beurteilung Amerikas, eines Landes voller Widerspriiche, Furcht-
barkeiten wie dem Vietnamkrieg und grofler Fihigkeiten zur Innovation, im
Guten wie im Bosen.

Wir sprechen tiber Alternativen zur bestehenden Misere, {iber Biirgerinitiativen
und Perspektiven einer "sane society" (Erich Fromm), die hierarchische Struk-
turen, das power business, tiberwinden miifite, und sind uns dabei einig, dafs
dies nicht von heute auf morgen zu leisten ist, sondern nur fakalakalaka, step
by step, Schritt fiir Schritt, und dafl der Austausch tiber solche Fragen und neue
geeignetere Technologien fiir Tonga (und aus Tonga?) wichtig ist.

Draufien prasselt noch immer der Regen hernieder und verwandelt Harrel's
Compound rund um das kleine (gemietete) Holzhaus in eine Seenlandschaft,
die man nur noch barfufs durchqueren kann.

Wir verabreden einen Besuch im Palace Office und in der alten Missionskirche,

der ersten am Ort, die zum Kulturzentrum werden soll.

Tonganische Identitit: Gespriche mit Epeli Hau'ofa 1983

Wihrend meines Forschungsaufenthalts an der University of the South Pacific in Suva,

Fidschi, im Februar und Mérz 1983 habe ich mehrfach Gelegenheit, die Gesprache mit Epeli

Hau'ofa fortzusetzen.

Wir hatten in den zurtickliegenden Jahren durch Briefe und die Zeitschrift "Faikava" Kontakt
gehalten, und ich wuflte, daf3 er seit 1981 seine Arbeit im Palace Office beendet hatte und an
die Universitdt zurtickgekehrt war, zundchst als Leiter einer Aufienstelle der regionalen

Universitdt, dann, kurz vor meinem Besuch in Fidschi, als Forscher und Dozent auf den

Campus der USP in Suva.

Der langjihrige Aufenthalt in Tonga war fiir Epeli Hau'ofa eine wichtige Erfahrung: Biiro-
kratie und Natur (in Gestalt eines Hurrikans) hatten auf fatale Weise zusammengewirkt, die
Plane fiir das Kulturzentrum auf die lange Bank zu schieben. Die Royal Society als ein Forum
fur offentliche Diskussionen blieb ebenfalls ein Traum. Sein Posten am Hof des Kénigs wurde

nicht wieder besetzt und er zog daraus den Schlufl, wohl zu recht, daf er entbehrlich sei;
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immerhin gab er dem Poeten Raum zur Entfaltung, eine Atempause nach unruhigen Jahren.
Er schrieb "The Tales of the Tikongs" zu Ende und fand einen Verleger fiir seine satirischen

Geschichten (Longman Paul in Auckland).

Vor diesem Hintergrund frage ich Epeli, was es ihm eigentlich bedeutet, Tonganer zu sein.

- "What makes a Tongan a Tongan?" - Was macht den Tonganer aus? In vielen seiner Publi-
kationen, literarischen und wissenschaftlichen Texten, Gedichten und Essays spielt diese
Frage - in irgendeiner Form - immer eine wichtige Rolle.

Warum ist Epeli Hau'ofa nach so langen Jahren der Ausbildung und Lehre in Ubersee nach
Tonga zuriickgekehrt?

Was verbindet ihn heute noch mit tonganischer Kultur, und was versteht er darunter ganz
konkret? Wird er heute als Tonganer in Tonga akzeptiert, fiihlt er sich dort zu Hause?

Welche Hoffnungen verbindet er mit der Zukunft seiner Inselheimat fiir sich und fiir seine

Kinder? - Um diese Fragen kreisen unsere Gespréche im Mérz 1983 in Suva.

Daf3 die Sprache, die Muttersprache, ganz wesentlich Bestandteil der kulturellen Identitét ist,
wird im Grunde von allen Schriftstellern, mit denen ich dariiber gesprochen habe, anerkannt;
dazu meint Epeli Hau'ofa:

"Wenn es irgendetwas gibt, was fiir Tonganer oder Samoaner Identitdt bewahrt, dann ist es
die Erhaltung der Sprache."

Allen Verdnderungen und Anpassungen an moderne Situationen zum Trotz, denen nattirlich
auch die Sprache unterliege, gibt es fiir ihn keinen Zweifel:

"Solange wir tonganisch und samoanisch sprechen, ganz gleich wie sehr wir sonst von ande-
ren Kulturen gepragt (absorbiert) sind, das ist die Grundlage (base line). Ich glaube, daf8 das
sehr, sehr wichtig ist.""?

- Wie aber, wenn Kinder in Auckland oder Sydney mit der englischen Sprache aufwachsen,
wiirde er dann sagen, sie seien nicht langer Tonganer, frage ich nach.

"Nein, nein, nein, das wiirde ich nicht sagen! Es gibt auch andere Bestimmungen, und das
sind die Definitionen von Nationalitat und Staatsbiirgerschaft ... Ich meine, Sprache ist exklu-
siver, Staatsbiirgerschaft ist es weniger. Jeder kann Biirger eines Landes sein ... Wir haben
dariiber auch in Radio Tonga gesprochen. "What makes a Tongan a Tongan?'

Letzten Endes ist es Sprache, aber die Grundlinie ist tatsdchlich Staatsbiirgerschaft, wissen
Sie, man lebt dort (zum Beispiel in Sydney, RG) und ist ein Angehoriger (national) dieses
Landes, und wenn man an einem anderen Ort ist, dann bleibt man es ..."

- So kann man es natiirlich von aufsen betrachten, aber was fiihlt eine Person, will ich wissen.

B Vgl. Gizycki 1986a: 272 (fiir englische Version).
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"Wenn man die Staatsbiirgerschaft eines reichen Landes aufgibt, zugunsten eines kleinen
Landes wie Tonga, dann hat man schon ein ungeheuer emotionales Bekenntnis abgelegt."
Inzwischen haben die Tonganer {iberall im Pazifik ihre Verwandten, auch in den USA,
Australien und Neuseeland; es gibt tonganische Siedlungen und Niederlassungen in diesen
Léandern, die beinahe an die Landnahme der "Vikings of the Pacific" erinnern. Wie kann man
die Tonganer dort definieren? Ist es Sprache, Staatsbiirgerschaft, Lebensweise? Ist es irgend-
eine magische Blutsverwandtschaft, spitze ich meine Fragen zu.

"Das ist auch von Bedeutung, wissen Sie, ein anderer wichtiger Faktor. Ich denke, daf ist
auch sehr, sehr wichtig ... (nach einer nachdenklichen Pause) Ja, ja - das ist so, aber ...

Ich denke, man weif3, daff man Teil einer langen Tradition ist. Man kommt zuriick auf die
Frage - das ist ein Klischee - der Wurzeln. Aber das ist tatsdchlich eine Identifikation mit
einem Ort, von dem man weif3, daff man lang mit ihm verbunden ist, weit zuriick ... Diese
Tradition besteht aus Verwandtschaft, Blutsbindungen, an die man angeschlossen ist ...

Ich kann von mir selbst sagen, daf3 ich Teil der westlichen Tradition bin, daf8 die westliche
Tradition auch die meine ist ... aber ich kann das nicht sagen im Hinblick auf Blutsbindungen,
im Hinblick auf historische Kontinuitdt, aufler dafd ich dies in einem intellektuellen Sinn
beanspruchen kann, dafi ich ein Teil der Menschheit bin, dafs die Geschichte der Zivilisation
ein Teil von mir ist als the family of man. Das ist eine andere Art der Identifikation: ein Teil
der Menschheit zu sein (being part of Mankind)!

Aber es gibt eine Tradition, die dem Gefiihl niher steht, und das sind die tatsédchlichen
Waurzeln, die man hat."

- Ich frage ihn, ob er sie wiederentdeckt hat, nachdem er nach Tonga zuriickgekehrt ist, oder
ob sie ihm immer bewufSt waren?

"Es mufl mir wohl bewuf3t gewesen sein, aber ich mufite es wieder stirken, oder in die rich-
tige Perspektive bringen, es beleben und in richtige Perspektive bringen ..., wobei “richtig' nur
sehr, sehr vage definiert werden kann.

Ich weif nicht, was ich damit meine ..."

- Bedeutet es vielleicht, daf8 Sie nach Ihrer Riickkehr nach Tonga versucht haben, Thre
Gefiihle, die immer noch mit tonganischer Tradition verbunden sind, im Licht Ihrer neuen
Erfahrungen und Bildung, von einem westlichen Standpunkt aus zu reflektieren? War Thre
Erfahrung als Tonganer vielleicht nicht so durchreflektiert, ehe Sie wirklich nach Tonga
zuriickkamen? Die Erfahrungen mit der tonganischen Lebensweise ..., frage ich weiter.
"Tatsache ist, daf3 ich nicht wirklich als Tonganer gelebt habe, als ich in Tonga war. Ich habe
gelebt wie eine privilegierte westliche Person ... Ich hitte auch in irgendeinem Vorort leben
konnen ..."

- Warum sind Sie dann zuriickgekommen?

"Sehr, sehr einfach: Mein Vater wollte, daff ich zurtickkomme. Er hat mir leid getan. Meine

Mutter ist gestorben. Das war es also, es war eine Familienangelegenheit ..."

159



- Aber das ist doch eine sehr tonganische Art zu reagieren? Viele Leute im Westen wiirden
eine solche Verpflichtung nicht so sehr empfinden, ein so starkes Gefiihl der Verwandtschaft
..., ein Gefiihl der Zugehorigkeit?

"Der Hauptunterschied ist, daf3 es Tonga ist, wo sich meine Wurzeln finden ...

Gut, sagen wir's einmal so: Das ist der Ort, wo meine Ahnen sind, und wo man, ohne anma-
Bend zu erscheinen, so sprechen kann: Wir! Uns! Unsere Traditionen! Unsere Kultur! Und so
weiter, was Sie in Deutschland viel leichter sagen konnten."

- Nun, ich bin nicht so sicher iiber das "leichter" ...

"Nein, ich meine mit groflerer Gelassenheit. Wenn man das in Australien sagt: Wir ... In

Tonga ist das viel nidher."

Wir versuchen zu kldren, ob uns soziologische Konzepte, wie in-group/out-group, fiir die
Beschreibung dieser Unterschiede weiterhelfen:

"Ta, ja, aber mehr in einem anthropologischen Sinn.

Aber: Wir im Westen, wenn wir tiber “wir', ‘uns' sprechen, wiirde ich tiber die Lebenden
sprechen. Wenn ich tiber “wir', ‘uns' in Tonga spreche, meint es etwas anderes ... Es hat eine
geschichtliche, eine Zeitdimension ...

Wenn ich “wir' im Westen sage, dann meine ich den unmittelbaren Kreis der Freunde, viel-
leicht, mag sein, unsere intellektuellen Vorfahren, mit denen wir keinerlei emotionale Bezie-
hungen verbinden, aber eine intellektuelle Verbindung tiber die Zeit ...

Wenn ich tiber Tonga spreche, dann ist “wir' (und ich mache keinerlei Anspruch auf eine

bestimmte Grofle) einfach dieses Gefiihl, das mit Wurzeln und Ahnen zu tun hat ..."

Exkurs in die Literatur

Und wie sieht Epeli Hau'ofa seine Beziehung zum Pazifik, wie beurteilt er das Konzept einer
pazifischen Identitdt, den von Ronald Crocombe propagierten Pacific Way?

In seiner satirischen Kurzgeschichte "The Glorious Pacific Way" " macht Epeli Hau'ofa
keinen Hehl aus seiner Einschédtzung: Mit viel Witz, kritisch und selbstkritisch, erzahlt er von
der Verirrung wissenschaftlicher Bemiithungen um die Erhaltung der Kultur auf den Inseln.
Er nimmt dabei die kulturellen Entwicklungshilfegeber ebenso aufs Korn wie die
tonganischen Bittsteller.

Mit ironischer Anschaulichkeit beschreibt er zu Beginn der Geschichte eine Szene, die
manchem Anthropologen vertraut vorkommen wird:

"Ich hore, Sie sammeln miindliche Uberlieferung (oral traditions). Gute Sache. Es wird auch

Zeit, dafl irgendjemand damit anfingt, sie aufzunehmen und zu bewahren, bevor sie fiir

Y In: Tales of the Tikongs.

160



immer verloren ist', sagte der adrett gekleidete Mr. Harold Minte in dem leicht herablassen-
den, jedoch freundlichen Ton des geborenen Diplomaten, der Mr. Minte auch tatsichlich war.
“Vielen Dank, Sir', antwortete Ole Pasifikiwei schiichtern.

An sich litt er nicht unter Schiichternheit, auSer in der Gegenwart von Ausldandern ..."

Auf Wunsch seines kulturellen Wohltdters tragt ein Tonganer im Verlauf dieser Geschichte
dann die mit dessen Unterstiitzung formulierte Bitte vor, man moége ihm helfen, eine
Schreibmaschine und einen Schrank fiir die von ihm gesammelten Uberlieferungen zu
beschaffen. Am Ende des immer komplizierter werdenden Antragsvorgangs ist ein funkeln-
der Kulturapparat mit mehreren Beamten als UNESCO-Abteilung entstanden.

Die Folklore-Sammlung, um die es dabei gehen sollte, wurde unterdessen, wihrend einer
laingeren Abwesenheit des Antragsstellers auf einem Kongress in Ubersee, von seiner
ahnungslosen Tante im Alltag, unter anderem an einem stillen Ort, an dem es kein Papier
gab, aufgebraucht bzw. als Altmaterial verkauft, weil es am Geld fiir die tagliche Haushalts-

fiihrung fehlte.

Auf wenigen Seiten beschreibt der Autor einen tragikomischen Aspekt kultur- und entwick-
lungspolitischer Fehlleistungen, die im heutigen Ozeanien an der Tagesordnung sind, mit
einer Prazision, die von keinem wissenschaftlichen Arbeitsbericht leicht iiberboten werden
dirfte.

Er tut dies mit tonganischem Humor, der auch angesichts der bitteren Erfahrungen mit wach-
sender wirtschaftlicher Abhangigkeit souverdan und gelassen bleibt - eine gerade in Tonga
bemerkenswerte Uberlebensqualitit, die nach Meinung des Poeten oft von Anthropologen
tibersehen worden ist.

Die pazifische Lebensweise (the Pacific Way) und die Bewahrung der Kultur (preserving
culture) sind immer wieder Gegenstand und Hintergrund der satirischen Erzdhlungen Epeli
Hau'ofas tiber seine Landsleute, die unverwiistlichen Tikongs.

Selbsterkenntnis und Fremderkenntnis sind in den Kurzgeschichten des wissenschaftlich
geschulten Poeten eng miteinander verwoben; auf satirische Weise wird Identitdtssuche hier-
bei zum Thema gemacht. Als ein Prozefs der Selbstklarung unterscheidet sich diese Art zu
erzdhlen kaum von westlicher Literatur.

Autoren wie Epeli Hau'ofa haben in dieser Hinsicht durchaus grofiere Gemeinsamkeiten mit
Intellektuellen und Kritikern tiberall in der Welt - als AuSenseiter oder auch Storenfried - als
beispielsweise mit einem Hofbeamten des Konigs von Tonga.

Aber was macht ihn dann so unverwechselbar zum Tonganer?

Epeli Hau'ofa hat sich vielfiltig, in Texten und Gesprachen, dazu geduflert. In einem wissen-

schaftlichen Aufsatz, "Anthropology and Pacific Islanders"", sagt er dazu selbst, er fiihle sich

¥ In: Oceania VLV, 1975.
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als Pacific Islander, fiihle sich emotional den Vélkern seiner Region verbunden, zugleich sieht
er sich aber auch ebenso selbstverstindlich als Mitglied der scientific community, ist als
promovierter Anthropologe ein Teil von ihr. Gerade in dieser wissenschaftlichen Gemein-
schaft erfahrt er jedoch wiederum in bestimmten Situationen deutlich Grenzen, die ihm nicht
nur zum Bewufitsein bringen, dafs er Tonganer ist, sondern ihn auch tief im Gefiihl daran

erinnern. Diesen Zwiespalt driickt er auch in seinem Gedicht "Blood in the Kava Bowl" aus.'®

Im Gesprach mit Epeli Hau'ofa (im Marz 1983) tiber Identitdt in Tonga (eine Fortsetzung
vorangegangener Gesprache in Tonga und Fidschi) wird uns die Komplexitit dieser Thema-
tik immer deutlicher, entwickeln sich neue Gesichtspunkte fiir beide - als Anthropologen,
Poeten und Zeitgenossen, auch als Aufienseiter in der jeweils eigenen Gesellschaft:

Ein Fremder sein ("I was always a stranger ... most of the time ...") - oder wie Albert Wendt
von sich sagt: "ein Auflenseiter, immer" (outsider permanently) - ist fiir Epeli Hau'ofa eine
vertraute Erfahrung; vielleicht aber, so gibt er zu bedenken, sei dies auch ein Grund gewesen,
nach Tonga zuriickzukehren: "Sie kénnen dort sagen, you are “overinfluenced'”’, aber sie
werden niemals sagen, you are not a Tongan!"

Das sei keine Frage.

- War es eine angenehme, irgendwie befriedigende, besénftigende Erfahrung, frage ich nach.
"Ich denke, das war so ... Man ist nicht langer ein Fremder, in einem bestimmten Sinn,
obgleich man ein Fremder in vielen, vielen Hinsichten ist."

- Aber es gibt dieses Gefiihl der Zugehorigkeit, will ich wissen.

"Ta, jaa, - ja, darin, so meine ich ist Ron Crocombe - was immer man sonst sagen mag - in
vielem im Recht: Leute, die in vielen Dingen ein bifichen tibersensibel sind wie ich, wirklich,
wir sind alle marginal people (Aufienseiter, Grenzgénger)."

Ich sei das ja wohl auch, sagt er und fahrt fort:

"Man sagt, Anthropologen sind im Grunde alle marginale Leute; wenn sie in ihren eigenen

Kulturen gliicklich wéren, wiirden sie nicht Anthropologen sein wollen."

Das haben sie nicht selten mit den Poeten gemeinsam; sie sind nicht einverstanden mit dem,
was um sie herum passiert, mogen sich nicht anpassen, suchen eine Art archimedischen
Punkt fiir tiefere Einsichten in die eigene Existenz, in die eigene Kultur, in das "Herz der
Dinge", meine auch ich. Fragen nach der Identitit aber beziehen sich nirgendwo auf eine
"heile Welt".

1 Vgl. Gizycki 1986a: 271 ("Blood in the Kava Bowl").

" Wie in "The Winding Road to Heaven".
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Futa Helu: Kultur und die Schule von Athen in Tonga

Gesprich mit Futa Helu, dem "jiingsten der traditionellen Poeten Tongas"

Nach seiner Riickkehr aus Australien, wo er studiert hatte, griindete er 1963 mit einer kleinen
Gruppe von Schiilern das 'Atenisi Institute. Diese "Schule von Athen" in Nuku'alofa unter-
nimmt den mutigen Versuch, eine freie Bildungsstitte zu sein, ohne kirchliche Bevormun-
dung und staatliche Kontrolle. Thr Ziel ist es, selbstindig denkende und kritikfahige
Menschen zu erziehen, nicht Technokraten oder gut funktionierende Regierungsangestellte.
Trotz ihrer drmlichen Ausstattung ist diese kleine Universitit in Tonga heute so etwas wie
eine "Bastion des kritischen Denkens", in der Raum ist fiir griechische Philosophie und die
kulturellen Werte des alten Tonga. (In der angeschlossenen Highschool gibt es 1978, zum
Zeitpunkt meines ersten Gesprdchs mit Futa Helu, etwa 800 Schiiler; im College 30
Studenten.)

Seinem politischen Selbstverstandnis nach betrachtet sich Futa Helu als liberaler Demokrat,
was ihm bei einigen Tonganern im Umbkreis des Hofes den Ruf eintrégt, ein radical zu sein;
insofern es ihm um die Wurzeln der Erziehung geht, kann er dem zustimmen. Er versteht
sich selber als Traditionalist. Er schreibt Gedichte im traditionellen Stil des lakalaka, die er
selber in Musik und Tanz umsetzt und mit den Tanzern einiibt. 1988 kommt er mit einer
Gruppe seiner Ténzer und Musiker zu einer Tournee nach Europa und besucht auch mehrere
Stéddte in der Bundesrepublik.

Das Programm dieser Auffithrungen orientiert sich an tonganischen Anspriichen, nicht an

folkloristischen Erwartungen.

Ausziige aus dem ersten Gesprich

Futa Helu, etwa 40 Jahre alt, trdgt auch alltags den traditionellen ta'o-vala (eine Giirtelmatte
und "Zeichen des Respekts"); er empfangt mich (am 13. Januar 1978) in seiner Hiitte, wo wir
auf einer Matte sitzend das erste Gesprach fiihren.'® Unser erstes Thema: Poesie in Tonga.
Futa Helu wird ein Buch dariiber schreiben, aber er schreibt auch selber Gedichte:

"Ich schreibe Gedichte in der traditionellen Form, ich schreibe sie fiir den Tanz; ich schreibe
auch selber traditionelle Musik dazu, setze sie in Melodien um.

Ich bin der jiingste in der Reihe dieser traditionellen Dichter hier in Tonga ... Andere traditio-
nelle Dichter hier sind sehr alte Ménner."

Futa Helu sieht den Tanz als Teil eines grofleren kulturellen Zusammenhangs mit religiosem

Hintergrund. Kann er das fiir junge Tonganer zu einer lebendigen Erfahrung machen?

18 Vgl. Gizycki 1978. Dort finden sich einige Zitate im englischen Original. Um den le-

bendigen Gespréchsverlauf zu dokumentieren, wurden sie hier nicht gekiirzt.
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Vertrédgt sich der Anspruch einer modernen Gesellschaft mit traditioneller Poesie, frage ich
ihn.

"Ich glaube nicht, daf man die Kultur von der Gesellschaft abtrennen kann. Die Kultur muf3
durch alle diese Verdnderungen modifiziert werden ... Ich meine, unsere Poesie ist eine sehr
schone Poesie, und unsere Musik, und es ist ein Jammer, daf$ vieles davon unter dem
Ansturm verschiedener moderner Einfliisse verloren gehen wird. Ich vermute, daf8 man das
nicht aufhalten kann.

Was wir Dichter in Tonga tun kénnen, ist zu versuchen, unsere Dichtung in eigenstindiger
Weise an diese Entwicklung zu adaptieren, so dafs sie mit der modernen Welt leben kann, die

moderne Gesellschaft reicher macht, durch das, was die Vergangenheit beitragen kann."

Wir sprechen tiber Konai Helu Thaman, eine Verwandte Futas und als Dichterin inzwischen
mit ihren wenigen Gedichten weit tiber Tonga hinaus bekanntgeworden; mit ihren Versen,
die in selbstkritischer Betrachtung die eigene Existenz befragen, représentiert sie die junge
Generation, die sich neue Perspektiven 6ffnen will und in der Auseinandersetzung mit der
Tradition eigene Wege sucht.

Wenn man angesichts der Verdnderungen, die die westliche Zivilisation verursacht hat, sich
heute dariiber Gedanken macht, wie man kulturelle Identitit, individuelle Identitdt bewahren
kann, ohne sie ins Museum zu stellen, dann muf8 man Tradition reflektieren.

Futa Helu berichtet, daf$ einige der alten Dichter genau dies zu tun versuchen, besonders Peni
Tutu'ila. Er schreibe heute tiber die Gemiisepreise auf dem Markt in der Stadt, tiber
Touristen, die Art und Weise, wie die Leute in der Stadt ihre Korbe und kleinen Sachen
verhokerten als Ausdruck der Verdnderung, der neuen Ideologie, die in diese Gesellschaft
eingedrungen sei. Auch im lakalaka hat es ja immer einen Bezug auf historische und aktuelle
Ereignisse gegeben.

In der Vergangenheit jedoch seien Hauptlinge und Helden und ihre Genealogien bevorzugter
Gegenstand der Poesie gewesen, die Futa Helu als "aristocentric" bezeichnet. Poesie war "der
grof3e Bericht unserer Priester iiber unsere Geschichte." Mit den neuen Themen gingen diese
Poeten auf satirische Weise um, und sie schrieben sie fast immer in tonganischer Sprache, da
sie (im Gegensatz zu den jiingeren Poeten) oft nur wenig Englisch kénnen. (Futa Helu hat

einige dieser Texte ins Englische {ibersetzt.)

- Was hilt Futa Helu - im Zusammenhang mit den Sprachproblemen - von einer pazifischen
Kultur, so wie sie Ron Crocombe beispielsweise mit dem Pacific Way zu propagieren scheint?
"Nun, mir scheint, daf§ das ein ziemlicher Mischmasch aus allen moglichen Kulturen ist. Das
ist ein Flickenteppich aus Elementen der verschiedensten Kulturen, besonders aus westlichen

Kulturen. Ich sehe, wie sich Polynesier und andere Leute im Stidpazifik anpassen an west
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liche Kultur und Umgebung, und vieles von dem, was fiir Stidsee-Kultur gehalten wird,
heute, ist nicht von hier, sondern eingefiihrt worden."

- Aber ist das nicht schon immer so gewesen, frage ich. Vieles von dem, was heute fiir deut-
sche Kultur gilt, ist in seinem Ursprung griechisch, romisch, jtidisch, christlich ... Kulturen
haben doch immer Einfliisse von aufsen aufgenommen, integriert ...

"Ta, sicher, aber was ich damit sagen will, ist, daf8 das alles nicht authentisch ist. Wir hier in
Tonga haben viele Einfliisse aufgenommen, besonders hier in Tonga haben wir einen
kulturellen Flickenteppich (patchwork culture); noch vor dem Kontakt mit Europdern und
Missionaren war unsere Kultur das Ergebnis einer langen Akkulturation, denn wir tibernah-
men und liehen uns Elemente aus Samoa, Fidschi, Mikronesien usw. und die Kultur Tongas
ist heute ihr Ergebnis."

- Miissen Sie nicht, wenn Sie tonganische Kultur erhalten wollen, vor allem die Sprache
erhalten, die doch ihr Zentrum ist, frage ich weiter. Und ist sie nicht andererseits in einem
kleinen Land und auf einer Insel wie Tonga ein Faktor, der von der Welt isoliert, alle
Einfliisse heraushilt, und zwar nicht nur die schlechten? Miisse er, Futa Helu, nicht eigentlich
in zwei Sprachen leben, um ganz er selbst zu sein, als Tonganer und als Biirger dieser Welt?
Und wie will man das in einen Lehrplan einbringen?

"Es gibt eine Art Renaissance in Fragen tonganischer Kultur in allen Schulen in Tonga ... Das
ist eine gute Sache. Ich meine jedoch, das ist meine Meinung, meine sehr personliche Sicht der
Lage, es ist nicht genug, die Kultur Tongas wiederzubeleben, um sie zu erhalten. Ich meine,
daf Verstehen eine wichtige Sache ist; das ist die historische und die padagogische Seite des
Problems.

Aus diesem Grund machen wir Kurse tiber “Tongan Culture' auf Universitdtsebene, so dafs
die Studenten lernen, sie zu analysieren, sich auf Distanz zu ihr zu begeben, sozusagen von
ihrer Seite her, und sie betrachten als einen Mechanismus, um zu verstehen, was sich abspielt,
was zusammenwirkt in ihrer Kultur ...

Fiir mich geht das noch weiter: Ich meine, um in die Lage zu kommen, unsere Kultur kritisch
zu sehen, sie zu analysieren, miissen wir auf die Urspriinge Ihrer, der européischen Kultur
zuriickgehen, auf die westliche kritische Tradition; denn die Werkzeuge fiir die Analyse, fuir
die Kritik jeglicher Art von Kultur, kann man nur von lhrer Kultur bekommen. Sie wurden
entwickelt und perfektioniert in der kritischen Tradition Ihrer Kultur. Um also unsere Kultur
verstehen zu kénnen, miissen wir zu Ihrer Kultur kommen, um dort die Werkzeuge zu
erhalten, den kritischen Apparat ..."

Futa Helu bezieht sich damit auf die griechische Philosophie, die er in 'Atenisi, der "Schule
von Athen" vermitteln mochte.

- Gehen wir aber mit unseren kritischen Ansitzen nicht manchmal schon fast zu weit? Gibt es
nicht auch eine emotionale, mehr spontane Art des Verstehens? Gibt es nicht in unseren theo-

retischen Diskussionen oft das Problem, daff man menschliche Grundwerte aus den Augen
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verliert, und daf} die Poesie diese Dinge manchmal genauer in den Blick bringt, frage ich Futa
Helu und berichte von Seminardiskussionen bei uns. Das Interesse an der Lebensweise ande-
rer Volker, an ihrer Einstellung der Natur gegentiber, die Suche nach neuen Lebensformen
hierzulande, ist ja fiir viele Studenten nicht nur eine Antwort auf den Zustand unserer Gesell-
schaft, sondern auch eine Art Gegenreaktion auf das Ubermaf an (oft leerer) Theorie.

Wir kommen in diesem Zusammenhang auf das Ethnic Studies Programm der Universitit
von Hawaii zu sprechen; gibt es Ahnlichkeiten mit dem Unterricht in tonganischer Kultur?
"Ich glaube, dafd wir hier besser dran sind, denn die meisten unserer Studenten sind natives,
Eingeborene. Sie sprechen ihre eigene Sprache, sie sind in dieser Kultur aufgewachsen, in
dieser Gesellschaft. Sie brauchen ja nicht eine fremde Kultur zu studieren", und Futa Helu
sieht auch einen gewissen Unterschied zu den Studenten der South Pacific University:

"Ja, das stimmt. Wir haben den Kolonialismus hier in Tonga nicht gekannt. Aus diesem
Grund ist auch unsere Haltung, - nicht nur gegentiber den Palangis, sondern auch gegentiber
jeder anderen Rasse - davon verschieden. Wir betrachten sie als Gleiche, fiithlen uns wirklich
gleich mit ihnen.

Wir betrachten sie, die Palangis vor allem, nicht mit den Augen des Solomon Islanders. Das
kommt in ihren Gedichten heraus, tiberhaupt in allem, was sie tun ...

Ich war dort und auch in Papua Niugini; besonders die Jugend dort ist sehr, sehr bitter. Sie

machen diese Art von Gedichten und von Kunst, das ist wie ein Ventil fiir ihre Gefiihle ..."

Das Faszinierende an Tonga ist fiir mich die Kontinuitit seiner polynesischen Kultur; ich
frage Futa Helu, wie er, wenn er dazu Gelegenheit hitte, die ideale Gesellschaft Tongas fiir
die Zukunft entwerfen wiirde. - Wie wiirde sie aussehen? Welche gesellschaftliche Verfas-
sung wiirde sie haben, welche Art der Produktion, welchen Lebensstil?

"Die alte Gesellschaft setzte sich nicht aus Produktionseinheiten zusammen; sie setzte sich
zusammen aus Verbrauchergruppen, das heif3t, die Produktion war nicht sehr gut organisiert
auf der Basis der Gemeinschaft, so wie es der Verbrauch war. Es war eine Art von consump-
tion socialism, nicht ein production socialism. Jetzt kénnen wir Arbeit auf der Grundlage der
Gemeinschaft machen, kommunale Arbeit. Das war nicht der Fall in der alten Gesellschaft.
Ich habe dariiber einige Untersuchungen angestellt und ich habe herausgefunden, daf} die
ancient society eine Verbrauchergesellschaft war. Der Verbrauch, der Konsum waren soziali-
siert, jede Familie, jede Verwandtschaftsgruppe (kinship unit) brachte ihre Produkte und
diese wurden dann offentlich konsumiert. Das war die Grundlage ihrer gesellschaftlichen
Existenz. Die Produktion wurde dem Individuum tiberlassen.

Wenn ich eine ideale Gesellschaft nach dem alten Modell zu entwerfen hitte, miifste ich diese
Untersuchungsergebnisse nutzen; das wiirde bedeuten, ckonomisch wire es eine consump-
tion socialist society (eine “sozialistische Verbrauchergesellschaft'), und es wire auch eine

sehr hochgradig strukturierte Gesellschaft mit verschiedenen Hierarchien von Leuten ...
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Nein, ich bin nicht fiir Hierarchien, aber wir sprechen dartiber, was der Fall war, tiber ein
Modell der alten Gesellschaft. Es gab die Aristokraten und ihre Gefolgsleute. Es war eine
ziemlich rigide Gesellschaft. Die Gesellschaft Tongas ist ziemlich rigide.

Ich glaube aber, einige ihrer Werte sind inzwischen verschwunden, oder sie wurden vom
Christentum in ihrem Sinn entstellt. Zum Beispiel human life, ich glaube nicht, dafs das
menschliche Leben so wichtig war; wichtiger war reputation (das Ansehen, der Ruf) in der
alten Gesellschaft. Nun, heute ist das menschliche Leben ein htchster Wert, wichtiger als
Prestige oder Ansehen."

- Glucklicherweise, ist mein spontaner Kommentar, und wir lachen alle beide ein entlastendes
Lachen angesichts des "sehr grofien Themas". - Aber wie wire eine neue Gesellschaft nach
Futa Helus Vorstellungen sozial organisiert? Wie wére die Stellung des Individuums in ihr?
"Wenn Sie mich nach meinen Vorlieben fragen: Ich bin in der Politik ein Liberaler, ein libera-
ler Demokrat, aber das kann, meine ich, nicht mit dem Modell der alten Gesellschaft harmo-
nieren."

- Wie konnte die Gesellschaft Tongas eine liberale und demokratische Gesellschaft sein und
gleichzeitig tonganisch?

"Ich glaube nicht, daf das zusammengeht."

- Ist das nicht tragisch fiir jemanden wie Sie, der noch so sehr mit der Tradition lebt, frage ich
ihn.

"Ta, ich glaube, es ist das Schicksal von vielen von uns Akademikern, dal wir in einer Gesell-
schaft leben miissen, in der viele Elemente dir nicht gefallen, nicht nach deinen Wiinschen
sind", antwortet Futa Helu, und auf meine Frage, ob er sich nicht aufgrund seiner Bildungs-
privilegien aufgerufen fiihle, Verantwortung fiir die zukiinftige Entwicklung in Tonga zu
iibernehmen, ob wir dies als Intellektuelle nicht akzeptieren miifiten, erwidert er mit
Entschiedenheit: "Nein, an diesem Punkt bin ich anderer Meinung. Natiirlich fiihle ich die
Qual der Verantwortung fiir sie, meine Liebe zu diesen Leuten, aber als Individuum, als
Mensch, nicht als Wissenschaftler."

- Nicht der Akademiker sei gemeint, nicht als solcher, korrigiere ich meine Frage, aber (nach
den Erfahrungen des Vietnam-Kriegs) der Mensch, der Zeitgenosse, der das Privileg akade-
mischer Bildung hat.

Und Futa Helu wiederholt: "Ja, sicher, als Menschen haben wir alle das Gefiihl, daf$ wir
Verantwortung tragen fiir unsere Leute, fiir unsere Gesellschaft, sicher ..."

- In welchem Sinne erziehen Sie dann ihre Studenten? Wie wiirden Sie den Menschen
beschreiben, den Sie zu bilden hoffen, will ich von ihm wissen.

"Wir versuchen hier Moglichkeiten bereitzustellen, die zu einer Technologie befdhigen, zu
einem know how. Damit meine ich nicht einen Ingenieur oder einen Maschinisten, mit tech-
nology meine ich die Fahigkeit, etwas zu kénnen, eine Arbeit zu tun, irgendeine besondere

Arbeit, vielleicht als Biiroangestellter, vielleicht als Romanschriftsteller.
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Das mag ein seltsamer Gebrauch des Wortes “Technologie' sein, aber es betrifft die Fahigkei-
ten zu einer bestimmten Arbeit. Wir versuchen aber auch, eine umfassende
Allgemeinbildung (well-rounded education) zu bieten, ihn zu einer selbstindigen
Personlichkeit (well-rounded personality) zu bilden, so daf8 er mit jedem Problem selber
zurechtkommen kann."

- Und das wiirde doch sicher auch bedeuten, zurechtkommen mit dem Wandel in dieser
Gesellschaft? Was heifit das zum Beispiel im Bereich der politischen Erziehung? Welche
Moglichkeiten werden diese Studenten in diesem Land haben? Welche Tétigkeiten stehen
ihnen offen? Hat er, Futa Helu, in seinem Beitrag zum 'Atenisi- Programmbheft nicht selber
gesagt: "Ich sehe einen gewissen Konflikt voraus zwischen 'Atenisi als einer Bildungsein-
richtung und der Gesellschaft und anderen Universitdten in der Region"? Wohin also fiihrt
diese Erziehung, wo stehen die Leute dann, fahre ich mit meinen Fragen fort.

"Damit meine ich, daff die regionalen Universititen, wie die USP (University of the South
Pacific), fiir die Bediirfnisse regionaler Gesellschaften sorgen, so wie sie von den verschie-
denen Regierungen formuliert worden sind, den Regierungen von Tonga, Fidschi und
Samoa, die die Universitéit finanzieren.

Fiir mich bedeutet das einen zu sehr begrenzten Begriff von Bildung, ... denn die Bediirfnisse,
wie sie von den Regierungen gesehen werden, sind ... technokratisch ...

Die rundum gebildete Personlichkeit, wie wir sie erziehen méchten, wird wahrscheinlich fast
standig mit den Technokraten aneinander geraten, das meine ich damit.

Eine andere Form dieses Erziehungskonzepts in 'Atenisi hier ist, daff es nicht unser
auschlielliches Ziel ist, employees (Angestellte) zu erziehen. Wir mochten ihnen eher eine
employer education (‘Unternehmer-Erziehung') geben. Viele Studenten, vor allem in den
entwickelteren Lindern, studieren auf eine bestimmte Anstellung hin, das heifit, wir helfen
den Unternehmern, indem wir ihnen Angestellte liefern, die fiir sie arbeiten. Nun, unsere
Auffassung hier ist es, den Studenten in die Lage zu versetzen, mit seiner Arbeit im Einklang
zu sein. Wenn das nicht moglich ist, Arbeit fiir sich selber zu schaffen. Auf diese Weise wird
er kein employee, sondern ein employer, das heif8t, er beschiftigt sich selbst, und er kann
andere Leute beschiftigen. Diese Unternehmer-Mentalitdt mochten wir ermutigen und
fordern bei den Studenten ...

Daher wollen wir eine breit angelegte Erziehung, damit der Student seine Probleme I6sen
kann, einschlieSlich der Beschiftigungsproblematik."

- Wie verhilt sich dieses Konzept zu den Problemen des Einzelnen, die ja in einer sich veran-
dernden Welt, in einer Gesellschaft mit einer so starken Familienstruktur und so ausgeprag-
ten Rollenmustern auch aufkommen, frage ich weiter.

"Es gibt hier doch Spielraum fiir individuellen Besitz, Eigentum usw., nicht wie in einer
Gesellschaft, zum Beispiel in Papua Niugini, wo das Individuum tiberhaupt keine Mitsprache

hat tiber die Produkte seiner Arbeit, die so strikt ist. Ich glaube, da8 wir demgegeniiber weit
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fortgeschritten sind (we have progressed very far from that position). Und hier lebt man in
einer Gesellschaft, in der man fiir sich arbeiten kann und auch beitragen kann zum Leben der
Familie, der nuclear family wie auch der extended family. Es gibt da einen weiten Spielraum."
- Und gibt es nicht oft die Schwierigkeit, nicht von einem Extrem ins andere zu fallen, einer-
seits nicht aufgegessen zu werden von der Familie, andererseits aber auch nicht zu egoistisch
zu werden, frage ich.

"Ich glaube, wir sind immer noch in der Lage, ein Gleichgewicht zwischen diesen Extremen
zu finden", meint Futa Helu und erldutert mir, wie er die tonganische Mentalitit und den
"sozialen Charakter" (E. Fromm) der Tonganer im Hinblick auf die Losung von Konflikten
sieht, welche Faktoren fiir ihn eine Rolle spielen: "Ich glaube, daf3 ist sehr kompliziert. Auf
der materiellen Seite mag es einen negativen Effekt haben, auf der wirtschaftlichen Seite; aber
das Leben einer Universitit, einer Bildungsinstitution hdangt manchmal davon ab, Konflikte
mit anderen Meinungen zu haben, eine Bithne zu sein fiir die Entwicklung aller Arten von
Ansichten und Meinungen. Sie konnen nicht mit ihrer Umgebung immerzu im Einklang sein,
das wiirde bedeuten, sie ordnen sich der Gesellschaft unter und haben nichts beizutragen auf
dem Gebiet der Reformen oder der Revolutionierung des Denkens.

Ich betrachte es also als unvermeidlich, dafy es Konflikte zwischen 'Atenisi und anderen
Institutionen der Gesellschaft gibt."

- Das kann sehr produktiv sein, solange man nicht so unter Druck gerét, daff man nicht mehr
frei atmen kann. - Gibt es diese Gefahr, will ich wissen. Und wird man ihm, Futa Helu, nicht
vorwerfen, er sei "subversiv" oder "revolutionar"?

"Nein, ich glaube, dieser Konflikt wird sich auf theoretischer Ebene abspielen", ist seine
zuversichtliche Antwort darauf.

Wir sprechen tiber die Erfahrungen, die Futa Helu wihrend seiner Studentenzeit in Austra-
lien mit dem Bildungssystem gemacht hat. - Was hat ihn als Student und spéter als visiting
fellow an anderen Universitidten der Region beeinflufit, was hat ihn beeindruckt und was fiir
Einwinde wiirde er machen?

"Mein Haupteinwand bezieht sich auf diese Job-Orientierung in der Erziehung, weil es eine
solche Einengung bedeutet. Aber sie macht die Leute auch materialistisch; diese Erziehung
unterstiitzt die materialistischen Tendenzen der modernen Gesellschaft, sie versdumt es, Sinn
zu geben ...

Meine Lehrer (masters)? - Ich gehe auf die Klassik zuriick, ich bin ein classicist, ein Traditio-
nalist ...

Ja, damit meine ich, mein Interesse an Bildung ist ein Interesse daran, etwas herauszufinden
(a finding-out interest); um es einfach auszudriicken: Bildung ist ein Kult des Herausfindens
(a finding-out cult). Meiner Meinung nach ist es eine Beschiftigung mit Lebensbereichen, mit

Situationen, mit dem, was der Fall ist, in jeder Situation.
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Und ich entwickelte diese Philosophie durch das Studium der Griechen, der griechischen
Philosophen, besonders Heraklits, der vorsokratischen Denker. Heraklit betrachte ich als
meinen Lehrmeister, auch Sokrates' Werke ...

Die Schulung darin, in dieser Disziplin, die Beschiftigung mit den Urspriingen unseres west-
lichen Erziehungssystems sind Voraussetzung einer gebildeten Personlichkeit. Und diese
Erziehung ist eine historische Bewegung, ist eine soziale Bewegung, aber auch eine histori-
sche Bewegung mit gut bekannten und bestimmbaren Urspriingen bei den Griechen. Und ich
habe etwas gegen die Tendenz in moderner Erziehung, sozusagen frisch und ohne Voraus-
setzung zu beginnen. Die bekannteren Padagogen, Leute wie Ivan Illich, treten ein fiir einen
solchen neuen Beginn, abgeschnitten von den Urspriingen des Systems.

Ich glaube nicht, dafs das moglich ist. Diese Auffassung kann nur durch eine materialistische
Gesellschaft verbreitet werden, die sich der materiellen Akkumulation verschrieben hat und
nicht dem Wissen an sich. Aus diesem Grunde betrachte ich mich als Traditionalisten, weil
ich zuriickgehe auf die Tradition, die Urspriinge der Erziehung. Einige Leute jedoch, hier in
Tonga, betrachten mich als einen radical, einen Radikalen in Erziehungsfragen ... Ich meine
nicht, daB ich eine grofle Entdeckung gemacht habe, was ich getan habe ist nur, daf} ich auf
diese Urspriinge hingewiesen habe. Vieles von dem, was die Griechen glaubten, ist falsch,
aber was wir von den Griechen lernen kénnen, betrifft die Erziehung selbst.

Aber Padagogik, besonders in unserer Region, im Pazifik, ist an der Klassik tiberhaupt nicht
interessiert."

- Wiirde er diese Pddagogik als one-dimensional betrachten, nur an job-training und Effizienz
interessiert?

"Ta, so ist es, moderne Erziehung hat ein industrial concept tibernommen."

In seinem Studium hat Futa Helu vor allem Erfahrungen mit der angelsachsischen pragmati-
schen Tradition gemacht. Ich frage ihn nach Kontakten mit deutschen oder franzgsischen
Philosophen im Zusammenhang mit Erziehungskonzepten in jiingster Zeit.

"Nein, ich bin vertraut mit dem Wiener Kreis (Vienna Circle), nicht mit lebenden Autoren. -
Erich Fromm? Sein Ton ... ich glaube, er ist stirker interessiert an der psychologisch eroti-
schen Dimension des Studiums der Griechen, ich hingegen mehr an der wissenschaftlich logi-
schen Seite. Und mit dem Ton vieler seiner Schriften kann ich mich nicht anfreunden. Aus
dem, was ich bisher gesagt habe, kann man schlielen, dafi ich gegen eine salvationist attitude,
gegen eine Heilbringerattitiide bin, besonders von Seiten der Wissenschaftler und Intellek-
tuellen.

Die Aufgabe eines Wissenschaftlers und die Aufgabe eines Studenten der Gesellschaft ist fiir
mich, Dinge herauszufinden, nicht Politik zu propagieren und zu versuchen, die Menschheit

zu retten, was ihn in eine Reihe mit den Gruppen der Wanderprediger (evangelical groups)
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stellen wiirde, sie wiirden gemeinsame Sache machen mit den Evangelisten, die ins Land

kommen."

Die ablehnende Haltung gegeniiber allem, was nach Missionierung klingt, in Ton und
Formulierung, auch gegentiiber Konzepten, die als ideologisch empfunden werden, ist mir in
vielen Gespréchen mit Schriftstellern und Intellektuellen im Pazifik begegnet, und es ist ganz
offensichtlich eine Reaktion auf die Art und Weise, in der die Inseln in den letzten 100 bis 150
Jahren zum Christentum bekehrt worden sind; (sie richtet sich dabei keineswegs automatisch
gegen die Inhalte.)

Futa Helu legt groflen Wert auf die Unterscheidung zwischen der Feststellung von Fakten
und der Propagierung von Existenzformen und Verhaltensweisen. Er ist sich natiirlich im
klaren dariiber, dafs man Menschen, ihr Leben und ihr Denken, durch die Lehre beeinflufit,
dafd man sich dem nicht entziehen kann:

"Trotzdem kann man lehren und sagen, da8 man als Ziel hat, Tatsachen bekannt zu machen,
zu sagen, was der Fall ist, ohne Partei zu ergreifen, - was fiir mich eine andere Sache ist, als
wenn man Leuten Verhaltensweisen und Haltungen vorschreibt ..."

Wir versuchen fiir eine Weile, im Hin und Her der Ansichten, herauszufinden, was wir unter
Tatsachen und Fakten verstanden wissen wollen, und wo bereits in der Auswahl der Fakten
die Wertung beginnt. - Wird man nicht Schwierigkeiten bekommen, die Tatsachen unabhan-
gig vom Wertsystem zu betrachten? Was sind soziale Fakten isoliert von diesem System?
"Zuerst einmal betrachte ich Werte als Fakten, besondere Fakten. Werte sind Fakten, die wir
propagieren. Werte sind nicht von anderen Fakten verschieden, in irgendeiner Weise, von
einem logischen Gesichtspunkt betrachtet. Ich glaube jedoch, dafs man fiir die Gesellschaft
arbeiten kann, fiir das Gute in der Gesellschaft. Wenn man das tut, dann mufs man die Fakten
auswéhlen, die die sozialen Ziele unterstiitzen und voranbringen.

Aber wenn man nicht daran interessiert ist, die Gesellschaft weiterzubringen, wenn man nur
daran interessiert ist, was in einem besonderen Gebiet vorgeht, zum Beispiel in der Biologie,
wenn man an einer besonderen Pflanze interessiert ist, dann will man das nicht unbedingt
auf soziale Ziele beziehen, dann wird man alle Fakten in diesem Zusammenhang als auf
gleicher Ebene liegend betrachten."

- Aber liegt nicht das Beunruhigende darin, daff man zum Beispiel leicht tiberall in der Welt
Biologen dazu bringen kann tibereinzustimmen, was Fakten sind, daf3 es aber gro3e Schwie-
rigkeiten macht, zum Beispiel {iber Gerechtigkeit in der Gesellschaft einen Konsens zu erzie-
len, also in der Beurteilung sozialer Fakten? - Miisse man nicht doch Partei ergreifen fiir
soziale Fakten, die einem sympathischer sind als andere, die man férdern mochte?

"Sicher, aber das ist so, weil wir Interessen haben. Dies hier ist ein Interessenfeld. Und da
kommt es zu Konflikten ... Meiner Ansicht nach sind es Gruppeninteressen, die Konflikte

erzeugen. Ich sehe die Gesellschaft, ihre Struktur, in der Gruppe, nicht im Individuum. Jede
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Gruppe hat partikulare Interessen, und sie vertreten diese Interessen, treiben sie voran (push
them, as the Americans say), und sie stofien zusammen. Ich halte das fiir einen Ausdruck der
Vitalitdt einer Gesellschaft, wenn diese Gruppeninteressen in der Gesellschaft aufeinander-
stofBen ...

Ich nenne die Maschinerie, die diese Gruppeninteressen daran hindert, die gesamte Ordnung
auseinanderbrechen zu lassen, die Regierung. Fiir mich ist die Regierung nur eine Instanz,
die die Interessen ausgleicht ...

Eine regulierende Korperschaft, das wére “ideal' ..."

(Am Ende des Gesprachs sind wir uns dartiber einig, das dies leider nicht der Normalfall sei.)

Konai Helu Thaman: Herkunft und Welt

Konai Helu Thaman hat inzwischen weit tiber Tonga hinaus einen Namen als Lyrikerin. Sie
wurde in Nuku'alofa geboren, besuchte die Grundschule der Wesleyaner und die Tonga High
School und ging 1963 mit einem Regierungsstipendium nach Auckland, wo sie eine Lehrer-
ausbildung erhielt. Spéater studierte sie in den Vereinigten Staaten und seit 1974 unterrichtet
sie an der regionalen Universitit des Stidpazifik Geographie und Sozialwissenschaften. Sie ist
mit einem Kollegen, einem ehemaligen Peace Corps-worker, verheiratet und hat zwei Kinder.
Konai tiberspringt mit ihrem schmalen Werk gleich mehrere Phasen der Entwicklung zeit-
genossischer Literatur Ozeaniens, die oft mit Protest und Klage gegen den Kolonialismus
begann und den Verlust der Tradition in den Mittelpunkt stellte. Sie tiberwindet sowohl die
Entmutigung, die in der Zwischenphase zwischen traditioneller Poesie und der Moderne
durch die Bibel, christliche Traktatliteratur und Missionsaufzeichnungen wirksam wurde, vor
allem in der Schule, wie auch die einschiichternde Kraft und Stirke einer Uberlieferung, die
von Dichtern wie Queen Salote oder dem in den siebziger Jahren noch lebenden iltesten
Vertreter traditioneller polynesischer Poesie, Peni Tutu'ila Malupo, ausging.

Die Bedeutung ihrer drei Lyrikbande - "You, the Choice of my Parents" (1974), "Langakali"
(1981), "Hingano" (1987) - liegt sicher darin, dafs Konai Helu Thaman das Lebensgefiihl einer
Generation im Umbruch in starken, einfachen Bildern in ihren Versen genau getroffen hat.
Die selbstkritische Betrachtung der eigenen Existenz ist ein wiederkehrendes Thema in ihren
Gedichten.
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Widerstand

Wir sind wie Lieder,

die falsch gesungen werden,
du und ich.

Wir sitzen herum

und trinken

Bier und Whisky,

kiimmern uns nicht um den Regen,
der Leben und Farbe bringt
und das staubige Pflaster wéscht.
Wir reden tiber Dinge,

die nichts bedeuten

und trdumen von einem Leben,
das uns nicht gehort.

Wir sind gegen

die Phantasie

und die Verdanderung,

und wir klammern uns

an kleinliche Gewohnheiten,
die unser Recht verteidigen,
unseren Bruder zu mifthandeln
und ihn zu berauben

seiner menschlichen Rechte
wegen eines Zufalls

der Geburt.”

Begegnung mit Konai

Aus dem Tagebuch:

Als wir uns endlich (im September 1979) in Fidschi treffen, haben wir schon
voneinander gehort und Briefe gewechselt. Sie begriifit mich mit grofier Herz-
lichkeit in ihrem kleinen, mit Biichern und Papieren vollgestopften Arbeits-

zimmer.

9 Ubersetzung aus dem englischen Original fiir "Abschied vom Papalagi?" von

R. v. Gizycki; siehe auch Konai Helu Thaman: Inselfeuer - Gedichte aus Tonga. Aus-
wahl, Nachwort und Ubersetzung von R. v. Gizycki. Niirnberg: Tolling. 1986: 6.
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Wir sind gleich mittendrin in gemeinsamen Themen, als kennten wir uns schon
lange, die schwierige politische Situation in Tonga, Poesie, die Arbeit an der
Uni ...

Das Neue mufd Gelegenheit zur Entfaltung haben; sie, Konai, glaubt daran, daf8
man creative writing, Gedichteschreiben, Schriftstellerei, ermutigen kann, will
das im Unterricht fiir ihre Lehrerstudenten nutzen. Sie versucht, die engen
Grenzen ihres Fachs (Geographie und Sozialwissenschaften) durch die Einbe-
ziehung von Literatur zu tiberschreiten, méchte keine paddagogischen Techno-
kraten ausbilden.

Sie erzdhlt von Beispielen aus dem Unterricht: Ein Berg hat nicht nur einen
Namen, sondern auch Geschichte, Legenden ... Sie ist nicht gegen Wissenschaft,
aber sie wehrt sich gegen den "Kult der Objektivitit", (der auch an der USP
vorherrscht).

"Es macht den Studenten Spaff und mir auch", sagt sie dazu und gibt ihnen in
ihren Kursen Gelegenheit, selbst etwas zu schreiben, Stories, Gedichte ...

Der Austausch mit Kollegen ist ihr wichtig, und sie macht auch mir spontan
den Vorschlag, tiber alle diese Fragen am néchsten Tag und in einem improvi-

sierten Seminar weiterzureden ...

Nach dem Erscheinen ihres ersten Gedichtbands "You, the Choice of my Parents" sieht sich
Konai Helu Thaman immer wieder dem MifSverstindnis ausgesetzt, sie sei eine Feministin
und spreche generell fiir die Frauen im Siidpazifik. In Gespriachen und Interviews wehrt sie
sich gegen eine solche klischeehafte Einordnung. Ihre Parteinahme fiir unterdriickte Frauen
ist konkret, entspringt personlicher Beobachtung und Erfahrung;:

"You, the Choice of my Parents" ist meine Antwort auf den Druck, dem Frauen aus den
unterschiedlichsten Griinden, besonders in der Ehe, ausgesetzt sind, - dem stindigen
Konflikt, so wie ich es sehe, zwischen den individuellen Bediirfnissen und Wiinschen der
Familie, der Gemeinschaft, der Gesellschaft usw. Der Anlaf8 zu diesem Gedicht war durch
zwei meiner Freundinnen gegeben, die, meiner Meinung nach, nur aus Prestigegriinden
geheiratet haben und deren Ehe dann zerbrach", erldutert sie mir im Gespréch ihren Text, der
auch ihre eigene Auseinandersetzung mit der Biirde der Tradition zum Gegenstand hat.
Diese Infragestellung der eigenen kulturellen Werte und Vorstellungen ist fiir sie ein oft
schmerzlicher Prozef3, und es gibt in ihrer Umgebung und Region viele Einwénde gegen
diese Form der Selbstkritik. Konais Gedichte, so wie ich sie verstehe, versuchen diesem
Schmerz Ausdruck zu geben; sie sind auch ein Versuch, den unheilbaren Bruch in ihrer
Existenz, die von Familie und Uberlieferung gepragt wurde und deren Sinn sie nun selbst

bestimmen will, zu bewiltigen.
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Tonganische Tradition und die Rolle der Frauen

Wiedersehen mit Konai Helu Thaman im Mirz 1983 in der USP: Ausziige aus

Gesprichen

Auf meine Frage, wie sie denn in ihrer Arbeit als Lehrerin westliches und tonganisches
Denken verbinden kann und welche Rolle dabei das griechische Denken spielt, so wie es von
Futa Helu gelehrt wird, antwortet Konai, daf$ sie damit keine Probleme habe:

"Es mufs immer Menschen gegeben haben, die tiber die Dinge ernsthaft nachdachten, die sich
iiberlegten, was sie iibernehmen und was nicht. Die griechische Uberlieferung ist nur eine
andere Form der Rationalitit. Ich glaube, Futa geht es darum, die tonganische Kultur zum
Leben zu bringen; statt zu sagen, daf dies etwas ist, was wir haben, und dafd wir's tun, weil
wir es haben, wir aus der Kultur Tongas etwas tibernehmen, weil es gute Griinde dafiir gibt,
zum Beispiel in der traditionellen tonganischen Medizin. Sie haben wahrscheinlich bestimmte
Behandlungen tibernommen, weil sie Jahr um Jahr, in Versuch und Irrtum, damit experi-
mentiert haben. Ich benutze eine bestimmte Pflanze gern, weil sie Erfolg gebracht hat, nicht
weil meine Ahnen sie benutzten ...

Wenn also viele Leute zu mir sagen, du unterrichtest Sozialwissenschaften und unterrichtest
soziale Techniken, und das wird zu Konflikten mit der Kultur Tongas fiihren, ist darin unter-
stellt, daf3 die tonganische Kultur irrational ist, daff du Dinge tust, weil jeder sagt du muf3t sie
so tun, aber nicht aus guten Griinden."

- Ich frage Konai, ob dies auch der Hintergrund fiir ihr Gedicht "Buschmedizin" sei, und sie

stimmt mir nach leisem Zégern zu.

Buschmedizin

Als ich ein kleines Méddchen war

kamen viele Frauen

zu meiner GroSmutter um geheilt zu werden
sie kaute einige Blétter

wickelte sie in andere Blitter

benutzte dann den Saft

um die quilenden Wunden zu tupfen

die Frauen waren schweigsam

und ein biichen dngstlich

Jetzt sagen die weisen Ménner

es konnte etwas daran sein
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an der Medizin meiner Grofsmutter
und den Blattern die sie wiirzten
ich hoffe nur daf$ auch sie

. . . 20
eines Tages sicher sein werden

Nachdenken iiber Tradition

Im weiteren Verlauf des Gespréchs macht Konai darauf aufmerksam, dafl Kultur nichts Stati-
sches ist, und nachdriicklich stellt sie fest, dafs Leute, wenn sie {iber die Kultur Tongas spre-
chen, tiber etwas sprechen, was vergangen ist.

- Wie wiirde sie, die in westlicher Sozialwissenschaft ausgebildet worden ist, so frage ich,
einem Auflenstehenden erkldren, wie sie heute zur tonganischen Kultur steht, was sie zur
Tonganerin macht.

"Ich denke tiber Tradition nach, statt sie zu tibernehmen. Ich tue nicht irgendetwas, weil es
irgendwie gut aussieht. Es gibt gewisse Elemente in ihr, die sicher sehr brauchbar sind ..."

- Und wie trifft sie ihre Wahl? (Wihlen sei ja, in manchen ihrer Gedichte wie "You, the Choice
of my Parents", ein wichtiger Topos.) Welche Kriterien hat sie fiir ihre Entscheidung,
bestimmte Dinge zu tun?

Konai zodgert einen Moment und lacht: "Kriterien fiir die Wahl? Ich habe nicht wirklich
welche, wenn ich es ernsthaft bedenke ... Zum Beispiel, Sitten und Gebréduche, die sich auf
Beerdigungen beziehen. Manche Leute sagen, sie seien zu teuer - sie kosten Geld und man
braucht dies und das dafiir. Nun, ich verbinde keinen 6konomischen Wert damit. O. K., es
wird immer teuer sein, die Familienverpflichtungen zu erfiillen, aber wenn man es genau
betrachtet, dann ist es deine Art von Sterbeversicherung, wenn du so willst, statt also Geld in
irgendeine Versicherungsgesellschaft einzuzahlen, baust du dir eine Versicherung durch
menschliche Beziehungen auf, indem du zu einigen Beerdigungen gehst und die dafiir ange-

messenen Gaben mitbringst. Ja, und das nachste Mal ist vielleicht nicht unbedingt dein Fall,

20 Bush medicine. Aus: Langakali. 1981: 3; Inselfeuer. 1986: 23.

Nach den Erfahrungen, die Konai Helu Thaman wéhrend ihres
Studiums in Ubersee (in Neuseeland und den USA) gemacht hat,
weils sie die Medizin der GrofSmutter neu zu wiirdigen. Sie macht
sich in diesem Gedicht selbstbewufst zum Anwalt der traditionellen
Medizin in Tonga, die sich fiir sie im Riickblick bewihrt hat, und ist
iiberzeugt, daf} "die weisen Manner", westliche Mediziner, dies eines
Tages einsehen werden.

Vergleiche dazu die Untersuchungen von Christine Loytved:
Hebammen in Ozeanien zwischen traditioneller und westlicher
Medizin. (Magister-Hausarbeit.) Géttingen. 1990, die sich auch in
diesem Sinne mit der Frage der "Buschmedizin" befassen.
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aber vielleicht einer aus deiner unmittelbaren Familie. Das bedeutet, daf$ du dann von diesen
Leuten unterstiitzt wirst.

Ich denke, daf3 ich einige Aspekte der tonganischen Kultur so beurteile: Wie brauchbar sind
sie fiir menschliche Beziehungen und bringen sie die Menschen zusammen, schaffen sie eine

Art von Bindung oder Zusammenhalt in der Gemeinschaft ..."

Wir sprechen tiber die sozialen Kosten des modernen Denkens, die, d4hnlich wie auch einige
Aspekte der tonganischen Kultur, den Menschen zu schaffen machen, besonders im tkono-
mischen Bereich. Falsche Erndhrung durch importierte Nahrungsmittel ist ein Beispiel dafiir.
Hier wére kritisches westliches Denken zur Aufkldrung tiber die schiddliche Wirkung nétig;
man liest und hort Leute, die auf diesem Gebiet Experten sind, meint Konai dazu, und sagt
von ihrem eigenen Verhalten:

"Ich kaufe keine Nahrungsmittel, nur weil sie in Mode sind oder gut schmecken, ich kaufe die
Dinge, von denen ich beim gegenwirtigen Stand meines Wissens und meiner Information
meine, daff sie nahrhafter sind als andere. Und in der Tat, viele unserer einheimischen
Erzeugnisse und Friichte sind wirklich nahrhafter als eingefiihrte Nahrungsmittel."

- Ob man dies nicht auch metaphorisch verstehen, auf andere Bereiche des Lebens anwenden
konne, frage ich, und sie stimmt mir zu:

"Hier ist der Punkt, wo ich glaube, daff westliches Denken eher hilft als zerstort." Von hier aus

konne man die eigene Kultur betrachten und eine eigene Wahl treffen.

Die Rolle der Frau in Tonga

Der Blick von auflen, auf die eigene Kultur, bezieht sich vor allem auch auf ihre Rolle als
Frau. In einem ihrer frithen Gedichte bringt Konai Helu Thaman den Konflikt zum Ausdruck,

dem junge Frauen heute in Tonga ausgesetzt sind:

Frauenbewegung

Wenn wir immer wiif$ten,

wo wir hingehen,

wiirden wir nie einen Schritt tun.

So komm mit mir, Schwester,

lafl uns den Versuch wagen und den Bruch.
SchliefSlich: wir kénnen nicht alle zurtick

auf das Land.*

= Aus: You, the Choice of my Parents. 1974: 1; Inselfeuer. 1986: 5.
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Sie nennt dieses Gedicht "Frauenbewegung" ("Women's Lib"), aber sie betrachtet sich selbst
nicht als Feministin, (jedenfalls nicht als Feministin im engeren, militanten Sinn). Im
Gespréch tiber tonganische Kultur und die Rolle der Frau, das wir 1983 (in der Universitét
des Siidpazifik) in Fidschi fiihren, frage ich sie, ob sich ihre Haltung, seit sie den Gedichtband
"You, the Choice of my Parents" (1974) publiziert hat, verandert hitte; gerade im Titelgedicht
beklagt sie, dafl Frauen immer noch ihre von der Tradition vorgeschriebene Rolle erfiillen
miissen.

Sie denkt eine Weile nach und antwortet aufseufzend: "Nicht wirklich, ... hm ... wie soll ich es
sagen? Wiederum ist es doch so, wenn man nur die Frauen sieht ..."

Und mit Nachdruck fahrt sie fort: "Ich kann der Art und Weise, wie die Dinge in Women's
Lib behandelt werden, nicht zustimmen, denn wenn man das bis zum Extrem treibt, wird es
den Zusammenbruch der Familie bedeuten, so wie ich sie kenne, das tonganische Familien-
system. Und wenn das Familiensystem zusammenbricht, dann brechen auch andere Dinge
zusammen. Das wird nicht dazu beitragen, die Leute zusammenzuhalten."

- Jede Verdnderung der Frauenrolle wird Auswirkungen auf die Familie haben. Ich frage
Konai nach ihrer Vorstellung von Familie:

"Meine Meinung? - Was ich gern sdhe? Nun, daff beide Eltern ein Mitspracherecht haben,
wenn es um Entscheidungen fiir die Familie geht, daf es eine gemeinsame Entscheidung ist,
dafl man sich nicht damit abfinden mufi, was der Ehemann entscheidet, ob man es nun mag
oder nicht."

- Aber hat nicht gerade das die Familie verandert, hat viele Familien zerstort, wenn eine Frau
ihren Anteil an der Entscheidung gefordert hat, frage ich, so daf3 es ein Risiko bedeutet, wenn
man die Tradition in diesem Punkt verdndert; Konai widerspricht:

"Nein, ich bin nicht dieser Meinung, denn im traditionellen Tonga héngt es ganz davon ab,
worum es in der Entscheidung geht und worauf sie sich bezieht; es gibt einige Entscheidun-
gen, wo Minner tiber mehr Information verfiigen ..."

- Weil sie Manner sind oder wegen ihres Berufs, will ich wissen.

"Nein, wegen ihres Berufs, der Art von Arbeit, die sie machen. In dieser besonderen Situation
hat der Mann mehr zu sagen, er hat mehr Erfahrung, er hat mehr Wissen in diesen Entschei-
dungsprozef3 einzubringen, als es eine Frau vielleicht hitte. Aber zu sagen, der Mann wird
die Entscheidung treffen, unabhingig davon, worum es geht, ist falsch. Er ist eine Art nomi-
nales Familienoberhaupt, aber er kann nicht ... er ist kein Diktator, und ich denke, daf es eine
Menge Leute gibt, die diesen Typ des Familienvorstands mifiverstehen. Er ist kein Diktator."

- Also mehr ein Représentant, eine Art Galionsfigur der Familie, frage ich.

Konai stimmt zu.

Konai sieht allerdings auch, daf3 eines der Probleme bei den Frauen selber liegt. Viele Frauen
seien zu faul, um zum Beispiel bei der Erziehung der Kinder mitzuwirken: "Warte, bis dein

Vater kommt, der wird schon mit dir reden ...!", hieSe es dann immer wieder.
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Mich interessiert, welche Erfahrungen sie mit ihrer eigenen Generation gemacht hat; wie
schwierig es fiir eine Frau sei, aus einem Familienhintergrund, wie sie ihn erfahren hat,
auszubrechen, den Erwartungen der Grofifamilie - zum Beispiel auch was die Zahl der
Kinder betrifft - nicht zu entsprechen. Wie hat sie selbst den Bruch mit der Tradition erlebt?
Wie hat sie zum ersten Mal die Erfahrung gemacht, anders zu sein, etwas anderes zu wollen?
"Nun, das ist sehr schwierig", antwortet sie und schweigt einen Moment: "Ich denke, wenn
man daraus ausbrechen will, wenn man etwas anders machen will, dann mufs man eine gute
Erkldrung dafiir haben ..."

- Auch fiir sich selbst, frage ich.

"Ja, man muf$ es zuallererst vor sich selber rechtfertigen und dann versuchen, anderen Leuten
begreiflich zu machen, warum man es tut. Ich denke, die meisten Menschen sind rationale
Wesen in dem Sinn, daf3, wenn sie einen guten Grund sehen, warum man etwas tut, sie das
einsehen ..."

Konai lacht und fahrt fort: "Ich war immer anders ... Ich weifs nicht. Die Vorstellung zum
Beispiel, dafs ich nicht zu viele Kinder haben wollte ... Ich wollte zur Schule gehen, nach
Ubersee ..."

Sie selbst ist in einer Familie mit vier Kindern aufgewachsen. Unter ihren Verwandten und

Nachbarn gab es sehr viele Kinder, die irgendwie "wild herumliefen".
Kindheit und Schule in Tonga

Die Eltern konnten es sich nicht leisten, ihre Kinder zur Schule zu schicken. Konai bedauerte
das, denn sie selber wollte unbedingt zur Schule gehen, schon als ganz kleines Kind. In ihrer
Familie gab es eine Tante, die Lehrerin war, und tiberhaupt gab es eine lange Tradition von
Lehrern in ihrer Familie, schon einen Urgrofivater; auch einen Missionar. Sie wuchs in einem
Haushalt auf, der immer voller Biicher war, und die Leute sprachen dauernd tiber Schule und
Kirchenangelegenheiten, erzihlt Konai aus ihrer Kindheit. Sie wuchs auf in einer Tradition, in
der Bildung wichtig war, Bibelgeschichten und andere Geschichten gelesen wurden, und das
gefiel ihr; besonders gern horte sie zu, wenn tonganische Geschichten, fananga, erzihlt
wurden, denn es gab nicht viele Biicher in tonganischer Sprache, nur einige religiose Texte
ftir die Sonntagsschule. Die fananga aber waren ein Vergniigen fiir sie. Schon mit vier Jahren,
also viel frither als die meisten Kinder, lernte sie lesen, indem sie sich mit der Bibel
beschiftigte. Konai war von den Psalmen fasziniert, entdeckte die Poesie der Bibel; in der
Sonntagsschule mufite sie viele von ihnen auswendig lernen. Unser Gesprédch wird durch
Kindergemurmel unterbrochen; Baravi und Batiri kommen von draufien herein und
verlangen, etwas ungeduldig geworden, nach ihrer "Mammi". Vogelgezwitscher verstarkt
ihre Stimmen. Wir machen eine Pause und empfinden die Unterbrechung als eine
willkommene Erinnerung daran, wie schwierig es ist, die eigene Kindheit zu rekonstruieren
(taketaketatiketike). Batiri und Baravi sind aber nach geduldigem und liebevollem Zuspruch

einverstanden, wieder mit ihrem Ball zu spielen.
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Wir sprechen weiter tiber Erfahrungen in ihrer Kindheit. Konai meint, sie habe Gliick gehabt,
so frith so viele Bildungsanregungen zu bekommen - zum Lesen, zur Musik. Psalmen und
Hymnen wurden nicht nur gelesen, sondern auch gesungen und getanzt. Sie besuchte eine
Grundschule der Methodisten, die sich zu ihrer Zeit von den Regierungsschulen zwar nicht
durch den allgemeinen Lehrplan unterschied, aber mehr Wert auf die tonganische Sprache
legte als auf das Englische; auflerdem gab es mehr Schulaktivitidten auierhalb des Lehrplans.
Gedichte wurden vorgetragen, sie wurden auswendig gelernt und dargestellt.

- Welche Art von Gedichten waren das, frage ich, religiose Texte?

"Einige waren religits, andere wurden einfach erfunden", erzihlt Konai.

- Und vom wem, von den Schiilern? - "Ja", antwortet sie, und sie waren keineswegs nur reli-
gioser Art, sondern konnten sich mit allem beschéftigen. Es waren tonganische Lieder und
Reime.

Konai kam also schon sehr frith dazu, selber Verse zu machen. Niemand habe allerdings grofs
Notiz davon genommen; sie wurden zwar fiir Schiilerwettbewerbe geschrieben, aber leider
nicht aufbewahrt. Ahnlich wie Kinderzeichnungen war das eben Kinderpoesie; sie wurde
einfach vergessen. Aber Konai erfuhr damals, daf3 sie gern mit Worten umging;:

"Ja, jeder mufite es; es war nicht so, daf$ nur wenige schreiben konnten, wir alle konnten
schreiben. Wir haben uns einfach nur fiir Schiiler gehalten, jedenfalls nicht daran gedacht,
dafl wir mal grofie Dichter werden wollten; wir haben das fiir bestimmte Gelegenheiten

gemacht und dann, wenn das vorbei war ..." (das war in der 5. Klasse mit neun Jahren.)

Sprache und Kreativitit

Konai Helu Thaman bildet heute an der Universitit des Stidpazifik Lehrer aus, und ich frage
sie, ob man nicht solche Ubungen fiir den kreativen Umgang mit der Sprache, die seither
offenbar in keiner Form mehr bestehen, wieder einfithren kénne? Wire das nicht eine gute
Idee?

"Oh ja, nattirlich, sie fithren das jetzt wieder ein und benutzen es fiir Wettbewerbe. In den
Grundschulen lernen sie tanzen fiir die Auffiihrungen von culture shows, besonders einen
bestimmten Typ von lakalaka oder ma'ulu'ulu, in dem die Schulen miteinander rivalisieren.
So hat es einen anderen Charakter angenommen. Ich meine, wenn es in der Schule als Teil
eines Lehrplans gedacht ist, der die Kreativitdt der Kinder entwickeln soll, dann wiirde ich
das lieber sehen. Wenn jemand von irgendwoher kommt, um einen groflen lakalaka zu
komponieren und alle Kinder miissen bei der Auffithrung antreten und mitmachen, weil sie
gewinnen wollen, dann, so denke ich, lassen sie etwas fortbestehen, nur um es fortbestehen
zu lassen. Wenn es dazu gedacht ist, ihre Augen und ihre Hinde zu tiben, dann ist das
schon."

Konai ist nicht so sehr gegen den Wettbewerb, der sei immer in solchen Auffithrungen

enthalten. Wenn man einen grofien Tanzer, eine grofle Tanzerin sehe, dann wiirde man
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einfach vergleichen: "Diese Person ist ein grofser Tanzer, eine grofie Ténzerin, weil niemand
sonst so gut tanzt."

Was sie aber vermifst, ist das padagogische Element darin: "Viele Kinder, die bei diesem Tanz
mitmachen, kommen, weil sie schon tanzen konnen ... Ich sehe das nur als eine konventio-
nelle Sache, dafs jemand sagt, wir machen diesen lakalaka und dann kénnen wir die Tradition
retten."

- So daf3 es nicht etwas ist, das von Herzen kommt, frage ich.

"Nein ... Nun, ich denke schon, dafs es fiir einige Leute so sein mag."

Zeichen des Respekts in Tonga - der ta'o-vala

"Aber hier komme ich noch mal zuriick auf das, was ich als zur tonganischen Kultur gehorig
verstehe: Es mufs vom Herzen kommen, es muf3 wirklich eine Bedeutung fiir dich haben. Das
ist zum Beispiel der Grund, warum ich nicht jeden Tag, bei jeder einzelnen Gelegenheit, den
ta'o-vala”” trage. Ich habe ungeheuer viel dagegen, etwas zu tun, was ich nicht empfinde ...
wenn ich zur Kirche gehe, trage ich ihn immer, denn ich respektiere die Kirche als einen Ort
der Andacht, ich trage ihn nicht, weil mich sonst irgendjemand dafiir kritisieren wiirde, wenn
ich ihn nicht trage."

- Aber er wird als ein Zeichen des Respekts empfunden, frage ich nach.

"Ja, er ist ein Zeichen, der ta'o-vala ist ein Zeichen des Respekts. Und ich wiirde mir sehr selt-
sam vorkommen, wenn ich ohne ihn ginge. Aber wenn ich nur in die Stadt gehe, oder an
irgendeinen anderen Ort, wiirde ich ihn nicht tragen. Nicht weil ich die Leute, die einfach nur
in der Stadt herumlaufen, nicht respektiere, aber es handelt sich nicht um eine ganz
bestimmte Person. Ich vermute, man kénnte auch sagen, daff man ihn zu jeder Zeit tragen
konnte, weil man fiir jedermann Respekt empfindet ..."

- Wiirde es dann zu einer leeren Geste werden, will ich noch wissen.

"Oh, man kann irgendwelche traditionelle Kleidung tragen. Fiir mich heifit Tonganerin sein,
die Geschichte Tongas, oder was immer das ist, zu akzeptieren. Und jetzt, wenn ich sehe, was
jetzt in Tonga geschieht und was mit mir geschieht, habe ich nicht das Gefiihl, das mich das
weniger Tonganerin sein l463t, nur weil ich weit weg von Tonga lebe."

Im Hintergrund wieder Kindersummen; Baravi und Batiri machen auf sich aufmerksam.

- Was ist aber dann das spezifisch Tonganische, wenn es nicht im Lande leben ist, wenn es
nicht allein die Sprache ist - denn viele Tonganer sprechen heute Englisch - was also ist es
nach Meinung Konais?

Der Kindersingsang verstarkt sich.

2 Als Respekt- und Wiirdezeichen getragene Giirtelmatte. (Koch 1955: 359).
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Konai antwortet: "Oh, ich glaube schon, Sprache ist wichtig. Wenn ich nicht Tonganisch spre-
chen konnte, wiirde ein grofler Teil meiner Gefiihle fiir Tonga verloren gehen, denn es wiirde
bedeuten, daf$ ich nicht in der Lage wére, mit den Menschen, die mir in Tonga sehr naheste-
hen, zu kommunizieren."

- Sprechen die Kinder Tonganisch?

"Ihre erste Sprache ist Englisch; aber sie sprechen und verstehen Tonganisch. Als wir in
Tonga waren, unterhielten sie sich Tonganisch mit Leuten, die kein Englisch sprechen konn-
ten. Aber schliefllich, sie sind anders, sie sind sowohl Tonganer wie auch Amerikaner. Man
kann ihnen nicht ihr amerikanisches Erbe vorenthalten, und von daher ... Wenn wir in Tonga
lebten, bin ich sicher, daf8 Tonganisch ihre erste Sprache wire.

Aber weil es (hier) keine anderen Kinder aus Tonga gibt, und in diesem Alter, ist es sehr
wichtig, mit anderen Kindern, mit ihren Freunden reden zu kénnen. Und ich hoffe, sie
werden heranwachsen und beide Sprachen kénnen."

Die Kinder melden sich ein bifschen lauter im Hintergrund.

- Wire es Konais Ideal, daf8 sie zwei Kulturen angehoren?

"Ta, ich glaube, es wire sehr unfair zu versuchen, sie auf nur eine bestimmte Sprache festzule-
gen. Ich meine, ich erwarte nicht von ihnen, daf§ sie gegentiber Tonga in gleicher Weise
empfinden, wie ich das tue, denn sie wachsen in verschiedenen Lindern auf (hauptséchlich

hier in Fidschi). Ich hoffe, sie werden starker multikulturell eingestellt sein als ich das bin."

Wir sprechen dartiber, ob es eine ideale Gesellschaft gibt, wahrend draufien die Kinder zu
schreien beginnen. Nicht die ideale Gesellschaft, aber vielleicht eine multikulturelle Gesell-
schaft, in der Unterschiede akzeptiert werden und nicht trennen.

"Ta, auf jeden Fall, das ist richtig, aber sehr schwer zu erreichen", meint Konai dazu.

"Mammi!" - die Kinder kommen herein, beklagen sich, wollen getrostet werden und beruhi-

gen sich wieder. Der kleine Baravi hat hier Freunde.

Wir kommen noch einmal zuriick auf die Frage nach der tonganischen Identitit.

- Das ist eine komplizierte Angelegenheit. Kann man sie einem AufSenstehenden erkldren?
Konai meint ja: "Und ich glaube, sie verdndert sich auch in verschiedenen Zusammenhingen.
Wenn ich mit Tonganern zusammen bin, dann fiihle ich mich einfach als einer von ihnen. Es
gibt eine Vielzahl von Dingen, tiber die wir sprechen konnen und die verstanden werden, die
man nicht erkldaren muf3. Das ist anders, als wenn man mit Leuten zusammen ist, die es nicht
sind, die nicht in Tonga aufgewachsen sind. Man kann sehr viele Dinge mit ihnen gemeinsam
haben, aber dann gibt es andere, die man erklaren muf3, denn sie sind nicht unter diesen
besonderen Bedingungen aufgewachsen.

Sicher, es gibt einige Dinge, die ich mit einer grofSlen Anzahl von Leuten nicht teilen kann,

denn sie haben nicht die Erfahrungen, die ich hatte, in einer Art westlicher Bildung, an der
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Universitit. Sie wiirden sich sehr komisch fithlen, wenn ich tiber einige Gebiete der Sozial-
wissenschaften reden wiirde. Wohingegen ich mich zu Hause fiihle, wenn ich eine bestimmte
Gruppe von Leuten treffe, ganz gleich wo sie sind, die aber durch die Art von Bildung und
Tradition auf bestimmten Gebieten gegangen sind, die wir gemeinsam haben.

- Konai lebt hier (in Fidschi) nun schon einige Jahre. Wenn sie darauf zuriickblickt, hat sie
manchmal den Wunsch zuriickzukehren? Hat sie manchmal Heimweh, frage ich sie.

"Oh ja", erwidert sie nach kurzem Zogern, aber je langer sie von Tonga weg sei, je seltener sei
sie solchen Heimwehanfillen ausgesetzt, und sie meint, es sei ein Lernprozef3. Heimweh sei
ein Teil der Unsicherheit, die man in einer anderen, neuen Umgebung erfahre; man habe
nicht gentigend Vertrauen oder Fahigkeiten, sich an die neue Situation anzupassen oder sich
umzustellen.

Mit sechzehn Jahren verlie8 sie ihr Zuhause; sie erlebte also ihre Kindheit und Jugend in
Tonga, langer als zum Beispiel Albert Wendt aus Samoa, der schon mit dreizehn Jahren sein
Zuhause verlief8 und auf eine Schule nach Neuseeland ging.

Konai wuchs in Nuku'alofa auf, und sie meint, sie sei alt genug gewesen, um die Erwartun-
gen und die Verhaltensweisen ihrer Umgebung zu verstehen:

"... die sogenannten Tongan Ways. Aber es war frith genug, um eine Art von individueller
Identitit zu entwickeln, abseits vom Druck der Altersgruppe der Teenager-Madchen. Unter
den élteren Teenager-Madchen, in den Teenager-Jahren, gibt es sehr starken Druck, sich an
bestimmte soziale Normen der Gesellschaft anzupassen. Zum Beispiel soll man zu Hause
bleiben und Kawa machen, fiir die Jungen oder auch die alten Manner. Ich habe das alles
versaumt."

Konai war also lange genug in Tonga, um eine gewisse Identitdt als ein tonganisches
Médchen zu entwickeln, nicht aber in den Jahren, in denen sie zu einer tonganischen Frau,
einer Hausfrau hitte erzogen werden konnen. Sie hatte also vom Alter her einen guten Start
fiir eine neue Erfahrung. Sie wollte zur Schule gehen, und sie hatte das in Tonga getan, so

lange das ging. Dann aber mufite sie es verlassen, um die Universitit zu besuchen.

Stipendium fiir Neuseeland

Nachdem sie das entsprechende Zulassungsexamen bestanden hatte, erhielt sie ein Stipen-
dium fiir Neuseeland und ging nach Auckland. Es gab dort bereits tonganische Studenten,
wenn auch nicht so viele wie heute, aber genug Madchen und Jungen, um mit ihnen tonga-
nisch zu reden. Am Anfang hat sie sich vor allem in dieser Gemeinschaft aufgehalten. Sie war
auch zum Beispiel in einem tonganischen Wohnheim untergebracht, wo das ganze Personal
und auch die Erndhrung tonganisch waren. Und sie fiihlte sich wie in Tonga. Mit all den
anderen Studenten um sie herum, hatte sie ein Gefiihl der Geborgenheit und im Grunde
wenig Kontakt mit der Aulenwelt, auch mit den Tonganern auflerhalb des government

hostel.
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Vor dem Studium an der Universitdt besuchte sie noch die sechste und siebte Klasse der
Epsom Girls' School.
An der Universitét studierte sie drei Jahre Geographie und Geschichte, um spéter als Lehrerin

an der Tonga High School zu unterrichten; es war ein klar strukturierter Studiengang.

- Ich frage Konai, welche Erfahrungen sie in dieser Zeit gemacht hat, und ob sie so etwas wie
einen Kulturschock, eine Lebenskrise durch die Trennung von ihrem Zuhause erlebte.

Sie erzihlt von der Krise, die sie durchstehen mufite, als eine von ihr sehr geliebte Grofitante -
und spater ein Grofionkel - starb. Sie hatten sehr eng in der Familie zusammengelebt. Bei
ihrem Tod wurde Konai bewuf$t, dafi sie weit weg war.

Ihr Leben als Schiilerin und Studentin hingegen hat ihr keine Probleme bereitet. Sie meint, sie
sei nicht unbedingt ein typischer Student in diesem Heim gewesen; es gab mehr Leute, die
versagten und zuriick nach Tonga gehen mufiten, als solche, die Erfolg hatten.

- War es die Neugier, die sie durchhalten lie8 oder welche Griinde sieht sie?

Konai berichtet, wie sie sich in der Kirche zu engagieren begann, und daf sie das beschiftigt
hielt. Sie unterrichtete in Bibelklassen, lehrte das Aufsagen von Gebeten und wurde in
Jugendgruppen aktiv. So hatte sie eine Gemeinschaft und eine Aufgabe, die ihr Spafs mach-
ten. Und natiirlich wollte sie so schnell wie méglich zuriickkehren. So war es ein Anreiz fiir
sie, alles gut zu machen, denn wenn sie versagen sollte, wiirde das bedeuten, daf$ sie noch
langer in Neuseeland bleiben miif3te.

Nach ersten Schreibversuchen in der Schule, die Konais erstes Gedicht im Schulmagazin
veroffentlicht hatte, und das ohne groien Anspruch von ihrem Leben in der Schule handelte,
entstanden wahrend dieser Zeit keine Iyrischen Texte; erst spater kommt sie, zum Beispiel in
dem Gedicht "Of Trees and Budgets"B, auf diese Erfahrungen zuriick; sie reflektiert darin
auch die Schuldgefiihle angesichts ihrer privilegierten Situation gegeniiber den Leuten zu
Hause.

In ihrer Schul- und Studentenzeit entwickelt sich Konai Helu Thaman zu einer aktiven und
selbstbewufsten jungen Frau. Aber sie ist nicht rebellisch, sondern dankbar fiir die ihr gebote-
nen Bildungsmoglichkeiten, wurde schon im zweiten Jahr von den Schiilern und vom Lehr-
personal zum Prifekten gewé&hlt. Sie wollte da wieder herauskommen und tat daher alles, um
Priifungen zu bestehen.

Unter diesem Gesichtspunkt hélt sie es im Riickblick auch nicht fiir falsch, daf8 es strenge
Regeln im Tongan hostel gab, zum Beispiel, wenn man sich mit einem Freund verabreden

wollte.

> Aus: Langakali. 1981: 11.
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Ein Thema, das Konai zum Zeitpunkt unseres Gesprachs in Fidschi intensiv beschéftigt und
iiber das wir uns in vielem einig sind, ist die engstirnige und bornierte Einstellung von
Leuten in unserer Umgebung zur Frage der Beziehungen zwischen den Menschen, vor allem
zwischen den Geschlechtern.

Daf alle Leute, alle Jungen, mit denen man befreundet war, nachdem man verheiratet ist, so
tun, als ob sie nicht linger da waren und nichts mit ihr zu tun hitten, findet Konai sehr
ungliicklich. Sie beklagt diese enge Auffassung von Liebe und Ehe und empfindet sie als eine
Einengung, die ihr die Luft nimmt, denn durch ihre Arbeit hat sie hdufiger enge Beziehungen
zu Ménnern als zu Frauen. Den Leuten klarzumachen, daf$ Liebe viele Gesichter haben kann,
und daf3 dies ein Teil von ihr ist, das sei ihr grofites Problem. Ungliicklicherweise wiirde das
immer wieder mifiverstanden, und es sei wohl auch schwer zu vermitteln.

Erfahrungen, die sie damit gemacht habe, gingen in ihr Schreiben ein; das hilft ihr, damit
umzugehen.

Lauter werdende Kinderstimmen brechen in unser lebhaftes Gespréch ein, unterbrechen es

aber nur kurz.

Konai ertrégt es nicht, einfach nur herumzusitzen, und sie kann eine so enge Welt nicht
akzeptieren; das wire eine zu begrenzte Erfahrung, die sie allerdings lange als unabénderlich
betrachtet hitte. Konai erzdhlt von solchen MifSverstdndnissen:

"Ich zeige auch meine Gefiihle. Ich umarme Leute, wenn ich das Gefiihl habe, dafl ich sie
umarmen mochte, weil ich sie gern habe. Das soll ich nicht tun, es gehort sich nicht."

Wir sind uns einig, dafl sich die Sitten und Gebrduche in dieser Hinsicht in Tonga und

Europa nicht sehr unterscheiden.

Unser Gesprach konzentriert sich nun fiir eine Weile auf das Schreiben. Wie hat sie dazu
gefunden, wer hat sie ermutigt, mit wem ist sie im Austausch dariiber und wie beurteilt sie
ihre eigenen Arbeiten und die ihrer Freunde und Kollegen.

Sie wiirde gern tiber die Probleme, die wir gerade besprochen haben, auch Geschichten
schreiben, kommt aber bei ihren zahlreichen Verpflichtungen zwischen Universitdt und

Familie nicht dazu. Eines Tages, vielleicht ...

Es war Marjorie Tuainekore Crocombe, die sie als erste ermutigte, Gedichte zu versffentli-
chen. Es war das Gedicht "You, the Choice of my Parents", das 1972 in der "Mana"-Sektion der
Zeitschrift PIM ("Pacific Islands Monthly") erschien. Es wurde zu einem der bekanntesten
Gedichte im Siidpazifik und in viele Sprachen tibersetzt.

Schreiben war fiir Konai zunéchst nur eine Moglichkeit, sich auszudriicken, aber durch die
Freunde im Umkreis der Zeitschrift "Mana", vor allem durch Albert Wendts Ermutigung,
wurde sie nun mit Erwartungen konfrontiert. Trotzdem, so sagt sie, schreibt sie nur, wenn sie

sich dazu aufgelegt fiihlt.
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Konai Helu Thaman nimmt ihre Arbeit als Lehrerin sehr ernst, betrachtet sich nicht in erster
Linie als Dichterin. (Sie lacht, als ich das Wort "poetess" benutze.)

Die Kinder spielen, leise und frohlich.

- Ich frage sie, wie sie darauf reagiert, dafs es Leute gibt, die ihre Gedichte mogen, die sich
dafiir interessieren?

Konai versucht eine Antwort: "In einer Hinsicht kénnten die Dinge, die ich schreibe, als eine
Art des Lehrens aufgefafit werden, denn fiir mich bedeutet Lehren Miteinanderteilen
(sharing), Schreiben ist fiir mich Teilen: Leute lesen, was man geschrieben hat, und wenn sie
das so wollen, dann ist das ein Miteinanderteilen (ein Mitteilen?) ...

Ich weifd nicht, ob das egoistisch ist, aber ich fithle mich gut, wenn ich merke, dadurch, dafs
meine Arbeiten veroffentlicht werden, kann ich mit Menschen, die ich nicht einmal kenne,
teilen, mich mitteilen ...

Das ist sehr befriedigend, so wie das Lehren, denn man hat das Gefiihl, daf man etwas von

sich abgibt (einen Teil von sich) ..."

Schreiben ist fiir Konai immer wichtiger geworden, aber Zeit und psychische Energie setzen
ihrer Schreiblust Grenzen. Wie an jeder Universitit heute, gibt es auflerhalb der Lehre eine
Vielzahl von Verpflichtungen in der Verwaltung, biirokratische Barrieren an allen Ecken und
Enden, die den Raum fiir kreative Arbeit in der Lehre und im Schreiben von Gedichten
einengen. Von daher gesehen ist jedes ihrer Gedichte der Versuch, menschliche Probleme,

Fahigkeiten und Beziehungen trotz aller Widerstinde schopferisch zu gestalten.

Inselfeuer

Asche, noch glithend

von einem Feuer,

das einst in hellen Flammen stand,
schlaft

in einer endlosen Nacht,
unheilschwanger im Getose der
Billardbadlle,

der Gewalt aus Hollywood,

rock'n roll music

und dem langsamen Umblittern

der Seiten eines ausldndischen Lehrbuchs.
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Die glithende Asche wartet,
vielleicht wird sie nie

wieder entziindet

von trockenen Kokosnuf3bldttern

... Kerosin brennt leichter!

Identitit im Wandel

Im Riickblick auf die Stationen ihrer Entwicklung und Ausbildung beschreibt Konai Helu
Thaman 1983 in einem autobiographischen Text (fiir einen wissenschaftlichen Kongress)m,
was es fiir sie heute bedeutet, in Tonga geboren und aufgewachsen zu sein, in Neuseeland
und den Vereinigten Staaten studiert zu haben und in Fidschi zu leben und zu arbeiten.

Als sie 1963 ihre Heimatinsel verlief3, um nach einem Studium in Neuseeland als Lehrerin
wieder nach Tonga zurtickzukehren, war sie zugleich voller Vorfreude auf das Leben in
einem neuen Land und bedriickt angesichts der Erwartungen, die ihre kainga (ihre Grof-
familie) und das Erziehungsministerium in sie setzten. Zu diesem Zeitpunkt konnte sie sich
nicht vorstellen, wie sehr dieser Aufenthalt ihr Leben verdndern, sie zu einer Auflenseiterin
machen wiirde. Es war der Weg heraus aus einer unbefragten sozialen Geborgenheit, der
Identitdt durch Familienzugehorigkeit, hin zu einer personlichen, in der Ausbildung erwei-
terten Identitatserfahrung, der sie heute Tonga als Teil der Welt und des Pazifik erleben lafst.
In den sechs Jahren ihres Aufenthalts in Neuseeland war ihr nie der Gedanke gekommen,
dort auf Dauer leben zu wollen. Eine wichtige Erfahrung, die sie wéahrend ihrer Schulzeit in
Epsom Girls' Grammar School machte, war das gleichberechtigte Zusammensein mit anderen
Maédchen. Sie wurde nicht danach beurteilt, wer ihre Eltern waren und ob die Familie
irgendwelche Beziehungen zum Adel oder zum Hof hatte, tiberhaupt, woher sie kam. Zum
ersten Mal fiihlte sie sich als jemand, der um seiner selbst willen angenommen wurde, als
eine Person, als Individuum.

Als sie 1968 nach Tonga zuriickkehrte, voller neuer Ideen und in vielen Hinsichten sehr
verdndert, stellte sie fest, dafl die Erwartungen, die sie bei ihrem Abschied auf sich lasten
geftihlt hatte, noch gewachsen waren. Es gab nicht viele, die ein Studium mit einem akademi-
schen Grad abgeschlossen hatten, unter Frauen schon gar nicht. Jetzt begann fiir sie ein neuer
Lebensabschnitt: Sie mufite in ihrer Heimat Tonga herausfinden, wer sie war. Als Kind hatte
sie die Insel verlassen, als Frau mit einer starken personlichen Identititserfahrung und einem
"brennenden Wunsch nach Unabhingigkeit" wollte sie wissen, was in ihrem Land nicht
stimmte und wie ihm zu helfen war.

Konai stand schnell in dem Ruf, ihre Meinung zu sagen, und einige Leute fanden sie

"rebellisch", sie habe offenbar zu lange in Neuseeland gelebt. Sie merkte andererseits, dafi sie

** The Defining Distance: Places and World View. Vgl. Gizycki 1986: 271.
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immer weniger mit ihrem Geld auskam und sich die Zahl der Verwandten, die sich auf ihre
Verpflichtungen ihnen gegeniiber beriefen, zu verdoppeln schien. Daran miisse sie sich
gewohnen, erklarte ihr die Mutter lachend.

Sie solle sich verheiraten und eine Familie begriinden, ein Haus einrichten, viele Kinder grofs-
ziehen, solange sie ihr noch helfen kénnten, meinten die Frauen unter ihren Verwandten. Als
sie schlieSlich einen Peace Corps-Angehorigen aus Kalifornien heiratete, war die allgemeine
Enttduschung grof, nicht allein, weil er kein Tonganer war, sondern weil man, zu Recht,
davon ausging, sie wiirde ihren Mann begleiten. Sie verliefl Tonga nach einem dreijdhrigen
Aufenthalt, aber sie und ihr Mann Randy waren sich einig, irgendwie eines Tages in den
Pazifik zurtickkehren zu wollen.

In Kalifornien war sie zunéchst tiber Tempo und Kélte des Alltagslebens besttirzt. Ihre Zeit an
der Universitdt von Santa Barbara hat, wie sie schreibt, ihr Verstindnis von Welt noch ganz
entscheidend verdndert. Wéhrend sie in Neuseeland ihre Unabhingigkeit entdeckte, lehrte
Amerika sie, Unterschiede zu verstehen und zu ertragen. Die Offenheit dieser Gesellschaft,
der experimentelle Charakter vieler Lebensformen habe sie dazu gebracht, ihre eigenen
Werte und Vorstellungen neu zu sehen und zu priifen.

Durch ihre Arbeit am geographischen Institut (als Forschungsassistentin der Remote Sensing
Unit) begriff sie auch zum ersten Mal (und mit Hilfe der Satellitenbilder) die Gefdhrdung der

Erde durch menschliche Ausbeutung und Zerstérung.

"In mancher Hinsicht war dies eine erschreckende Erfahrung, denn unter globalem Gesichts-
punkt war mein Land, ja, die Region des Pazifik, so winzig und unbedeutend angesichts der
vielen Weltprobleme. Mein Verstandnis der Welt war ungeheuer gewachsen, aber ich fiihlte
mich so klein", heif3t es in ihrem Bericht.

Auch bei einem Aufenthalt in Indonesien machte sie diese Erfahrung; ihr Paf$ ist unbekannt,
Tonga nicht auf der Landkarte der Beamten auf dem Flugplatz von Bali. Mit den Menschen,
besonders den Frauen fiihlte sie sich spontan verwandt; es sei vielleicht der Geist des Meeres
gewesen, der sie miteinander verbunden hitte, meint sie.

Ihre Sehnsucht, gemeinsam mit Randy in den Pazifik zurtickkehren zu konnen, erfiillte sich
durch eine Berufung fiir beide an die Universitit des Stidpazifik. Hier, so hoffte sie, wiirden
sich ihre Erfahrungen, das, was sie in neun turbulenten Jahren gelernt hatte, in der Arbeit mit
Studenten bewé&hren kénnen.

Heute fiihlt sie sich der Universitit des Stidpazifik und der Region zugehorig: "Ich identifi-
ziere mich mit dem Pazifik", sagt sie und schreibt dies der Zusammenarbeit mit Studenten
und Kollegen aus vielen Teilen der Region zu. Dieses neue Gefiihl der Gemeinsamkeit habe
sich allerdings nicht auf der Basis des Kampfes gegen einen gemeinsamen Feind entwickelt,
wie das so oft der Fall wére, sondern durch einen langen Prozefs des Zusammenlebens und

der Zusammenarbeit.
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Sie betrachtet dabei die multi-ethnische Situation zwar realistisch als etwas, das die Spannun-
gen und Rivalititen durch die Differenzen verschirfen kann, hofft aber, ebenso wie der
Fidschi-Poet Pio Manoa, daff der literarische Austausch zwischen den Inseln, auch ein
gemeinsames Ziel wie der Regionalismus, dazu beitrdgt, Animosititen und Vorurteile
zwischen den verschiedenen ethnischen Gruppen abzubauen. Konai ist davon tiberzeugt, dafs
sich ihr Selbst- und Weltverstdandnis durch ihr Leben in verschiedenen Landern und Kulturen
erweitert hat und eine starke personliche Identitdt entwickeln half, die aber immer ganz eng

verbunden blieb mit dem Land ihrer Geburt, "the womb of Tonga".

To Preserve Culture

Die Zeitgenossischen Poeten Tongas in der Situation des Kulturwandels und der

politischen Unabhingigkeit

In den literarischen Auerungen tonganischer Poeten fehlt im allgemeinen der bittere Ton der
Anklage an die Adresse der Palangis, wie wir ihn aus Liedern und Gedichten anderer Regio-
nen des Pazifik (Neue Hebriden/Vanuatu, Salomonen zum Beispiel) kennen. Der ausge-
pragte Stolz, nie eine Kolonie gewesen zu sein, ist ganz offenbar ein gemeinsamer Zug fast
aller Tonganer.

Futa Helu, der sich selbst als den jlingsten der traditionellen Poeten Tongas bezeichnet, unter-
streicht im Gespréch, dal diese Haltung nicht nur gegeniiber den Weiien (den Palangis)
bestiinde, sondern gegentiber "any other race of people ..., we regard them as our equals L
Diese Haltung findet aber auch ihren Ausdruck in einem Selbstwertgefiihl, das ein hohes
Maf an kritischer Reflexivitét erlaubt und Widerspriichlichkeit zuldfst; das gilt unter gebilde-
ten Tonganern mehr und mehr auch im Hinblick auf Kénig und Hof, wobei die Form der
Kritik allerdings "tonganisch" bleibt (wie zum Beispiel in den Satiren Epeli Hau'ofas).

Eine weitere historisch gepragte Besonderheit der tonganischen Kultur, der man sich kaum je
entziehen kann - wie Konai Helu Thaman sie beschreibt - und die auch auflerhalb des Insel-
konigreichs noch immer stark Familienleben und Kindererziehung bestimme, sei "the need to
respect Royalty and to love God and country"zs. Die tausendjahrige Tradition des Konigs-
hauses, auf die sich, (oft) unabhingig von der politischen Einstellung oder Schulbildung
(dhnlich wie in England), viele Tonganer berufen, ist auch in Neuseeland, Australien oder Los
Angeles, wo heute fast noch einmal so viele Menschen zu Hause sind wie auf den Inseln
selbst, immer noch lebendig. Fiir viele Tonganer ist das Kénigshaus Symbol ihrer Identitét,

das duflere Zeichen ihrer Besonderheit, der Bewahrung ihrer Kultur.

> Gizycki 1978: 119.

® Gizycki 1986a: 271.
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Wieviel Wunschdenken und Illusion mit diesem Kulturverstindnis verbunden sind, wird
wiederum in den satirischen Geschichten, Erzdhlungen und Gedichten der tonganischen
Poeten, zum Beispiel in "Tales of the Tikongs" bissig und liebevoll abgehandelt. Epeli Hau'ofa

sieht das in unserem Gesprich so:

"Letzten Endes konnen wir unsere Kultur nicht als solche bewahren ... Durch die UNESCO
und andere, soweit ich sehe, ist das vergeblich. Alles, was sie dafiir tun konnen, bleibt tot,
bleibt “Erbe' (heritage). Lebendige Kulturen werden von den armen Leuten bewahrt, auf viel-
faltige Weise, ... nicht von den Reichen ... Wenn wir also sagen: “Bewahrt die Kulturen', dann
meinen wir letzten Endes wirklich nur: “Lafst diese Leute arm sein', arm nach westlichen
Mafistdben. Und sie wissen es auch, denn sie sind schon lingst vom westlichen System
absorbiert ...

Ich habe einmal damit angefangen, “Kultur zu bewahren'. Ich sagte mir: Lafit es uns selber
machen!

Es gibt keinen Weg, es selber zu machen. Keinen Weg ... als Mitglied einer sehr privilegierten
Elite ... Uberhaupt keinen Weg, es ist nur Gerede, Nostalgie iiber etwas Verlorenes ... To
preserve culture - das hangt ab von auslédndischer Hilfe.

Was geschieht, ist, daf8 wir anerkennen miissen, dafl wir schon mitten im Prozef8 von etwas
anderem sind, und daf3 dieser Prozess Teil der eigenen Kultur ist, eine lebendige Erfahrung,

nichts, was wir vorschreiben."
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Albert Wendt, West-Samoa

Herkunft und Welt

Albert Wendt wurde 1939 in West-Samoa geboren. Er entstammt einer angesehenen samoani-
schen aigal, die ihren deutschen Namen einem Seefahrer und Koprahéndler verdankt, der
vor {iiber hundert Jahren - noch vor Beginn der eigentlichen deutschen Kolonialzeit
(1890-1914) - als Abenteurer nach Samoa und als Urgrofivater in die Reihe seiner Ahnen
gelangte.

Fir Albert Wendt, der sich immer wieder in kritischer, aber auch allzu wohlwollender
Absicht mit seinem deutschen Namen konfrontiert sieht, ist diese Herkunft Teil einer Identi-
tdt, die er heute als Schriftsteller nicht verleugnen muf8. Seine zwiespaltigen Empfindungen
hat er zum Beispiel in seinem grofien Gedicht "Inside us the Dead" (1976) zum Ausdruck
gebracht, in dem er seine Ahnen in seinem eigenen Fleisch, seinen Muskeln und Knochen
auferstehen I4f3t: die polynesischen Seefahrer, die Missionare und Héndler, unter ihnen den
deutschen Seekapitdn aus seinen Kinderbtiichern, seinen Urgrofsvater, dessen Glasauge nicht
nur die Sterne fixierte, sondern die Waren, die er fiir Kopra und Frauen zum Tausch anbot.

In diesem Gedicht erinnert er sich auch in unvergefilichen Versen und mit einer Zartheit des
Gefiihls, dem er sich nur in seltenen Momenten und zégernd tiberld3t, an seine Mutter Luisa,
die er im Alter von zwdlf Jahren verlor. Sie war fiir ihn wie im Mérchen der goldene Schliissel
fiir das Schlof8 des Riesen, das die Kinder suchen. Die Erinnerungen an sie sind leuchtende
Bliiten, verstreut auf narbigem Lavafeld?. Und mit dem in seinen Texten immer wiederkeh-
renden Bild von der Lava verbinden sich fiir ihn die Fragen jeder menschlichen Existenz,
Geburt und Tod.

In einem seiner schonsten Gedichte "Lavafeld und Weg, Savaii", in dem die vulkanische
Urzeit und die mit Hiroshima beschworene Endzeit fiir den Lyriker gegenwdrtig ist, ruft
Albert Wendt mit der Insel Savaii nicht nur die Heimat seiner polynesischen Ahnen, das

Ur-Hawaiiki, in Erinnerung, auch die Heimat seiner Mutter ist dort zu finden.

1
2

aiga - Familienverband, Sippe.

"Memories of her are flamboyant/ blooms scattered across/ pitted lava field under/
the moon's scaffold, or fish/ darting among fabulous seaweed./ Escape from the
grasp of my tongue,/ images shatter into dust/ from which myth rises/ ..."
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Lavafeld und Weg, Savaii

Der nackte Weg neigt sich und tanzt,
rutscht aus, stolpert und kriecht

auf blutigen Knien mitten durch
unparteiische Lava

unter einem Himmel, dem alle
Vogelstimmen geraubt wurden

und die gefiederten Schwingen,

deren Schldge die Sonne kiihlten.

Keine Baume, wo Schatten

nisten konnten, keine listigen Gotter

wagen es, hier zu leben, nur Eidechsen
huschen durch die verheilten Narben

im Gesicht des schwarzen Landes, hart

wie die Klinge der Mittagssonne - die Maske
von Hiroshima, die sich vom Grat des Berges

bis zum Meer herab dreht.

Diese Lava wird tausend
Jahre lang nicht zerfallen

zu Staub, den der Wind verweht.

Dies war der Welt

Anfang - die Feuergotter

zerfleischten ihre Kérper mit Muschelmessern, das Blut
brach aus den Wunden des Berges,

gerann schwarz und kalt, dann die Stille

der geschlossenen Grabitiir,

die sich offnete fiir das Wunder

der Auferstehung, als die Lava zerfiel

und griine Finger zur Sonne durchbrachen.

Dies ist auch der Welt
Ende: das todliche Schweigen
nach dem Blitz,

wenn das Blut gerinnt
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zu schwarzem Stein und der Mensch
ein Abdruck auf dem Weg ist,

der rutscht, stolpert und kriecht

von Stein zu Stein

zu Stein in die leere Hiilse

des Windes.>

Im Alter von dreizehn Jahren kommt er mit einem Stipendium nach Neuseeland, das fiir ihn
zur zweiten Heimat wird. Er besucht eine hohere Schule und das Ardmore Teachers College,
wo ihm 1958 in einem Piddagogik-Kursus zum ersten Mal das Buch von Margaret Mead tiber
das Heranwachsen junger Madchen in Samoa begegnet. Auch er - so bekennt er spater in
seiner kritischen Abrechnung mit ihrem Samoa-Bild - wollte nach fiinf strengen Internats-
jahren gern "Meads verlockend idyllischer Beschreibung meiner Heimat (besonders ihrer
verfiihrerischen Darstellung freier Liebe)" Glauben schenken.

Nach zwolf Jahren Aufenthalt kehrt er 1964 als Lehrer aus Neuseeland auf seine Heimatinsel
zuriick, gemeinsam mit seiner Frau Jenny, um dort zu leben und zu arbeiten.

Er hatte Samoa in diesen Jahren der Ausbildung nur auf Besuchsreisen wiedergesehen, unter
anderem 1962, als sein Land mit groflen Festlichkeiten und grofien Zukunftshoffnungen in
die Unabhingigkeit entlassen wurde, Hoffnungen, die er damals teilte, die er 25 Jahre spéter
allerdings enttiduscht sah, weil Machtmifibrauch und Korruption, wie tiberall in der Welt,
auch in Samoa gediehen.

Als Leiter des Samoa-College in Apia engagierte er sich nicht nur fiir die Bildungspolitik
seines Landes, sondern beteiligte sich dartiber hinaus beratend an der Entwicklung eigener
kultureller Institutionen.

Albert Wendts erster Roman "Sons for the Return Home" erscheint 1973 in Neuseeland. Schon
wéhrend seiner Studienjahre an der Universitdt in Wellington hatte er seine ersten Kurzge-
schichten geschrieben und friih fiir seine literarischen Arbeiten Anerkennung gefunden; viele
der fiir den Autor in seinen spéteren Erzdhlungen und Romanen wichtigen Themen und
Motive (wie tagata, der fliegende Fuchs oder das Lavafeld) sind bereits keimhaft in diesen
ersten Texten angelegt.

1974 wurde Albert Wendt an die neugegriindete Universitit des Siidpazifik berufen, um dort
in der School of Education zu unterrichten und Kurse und Workshops tiber Kunst und Lite-
ratur abzuhalten. Er gehort zu den Mitbegriindern der South Pacific Creative Arts Society

und der Zeitschrift "Mana" und wird in diesen Jahren nicht nur zum bedeutendsten Autor

3 Aus: Albert Wendt: Inside us the Dead, Poems 1961-1974. 1976: 23-24. Ubersetzt aus
dem Englischen von RG fiir: Abschied vom Papalagi.
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der Region, sondern auch zu einem aktiven Forderer der Kunst und Literatur in diesem
Raum.*

Die kritische Auseinandersetzung mit der politischen Situation im Prozefs der Entkolonialisie-
rung und neuen Unabhingigkeit ist dabei nicht zu trennen von seiner Arbeit als Schriftsteller,
Kinstler und Wissenschaftler. Seine Stimme hat Gewicht, sein Name steht fiir eine
Neuentdeckung Ozeaniens, die er 1976 programmatisch und bis heute giiltig in seinem
Aufsatz "Towards a New Oceania"® formuliert hat.

Er kehrt fiir einige Jahre nach Samoa zuriick, beteiligt sich am Aufbau der Aufienstelle der
Universitdt in Alafua, griindet mit jungen samoanischen Poeten die Zeitschrift "Moana" und
ermutigt Studenten, samoanische Geschichten aufzuzeichnen, sich mit ihrer Muttersprache
zu beschiftigen.

Seine drei Kinder besuchen eine samoanische Schule.

In den siebziger Jahren veroffentlicht er Gedichte und Essays, eine Sammlung von Erzihlun-
gen, "Flying Fox in a Freedom Tree" (1974), die Romane "Pouliuli" (1977) und "Leaves of the
Banyan Tree" (1979), in denen die Welt von Samoa sich zum Bild seiner Welt verdichtet und
erweitert. Neben seiner Lehrtitigkeit wirkt Albert Wendt weiter als Férderer von Schreibkur-
sen, Schriftstellerwerkstédtten, und Kiinstlerprogrammen, ist er Mitarbeiter der Zeitschrift
"Mana", Herausgeber von Gedichtsammlungen anderer Autoren, unter anderem der Antho-
logie "Lali - A Pacific Anthology" (1980).

Viele Reisen zu anderen pazifischen Inseln, Aufenthalte in Papua-Neuguinea und Hawaii,
Teilnahme an internationalen Tagungen, Einladungen nach Australien und Japan bedeuten
ihm viel, vor allem Kontakte zu Schriftstellerkollegen.

Auf einer Reise, die ihn 1980 tiber Amerika und Europa einmal rund um die Welt fiihrt, und
auf der Albert Wendt gemeinsam mit seiner Frau Jenny zum ersten Mal Deutschland besucht,
macht er erneut die Erfahrung, daf8 es so etwas wie einen international tribe gibt, eine Art
Stammesgesellschaft von Leuten, die sich geistig miteinander verwandt fithlen. Im Gespréch
mit Studenten und Dozenten der Kasseler Kunsthochschule tiber sein Verstindnis von Kunst
und Literatur im Pazifik und die Gegenwartsprobleme dieser Weltgegend werden gegensei-
tige Projektionen und die Traume und Alptraume Europas zum Thema. Eine deutsche
Ausgabe seines letzten Romans wird bei diesem Besuch verabredet; er erscheint 1982 als
"Clan von Samoa" (im Hammer-Verlag). Etwa um die gleiche Zeit wird dieser Roman ins
Chinesische {iibersetzt; Taschenbuchausgaben und Ubersetzungen machen den Autor in

diesen Jahren weltweit bekannt.

4 Siehe dazu Gizycki 1988.
5 Mana 1/1, 1976: 49-60.
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1982 wurde Albert Wendt zum zweiten Mal an die Universitdt des Stidpazifik in Fidschi
berufen, diesmal auf einen personlichen Lehrstuhl fiir Pazifische Literatur. Dies bedeutete
unter anderem auch eine akademische Anerkennung der neuen Literatur Ozeaniens, zu
deren Forderung Albert Wendt so viel beigetragen hatte. (Inzwischen ist diese Literatur
Gegenstand von wissenschaftlichen Abhandlungen und Examensarbeiten an der Universitét
in Suva und in den Commonwealth-Literature-Abteilungen anderer Universititen in
Ubersee.)°

Seit dem Militarputsch in Fidschi 1987 unterrichtet Albert Wendt in Auckland, Neuseeland,
als Professor fiir die englischsprachige Literatur der Region; durch Einwanderung und
Arbeitsemigration (auch aus Samoa) ist Auckland inzwischen zur grofiten polynesischen
Siedlung aufierhalb der Inseln geworden. Ende der siebziger Jahren dreht Albert Wendt einen
Dokumentarfilm tiber seine Landsleute "Faa Samoa in Auckland".

Zwei weitere Filme sind in Zusammenarbeit mit dem Autor auf der Grundlage seiner
Romane ("Sons for the Return Home", "Leaves of the Banyan Tree") entstanden, zuletzt
"Flying Fox in a Freedom Tree"”. Dieser Film wurde bereits im Jahr seiner ersten Auffiihrung
in Hawaii auch in einem Goéttinger Film-Studio gezeigt und auf mehreren Film-Festivals
ausgezeichnet. Albert Wendt hat eine intensive Beziehung zum Film und wiére selbst gern
Filmemacher geworden; in seiner Bildersprache und im Aufbau seiner Biicher spiegelt sich
etwas von dieser Leidenschaft wider.

Es ist ein Gliicksfall fiir die noch junge englischsprachige Literatur Ozeaniens, daf3 sie mit
Albert Wendt einen so vielseitig begabten Autor als Wortfithrer gefunden hat; seine Bedeu-
tung als Lehrer und Lyriker, Forderer der Kunst und Essayist, Kritiker und Romanautor ist in

diesem Kontext kaum zu iiberschitzen.

Das literarische Werk: Ein kurzer Uberblick

In seinem ersten Roman "Sons for the Return Home" (1973) schreibt der Samoaner Albert
Wendt tiber den Traum seiner Landsleute von der triumphalen Heimkehr der Sohne. Er fiihrt
uns mitten hinein in den Alltag von Tausenden von Stidseeinsulanern, die heute, "unseren"
Tiirken und Spaniern vergleichbar, in Neuseeland, Australien oder den USA nach einem
"besseren" Leben streben, ohne zu ahnen, welcher Preis an Lebensgliick und Identitit daftir
zu zahlen ist. Es geht in diesem Roman auch um die Erfahrungen von Heimweh und Unter-
driickung, um rassische Diskriminierung, schlieffllich um die Liebe zwischen einem jungen

Samoaner und einem Papalagi-Médchen, die daran scheitert, daf8 die Liebenden erst zu spit

6 Vgl. dazu Telschow 1992.

Ein Film von Martyn Sanderson nach dem Roman von Albert Wendt: Flying Fox in a
Freedom Tree. (Deutsch: Samoa - Rebell zwischen zwei Welten.) Graham McLean
Associates und New Zealand Film Commission. 1989.
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erkennen, wer sie sind. Diese in dichten Bildern erzihlte Geschichte fand sogleich tiberall im
Stidpazifik grofSen Widerhall und ist inzwischen in Neuseeland verfilmt worden.

Mit Erzdhlungen, Essays und Gedichten, vor allem aber mit seinen Romanen ist der
Samoaner Albert Wendt dreiffig Jahre nach der Unabhingigkeit seines Landes (1962 als
West-Samoa) nicht nur regional, sondern auch international als der bedeutendste Autor des
Stidpazifik bekannt und anerkannt.

In einer Sammlung von neun Kurzgeschichten, "Flying Fox in a Freedom Tree" (1974),
beleuchtet der Autor, unbarmherzig und mitfiihlend zugleich, immer wieder den Einbruch
der tiberméchtigen fremden Kultur: "Der Papalagi und seine Welt haben uns und Leute wie
deinen reichen, aber ungliicklichen Vater und alle modernen Samoaner in Karikaturen ihrer
selbst verwandelt, komische, schreiende, ldcherliche Schatten auf dem Bildschirm. Was soll's,
wir haben versucht, uns selbst treu zu bleiben. Das ist auch schon alles, meine ich, was ein
Mann mit seiner Keule tun kann ...", heif8it es in der Titelgeschichte, die spéter zum Mittel-
stiick seines Romans "Leaves of the Banyan Tree" wird. Alle diese Geschichten - wie auch die
folgenden beiden Romane - haben nun ihren Schauplatz ausschliefilich in Samoa - einer uns
unbekannten Stidseeinsel, denn fiir Albert Wendt ist sie "genau das Gegenteil von Margaret
Meads attraktivem, aber oberfldchlichem Paradiesklischee. Es ist dies ein Samoa mit all den
Gefiihlen, Problemen, Hoffnungen und dergleichen, die allen Menschen gemeinsam sind."8

In "Pouliuli" - ein samoanisches Wort, das mit lebendiger Dunkelheit, Nacht und Tod zu tun
hat - beschlieft ein alter Mann den Ausstieg aus seiner Verantwortung als Hauptling und aus
einer 76-jahrigen "wahnsinnigen Existenz", indem er Dorf und Familie vorspiegelt, geistesge-
stort zu sein; der 1977 erschienene Roman beschreibt die Machtkdampfe, politischen Intrigen,
Korruption, Prestigedenken und Bewunderung fiir Autoritit, die fiir den Autor die heutige
Realitdt Samoas bestimmen.

"Leaves of the Banyan Tree" (1979) ist eine drei Generationen umspannende Familiensaga
(eher mit den "Buddenbrooks" als mit den Reden des erfundenen Siidseehduptlings Tuiavii’
verwandt), in der Albert Wendt diese universale Thematik in den Zusammenhang konkreter
samoanischer Erfahrungen seit der Ankunft der Papalagi, der Seefahrer, Missionare, Ge-
schéftsleute und Kolonisatoren stellt, durch die alle alten Werte des Dorfes erschiittert und
durch neue ersetzt wurden - plotzlich, nachhaltig, folgenreich: Geld, Bibel, Bildung, Profit-
denken.

Die Widerspriiche zwischen den neuen christlichen Geboten und der Geschiftsmoral der
Fremden durchdringen nun das Leben auf den Inseln. Die Machtergreifung des Helden
Tauilopepe in einem Dorf, das in charakteristischer Weise Samoa verkorpert, vollzieht sich im
skrupellosen und konsequenten Auf- und Ausbau der neuen Plantage unter den Blattern des

gewaltigen Banyan-Baums; dieser steht der Urwaldrodung zunéchst trotzig im Wege, gleich-

8 Wendt 1983: 46.

9 In: E. Scheurmann: Der Papalagi. 1979.
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sam ein Symbol alter samoanischer Uberlieferung. Nach einem zerstérerischen Hurrikan
bleibt er zuriick, inmitten des neu wuchernden griinen Reichtums der Bananenpflanzen - ein
verdorrender Stamm.

1991 erscheint der Roman "Ola", in dem Albert Wendt zehn Jahre nach der exemplarischen
Erkundung der historischen Erfahrungen des Umbruchs und der Folgen fiir Familie und
Dorf, die Geschichte einer ungewohnlichen Frau erzihlt.

Es geht in diesem Buch um die literarische Rekonstruktion eines Lebenslaufs und einer
Beziehung zwischen den Generationen, in der individuelle Selbstverwirklichung und
gemeinsame Verantwortung fiir die Bewahrung traditioneller Werte ganz bewufit Thema
geworden sind. Ola, die '"rebellische Tochter", ist eine westlich gebildete Samoanerin; ihr
Vater Finau Lagona, Oberhaupt ihres Heimatdorfes Sapepe, Tréger eines traditionellen Titels,
den er an sein erstgeborenes Kind weitergeben mochte: "Meine Tochter, die alles in Frage
stellt, und die selbst meinen letzten Willen in Frage stellen wird, die niemals zufrieden und
gliicklich war, mit dem was ist und was Gott geplant hat, Ola, es ist mein Wunsch und die
Entscheidung meiner aiga (Sippe), dafs du lagona sein sollst", beschwort er sie in seiner Ster-
bestunde und erinnert daran, wie ihr Leben - durch den Tod der Mutter bei ihrer Geburt -
miteinander verbunden geblieben ist.

"Ola" - der Name bedeutet: "Leben". Auf der Suche nach den Quellen des Lebens wird eine
Reise um die Welt beschrieben. Vater und Tochter unternehmen eine Art Pilgerfahrt ins
Heilige Land mit seinen unterschiedlichen religidsen Wahrheiten und sie begegnen dem
modernen Staat Israel und seiner Geschichte in Yad Vasheml?. Nach dieser Reise um die
Welt, in der die USA, Japan, auch Deutschland Stationen sind, bekennt sich Ola zu ihrem
Namen: "I am Ola / I am Life". Ich bin das Leben. Aber: "Wohin gehen wir?"

Mit diesem Roman, der fiir den Autor auch vor dem Hintergrund ganz personlicher Erfah-
rungen zur "Wiederentdeckung Samoas im Lichte Israels" wird, der seine erweiterte Welter-
fahrung widerspiegelt, beginnt Albert Wendt ein faszinierendes Verwirrspiel mit Fiktion und

mit Fakten, ein literarisches Experiment. Schreiben, Reisen: "All is Ola".

Identitit und Kulturwandel in Albert Wendts Werk

Fiir den Poeten und Intellektuellen Albert Wendt ist die Suche nach der kulturellen Identitat
kein literarisches Programm. Und doch ist die fast schon zum Schlagwort der postkolonialen
Diskussion gewordene Frage nach den roots in allen Biichern des Autors uniiberhérbar und
in vielen Bildern und Gestalten anwesend, zuletzt in seinem Roman "Ola", in dem die Heim-
kehr ins samoanische Dorf nach einer Reise um die Welt Thema ist.

Den Erzdhlungen seiner GrofSmutter (fagogo) verdankt er seine Lust zu fabulieren. Ohne

diese Wurzeln im samoanischen Dorf, so erzihlt er, konne er als Schriftsteller nicht tiberleben.

10" Gedenkstitte des Holocaust in Jerusalem.
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In vielen seiner Geschichten leben die Gotter, Geister und Damonen, die aitu, {iber die man
offiziell zu lachen vorgibt, die aber dennoch im Dunkeln weiter existieren, fort. Sein Held
Pepe (aus dem Roman "Leaves of the Banyan Tree") erfdhrt als Kind vom Freund seines
Grofivaters, dem alten matai Toasa, was es mit diesen aitu auf sich hat, und getrieben von
einer unheiligen Neugier begibt er sich auf die Irrwege, die sein weiteres Leben bestimmen
sollen.

Die Auflosung des traditionellen Lebens in Samoa unter europdischen Einflufi, die oft
verzweifelte Suche seiner Mitmenschen, zwischen den Kulturen wieder einen eigenen Ort zu
finden, beschiftigen den Autor vor dem Hintergrund seiner Erfahrungen zwischen Insel und
Welt. Der als Historiker ausgebildete Samoaner versteht und erlebt zugleich, was es bedeutet,
wenn die alten Werte und Uberlieferungen nichts mehr gelten. Als Poet setzt er sich dagegen
zur Wehr; denn: "Samoa ist das, was ich bin und woriiber ich schreibe." Und in immer neuen
Geschichten erkundet Albert Wendt die komplexe Wirklichkeit seiner Heimatinseln.
Nachdem die Papalagi das Christentum nach Samoa eingefiihrt hatten, kehrten sie zu ihren
eigenen Geschiften zuriick - heifst es an einer Stelle seines Romans "Leaves of the Banyan
Tree". Aber inzwischen rechnet auch der Held Tauilopepe im Hinterkopf die Koprapreise
aus, wihrend die Bibellesung den Abend beschliefst. Die Gottlosigkeit des Helden Pepe wird
durch die bigotte und aufdringlich erscheinende Allgegenwart des Kirchlichen hervorgeho-
ben und herausgestellt.

Die in Albert Wendts Biichern immer wieder deutlich werdende Verachtung eines verloge-
nen Kirchenchristentums steht dabei nicht im Widerspruch zur Religiositit des Autors; (er
stamme aus einer "protestantischen Sippe", erzihlt er, viele Angehorige waren Geistliche.)
Die Texte der Bibel gehtren zu seiner Kindheit im Dorf wie zu den Beweggriinden seiner
Reise nach Israel, die er spéter in seinem Roman "Ola" gestaltet hat. Auch die Vergeblichkeit
menschlicher Mithen, der Mythos vom Sisyphos, die radikale Einsamkeit inmitten des dich-
ten Dorf- und Familienlebens, das Scheitern aller Hoffnungen des Einzelnen beschiftigen den
Autor, seit er zu schreiben begann.

Albert Wendt ist schon wihrend seiner Schulzeit tief beeindruckt vom Werk Camus'. Die
Gestalt des Rebellen findet sich wieder in Pepe, dem Sohn der Gotter und leiblichen Sohn
Tauilopepes; von unstillbarer Wut erfiillt, stellt er alle Ordnung in Frage und trotzt den
Gottern.

In der Geschichte vom "Flying Fox", dem Herzstiick des Romans, blickt der sterbende Pepe
auf diese Wege und Irrwege zurtick, in einem Bericht voller heidnischer Lebendigkeit und
heimlicher Todeslust, mit der Vision der schon im Fleisch krabbelnden Maden und der im
Feuer knisternden Eingeweide. Er ist bereit, alles zu zerstdren, um seine eigene Identitdt zu
gewinnen, und er verantwortet sich mit herausfordernder Kompromifilosigkeit vor dem

lokalen Gericht.
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Aufschlufireich fiir das Verstiandnis dieses Buchs, in dem viele Erzéhlstrange wie zu einer
kunstvoll geflochtenen Matte verwoben sind, ist Literatur, die der Anti-Held Galupo, der
intrigierende und seine Rache betreibende illegitime Sohn Tauilopepes, in seinem Koffer mit
ins Dorf bringt. Wir finden darin Biicher von D.H. Lawrence, Naipaul, Camus und
Dostojewsky.

Autoren, die auch fiir Albert Wendt Bedeutung haben, auch fiir ihn so etwas wie
"Lebensmittel" sind. Fiir Albert Wendt sind die "dunkleren Seiten" des Lebens Teil jeder
menschlichen Existenz, und in diesem Sinne mufl man seine Anklage an die Adresse Marga-
ret Meads verstehen. Sie habe "bei der Konstruktion ihres Beweises diese Seite so sehr igno-
riert, dafl sie die in ihrer Menschlichkeit komplizierten Samoaner auf banale Existenzen
verkiirzte."!1

Sein Samoa mufd immer wieder aus dem Schatz seiner Erinnerungen und aus seinen Erfah-

rungen neu erschaffen werden.!?

Begegnung mit Albert Wendt

Noch bevor ich Albert Wendt in Samoa kennenlernte, begegnete ich dem Autor durch sein
Buch "Sons for the Return Home". Dieser erste Roman eines Samoaners war im Dezember
1977, vier Jahre nach seinem Erscheinen 1973, noch immer Gespréchsstoff auf dem Campus
der Universitit des Stidpazifik; er hatte groSen Wirbel verursacht, nicht zuletzt deshalb, weil
man glaubte, der Autor habe in der Liebesgeschichte zwischen einem samoanischen Studen-
ten und einem Papalagi-Madchen von sich selbst erzghlt. Auch der Traum von der Heimkehr
der Sohne nach Samoa, der das Leben einer Gastarbeiterfamilie in Neuseeland motiviert, und
der sich als Selbsttduschung erweist, wurde vor allem inhaltlich wahrgenommen. Und ich
war keine Ausnahme: Ich war fasziniert von der Art, in der der samoanische Autor eine Welt
sah und beschrieb, die ich bisher nur von aufien, mehr oder weniger kompetent von européi-
schen Schriftstellern wie Stevenson oder wissenschaftlichen Kollegen, allen voran Margaret
Mead, beschrieben gefunden hatte. Ich verschlang sein Buch und mir wurde schlagartig klar,
daf$ diese Innenansicht einer fremden Kultur fiir mich als Ethnologin zugleich eine Infrage-
stellung und Erweiterung meiner bisherigen Betrachtungsweise bedeuten wiirde und auch
fur mich als Autorin eine Herausforderung war: Wie wiirde man kiinftig tiber Samoa
forschen und schreiben kénnen?

Ich legte Georg Forsters "Reise um die Welt" und Melvilles "Typee" beiseite; Albert Wendts
Erzdhlung von der Heimkehr der Sthne - deren literarische Qualitidt mir erst spéter bewuft
wurde - wurde also schon in den ersten Tagen in Fidschi mein neuer Reisefiihrer in ein unbe-

kanntes Ozeanien.

1 Wendt 1983: 51.
12 Vgl. Gizycki 1984: 647-653 und 1986: 273-275.

199



Aus dem Tagebuch: Gesprich mit Albert Wendt am 19. Januar 1978 in Apia,

Samoa

Ich frage mich durch zum Campus der USP (University of the South Pacific
Extension), nachdem ich vergeblich versucht habe, telefonisch Kontakt herzu-
stellen. Freundliche Studenten eines Radio-Journalisten Programms der UNO
zeigen mir den Weg, nachdem wir uns gegenseitig informiert und ausgefragt
haben; (ich entrichte meinen Wegezoll in Form eines Interviews fiir Radio
2AP).

Albert Wendt ist ohne weiteres ansprechbar; wir sitzen uns in seinem office am
Schreibtisch gegentiber; das Gesprach kommt sogleich lebhaft in Gang.

Albert Wendts Art zu sprechen, sprode und schnell, die tiber den dunklen
Augen zusammengezogenen Brauen, konnen leicht mifiverstanden werden: er
ist nicht abweisend, nimmt sich Zeit, fragt interessiert zurtick, auch nach
Deutschland, woher einer seiner Urgrofiviter stammt (daher der Name). Er
verbindet aber mit diesem Land nicht nur die Erinnerung an die deutsche
Kolonialzeit, sondern auch Namen wie Grass und Boll, neue Filmemacher und
(tiber Satellitenprogramm) Fuf3ball aus Monchen-Gladbach.

Er zeigt mir Graphiken an der Wand, die von jungen Kiinstlern aus Port
Moresby stammen (zum Beispiel Kauage), erzdhlt mir von der Bedeutung der
Maori-art-movements in Neuseeland, von seiner eigenen Arbeit an einem
Vortrag, den er in Kiirze in Wellington auf einem arts workshop halten wird,
und in dem die Rolle des modernen Kiinstlers und Schriftstellers im Mittel-
punkt steht.3

Wir sprechen tiber Tonga. Er erzéhlt von einem Aufenthalt in Tonga, wo er auf
einer UNO-Tagung (in Nuku'alofa, im Dezember 1975) eine Rede tiiber die
Bedeutung der Kulturen Ozeaniens und die Rolle der Kiinstler und Schrift-
steller gehalten hat.

"Ich kann nicht linger als drei Tage in diesem Land sein", berichtet er, es
deprimiere ihn zu sehen, wie es dem Volk dort gehe. Der Konig habe irreale
Traume (celestial dreams), immer neue Projekte, um die Lage in seinem Land
zu verbessern, einmal seien es Erdntisse, ein anderes Mal Rinderzucht, Touris-
mus oder Ol, die die Rettung bringen sollen. Was einmal passieren werde,
wenn Australien oder Neuseeland die Einreise fiir Arbeiter aus Tonga sperren,
das sei nicht auszudenken.

"Es gibt keine Arbeit fiir die vielen Leute, keine Perspektive."

13 Spéter publiziert: The Artists and the Reefs Breaking Open. In: Mana 3/1, 1978.
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- Aber gilt das nicht auch fiir Samoa? Und gibt es keine Riickkehr aufs Land?
Welche Rolle spielen die expatriates, die weifsen Berater, frage ich.
Revolutiondre Verdnderungen sind fiir Albert Wendt kaum denkbar. Und
wenn jetzt alle Papalagis gingen, dann kdme es zu einem Kollaps; fast alle
Bereiche in Regierung und Verwaltung seien noch immer von Weifsen
abhingig. Oft schicke man ihnen ausgediente Kolonialbeamte aus Afrika, "gut
genug fiir den Pazifik".

"Aber ihr konnt uns nicht einfach den “Traum der weifien Mittelklasse' ausre-
den, - Auto, Haus, Kiihlschrank, hohere Bildung usw. - diese falschen Ideale",
bemerkt er halblachend. Auch die Riickkehr aufs Land ist keine Perspektive fiir
ihn. Es gibt einfach nicht genug Land.

Albert Wendt kritisiert die doppelte Moral kluger Ratgeber unter seinen
Landsleuten (brown pakehas); sie selber gingen nicht aufs Land, ins Dorf, blie-
ben in der Stadt. Doch schlimmer als wirtschaftliche Abhidngigkeit ist fiir ihn
die Zerstorung der Seelen. Gegenkrifte, die mobilisiert werden miissen, sind
ftir ihn in der Kunst und in der Literatur zu finden. Die Maori-Kunstbewegung
in Neuseeland, die an die Tradition der alten Versammlungshauser, der marae,
ankniipft, hat ihn beeindruckt; ebenso die kiinstlerischen Werkstatten und die
literarischen Schreibkurse in Papua-Neuguinea. Die Aufgabe von Schriftstel-

lern in Ozeanien sieht er darin, zu einem neuen Selbstverstandnis beizutragen.

Es geht fiir Albert Wendt um eine eigenstindige kiinstlerische Produktivitidt, um ein neues
Selbstbewufitsein, "eine eigene Stimme", und er beschreibt seine Position in "Mana-Review"
als ein Bekenntnis zu Ozeanien ("Towards a New Oceania"):

"Ich gehore zu Ozeanien - oder genauer gesagt, habe ich meine Wurzeln dort auf einer der
fruchtbaren Inseln dieser Gegend. Sie ist meine geistige Heimat, ndhrt und befliigelt meine
Vorstellungskraft und lafst mich zu mir selber finden. Eine niichterne und objektive Analyse
will ich gern den Soziologen und anderen Fachleuten iiberlassen, die als Plage tiber Ozeanien
hergefallen sind, seit es die Phantasie des Papalagi gefangennahm ... und sie dort den “Edlen
Wilden' in einem tropischen Garten Eden zu suchen begannen ...

Wihrend der letzten zweihundert Jahre hat sich dieser schreckliche Kilteschauer als Kolo-
nialismus institutionalisiert und war unser stindiges Kreuz in Ozeanien ... Er fahrt noch
immer fort, uns zu verwunden, umzumodeln und zu demiitigen, uns und unsere Kulturen.
Jedes wirkliche Verstehen unserer Probleme und unserer Kulturen setzt den Versuch voraus,

den Kolonialismus zu verstehen, was er uns angetan hat und noch immer antut.

14 Mana-Review 1/1, 1976; deutsche Ubersetzung aus dem englischen Original von
R. v. Gizycki.
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Dieses Verstandnis wiirde uns besser in die Lage versetzen, ihn unter Kontrolle zu bringen
und auszutreiben, so daf8 wir nach den Worten des Maori-Poeten Hone Tuwhare wieder gute
Traume traumen kénnen ...

Soweit das irgend geht, miissen wir, so winzig unsere Lander auch immer sind, versuchen,
die Kontrolle tiber unsere eigenen Angelegenheiten zu tibernehmen, in dem was wir sagen

und in dem was wir tun ..."

Aus dem Tagebuch: Wiedersehen mit Albert Wendt in Samoa, Juli 1979

Herzliches Wiedersehen in Apia (auf dem Alafua Campus der USP, in seinem
Haus und bei Aggies) - diesmal gemeinsam mit Horst (v. Gizycki); reger
Gedankenaustausch in einer Reihe von Gesprichen. Wir sind schnell beim
Thema "art in Oceania": Fragen nach dem Verhiltnis von Kunst und Literatur
zur kulturellen Identitdt und zur sozialen Wirklichkeit.

Albert Wendt erzihlt vom Symposium in Wellington, fiir das er bei meinem
ersten Besuch gerade ein Paper vorbereitet hatte.

Was ihn aufgebracht hat: 95 Prozent der Teilnehmer an dieser Veranstaltung
waren Anthropologen. Er beklagt, es habe kaum Leute gegeben, die etwas von
Kunst verstehen. "Wie wiirden Leute in den USA oder Europa darauf reagie-
ren, wenn so von ihrer Kunst die Rede wire?"

Die Kategorisierung "traditional art" ist fiir ihn ein Unfug und diskriminierend.
Ebenso betroffen reagierte er darauf, dafl in Dia-Vorfithrungen tiber die Kunst
in Papua-Neuguinea moderne Kiinstler unbefragt und namenlos eingereiht
wiirden in ethnographische Serien tiber traditional art.

Er pladiert fiir eine kunstkritische Betrachtung, die universalen Mafstiben
entspricht, ist dafiir, daf man historische Begriffe benutzt, daf man von
pre-European, contact, postcontact und von contemporary art spricht, so wie es
schliellich auch in Europa Unterscheidungen gibt, zum Beispiel mittelalterliche
Kunst oder Volkskunst usw. (Solche Einwédnde haben Albert Wendt bei einigen
Fachkollegen den Ruf eingetragen schwierig, ja, militant zu sein.)

Ein Thema in diesem Zusammenhang ist auch die "Mana"-Kontroverse, in der
es um den Vorwurf der "programmed literature" in der Dritten Welt ging. Die
Ahnungslosigkeit des Kritikers irritiert ihn: Es sei naiv zu meinen, es gebe so
etwas wie spontane Kreativitidt an der Geschichte vorbei. Fiir Albert Wendt ist
"Authentizitit" ein wichtiger, aber auch irrefithrender Begriff in der Diskussion
um Wandel in der Kunst und Literatur - und eine beliebte Forderung von

Ethnologen.
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Ob wir denn zu Beowulf und der Hohlenmalerei zurtickgingen, um authen-
tisch zu sein, fragt er in solchen Situationen besorgte Palangis.!?

Wir sprechen tiber die Kompetenz der Ethnologie in Fragen der Kunst; auch
tiber die eigene Verunsicherung, die ich im Hinblick auf die Literatur Polynesi-
ens als Teil der Weltliteratur empfinde und in einem Aufsatz zur Sprache
gebracht habe.10

Verstandnis und Vermittlung kiinstlerischer Aktivitidten in einer fremden
Kultur sprengen sicher die Grenzen eines eng gefafsten Begriffs von Wissen-
schaft, meine ich, ja, sie sind angewiesen auf ein lebendiges Interesse an Kunst.
Wir sehen (in unserem Gespréch) grofie Schwierigkeiten darin, daff die Krite-
rien fiir das, was Kunst darstellt, nicht frei von kulturellen Werten existieren.
Européische Mafistédbe sind tief verwurzelt im Bewufitsein auch der auflereu-
ropdischen Kiinstler. Andererseits gibt es die Gefahr eines {ibertriebenen
Kulturrelativismus, der letzten Endes auf dsthetische Urteile verzichtet, bezie-
hungsweise so eingeschiichtert reagiert, daf$ alles Fremde, Exotische quasi zu
Discountbedingungen gehandelt wird.!”

Ein Beispiel daftir konnten die Bilder des Hawaiianers Herb Kawaiinui Kane
sein, ein Maler, who made it, who established himself, mit flott und fiir den
amerikanischen Mittelklassegeschmack gepinselten Illustrationen idealisierter
traditioneller Lebensformen in Hawaii. King Kamehameha mit prunkvollem
Gefolge im Hotel-Foyer.

Ich bin erleichtert, da} Albert Wendt ihn ebenso kritisch beurteilt wie ich, trotz
Identifikation des Kiinstlers mit seiner hawaiianischen Herkunft. (Meine
gemischten Gefiihle bei der Betrachtung seiner Bilder pendelten zwischen den
Fragen: who am I to judge? und: Do I take the artist seriously, wenn ich ihn
nicht kritisch sehe.)

Albert Wendt findet meine Kritik gerechtfertigt: Auch er mag den Kiinstler
personlich, findet aber seine Bilder nicht gut. Die Gefahr zu rascher Erfolge auf
niedrigem und anspruchslosem Niveau ist im Bereich des gehobenen Touris-

mus allzu grof3.

Er war enttduscht, daff man nicht, wie er vorgeschlagen hatte, einen Maori-Kiinstler
zu den Workshops eingeladen hatte, obwohl das Symposium von einem
Maori-Anthropologen (Professor Sid Mead), den er kennt und schitzt, organisiert
worden war.

Gizycki 1978.

Vgl. dazu B. Benzing: Das Ende der Ethnokunst. 1978.
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Albert Wendt ist gerade von einer Schriftsteller-Tagung aus Hawaii zurtick-
gekommen. Er fragt: "Warum haben die Hawaiianer keine moderne Literatur,
keine Poeten?"

Mit dieser Frage schreckte Albert Wendt, wie er berichtet, Mdzene und Teil-
nehmer der Universitdt in Honolulu und im Bishop Museum in einem Rund-
gesprach!® auf. Er sieht eine zu starke Tendenz dort, sich auf traditionelle
Kunst, klassischen Tanz, Gesang und Legenden auszurichten, auf Harmonie
mit den bestehenden Verhiltnissen. Die jungen Leute, so sein Eindruck, hatten
ihn gut verstanden. Spontan rechnet er Hawaii nicht zu Polynesien, zur poly-
nesichen Kultur, rdumt aber ein, dafi es sich lohne, die neu entstandenen
Gruppen und ihre Aktivitdten zu unterstiitzen, zum Beispiel durch Einladun-
gen nach Samoa. Die Lage der Hawaiianer sei wegen ihrer zahlenmafSigen
Unterlegenheit besonders bedriickend, vergleichbar vielleicht nur mit den
Aborigines und Maoris; aber selbst die hdtten ihrer Lage kiinstlerischen
Ausdruck zu geben vermocht.

Was hilt Albert Wendt vom World Council, von den weltweit entstehenden
Kontakten zwischen ethnischen Minderheiten und Stammesvolkern und ihren
moglichen Auswirkungen auf gesellschaftliche Veranderungen? Gerade auch
in den industrialisierten Landern, in denen sich mehr und mehr Menschen der
Krise ihrer Lebensform bewufit werden, ihre Werte infragegestellt sehen durch
drohende Katastrophen in allen Bereichen ihrer Existenz?

"There is an international tribe", meint er, meist Kiinstler, Poeten, Schriftsteller,
Intellektuelle, die sich alle in der gleichen Outsider-Situation gegeniiber ihren
eigenen Gesellschaften befinden, auch wenn sie sonst sehr verschiedene politi-
sche oder konfessionelle Positionen vertreten mogen.

Ulli Beier zum Beispiel ("he's my friend") hatte lange Jahre grofien Einfluf3 im
Pazifik. Seine kiinstlerischen Vorstellungen haben viele Poeten und Schriftstel-
ler gepréagt, viele bildende Kiinstler angeregt und ermutigt.

Wir sprechen tiber das Kulturzentrum in Samoa, fiir das sich Albert Wendt
engagiert (und das manche seiner Kritiker offenbar nur als Ausdruck von
personlichem Ehrgeiz einordnen konnen). Er sieht fiir dieses Projekt gute
Moglichkeiten, aber nur, wenn es mehr wird als ein Museum, namlich Work-
shop, Schule, Bibliothek, eine lebendige Verbindung aus Geschichte und

Gegenwart.1?

18 Vgl. Interchange - A Symposium. Honolulu. 1979.

19 Das Konzept, das Albert Wendt dafiir entwickelt hat, und fiir das er sich auch
Kooperation mit dem Uberseemuseum in Bremen und anderen Einrichtungen in
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Wie ist Albert Wendts Einflu8 bei den Michtigen in Samoa? Dies ist ein
weiteres Thema, dafs uns beschiftigt. Er ist mit dem Premierminister Efi
befreundet, der gerade politisch in trouble ist; man hat ihm Manipulation von
Wahlen und Korruption vorgeworfen.

"Man hat mich gefragt, warum ich dazu nicht Stellung genommen hitte",
erzdhlt er. "Aber ich habe das alles schon in meinen Biichern gesagt; manche
haben sie daraufhin gelesen oder wiedergelesen (vor allen Dingen “Pouliuli')."
Wir unterhalten uns tiber Arbeitsbedingungen. Wie kann man das alles verein-
baren: Lehrtitigkeit, Schriftstellerei, Verwaltungsarbeit, politisches Engage-
ment?

Teil seiner Arbeit (hier in der Extension der USP) ist es, Kontakte zu pflegen, zu
beraten und die kiinstlerische Arbeit anderer zu fordern und zu organisieren.
Er ist auch UNESCO-Berater fiir das South Pacific Arts Festival und Mitarbeiter
in der Kommission, die den néchsten Fiinf-Jahresplan vorbereitet; er protestiert
gegen die Expertenmeinung, "die Samoaner seien fiir bestimmte unternehmeri-
sche Tatigkeiten, als kleine Entrepreneurs, nicht geeignet." Fiir ihn ist dies nicht
nur eine absolut unwissenschaftliche Aussage, sondern er findet solche Urteile
schlicht diskriminierend.

Auch die Expertenmeinung, man solle Savaii nicht fiir "die Entwicklung
offnen", beurteilt er entschieden negativ: "Wege, Telephone, Verbindungen -
das alles ist zunachst einmal niitzlich fiir die Menschen, die dort leben, und die
darf man nicht von den Vorteilen einer solchen Entwicklung ausschliefSen."

Ich frage ihn nach den Wirkungen, die ein Schriftsteller seiner Meinung nach
haben kann und haben soll, und ob es nicht eine oft gefdhrliche Gratwande-
rung sei, a slippery road, zwischen solchem Einfluff und der Korruption eige-
ner Ideen, der eigenen Position? Gibt es nicht Loyalitatskonflikte?

Albert Wendt sieht das Problem sehr deutlich, ist selber schon mittendrin - als
Berater des Premiers ... (es ist ein Hauptgrund fiir seine spétere Riickkehr an
die University of the South Pacific in Fidschi, wie er mir 1983 erzihlt).

Im Augenblick ist Sano Malifa, der Herausgeber der Zeitschrift "The Observer",
in mancher Hinsicht als sein Gegenspieler zu betrachten. Er ist Sprecher der
offen oppositionellen Krifte und der jungen Leute in der Stadt, die das Estab-
lishment und das matai-System kritisch sehen, und die sich 6ffentlich dagegen
engagieren. Er, der Aufkldrer und Verfasser des Gedichtbands "Looking Down

at Waves", erklart mir in einem Gespréch, daf$ er ganz bewufst nach Jahren in

Deutschland erhofft, ist offen fiir weitere Diskussion; er gibt es uns mit. Vgl. Gizycki:
Kulturelle Initiativen. 1980.
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Neuseeland und den USA, (zuletzt in einer Buchhandlung in Washington,)
nach Samoa zurtickgekehrt sei (1976), um dazu beizutragen, das politische
Bewufitsein seiner Landsleute zu entwickeln. Seine (finanziell oft bedrohte)
Zeitschrift hat sich diese schwierige Aufgabe gestellt.

Trotz mancher Unterschiede in der politischen Auffassung beider Poeten habe
ich aber keinerlei Feindseligkeit zwischen ihnen wahrgenommen. Sie sind
beide in der Absicht nach Samoa zuriickgekehrt, in dieser schwierigen Phase
der Unabhéngigkeit ihren Mitmenschen in Samoa mit ihren Kenntnissen und
Erfahrungen zu dienen. Und beide machen sich tiber ihre Wirkungsmoglich-
keiten keine grofien Illusionen. Wer ihre Gedichte und Erzidhlungen liest, der

sptirt, dafs ihr Bekenntnis zu Samoa keine leere Formel ist.

Aus dem Tagebuch: Besuch aus Samoa, Juni 1980

Albert und Jenny Wendt kommen nach Kassel, (nachdem wir uns bereits
zweimal im Pazifik getroffen haben). Die Freude tiber das Wiedersehen ist
grofs; sie konnen drei Tage bleiben. Al Wendt wird einen Vortrag halten; ein
Wunsch wird Wirklichkeit ...

Ankiindigung in der ehemaligen Kunsthochschule (der GHK) fiir den 5. Juni:
"Kunst und Literatur im Pazifik"; zwei, drei Dutzend Studenten, Lehrer,
Kiinstlerkollegen sind an diesem warmen Sommernachmittag gekommen, um
etwas iiber moderne Entwicklungen in Ozeanien zu héren.

Al Wendt beginnt, indem er mit kréftigem, knappen Schriftzug das Wort
"Papalagi" auf die Tafel des Seminarraums schreibt, tibersetzt und erklart:
"sky-piercer" - als die ersten Weisen kamen, glaubten die Samoaner, sie hitten
mit ihren Schiffen, ihren Masten und Segeln, den Himmel durchbohrt ...

In den Gespréchen geht es dann, wie zuvor in Samoa, um die Beziehungen zur
Tradition, die Authentizitdt von Kunst, um kulturelle Identitit und die Schwie-
rigkeiten, eigene kiinstlerische Maf3stibe zu finden ...

Es ist fiir Albert Wendt der erste Besuch in Deutschland, er hatte sich darauf
gefreut, nicht ohne Besorgnis, wie er schrieb.

Wie erlebt er dieses Land, mit dem ihn sein deutscher Name verbindet? Merce-
des-country, Kaiser-Wilhelm-Land ... ?!

Vieles ist sehr anders, als er es sich vorgestellt hat; kritische Studenten, nach-
denkliche Kollegen, der nichtliche Diskurs mit dem Philosophen Ulrich
Sonnemann, Gesprache ohne Ende ... Er will wiederkommen und sie fortsetzen.
Die Bahnfahrt durch die griine hessische Landschaft hinterldfit einen tiefen

Eindruck, "lush green farmland with neat, tidy hamlets and towns", (wie er
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spéter schreibt); exotisch sind hier nun die Fachwerkhduser.

Autofahrten durch Briider Grimms Mairchenland und entlang der Weser
werden zum Intensivkurs in deutscher Kultur und Geschichte: das tausendjih-
rige Kloster Bursfelde; Lippoldsberg, die Heimat des Dichters von "Volk ohne
Raum", Landschulheim und Campingplatz; Sababurg und Han. Miinden - mit
Doktor Eisenbart und alten Neonazis - am "deutschesten aller Fliisse" ...

Beim Spargelessen im Ratsweinkeller verstindigen wir uns {iber das "blaue
Glasauge" des Urgrofivaters, das Albert Wendt in einem seiner Gedichte
("Inside us the Dead") unter einer Kokospalme beerdigt hat - "ein
angemessenes Denkmal fiir seine unersittliche Kopralust"; fiir mich ein
Gegenbild zur "blauen Blume". (Vor tiber hundert Jahren, noch vor Beginn der
eigentlichen deutschen Kolonialzeit, war ein deutscher Abenteurer auf der
Suche nach dem grofsen Gliick in die Reihe seiner Ahnen geraten und hatte der
angesehenen samoanischen Sippe seinen Namen vermacht.) Aber warum ist er
aus diesem schonen Land fortgegangen ...?

Mit zwiespaltigen Empfindungen besichtigen wir die Schlgsser und Gérten, die
ohne Revolution iiberlebten: Wilhelmstal, Wilhelmshohe. Fiir den Besucher ist
es ein Blick in die Griinde und Abgriinde deutscher Vergangenheit; die Ofen
der kalten Salons wurden von aufien, von dunklen Géngen aus beheizt; gleich
benachbart dem feudalen Meublement ist grofle europdische Kunst zu sehen:
die Niederlinder, Rembrandt, die Tucherin von Diirer, (die jeden Zwanzig-
markschein schmtickt).

Und auch das gehort zum heutigen Deutschland: die von Beuys entworfene
Uberlebensausriistung "The Pack", "Das Rudel", mit seinen aus einem alten

VW-Bus stiirzenden Notschlitten ...

Begegnung in Fidschi 1983

Ausziige aus Gespriachen mit Albert Wendt wihrend meines Forschungsaufent-
halts an der University of the South Pacific, im Hause des Autors, Februar/Mirz
1983

Fragen zur kulturellen Identitit aus der Sicht pazifischer Schriftsteller, wie sie sich aus voran-
gegangenen Begegnungen (1977/78, 1979, 1980) ergeben hatten, sowie die Griindung einer

eigenstindigen Institution zur Foérderung von Kunst und Literatur, der inzwischen zehn

Jahre wirkenden South Pacific Creative Arts Society, standen im Mittelpunkt meines
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Forschungsaufenthalts, (der von der Deutschen Forschungsgemeinschaft mit einem Reisesti-
pendium unterstiitzt wurde)?’.

Wihrend meines dreiwdchigen Aufenthalts an der University of the South Pacific und im
Hause des Schriftstellers Albert Wendt kam es zu einer Reihe von Gespréchen, die sich
sowohl mit verabredeten Themen wie auch mit aktuellen politischen wie kulturellen
Konflikten in der Region und auf dem Campus beschiftigten. Ein immer wieder in allen
Gespréchen spiirbar als Besorgnis erlebtes Problem bezog sich auf die wachsenden ethni-
schen Spannungen und ihre Auswirkungen auf die geistige Situation der Universitit. So
wurden zum Beispiel die Bemiihungen einiger Autoren indischer Herkunft um eine eigen-
standige Indo-Fijian literature (analog der Literatur der Karibik) von polynesischen Autoren
als eine tiberfliissige Polarisierung empfunden.

Eine andere Diskussion, die die Gemiiter der polynesischen Autoren auf dem Campus, allen
voran Albert Wendt, in jenen Wochen erregte, war die kurz zuvor in den Medien der USA
(zuerst in der "New York Times") mit einem Paukenschlag erdffnete Kontroverse um Marga-

ret Meads Samoa-Buch.2!

Aus dem Tagebuch: Zur Kontroverse um Margaret Meads Samoa

13. Februar - Erstes Wiedersehen mit Albert und Jenny. Es war ein schoner
Abend, ernste und lustige Themen kamen auf und nattirlich auch: Margaret
Meads Samoa. Al kennt Derek Freeman, schitzt seine Arbeit, weniger ihn als
Person, obwohl D.F. ihn tiber seine Untersuchungen auf dem Laufenden
gehalten zu haben scheint. D. F. hat mit seiner Familie zwei Jahre in einem Dorf
in Samoa gelebt; er liebt das Land.

Fiir Al ist das Buch ("eine gut recherchierte Untersuchung") vor allem wichtig
als Widerlegung des falschen Samoa-Bildes, das durch Margaret Mead popular
wurde. Kein Buch tiber Samoa, kein anthropologisches Werk hatte - auch
dartiber hinaus - so viel Einfluf auf die allgemeine Diskussion tiber Erziehung
und die Rolle der Frau; das sieht auch Albert Wendt, und er will M. M. durch-
aus darin gelten lassen; sie sei ja auch sehr jung gewesen.

Ich frage nach seinen Biichern. Al: "Ja, ich bestitige gewissermafien Derek
Freemans Position"; (wobei zu bedenken bleibt, dafi seine Romane vor
Freemans Buch vercffentlicht wurden und nicht wenigen Kritikern, auch
Samoanern, als diisteres, ja ungerecht schwarzes Bild Samoas erschienen

waren.)

20 siehe dazu meine Forschungsberichte in: Gizycki 1986, 1988.
21 NYT, 31.1.1983.

208



Er gibt mir die unkorrigierte Fassung des noch unveréffentlichten Buchs, die er
von D. F. erhalten hat, zur Lektiire mit. (Wdhrend meines Aufenthalts wurden
Einzelheiten daraus immer wieder zum Thema unserer Gespriche.)

Fast taglich erhélt Al Pressemeldungen, vor allem aus den USA, Anfragen zu
Stellungnahmen aus Neuseeland und Australien. Ich bitte ihn um ein Interview

fiir die "Frankfurter Hefte" am Ende meines Besuchs.?2

Zu Margaret Mead

Albert berichtet: Sie hat, als sie in Manu'a war, offenbar nicht mitbekommen, daf} einer der
wichtigsten Machtkdmpfe um einen der héchsten matai-Titel Samoas (Tui Manu'a) stattfand.
Die Lage war politisch so bedrohlich, eine Frau stand zur Wahl, dafs die Amerikaner die
Verleihung des Titels tiberhaupt untersagten. Die Samoaner, die alles so leicht zu nehmen
schienen, waren auf's hochste tiber diesen Fall erregt: "She thought, we were shallow, not
devoted. But she didn't know anything about our language and history!"

Anthropologen haben in ihrem Versuch, die eigene Gesellschaft besser zu verstehen oder zu
leiten, in einem Wettlauf um sogenannte primitive Gesellschaften als ihre personlichen
Labors, die Tatsachen der Geschichte nicht wahrgenommen oder verdreht. Oder sie haben
sie, wie in Papua-Neuguinea, festgestellt und im Angesicht des Wandels nicht revidiert ... So
die Anklage Albert Wendsts.

Ich habe daraufhin die Einleitung zu "Coming of Age in Samoa" noch einmal gelesen, spétere
Vorworte; Margaret Mead sagt an einer Stelle tatsdchlich etwas Unverzeihliches: sie konne als
Vergleichskultur und Gesellschaft nicht die franzdsische nehmen. Sie hitte viele komplexe
Faktoren berticksichtigen miissen: Die Geschichte Frankreichs, der franzosischen Familie,
Sprache und Kultur; in Samoa sei das alles einfacher, eben "primitiver" ...

Wir sind uns einig, daf8 ein Standpunkt aufierhalb der eigenen Gesellschaft den Blick fiir die
eigene schirfen kann, allerdings auch dariiber, daf8 das "Verstehen" einer anderen Kultur

Grenzen hat, z. B. wo es um Menschenrechte geht (Folter, Todesurteile, Witwenverbrennung).

Aus dem Tagebuch:

23. Februar - Mittwochabend. Das Samoa-Gesprach geht weiter. Derek Free-
man hat Al eine Serie von Hintergrundinformationen, Artikeln und einen
langen Brief geschickt. Er wird mit einem Fernsehteam nach Samoa reisen, in
Amerika lesen, will Al's Buch "Leaves of the Banyan Tree" propagieren. Ich

frage Al nach seinen Gefiihlen dabei.

22 Giche dazu Texte und Berichte zur Kontroverse um Margaret Meads Samoa-Bild und
-Buch in: Gizycki 1983, 1984.
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Fiir ihn ist das Buch von Derek Freeman "das wichtigste Buch tiber Samoa in
diesem Jahrhundert von einem outsider" - er betont: von einem Aufienstehen-
den. In diesem Jahrhundert - denn er nennt das Werk von Augustin Kramer
das wichtigste fiir das vergangene. Letzten Endes aber ginge es bei dieser
Kontroverse fiir ihn nicht um Samoa. "Die Samoaner haben mit Margaret Mead
gelebt (und sie nicht weiter beachtet), sie werden auch mit Derek Freeman und
dieser Auseinandersetzung leben"; zwar riicke das Buch Freemans das Bild
Samoas zurecht, aber im Grunde ginge es um Margaret Mead, um einen
akademischen Streit, nicht um Samoa. Hétte ein Samoaner das Bild korrigieren
wollen, kein Hahn hitte danach gekréht. Thn verletzt, daff Samoa nur Gegen-
stand, nur Objekt dieses Streites ist ...

Albert Wendt unterbricht die Arbeit an seinem vierten Roman, so sehr erregt
ihn diese Debatte, um eine eigene Stellungnahme zu schreiben. Aber sein Arger
tiber Unverstindnis und Dummheit um ihn herum, auch {ber die
"News-week"-Aufforderung "Will the real Samoa please speak up" (14.2.1983)
geht (wie so oft) in einem kréftigen Lachanfall unter; auch wenn er darauf
empfindlich reagiert, sein sense of humour behilt letzten Endes die
Oberhand ...

Die Wirklichkeit des Kiinstlers

Vor dem Hintergrund der Kontroverse um das Samoa-Bild der Anthropologen ist die
Beschreibung und Deutung der Wirklichkeit durch den Kiinstler in vielen Gespréachen
Thema. Hier kann ich nur beispielhaft einige der Fragen und Probleme, die sich fiir jeden
Kiinstler und Schriftsteller immer wieder neu stellen, herausgreifen und versuchen, sie in
ihrer oft widerspriichlichen Lebendigkeit zu konkretisieren.

Albert Wendt, das wird im Gespréch und in seinen Texten deutlich, geht es nicht um die Illu-
stration von Ideen, und sein Engagement fiir die Kiinstler im Pazifik, genauer in Ozeanien,
findet sich nicht als eine Art "Gesinnungsésthetik" in seinen Biichern wieder.

Es ist nicht die Absicht des Autors, eine giiltige Weltdeutung in seinen Biichern zu offerieren:
Lava oder der Banyan-Baum zum Beispiel wollen nicht allegorisch politische oder soziale
Erfahrungen des Wandels abbilden, sie fordern vielmehr unser Symbolverstindnis heraus.
Die Mehrfach-Kodierung der Bilder vermittelt uns eher eine Vorstellung von der komplexen
Realitit Samoas - wie das Gesprdch mit dem Autor tiber die symbolische Bedeutung des
Banyan-Baums in seinem Roman "Leaves of the Banyan Tree" zeigt.?? Auf diese Weise tragt

der Autor dann allerdings doch dazu bei, diese seine Welt in ihrer konkreten Gestalt als

23 Giche dazu Ausziige aus dem Gesprach mit Albert Wendt (7. Mérz 1983) in: Gizycki
1986.
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Samoa seiner Zeit fiir uns zu deuten.
Mit der seismographischen Fahigkeit des Schriftstellers, mit seiner Sensibilitdt, gelingt es
Albert Wendt, Tiefendimensionen der Kultur seiner Heimat in seinen Erzdhlungen und

Romanen fiir den Leser erlebbar zu machen.

Rolle und Identitit des modernen Schriftstellers

"Why do I write? - An interesting question ... but not important ... Not to change the world,
ideas have not changed much, accumulated ideas perhaps. Awareness of situation? Yes, I
know, but that's not why I write. It may be a help for other people, but that is not the main
reason why I write. I write stories, because I like to write stories."

- In a traditional society you would have been a storyteller?

"Yes, it is basic for all artists to entertain, even though some artists don't say so, but entertain
in a different meaning, not only to make people laugh but make them aware of who they are.
You see, the Pacific will never be the same, and I may now appear very arrogant, but the Paci-
fic will never be the same without me in the sense you were saying before, awareness.
Nobody who read my Samoa books will look at it the same way as they looked at it before."

- So you have recreated history?

"Some of it. People will never be able to see my country differently, the same way before they
read it. For instance, if you take Margaret Mead (we can talk about that later). ... Being an
artist is only part of your life, anyway. I don't believe in this European concept, that an artist
is an artist all the time, or that a writer is a writer all the time ... He is more than an artist. First
of all he has to be a human being to understand the human condition. He cannot be an artist,
if he doesn't understand that. And being an artist helps him understand the human condition.
So I think it is through art or whatever, that we learn to understand other people. And by
understanding people more, at least to a deeper exploration of what the artist does in his art
... Whenever someone asks me, so you are a writer? I say: No - I am only a writer part of the
time ... He (the writer, artist) has a part to play in the community. So the plumber has to play
a part in the community, a carpenter, so the artist is not any more important; it is just another
role."

- And questions of the meaning of writing as a mode of survival as you wrote elsewhere?
"Yes, it helps to survive, but that's all. It isn't what everyone else needs. You see, the whole
mysthique that has grown around the artist in the West sets one up as a very special human
beeing, who is very wise and everything, which - as you know - is wrong, because some of
the most foolish people I know are artists. They may be very good writers, but hopeless when

it comes to political issues ..."
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Kiinstler im Pazifik: Schwierigkeiten mit der Realitit

"Nobody who reads my Samoa books, looks at it the same way as before ... I think it is the
same in any art. The first time I ever saw a Van Gogh painting ... I never looked at the sun-
shine again, the way I used to before ... With studies of Picasso: I began to look at human
forms in a different way. So understand some of those ideas, and then look at life again, you
look at it in a different way. I think we end up looking at our people through our cultures and
through art, art in the general sense. So I think it is important, that there are artists and
writers in the Pacific Islands, because I think they are closer to reality, to what is actually
happening in the Pacific, if they are any good at their work ...

And this is, of course, as you know the problem with anthropology: the anthropologist comes
in, he looks at the culture in a different way that an artist looks at it. He tries to look for the
meaning of what is actually happening. Artists actually describe .., he doesn't look
deliberately for the meaning ..."

Albert Wendt ist davon tiberzeugt, "daff wir unser Volk und unsere Kulturen durch Kunst,
Kunst in einem allgemeinen Sinn" betrachten miissen, um sie zu verstehen. Deshalb ist es fiir
ihn wichtig, daf es Kiinstler und Schriftsteller im Pazifik gibt, sie seien "ndher an dem, was
tatsdchlich im Pazifik geschieht, wenn ihre Arbeit irgendetwas taugt."

Westliche Logik hat fiir ihn nur begrenzten Wert, obwohl sie sicher ein gutes Werkzeug, a
good tool sein konne; aber die moderne Physik habe ja gezeigt, daff es nur unzureichend
funktioniere. Als Schriftsteller habe man es mit Wortern und Symbolen zu tun, die aber nicht
die Erfahrung selber seien, sondern sie blof reprisentierten. Dies sei das Problem fiir den
Schriftsteller: Er benutze Worte, um die Erfahrung zu beschreiben und in vielen Féllen
versagt er. Die einzige Realitét, die er habe, sei der Gebrauch von Wortern; "es ist nicht wirk-
lich die Realitét, aber es ist eine Anndherung."

- Aber kann sie nicht auch die Realitit evozieren, frage ich.

Albert Wendt stimmt dem zu, und er meint, daf8 dies der Grund dafiir sei, daf§ der Poet ndher
an sie herankommt, als irgendjemand sonst, denn er benutzt eine Bildsprache (imagery),
wohingegen der Prosa-Autor Schwierigkeiten hat, weil er eine psychologische Form der
Beschreibung wihlt. Der Poet benutzt das Symbol der Lava, und es gibt darin viele Bedeu-
tungen, sie wird nicht beschrieben ("the symbol of lava: there is a lot of meaning there, it is

not described.")

Samoa und die Zukunft der Kinder

Wir sprechen tiber Samoa als Heimat und tiber die Zukunft seiner Kinder:
Fiir Albert Wendt ist es selbstverstidndlich, daf$ man immer wieder heimkehren mufSte, um zu
entdecken, woher man kommt; in seiner Generation galt dies fiir alle, die jung zur Ausbil-

dung die Insel verliefSen.
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- Ob das aber auch fiir seine Kinder so sein werde, frage ich.

Er weif es nicht und meint:

"I don't think they will need a so-called place like home to go to as much as I do, because they
are more internationalist, as they can live here, live in Fiji ... I was very happy when they said
they want to go back to Samoa for a holiday instead of New Zealand ...

The difference would be, that they won't see so much of a need of having a physical place
called Samoa to go back to, I don't think they will have that ..."

Es sei fiir seine Kinder nicht mit dem gleichen Gefiihl verbunden, ihre Orientierung werde, so
wie er sie zu kennen meine, eher kosmopolitisch sein.

- ODb er dies bedauere, frage ich ihn.

Sie werden es eines Tages bedauern, meint er.

- Und kénne man nichts dagegen unternehmen, will ich wissen.

Albert Wendt sieht keine Moglichkeit:

"I can't, in the sense that I mean, they are not peculiar. There is a whole generation of their age
group in Samoa, it doesn't matter who their parents are, Palangi or not, there is a whole
generation ...

I think they are very unlucky in that they didn't grow up with old people. I was fortunate,
that I grew up with my grandmother. But they didn't have a chance.

But I think they are happier in some ways. I think they can take the modern Samoa much
better than I can. They can take much better, they can exempt from what I would call corrup-
tion, a life style, that is very close to the rat race that you find in the West. There is a lot of
animosity in my ...

I'mean, I accept them ... What is good in Samoan culture will always be there, there never was
this ideal place where you can return to, anyway. What is good in Samoan culture, it will
always be there; sometimes it will be submerged and the negative values will be more
important, because the people make them more important. Economic conditions as they are,
don't encourage people to be nice to each other. They are busy squabbling to make a living.
When they get over that problem, the good times will come again."

- Do you think that there will be a rediscovery of the faasamoa?4?

"Well, of course, Samoa is there ... It is, what it is today, nobody's ideal of what it was 20, 50 or
100 years ago. It is, what it is today. Now, what exactly it is, I don't know."

- When will it stop being faasamoa?

"It never will stop, it never will stop. When will the German way of life stop and become
Palangi, cosmopolitan Germany?"

Albert Wendt wehrt sich heftig gegen eine irgendwie geartete Festlegung von Identitit, und

ich versuche zu prizisieren, wie ich ihn verstanden habe, sage auch, dafl wir ja bei uns mit

24 Samoan way of life, Samoan way of doing things.
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dhnlichen Problemen zu tun haben. Ich frage ihn also, ob er mir konkrete Beispiele daftir

nennen kénne, was er in einem Kulturzentrum?®

an good things erhalten wissen mochte.

Fiuir Albert Wendt geht es in einem solchem Zentrum um Bildung, um Erziehung im Hinblick
auf das, was frither einmal dagewesen ist, darum, daff man es erkennt und fiir sich eine Wahl
treffen kann. Es ginge dabei aber nicht um eine Wahl, die ein fiir alle Mal etwas festlegt,
weder fiir die Person, noch fiir das Land.

- Aber hat er nicht ein Konzept fiir das, was er gern dort vermittelt sehe?

"I have. I would like to see an ideal Samoa, but that is my own value system, it is not necessa-
rily the faasamoa .. my system of justice, our extended family system, the values and
concepts of respect and sharing, which is in our culture, anyway."

- Respect towards ...?

"No, no, no, not towards authority, but respecting each other for what you are - not own,
posses. Those values will continue, and there is no doubt that they will continue."

- Do you think they are in any way different from other cultures?

"The way they are expressed is different, the way they are expressed ..."

Mit Nachdruck unterstreicht Albert Wendt, daf8 der faasamoa genau und gerade das ist, was
er zu einer bestimmten Zeit ist, und daf8 er sich immer wieder wandeln wird, in 50 Jahren
konne er ganz anders aussehen, aber es gebe noch immer einige der Grundwerte darin.
Albert Wendt mochte keine allgemeinen Aussagen tiber den faasamoa machen, Werturteile
abgeben:

"I may not like what is happening to my country now, other people are enjoying what is
happening, the guys who are benefitting from it."

- How would you like Samoa to be?

"May be, I would like it to be like other places where people are fair to each other, and they
look after each other, that's what everybody wants ..."

Aber auf meine Frage, ob er das als Vision oder Theorie beschreiben konne, widerspricht er
vehement. Er sei kein Visionar und kein Theoretiker, und er glaube nicht, dafs Schriftsteller
oder Kiinstler das wiren, und er sieht sein Engagement fiir politische Fragen in Samoa nicht
in solchem Zusammenhang;:

"Yes, I have been involved in what I believe the country should be, and that is basic for every-
one to get a good living, to be fair to each other, nobody kills the other guy, and nobody is
unjust to the other man or other person ...

I wouldn't give any political terminology at all. People may say, I am a socialist, I'm not.
There are social ideas I believe in, there are others I don't believe in. I don't put political ideo-
logy in before what I actually feel. I don't sort of say, I want Samoan socialism to be this, it's
ridiculous. It's not only ridiculous, it's dangerous, because you are going to sacrifice a lot of

people for certain ideals ...

25 Vgl. Gizycki 1980.
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See, if you ask me, what I value in my life, I've gone through ideas, philosophies, studies I've
done in the West: In many cases I understand Western man better than the Western man
understands himself, because I have been an outsider in it (the West). And that is why it is
quite legitimate for me to have main characters in my novels, who happen to be palangis,
because I think I understand them better than they understand themselves, this is very arro-
gant to say, but ...

If someone asks what I value now, I don't value ideas any more, or ideologies, or systems, or
institutions. It's got nothing to do with people.

What I value now: the people I know, the people I'm going to know, the people whom I love
or treasure, and the feeling for ..."

- But there is another question: your children are now growing up into a world that is terribly
threatened by all sorts of mad politics, that may deprive them of their future. How do you
refer to that, what can you do?

"I understand. If they read my books and if they know what I like and what our family likes,
they know the values that they should treasure. And if they treasure those values, they fight,
it doesn't matter what ideologies people are trying to sell them. No, no, for if they value
people more than value ideologies, it doesn't matter wether a person is a communist, a socia-
list or German, or an Englishman or a Samoan, for if they value people, they are protected ...
Whereas, if they sort of say, I want the world to be such, in this framework in which I am
working, and if they put that before their neighbours, it's very dangerous.

It doesn't mean, I don't value ideas basically ... I think about what's happening around the

world, what is happening to people ..."

Aus dem Tagebuch: Zu Albert Wendt

Verallgemeinerungen sind ihm ein Greuel, auch wissenschaftliche. In allen
Bereichen wehrt er sich dagegen; er sieht den einzelnen konkreten Fall, nicht
das Modell, ist eher Historiker als Soziologe. Das gilt auch im politischen Feld,
wo er jede Form abstrakter Parteinahme oder ideologischer Orientierung
ablehnt: Es geht ihm um Menschen, die ihm nahestehen, um ihr Auskommen,
ihre Uberlebensfragen, also setzt er sich ein fiir eine Kollegin, der Unrecht
getan wird, oder er ist gegen Atomwaffenversuche im Pazifik, gegen die
Bombe, die fiir ihn und im Hinblick auf die Zukunft seiner Kinder auf schreck-
liche Weise sehr konkret ist.

Er hat den Zorn der jungen Jahre (zum Beispiel gegen den Kolonialismus) nicht
abgelegt, aber er sieht die Welt nun - mit den Jahren - niichterner, realistischer,
wie er meint, frei von Illusionen oder auch nicht mehr so sehr durch die Brille

mancher Ideale, die er hatte.
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Er muff in Samoa personlich sehr enttduschende Erfahrungen gemacht haben.
"Pouliuli" - so sagte er mir heute - ist gemessen an der Realitit eher noch
idyllisch.

Ist er resigniert oder weiser geworden? - Nein, er resigniert nicht, aber er setzt
seine Krifte mit mehr Bedacht ein, fiir tiberschaubare, praktische Ziele. Er
glaubt mehr an Einflufs durch Personen als an Demonstrationsmérsche, deren
Wert er als Erfahrung fiir die Jiingeren durchaus anerkennt.?

Er habe nun genug getan fiir die Entwicklung der Region und fiir die
Entwicklung junger Autoren, meint er in unserem Gesprach. Und er will sie
auch weiter fordern, wenn sie sich an ihn wenden. Aber er sieht seine Haupt-
aufgabe nun im Schreiben, solange er etwas zu sagen habe, meint, es sei nun an
der Zeit, dafs andere seinen Platz einnehmen. Er hat in Samoa bei der Griin-
dung von "Moana" geholfen, er hat viele Autoren als Herausgeber auf den Weg
gebracht; er betreut die Doktorarbeit von Pio Manoa. Er will seine Familie und
seine Freunde nicht vernachléssigen. Es gibt fiir ihn wichtige Dinge auflerhalb

des Schreibens ...

26 Er selber hat z. B. gemeinsam mit Maori an einem solchen Demonstrationszug in
Brisbane fiir die Rechte der Aborigines teilgenommen, wie mir Hone Tuwhare 1984
anhand eines Fotos mitteilte.
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Westliche Einfliisse? Ein Bumerang

Zur aktuellen Diskussion iiber Identitit und Kulturwandel zum SchlufS ein

Beispiel aus Hawai'i

Die Frage nach dem Kulturwandel in aulereuropédischen Gesellschaften wird, gerade auch in
der kritischen Diskussion, immer wieder und mit grofSer Selbstverstandlichkeit aus der Sicht
europdischer Wissenschaftler gestellt. Sie 1463t sich beispielhaft illustrieren durch die Ausziige
aus einem Gesprédch {iber das Verstehen des Fremden, das ein Ethnologe und ein Gesell-
schaftswissenschaftler vor wenigen Jahren gefiihrt haben, und in dem es um die Rolle
ethno-psychoanalytischer und ethno-hermeneutischer Theorie und Praxis ging.

Inwieweit sind die Menschen - als Individuen und Gruppen - im ProzeB des sozialen
Wandels entweder Subjekte oder Objekte der gesellschaftlichen Realitét, "in der “Zurichtung'
ihrer Triebnatur eher Akteure oder Opfer", fragt Hans Bosse und féhrt fort:

"Stellen Sie sich einen afrikanischen Akademiker vor, der tiber den Schul- und Universitats-
besuch einen europdischen “Charakter' gewonnen hat. Seine in der frithen Kindheit ausgebil-
dete Ich-Organisation hat sich verdndert; seine Abwehr- und Anpassungsmechanismen
haben sich gewandelt; sein Ich funktioniert autonom; sein vorherrschender Abwehrmecha-
nismus ist die Verdrangung geworden; er ist mit der sozialen Rolle des “Experten' identifi-
ziert. Seine Personlichkeitsstruktur ist die eines Europdéers, als Afrikaner miifite er demnach
als anormal gelten. Die Gesellschaft definiert ihn jedoch als normal, ebenso wie die Psychia-
trie. Welche Verwirrung! Er hat diesen Charakter “erworben' um den Preis des Verlustes
seiner Identitit als Afrikaner, wie sie sich im Charakter des Kindes ausgebildet hatte und die
ihm in traumatischen Erfahrungen in der Schule abhanden kam."!

Eine solche Aussage erscheint auf den ersten Blick nicht unplausibel; in der zeitgenossischen
Sozialisationstheorie wird mit solchen Begriffen hiufig hantiert. Bei ndherem Hinsehen
erweist sich diese Argumentation jedoch als ziemlich abenteuerlich: Ich kann mir keinen
"afrikanischen Akademiker" vorstellen, sowenig iibrigens wie einen europdischen - sehen wir
uns doch nur unter Kollegen um. Wieso leisten wir uns also derart pauschale Aussagen tiber
Wissenschaftler in anderen Teilen der Welt?

Meine Erfahrungen mit Intellektuellen, Schriftstellern und Kiinstlern im Pazifik sind in einem
solchen Schema nicht unterzubringen. In der Auseinandersetzung mit westlichen Bildungs-
einrichtungen und Einfltissen gibt es, entsprechend den konkreten historischen und indivi-

duellen Erfahrungen, eine Vielzahl differenzierter Standorte.

1 In: H.J. Heinrichs (Hrsg.): Das Fremde verstehen - Gespréche tiber Alltag, Normalitit

und Anormalitit. Frankfurt. 1985: 73.
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Widerstand in Hawai'i

In Hawai'i, zum Beispiel, wo in kaum mehr als hundert Jahren die Ureinwohner zur
enteigneten Minderheit im eigenen Land geworden sind, gibt es seit Beginn der siebziger
Jahre ein wachsendes Bewufstsein fiir diese Lage unter den Betroffenen. Der Widerstand der
Hawaiianer, der sich in unterschiedlichen Formen organisiert, richtet sich nicht nur gegen die
Enteignung ihres Landes durch Militdar und Tourismus (wie in Kaho'olave und Sandy Beach,
Maui), sondern gegen die Verdringung und Verfdlschung ihrer Kultur und Geschichte. Erste
Erfolge machen den hawaiianischen Aktivisten Mut, ihre Sache weiter voranzutreiben: die
Einrichtung von Studienprogrammen an der Universitit, die Hawaiian Studies, das Office of
Hawaiian Affairs (OHA) und die Anerkennung von Kaho'olave als ein Ort, der den Hawaiia-

nern als Gedenkstitte ihrer Ahnen heilig ist.

Begegnung mit der politisch engagierten Schriftstellerin Haunani-Kay Trask auf

dem Campus der Universitit von Hawai'i im Mirz 1990

Haunani Trask ist in diesem Kampf um die politischen und kulturellen Rechte der Urein-
wohner Hawai'is hervorgetreten. Sie ist heute Leiterin der Hawaiian Studies an der Univer-
sitdt und eine militante Verfechterin hawaiianischer Unabhingigkeit, einer Position, die aller-
dings nicht von allen Hawaiianern geteilt wird.

Wihrend meines Forschungsaufenthalts an der Universitidt in Manoa gerate ich mitten hinein
in die heftig gefiihrte Auseinandersetzung um einen Aufsatz, der den Versuch einer neuen
Geschichtsschreibung von Vélkern und Stimmen im Prozefs der Kolonialisierung und am
Beispiel pazifischer Inselstaaten (vor allem der Salomonen) zum Thema hat. Unter dem Titel
"Creating the Past" attackiert ein bekannter Anthropologe in der Zeitschrift "The Contem-
porary Pacific" machtvolle Symbole der Identitét, "an ideology of attachment to and spiritual
significance of the land"?, die nur im historischen Kontext von Invasion und Kolonisation eine
so prominente Frage werden konnte.

Haunani Trask nimmt diesen Artikel der neugegriindeten Zeitschrift zum AnlaB3 fiir eine
exemplarische Abrechnung mit der anthropologischen und archdologischen Zunft an der
Universitit; vehement und mit bitterem Witz entfaltet sie ihre Sicht der Dinge: Eine kampferi-
sche, attraktive Frau im hawaiianischen Blumenschmuck steht im tiberfiillten Seminarraum
hinter dem Pult und macht auch ihre Gegner zu aufmerksamen Zuhérern. Sie bringt alle zum
Nachdenken, wenn sie zum Beispiel fragt, wie es wohl den Weifien, den Haole, ginge, wenn
man die Gebeine ihrer Vorfahren, der Missionare zum Beispiel, in Labors brichte, um sie auf

Syphilis zu untersuchen oder deren Gréber einfach umpfliigte.

2 Roger M. Keesing in: TCP 1, 1989: 19-42.
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Es féllt schwer, ihr nicht Recht zu geben; trotzdem habe ich Einwinde, bitte sie um ein
Gesprich tiber meine Fragen zur nationalen Souverinitit. Sie sagt zu, als ich ihr erzihle, dafs
ich seit meinem ersten Besuch in Hawai'i (1975) versucht habe, etwas tiber die neu enstehen-
den Widerstandsgruppen zu erfahren und dariiber in Deutschland zu berichten.3

Wenige Tage spéter, die Diskussionen mit Kollegen und Freunden tiber Haunani Trasks
Vortrag dauern an, treffen wir uns in Manoa Gardens. Im Gesprach, das freundlich und sach-
lich verlduft, gibt mir Haunani zu verstehen, daf8 es fiir sie durchaus nicht mehr selbstver-
standlich sei, solche Fragen, wie ich sie stelle, mit Haoles zu erortern.

Ob sie nicht fiir die Verwirklichung ihrer Ziele Bundesgenossen brauche, ob es nicht, dhnlich
wie ich das in Fidschi an der Universitit mit polynesischen Schriftstellern wie Epeli Hau'ofa,
Konai Helu Thaman oder Albert Wendt immer wieder diskutiert hitte, sinnvoll sei, eine
multi-kulturelle Gesellschaft in Hawai'i anzustreben, auch schon deshalb, weil es inzwischen
nur noch eine ganz kleine Minderheit "reinbliitiger" Ureinwohner gebe, und welche Kriterien
dann tiberhaupt eine hawaiianische Identitit ausmachten. Wer ist heute Hawaiianer? Ich sehe
nicht, wie eine souverédne Nation von Hawaiianern heute in Hawai'i tiberleben konne.

Ich mufS zugeben, daf3 die Lage der Hawaiianer, dhnlich wie die der Maori, in vieler Hinsicht,
und auch im Vergleich mit der Erfahrung der Kolonialisierung auf den tibrigen pazifischen
Inseln, schwieriger ist, beinahe hoffnungslos, aber gibt es nicht viele potentielle Mitstreiter,
selbst unter Weiflen? Kollegen an der Universitdt, Anthropologen, Studenten anderer ethni-

scher Gruppen? Griine und Umweltgruppen? Doch davon hilt sie offenbar nicht mehr viel.

Hawaiianischer Nationalismus

Alle, die nicht Ureinwohner sind und von ihnen abstammen, sind fiir Haunani Trask Koloni-
satoren; jetzt gehe es erst einmal nur darum, die Zerstoérung der hawaiianischen Erde, zum
Beispiel in Kaho'olave, der hawaiianischen Kultur und Geschichte zu beenden. Gerade hier
an der Universitdt vermifit sie Unterstiitzung, Veranwortungsbewufitsein und Sensibilitat
und klagt vor allem Anthropologen und Archdologen als Helfershelfer der Zerstérung an,
wenn es zum Beipiel darum gehe, Gutachten zu erstellen, die den Bau eines weiteren Touri-
stenhotels auf heiliger Erde ermoglichen wiirden.

Ich kann ihr auch darin nicht widersprechen; die Bereitwilligkeit, die Anliegen der Hawaiia-
ner zu unterstiitzen, scheint in der Tat heute geringer als bei meinem letzten Besuch 1983. Die
Polarisierung der politischen Positionen, auch unter den Hawaiianern selbst, hat zweifellos
zugenommen, die Stimmung auf dem Campus ist von erschreckender ethnischer und sexisti-
scher Aggressivitit geprégt; jeden Tag springen mir Schlagzeilen der Studentenzeitung in die
Augen, die diese so idyllisch erscheinende Universitit als "eine Hochburg weiSer, ménnlicher

und rassistischer Arroganz entlarven".

3 Gizycki 1977.
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Einige meiner Freunde und Kollegen, die sich als Haole, als Nicht-Hawaiianer fiir die Belange
der Hawaiianer engagiert haben, sind inzwischen ziemlich verstort und still geworden. Ich
mache selber die Erfahrung, daff ich mich - wenn auch in gewisser Weise positiv - durch
dieses Gesprdach als Weile diskriminiert fithle und reagiere darauf mit zwiespiltigen
Empfindungen, verstandnisvoll und verletzt. Und ich beklage es, dafs eine so sympathische,
kluge und tiberdies schone Frau wie Haunani Trask ihren berechtigten Zorn iiber die
Verhiltnisse, in denen ihre Landsleute heute leben miissen, nicht mehr mit anderen teilen

will.

Notizen zum Vortrag am 12. Mirz 1990, Manoa Campus der Universitit von

Hawai'i

Haunani Trask attackierte in ihrem Vortrag, ausgehend von Keesings Artikel
"Creating the Past" in TCP 1, 1989, den intellektuellen Kolonialismus in Hawai'i
als eine andere Form der Herrschaft, die die Hawaiianer zum Objekt mache. Es
ginge dabei nicht um wirkliche Menschen (real people). Es ginge, wie in
Agypten, um Entdeckungen im Namen der Wissenschaft: Aber jetzt wiirden
die Mumien kdampfen (The mummy will fight ... an occult defense). Nachdenk-
liche Wissenschaftler in anderen Lindern hitten das, anders als die USA,
begriffen. Die Zerstérung des Landes wiirde in Hawai'i nicht diskutiert. Sie
klagt, angesichts von Kaho'olave, die allméchtige amerikanische Wissenschaft
an, besonders die Anthropologen (Marshall Sahlins, z. B.). Fragen des Kolonia-
lismus und der anthropologischen Ausbeutung der "Eingeborenen" (natives)
rund um die Welt wiren kein Thema: Es gibe keine Hilfe fiir ihren Kampf.
Anthropologen nihmen nur immer, sie gdben nichts zurtick. (No aid in strug-
gle! Anthros as taker and user! No responsibility.) Aloha Aina, The Love of the
Land - in Kaho'olave sei sie fiir die Hawaiianer ein Symbol des Protestes
(symbol of protest). Aus der Sicht dieser Leute aber eine erfundene Ideologie,
die man benutze, um den Nationalismus der Hawaiianer anzuklagen.4 Das
verletze die Gefithle der Hawaiianer. Seit 1970 haben sie begonnen, ihren
Widerstand zu organisieren, er habe verschiedene Phasen durchlaufen®, und es
gehe nun um "a Nation within a nation". Die Reaktion der Nicht-Hawaiianer
sei unterschiedlich, man sei nicht daran gewohnt, attackiert zu werden. Dies sei

eine politische Herausforderung des Kolonialismus.

Z. B. die "New York Times", der "San Francisco Chronicle".
5 Vgl. dazu Renate von Gizycki 1977; Elke Falley 1991 (Magister-Hausarbeit).
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Intellektueller Kolonialismus

Der altmodische Rassismus sei Geschichte. Die Mythen tiber Hawai'i kdmen
heute nicht mehr von den Missionaren, sondern von den Anthropologen. Man
habe keine Beweise, aber rede von Kindestétung oder Feudalismus (Patrick
Kirk, M. Sahlins) und sidhe den westlichen Einflufs als etwas Heilsames. Nega-
tive Aussagen tiber die "Eingeborenen" (natives) brauchten keine Beweise.
Archéologen und Anthropologen erhielten Forschungsmittel fiir ihre Arbeit.
Hawaiianer, die (zum Beispiel) die Knochen der Missionare ausgraben wollten,
um sie zu untersuchen, wéren kaum denkbar.

Sie sieht Verbindungen zwischen politischem und intellektuellem Kolonialis-
mus. Sie konnte aber Anthropologen im Kampf um Kaho'olave mit Argumen-
ten nicht tiberzeugen; sie wiirden zuriickgewiesen im Namen der Wissenschaft,
Motive und Mentalitdt der Hawaiianer in Frage gestellt.

All dies habe sie zu dem Schlufs gefiihrt, daf$ nach 15 Jahren nur wenige Kolle-
gen zu verstehen versuchen, worum es geht; daher fordere sie

1. ein Moratorium fiir diese Studien und fiir diese Forschung;

2. eine interne Diskussion tiber ihre Rolle als Anthropologen; eine ethische, hier
auf Hawai'i bezogene Diskussion "{iber die lebenden Hawaiianer" und eine
Reflexion dartiber, welche Wirkung die Forschung fiir sie habe;

3. eine Diskussion zwischen Anthropologen und Archdologen. (Das Bishop
Museum regte zwar eine Zusammenarbeit an, aber das reichte nicht.) Es miisse
ein Bewufitsein fiir den kolonialen Zusammenhang dieser Forschung geben; sie
vermisse eine Selbst-Reflexion dabei. "Wir miissen nicht irgendetwas beweisen,
wenn es fiir die Hawaiianer heilig ist. Fiir die Leute aus dem Westen ist nichts
heilig, aufler Geld!" Und alle Einwanderer sind fiir sie Fremde, keine Ein-

heimischen.

Warum Frauen?

Es féllt auf, daff es in vielen Féllen Frauen sind, die sich an die Spitze der hawaiianischen
Widerstandsgruppen gestellt haben. In einem Interview der Zeitschrift "Voices - The Hawai'i

Women's News Journal" (Winter 1990/91) beantwortet Haunani Trask die Frage, warum das

Nicht das politische System, nicht das 6konomische oder das Hauptlingssystem, sondern die
Familie, die Menschen selbst, stiinden im Mittelpunkt, wiren die Basis einer jeden Stammes-
gesellschaft (Nation), und die Frauen seien immer ihr Herz. In der Situation der Kolonisie-
rung oder Uberwiltigung durch den Westen seien es immer die Manner gewesen, die es

direkt mit dieser zerstorerischen Macht zu tun gehabt hitten; auch hitten sie haufiger Gele-
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genheit gehabt und sie wahrgenommen, sich mit dem kolonialen System zu arrangieren.
Meist habe es damit geendet, daf sie sich hitten verkaufen miissen, oder sie wurden besiegt
und zuriickgesetzt an die Riander der Gesellschaft, waren im Gefangnis, in der Arbeitslosig-
keit oder im Wohlfahrtssystem geendet. Die Manner hétten in solchen Situationen immer
mehr zu verlieren und zu gewinnen gehabt.

Frauen seien im allgemeinen nicht als Bedrohung des kolonialen Systems erlebt worden und
folglich nicht in gleicher Weise kontrolliert wie die Ménner. Hier macht sie die weifSen Femi-
nistinnen darauf aufmerksam, daf sie ihre Lage nicht mit den einheimischen (eingeborenen)
Frauen vergleichen konnten: Die Trennung der Geschlechterrollen sei nicht gleichzusetzen
mit Ungleichheit. Als Hawaiianerin habe man auch davon Nutzen gehabt, wéhrend fiir weile
Frauen/ Amerikanerinnen die Gleichheit mit den Ménnern auch Teilnahme an den Vorteilen
der Macht, der kolonialen Beute, bedeuten wiirde. Die Trennung aber habe auch Freiheit vom

kolonialen System bedeutet.

Die Rolle westlicher Bildung

Westliche Bildung, so wird immer wieder behauptet, trage dazu bei, kolonisierte Volker an
das koloniale System anzupassen. Aber heutzutage sind so gut wie alle Wortfiihrer des
Widerstands und der kulturellen Erneuerung den Weg durch westliche Bildungssysteme
gegangen, in vielen Fillen bis zum akademischen Abschluf8 - mit Diplom oder Doktorgrad,
(als Magister oder Geistlicher). Wie immer die urspriinglichen Absichten derjenigen gewesen
sein mogen, die Schulen und Universititen im Pazifik, in Afrika oder anderswo in kolonialen
Gebieten gegriindet und finanziert hatten, es wurde oft das Gegenteil von Anpassung
erreicht. Statt Verwaltungsgehilfen, niitzliche Rddchen im Getriebe der Kolonie, die es natiir-
lich auch immer wieder gab, verlieffen junge Revolutionédre und Frauen des Widerstands die
westlichen Ausbildungsstitten.

Haunani Trask dazu wortlich in ihrem Interview mit "Voices" (Winter 1990/91):

"Alle Frauen des nationalen Widerstands, die ich kennengelernt habe, haben, zumindest was
westliche Bildung anbelangt, eine Gemeinsamkeit. Wir haben alle Missions- oder Regierungs-
schulen besucht ... Ich ging auf die Kamehameha-Schule, die ich als Missionsschule betrachte.
Wir haben alle eine Offenbarung erlebt, die uns radikalisiert hat - und das hat uns zu Kamp-
ferinnen werden lassen. Wir haben miteinander tiber diese Erfahrungen gesprochen; ich habe
dartiber bei den Vereinten Nationen gesprochen und in Aotearoa. Im Grunde stimmen wir
darin tiberein, dafl wir als Mitglieder verschiedener Eingeborenengruppen unterschiedliche
personliche Geschichten haben, aber unsere Erfahrungen mit der westlichen Gesellschaft, und
der westlichen Bildung und Erziehung im besonderen, sind dhnlich.

Ich stimme nicht mit Soziologen oder politischen Wissenschaftlern tiberein, die glauben, die
Griinde fiir unsere Radikalisierung seien im Individuum zu finden - daf8 es nur eine Frage

der personlichen Geschichte ist. Ich habe andere Frauen (von Stammesgesellschaften) aus
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anderen Arten von Familien getroffen, und wir haben alle eine dhnliche Sicht der Dinge. In
meinem Fall, zum Beispiel, war nicht die Tatsache, dafy meine Familie sehr politisch orientiert
ist, der ausschlaggebende Faktor; andere Frauen, die Eingeborenenbewegungen fiihren,
kommen aus Musikerfamilien, oder Handwerkerfamilien, die Korbe herstellten, oder Fami-

lien, die wilden Reis ernteten - sie entwickelten sich alle, wie ich es tat."®

Verantwortung fiir kiinftige Generationen

Haunani Trask sieht darin durchaus auch eine Beziehung zur Rolle der Frau in der traditio-
nellen Gesellschaft. Sie sei insofern eine Fortsetzung, als sie als Frauen die Verantwortung fiir
den Weg kiinftiger Generationen getragen hétten und tragen.

"Ich sehe das Phidnomen tiberall. Ich sehe starke Maori-Frauen, die fiir ihr Land und fiir ihre
Familien kdmpfen - was bedeutet, fiir ihre Stimme oder ihren Klan - und ich sehe hawaiiani-
sche Frauen, die die Bewegung fiir die Souverinitit der Hawaiianer anfiihren. Eingeborene
Frauen tun, was sie immer getan haben, aber jetzt haben unsere Handlungen eine neue politi-
sche Bedeutung angenommen."”

Der Grund, warum nicht mehr Hawaiianer sich bis jetzt an dieser Bewegung beteiligen, sieht
Haunani Trask darin, dafl sie noch immer im Bildungssystem missioniert und kolonisiert

werden, und daf viel Aufklarung dariiber nétig sei.

Zwei Fronten

An anderer Stelle® setzt sich Haunani Trask mit der Schwierigkeit auseinander, zugleich an
zwei Fronten kdmpfen zu miissen: als Hawaiianerin und als Frau. Kolonialismus und patriar-
chalische Gesellschaft in Vergangenheit und Gegenwart wirken in der Unterdriickung
zusammen. Der Widerspruch beginnt fiir sie schon damit, daf8 die traditionelle Rolle der Frau
in der alten Kultur keinen Raum &3t fiir politische Aktionen. Insofern steht die Hawaiianerin
heute einem doppelten Patriarchat gegentiber. Haunani kehrt zur Tradition ihrer Viter
zuriick, nachdem sie die relativen Privilegien der Bildungsmoglichkeiten westlicher Frauen
genossen hat. Erst aus dieser Situation heraus erkennt sie das Unrecht, das man ihrem Volk
angetan hat. Aber: "Um meine Geschichte kennenzulernen, mufite ich meine Biicher weg-
legen und in mein Land (aufs Land!) zuriickkehren. Ich mufte in der Erde Taro pflanzen,
bevor ich das untrennbare Band zwischen den Menschen und aina (dem Land) verstehen
konnte. Ich mufSte wieder die Geister der Natur spiiren und Gaben von Pflanzen und Fischen

zu den alten Opferstellen (altars) bringen. Ich mufste damit beginnen, meine Sprache mit

In: Voices 1990/91: 19.
7 Ebenda.
8 In: Voices 1990/91: 17. (From a Native Daughter.)

223



unseren Altesten zu sprechen und Raum fiir langes Schweigen lassen, damit Weisheit
wachsen kann."?

Haunani Trask ist ihren neuen, alten Weg mit grofSer Entschlossenheit gegangen und hat sich
auch bei ihren Gegnern Respekt verschafft. Sie setzt Zeichen, die nicht mehr iibersehen
werden konnen. Aber sie fordert auch mit ihrer Radikalitdt und Militanz zum Widerspruch
unter ihren Landsleuten heraus. Kehaulani Kehaloa z. B., eine Philosophiestudentin an der
Universitdt von Manoa, hilt ihren Bezug auf die blutsméfiige Herkunft als Hawaiianer fiir

fatal und gefahrlich.

Haunani-Kay Trask -

Zwischen zwei Welten: Lyrikerin und kidmpferische Intellektuelle

Returning to Waimanalo

between two worlds
shorelines of meaning form
edging closer, farther
marking the one space
where all my selves

cease transforming

War continues on one side
from the other beckons

a different front:

all battle, scarred

and scarring

two worlds, two world wars

but here, there is a moment

a fall of light along

the shore, gleaming

a changing shoreline

this is not peace, or solitude. i am too

unseasoned for that!?

9 Ebenda.

10 Aus: Joseph P. Balaz (ed.): Ho'omanoa - An Anthology of Contemporary Hawaiian
Literature. Honolulu. 1989: 43.
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Haunani Trask ist nicht nur eine militante Kampferin fiir die Selbstbestimmung der Urein-
wohner Hawai'is und fiir eine unabhéangige Nation, sie hat sich auch als Schriftstellerin einen
Namen gemacht. In unserem Gespréch tiber die neue Literatur der Polynesier im Stidpazifik
sind wir uns darin einig, daf sie grole Bedeutung fiir das Selbstverstandnis und fiir die Welt-
sicht der Inselbewohner hat; wir sehen viele Gemeinsamkeiten mit Hawai'i.

Ich erzdhle von meinen Begegnungen mit Autoren wie Albert Wendt, Epeli Hau'ofa, Konai
Helu Thaman und versuche, den Gedanken der multi-ethnischen Gesellschaft als eine
Moglichkeit des Zusammenlebens in Fidschi, wie er von diesen Autoren vertreten wird, fiir
Hawai'i ins Gesprach zu bringen. Haunani lehnt diesen Vergleich ab, besteht auf den Unter-
schieden, die auf geschichtlicher Erfahrung beruhen: Maori und Hawaiianer wurden zu
Minderheiten im eigenen Land; nicht einmal mit dem Kolonialismus sei das zu vergleichen.
Und die Unabhingigkeit der Inseln mache nun einen grofien Unterschied. Sie glaubt nicht
(oder nicht mehr), daf8 es fiir die Ureinwohner Hawai'is eine solche Moglichkeit gebe. Ich
habe den Eindruck, dafl mein Versuch, eine nationalistische Losung fiir Hawai'i in Frage zu
stellen, eine Grenze bertihrt, einen Schmerzpunkt, der zur Irritation fiir sie wird.

Als Lyrikerin hat sie sich dazu in einem Gedicht geduf8ert, das sie mir wieder niher bringt:
"Love between the Two of Us". In diesem Gedicht geht es um die Liebesbeziehung zu einem
Haole, einem weiflen Mann, und sie gesteht sich ein, daf8 sie sich nicht vorstellen konnte, er
konne seine Schuld ohne Bitterkeit und ohne Angriffe auf sie zugeben. Sie konnte ihm nicht
glauben. Und sie fragt ihn am Schlufd des Gedichts: "do you understand/ the nature of this
war?"

Dieses Gedicht erschien ebenfalls in der 1989 edierten Anthologie zeitgendssischer hawaiiani-
scher Literatur "Ho'omanoa"; in ihr sind ausschliefslich Autoren und Autorinnen hawaiiani-
scher Herkunft vereint mit Beitrdgen, die zuvor in einer Vielzahl verstreuter Publikationen
erschienen waren: Dana Naone Hall, Leialoha Apo Perkins, Wayne Westlake, John Dominis
Holt, Joseph P. Balaz, Puanani Burgess und Haunani-Kay Trask gehoren heute in der Offent-
lichkeit und ihrem Selbstverstindnis nach zu einer Bewegung, die sich im Geiste von
Hawaiian awareness auf ihr polynesisches Erbe beruft und sich fiir die Rechte der Ureinwoh-
ner Hawai'is einsetzt.

Diese Schriftsteller schreiben in englischer Sprache gegen die Bombardierung der heiligen
Insel Kaho'olave als militirisches Ubungsziel und gegen den Ausverkauf ihres Landes. Nach
Schétzungen soll es heute weniger als 2 000 Hawaiianer geben, fiir die die hawaiianische
Sprache Muttersprache ist. Und doch wird die weitverbreitete Vorstellung vom totalen
Verfall einer alten Kultur nach dem Einbruch der Européer, der Haole, heute auch wissen-
schaftlich fundiert in Frage gestellt. Viele Konzepte, wie ka pono o ka 'aina (the right of the
land) haben untergriindig in der Poesie der Hawaiianer iiberlebt und werden heute neu

wirksam.!1

1 Vgl. dazu Charlot 1985.
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Seit einigen Jahren gibt es auch gemeinsame Anstrengungen der Schriftsteller und Wortfiih-
rer in dieser Bewegung, die hawaiianische Sprache wieder zu erlernen. Immer mehr Sénger
und Komponisten, die die Sprache kennen, versuchen sich heute in einer der dltesten Formen,
dem hawaiianischen Sprechgesang (oral chants) auszudriicken. Und auch die zur Touri-
stenattraktion verkiirzten Tanze und Gesdnge des heiligen hula - das Herz der hawaiiani-

schen Kultur - sind in diesen Jahren zu neuem Leben erwacht.
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