HANNE VEBER

RITUALISERET TALE |
HOVEDLOSE SAMFUND

Etableringen af magt og offentlighed i Amazonas

I antropologien eksemplificeres begrebet om det egalitre samfund gerne med henvis-
ning til indfgdte, indianske samfund i Amazonas. Disse er blevet set som prototypiske for
en samfundsform, hvor social ulighed ikke er sat i system og gjort til en strukturel egen-
skab ved samfundets orden. Alle betragtes principielt som ligevardige og har i hvert fald
ideelt set lige muligheder for at skabe og bestemme over deres egen tilvarelse. Den so-
ciale differentiering, der findes, baseres alene pa kgn, alder og personlige egenskaber.

I sddanne samfund er den politisk magt diffus og, altsa, ,,svag". Her er tale om sa-
kaldte ,,hovedlpse* samfund, hvor lederen i det hgjeste er en primus inter pares, den
fremmeste blandt ligemand.' Han er kun leder i den forstand, at han har pligt til at lede
og fordele i anliggender, som vedrgrer hele gruppen. Han ma vise vej,” han er den, som
i enhver henseende fgrer an. Samtidig udggr han den sammenholdsfaktor, omkring hvil-
ken gruppen overhovedet dannes. Som de fleste feltarbejdere i Amazonas har konsta-
teret, eksisterer lederen ikke i kraft af gruppen og dens behov for ledelse. Det er snarere
omvendt. Gruppen findes kun i kraft af lederens funktion som et center, om hvilket man
samles (Lévi-Strauss 1967; Santos 1993; Dole 1966; Kracke 1978; Rosengren 1987;
Hugh-Jones 1995).

En af rapporterne fra mit eget feltarbejde 1985-87 blandt ashéninka i Gran Pajonal i
peruansk Amazonas rummer fglgende beskrivelse af ledernes funktion som samlings-
punkter for en indfgdt befolkning pé ca. 4000 boende i sma bopladsgrupper med 2-5 fa-
milier spredt over et omrade pa stgrrelse med Fyn. Om lokale ledere, som ud over at vare
familieoverhoveder ogsé anses for at vaere serligt ,,sterke i forhold til de gvrige lokale
familieoverhoveder, hedder det:

Sédanne ambitigse mand, hvis personlige evner tillader, at de fgrer sig frem som leder-
skikkelser, danner de ankerpunkter, om hvilke en rekke beslegtede hushold samler sig.
Disse mand har som udgangspunkt altid selv en stor familie, fx flere koner og mange sgn-
ner og/eller svigersgnner, som er loyale og respekterer manden som autoritet, og som hol-
der sammen og oftest ogsd bor sammen pa samme boplads. Det er en sddan bopladsgruppe,
andre og mindre staerke hushold og bopladser vil knytte sig til som en art satellitter, der kan
ligge ‘i 12’ og drage fordel pé forskellig vis af den organisatoriske ‘tyngdekraft’, som ud-
gér fra den sterke leder. Der findes sédanne lokale ledere, for hvem det faktisk lykkes over
en meget lang periode at holde sammen p4, eller maske snarere ‘skabe’, en lokalgruppe,
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som fungerer i et Igst samarbejde af gkonomisk, socialt og politisk tilsnit. I et tidsligt fug-
leperspektiv aner man séledes en bestandig vekslen mellem et totalt atomiseret samfund og
et samfund momentert centreret omkring et antal sterke lokale ledere. I et mere ‘narsy-
net’ perspektiv tager det sig ud som en vanskeligt overskuelig fluktuation af familier, po-
litisk magt og sociale relationer (Veber 1992b).

Lederen ma virke ved sit gode eksempel og sine overtalelsesevner og ved sin forméen
med hensyn til at tillegge sig prestige og skabe tillid og respekt om sin person. Som van-
ligt i amazoniske samfund besidder han ingen autoritet forstiet som en magt til at beordre
eller tvinge beslutninger igennem. Han har intet monopol pa voldsanvendelse, ingen star
i hans tjeneste. Principielt er han bestandig i fare for at miste sine stgtter og sine tilhan-
gere. Hans magt er ikke sanktioneret eller befastet gennem overordnede regler, normer
eller trosforestillinger, som vedrgrer lederrollen som position. Der er intet fast, kodifi-
ceret, socialt eller religigst-kosmologisk regelst, som han kan forvalte og hente sin le-
gitimitet i. Lederen kan naturligvis henvise til myter som vejledende modeller for adfzrd
(se fx Kensinger 1995: kap. 15). Men dette fortaller kun, qua henvisningen til tradition,
hvordan man bgr opfgre sig; det legitimerer ikke selve rollen som leder. Lederen er sta-
dig kun leder i kraft af sin egen person. Her er i en vis forstand tale om samfund sans foi,
sans loi, sans roi — uden tro, lov og konge — som det 16. arhundredes opdagere formu-
lerede det (Clastres 1977:14).

Vi skal i det fglgende se nogle udvalgte eksempler pa hvordan det, vi kunne kalde
,»den svage magts problem®, er sggt tacklet i antropologien. Fremstillingen udggr pa in-
gen made et udtgmmende vue over Amazonforskningens udforskning af magtformer
men bergrer blot enkelte hjgrner heraf. Formalet er i fgrste omgang at skitsere problem-
stillingen vedrgrende magtens svaghed. Dette ggres gennem en kort beskrivelse af, hvor-
dan den franske antropolog Pierre Clastres har anskuet magten i det egalit@re samfund.
Dernast gives, alternativt, et bud pa mekanismer, som kan bidrage til en forstéelse af
dette magtens problem. Her er tale om former for ritualiseret tale, som kan siges at ud-
gore aspekter af magt og ledelse i to meget forskellige typer Amazonsamfund. Eksem-
plerne hentes fra waiwai i det tidligere Britisk Guiana (nuvarende Guyana) og ashéninka
i Gran Pajonal, Peru.

Det hovedlgse samfund

De indianske samfund har, nzppe overraskende, udgjort baggrundsmateriale for alle-
hinde europziske spekulationer og utopier. Bedst kendt er Clastres’ formulering af
»samfundet imod staten, hvor han pa basis af egne feltstudier blandt indianere i Vene-
zuela og Paraguay tenkte de indianske samfund ind i et ambitigst anarkistisk/teleologisk
projekt. Han argumenterede for, at det via en bestemt formel for konstituering af magten
i samfundet, aktivt var lykkedes indianerne at bek&mpe og forhindre statens opstien
(Clastres [1974] 1977).

At de indianske lederes magt er svag, henger ifglge Clastres sammen med, at den
konstitueres qua en asymmetrisk udveksling mellem lederen og gruppen/samfundet. Det
er lederens opgave gennem sin veltalenhed at vejlede og anspore gruppen. Han skal sam-
tidig udvise gavmildhed og ma altid vzre parat til at huse og bespise geaster og han ma
sgrge for at ingen mangler noget. Der flyder saledes en strgm af ord og ting fra ham til
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gruppen. Til gengld har lederen et s@rligt privilegium: han har ret til mere end én kone.
Gruppen afgiver derfor, om ikke en strgm af sa dog et antal, yngre kvinder til lederen. I
sma og demografisk labile befolkninger som de amazoniske medfgrer denne lederens
forbeholden sig broderparten af de tilg@ngelige kvinder, at en del unge mand far vanske-
ligt ved at finde sig en mage og eventuelt ma gifte sigmed @ldre kvinder, enker eller fra-
skilte. Gruppens ydelse til lederen opvejes ikke af aldrig sd megen tale, ej heller af de
materielle goder, han er i stand til at fremskaffe og distribuere. Derfor ligger det indbyg-
get i relationen og dermed i selve konstitutionen af lederrollen, at lederen er forhdndsde-
fineret som skyldner i forhold til gruppen. Derfor har han ingen ret til at kr@ve, komman-
dere, beordre. Han har hgjst en pligt til at bzere ansvaret for gruppens velferd og ma ide-
lig gennem sine handlinger og sin tale bevise, at han magter at leve op til forpligtelserne.

Ifglge Clastres er lederfunktionen i sin ontologiske dimension ekstern i forhold til
samfundet. For magten er udgranset som noget i logisk forstand fremmed, en stgrrelse,
hvis selve eksistens er funderet i samfundets bek@mpelse af den. Denne udgrensning er
en fglge af asymmetrien. Thi samfundet eksisterer, som Lévi-Strauss har redegjort for —
og Clastres er enig heri — pa basis af relationer af reciprocitet. Hvor magten er konstitueret
gennem en asymmetrisk udveksling har vi derfor at ggre med en afvisning af selve reci-
procitetens princip. Dermed stilles det politiske uden for samfundets struktur og bliver
dets negation. Denne magtens udvendighed i forhold til samfundet indebarer, at magten
bliver impotent. Gennem det ulige bytte i sit forhold til samfundet ,,indenfor er lederen
saledes betalt/bestukket til at holde sig ,,udenfor og fra denne position varetage grup-
pens interesser, herunder ogsa varetage rollen som fredsmagler og diplomat i forholdet
til omverdenen. Dette, mener Clastres, udggr den indianske formel for neutralisering af
magten og for samfundets effektive bek@mpelse af statens opstaen (Clastres 1977).

Om den clastreske udlesning af en sddan formel pa basis af den observerede indi-
anske virkelighed er plausibel, eller maske ligefrem sand, er et rimeligt spgrgsmal. Det
har ikke veret vanskeligt for en efterfglgende Clastres-kritik at vise, at Clastres’ frem-
maning af de indianske samfund som funderede pa et veritabelt anti-magt-projekt sagde
mere om Clastres’ politiske idiosynkrasi end om de indianske folk, som han byggede sin
hypotese pa (se Jesper Schou 1984 for en detaljeret kritik). Dertil kan sé fgjes en undren
over den bizarre historielgshed i det clastreske projekt, som har gjort det muligt at se helt
bort fra erobringen og koloniseringen af Den Ny Verden og herunder det sydamerikan-
ske lavland, som en begivenhed der maske i hgjere grad end noget som helst andet —
sasom fx de indianske samfunds strukturelle udgrensning af magten — har sat betingel-
serne for at der gennem fire arhundreder hverken har udviklet sig hgvdingedgmmer, sta-
ter eller blot noget der n@rmede sig strukturel konsolidering af magtpositioner i de indi-
anske samfund.

Clastres’ opfattelse af de indianske samfund som uden for tid og historie stemte over-
ens med en generel antropologisk opfattelse ifglge hvilken de amazoniske kulturer fx
afspejlede tilpasninger til karrige naturomgivelser, som ikke tillod produktion af et om-
fang der kunne tillade stor befolkningstethed og udvikling af social differentiering ud
over den alders- og kgnsbestemte (se fx Meggers 1971). Dette syn tillod ogsd, at man
kunne opfatte Amazonomréadet som en art eksperimentarium for simple kulturformers
udfoldelse. Fgrst gennem de seneste tidr er man naet til en erkendelse af, at Amazonas’
kulturer udggr tilpasninger, ikke til naturlige men snarere til historiske forhold (Balée
1995). Det er siledes gennem de seneste artiers ark@ologiske undersggelser i Amazonas
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pavist, at der i regionerne omkring hovedfloderne savel som i andre omrader, hvor de na-
turlige betingelser var gunstige, ved tidspunktet for opdagelsen midt i 1500-tallet fandtes
hgjt udviklede indianske samfund med tet befolkede byer, prasteskaber og sterk social
differentiering; samfund, som ifglge de tidlige erobreres optegnelser var regeret af kon-
ger, som i nogle tilfelde radede over en stdende her, hvis mandskab taltes i fem-cifrede
tal (se fx Roosevelt 1987:154).

Der er sdledes grund til at antage, at de amazonindianske folk hverken reprasenterer
en slags ursamfund uden for tiden eller en mere eller mindre sofistikeret menneskelig
tilpasning til pauvre naturomgivelser med begrenset potentiale for en samfundsudvik-
ling. Der kan i denne forstand siges at vaere behov for bade en historisk gkologi — leren
om samspillet over tid mellem samfund og menneskeskabte begivenheder og processer
uden for dets egen kontrol — og en i videre forstand politisk gkologi — l&ren om et sam-
funds forhold til de sociopkonomiske og politiske kontekster, det indgér i.

Mere interessant end den clastreske eller andre utopier kunne det vare at forfglge det
forhold ved magten, som Levi-Strauss for leengst havde papeget, nemlig det forhold, at
magten i et samfund grundleggende ma funderes pa samtykke. For Levi-Strauss var
dette tydeligt at se hos de simple Amazongrupper, men forholdet, fandt han, geelder magt
i det hele taget. Det er blot mindre tydeligt i mere komplicerede samfund. Han antydede
ogsa, at det samtykkeforhold, som var si klart i relationen mellem leder og gruppe i
Amazonas, var helt forskelligt fra den form for ,,social kontrakt“, som var konciperet af
Rousseau og det 18. drhundredes samfundstenkere (Lévi-Strauss 1967). Desvarre for-
fulgte han ikke denne forskel ngjere. Det skal vi heller ikke ggre her men overlader
spgrgsmalet til dem, som mere systematisk er optaget af problemet omkring vor egen tids
»vestlige” former for socialt sammenhold og, isr, det tilsyneladende sammenbrud i de
senkapitalistiske samfunds sociale kontrakter.

Ritualiseret tale i Amazonas

Stillet over for den ,,svage magts* problem har betragtere imidlertid, ud over spgrgsmalet
om hvordan magt og lederskab overhovedet konstitueres i disse ,,hovedlgse* samfund,
spurgt sig hvorledes samfundsmassig ro og orden etableres og opretholdes. Hvad er det,
som i fravaeret af en klar politisk autoritet med magt til at hdndhzve sociale regelset kan
bringe de genstridige, de dovne, ballademagerne og de eventyrlystne til lydighed og ind-
ordning under gruppens tarv og krav? Uanset om udgangspunktet er en forestilling om
mennesket som pa bunden godt og socialt eller slet og asocialt, ma problemet om regule-
ring af adfard i en gruppe Igses.

Amazonetnografien har mange bud pd mekanismer, som pa forskellig vis udfylder en
sadan ordnings- og reguleringsfunktion. Her kan i fleng navnes sladder, hekseriankla-
ger, drab, andernes vrede, social udstgdning, som kan ses at fungere som repressalier
over for overtredere af samfundets uskrevne moralkodeks og traditionsbestemte normer.
Oftest vil alene frygten for sddanne mulige konsekvenser tjene til at holde individers ad-
faerd nogenlunde inden for rammerne af den for tid og sted herskende dyd (Dole 1966,
1973; Kensinger 1995). Men selv en stringent holden sig til geeldende normer betyder
naturligvis ikke at konflikter alene derved kan undgas. Der er sociale felter for udveks-
linger, fx af materielle goder, @gteskabspartnere og andet, som ma forhandles og som er
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potentielt konfliktladede. Der ma desuden vare plads til eksperimenter, fornyelse og &n-
dringer, hvis samfundet og kulturen skal vare levedygtig. Det glder ikke mindst i ega-
liteere samfund, hvor opretholdelsen af det sociale liv forudsztter en kontinuerlig afprgv-
ning og indbyrdes finjustering af individuelle positioner (Veber 1991; Basso 1984). Af
samme grund findes ogsd mekanismer til afvergelse af konflikter, allerede inden de op-
star. Det gaelder her is@r reelle og potentielle interessekonflikter mellem individer inden
for samfundet og adfard imellem personer hvis indbyrdes sociale distance er stor nok til
at de hver iser definerer den anden som en fremmed (fx ikke-beslagtet og/eller ikke-
allerede-affinal). I dette gra felt for interpersonelle relationer, i grenseomradet mellem
det sociale og det politiske,’ findes i mange amazoniske samfund en kulturel modus ope-
randi for organisering af kommunikation og konfliktlgsning/-afvargning i form af hvad
der er blevet kaldt ceremonielle dialoger (Urban 1986), eller hvad jeg vil foretraekke at
ben@vne som ritualiseret tale, al den stund her ingenlunde er ceremoni i religigs/spirituel
forstand involveret, men snarere en ritualisering forstdet som en bestemt s@tten-pa-form
af nogle taleforlgb, som herefter fglger fastlagte mgnstre i skema-s@tning og koreografi.

Sédanne former for ritualiseret samtale eller ceremoniel dialog findes beskrevet fra
mange, og mange forskellige, indfgdte Amazongrupper. De udggr former for metakom-
munikation,* en kommunikation om det at kommunikere, som samtidig giver en model
for social handling. Den ritualiserede tale antager saledes, uafhangigt af sit indhold, altsa
det som siges, en tegnfunktion, hvilket tillader at den ses som en mekanisme der i frave-
ret af en instans for tvingende magt og et egentligt politisk felt udfylder et behov for regu-
lering af menneskers samspil (jf. Urban 1986).

Opmarksomheden pé disse ritualiserede former for samtale skyldtes til at begynde
med den danske etnograf, dr.phil. Niels Fock. Han udfgrte i 1955 et feltarbejde blandt
waiwai-indianerne i grenselandet mellem Britisk Guiana og Brasilien og beskrev i en
efterfglgende doktorafhandling bl.a. den messende, ritualiserede samtaleform, som han
betegnede som oho-messe (Fock 1963). I det danske resumé beskrives den sédledes:

Oho-kari betyder ja-tale og dekker en serlig udtryksform ved officielle meddelelser, fore-
sporgsler og krav, hvor taleren i korte og hurtige s@tninger messer sit budskab til sin part-
ner, der besvarer hver sztning med ,,0ho“, ja. Kun to kan deltage i en oho, og de skiftes til
at tale og sige ja; de sidder skrat over for hinanden pa lave skamler. Oho-messen virker som
en retslig institution og er et vigtigt middel til at opné en urban Igsning pé et opstaet pro-
blem. Dens funktion er at undga interne konflikter, hvilket opnas ved en streng formalisme,
der binder de to parter til at respektere ordstridens konsekvenser. Oho-messe anvendes
som gteskabskontrakt, som arbejdsoverenskomst og ved invitationer, for at afvaerge dg-
delig blesning og efter dgdsfald (Fock 1963:260; kursiv tilfgjet).

Niels Fock foretog yderligere en bred survey af den pé det tidspunkt eksisterende etno-
grafiske Amazonlitteratur for til sasmmenlignende formal at finde optegnelser om tilsva-
rende samtaleformer andre steder end hos waiwai. Hans undersggelse viste, at forskel-
lige former for, hvad han kaldte ,,ceremoniel dialog®, fandtes blandt de indfgdte befolk-
ninger i det meste af det vestlige og nordvestlige Amazonas. Niels Fock skrev:

Af sammenlignende undersggelser fremgér det, at en til oho-messen svarende skik forefin-
des over store dele af Guiana, men at den aldrig er blevet erkendt som retslig institution.
Dens udbredelse som ceremoniel dialog strakker sig mod vest helt til Andesbjergenes @st-
skrininger og derfra nordpa til cuna og cagaba og sydpé til jivaro. Meget taler for, at skik-
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ken har spredt sig fra det subandine Columbia til alle sider; dette giver ogsa en forklaring
pa, at der hos waiwai i forbindelse med oho-messen forekommer et rangsystem, der igvrigt
virker fremmed i kulturen. En analyse lader formode, at oho-institutionen, der hos waiwai
er en betydningsfuld retslig og social faktor, i form og indhold genfindes over hele det
nordvestlige Sydamerika med samme betydelige funktioner (ibid.).

I en senere artikel spgte Fock at klarggre betydningen af oho-messen i relation til den
svage magts problem inden for rammerne af de weberske idealtyper for autoritetsformer,
dvs. den karismatiske, den traditionelle og den legale (Fock 1968; Weber 1964). Fock
argumenterede for, at magtformerne i et isoleret, og hvad man dengang opfattede som et
ubergrt, samfund som waiwais kunne rumme kimene til de mere fuldt udfoldede magt-
former i Webers fremstilling, eller at man i det mindste ville kunne bruge Webers ideal-
typer til at fa gje pa det amazoniske samfunds magtformer.

Niels Fock havde, som det er fremgaet, set oho-messen som en retslig institution.
Den udfyldte for ham at se funktioner svarende til dem, som hos Weber 1a i det bureau-
kratisk-juridiske system i det mere udviklede samfund. Han argumenterede for, at oho-
messen i videre forstand udgjorde en parallel til Webers legale autoritetsform (Fock
1971). Som sadan supplerede og bestyrkede oho-institutionen den traditionelle autoritet,
som var basis for waiwailederens magt. Den karismatiske autoritet 14 i waiwaisamfundet
hos shamanen. Niels Fock understregede endog, at uden oho-institutionen ville waiwai-
lederen slet ikke kunne fungere. Han ville miste en stor del af grundlaget for sin autoritet
(Fock 1971:34).

De nzrmere mekanismer i forholdet mellem den svage magt og den ritualiserede
samtale, oho-messen, og magtens grundleggende fundering pa samfundets samtykke
forblev imidlertid uafklaret. Oho-messen var tilsyneladende tilgengelig for alle, og ikke
et lederens privilegium. Ser man oho’en som en retslig institution, skulle man muligvis
se den som et udtryk for en kollektiv samfundets magt snarere end lederens magt? Der-
med ville det problem, som Clastres implicit stillede, dvs. spgrgsmalet om samtykke el-
ler vilje og uvilje til/mod at lade sig lede, muligvis kunne belyses konstruktivt. En sam-
menligning mellem den waiwaiske oho og andre former for ritualiseret samtale, som
Niels Fock selv havde sggt, kunne bidrage til en sadan videre belysning af problemet.

Niels Fock lister i sin oprindelige afthandling 42 indianske grupper i det nordlige og
nordvestlige Amazonas, hvorfra man pa det tidspunkt havde optegnelser om forskellige
former for ceremoniel dialog (Fock 1963:221). Disse optegnelser var tilfaldige, spora-
diske og ufuldstendige. En tilsvarende survey i dag ville naturligvis kunne bygge pa fle-
re og langt mere detaljerede informationer, end dem Niels Fock havde til radighed, og
ville maske indbyde til lidt anderledes tolkninger af fenomenet. Den ville formentlig og-
sa vise, at den ritualiserede samtale i en eller anden variation forekommer i de fleste ama-
zoniske samfund. (Fenomenet er nzeppe begranset til Amazonas eller for den sags skyld
den sydamerikanske verdensdel. Se fx et eksempel pa rituel tales betydning for lokal
identitet i det gstlige Indonesien hos Keane 1997).

I 1950’erne var en egentlig Amazonforskning foretaget af faguddannede etnografer
just i sin vorden.® Den karrige litteratur begransede sig saledes til alskens typer af mere
eller mindre @druelige optegnelser foretaget af opdagelsesrejsende og missionarer, han-
delsmand og ingenigrer (de sidste foregangsmandene for vor tids udviklingseksperter)
og derudover enkeltstaende sobre og systematiske studier af tidlige pionerer pa feltet,
autodidakte etnografer som den tyskfgdte Curt Nimuendaju, som levede det meste af sit
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liv blandt brasilianske indianergrupper, svenskeren baron Erland Nordenskiold, Alfred
Métraux og mange flere. Julian Steward samlede og systematiserede en stor del af denne
spredte information i et stort redigeret bind om Amazonregionens kulturer i 7-binds-
varket Handbook of South American Indians, som udkom i perioden 1946-1950. Men
forst langt hen i 1960’erne begyndte resultaterne af det foregéende tidrs feltstudier sé
smét at na frem til publicering. Karrigheden pa information gav dog fortsat arkologen
Patricia Lyon anledning til at betegne Amazonas, og hele Sydamerika, som ,,det mindst
kendte kontinent* i titlen pa et redigeret, etnografisk samleverk, som udkom i 1974.
Uden i gvrigt at ga i yderligere detaljer med Amazonstudiernes historie turde det veere
fremgaet, at Niels Fock med sit waiwai-arbejde var en af foregangsmendene i den
moderne Amazonforskning. Det galder med hensyn til udfgrelsen af et feltarbejde i sig
selv, men det gzlder ogsd, og maske iser, i forhold til udpegningen af de indianske for-
mer for ritualiseret dialog og undersggelsen af deres funktion og betydning. De feltar-
bejder, som fulgte gennem 60’erne og 70’erne satte fokus pa alt mulig andet and netop
indianske dialogformer, inspireret af is@r to hovedretninger inden for antropologien,
dvs. den lévi-strausske strukturalisme og den amerikanske kulturgkologi, som den ind-
ledningsvis var blevet formuleret af Leslie White og Julian Steward (se herom Hvalkof
1984 og Viveiros de Castro 1996).

Forst langt senere, 1 1980’erne, blev den ritualiserede tale som feenomen igen gjort til
genstand for videnskabelig interesse og taget op af bl.a. Greg Urban, Joel Sherzer og an-
dre ved University of Jexas i Austin (Urban 1986). Disse folk anerkender glden til
Niels Fock, som den dér ,,opdagede” indianernes ritualiserede tale som en serlig institu-
tion og emne for antropologisk fortolkning.® Greg Urban har gjort den ceremonielle dia-
logform til genstand for en semiotisk ransagning og viser, at denne samtale qua sin s&r-
lige koreografi antager en tegnfunktion og bliver en model bade af og for — i geertz’sk
forstand — linguistisk og, i videre betydning, social solidaritet. Urbans arbejde tilfgjer en
sofistikeret analyse, der viser hvordan den ritualiserede tale i kraft af sin metakommuni-
kative funktion ggr det muligt for den sociale aktgr at danne sig et, ikke ngdvendigvis
bevidst, billede af (tale)handlingen som en proces, s@tte den pa form, og dermed regulere
den, samtidig med at den udfgres. Men derudover fastholder Urban grundleeggende Niels
Focks oprindelige ide om at den ceremonielle samtale bringes i anvendelse i situationer
der kan indebare konflikt, hvorfor denne samtaleinstitution netop har vedholdende inte-
resse ogsa i sammenhang med det videre spgrgsmal om magten og den sociale kontrakt
i samfund.’

Handelspartnerkonversation

Det er herefter pa tide at tilfgje et vidnesbyrd om ritualiseret tale af anden art (og nyere
dato) fra Amazonas, nzermere bestemt fra et hjgrne af et interfluvialt omrade i @vre Ama-
zonas, som kun fandtes overordentlig sporadisk beskrevet pa den tid, hvor Niels Fock
spgte at kortlegge og sammenligne de indianske former for ceremoniel samtale. Om den
vedholdende forekomst af den ritualiserede taleform i dette tilfeelde ogsa er vidnesbyrd
om, at den sociale kontrakt i dette indfgdte samfund ikke synes at lide af samme tenden-
ser mod sammenbrud, som nogen mener at finde i vor vestlige verden, skal lades usagt
her. Den ritualiserede tale, som her er i fokus, regulerer tydeligvis bestemte sociale og
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kulturelle felter, hvor faren for konflikt er overh@ngende. Dette er helt i overensstem-
melse med de tolkninger Niels Fock og Greg Urban har lagt pa de ritualiserede talefor-
mer. Den indgér derudover i produktionen af prestige og er dermed i videre forstand
vaesentlig for etableringen af magt og lederskab. Jeg skal derudover sgge at godtggre, at
ritualiseringen af samtale virker adf@rdsregulerende (jf. Fock) og konfliktafvergende
(jf. Urban) i kraft af at ritualiseringen pakalder tilhgrere. Derved etableres m.a.o. en of-
fentlighed omkring sagsforholdet.

Den ritualiserede samtale, der beskrives i det fglgende, er ikke fornemt udfgrt som
waiwais oho, hvor parterne i god ro og orden sidder over for hinanden og pa skift messer
deres budskab. I stedet er her tale om en deklamatorisk, voldsom dialog, hvor man mar-
kerer positioner og afprgver styrkeforhold.

Scenen er Gran Pajonal i peruansk Amazonas, hvor der blandt ashéninkaindianerne
benyttes en speciel form for , konversation* — de indfgdtes egen betegnelse — nar handels-
partnere sgger at inddrive gald hos hinanden. Disse s@rlige konversationer kunne ofte
iagttages pa i gvrigt fredelige, sgvnige sgndage i udkanten af kolonisationen Oventeni i
arene 1985-87, hvor denne forfatter befandt sig i perioder mellem ophold pé de indian-
ske bopladser i det omliggende omréade. Handelspartnernes konversationer kunne kendes
pa lang afstand pa lyden. Til at begynde med troede jeg, at jeg var pd nippet til at overvare
udbruddet af en indiansk borgerkrig, men de mange tilskuere, som altid omgav kombat-
tanterne, og som undertiden gav deres hgjlydte besyv med, lod altid til at tage situationen
med stor sindsro. Nar man spurgte sig for, hvad der foregik, var svaret uvaegerligt, at de
ophidsede, hgjtribende mand i kredsens midte skam blot ,.konverserede”. Seancerne
endte da ogsa altid med, at de to fgr eller senere brgd af, standsede talestrommen og gik
bort i hver sin retning i god ro og orden. Det var imidlertid fgrst da jeg havde opdaget
betydningen af den indianske tekstilproduktion og -handel, at jeg begyndte at forstd be-
tydningen af de frygtindgydende konversationer, jeg hgrte, nér jeg var i Oventeni.

Blandt ashéninka i Gran Pajonal og mellem dem og ashdninka i naboomraderne om-
kring floderne Perené, Pichis og gvre Ucayalis venstre bred foregér en byttehandel via et
traditionelt system af handelspartnere kendt som ayompari-handel (ayompari = vore
partnere). I dette system skifter genstande hand i serier af forsinket bytte over lang tid.
Hver enkelt byttetransaktion kan streekke sig over flere ér fra det tidspunkt, hvor en aftale
treffes og en genstand, fx en machete, skifter ejermand, til det tidspunkt hvor den aftalte
,.betaling" i form af en anden genstand, fx en cushma (= bomuldskjortel), erlegges (se
ogsa Bodley 1973; Schifer 1988; Veber 1992a, 1996). De ting, som byttes, omfatter alt
fra industrivarer (gryder, knive, gkser, macheter, gevarer, ammunition) til serlige jung-
leprodukter (traditionel medicin; serlige fjer; chamairo = lian der bruges til cocatygning;
tziri, en harpikslignende substans, som bruges til at fastggre pilespidser med etc.) og
hjemmevavede cushma’er, skuldertasker, bgrneslynger, hatter m.v. Ritualiseret tale be-
nyttes blandt ashéninka bade som hilseform og i forbindelse med forhandling vedrgrende
inddrivelse af gald i ayomparisystemet. De ,.konversationer* der pregede Oventenis
sgndage vedrgrte sidstnzvnte type forhold. Det er tydeligvis et felt sprengfyldt med la-
tent konflikt og — skulle man tro ud fra et generelt indtryk af lydniveau, slag og hastig-
heden hvormed der tales — sidste skridt fgr der gas over til blodige hdndgribeligheder.

De to ma&nd, hvoraf mindst en af dem skyldte den anden noget, ville enten sta over for
hinanden eller side om side med de let spredte ben solidt plantet pa jorden mens de i et
hgjt ribende toneleje afgav en hastig strgm af ord. Undertiden understregede de s@rlige
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pointer ved at stampe hardt i jorden eller ved at sla sig selv hgjlydt pa larene med hand-
fladen. I sidste tilfzlde ville de have smgget den ene side af deres fodlange cushma op
over skulderen, som man ggr, nar der forestir hardt fysisk arbejde. De voldsomme slag
mere end antydede stor ophidselse, vrede og parathed til naste gang at dirigere tilsva-
rende slag ikke mod egen legemsdel men mod modpartens. Talestrgmmene ville under-
tiden forega pa skift mellem de to parter, og til andre tider ville de tale i munden pa hin-
anden og sgge at overdgve hinanden. Ofte ville tilhgrere blande sig med tilrab eller argu-
menter, i reglen nere slagtninge, is@r brgdre eller hustruer, som ville stgtte og bakke op
om deres bror eller mand. At mestre denne s@rlige taleform, at tale ,,sterke* ord, giver
prestige. Det er en kunst, som kraever gvelse og kunnen, og er en forudsatning for at
kunne deltage i det traditionelle byttesystem.

Historisk har dette byttesystem befordret cirkulationen af varer og vaeret midlet til at
skaffe sig adgang til knappe goder. Men det har ogsé vearet og er fortsat en made, hvorpa
mand etablerer sociale netvark, der rekker ud over dem, som baseres pa slegtskab og
affinale relationer. Ayomparihandelen er imidlertid ikke blot et system til cirkulation af
varer og etablering af forbindelser. Som artikulationsfelt for selve bemestringen af bytte-
handelen og de ,,steerke* ords kunst udggr byttesystemet i sig selv en kilde til erhvervelse
og opvisning af en prestige, som er vigtig for mands position inden for den serlige hak-
keorden, der gelder i et egalitert samfund som ashéninkas. Inden for denne hakkeorden,
hvor alle ideelt set er , lige*, dvs. lige steerke, ma de alle bestandig fgle hinanden pa ten-
derne for at opretholde den fine magtbalance, som giver egaliteten kontinuitet. Lederens
,,svage* magt modsvares af alle andre meands tendentielle maksimering af egen position.®

Prestige kan imidlertid ikke t@nkes uden om et forum for dens anerkendelse. Prestige
ma kunne synligggres, offentligggres, genkendeligggres for at ,,virke“. Hvilken nytte er
der vel til at gennemfgre en verbal slaskamp og eventuelt ,,vinde* argumentet, hvis ingen
ved om det? Nar ayomparipartnere i Gran Pajonal raber, fegter med armene og slar om
sig, er det fordi de vil bade hgres og ses —og det helst af andre end blot den mand, der er
modstanderen/partneren. Spektaklet tiltrekker tilskuere og tilhgrere. Og det er der brug
for. Tilskuerne udggr den til lejligheden etablerede offentlighed, der bevidner sagsfor-
Igbet og dets udfald. Dermed autoriseres udfaldet som geldende. Det er bindende og gyl-
digt pa en anden made, end det ville have veret, hvis de to mand blot havde sat sig fre-
deligt hen bag nermeste tra og aftalt, hvordan problemet skulle klares. I sidste fald ville
ingen jo bagefter kunne huske, hvad der var blevet sagt og hvad der egentlig var blevet
aftalt. Det ville vaere for nemt at glemme, nér fgrst man var hjemme igen péa egen bo-
plads. I et samfund som ashéninkas, hvor bos@tningen er spredt og hvor der ikke findes
offentlige rum markeret som fysiske strukturer — som fx en felles plads foran en klynge
huse, en landsbymidte eller blot en fodboldbane eller lignende — kan man kun skabe of-
fentlighed som noget forbigidende og til en lejlighed hastigt etableret.

Ritualiseringen af tale er en af de fa mader det ggres pa i Gran Pajonal. Til gengeld er
den altid for handen. Men mekanismen er den samme, som den der ggr sig geeldende, nér
waiwai i den ceremonielle oho-messe i Niels Focks beskrivelse satter sig pa to stole
skrat over for hinanden alt mens de kigger mod en imaginzr tredje person. Hermed mar-
kerer de, at nu foregar der noget andet end en hyggelig privat snak mellem to gode ven-
ner. Der tales til nogen, som i dette tilfzlde slet ikke behgver at stille sig op og tilkende-
give, at der lyttes. For i en waiwailandsby er der allerede et offentligt rum, dvs. den abne
plads midt i det store runde falleshus, hvor familierne bebor hver sin sektion. Her kan
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alle principielt fglge med i hvad alle andre siger og ggr. Man ma formode, at waiwais
praksis i den retning har lignet alle andre landsbyfolks praksis i Amazonas og andre ste-
deri verden: Alle ved ngje, hvad alle og enhver foretager sig, men man opretholder nogle
diskretionslinier, som tillader illusionen om i hvert fald noget der ligner et ,privatliv*.
Den lille markering af, at her sker noget s@rligt, dvs. de to stole i stilling pa skra over for
hinanden og den messende tone meddeler i al stilfeerdighed landsbyens folk, at nu ma der
lyttes, eller maske snarere: nu bgr der lyttes. Hos ashéninka er der ingen landsby, intet
felleshus, end ikke et mandshus, ingen flok af mennesker, som altid allerede befinder sig
inden for hgrevidde. De to mand, som kan have en uindfriet geld at ggre op med hinan-
den, mgdes tilfzldigt eller med forset pa en sti i skoven, midt pa en grasslette, i udkan-
ten af nybyggerkolonisationen, hvor som helst. De ma pa stedet og pa stéende fod kunne
improvisere rammerne og forlgbet i den offentlige forestilling, som deres , konversation*
udggr. Deres rejsefazller bliver den forhandenverende offentlighed, andre kommer siden
til, tiltrukket af lyden og udsigten til en smule sp@nding og drama.

Ayomparipartnernes bastante konversationer peger pa, at det er gennem en ggren-
det-offentligt, at den ritualiserede samtale kan fungere som adfzrdsregulerende og kon-
fliktafvaergende, overtalende mekanisme — kort sagt en institution, som ,hjelper mag-
ten i samfund uden ,hoved*. I og med at et publikum oververer og bevidner samtalefor-
Igbet sanktioneres den afggrelse, som bliver resultatet. Den far m.a.o. karakter af noget
bindende. Thi det er vanskeligt at Igbe fra sit ord, hvis det er sagt hgjt i offentligt regi og
ikke blot mumlet pa tomandshand i en mgrk krog.

Dette udggr en tredje dimension i forstdelsen af den ritualiserede tale. Den kan sup-
plere Niels Focks tolkning af den ritualiserede tale som en prapolitisk legitimitetsform
(Fock 1963,1971) og Urbans (1986) videre fremhavning af dens metakommunikative
tegnfunktion. Pajonal ashéninkas eksempel kan maske vise os et skridt videre mod Igs-
ningen af de mange abne spgrgsmal om magt og lederskab i Amazonas — fortsat et af de
mindre velundersggte felter i Amazonforskningen. Hvad den ritualiserede tale angar, var
det Niels Focks waiwai, som allerede for l&ngst inspirerede begyndelsen og hele midten
af historien.

Noter

1. Lederen er som hovedregel en mand. At finde en kvinde som politisk leder er hgjst us@dvanligt. Den en-
gelsksprogede litteratur benytter i reglen betegnelsen ,,headman* for denne type leder, og betegnelsen i sig
selv henviser til en person af hankgn. Undertiden ses ordet ,,chief* anvendt, hvilket kan vare problematisk
pga. de konnotationer i retning af , hgvdingedgmmeagtige* magtformer, som ligger i ordet og som er mis-
visende i forhold til Amazonas’ etnografi (se fx Fried 1975 for en diskussion af begreberne). I mangel af et
dansk ord, der modsvarer det engelske ,,headman®, bruges her det mere kedsommelige ,leder. Man kunne
ogsa have brugt ,,anfgrer”, hvis ikke det i s& hgj grad vakte mindelser om spejderliv og holdsport og derfor
kunne virke en kende kurigst i den etnografiske sammenhzng.

2. Lévi-Strauss citerer Montaigne for et referat af en brasiliansk indianers svar under et besgg i Rouen i 1560
pé et spgrgsmal om hvori kongens (dvs. hgvdingens/lederens) privilegier bestod i hans land. Svaret var:
Han gar forrest pa krigsstien! (Lévi-Strauss 1967:51-2) Som metafor er billedet klart. Men i praksis er rol-
lerne som leder og kriger ikke altid sammenfaldende.

3. Niels Fock har undertiden benzvnt felten som det ,,pr-politiske*™ (1997, pers. komm.).
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4. Metakommunikation indebarer, at kommunikationen foregér inden for forskellige typer af ,,rammer*, der
giver anvisninger pa hvorledes kommunikationen skal fortolkes, se fx definitionen i Seymor-Smith (1986).

5. Disse tidlige Amazonstudier blev indledt af amerikanere som bl.a. Gertrude Dole og Robert Carneiro
(kuikuru) (1953), Kenneth Kensinger (cashinahua) (1955), Maybury-Lewis (sherente) (1955), William H.
Crocker (canela) (1957), samt de brasilianske Cardoso de Oliveira og Darcy Ribeiro, for blot at nzvne
nogle stykker. For den store 50’er-bglge havde bl.a. Charles Wagley, A. Holmberg og Claude Lévi-Strauss
indledt etnografiske undersggelser i Amazonas. Sidstnavntes studier udger et teorihistorisk kapitel for sig.

6. Anerkendelsen indbragte Niels Fock en stdende applaus under den 46. Internationale Amerikanistkongres
i Amsterdam i 1988, da man under et symposium om indfgdte latinamerikanske kulturers diskursformer
opdagede, at han befandt sig blandt tilhgrerne (Sgren Hvalkof 1988, pers. komm.).

7. Niels Fock har bergrt disse spgrgsmal i forbindelse med utallige foredrag og med sin undervisning gennem
arene pa Institut for Antropologi. Uanset om emnet i gvrigt kunne vere alt fra kaosteori til antropologiens
historie, kunne den waiwaiske oho-institution gerne snige sig ind i en sidebemzrkning til belysning af et
og andet argument.

8. Mzends indbyrdes markeringer af position indebarer ikke at Ashéninka kvinder ngdvendigvis er domineret
af ma@ndene. Forholdet mellem de to kgn er bergrt i Veber (1991, 1992a, b, ¢,1994).
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