Jorg Wolfgang Helbig

Einige Bemerkungen zum muu ikala,
einem Medizingesang der Cuna Panamas

El muu ikala es un canto, recitado por el curandero durante
un parto dificil. En este trabajo se tratara de dar una nueva
interpretacion al muu ikala. En la que los nelekan, o sea los
espiritus auxiliares del curandero, no penetran el cuerpo de
la prefiada como lo creian Holmer, Wassén y mas tarde Levi-
Strauss, sino que éstos se dirigen mas bien hacia un viaje al mas
alla en el interior de la tierra.

Muu, - en su bisqueda se inicia el viaje al mas alla — no
es, por lo tanto, un anima uterina, sino que habita el interior
terrestre.

Aqui crea ella a los animales y da forma al feto humano.
Muu es la Senora de los peces y animales maritimos, pro-
bablemente: la Sefiora de todo animal en general.

Nicht zuletzt durch den grossen Essay, den Lévi-Strauss (1967) seiner
Deutung widmete, ist das muu ikala zum bekanntesten Medizingesang
der Cuna geworden. Seither sind einige andere umfangreiche Versepen der
Cuna, grosstenteils ebenfalls Medizingesdnge, in mustergiltigen Ausgaben
durch Nils M. Holmer und S. Henry Wassén (1952a, 1958, 1963) erschie-
nen. Zusammen mit den bereits von Nordenskiold (1938) veroffentlich-
ten Texten und Dokumenten sowie der grundlegenden Arbeit von Kra-
mer (1970), die im Anhang einen umfangreichen Katalog der Cuna-Texte
enthilt (Kramer 1970: 142 — 154), verfiigen wir nun iiber einen fast
vollstindigen Uberblick iiber die Traditionen der Cuna. Damit sind die
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Voraussetzungen fiir eine Interpretation des suu ikala ungleich giinstiger
als zum Zeitpunkt seiner Veroffentlichung durch Holmer und Wassén.
Dennoch ist die Deutung der beiden schwedischen Gelehrten bis heute im
wesentlichen giiltig geblieben und Ausgangspunkt jeder weiteren Beschif-
tigung mit dem Gesang. Einige Modifikationen scheinen allerdings ange-
bracht, insbesondere was das Wesen von ruu anbelangt. Das berithrt
auch die Interpretation von Lévi-Strauss, zu der Kramer (1977: 117
120) bereits einige kritische Anmerkungen gemacht hat.

Das muu ikala, der Gesang von muu, wurde zunichst fragmentarisch
in Cuna und Englisch, zusammen mit ausfithrlichen Kommentaren von
Holmer und Wassén (1947) veroffentlicht. Sechs Jahre spiter erschien
cine zweite, nunmehr vollstindige Ausgabe (Holmcer und Wassén 1953).
Den Text tibermittelte der Cuna Guillermo Hayans nach Goteborg. Er
hatte von seinem Gewidhrsmann unterdessen den Schlussteil des Gesanges
erhalten und eine vollstindige Bilderschrift angefertigt.! Hayans’ Vermitt-
lung verdanken wir nicht nur das muu ikala, sondern auch fast alle
anderen spiterhin von Holmer und Wassén veroffentlichten Gesiange. Ohne
sein beharrliches Sammeln wissten wir fast nichts von der grossen Cuna-
Epik, weshalb seiner hier dankbar gedacht sei.?

Im Falle einer schweren Geburt wird das ruu ikala vom Medizinmann
gesungen. Er sitzt dabei auf einem Schemel und hat neben sich ein
Riuchergefiss stehen, in dem Kakaobohnen verbrannt werden. Der Rauch
soll kleine holzgeschnitzte Figirchen in Menschengestalt, die nelekan,
starken. Das Wort nele, nachgestellt -lele (-kan bzw. -kana ist das Plural-
suffix), bedeutet zunichst , jemand, der die Fahigkeit oder Macht hat,
Geister zu sehen*.? Gleichzeitig ist es die Bezeichnung einer der drei
Hauptklassen der Medizinminner bei den Cuna® Ein nele kann in die

1 Hayans hat eine individuelle Bilderschrift entwickelt, die nicht in der Tradition
der Cuna-Schreibschulen steht und eher eine Illustration des Textes darstellt.
Zur Bilderschrift des muu ikala vgl. Holmer und Wassén (1953: 17 — 21).

Die Vorwiirfe von Prestan (1977 757) gegen Hayans, den er fiir angeblich falsche

Interpretationen von Nordenskidld und Wassén verantwortlich machen mochte,

entbehren jeglicher sachlicher Grundlage. Sowenig Hayans selbst |, Spezialist* war,

und so ,,akkulturiert** er auch gewesen sein mag, hat er doch absolut authentische

Texte der Cuna tibermittelt, die Holmer neu iibersetzt hat. Hayans’ Kommentare

erscheinen stets getrennt vom eigentlichen Text.

3 Die Ubersetzung der Cuna-Worter folgt, wenn nicht anders angegeben, Holmers
Waorterbuch Cuna — Englisch (Holmer 1952).

4 Hier wird der Ausdruck Medizinmann verwendet, und nur wo es notwendig er-
scheint, der besondere Grad genannt. Die Vertreter der beiden anderen Hauptklas-
sen neben dem nele sind der apsoketi, zustindig fiir Krankheiten und Notfille,
die die ganze Gemeinschaft betreffen, und der inatuleti, der sich am ehesten mit
unserem praktischen Arzt vergleichen ldsst. Seine Hauptmittel sind Pflanzenmedi-
zinen. Zum Medizinmannwesen vgl. Nordenskidld (1938. 80 — 89, 493 — 509)

(5]
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Zukunft schauen, er sieht auch dic Ursachen der Krankheit und stellt
die Diagnose: Er ist ein Scher. Zum nele wird man geboren, und die
Hebamme erkennt dies an bestimmten Anzeichen (Nordenskiold 1938:
80 — 89; Holmer und Wassén 1953: 84). Die holzernen nelekan agieren
gleichsam als Stellvertreter des Medizinmannes, indem sie an seiner Statt
eine Jenseitsreise antreten. Sie sollen ausziehen, die purpa der Kranken zu
suchen, zuriickzuholen und wieder in ihren Korper einzusetzen. Die Ent-
fihrung der purpa durch ein Geistwesen wird als Ursache der Krankheit
betrachtet. Von den zahlreichen Bedeutungen, die purpa je nach dem
Textzusammenhang hat, seien hier nur ,,Bild, Schatten, Wesen, Seele**
aufgefiihrt. Wodurch die nelekan wirken, ist ebenfalls purpa. Nicht nur
Menschen besitzen purpa, genauer gesagt mehrere purpakana, sondern
alle Dinge der Welt. So ist auch in jedem der nelekan bereits purpa der
bestimmten Holzart, aus der sie geschnitzt wurden, enthalten. Gleich-
wohl heisst es im muu ikala ausdriicklich, dass der Medizinmann purpa
in die Figuren einpflanzt, nachdem er sie geschnitzt hat (Holmer und
Wassén 1953: 53, 60). Es scheint also nicht nur die jeweilige Holzart
der Figuren wichtig zu sein, wie man bisher im Anschluss an Norden-
skiold (1938: 345) glaubte, sondern auch die Form, in der sie erscheint.
Die Cuna stellen sich die purpa von Pflanzen im allgemeinen in mensch-
licher Gestalt vor (Nordenskiold 1938: 344).° Vielleicht darf man sagen,
dass purpa, die in Dienst des Menschen gestellt wird, dessen Gestalt be-
kommen muss (Holmer und Wassén 1953: 53). Nachdem der Medizin-
mann den nelekan purpa gegeben hat, pflanzt er auch nika in sie (Holmer
und Wassén 1953: 60), ,,geistige oder physische Kraft, Widerstandskraft**.
Jetzt erst, ausgeriistet mit alldem was der Kranken mangelt, sind die nele-
kan in der Lage, deren purpa, genauer ihre nikapurpalele, zu suchen und
zuriickzuholen. Diesen zusammengesetzten Begriff, dessen einzelne
Bestandteile schon erldutert wurden, iibersetzen Holmer und Wassén
(1953: 51, Anm. 44; 96) mit “the soul of her life”’, also mit “Lebens-

.. und Wassén (1938: 148 — 155). In den Gesdngen heisst der Medizinmann stets
kana oder kanalele, nach dem Schemel, auf dem er sitzt (Holmer und Wassén 1953:
84).

5 Die menschliche Gestalt braucht nur angedeutet zu sein, wie die masartule zeigen.
Es handelt sich dabei um Stdbe aus masar (cafa brava), die spiralférmig bemalt
sind und an deren oberem Ende sich einige Federchen und eine kleine Kette aus
Glasperlen befinden (Nordenskold 1938: 279, Abb. 21c¢). Vier dieser Stabe werden
dem Toten mit ins Grab gegeben. Wihrend die nelekan die Aufgabe haben, die
purpa aus dem Jenseits zurlickzuholen, geleiten die masartule die purpa des Ver-
storbenen ins Totenreich. Auf der Jenseitsreise erscheinen sie dann in menschlicher
Gestalt. Die Federchen werden zum Federkopfschmuck, die Glasperlen zur Hals-
kettc aus Kristall, die spiralférmige Bemalung schliesslich wird zur Kleidung
(Nordenskiold 1938: 499 ff.).
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seele”. Sie befindet sich in der Gewalt von muu, was wortlich ,,alte Frau*
oder ,,Grossmutter bedeutet. Der volle Name lautet muu puklip. Hayans
nennt sie “abuela principal” (Holmer und Wassén 1953: 49, Anm. 29).%
Aufgabe von muu ist es, den Embryo aufzubauen und mit besonderen
Fahigkeiten auszustatten, die auf Cuna mit dem Begriff kurkin umschrie-
ben werden.” Indem sich muu der nikapurpalele der Gebirenden bemich-
tigt, verhindert sie die Geburt.

Wenden wir uns nun dem Inhalt des rmuu ikala zu. Der Gesang hebt
an mit der minutidsen Schilderung des Ganges der Hebamme zum Me-
dizinmann, des Medizinmannes zur Kranken, des Schnitzens und Auf-
stellens der nelekan, sowie ihrer Ausstattung mit purpa und nika. Die
nunmehr belebten nelekan fragen die Kranke nach deren nikapurpalele
und erhalten zur Antwort, dass sie in der Gewalt von muu sei. Der Medi-
zinmann ruft verschiedene Pflanzenherren an, riistet die nelekan mit Per-
lenketten aus und stirkt ihre Hiite. Perlen wie Hiite sollen ihnen im
Kampf gegen muu helfen. Die nelekan werden am Beginn von rmuu’s
Weg aufgestellt und machen sich, in einer Reihe hintereinandergehend,
auf die Reise zu muu. Sie uberqueren verschiedene Gebirge und errei-
chen muw’s Strudel oder Wirbel, in dem Krokodile und andere Wasser-
tiere wohnen. Die muukan schauen aus der Tar jhrer Behausung und
beobachten die sich ndhernden nelekan. Letztere passieren muu’s Tiere,
verschiedenfarbige Jaguare und eine Katze, und wollen den Eintritt
in die Wohnung von muu puklip und ihren Tochtern erzwingen. Zuvor
missen sie noch verschiedene Vorhidnge aus Baumwolle, mit denen muu
sich schiitzen mochte, zerstdoren. Sie dringen in muu’s Wohnung ein und
finden hier die geraubte nikapurpalele. Unterdessen hat sich muu auf den
Empfang der nelekan vorbereitet, indem sie ihre verschiedenen Gewin-
der, ein weisses, ein bemaltes und ein blutrotes, gewaschen hat. Sie fragt
die nelekan nach ihrem Begehr und bekommt zur Antwort, dass sie die
entfihrte nikapurpalele suchten. Die sich unwissend stellende muu schligt
ein Spiel mit den Hiiten vor, um herauszufinden, wer stirker sei. Die
nelekan stillpen muu ihre Hiite Gber, denen Pfefferrauch entquillt. Hu-
stend bricht muu zusammen und muss die entfiihrte nikapurpalele frei-
geben, zu der Herz-, Lungen-, Knochen-, Zahn-, Nagel- und Fuss-purpa
gehoren. Zum Abschied fragt muu: ,,Freund nele, wann besuchst du mich
wieder? und bekommt zur Antwort: ,,Wenn du die nikapurpalele meiner
kranken Frau wieder in Besitz nimmst, komme ich wieder!** Die nelekan

6 Eigentlich miisste man die Pluralform muukan verwenden, da im Gesang von muu
puklip und ihren Tochtern die Rede ist. Da jedoch im Text bis auf zwei Stellen
stets von muu gesprochen wird, soll diese Form hier beibehalten werden.

7 Die Begriffe purpa, nika und kurkin werden von Nordenskiold (1938: 334 — 368)
in aller Ausfihrlichkeit erldutert.
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machen sich auf den gefahrvollen Riickweg, sie betreten das Haus der
Kranken und setzen die nikapurpalele wieder in ihren Koérper ein. Von
jetzt an gelten die Bemithungen von Medizinmann und nelekan bald der
Gebirenden, deren nika wieder entweichen kdnnte, bald der Bewachung
von muu’s Weg. Der Medizinmann sucht neue Pflanzenmedizinen und ruft
die Herren verschiedener Tierarten an. Schliesslich findet die Geburt statt,
und mit ihr endet der Gesang.®

Uber den Ablauf einer Geburt bei den Cuna wissen wir nur wenig
(Nordenskiold 1938: 368 — 373, Stout 1947: 34 — 35: Torres 1957:
23 25). Sie findet entweder in einem provisorisch abgeteilten Raume
des Wohnhauses odcr einer besonderen Geburtshitte statt. Bei der Geburt
ist einc Hebamme anwesend, meist eine dltere, in ithrem Berufe erfahrene
Frau. Das Kind legt man unmittelbar nach der Geburt in ein wassergefiill-
tes Kanu, in dem es gebadet wird. Die Nabelschnur wird im Boden des
Hauses vergraben.

Stout (1947: 34) berichtet, dass ein Medizinmann vom Gradce des
inatuleti (vgl. Anm. 4) zu jeder Geburt gerufen wird. Nach Torres (1957:
24) wird der Medizinmann, wenn moglich ein nele, nur zu schweren
Geburten hinzugezogen. Letztere sind keineswegs selten. Stirbt eine Frau
bei der Geburt, so begriindet man dies mit der Verletzung verschiedener
Gebote durch den Mann. Er darf wihrend der Schwangerschaft seiner
Frau bestimmte Tiere nicht jagen und nicht mit Gift fischen (Torres
1957: 24). Man sagt auch, dass der Tod im Kindbett durch muu’s Macht
bewirkt wird (Nordenskiold 1938: 372).

Was der Medizinmann ausser seinem Gesang fiir die Kranke tut, ist
nicht genau bekannt, da wir iber Medizinen und die Art ihrer Anwendung
wihrend der Geburt fast nichts wissen. Torres (1947: 23) berichtet von
Pflanzenabsuden, die eingenommen oder von der Hebamme cingerieben
werden. Der Medizinmann verordnet die Heilmittel offenbar nur, die
Hebamme wendet sie an (Stout 1947: 34). Es ist Gibrigens sehr wahr-
scheinlich, dass der Medizinmann keinen unmittelbaren Kontak zur
Gebirenden hat. Jedenfalls schreibt Stout (1947: 34), dass er ausserhalb
des Raumes, in dem die Geburt stattfindet, singt. Moglicherweise darf
er als Mann bei einer Geburt nicht direkt zugegen sein. Wenn zu Beginn
des muu ikala davon die Rede ist, dass der Sianger sich unter die Hinge-
matte der Kranken setzt und dort seine nelekan aufstellt, so darf das
nicht wortlich genommen werden.

8 Die Darstellung ist stark verkiirzt und vereinfacht. Der interessierte Leser findet
einen sehr genauen Abriss des Inhaltes mit Verweisen auf die jeweiligen Zeilen

des Gesanges im 5. Kapitel der Ausgabe von Holmer und Wassén (1953: 80 ff.).
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Im Text des muu ikala scheinen Medizinen keine besondere Rolle
zu spielen. Moglicherweise bezieht sich das wiederholte Anrufen von
Pflanzenherren durch den Medizinmann (Holmer und Wassén 1953: 49 .|
52 f., 54 f.) auf die gleichzeitige Anwendung von Medizinen durch die
Hebamme. Gegen Schluss des Gesanges scheinen blutstillende Mittel ange-
wandt zu werden (Holmer und Wassén 1953: 76 ff.). An der betreffenden
Stelle des Textes wird muu die Trocknung des ,,inneren Ortes'* ange-
droht, eine Formel, die freilich auch in anderen Gesingen wiederkehrt,
ohne dass dort die Anwendung von Adstringenzien einen Sinn ergibe
(Holmer und Wassén 1958: 104, Vers 762). So mussen wir zwar, wie dies
auch Lévi-Strauss (1967: 216) tut, mit einem Ineinander verschiedener
Heiltechniken rechnen, doch konnen wir festhalten, dass die Hauptauf-
gabe des Gesanges die Ruckfliihrung der purpa durch die nelekan ist. Den
letzteren gilt auch der Gesang: Ohne ihn konnen sie nicht ausziehen,
wihrend eine Anwendung von Medizinen vom Gesang nicht abhingig
ist. So konnen wir die Ebenen der tatsdchlichen Handlungen der Hebam-
me oder des Medizinmannes und die der symbolischen Handlungen des
Medizinmannes deutlich voneinander unterscheiden. Von dieser Trennung
geht auch Lévi-Strauss (1967: 210) aus, wenn er zu dem Schluss kommt,
dass es sich bei dem Gesang des Medizinmannes um ein ,,rein psycholo-
gisches Verfahren‘ handele.

Betrachten wir nun die Interpretation des muu ikala durch Holmer und
Wassén. Vom Ziel der Jenseitsreise horen wir gleich zu Beginn des Gesan-
ges. Die ratlose Hebamme bittet den Medizinmann um Hilfe, und er ant-
wortet ihr: , Ich werde fir dich in den dunklen inneren Ort eintreten‘
(Holmer und Wassén 1953: 48, Vers 32). Er will also hier die Reise selbst
antreten, schickt aber spiter, wie wir schon sahen, die nelekan aus. Er
stellt sie unter der Hingematte der Kranken auf, und es heisst im Gesang:
,,Sie stehen auf entlang des Beginnes von muu’s Weg (Holmer und
Wassén 1953: 49, Vers 72). ,,Weg' wird dabei durch iwal oder iwala
wiedergegeben, was eigentlich ,,Fluss® oder ,,Wasserarm‘‘ bedeutet. Alter-
nierend mit iwal wird ikala, ,,Weg* oder ,,Gesang®, verwandt. Spiter
im Text weist der Medizinmann die nelekan auf die Kranke hin. Die Stelle
lautet: ,,(Der Medizinmann sagt:) ,,Die (kranke) Frau liegt in der Hange-
matte vor euch. / Sie liegt inmitten ihrer weissen Gewiénder, ihre weissen
Gewinder knospen wie eine Blume. / Der Korper der (kranken) Frau liegt
schwach da. / Wenn sie (die nelekan) entlang muu’s Weg leuchten, fliesst
er (ber von Ausfliissen wie Blut. / Ihre Ausflusse tropfen unter die Hange-
matte ganz wie Blut, ganz rot (wie der ikkwi-Baum). / Das innere weisse
Gewand erstreckt sich bis ins Innere der Erde. / In der Mitte des weissen
Gewandes der Frau kommt ein menschliches Wesen herab.“ (Holmer
und Wassén 1953: 50, Verse 84 — 90). Die Frau wird hier in der An-
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fangsphase der Geburt vorgestellt. Das Blut, von dem der Weg muu’s iiber-
fliesst. ist das Blut der Kranken, und Holmer und Wassén (1953: 82, 92)
kommen zu dem Schluss, dass muu iwal oder ikala, also muu’s Weg, nichts
anderes bedeuten als das weibliche Genital, insbesondere die Vagina.
Dies gehe auch aus Bezeichnungen wie kammu urpali, ,.Unterweltrohre®’,
oder olo kammu, ,goldene Rohre* hervor, die im Gesang bisweilen statt
iwal gebraucht werden (Holmer und Wassén 1953: 82). Die Grundbedeu-
tung von kammu, im allgemeinen Sprachgebrauch |, Schlund, Kehle*
oder , Flote*, bezeichnet alle rohrenformigen Dinge. Die ,,weissen Gewin-
der*‘, von mola, , Kleid, Gewand* und sippukwati, ,,weiss‘‘, bedeuten nach
Holmer und Wassén (1953: 82) die Vulva. Bleiben noch das ,,innere weisse
Gewand*, ulmol, und der ,,dunkle innere Ort‘, von neka, ,Platz, Ort*,
ulu, .innen, unten' und sichi, ,,dunkel*‘, zu erklidren. Bei letzterem han-
delt es sich wohl, wie schon Lévi-Strauss vermutete (1967: 209), um den
Uterus. Analog dazu wire ulmol (synkopiert aus ulu und mola) das
..Gewand des Uterus“. Nordenskiold (1938: 621) gibt an, dass ulu die
Gebidrmutter der Frau symbolisiert, was weiter unten ausfuhrlich behan-
delt werden soll. Die seltsame Tatsache, dass sich dieses Gewand bis ins
Innere der Erde erstreckt, wollen wir ebenfalls spdter zu deuten versu-
chen. Betrachten wir nun noch den Aufbruch der nelekan. Der entspre-
chende Vers lautet: ,,Die nelekan balancieren hinauf auf die Hangematte,
sie bewegen sich abwirts wie nusupane (Holmer und Wassén 1953: 60,
Vers 239). Das Wort nusuparne aber bedeutet Penis, und damit scheint
endgultig klar zu sein, dass das, was bisher als Jenseitsreise der nelekan
beschrieben wurde, ganz einfach ihr Eindringen in den Korper der Frau
in Nachahmung des Sexualaktes bedeutet. Die Unterweltlandschaften,
die sie durchwandern, wiren tatsichlich das Innere des weiblichen Ge-
nitals, muwu’s Wohnung am Ende der Reise der Uterus.

Das aber gibe dem muu ikala eine Sonderstellung, und genau dies
hat das Interesse von Lévi-Strauss geweckt und ist Ausgangspunkt seiner
Interpretation. Er schreibt, dass das ,,ausserordentlich Interessante‘* des
Textes nicht auf dem formalen Rahmen beruhe, ,,sondern auf der Ent-
deckung — die sicher aus der Lektiire hervorgeht, fiir die aber Holmer
und Wassén der ganze Dank gebiihrt —, dass Mu-Igala, das heisst der ,,Weg
von Muu‘* und der Aufenthaltsort von Muu, im Denken der Eingeborenen
kein mythischer Weg und Ort sind, sondern buchstiblich die Vagina und
den Uterus der schwangeren Frau darstellen, die der Schamane und die
nuchu erforschen und in deren Tiefe sie ihre siegreichen Kimpfe beste-
hen* (Lévi-Strauss 1967: 206). Geht die Reise der nelekan (nuchu ist eine
andere Bezeichnung fir eine Holzfigur) tatsichlich ins Ko&rperinnere, so
muss muu mit der nikapurpalele dort anzutreffen sein. Holmer und Wassén
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(1953: 95) sehen denn auch in muu den Uterus repriasentiert, oder ge-
nauer eine personifizierte Uterus-Seele.?

Hier ergibt sich nun ein grundlegender Widerspruch zu den uns sonst
von den Cuna bekannten Vorstellungen. Zwar hat jedes Organ seine eigene
purpa, doch horen wir nie davon, dass eine purpa eine andere entfithrt
und festhilt. Dies geschieht vielmehr stets durch einen Geist von aussen,
dessen Anndherung an den Kranken, sein Weg also, meist sehr ausfiihr-
lich beschrieben wird (Holmer und Wassén 1958: 98, Vers 591 ff. und
1963: 27, Vers 54). Dies fithrt uns zu einem wichtigen Tatbestand, der
nicht so recht in die Interpretation von Holmer und Wassén passen will.
Gemeint ist muu’s Weg, der oben schon vorgestellt wurde und von dem
im Gesang auf eine so nachdriickliche Weise die Rede ist. Zunachst scheint
nicht ganz klar zu sein, ob die nelekan diesen Weg nur auf der Suche
nach muu gehen, oder ob sie muu auch auf dem Weg verfolgen, den sie
mit der geraubten nikapurpalele genommen hat. Doch im letzten Teil
des Gesanges wird deutlich gesagt, dass muu diesen Weg wieder benutzen
kénnte, um sich erneut der nikapurpalele zu bemichtigen.'® Es handelt
sich also um den Weg, den sie schon einmal gegangen ist. Doch wie sollte
das zu einer muu passen, die im Uterus residiert oder ihn verkorpert,
sich also bereits am Ziele des Weges befindet? Wir wollen diese Frage einst-
weilen offen lassen und uns wieder Holmer und Wassén zuwenden. Sie
machen selbst darauf aufmerksam, dass es seltsam erscheinen konnte,
wenn die Seele eines Korperteiles mit der Gesamtseele in Zwist liege.
Sie fithren dann aber zur Stiitzung ihrer These aus, dass muu keineswegs
ganz feindlich eingestellt sei (Holmer und Wassén 1953: 95 — 96). Damit
soll sie offenbar gegen die Krankheitsgeister abgegrenzt werden, die viel-
fach, auch von den Cuna selbst, ,,bose” Geister genannt werden. Ein
solcher Krankheitsgeist ist ja sonst Ursache der Storung, die hier von
muu ausgeht. In der Tat handelt muu keineswegs nur schddlich. lhre
Aktivitdten gehen in zwei Richtungen: sie baut den Fotus auf und stattet
ihn mit kuwrkin aus, verhindert aber dann die Geburt. Diese Ambivalenz
der Handlungen charakterisiert aber auch die Krankheitsgeister. Norden-
skiold (1938: 488) hat darauf aufmerksam gemacht, dass die Cuna bei
genauerem Hinsehen durchaus nicht scharf zwischen guten und bosen
Geistern unterscheiden. Die Krankheitsgeister, im allgemeinen identisch

9 An zwei Stellen scheint muu direkt den Uterus zu bezeichnen, doch ist die Uber-
setzung nicht sicher und wird von den Herausgebern selbst mit Fragezeichen ver-
sehen, weshalb diese Stellen hier ausser Betracht bleiben sollen (Holmer und
Wassén 1953: 101, Vers 204, Anm. 219 und Vers 454, Anm. 539).

10 Holmer und Wassén (1953: 109) kommentieren diese Stelle damit, dass muu ent-
fliehen konnte und deshalb im Uterus festgehalten werden muss. Auch dies passt
nicht in die Vorstellungswelt der Cuna.
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mit den Herren der Tierarten (Prestdn 1977: 750), verursachen die Krank-
heit, offenbaren dem nele aber gleichzeitig die Heilmittel. Der nele ist
durch seine seherischen Fahigkeiten Teil dieser Geisterwelt. Er kann die
Wohnungen der Geister aufsuchen und wird seinerseits von Geistern
wihrend seiner Traume besucht (Nordenskidld 1938: 82, 84, 348). Ein
nele ist stets selbst Geist oder Freund von Geistern (Wassén 1938: 76,
Anm. ). Diese enge Beziehung zeigt sich auch im Text der Gesinge.
So verabschiedet sich im nia ikala ein Herr der Krokodile, der gleichzeitig
Herr der Krankheitsgeister ist, folgendermassen von den nelekan, die gegen
ihn ausgezogen waren: ,nelekan, Freunde, wann besucht ihr meine
Wohnung wieder?* (Holmer und Wassén 1958: 113, Vers 984). Fast
identisch sind die Abschiedsworte der besiegten muu, die oben schon
zitiert worden sind (Holmer und Wassén 1953: 69, Vers 413). Die beson-
dere Beziehung eines Herrn der Krankheitsgeister zum nele finden wir
also bei muu ebenso wieder, wie die ambivalente Grundhaltung gegeniiber
den Menschen. Bedenken wir noch die Problematik von muu’s Weg, die
sich sofort auflosen wiirde, stellten wir uns muwu als von aussen kommend
vor, so scheint viel dafiir zu sprechen, in muu puklip ein Wesen der glei-
chen Kategorie wie die Krankheitsgeister zu sehen.

Versuchen wir einer Klidrung dieser Frage niher zu kommen, indem
wir die Rolle untersuchen, die muukan in anderen Texten spielen. Bei
Nordenskiold (1938: 306 — 307) erscheint gleich eine ganze Reihe dieser
Wesen in einer Erzdhlung von nele sipu’s Reise ins Totenreich. Dieser
nele reist in die Unterwelt und besucht verschiedene Geisterorte, deren
Bewohner meist Tiere sind, die von den Herren der jeweiligen Arten an-
gefithrt werden. Dabei gelangt er auch an einen priachtigen Ort, der von
acht Frauen beherrscht wird. Sie werden namentlich aufgefiihrt, wobei
die beiden ersten die Bezeichnung nana, ,Mutter*, die Obrigen sechs
muu vor threm Namen tragen. Die erste Frau hat die Aufgabe, zu beob-
achten, was auf der Erde geschieht. Die zweite beschéftigt sich damit,
das menschliche Kind im Mutterleibe zu entwickeln (‘... se dedica en el
trabajo de hacer nacer el humano en la matriz de la mujer’”’, Nordenskiold
1938: 306). Die Aufgaben der restlichen Frauen werden nicht gesondert
aufgefithrt. Es heisst nur zusammenfassend, dass alle sich mit der Schop-
fung menschlichen Lebens beschiftigen. Von dem Ort dieser acht Frauen
gelangt der menschliche Fotus auf die Erde, und Gott belebt ihn. Diese
muukan haben also die gleiche Aufgabe wie muu puklip im Gesang. Doch
fallt auch sogleich der Unterschied ins Auge: muu puklip verhindert die
Geburt, und davon horen wir bei den muwukan unter der Erde nichts.

In einem anderen Text der Cuna tritt eine weitere Reihe von muukan
auf, diesmal mit neuen Charakteristika (Wassén 1938: 80 — 84). Es handelt
sich wieder um den Bericht von einer Jenseitsreise, diesmal des nele salu-
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pip. Er besucht mehrere Inseln in einem Fluss, der zum Totenreiche fihrt,
und im Anschluss daran einige Orte eines mythischen Festlandes. Auf
jeder der Inseln regiert der Herr einer Tierart und wiéchst eine bestimmte
Anbau- oder Nutzpflanze. Fallen die Bliiten dieser Pflanzen zu Boden,
so macht eine muu daraus verschiedene Wassertiere. Auf dem Festland
begegnet nele salupip einer weiteren muu, die Herrin der Kroten ist.
Schliesslich gelangt er an einen grossen Krater, kammu. Aus ihm gelangen
die Tiere, die die erstgenannte muu geschaffen hat zusammen mit muu’s
Winden auf dije Erde. Neben muu sind an diesem Krater auch ihre Toch-
ter und Enkeltochter beschiftigt. Hier haben wir also eine muu mit
Tochtern und Enkeltochtern vor uns, die als Mutter der Wasser- und
Meerestiere charakterisiert ist, und eine zweite muu als Herrin der Kroten.
Doch scheint jeder Hinweis auf die Geburt der Menschen zu fehlen.

Nun gibt es ein weiteres Zeugnis Uiber muukan, das uns das Verbin-
dungsglied zwischen allen bereits vorgestellten muukan liefert. Es handelt
sich um eine Liste alter mythischer nelekan und die Herren der Tierarten,
mit denen sie in Verbindung treten konnten, die sie ,,sahen‘ (Wassén
1949: 109 ff.). Von jedem dieser Tierherren geht eine bestimmte Krank-
heit aus, fiir deren Behandlung der entsprechende nele zustindig ist.
Hier begegnen wir nun inmitten einer langen Aufzidhlung von nelekan
und Tierherren einem nele, der die oberste muu, sowie einem weiteren
nele, der mehrere muukan sah. Mehr noch, unter den letzteren finden
wir zum ersten Male namentlich muu puklip wieder, sowie eine andere
muu, die bereits als Bewohnerin von muu’s Krater aufgefiihrt wurde.!!
Jene beiden nelekan, die mit den muukan eine besondere Verbindung
haben, sind Kenner der Geburtsmedizinen. Damit scheinen alle bisher
genannten muukan untereinander verbunden zu sein, doch bleibt die
Art ihrer Verbindung noch unklar. Haben muu puklip und die muukan
unter der Erde noch die Aufgabe gemeinsam, den Fotus aufzubauen und
mit kurkin auszustatten, ist die Verbindung zur muu des Kraters samt
ihren Tochtern und Enkeltochtern schwerer zu erkennen. Dass muu
puklip namentlich neben einer muu dieses Kraters aufgefihrt wird, darf
bei der Vielzah] von Cuna-Namen fir ihre muukan fir sich allein noch
nicht als Beweis eines engeren Zusammenhanges gewertet werden. Doch
ist im muu ikala wiederholt von Winden in Verbindung mit der Geburt
die Rede (Holmer und Wassén 1953: 62, Vers 269; 79, Verse 652 — 657).
Holmer und Wassén (1953: 92 — 93) fiithren in ihrem Kommentar zur
Erkliuterung zunichst Belege aus dem Maya-Gebiet an, wo die Krank-
heitsgeister mit dem Winde erscheinen. Doch einleuchtender ist die

11 Es handelt sich um eine muu pepetaku, die bereits bei Wassén (1938: 83) aufge-
fiihrt worden ist.
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Verbindung zwischen Geburtsschmerz und Winden, die ebenfalls von
Holmer und Wassén (1953: 103) hergestellt wird. Der Wind wird offenbar
als Umschreibung der Geburtswehen verstanden, schliesslich erfolgt
auch die Geburt zusammen mit einem blasenden Wind (Holmer und
Wassén 1953: 62, Anm. 349: 79, Verse 652 — 657). Aus muu’s Krater
nun kommen die Tiere zusammen mit den Winden auf die Erde. Dieses
Detail ist ebenso auffillig wie die Cuna-Bezeichnung fur den Krater:
kammu (Wassén 1938: 82), in einer Variante olo kammu (Chapin 1970:
59), also ,,Rohre* oder ,,goldene Rohre. Wie wir schon sahen, wird
das gleiche Wort im muu ikala neben kammu urpali, ikala oder iwal zur
Bezeichnung von muu’s Weg gebraucht. Das ldsst vermuten, dass das Her-
vorgehen von rmww’s Tieren aus dieser Rohre in der Vorstellungswelt der
Cuna dem Geburtsvorgang gleichgesetzt wird, analog dazu die Erschaffung
der Tiere unter der Erde der Bildung des Fotus durch muu. Doch halten
wir einstweilen nur fest, dass olo kammu durchaus etwas ausserhalb des
weiblichen Korpers liegendes bezeichnen kann, und kehren wir zum
muu ikala zuriick,

Weiter oben war schon von neka ulu sichi, dem ,,dunklen inneren Ort*
die Rede. Wir vermuteten, dass damit der Uterus gemeint sei. Da dieser
Ort das Ziel der Reise der nelekan ist, wollen wir den Ausdruck dafir
noch einmal genau Dbetrachten. Wihrend das Wort sichi, ,,dunkel,
schwarz'‘, keine Probleme aufgibt, erschwert das weite Bedeutungsfeld
von ulu, es heisst neben ,,innen, unten™ noch ,,Schiff, Kanu*‘ und
,.Kasten, Schachtel*, ecine klare Deutung des Begriffes neka wiu sichi. Im
Sinne von Uterus erwihnt bereits Nordenskiold (1938: 621) wlu im
Kommentar zu zwei Gesdngen. In den dazugehorigen Bilderschriften
erscheint u/u bald als napf- oder bootsformiges, bald als kastenartiges
Gebilde (Nordenskiold 1938: Tafel XI, Zeichen 1 — 13 und Tafel XII,
Zeichen 14 und 113). Auch im Ursprungsgesang des nia ikala'?* finden
wir wlu direkt und eindeutig fiir Uterus gebraucht (Holmer und Wassén
1958: 20 -- 21). lch mochte deshalb vorschlagen, auch im vorliegenden
Fall mit Uterus zu ubersetzen. Doch was bedeutet das beigegebene neka,
das ebenfalls ein weites Bedeutungsspektrum hat (Holmer und Wassén
1953: 83 — 84)? In unserem Zusammenhang ist es eindeutig in einem
lokalen Sinne gebraucht. Holmer und Wassén geben selbst die Hinweise,
die uns zu einer genaueren Interpretation fithren konnen. Einmal schrei-

12 Die Cuna nennen einen solchen Ursprungsgesang purpa und ibersetzen selber mit
sombrz oder secreto, also Schatten oder Geheimnis. Ein Medizingesang hat keiner-
lei Wirkung, ja bildet fiir den Sdnger eine Gefahr, wenn nicht vorher dessen purpa
vom Medizinmann gesprochen oder gedacht wird (Holmer und Wassén 1958:
16 ff.). Der Ursprungsgesang des muu ikala ist nicht bekannt geworden.
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ben sie im Kommentar: “Neka ulu is the ‘place inside’ (of the earth,
etc.) or ‘below’ (e.g. 32)” (Holmer und Wassén 1953: 84). In den An-
merkungen zur Bilderschrift heisst es ergdnzend: ‘‘Underground places
(in Cuna ulu sichi, etc.) are represented by a semicircle, of which the
diameter forms the bottom (e.g., pictograph 39); since the earth is painted
as a sector of a circle, the underground region is evidently indicated by
the space inside the circle” (Holmer und Wassén 1953: 21). Insbesondere
das letzte Zitat fihrt uns zu einer zentralen Bedeutung von neka im
lokalen Sinne: es heisst auch | Erde*. Das erwihnte bilderschriftliche
Zeichen (Holmer und Wassén 1953: 129, Zeichen 39) lasst sich ebenso
als halbgerundete Erde wie als uterines Symbol deuten. Erinnern wir
uns, dass ein Ausdruck wie kammu oder olo kammu ebenso die Vagina
wie eine in die Erde fithrende Rohre bezeichnen kann, so ist es nicht mehr
iiberraschend, dass neka ulu sichi zwar den Uterus bedeutet, damit aber
der Uterus der Erde gemeint ist.

Doch ehe wir diese Deutung am Text des muu ikala erproben, miissen
wir uns noch mit der Parallelisierung von weiblichem Koérper und Erde
befassen. In einem Gesang, der von der Schopfung der Schildkroten
berichtet (Nordenskiold 1938: 389 ff.), ist zu Beginn von einem Haus
mit acht Stockwerken die Rede, dass Gott tiolele erbaut. In der Mitte
des Hauses stellt er verschiedenfarbige Tische auf, die er mit Tiichern
bedeckt. Darauf nun spielt sich das Schopfungswerk ab: tiolele zeugt
mit olotililisop die Dinge der Welt, die sie dann in knieender Stellung
gebiert. Die Cuna-Informanten erkliarten Nordenskiold, dass mit dem Haus
in acht Stockwerken der menschliche Korper gemeint sei, die Tische
symbolisierten die Vulva, die Ticher schliesslich die Haut der Vulva
(Nordenskiold 1938: 389, Anm. | — 3; Kramer 1977: 116). Nun hat auch
die Erde acht Schichten, und an sie denkt man zunichst, wenn von jenem
Haus die Rede ist (,,Haus' wie , Erde* heissen neka). Der Vergleich von
Haus und Korper bleibt vorerst noch dunkel und wird nur verstindlich,
wenn wir eine weitere Tradition heranziehen, die von der Urmutter
berichtet. Hier wird die Urmutter — sie heisst in dieser Geschichte
olokwertili — nachdem der Schopfungsakt abgeschlossen ist, buchstiblich
zur Erde. Sie wird von Gott in die Erde verwandelt. Die Urmutter wird zur
Erdmutter, und ihr Name ist fortan der Name der obersten Erdschicht
(Wassén 1949: 128).

Weshalb aber, so konnte man jetzt fragen, unsere weitlaufige Erorte-
rung dariiber, wohin die Reise der nelekan im muu ikala fihrt, ins Erd-
innere oder den Uterus der Frau, wenn sich doch weiblicher Korper und
Erde, Korperinneres und Erdinneres spiegelbildlich zueinander verhalten?
Wiirde man nicht mit einer gleichsam schwebenden Interpretation dem
Gegenstand eher gerecht, statt zu versuchen, aus vieldeutigen Begriffen
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etwas Eindeutiges herauszulesen? Sollte man sich nicht mit jener Zwei-
Deutigkeit, die doch offenbar beabsichtigt und vom Sujet nahegelegt
ist, begniigen? Nun war oben schon von Widerspriichen die Rede, und
Widerspriiche sind bei einem so logischen und in sich geschlossenen
System, wic es die religiose Vorstellungswelt der Cuna ist, wohl den
Versuch wert, sie zu losen. Zwei Dinge waren es, die wir als widerspriich-
lich betrachteten. Einmal, dass muwu als Uterus-Seele sich der Lebens-
Seele der Frau bemichtigt, zum anderen, dass im Gesang so beharrlich
von muu’s Weg gesprochen wird, ohne dass klar wurde, woher sie kommt
oder wohin sie geht. Auch wurden eine Anzahl muukan vorgestellt, die
noch ein wenig genauer mit der muu puklip unseres Gesanges verknipft
werden sollen. Wir wollen alle diese Fiden wieder autnehmen, indem wir
zunichst das rmuu ikala abschliessend betrachten und dann versuchen
werden, aus den verschiedenen Mitteilungen Uber muukan eine einheit-
liche Vorstellung von muu zu rekonstruieren.

Betrachten wir neka wlu sichi als Erduterus, in dem muu residiert, so
haben wir nicht nur eine Erkliarung fir muu’s Weg, sondern kénnen auch
die Vorstellung von muu als Uterus-Seele fallenlassen. Wie andere Krank-
heitsgeister auch gelangt muu von aussen, in diesem Falle aus der Unter-
welt in dcn Leib der Frau und entfiihrt die nikapurpalele ins Erdinnere.
Die nelekan verfolgen muu unter die Erde, entreissen ihr die nikapur-
palele, bringen sie zur Erde zurlick und setzen sie in die Frau ein. Das
Eindringen von muu in die Frau und die Entfithrung der Lebens-Seele
geschehen wohl wihrend der Eréffnungsperiode der Geburt.

Im s ikala ist die Rede davon, dass die bereits besiegte muu den
Weg noch offen sehen und ihre Attacke wiederholen konnte (Holmer und
Wassén 1953: 75. Verse 529, 533). Erst mit der Geburt des Kindes ist
die Gefahr gebannt. Wir konnen dies so interpretieren, dass wihrend des
Geburtsaktes die Verbindung vom Uterus der Frau zum Uterus der Erde
hergestellt ist. So werden auch die oben zitierten Zeilen verstidndlich:
..Das innere weisse Gewand erstreckt sich bis ins Innere der Erde. / In der
Mitte des weissen Gewandes kommt ein menschliches Wesen herab*
(Holmer und Wassén 1953: 50, Verse 89 — 90). Was nun die nelekan
betrifft, die sich auf die Hingematte schwingen und wie nusupane, ein
Penis, abwiirtsbewegen, so wird nicht ausdriicklich gesagt, dass sie in
die Frau eindringen. Ihr Ziel kann nach unserer Interpretation ebenso
die weiblich gedachte Erde sein. Die Tatsache, dass sie die Hingematte
erklimmen, lisst sich vielleicht dadurch erkldren, dass sie muu’s Weg in
die Erde buchstiblich von der Gebirenden aus gehen. Ubrigens gibt es
Anzeichen dafir, dass die nelekan nicht nur im muu ikala, sondern grund-
safzlich phallisch konzipiert sind. Im nia ikala (Holmer und Wassén
1958: 80, Verse 197 — 199) stehen die nelekan dem Medizinmann eben-
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falls wie nusupane gegeniiber. Doch gibt es im muu ikala selbst eine Stelle,
die unsere Deutung bestitigt. Bei der Riickkehr der nelekan heisst es
nimlich ausdriicklich, dass sie von aussen kommend das Haus der Kranken
wieder betreten (Holmer und Wassén 1953: 69, 107), also tatsidchlich von
einer Jenseitsreise zuriickkehren.

Da nach unserer Deutung muu puklip unter der Erde wohnt, ist der
Zusammenhang mit den muukan, die dort den Fotus aufbauen (Norden-
skiold 1938: 306 — 307), klar, nur verhindert muu puklip die Geburt.
Uber die Griinde dafiir wird weder im Gesang noch in anderen Traditionen
itber muukan etwas gesagt. Wir mussen uns deshalb auf die Aussage der
Cuna beziehen, dass der Mann einer Schwangeren nicht mit Gift fischen
und gewisse Tiere nicht jagen darf (Torres 1957: 24). Eine muu, die
Mutter der Tiere, insbesondere der Wassertiere ist, wurde oben schon
vorgestellt (Wassén 1938: 80 — 84). Wir kdonnen erginzen, dass die Ver-
hinderung oder Erschwerung der Geburt muu’s Strafe fur die Verletzung
des Jagdgebotes ist. In einer Liste, die Nordenskiold (1928: 60 — 61)
veroffentlichte, werden Tiergeister aufgefiihrt, die die Geburt erschweren.
Neben Meerestieren wie Schildkroten, Aal, Alligator und einer ,,Sirene*,
werden ein Hund und zwei Arten Schlangen genannt. In allen angefiihr-
ten Namen ist die Silbe mu enthalten, was doch wohl nichts anderes
bedeutet, als dass es sich um muw’s Tiere handelt. Die muu des Kraters
erschafft ihre Tiere unter der Erde und entlidsst sie durch den Krater,
was wir mit der Erschaffung des Fotus unter der Erde und der Geburt
verglichen. Eine direkte Beziehung zur Geburt des Menschen fehlt aber
noch, denn auch muw’s Winde, die im muu ikala wie im Krater von muu
blasen, weisen ja nur auf die Analogie der Vorstcllung hin. Diese direkte
Beziehung liefert ein Text, in dem muu, als Herrin der Seetiere charakte-
risiert und somit identisch mit der muu des Kraters, kurkin verleiht
(Nordenskiold 1938: 542 — 551).

Damit sind wir wieder bei der allgemeinsten Kennzeichnung von muu
angelangt: Sie baut den Fotus auf und gibt ihm kurkin (Nordenskiold
1938: 368). Gleichzeitig haben wir den Nachweis gefiihrt, dass alle ge-
nannten rmuukan im Denken der Cuna eine Einheit bilden. Mit kurkin ist
,» Talent, Fahigkeit® gemeint, es heisst aber auch |, Kopf, Gehirn‘ und kann
sogar die Kopfbedeckung wie , ,Hut, Federkopfschmuck‘ bedeuten
(vgl. Anm. 7). Jeder Mensch hat sein besonderes kurkin. Auch die Fihig-
keiten eines Medizinmannes lassen sich damit umschreiben. Sie werden
durch die Kopfbedeckung, den Hut, symbolisiert. Bei Nordenskiold
(1938: 281) ist von einem grossen Medizinmann die Rede, der sechs Hiite,
mit anderen Worten sechs kurkin hat. Ein ganz besonderes kurkin ist
das des nele (Nordenskiold 1938: 82). Nun horten wir schon, dass man
zum nele geboren wird. Das Merkmal, an dem die Hebamme dies erkennt,
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ist ein Stick Eihaut auf dem Kopf des Neugeborenen, also eine Art
Kopfbedeckung. Nach Prestin werden auch andere Medizinminner durch
diese besondere Art der Geburt auserwihlt. *“Si aparece con cuatro capas
de placenta se dice que es un shaman y los cuatro capas simbolizan cuatro
inteligencias y cuatro lentes. Si el nino nace con una placenta que se
asemeja a una capuche grande, la comadrona anuncia que es nele”
(Prestin 1977: 752). Wer anders als muu sollte fur diese Geburtszeichen
verantwortlich sein, die ja ein sichtbares Symbol fiur kurkin sind. In dem
oben angefihrten Gesang von muu (Nordenskidld 1938: 542) horen wir
nun, dass sie dem nele das kurkin gibt, ihre Tiere zu sehen. Wir kdnnen
also muwu’s Charakteristika nochmals erweitern: Sie gibt nicht nur jedem
Menschen kurkin, sondern bestimmt damit auch, wer eine nele wird.

Die Grundvorstellung, welche die Cuna von muu haben, ldsst sich
folgendermassen zusammenfassen: muu ist eine Herrin der Fische und
Mecrestiere. Sie residiert mit Tochtern und Enkeltdéchtern unter der Erde.
Hier erschafft sie ihre Tiere und baut den menschlischen Fotus auf, den
sie mit kurkin ausstattet. Sie ist verantwortlich fiur die , ,Geburt* der
Tiere aus der Erde, wie fiir die Geburt der Menschen aus dem Mutter-
leib. Verstosse gegen ihre Tiere riacht sie mit der Erschwerung oder Ver-
hinderung der Geburt. Der Medizinmann, der in diesem Falle gegen sie
antritt, hat seine Macht von ihr empfangen.!3

13 Erst nach Beendigung des vorliegenden Artikels bekam ich Nachricht von: Mac
Chapin, Muu Ikala. Cuna Birth Ceremony (in Philip Young and James Howe,
Eds., “Ritual and Symbol in Native Central America,” University of Oregon
Anthropological Papers, No. 9, Eugene, Oregon, 1976). Der Verfasser kommt
darin auf Grund seiner Feldforschungen zu Ergebnissen, die sich mit meiner
Interpretation des muu ikala teilweise decken. Die Ausfithrungen Chapins werden
ausfihrlich behandelt in meiner Arbeit ,,Religion und Medizinmannwesen bei den
Cuna‘‘ (Helbig 1983: 115 ff., bes. 124 ff.).
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