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Guido Rings       


Cambridge
Grenzen des Verstehens und Verstehen Wollens:
Die eroberte Kultur in Matilde Asensis El origen perdido

Während zur Behandlung von Konquista und Kolonialzeit in der zeitgenössischen lateinamerikanischen Narrativik mittlerweile zahlreiche Studien vorliegen, bleibt ihre Aufarbeitung im Neuen Historischen Roman Spaniens weitestgehend unbeachtet. Das mag auf die Marginalisierung dieses Themas im spanischen Literaturkanon zurückzuführen sein, der sich auch weiterhin mehr mit dem unmittelbaren Erbe des Faschismus beschäftigt. Zu legitimieren ist eine solche Forschungslücke aber weder mit Blick auf die ausführliche Diskussion im neueren und neuesten Abenteuerroman – etwa bei Hernández (1992, 1995), Muñoz (2002), Pimentel (2003) und Asensi (2003), noch erscheint sie im Interesse einer strukturell fundierten Vergangenheitsbewältigung, denn Kontinuitäten und Brüche nationaler Identitätskonstruktion spiegeln sich in ehemaligen Kolonialmächten wie Spanien insbesondere auch in der Darstellung der Kolonialzeit. Matilde Asensis El origen perdido liefert als hyperrealistischer Bestseller einer derzeit sehr erfolgreichen Autorin eine ausgezeichnete Grundlage zur Hinterfragung der Geschichtsbilder im spanischen Abenteuerroman. Unter Berücksichtigung der dortigen Intertextualität, zu deren Erarbeitung auf quijoteske Grundmuster, den sprachpolitischen Paradigmenwechsel von Lapesa zu Eco und neuere Theorien zum kulturellen Gedächtnis zurückgegriffen wird, ist auf eine weitgehende Dekonstruktion kolonialer Hegemonialvorstellungen zu verweisen. Insbesondere werden darauf aufbauende hierarchisch fixierte eurozentrische Kultur- und Gendervorstellungen mittels transkultureller Konzepte aufgelöst, der Roman stabilisiert allerdings auch Kernaspekte exotischer Objektifizierung und Romantisierung, die Asensi aus indigenistischen Diskursen entliehen haben dürfte.
1. Selbst- und Fremdbilder eines quijotesken Reisenden 

El origen perdido beginnt mit einem Familienbild, das an ein von Tadié hervorgehobenes Charakteristikum des traditionellen Abenteuerromans anzuknüpfen scheint (1982: 11). Die Familie Arnaus entspricht allerdings in keiner Weise tradierten christlichen Idealen einer harmonischen Gemeinschaft, sondern vielmehr karikierten zeitgenössischen Vorstellungen einer Ansammlung getrennt lebender bizarrer Individuen, in der Unterschiede vor Gemeinsamkeiten dominieren. So lebt Arnaus Mutter mit ihrem neuen Mann Clifford in ihrem eigenen Haus (S. 76f.), während das Informatikgenie Arnau und seine Großmutter in jeweils verschiedenen Wohnungen alleine leben. Nur Daniel, Cliffords Sohn aus dessen erster Ehe, entspricht mit seiner Kleinfamilie (Frau Ona und einem Kind) dem konservativen Familienideal der Mutter, und wird darum auch finanziell bevorzugt (S. 137). Der passionierte „Hacker“ und reiche Firmenbesitzer Arnau erscheint schon früh als Einzelgänger, womit scheinbar eine weitere Grundstruktur des Abenteuerromans übernommen wird, denn der „héros qui donne sa marque au roman” ist schon in den Werken des 19. Jahrhunderts immer auch Individualist (Tadié 1982: 14, 17). Arnaus grundlegende Ablehnung tradierter Familienideale,
 seine Arbeitsobsession, in der sich die Grenzen von Beruf und Privatleben verwischen, und sein voll automatisierter Lebensraum machen ihn allerdings zu einem extremen Außenseiter-Protagonisten und in vieler Hinsicht zu einer Karikatur postmoderner Tendenzen.
 Zu den zahlreichen Widersprüchen gehört insbesondere sein Verhältnis zur Natur, die er sich einerseits über die Anlage eines großen von einem Gärtner gepflegten und über breite gläserne Schiebetüren leicht einsehbaren Gartens mit hohem Aufwand näher bringt (S. 66). Andererseits sorgt ein „sistema de control de temperatura y renovación del aire” zugleich für eine maximale Distanz von unkultivierbaren Aspekten, denn der empfindliche Stadtmensch leidet an einer „incapacidad adquirida para enfrentarse a la naturaleza a pecho descubierto” (S. 67), wobei schon offene Fenster einen Schnupfen und andere Krankheitssymptome provozieren können. Im Zentrum des High-Tech Ambientes steht ein Spracherkennungssystem, das auf seinen Befehl hin Lichter an- und ausschaltet, Türen öffnet und Telefonanrufe entgegennimmt. In Arnaus Fantasie wird dieses System allerdings auch zu einem zentralen Kommunikationspartner, was er erst spät erkennt und dann auch bedauert: „Le daba al sistema sin nombre que controlaba mi casa una personalidad propia que jamás se me hubiera ocurrido que pudiera llegar a tener. Y que, de hecho, no tenía, me dije enfadado” (S. 532). Vieles erinnert hier an die Kommunikation der Menschen mit dem 9000er Bordcomputer in Clarkes 2001: A space Odyssey, ein Werk, an das Asensis Roman schon über das einleitende Zitat anschließt.
 Der sensible Arnau führt allerdings auch noch ein zweites Leben, das aus nächtlichen Abenteuern in verlassenen U-Bahntunneln unter der Stadt besteht und dem täglichen Alltag im hohen Firmengebäude diametral gegenüber steht. Das illegale nächtliche Leben konstruiert der Erzähler als Krieg in der Unterwelt, wenn er sich und seine Freunde wie ein „destacamento militar perfectamente sincronizado” zum Bürogebäude eines Konkurrenten vorstoßen sieht (S. 13).
 Symbolisch steht dies für die rebellische Seite der drei Hacker, die sich damit als „free speakers“ in einer digitalen Gesellschaft mit eigenen „hacker ethics“ im Sinne von Falk identifizieren (2004: 338ff.), mit Blick auf ihr Angestelltenverhältnis und ihrem eher durchschnittlichen Büroalltag bei Arnau aber eher „in-between“ der binären Konstruktion von „free speakers“ und „free traders“ zu situieren sind. Zumindest in seiner Erzählperspektive ist Arnau die unbestrittene Führungsfigur: Er leitet die nächtlichen Aktionen, ist Leiter der Computerfirma und zeigt immer wieder eine intellektuelle Überlegenheit – sei es gegenüber Konkurrenten wie TraxSG (S. 11) oder auch gegenüber konservativen Mitgliedern der eigenen Familie. In der Uneigennützigkeit und Naivität, mit der er seinem kranken Bruder zu helfen versucht, erinnert jedoch vieles an die Helden der Ritterromane, die schon im Don Quijote der Lächerlichkeit preisgegeben werden. Unterstützt wird dieser Eindruck durch ein Selbstbild, das unreflektiert ein an jugendlichen Fantasien ansetzendes Rebellendasein in die erwachsene Berufswelt projiziert:

„Siempre me había atraído poderosamente la idea de convertirme en un partisano zapatista y no podía negarse que, en la forma, era un auténtico hacker, así que cambiar todos los libros de la historia y que los niños estudiaran en los colegios a los gigantes, el mapa de Piri Reis y todo lo que pusiera en solfa la verdad establecida, me parecía una gran idea” (S. 205).

So betrachtet er sich selber wiederholt als einen „intrépido Ulises”, der sein Schiff nach Itaca zu bringen versucht, und dann erneut als „osado hacker luchando por abrir algo que estaba lawt’ata, ‚cerrado con llave’” (S. 158f.). Der hiermit einhergehende Egozentrismus kommt auch in dem selbst gegebenen Spitznamen „Root” zum Ausdruck, der an den „directorio principal de cualquier ordenador, el directorio raíz” bzw. den „usuario principal” (S. 318) erinnert. Der für die Rettung seines Bruders in ungewisse Abenteuer ausziehende und in diesem Kontext immer wieder gegen „falsche” (koloniale) Geschichtsbilder ankämpfende Held ist allerdings keineswegs eine Personifikation ritterlicher Tugenden, auch wenn sein von Geschlechterdifferenz geprägter Blick an tradierte männliche Rollenstereotype anknüpft. Teil der Erzählsituation ist das Konstrukt einer engen brüderlichen Bindung, die auf umfassende Kenntnisse des Anderen beruht. So ist die Unschuld Daniels für Arnau sofort eine belegte Tatsache, denn er kennt ja seinen Bruder ungleich besser als dessen Arbeitgeberin, die Daniel des Diebstahls beschuldigt. Konsequenterweise versucht er dann auch alles zur Errettung seines Bruders, und dies im Sinne von Spenglers Diktum „der Mann macht Geschichte, das Weib ist Geschichte” zunächst alleine (1993: 962), bzw. unter Rückgriff auf seine Angestellten, bei überwiegend negativer Kategorisierung weiblicher Verwandter und Bekannter. So erscheint die Frau seines Bruders als „sólo [..] una cría con muchos problemas, el peor de los cuales estaba tumbado en la cama que ocupaba el centro de aquella habitación” (S. 56). Ähnlich wird die Mutter als naive weltfremde und eher kindliche Person kategorisiert „[que] no tenía ni idea de lo que yo hacía realmente en mi empresa, y tampoco le interesaba demasiado saberlo” (S. 78).
 Selbst an Lola, der einzigen Frau im Team, kommen ihm Zweifel,
 und die seinen Bruder „verleumdende” Professorin wird in einer Vergangenheit und Gegenwart vermischenden Imagination zu einer teuflischen und zugleich tragischen Figur: 

„La catedrática estaba tensa como la cuerda de un violín y pensé que no tardaría en coger uno de aquellos cuchillos de las estanterías para extraerme el corazón y comérselo aún caliente. Creo que todas las desconfianzas y traiciones posibles pasaron por su cabeza a la velocidad del rayo. Aquella mujer llevaba, bien visibles, los estigmas de la infelicidad” (S. 113).

Das Spektrum der mitunter grotesk übersteigerten Frauenbilder reicht von häuslich-passiv über naiv-kindlich bis hin zu hinterlistig und launenhaft, gemeinsam ist ihnen allen jedoch eine starke emotional gelenkte Irrationalität. So werden tradierte Frauenstereotypen rekonstruiert, deren „funciones básicas” in fataler Fehlleitung oder passiver Begleitung des männlichen Protagonisten bestehen, und deren Präsenz im älteren Abenteuerroman schon Bardavío resümiert: „La mujer […] trata de desviar al héroe de su recorrido, trata de disuadirle, como en la Odisea, o, simplemente, le acompaña” (1977: 32). In ersterer Funktion zeigen sich deutliche Parallelen zu Genderkonstrukten in spanischen Werken des Siglo de Oro wie Cervantes El celoso extremeño oder Zayas El prevenido engañado, in denen die Krise der spanischen Kolonialmacht mit der zerstörerischen Kraft eines weiblich imaginierten exotischen Anderen in Verbindung gebracht wurde.
  In letzterer Hinsicht ist ihr Beitrag „el de sentimentalizar el discurso, su presencia supone grandes actos heroicos, pero, una vez rescatada, su presencia es pasiva” (Bardavío 1977: 32). El origen perdido formt solche Gebilde freilich nur zum Zweck der Dekonstruktion. Nicht zufällig wird mit der Großmutter schon früh eine überlegene ältere Frau in die Erzählung integriert, die dank ihrer natürlichen Stärke und einer dem Erzähler fremden, unkomplizierten Kommunikationsfähigkeit die Familie zusammenzuhalten und Auswüchse zu verhindern versteht.
 In der Mitte des Romans zeigt sich dann, dass der naiv verteidigte Bruder ein Dieb und die leichtfertig abgeurteilte Marta unschuldig ist (vgl. S. 322f.). Die Professorin ist dem Erzähler und seinen Mitarbeitern hinsichtlich ihrer Kenntnisse der magischen Kräfte des Aymara weit überlegen (S. 336), und gegen Ende des Romans „entdeckt” der Erzähler dann auch noch ihre Anziehungskraft als mögliche Partnerin. Auch Lola ist dem Erzähler in einiger Hinsicht überlegen. Im Gegensatz zum fehlerhaften Root erfüllt sie sehr überzeugend die von ihrem Spitznamen Proxi angedeutete Funktion eines „servidor de acceso […] que acelera el proceso y […] sirve para defender al usuario” (S. 318f.), aber gerade durch letztere beschützende Rolle kommt ihr immer wieder auch eine zentrale Funktion zu. Spätestens nach dem vierten Kapitel ist klar, dass der glückliche Ausgang des Abenteuers ohne Lola und Marta kaum denkbar ist. Aber auch Ona hilft zu Beginn mit essenziellen Informationen, und die starke Hand der Großmutter wird immer wieder gebraucht.

In dem Maße, in dem die rekonstruierten weiblichen Stereotypen abgebaut werden, verändert sich der Stellenwert des männlichen Ritters und seines männlichen Begleiters, dessen Spitzname „Jabba” auf die gleichnamige dickleibige Figur in einer Krieg der Sterne - Episode anspielt (vgl. S. 319), der in seinem Pragmatismus aber insgesamt doch mehr an Don Quijotes Sancho Panza erinnert, und damit den im neueren Roman nicht gerade seltenen Aufgriff des spanischen Klassikers abrundet.
 Im Rahmen der Enthüllung von Daniels Schuld und Martas Unschuld wird schließlich auch Roots „High Tech”- Selbstbild über die „mise en scène” eines hypokritischen Automaten lächerlich gemacht: 

„- ¿Estás bien? – me preguntó Lola.

Por costumbre, supongo, efectué automáticamente un cheque rápido. No, no estaba bien, estaba muy mal, muy mal. 

- ¡Pues claro que estoy bien! – aseguré, revolviéndome hacia ella” (S. 323f.).

Hierzu gehört auch die Erkenntnis von Grenzen eigener Menschenkenntnis, wobei Arnau mit Blick auf den eigenen Bruder resümiert: „Sentía que no le conocía” (S. 325). Noch ungleich weniger weiß er von der weiteren menschlichen Umgebung, der er ja gerade wegen mangelnden Verstehens durchgehend mit Scheu begegnet. So heißt es bei seiner plumpen Annäherung an Marta:

„Yo jamás había hecho antes un intento tan descarado por acercarme a otro ser humano. En semejantes ocasiones me sentía como si tuviera que abandonar mi tranquilo planeta para relacionarme con entes a los que no comprendía y por eso no lo hacía y no confraternizaba con nadie” (S. 534).

Der zunächst als Stärke eines zeitgenössischen Helden inszenierte Individualismus des Protagonisten enthüllt sich hier als Selbstisolationismus, der aus fundamentalen Ängsten vor menschlichem Kontakt und einem erheblichen Kommunikationsdefizit resultiert, was beim Werben um Marta besonders offensichtlich ist. Wenn er sich ihr in einem langen wirren Monolog als Partner aufdrängt, dann verfällt der soziale Außenseiter sogar dem Niveau der verkindlichten Mutter, und dies erkennt er auch selbst: „Hablaba sin respirar, sin hacer pausas; hablaba como mi madre” (S. 538). An keiner Stelle reflektiert er hingegen explizit über seine nunmehr positivere Einstellung gegenüber einer „comunidad afectiva de dos” (S. 61), die an dieser Stelle deutlich wird und die nicht zuletzt auch auf seinem neuen Respekt vor Frauen basiert. Letzterer ist eine Folge der gemeinsamen Abenteuer, in denen sich Marta, Proxi und Gertrude als gleichwertige bis überlegene Reisegefährten erwiesen hatten, aber auch eine Konsequenz seiner zunehmenden Öffnung zum Anderen. So ist Arnau bei der Erforschung der alten Aymara-Kultur schon früh mit einem alternativen Partnerschaftsideal indigener Prägung konfrontiert worden, das eine deutlich geringere Geschlechterdifferenz als das spanische Ideal des 16. Jahrhunderts und das seiner eigenen zeitgenössischen Einstellung aufweist und die Fremdherrschaft der Inkas und Spanier überdauert. Nicht zufällig betont er bei der Lektüre von Poma de Ayalas Nueva crónica y buen gobierno gerade diesen Aspekt: „Los […] pobladores del imperio [inca] no establecían grandes diferencias sociales entre hombres y mujeres, aunque cada uno realizara tareas distintas” (S. 129). Deutlich später realisiert er dann, dass seine abenteuerlichen Reisen zur Entdeckung des Anderen, ob nun per Lektüre oder per Flugreise nach Bolivien, ihn aus einem bequemen aber auch sehr einsamen, reflexionsarmen und weltfremden Leben befreit haben:

„Hasta ese día mi vida había sido una buena vida [...] bastante solitaria. [...] No me permitía tener muchos ratos para pensar [...] Tenía la sensación de haber estado existiendo dentro de una burbuja en la que no sabía ni cuándo ni cómo había entrado. Quizá nací ya dentro de ella [...] En cualquier caso, me sentía mejor de lo que me había sentido en toda mi vida. Estaba fuera de la burbuja, contemplando el mundo real, arriesgándome a mucho más que a recibir un virus en mi ordenador [...] De repente intuía que había otras cosas más allá de lo que era mi estrecho mundo virtual, donde sonaba mi música favorita, estaban mis libros y podía contemplar a placer las pinturas que más me gustaban” (S. 405f.).

Diese Erkenntnis, mit der Arnau sein langes Doppelleben als Hacker und Geschäftsinhaber selber als extrem begrenzt und fiktional konstruiert bestätigt, kommt freilich nicht nur recht spät sondern bleibt hinsichtlich existenzieller Bindungsängste und Kommunikationsdefizite auch unvollständig. Unerschüttert bleibt vor allem seine intensive Bindung an die Großmutter, die sein zentraler weiblicher Bezugspunkt bleibt. Inwieweit die anvisierte Beziehung mit Marta hier zu einer Veränderung beitragen kann, bleibt offen, denn alle bisher angeführten Hinweise auf eine männliche Emanzipation müssen vor dem Hintergrund einer permanenten Reaktivierung seines heldenhaften Selbstbildes gelesen werden. So heißt es auch nach der infantil-unsicheren Annäherung an Marta: „El mundo estaba lleno de puertas cerradas y yo había nacido para abrirlas todas” (S. 541). Marta erscheint hier lediglich als weiterer „desafío que valía la pena” (ebda.), und damit als Objekt, das seiner überlegenen „estrategia de hacker” nichts entgegen zu setzen vermag (S. 558). In dieser fantastischen Perspektive bleibt er also noch am Ende des Romans der Held, der er nie war. Andererseits wäre die Heilung Daniels und damit die Wiederherstellung von Onas Familie sowie Martas außerordentlicher Fortschritt in der Erforschung der Aymara-Kultur ohne Arnaus nahezu grenzenlosen Aktivismus, seine Mobilisierung eigener Angestellter und seine Finanzierung diverser Abenteuer kaum vorstellbar. Der männliche Ritter von der traurigen Gestalt wird zur Problemlösung ähnlich gebraucht wie die weiblichen Protagonisten Proxi und Marta. Wie schon in La mujer habitada dominiert letztlich auch hier ein postfeministischer Ansatz, der ein Miteinander der Geschlechter an Stelle eines Gegeneinander propagiert.

2. Annäherung an eine marginalisierte Sprachkultur 

Nach einer gründlichen Recherche der alten Aymara-Kultur, erscheint dem Erzähler deren Sprache als „una lengua prodigiosa que, de manera increíble, era despreciada como signo de analfabetismo e incultura. Nos costó bastante asimilar estas absurdas ideas” (S. 235). Er und seine Begleiter vermögen bei einer solchen Evaluation an wegbereitende Studien wie Ludovico Bertonios Arte de la lengua aymara (1603) und sein Vocabulario de la lengua aymara (1612) anzuknüpfen, aber auch an zeitgenössische Theorien zur Sprachentwicklung, die Umberto Eco mit seiner Untersuchung La ricerca della lingua perfetta nella cultura europea (1993) bereichert hat (vgl. Asensi 2003: 84, 98). Mit Blick auf solche Arbeiten betrachtet Mark das Aymara schon früh als „una lengua de una extraordinaria flexibilidad, dotada de una increíble vitalidad para crear neologismos, especialmente adecuada para expresar abstracciones” (S. 84f.). Etwas später führt der Erzähler diesen Gedankengang weiter aus, wenn er die dortige „lógica de tres valores: verdadero, falso y neutro” als besonderen Vorteil gegenüber anderen Sprachen betont, die im Sinne der „vieja concepción aristotélica de toda la vida” der binären Logik eines „verdadero o falso” folgen (S. 99). Sehr explizit wird daraufhin die Imperfektion zeitgenössischer okzidentaler Sprachen wie Spanisch oder Englisch moniert (S. 100). Gleichzeitig wird aber auch eine grundsätzliche Kritik an der binären Struktur tradierter europäischer Denkmuster formuliert, deren grotesken Höhepunkt die Protagonisten in der Konquista sehen. So zeigt sich gerade beim analphabetischen Pizarro eine simplistische „verdadero o falso” Mentalität, in der die beiden scharf voneinander abgegrenzten Pole von spanischem Christentum und indigenem Heidentum besetzt sind, was wiederum in die brutale Unterdrückung letzterer Kultur mündet: 

„Los quipus […] también narraban hechos históricos, religiosos o literarios. El problema fue que Pizarro y los sucesivos virreyes de Perú se encargaron de destruir todos los quipus que encontraron, que fueron muchos, y de masacrar a los quipucamayocs, los únicos que sabían leer aquellos nudos” (S. 59).

Die umfassende Zerstörungsarbeit der Konquistadoren, deren „falsificación de datos” und „deformación de la historia” (S. 128) werden als zentrale Strukturprobleme jeder zeitgenössischen indigenen Sprach- und Kulturforschung genannt, denn wie schon in Bruvals Roman Le sang du roucou, so wird auch hier die Sprache der Indios als zentraler Weg zu deren Denkweise und Sozialstrukturen hervorgehoben. Erschwert wird ein zurückblickendes Verstehen der anderen Kultur in El origen perdido aber auch durch die einheimischen Strategien und Mechanismen zum Schutz derjenigen Kodes und Symbole, die tradierte Kulturperspektiven bewahren sollen. Ganz konkret verstecken sich in Asensis Roman die Yatiris und bewahren so einerseits das Geheimnis ihrer magischen Sprache (vgl. S. 205f.), andererseits erschweren sie Forschern wie Arnau und Marta allerdings auch den Zugriff. Ein vergleichbarer Selbstschutz zeigt sich schon in Bellis América en el idioma de la memoria als unmittelbare Folge der Konquista:

„Nos cambiamos los nombres para sobrevivir,/ pero el mundo lo nombramos/ con códigos y códices que aún ahora les son indecifrables” (Belli 1997: 117).

In beiden Fällen wird die Vorstellung okzidentaler Superiorität auf sprachlicher Ebene dekonstruiert und zugleich zur Notwendigkeit einer intensiven eigenen Sprachpflege gemahnt. Sprache und Kultur erscheinen bei Belli und Asensi als untrennbare komplementäre Elemente eigener Identität, die es vor einem zerstörerischen fremden Einfluss zu schützen gilt.
 Die extreme Unsicherheit unseres zeitgenössischen Geschichtsbildes
 erscheint in El origen perdido aber nicht nur als Frage des Verstehens, sondern – wie bereits zur Konquista – vor allem auch als Problem mangelnden Verstehen Wollens, und hiervon sind letztlich auch Akademiker nicht ausgenommen. Lola führt die bis in die Gegenwart andauernde Marginalisierung des indigenen Erbes an einer Stelle recht explizit auf die Kontinuität eines okzidentalen Überlegenheitsmythos zurück, den auch der postindustrielle wissenschaftliche Diskurs im Interesse einer Wahrung eigener Glaubwürdigkeit tabuisiert: „La arqueología académica no puede aceptar que hubiera una cultura superior hace diez mil años, cuando se supone que el hombre vestía con pieles y vivía en cuevas para protegerse del frío de la última era glacial” (S. 212). 

Zu den hier monierten ethnozentrischen Konstrukten gehört auch die unlängst noch von Juan Ramón Lodares populärwissenschaftlich untermauerte These einer soziolinguistischen Überlegenheit des Spanischen, die dem in Ecos The search for the perfect language gespiegelten multilingual-liberalen Ansatz zeitgenössischer europäischer Sprach- und Kulturpolitik widersprechen. Wenn Lodares in seiner verbreiteten Sprachgeschichte Gente de Cervantes (2001) das Kastilische in dessen Entwicklungsphase zur Nationalsprache gegenüber dem Lateinischen, dem Leonesischen und anderen Sprachen der iberischen Halbinsel als „escritura moderna […] más práctica, útil” hervorhebt, und an späterer Stelle dessen „inventario léxico que es la envidia de Europa” als besonderes Charakteristikum betont,
 dann knüpft er unmittelbar an nationalistisches Gedankengut in älteren Sprachtheorien an. Ein Beispiel hierfür ist Rafael Lapesas Werk Historia de la lengua española (1941), das bis heute noch zum Studium der spanischen Sprache konsultiert wird, wobei der Publikationskontext zu berücksichtigen ist: Lapesa veröffentlicht seine Studie schließlich nur wenige Jahre nach Beendigung des Bürgerkrieges in einem faschistischen Spanien, dessen Zensur besonderen Wert auf eine Förderung des Nationalbewusstseins legt. So heißt es dort zur Entwicklung des Kastilischen: „Las circunstancias favorecieron [..] la constitución de un dialecto original e independiente. En efecto, el castellano fue en la época primitiva un islote excepcional” (S. 131). An anderer Stelle wird formuliert: „El castellano poseía un dinamismo que le hacía superar los grados en que se detenía la evolución de otros dialectos” (S. 132), und immer wieder verweist der Autor auf eine überlegene „vitalidad” der spanischen Sprache (S. 295, 297). In Lapesas teleologischer Erklärungsstrategie ist die politisch und militärisch forcierte Verbreitung des Spanischen vor allem auf diese sprachliche Vitalität zurückzuführen: „La vitalidad de la lengua española se revela [...] en su creciente difusión” (S. 297), und so erscheint auch die Durchsetzung des Spanischen in der Neuen Welt als direkte Folge linguistischer Überlegenheit: „Como el latín en el Occidente de Europa, el español se sobrepuso en América a multitud de lenguas primitivas” (S. 343). Im Kontext zunehmender Globalisierung, in der Englisch als Lingua Franca selbst das Spanische zunehmend zurückdrängt, ist Lodares Reaktualisierung von Lapesas Thesen zwar verständlich
 aber nicht unbedingt bereichernd. Das als Subtext von El origen perdido mit zu lesende La ricerca della lingua perfetta betont exemplarisch die Schattenseiten eines solchen Nationalismus
 und favorisiert „una comunità di persone che possano cogliere lo spirito, il profumo, l’atmosfera di una favella diversa” mit dem Ziel, ein Verständnis für „il ‘genio’, l’universo culturale che ciascuno esprime parlando la lingua dei propri avi e della propria tradizione” zu entwickeln” (Eco 1993: 377). Eine grundsätzliche Überlegenheit besitzt hier keine Sprache, denn „lo spirito, il soffio, il profumo, le tracce del polilinguismo originario” können grundsätzlich in jeder Sprache entdeckt und erfahren werden (ebda., S. 379). Mit der Betonung von höchsten linguistischen Qualitäten einer indigenen Sprache folgt Asensis Roman einem solchen sprachpolitisch liberalen Gedankengut. Gelegentlich mag dabei der Eindruck entstehen, dass die Protagonisten in all ihrem Lob für das Aymara die kastilischen Superioritätskonstrukte eines Lapesa oder Lodares einfach umkehren. Hierbei sollte allerdings nicht vergessen werden, dass Arnau und sein Team bis zum Ende des Romans nie ernsthaft ihr Spanisch oder gar eine ihrer Computersprachen durch das Aymara zu ersetzen suchen. Favorisiert wird also weniger ein Verdrängen als vielmehr ein gleichberechtigtes Nebeneinander verschiedener Sprachen mit der Erwartung eines voneinander Lernens, und genau dies widerspricht nicht nur der spanischen Sprachpolitik im Rahmen der Konquista sondern auch dem an diese Nationalpolitik anknüpfenden soziolinguistischen Darwinismus von Lapesa und Lodares.

3. Verdeckung und Entdeckung

Ob nun kollektiv, individuell oder personal betrachtet, Identität ist immer kulturell determiniert. Im Sinne von Assmanns Theorie zum kulturellen Gedächtnis sind in Asensis Roman grundlegend zwei kollektive Identitäten zu unterscheiden, die „durch Sprache und Vorstellungswelt, Werte und Normen einer Kultur und Epoche in spezifischer Weise geformt und bestimmt“ werden (1999: 132): eine postindustrielle okzidentale und eine präindustrielle indigene. In dem Maße, in dem die Vertreter der okzidentalen Gesellschaft der indigenen Lebensform näher kommen, intensiviert sich deren Zugehörigkeitsgefühl bis hin zu einem bewussten Bekenntnis zu ihrer eigenen Kultur, das Assman als Bedingung für kulturelle Identität betrachtet (ebda. S. 134). Bei den Aymaras ist die reflexive Teilhabe an ihrer eigenen Kultur hingegen ein ungleich weiter entwickelter Prozess, der durch ihre wiederholte Flucht vor übermächtigen Eroberern wesentlich beschleunigt wurde. Noras Diskussion von „Geschichte” und „Gedächtnis” als zeitgenössischen Gegensatzpaaren hilft einer Annäherung an diese beiden grundverschiedenen Gesellschaftsformen und identifiziert zugleich die zentralen Konzepte für eine Jahrhunderte lange koloniale Verdeckung und eine potentielle Entdeckung amerikanischer Vergangenheit in El origen perdido. „Geschichte” erscheint nämlich bei Nora als „stets problematische und unvollständige Rekonstruktion dessen, was nicht mehr ist” bzw. als „eine Repräsentation der Vergangenheit”, die seit Beginn der Neuzeit in Europa zunehmend in Opposition zu seinem ursprünglichen Synonym, einem „affektiv und magisch” zu verstehenden „Gedächtnis” zu lesen ist (1995: 307). Das Modell letzteren Konzepts findet sich vor allem in den „so genannten primitiven und archaischen Gesellschaften”, es „entwächst einer Gruppe, deren Zusammenhalt es stiftet” und „nährt sich von unscharfen, vermischten, globalen oder unsteten Erinnerungen, besonderen oder symbolischen” (S. 306, 308). Diese Opposition resümiert prägnant den Gegensatz des in Asensis Roman skizzierten kolonialen Geschichtsbildes zum kollektiven Gedächtnis der dortigen Aymara, denn ersteres zeichnet sich nicht nur durch eine falsche heroische Selbstdarstellung aus, die wegen der schlechten Quellenlage von der Historiographie nur sukzessive, in wenigen Details und nie vollständig aufgearbeitet werden kann, sondern auch durch eine pauschale Inferioritätssetzung des Anderen.
 Als zentrales Beispiel für letztere Manipulation wurde bereits auf die in kolonialer Tradition stehende Marginalisierung der indigenen Sprache als „signo de analfabetismo e incultura” verwiesen (S. 235), aber auch die Naivität populärer spanischer Verteidigungsstrategien wird moniert:

„¿Sabeis lo que me explicaba mi madre cuando yo era pequeño? – nos preguntó Jabba [...]. Que nosotros no habíamos sido tan bestias con los indios de Sudamérica como los ingleses con los de Norteamérica; que lo único que habíamos hecho era tener hijos mestizos y que, por eso, en el norte, que los mataban, no quedaban más que unos pocos en las reservas mientras que en el sur vivían felizmente como buenos cristianos en sus propios países” (S. 207f.).

Die Suche nach der Magie des alten Aymara zwingt die Protagonisten, solche historischen Konstrukte des eigenen Kulturraums mit den Geschichten der eroberten fremden Kultur zu vergleichen. Dabei stoßen sie jedoch nicht auf eine ähnlich geschlossene andere Geschichtsschreibung sondern vielmehr auf Fragmente eines über religiöse Symbolik, magische Rituale und mündliche Überlieferung lebendig gehaltenen kollektiven Gedächtnisses. Die zentrale Position sprachlicher Magie und die Pflege des alten Aymara bei den Yatiris belegen, wie das Gedächtnis „die Erinnerung ins Sakrale” rückt (vgl. Nora 1995: 308), ohne dabei frei von manipulativen Eingriffen zu sein. So heißt es gegen Ende der vom Erzähler resümierten mündlich überlieferten Menschheitsgeschichte der überlebenden Yatiris:

„Los yatiris tuvieron que tomar las riendas de la situación desde el principio [...]. Se imponía recuperar la autoridad para acabar con el caos y el terror, con la barbarie en la que había caído la humanidad. Inventaron ritos y nuevos conceptos, explicaciones sencillas para calmar a la gente” (Asensi 2003: 494).

Gerade hier wird explizit auf die von Nora betonten „Übertragungen, Ausblendungen, Schnitte oder Projektionen” verwiesen, zu denen das Gedächtnis fähig ist (Nora 1995: 308). Mit der Unzuverlässigkeit des Erinnerns betont El origen perdido ein zentrales erkenntnistheoretisches Problem, das der Neue Historische Roman Spaniens und Lateinamerikas immer wieder aufgegriffen hat (vgl. Albert 2004: 12f.) und das hier wie schon in dem als Markierung des Gattungsbeginns untersuchten El arpa y la sombra Carpentiers auf den Verzicht der Konstruktion einer „authentischen“ Gegengeschichte zum Kolonialdiskurs führt. Stattdessen steht die Anerkennung der Existenz „anderer“ gelebter Geschichtsversionen und zugleich die Forderung nach neuen Ansätzen zur Vergangenheitsbewältigung. Vor einem solchen Hintergrund kann festgehalten werden, dass Asensis Roman der „Entzauberung” und „Entsakralisierung” indigener Geschichte im Kolonialdiskurs (vgl. Nora 1995: 308) mit einer Rückkehr zum Magischen indigener Sprache und Kultur bei gleichzeitiger Entlegitimierung kolonialer und neokolonialer aber auch indigenistischer Geschichtsschreibung begegnet, die auch weiterhin an Konzepten wie „objektiver“ bzw. „authentischer“ Historiographie festhalten. Bei alldem sind die Parallelen zwischen indigener Erinnerung und Internetrecherche des Protagonisten auffallend, und zwar dahin gehend, dass beide Formen historischer Rekonstruktion aktuellen Anlässen entsprechend äußerst fragmentarisch verlaufen und immer nur kleine Teile einer nie vollständig erfassbaren geschweige denn reproduzierbaren Geschichte enthüllen und dabei explizit auf Gemeinschaftsarbeiten zurückgreifen. Nicht zufällig hat Falk zeitgenössische, auf „social interaction, sharing and exchange“ aufbauende „virtual communities“ explizit mit prämodernen „economies of reciprocal exchange“ verglichen (2004: 335).
Zentral ist im Roman nicht zufällig eine Revision der Sprachgeschichte, denn wenn der Mensch nach Antor als „pattern-building” und „story-telling animal” definiert werden kann, dann ist Sprache als „man's chief instrument of pattern-building” kategorisierbar (1996: 59). Um die engen Grenzen zeitgenössischer nationaler Sprachgeschichtsschreibung von Lapesa bis Lodares zu überwinden, sind in Asensis Roman virtuelles und reales Reisen notwendig. Hierzu gehört vor allem die kritische Lektüre kolonialer Geschichtsschreibung, sprachgeschichtlicher Studien und indigener Zeugnisse, die in einer „experience of alterity” münden.
 Die Quellenvielfalt ist essenzieller Natur, denn wegen der Vernichtung der meisten indigenen Schriftzeugnisse durch die Konquistadoren kann eine Annäherung an das kollektive Gedächtnis der Anderen nur in mühseliger Kleinarbeit unter Berücksichtigung eines möglichst weiten Textspektrums geschehen. Hierzu gehört neben den bekannten und möglicherweise noch nicht entdeckten indigenen Texten insbesondere der umfangreiche Textkorpus der Sieger, aus dessen Inkonsistenzen und Lückenhaftigkeit Ausblicke auf andere Vergangenheitsversionen möglich werden. Ähnlich grundlegend ist aber auch ein intensiver interdisziplinärer und internationaler Dialog, der zumindest partiell von dem erweiterten Expeditionsteam exemplifiziert wird, und den die Protagonisten an einer Stelle explizit vom akademischen Diskurs einfordern.
 Die selbst im Rahmen der positiven Selbstdarstellung nicht verdeckbaren Irrtümer des Erzählers betonen die Notwendigkeit eines dialogischen Prinzips. Dies beinhaltet gerade auch den Dialog mit den Anderen, und nahezu alle Mitglieder des Expeditionsteams sind hier insofern vorbildhaft, als sie prinzipiell keine Angst gegenüber Repräsentanten der fremden Kulturen zeigen, sondern vielmehr Neugierde. Mit Blick auf ihr Verhältnis zu den überlebenden Taromonas und Yatiris könnte resümiert werden, „[they] willingly embrace the unfamiliar” (ebda. S. 73).
 

4. Möglichkeiten und Grenzen okzidentaler Kulturperspektiven
Bei ihrer Erklärung des Anderen greifen die drei anthropologisch unausgebildeten Protagonisten gerne auf Hilfskonstrukte aus ihrem eigenen Computeralltag zurück, und zentral ist ein Denken in „Kodes”. Wenn für das Verhalten der Indios ein „código de la selva” (S. 456) verantwortlich gemacht wird, und für die „locura” Daniels ein „código perfecto” (S. 40), so ist dies im Gesamtkontext menschlicher Konditionierung zu sehen. Ein Hacker wie Marc transferiert dies allerdings nach dem Vorbild des Erzählers unmittelbar auf universale Kodierungsprinzipien, die eine Parallelkonstruktion von Mensch und Computer nahe legen. Auch wenn der Leser seiner naiv-euphorischen Feststellung, „somos máquinas programables como los ordenadores” sicher nicht mit dem gleichen Enthusiasmus zu folgen vermag (S. 395), so erleichtert ihm die Konstruktion doch einen Zugang zur Akzeptanz des Anderen. Von besonderem Interesse ist die Auflösung tradierter kultureller Überlegenheitskonstrukte, denn kein Mensch ist im Rahmen einer solchen Kodierung dem anderen grundsätzlich überlegen. Wenn Autonomie, Schutzmechanismen, Komplexität und Leistungsfähigkeit des Systems im jeweils eigenen Kontext als neue variable Wertmaßstäbe gelesen werden, dann kommt es allenfalls zu einer Umkehr tradierter Vorstellungen. So stößt die „locura” Daniels als autonomes und kaum dekodierbares geschweige denn re-programmierbares System auf höchsten Respekt, und hinsichtlich komplexer Leistungsfähigkeit und Resistenz erscheint das Aymara den derzeit am Weitesten verbreiteten westeuropäischen Sprachen überlegen. Die kontinuierliche Parallele von Mensch und Computer bleibt zweifelhaft, und der Roman betont dies über die karikatureske Ausformung der Protagonisten. Ihre populärwissenschaftlich pointierte Grundvorstellung ist jedoch insofern exemplarisch als sich hier eine gängige postindustrielle Kulturperspektive spiegelt. Nicht zufällig erinnern Sichtweise und Forschungsarbeit des Teams vielfach an Hofstedes bekannte und in der Neuauflage von Culture's Consequences unlängst noch einmal erweiterte Theorie, in der Kultur als ein „collective programming of the mind” definiert wird (2001: 1). Diese in „values […], symbols, heroes and rituals” zum Ausdruck kommende „Programmierung” erscheint als Folge eines lebenslangen, in den ersten zehn Jahren aber besonders intensiven Lernprozesses, denn: „to be equipped for life, humans need a period of intensive programming by their social environment (S. 1, 4). El origen perdido popularisiert aber nicht nur solche Grundvorstellungen sondern verwendet auch durchgehend eine Computerterminologie, wie sie bereits in Hofstedes früheren Werken zu finden ist (1991), und die sich in der mathematischen Sprache des Gesamtwerkes fortsetzt.
 
Eine solche okzidentale Perspektivik spiegelt sich freilich auch im soziokulturellen Hintergrund des Autors und bei der Datensammlung für den hofstedeschen Klassiker, denn die materielle Grundlage für die dortige Bestimmung kulturell bedingter Mentalitätsunterschiede setzt sich bis heute vor allem aus empirischen Studien von IBM - Mitarbeitern zusammen.
 Gerade letzteres legt freilich den Rückgriff auf Hofstedes Kulturtheorie zur Annäherung an das in El origen perdido gespiegelte Fremdverstehen nahe, denn Computerexperten wie Lola und Marc, aber auch Arnau als synthetisches Konstrukt von Geschäftsmann und Informatiker, erscheinen in vieler Hinsicht als karikatureske Spiegelung einer in Culture’s Consequences besprochenen postindustriellen Berufswelt. 

All dies bedeutet keineswegs eine durchgehend negative Bewertung dieser Perspektive, denn Kulturtheorien okzidentalen Musters, für die hier exemplarisch auf Hofstede verwiesen wird, haben in den letzten Jahrzehnten wesentlich zu Fortschritten in der Alteritätsforschung beigetragen. Das Informatikerteam des Romans betont zudem die weitreichenden Möglichkeiten westlicher „high-technology”-Forschung und zeigt dabei eine partiell vorbildliche Öffnung gegenüber der alten indigenen Kultur. So bleiben die „urbanículas tecnológicamente desarrollados” (Asensi 2003: 452) überwiegend in der Rolle von wissbegierigen Lernenden und vermögen dabei zentrale Aspekte der fremden Kultur durchaus in ihrer Andersheit zu erkennen und zu akzeptieren. Andererseits zeigen sich aber auch Grenzen ihres von den scheinbar unerschöpflichen finanziellen Ressourcen Arnaus wirksam unterstützten High-Tech-Ansatzes. Die partielle Überlegenheit von Marta Torrent, Gertrude Bigelow und Efraín Rolando bei den Recherchen in Bolivien verweist zunächst auf die Zweckmäßigkeit einer interdisziplinären und internationalen Zusammenarbeit,
 aber selbst dieses außerordentliche Aufgebot okzidentaler Diskursfähigkeit bleibt bei der Suche nach der magischen Sprachformel vollständig auf die Kooperation von Überlebenden der alten Kultur angewiesen, und auch dann erscheint ein völliges Verstehen des Anderen unmöglich. Nicht zufällig bleibt den westlichen Forschern auch nach ihrem Austausch mit den Yatiris das Spektrum der fremden Sprachkräfte verschlossen; sie sind lediglich zur Reproduktion der einen ihnen anvertrauten Formel fähig. 

Trotz ihrer Offenheit für die andere Kultur bei gleichzeitiger Kritik an der europäischen Kolonialperspektive behalten die Protagonisten eine kritische Distanz gegenüber indigenen Diskursen. In ihrem Verhalten spiegelt sich letztlich das gesamte Spektrum der hofstedeschen Akkulturationskurve, in der eine anfängliche von Interesse und Neugierde gegenüber dem Fremden getragene „Euphorie” schon bald von einem „Kulturschock” überschattet wird, um sich dann, nach einer „Akkulturationsphase”, auf einer neuen Ebene relativen gegenseitigen Respekts zu stabilisieren (2001: 426). So zeigt sich im Roman zunächst eine fast kindliche Begeisterung hinsichtlich des Kulturkontakts mit „aquellos [que] no eran otra cosa que aymaras de pura cepa, descendientes de los antiguos dueños y señores de todas aquellas tierras, poseedores de una lengua prodigiosa” (S. 235). Es folgt eine erste Enttäuschung über deren Vermarktung des antiken Erbes als billige Touristensouvenirs auf dem Mercado de Brujos: „Los bastones de Viracocha eran una triste reproducción en madera de los báculos del Dios de la puerta del Sol” (S. 238). Der eigentliche Schock tritt dann bei der feindlichen Begegnung mit den Taromonas ein, die sie nicht nur mit Lanzen bedrohen, sondern auch ihr überlebenswichtiges Gepäck verbrennen. Für die Protagonisten ist dies ein unprovozierter und sinnloser Akt der Zerstörung, der unmittelbar zur Reaktivierung der eurozentrischen Vorstellungen von Zivilisation und Barbarei führt.
 Schon nach kurzer gemeinsamer Zeit, in der die Indios ihre außerordentliche Überlegenheit in der unkultivierten Natur unter Beweis gestellt haben, zeigt sich bei dem Erzähler allerdings eine deutlich respektvollere, das verbindende Menschliche betonende Einstellung:

„Del mismo modo allí donde nosotros, los urbanículas tecnológicamente desarrollados no veíamos nada más que hojas, troncos y agua, ellos sabían descifrar las señales del código que empleaba el 'Infierno verde' y sabían responder en consecuencia. Volví a fijarme en aquellos indios tatuados y de aspecto primitivo, y supe a ciencia cierta que éramos iguales, idénticos en todo, sólo que aplicábamos nuestras mismas capacidades al distinto entorno que nos había tocado en suerte” (S. 452f.).

Arnau wird nun zu ihrem besten Schüler, denn als wissbegierigem Hacker geht es ihm in der neuen Umgebung um ein „aprender a romper las claves del código de la selva” (S. 456), und damit um einen Lernprozess, der auch innerhalb der Taromonas Gemeinschaft von Generation zu Generation vermittelt werden muss. Der Schritt von einem separatistischen, auf essentiellen und homogenen Kulturkonzepten aufbauender Ethnozentrismus hin zu einer Grenzen auflösenden Transkulturalität ist damit ganz in Welschs Sinne vollzogen (1999: 3). Gleichzeitig wird, ganz nach einer bekannten These von Huggan (2006: 58f.), eine deutliche Verbindung zwischen transkultureller Orientierung und individueller Freiheit hergestellt, denn Arnau entzieht sich mit seiner Entscheidung zur Aneignung der fremden Denk- und Verhaltensweisen zumindest zeitweilig ganz bewusst der fest internalisierten Trennung von Gesellschaften in Zivilisierte und Barbaren. Noch ungleich mehr Respekt vor indigenem Wissen und Können zeigt sich dann bei dem Kontakt mit den Yatiris, von deren Naturstadt das gesamte Team in Erstaunen versetzt wird.
 Auch die wortarme aber scheinbar perfekte Kommunikation der Yatiris untereinander, das Talent des dem Team zugeteilten Simultanübersetzers und die Magie der alten Aymara erwecken Respekt (S. 478, 480). Aber am Ende dominiert doch eine Bestätigung der okzidentalen Computerwelt, in der das tradierte Eigene als für sich selber vorziehenswerte Kulturform bestehen bleibt. In Formulierungen wie „estábamos en los confines del mundo, en unos rincones perdidos de la selva” (S. 518) bleiben selbst die alten Vorstellungen von Zentrum und Peripherie erhalten, ebenso in Konzepten wie „sillas normales” und dem Gefühl, von einem anderen Planeten zur Erde zurückgekommen zu sein (S. 520, 519). Solche Aussagen gelten allerdings grundsätzlich immer nur für die eigene Person und bleiben damit subjektive Perspektiven, die an keiner Stelle für die angetroffenen indigenen Kulturen als vorbildhaft oder wünschenswert proklamiert werden. Nicht zufällig wird auf Missionierungs- bzw. kulturelle Belehrungstätigkeiten aller Art verzichtet.

All dies entspricht einem sehr legitimen und keinesfalls als ethnozentrisch verurteilbarem Verhaltensspektrum, auf das Antor bereits prägnant verwiesen hat. Die notwendige Öffnung zum Anderen bedeutet weder einen Zwang zur Assimilation noch zur Positionslosigkeit, die beide als „intellectual sell-out” zu kategorisieren wären (1996: 73). Vielmehr besteht letztlich das Recht und die Pflicht zu einer eigenen Positionierung, die sehr wohl zu einer Änderung eigenen Verhaltens und eigener Verhaltensdispositionen führen kann, aber genauso gut auch zu einer Bestätigung eigener Strategien und Dispositionen: „We are free to reconfirm our own explanatory patterns after an open and fair appraisal of those of our neighbours as long as we are willing to take the risk of having a close look at them” (S. 72f.). Sicher geht es nicht um ein „change for change’s sake”, und hier werden zu Recht Grenzen postmoderner und postkolonialer Offenheit gezogen, die im ironischen und parodistischen Spiel barocker Romane so nicht immer ersichtlich sind, sehr viel eher aber in hyperrealistischen Werken wie El origen perdido. Booths Formulierung „total openness is total entropy – and hence total apathy” muss sowohl für den Leser als auch für den Autoren gelten (1988: 64), und selbst wenn es letztlich zu einer Bestätigung eigenen Verhaltens kommt, so bedeutet das Reisen im Kopf doch eine sinnvolle Erfahrung: „We have travelled and therefore our horizon has widened” (Antor 1996: 72). Eine solche Erweiterung des Horizonts bemerkt auch der Erzähler: „Sentía que volvía a ser el mismo Arnau Querault de antes. Pero no, me dije. Seguramente, no del todo” (S. 523). Sie äußert sich in seiner kritischen Distanz zu dem ursprünglich als menschlichen Gesprächspartner kategorisierten vollautomatischen Haus (S. 532), in einem Wunsch nach einer neuen menschlichen Beziehung (S. 534) und vor allem in einem Ausstieg aus dem als monoton empfundenen zeitgenössischen Berufsalltag, um andere Kulturen kennen zu lernen: „Podríamos viajar y visitar a los dogones, los hopi, los navajos ... a todos esos pueblos que conservan viejas leyendas sobre el diluvio y la creación del mundo” (S. 538).

Problematisch bleiben letztlich die panhispanistische Vereinnahmung von Efraín Rolando, die Objektifizierung der in städtischen Ballungsräumen insbesondere als Kleinverkäufer überlebenden zeitgenössischen Aymara und eine gewisse romantische Verklärung der alten Aymara-Kultur. So ist für den Leser zunächst gar nicht zweifelsfrei ersichtlich, dass Efraín Bolivianer ist. Im Gegensatz zu seiner Frau Gertrude, die unmittelbar und sprachlich despektiv als Nordamerikanerin ausgewiesen wird,
 erfolgt für ihn zuerst keine kulturelle Markierung. Dem Leser vorgestellt wird er vor allem über äußere Erkennungsmerkmale, dann über seine Beziehungen im Land („todos sus conocidos y amigos en los ministerios y en el ejército”, S. 383), über geringfügige sprachliche Besonderheiten wie die in Bolivien verbreiteten Anreden „ché” und „comadrita” (S. 389, 391) und erst sehr spät über sein oberes bolivianisches Größenmaß („teniendo más envergadura que la media de los bolivianos, apenas le llegaba al hombro a su guardián”, S. 448). Da er außerdem immer wieder im Kontext mit seiner Kollegin, der spanischen Professorin Marta Torrent, auftritt, könnte bis zum letzten Drittel des Romans durchaus angenommen werden, dass es sich bei Efraín um einen mit seiner nordamerikanischen Frau in Bolivien lebenden Spanier handelt, der sich im Umgang mit seiner Umgebung ein paar sprachliche Kuriositäten angewöhnt hat. Kulturelle Unterschiede zwischen Spaniern und Bolivianern gibt es in Asensis El origen perdido nicht, vielmehr reiht sich der bolivianische Forscher scheinbar nahtlos in das spanische Expeditionsteam ein. Dieser Glaube an die Existenz einer durch Konquista und Kolonisierung vorbereiteten und nun weitestgehend harmonischen interkontinentalen hispanischen Kultur, in der Gemeinsamkeiten das Gesamtbild bestimmen und Unterschiede nivellierbar sind, entspricht zweifellos mehr dem panhispanistischen Gedankengut der 500-Jahre-Feiern als der insgesamt sehr scharfen Kolonialkritik des Romans. 

Ähnliches gilt für die exotische Objektifizierung und Feminisierung der heutzutage in städtischen Kulturräumen okzidentaler Prägung lebenden Indios, die insgesamt als freundlich-passiv, ihrer eigenen Geschichte gegenüber ignorant und letztlich hilflos dargestellt werden. Mit großer Neugierde aber zugleich auch touristischer Oberflächlichkeit bewegen sich die Protagonisten auf dem Mercado de los Brujos in La Paz und ergreifen dabei fotografierend Besitz von dem exotisch Anderen, ohne soziale und kulturelle Hintergründe zu hinterfragen (S. 276f.), bevor der Erzähler den Kommentar eines faszinierten Jabba mit einem despektiven Werturteil und Touristengestik auflöst: 

„Es increíble – farfulló Jabba en voz baja –. ¡Siguen adorando a Oryana después de miles de años!

Sí, pero no saben quién es en realidad – repuse, haciéndole un gesto al vendedor con la mano para indicarle que me mostrara los muñecos de piernas cortas; uno de aquellos monstruos podía ser el regalo perfecto para Dani” (S. 277).

Solch eine generalisierende These zum vermeintlichen Kenntnisdefizit des Anderen, die hier in Kombination mit einem kleinen Vortrag zur Bedeutung der Ekeko-Nachbildung sowie deren Kauf als Spielobjekt für den kleinen Sohn des Bruders verbunden wird, bleibt die Ausnahme und muss vor dem Hintergrund der bereits behandelten quijotesken Charakterisierung des Erzählers relativiert werden. Auch ist zu betonen, dass die bewusst außerhalb westlichen Einflusses lebenden Indios der umfangreichen Regenwaldgebiete hiervon in keiner Weise erfasst werden. Andererseits verweist der kurze despektive Kommentar zu den in Städten westlicher Prägung lebenden Aymaras unmittelbar auf die Selektion der Protagonisten und des später erweiterten Expeditionsteams, in deren Reihen sich keine Indios finden. Das Handeln wird vielmehr westlichen bzw. westlich gedachten Anthropologen wie Marta Torrent, Gertrude Bigelow und Efraín Rolando sowie Computerspezialisten wie Lola und Marc unter der Führung von Arnau überlassen, d.h. einem Zweckbündnis von akademischer Erfahrung, zeitgenössischer High-Tech Expertise und Geld. Symbolisch vereinigt sich hier ein hinsichtlich Informationsvorsprung und finanziellen Ressourcen sehr effektives Potential westlicher Zivilisation, das sich die Erforschung eines spezifischen Teils indigener Geschichte zum Ziel gesetzt hat, dabei aber eine absolute Mehrheit der zeitgenössischen indigenen Bevölkerung von vornherein als handlungsunfähig ausklammert.
 Dem städtischen Indio bleibt innerhalb einer solchen Sichtweise nur eine passive, redselige aber unwissende und überwiegend extrem höfliche bis dienende Rolle, mit der er in die Nähe von femininen Stereotypen rückt.

All dies ist umso bedauerlicher als die in Clifford Geertz Sinne „dichte Beschreibung” des Marktgeschehens durchaus das Potential zu einem Verstehensversuch zeitgenössischer indigener Existenz bietet. Gerade auf solche Bilder bezieht sich schließlich Hardmans positives Resümee der zeitgenössischen Aymara als „entrepreneurial and individualistic people” (1981: 3), auch wenn dies selber wegen des hier wieder angelegten okzidentalen Werteschemas problematisch bleibt. Unter Verweis auf die Forschungsarbeiten von Carter, Buechler und Hardman führt Johnsson die Perspektive weiter aus: 

„Through their quality for flexibility the Aymara have adapted to their environment and become pragmatic and utilitarian. These qualities are often combined with endurance, dignity and a sense of humor. Skillful use of language and courtesy are also highly esteemed talents” (1986: 20).

Es bleibt bei einem pragmatisch-utilitaristisch geprägten westlichen Erklärungsmuster, die scheinbar extreme Freundlichkeit der Marktverkäufer im Roman erhält hier aber auch eine kulturelle Deutung, die sich der Unterwürfigkeitsthese als stereotypem Erklärungsmuster entzieht. Im Roman kommt das äußerst selbstbewusste Auftreten einer Verkäuferin hinzu, womit wiederholt auf ein anderes aber leider nicht ausgearbeitetes indigenes Rollenverständnis verwiesen wird. Auf die Frage der Protagonisten nach Viracocha-Stöcken betont diese Frau: 

„Eso son tonterías, señor [...], recuerdos para turistas y yo soy una auténtica kallawaya ... una yatiri [...]. Puedo ofrecerle cualquier medicina que usted necesite [...]. Tengo las hierbas para sanar todos los males, hasta los de amor. Amuletos contra los espíritus malignos y ofrendas para la Pachamama” (S. 275).

Spätestens an dieser Stelle hätten die Sprachkenntnisse thematisiert werden können, bei denen die teilweise sogar dreisprachigen Marktfrauen ihren Männern überlegen erscheinen.
 Auch ihr autonomer Geschäftsgeist wäre hervorzuheben, denn ihre „small business enterprises” sind als Ausdruck eines starken Unabhängigkeitswillens zu lesen (Johnsson 1986: 75). All dies wären Indikatoren für eine relative Gleichberechtigung, die entgegen bekannten Klischees in einem traditionsbewussteren Landleben tendenziell noch deutlicher zum Ausdruck kommen kann.
 In der Marktszene äußert sich aber auch eine relativ starke Identifizierung der Frauen mit Aymara-Traditionen,
 die das Gesamtbild relativ unabhängiger starker Frauen abrundet. Schon die Recherchen des Erzählers verdeutlichen dies auf der Grundlage von historischen Kontinuitätslinien, denn nach der Lektüre von Poma de Ayalas Nueva crónica y buen gobierno war bei ihm das Bild von relativ geringen Genderdifferenzen geblieben (S. 129), das sich mit neueren Forschungsergebnissen zu der auf Aymara-Mythen aufbauenden Kosmologie der Incas konkretisieren lässt. Exemplarisch formuliert Classen:

„There is a strong indication [..] that femininity was not originally intended to be subordinate to masculinity. Viracocha creates the Moon, the classic Andean symbol of femininity, with more light than the Sun, the symbol of masculinity. The Sun darkens the Moon out of envy so as to be the brighter of the pair. Translated into human terms, this implies that the Incas, at least theoretically, considered women to be naturally more powerful than men but kept in an inferior position by male stratagems” (1993: 29).

Hinzu kommt, dass der „Pachamama“-Kult der Aymara noch ungleich mehr an feminine Leitmotive anknüpft als der Sonnenkult der Inkas, was Esch-Jakob dazu führt, von einem Matriarchat der Aymara zu sprechen (2007: 57). Bedenkt man die patriarchalische Ausrichtung der Bibel, auf deren Grundlage bis heute eine Rechtfertigung kultureller männlicher Führungsrolle und damit eine männliche Repräsentation beider Geschlechter erfolgt, so zeigt sich bei Aymaras und Inkas eine fundamental andere Perspektive:

„In Western tradition [...] the male principle has been treated as the major principle within which the female principle was subsumed. A daughter [...] was subsumed by her father, and a wife by her husband. Among the Incas, in contrast, male and female were considered to be too intrinsically different for one to be represented by the other, and thus constituted interdependent but separate orders” (Classen 1993: 147).

Nicht grundsätzlich anders erscheint hingegen die Darstellung eigener militärischer Führung als Ausdruck einer männlichen Ordnungsgewalt, mit deren Hilfe feminin imaginierte Fremde bezwungen und zur Tributzahlung verpflichtet werden.
 Auch die harte männliche Arbeit in der Landwirtschaft kann als alltägliche „Kulturarbeit” im Rahmen einer Genderdualität gelesen werden: „The way the Incas civilized so-called savage, female outsiders by incoporating them into the Inca order was similar to the way they civilized the so-called savage, female Earth through agriculture” (S. 57). Und spätestens wenn „sex and marriage” als „conquest and civilization of 'savage' female bodies” verstanden werden, sind die Parallelen zu alttestamentlichen bzw. auch römisch-antiken Frauenraub-Motiven deutlich. Nun kann die Parallele zwischen Inkas und Aymaras, die mit Blick auf die unsichere Quellenlage und die langen Abhängigkeit letzteren Volkes von ersterem immer mit zu berücksichtigen ist, schon hinsichtlich der ungleich größeren Rolle militärischer Expansion bei den Inkas nicht allzu weit geführt werden. Auf der Ebene kosmologischer Grundstrukturen sind jedoch weitreichende Gemeinsamkeiten festzustellen, und letztlich zeigen sich auch bei den Aymaras „direct conquest and administration of strategic regions, large-scale regional colonization or selective enclaving of populations in foreign territories”, und zwar immer dann, wenn die religiös legitimierte oligarchische Führung in Taipikala landwirtschaftlich oder strategisch wichtige Gebiete nicht mit diplomatischer Überzeugungskraft in das eigene Reich zu integrieren vermochte (Kolata 1996: 115, 119). Diese Rolle der Aymaras als Eroberer wird in El origen perdido freilich ebenso wenig thematisiert wie die elitäre Ausrichtung von Taipikala, das gerade zur Hochphase der Aymara-Kultur nur begrenzt als Kultursymbol des außerordentlich breiten Bevölkerungsspektrums betrachtet werden darf.
 In dieser Hinsicht offeriert Asensis Roman mit seinem Schwerpunkt auf der Leidensgeschichte der Yatiris sehr wohl eine romantisch verklärte Sicht der alten von Inkas und Spaniern unterdrückten indigenen Kultur. Die sofortige Preisgabe der magischen Sprachformel zur Errettung eines Diebes indigener Kulturgüter (Daniel) zeigt sogar Spuren einer Neuauflage des rousseauschen Konzepts vom „edlen Wilden”. Andererseits dominiert ein tiefer gegenseitiger Respekt, der Grundlage einer ernsthaften Öffnung gegenüber dem Fremden bleibt und zum Abbau tradierter Dichotomien verhilft.
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� This is a pre-print; the final version was published in Archiv 161/246 2009, pp. 258-282!


� 	Er will keine Kinder, was seine Mutter sehr bedauert, und er interessiert sich auch nicht für das elterliche Erbe, da er selber reich ist (S. 137f.).


� 	So hat er sich in seinem Bemühen um eine Realisierung des Traums vom Leben „en plena naturaleza en el centro de la ciudad” mit einer 200qm Wohnung auf der letzten Etage seines zehnstöckigen Firmengebäudes im Zentrum Barcelonas ein äußerst steriles und vollautomatisiertes computergesteuertes Ambiente geschaffen (S. 41). Dieses grotesk anmutende „paraíso personal” ist Rückzugsort und zugleich auch symbolisch dichter Ausdruck des Selbstverständnisses eines reichen Firmenbesitzers, der sich selbst als „urbanícola tecnológicamente desarrollado” versteht (S. 40).


� „Cualquier tecnología suficientemente avanzada es indistinguible de la magia” (Asensi 2003: 5) verweist einerseits auf das Clarke und Asensi verbindende Interesse an der Nutzung neuerer Computertechnik zur Suche nach existenziellen Antworten menschlicher Identität und zur geistigen Evolution des Menschen. Andererseits bleiben in beiden Fällen entscheidende Fragen unbeantwortet, und das Interesse gilt dann gerade den Grenzen der Technologie, die eben ähnlich wie Magie kein Garant für notwendige oder gewünschte Erkenntnisfähigkeit ist, und sich auch hinderlich oder schädlich auswirken kann.


� 	Das Zentrum ihrer „operaciones clandestinas” ist ein alter U-Bahn Wagon der „Serie 100”, der in einem längst abgesperrten und vergessenen Tunnel mitten unter der Stadt steht, und mittlerweile vollständig für illegale Aktionen ausgerüstet ist: „Lo llenamos de cables, ordenadores, monitores, impresoras, escáneres y toda suerte de equipos de radio y televisión” (S. 16f.).


� 	Dies ist teilweise eine Folge ihrer pauschalen Abwertung des zeitgenössischen Computergeschäfts als „tonterías infantiles de los ordenadores y los videojuegos” (S. 78) aber auch ihrer extrem konservativen Familienideale, in deren Rahmen Enkel und Erbschaft absolute Leitmotive sind (S. 137f.).


� 	Als Proxi bei der Erforschung des Aymara auf die Geheimsprache in Mary Poppins verweist, heißt es: „¿Aquella era mi mejor mercenaria, la fabulosa y experta ingeniera a la que le pagaba una fortuna al año por encontrar fallos de seguridad en nuestros programas […]?” (S. 89).


� Ballesteros hat die auffälligen Kontinuitäten in der Beschreibung obsessiver Sexualitätstriebe spanischer Frauen und der Darstellung des Fremden Lateinamerikas noch unlängst explizit ausgeführt (2006: 120ff.). Gemeinsam ist beiden Bildern die Vorstellung, dass weibliche Verführungskünste den für die Stabilisierung des spanischen Imperiums unverzichtbaren „nuevo hombre imperial“ sowohl in seiner männlichen Ehre als (hierüber) auch in seiner patriarchalischen Funktion bedrohen.


� 	Sie wird beschrieben als „mujer fuerte y recia como un roble” (S. 93f.), wobei das Baummotiv ganz wie in La mujer habitada auf eine besondere Natürlichkeit verweist. Ihre Kommunikationsfähigkeit wird zwar aus männlicher Erzählperspektive mit einem ironischen Unterton vorgetragen („Pronto, aquel lugar se parecería a la plaza de Vic un domingo por la mañana después de misa”, S. 94). Im Zusammenhang mit Arnaus Kommunikationsdefizit ist die Ironie allerdings zu relativieren, zumal der Großmutter nicht nur die Beruhigung ihrer Tochter (Arnaus Mutter) gelingt, sondern auch die Ablenkung der Familie am Ende des Romans, die Marta die Heilung des Kranken erleichtert (S. 544).


� 	In Mosca Bustamantes La marca en la arena wäre an die Korrelation von Américo Cruz und Merino mit Don Quijote und Sancho Panza zu denken, die der Autor selber hervorgehoben hat (vgl. die Betrachtung von Américo Cruz als „Quijote moderno” im Interview mit Rings 2003: 220). In Carpentiers El arpa y la sombra zeigt sich die Differenz zwischen geistlichem Schein und materiellem Sein bei dem jungen Papst und in den Ritteridealen des Kolumbus.


� 	Nicht zufällig formuliert Itzá in La mujer habitada mit Blick auf das Kastilische: „Cómo aprendimos a odiar esa lengua que nos despojó, nos fue abriendo agujeros en todo lo que hasta que llegaron habíamos sido” (Belli 1999: 32).


� 	Der Erzähler betont: „Realmente, no existían certezas de nada y [...] los datos barajados hasta ese momento podían cambiar con el próximo descubrimiento” (S. 73).


� 	Vgl. hier insbesondere die Kapitel „El truco de la ortografía romance” und „La fundación de la Real Academia” (Lodares 2001: 53ff., 118ff.). In Lengua y patria versucht Lodares dann ein Jahr später seinen Ansatz mit dem Hinweis darauf zu verteidigen, dass die neuere Arbeit am Kastilischen als „lengua común” weniger von faschistischen als von liberalen Initiativen ausgeht und betont dabei exemplarisch die Rolle von Menéndez Pidal (Lodares 2002: 38). Hier mangelt es jedoch an einer ideologiekritischen Kontextualisierung, die den nationalistischen Diskurs im Spanien des 19. Jahrhunderts als Grundlage beider ideologischen Orientierungen mit bedenken müsste. Lodares’ „perspectiva esencialmente sociológica” setzt mit ihrem Fokus auf kommerzielle Hintergründe der Entwicklung des Kastilischen sicher an einem Forschungsdefizit an (vgl. Senabre 2004: 1). Seine in verschiedenen Varianten oft wiederholte These, „la comunidad lingüística fue hija de la comunidad económica y no de los maestros de escuela” (2002: 89), bleibt jedoch zu simplistisch. Ein Kernproblem bleibt Lodares’ Marginalisierung des Zusammenspiels von Sprache und politischem Diskurs in Hinblick auf die Entwicklung des Kastilischen, das sich keinesfalls ausschließlich auf der Grundlage freiwilliger Entscheidungen von Kaufleuten sondern gerade auch wegen politischen und militärischen Drucks als Regional- und Nationalsprache durchzusetzen vermochte. Bereits Nebrija (1992[1492]: 99) hat diesen letzteren Aspekt in seiner Betrachtung des Spanischen als „compañera del imperio” sehr prägnant resümiert. Zur Instrumentalisierung des Kastilischen für die  Stabilisierung spanischer Herrschaft vgl. Strosetzki (1986, mit Fokus auf das innenpolitische Wirken der Inquisition) und Pinto Rodríguez (1993, mit Schwerpunkt auf Zwangsmissionierungen in Amerika).


� 	So formuliert Stewart: „The weaknesses of Spanish lie in its inability to compete with the dominant languages, principally English, within international organizations and in the modest economic circumstances of many of the countries where it is spoken” (1999: 13, vgl. auch S. 10f.). Stewart verweist auch darauf, dass Spanisch in europäischen Schulen durchschnittlich erst an vierter Stelle in der Rangliste gelernter moderner Fremdsprachen zu finden ist, d.h. deutlich hinter Englisch, Französisch und Deutsch (S. 12). Penny gibt eine deutlich positivere Skizze, muss aber auch feststellen: „English is ahead of Spanish in the competition […] to become the world’s first global language” (2002: 320).


� „Una lingua nazionale è vincolo statuale, stimola il patriottismo, e il culto della tradizione” (Eco 1993: 367).


� 	Für ersteren Fall verweist der Erzähler exemplarisch auf die Miccinelli Dokumente, die Francisco Pizarro als Vergifter Atahualpas enthüllen, allerdings erst Jahrhunderte nach dessen ruhmreicher Selbstdarstellung als Kriegsheld (Asensi 2003: 143).


� Vgl. Antor (1996: 71) zu den Prinzipien kritischer Lektüre.


� 	Vgl. Lolas Kritik: „Cada arqueólogo y cada antropólogo tiene su propia y diferente versión de los hechos, y, luego, con todo este batiburrillo, los historiadores se montan una especie de teoría general que no aborda determinado tipo de cuestiones para no pillarse los dedos” (S. 185).


� 	Eine gewisse Ausnahme ist Jabba, der stellvertretend für den eher skeptischen und angstvollen Leser oftmals eine Öffnung gegenüber dem Anderen verweigert, in solchen Fällen aber meist sehr überzeugend belehrt wird. Ein Beispiel ist sein Abschotten gegenüber dem alten Spanisch aus der Konquistazeit, das der indigene Übersetzer zur Kommunikation zwischen Yatiris und dem Expeditionsteam verwendet: „– ¡Claro, como su lengua no cambia, piensan que las demás tampoco! – se indignó mi amigo –. ¡Pues yo no comprendo lo que dice el crío ese! Para mí, como si hablara en chino. / Le entiendes perfectamente – gruñó Lola –. Lo que pasa es que no te da la gana, que es distinto. Haz un esfuerzo” (Asensi 2003: 478).


� Letzteres monieren Hampden-Turner und Trompenaars schon bei den ersten Editionen von Culture's Consequences: „Geert Hofstede assumes that there is nothing in statistical procedures like correlation coefficients and tests of significance that distort or misapprehend culture. We believe that the common rules of statistical procedure, as taught in the West, are themselves a culture. […] Reducing a culture to numbers has its perils. Mathematics is a language. Each culture also has a language. They do not necessarily correspond” (1997: 151). 


� 	Der in Holland geborene, ausgebildete und bis hin zu Emeritierung überwiegend an holländischen Hochschulen dozierende Hofstede arbeitete zunächst bei IBM-Europe, das damals vor allem „high-technology products” wie Computer und Schreibmaschinen herstellte. Zwischen 1967 und 1973 konnte er dort mehr als 116000 von IBM-Mitarbeitern weltweit ausgefüllte Fragebögen sammeln und auswerten, deren Ergebnisse in der Erstauflage von Culture’s Consequences (1980) publiziert wurden. Für die späteren Neuauflagen wurden kleinere Studien außerhalb von IBM durchgeführt und die Ergebnisse vergleichbarer Studien hinzugezogen, die für die Erstauflage erstellte umfangreiche Datensammlung bleibt jedoch bis heute Grundlage der Theorie. Vgl. Hofstede (2001: I, 41ff.).


� 	Disziplinen wie Informatik und Europäisches Management bedürfen demnach einer Ergänzung durch die Perspektive kombinierter Fachbereiche wie der historischen Anthropologie. Die eurozentrische Perspektive der ursprünglichen Forschungsarbeit profitiert darüber hinaus wesentlich von nordamerikanischer und bolivianischer Expertise sowie den von letzterer Seite kommenden Kontakten vor Ort.


� 	So bezeichnet der Erzähler die Verbrennung der Rucksäcke als „salvaje ceremonial” und „barbarie” (S. 447), die Indios selber als „vándalos”, und Gertrude erscheint im Gespräch mit ihnen als „domadora de fieras” (S. 445). Auch der Dschungel wird als Lebensraum der Taromonas nun vollständig zu einem „Infierno verde” bzw. einem „mundo salvaje y delirante” (S. 452).


� 	„Aquellos tipos habían pasado de construir ciudades megalíticas con una técnica que rayaba en la perfección a modelar la naturaleza viva con la misma genialidad para adaptarla a sus necesidades” (S. 471).


� 	„Hablaba con un fuerte acento norteamericano [...] pero sin apenas traza de la dulce musicalidad y de los giros bolivianos. Quizás ambas cadencias fueran incompatibles en su boca a pesar de la fluidez con la que articulaba el castellano” (S. 374f.).


� 	Die Tatsache, dass die Indios auf dem Mercado de los Brujos über den Verkauf eines zur Öffnung des verborgenen Eingangs wichtigen Viracocha-Stocks unwissentlich einen Beitrag zur Forschungsarbeit des Teams zu leisten vermögen, betont allenfalls die hier zum Ausdruck kommende okzidentale Arroganz, die in vieler Hinsicht an die populäre Degenerationsthese erinnert. Vgl. Kolata: „The Aymara [...] are a colonized people. They have been subordinated to a foreign power for centuries. From the time of that colonization, they were converted into serfs and submerged in the identity of a peasantry” (1996: 117). 


� 	Ganz anders ist dies in Pimentels Puerta de Indias, in dem ein direkter Nachfahre der Majas als talentierter Forscher auftritt. Dessen Motivation geht jedoch von einem radikalen Indigenismus aus, der ihm und seinen Kollegen zum Verhängnis wird. 


� 	Hardman betont neben der Muttersprache Aymara fließende Spanischkenntnisse sowie Quechua (1981: 6).


� 	Unter Bezug auf Hardman formuliert Johnsson: „In rural households 'nobody is a housekeeper – housekeeping is not a role' [...], a rural women is a producer or farmer equal to her husband or has a business career, always with her own status and dignity” (1986: 74).


� 	Johnsson bestätigt dies unter besonderem Verweis auf unterschiedliche Alltagskleidung: „Men in urban areas no longer dress traditionally. [...] With few exceptions, however, women wear traditional clothes both at home and outside. [...] The women demonstrate their attachment to their traditional culture, as well as status and wealth, by retaining Aymara dress customs” (1986: 72).


� 	Vgl. Classen: „The Incas associated their forces with dominant masculinity, and those of the conquered enemy with subordinate femininity” (1993: 56).


� 	Kolata formuliert hier sehr pointiert: „The ‘true raison d’être’ of the city turned on servicing the aristocratic lineages and their entourages. The city was an extension of the elite households, as well as a public expression of their religious and secular authority” (S. 119).





