SSOAR

Open Access Repository

Sex and the Body: Ethnologische Perspektiven zu

Sexualitat, Kérper und Geschlecht
Alex, Gabriele (Ed.); Klocke-Daffa, Sabine (Ed.)

Verdffentlichungsversion / Published Version
Sammelwerk / collection

Zur Verfiigung gestellt in Kooperation mit / provided in cooperation with:

transcript Verlag

Empfohlene Zitierung / Suggested Citation:

Alex, G., & Klocke-Daffa, S. (Hrsg.). (2005). Sex and the Body: Ethnologische Perspektiven zu Sexualitét, Kérper und
Geschlecht (Kultur und soziale Praxis). Bielefeld: transcript Verlag. https://doi.org/10.14361/9783839402825

Nutzungsbedingungen:

Dieser Text wird unter einer CC BY-NC-ND Lizenz
(Namensnennung-Nicht-kommerziell-Keine  Bearbeitung) zur
Verfligung gestellt. Ndhere Ausklinfte zu den CC-Lizenzen finden
Sie hier:
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/3.0/deed.de

gesis

Leibniz-Institut
fiir Sozialwissenschaften

Terms of use:

This document is made available under a CC BY-NC-ND Licence
(Attribution-Non Comercial-NoDerivatives). For more Information
see:

https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/3.0

Mitglied der

Leibniz-Gemeinschaft ;‘

Diese Version ist zitierbar unter / This version is citable under:
https://nbn-resolving.org/urn:nbn:de:0168-ssoar-67394-4



http://www.ssoar.info
https://doi.org/10.14361/9783839402825
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/3.0/deed.de
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/3.0
https://nbn-resolving.org/urn:nbn:de:0168-ssoar-67394-4

Gabriele Alex,
Sabine Klocke-Daffa (Hg.)

Sex and

the Body

Ethnologische Perspektiven
zu Sexualitat, Korper und
Geschlecht




Sex and the Body






GABRIELE ALEX, SABINE KLoCKE-DAFFA (HG.)
SEX AND THE BobDY
Ethnologische Perspektiven zu Sexualitit, Korper und Geschlecht

[transcript]



Gefordert vom Ministerium fir Wissenschaft und Forschung des Lan-
des Nordrhein-Westfalen, von der Gesellschaft zur Forderung der
Westfilischen Wilhelms-Universitit zu Miinster e.V. und dem Institut
fur Ethnologie der Universitit Miinster

Bibliografische Information der Deutschen Bibliothek

Die Deutsche Bibliothek verzeichnet diese Publikation in der Deut-
schen Nationalbibliografie; detaillierte bibliografische Daten sind im
Internet iiber http://dnb.ddb.de abrufbar.

© 2005 transcript Verlag, Bielefeld

@ @@@ This work is licensed under a Creative Commons
CATHTE Attribution-NonCommercial-NoDerivatives 3.0 License.

Umschlaggestaltung und Innenlayout: Kordula Réckenhaus, Bielefeld
Projektmanagement: Andreas Hiillinghorst, Bielefeld

Druck: Majuskel Medienproduktion GmbH, Wetzlar

ISBN 3-89942-282-1

Gedruckt auf alterungsbestindigem Papier mit chlorfrei gebleichtem
Zellstoft.

Besuchen Sie uns im Internet: hitp://www.transcript-verlag.de

Bitte fordern Sie unser Gesamtverzeichnis und andere Broschiiren an
unter: info@transcript-verlag.de


http://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/3.0/

INHALT

SABINE KLOCKE-DAFFA
VOrwort ... 7

GUIDO SPRENGER
Ethnologie der Sexualitit. Eine Einfithrung ..................... 11

MicHAEL PRAGER
Vom fragmentierten Korper zur ganzheitlichen Person.
Beschneidung, Sexualitit und Islam in Bima (Indonesien) ........ 41

CHRISTIANA LUTKES
Liebe, Ehe und Sexualitit bei den Wampar in Papua-Neuguinea .... 67

GABRIELE ALEX

Die Bedeutung von biologischer Reife fiir die

Bewertung von Sexualitit.

Ein Beispiel aus Studindien, Tamil Nadu ......... ... ... ... .. 83

ULrRiCH OBERDIEK
Kamasitra.
Rezeptionen, Kontextualisierungen und Logiken ................. 95

ALEXANDER HORSTMANN

Free Sex und Kalatesa.

Sexualitit, Kérper und soziale Kontrolle in Thailand

und Malaysia . ... 135

Autorinnen, Autoren und Herausgeberinnen ................... 153






VORWORT

Die Beitrdge dieses Buches gehen auf eine Vortragsreihe des Instituts
fur Ethnologie der Westfilischen Wilhelms-Universitit Miinster zu-
riick, die im Sommer 2004 in Miinster stattfand. Ziel war es, kultur-
spezifische Konzeptionen von Sexualitit, Kérper und Geschlecht einer
breiteren Offentlichkeit nahezubringen.

Es sind Themen, die jede Gesellschaft beschiftigen, aber sehr
unterschiedlich bewertet und normiert werden. Stereotype und Vorur-
teile — negative wie positive — fithren im interkulturellen Miteinander
zu zahlreichen Missverstindnissen. Die Ethnologie als Wissenschaft
vom kulturell Fremden ist hier in besonderem Mafle gefordert, ihr
Wissen einzubringen. Es gilt unterschiedliche Perspektiven und Wer-
tesysteme, Verhaltensnormen und Kulturmuster vorzustellen, damit
deutlich wird, dass unser eigener Umgang mit Sexualitit und Ge-
schlecht nur eine von vielen Méglichkeiten darstellt.

Die Vortragsreihe »Sex and the Body« wandte sich ganz bewusst
auch an ein nicht-akademisches Publikum und fand auflerhalb univer-
sitdrer Institutionen statt. Die neue Stadtbiicherei Miinster erwies sich
dafiir als besonders geeigneter Ort.

Die gesamte Presse- und Offentlichkeitsarbeit fiir die Vortragsrei-
he wurde von den Studierenden des Seminars »Praxis Ethnologie«
ubernommen, das zeitgleich am Institut fiir Ethnologie Miinster
durchgefithrt wurde. Es war Bestandteil eines von 2002-2005 iiber
mehrere Semester laufenden Modellprojektes, das vom Ministerium
fir Wissenschaft und Forschung des Landes Nordrhein-Westfalen im
Rahmen des Férderprogramms »Studium 2000 plus« geférdert wurde.

»Praxis Ethnologie« geht auf eine studentische Initiative zurtick.
Anliegen der Studierenden war es, die Berufspraxis in stirkerem Mafle
in die wissenschaftliche Ausbildung zu integrieren. Ethnologlnnen
sind heute gefragter denn je, da in einer multikulturellen Gesellschaft
wie der deutschen das Wissen um andere Kulturen eine wichtige
Schliisselqualifikation ist. Der Einstieg in das Berufsleben beginnt
jedoch bereits im Studium. Dazu sollte das Modellprojekt »Praxis
Ethnologie« Schiitzenhilfe leisten. Neue Wege wurden beschritten —
inhaltlich, methodisch und personell: Am Ende jedes der Seminare
stand eine praktische Aufgabe: Hospitationen und Berichte, Unter-
richtsreihen und Konzepte, die Organisation einer Ausstellung und
dieser Vortragsreihe. Alle Veranstaltungen sind in einem Team von
Hochschuldozenten und Praktikern durchgefithrt worden. Mehr als
130 Studierende haben die Chance benutzt, einen Einblick in mégliche
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Berufsfelder zu bekommen: die Arbeit in Schulen und in der Erwach-
senenbildung, in Migrantenorganisationen, der Entwicklungszusam-
menarbeit, im Ausstellungswesen und im Bereich der Offentlichkeits-
arbeit. Dieses Modellprojekt war ein erster, erfolgreicher Versuch, eine
Briicke zwischen Wissenschaft und Praxis zu bauen.

Fuir die Vortragsreihe konnten sechs Referentinnen und Referen-
ten gewonnen werden, die aus ihren jeweiligen Forschungsfeldern
berichteten. Thre Vortrige sind hier in einer erweiterten Fassung wie-
dergegeben:

Guido Sprenger stellt in seiner Einfithrung die Grundziige der
Ethnologie der Sexualitit dar. Dabei konfrontiert er die traditionelle
Annahme, dass Sexualitit ein einheitlicher, naturgegebener und uni-
versal festgelegter Teil menschlichen Daseins ist, mit einer neueren,
konstruktivistischen Auffassung: Der Begriff »Sexualitit« ist eine Kon-
struktion des modern-westlichen Denkens, und ihre Einzelaspekte
koénnen in anderen Kulturen anders begriindet und motiviert werden.
Anhand zweier Beispiele aus Ozeanien erldutert Sprenger, wie eroti-
sches Begehren, Fortpflanzung und Fruchtbarkeit Teil von Ritual und
Austausch sein kénnen.

Michael Prager greift ein viel diskutiertes Thema auf: die Tradition
der Beschneidung in islamischen Gesellschaften. Sein Beitrag zeigt,
dass im Vorstellungssystem der Bimanesen (Sumbawa/Indonesien)
weder das Geschlecht einer Person oder die sexuelle Attraktion zwi-
schen Mann und Frau noch minnliche Zeugungsfihigkeit und weib-
liche Fruchtbarkeit als natiirlich/biologisch vorgegebene Kategorien
aufgefasst werden. Sie miissen im Laufe eines rituellen Prozesses
kulturell erst hergestellt werde, um die Person zu einem vollstindigen
Menschen zu machen. Die Beschneidung der Minner und der Frauen
ist hierbei Teil dieses Prozesses. Von der Schwangerschaft bis zur
Beschneidung wird durch eine Reihe von rituellen Manipulationen des
Korpers die Person sukzessive dem Einfluss eines unspezifischen und
unkontrollierbaren Kosmos entzogen und zunehmend den morali-
schen und rechtlichen Regeln des Islams unterstellt.

In ihrem Beitrag »Liebe, Ehe und Sexualitit bei den Wampar in
Papua-Neuguinea« behandelt Christiana Liitkes die Einstellungen, die
die Wampar im Nordosten von Papua-Neuguinea mit dem Komplex
Liebe, Ehe und Sexualitit verbinden. Es zeigt sich dabei ein aus der
Sicht Auflenstehender eher niichternes Bild: Bei der Wahl des Partners
hat die gesamte Groffamilie mitzureden; Sexualitit wird nicht nur
durch eine hohe soziale Kontrolle, sondern auch durch zahlreiche Ge-
bote eingeschrinkt, mit der sich Minner vor der »Unreinheit« der
Frauen schiitzen. Der Aufsatz zeigt, welche grundlegenden Auffassun-

8



VORWORT

gen vom Zusammenleben hinter diesen Werten liegen, und er macht
deutlich, dass die Orientierung daran in den Augen ilterer wie jingerer
Wampar auch in Zeiten starker westlicher Einfliisse durchaus Sinn
macht.

Gabriele Alex untersucht in ihrem Beitrag »Die Bedeutung von bio-
logischer Reife fiir die Bewertung von Sexualitit« den Zusammenhang
von Sexualitit und Fruchtbarkeit im lindlichen Siid-Indien. Sie argu-
mentiert, dass weibliche Sexualitit weniger eine individuelle als eine
soziale Angelegenheit ist. Sexualitit wird unterschiedlich konzeptuali-
siert, abhingig davon, in welcher Beziehung sie stattfindet und ob sie
im Zusammenhang mit weiblicher Fruchtbarkeit steht. Auf diese
Fruchtbarkeit erhebt die soziale Gemeinschaft einen Anspruch, damit
wird weibliche Sexualitit zu einer sozialen und nicht rein individuellen
Angelegenheit.

Ulrich Oberdieks ethnologische Analyse des Kamasutra beginnt von
auflen — der Rezeption des Textes in Europa — und skizziert zunichst
die »neue«, populire Rezeption in der 2. Hilfte des 20. Jahrhunderts,
dann die erste, elitire vor iiber 100 Jahren, um dann das Kamasutra in
Indien zu behandeln: die gegenwirtige (Nicht-)Rezeption und ihre kul-
turellen Griinde, die anhand von zwei ethnographischen Exkursen aus
Feldforschungen des Autors kontextualisiert werden. Auch neuere wis-
senschaftliche Studien werden kurz kommentiert. Schlieflich werden
Inhalte und kulturelle Logiken des Kamasutra kurz und aus einer eth-
nologischen Perspektive dargestellt und vor diesem Hintergrund die
Verfilmung des Stoffes durch Mira Nair interpretiert.

Alexander Horstmann befasst sich abschliefRend mit der Reprisen-
tation von Sexualitit und Korper im Grenzgebiet von Siidthailand und
Malaysia, wo zwei moralische Systeme aufeinander prallen: der ausu-
fernde Sextourismus mit der Propagierung von »free sex« als Bestand-
teil eines expandierenden Konsummarktes gegen das indigene Regel-
system der Kalatesa, in dem es um Hoflichkeitsnormen und soziale
Kontrolle, vor allem aber um die Disziplinierung des (vorwiegend weib-
lichen) Korpers geht. Hier konkurrieren Buddhisten und Muslime um
die Autoritit der Besetzung von moralischen Werten, denn fiir beide ist
»free sex« Zeichen einer verwestlichten Gesellschaft, gegen die zu-
nehmend angegangen wird.
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Bestes getan, um die Ethnologie ein wenig aus dem Elfenbeinturm der
Wissenschaft herauszuholen. Danken méchten wir aber auch den Re-
ferentinnen und Referenten des Seminars und der Vortragsreihe, die
sich auf neue Wege der Vermittlung von Wissen einlieflen, der Stadt-
buicherei Miinster, als einem der »6ffentlichsten Orte« in Miinster, fiir
die freundliche Bereitstellung ihrer Riumlichkeiten, und schliefllich
allen Sponsoren, deren Unterstiitzung die Realisation der Vortragsrei-
he und dieses Buches erst moglich gemacht hat. Ein besonderer Dank
gilt Sabine Eylert vom Institut fiir Ethnologie der Universitit Miinster
fiir die Organisation der Vortrige und Christoph Bergmann vom Siid-
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tionelle Bearbeitung der Texte.

Miinster, im September 2005 Sabine Klocke-Daffa
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ETHNOLOGIE DER SEXUALITAT.
EiNE EINFUHRUNG
GUIDO SPRENGER

Ethnologie ist undankbar: Wer sich an sie wendet, um etwas tiber die
Natur des Menschen als soziales Wesen zu erfahren, endet oft mit
mehr Fragen als Antworten. Das Thema »Sexualitit« bildet dabei keine
Ausnahme. Was zunichst als nackte Natur erscheint, entpuppt sich als
Produkt bestimmter Gemeinschaften zu bestimmten Zeiten.

Fortpflanzen muss sich jede Gesellschaft; aber der Begrift Sexuali-
tit umfasst weit mehr: Vorstellungen von Trieb und Lust, Bediirfnis
und Neigung, Fantasie und Identitit, Freiheit und Unterdriickung. Zur
Fortpflanzung vermeinen wir kaum mehr als den Korper zu benétigen;
Sexualitit aber findet im Kopf statt. Wenn jedoch der Inhalt der Kopfe
so unterschiedlich ist, etwa bei einem Deutschen und einem Trobri-
and-Insulaner, wie konnen wir dann wissen, ob Sexualitit iiberall das-
selbe ist — oder, noch schirfer gefragt, ob Sexualitit nicht nur ein
Phantom ist, ebenso ungreifbar und spezifisch wie das mana der Poly-
nesier, das baraka der Muslime oder die »Seele« der Christen?

Auf der Suche nach Antworten hat sich der Blick der stets wis-
sensdurstigen Moderne auf jene gerichtet, die uns so fremd vorkom-
men, und dabei erkannt, dass in der Spanne, die uns trennt, die ge-
samte Bandbreite menschlicher Verschiedenheit enthalten zu sein
scheint. Erst indem wir den Fremden betrachten, so der Gedanke,
konnen wir zur Erkenntnis unserer eigenen allgemeinen Menschlich-
keit vordringen. Die Ethnologie, die Wissenschaft vom kulturell Frem-
den, wie auch die Geschichte waren daher stets Quelle und Orientie-
rungspunkt fiir Theorien tiber die Natur der menschlichen Sexualitit.
Die Ethnologie hat diesen Argumenten Munition geliefert, sie aber
zugleich immer wieder in Frage gestellt. Daher miissen wir zunichst
einen Schritt zurlicktreten und uns fragen: Wie ist unser eigenes, west-
lich-modernes Konzept »Sexualitit« beschaffen? Erst danach kénnen
wir anfangen, scheinbar hnliche Erscheinungen in fremden Gesell-
schaften zu verstehen.

Kultur und Sexualitit:

Umriss einer prekiren Gegeniiberstellung

In der grobsinnlichen Liebe, in dem wolliistigen Drang, den Naturtrieb zu
befriedigen, steht der Mensch auf gleicher Stufe mit dem Tier [...]. Trotz aller

Hilfen, die Religion, Gesetz, Erziehung und Sitte dem Kulturmenschen in der
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GUIDO SPRENGER

Zigelung seiner sinnlichen Triebe angedeihen lassen, lduft derselbe jederzeit
Gefahr, von der lichten Hohe reiner und keuscher Liebe in den Sumpf gemei-
ner Wollust herabzusinken. Um sich auf jener Hohe zu behaupten, bedarf es
eines stindigen Kampfes zwischen Naturtrieb und guter Sitte, zwischen Sinn-
lichkeit und Sittlichkeit (Krafft-Ebing 1984:1-2, 5-6).

Mit diesen Sitzen beginnt Richard von Krafft-Ebings »Psychopathia
sexualis«, ein klassisches Werk der Sexualwissenschaft, das zuerst im
Jahr 1886 erschien. Heute ist dieser Text weniger als Wissenschaft,
sondern eher als Zeugnis seiner Zeit von Interesse: Ein Buch, in dem
Homosexuelle im selben Zusammenhang behandelt werden wie Kan-
nibalen und Kinderschinder, wirkt inzwischen reichlich abstrus.

In einer Hinsicht aber steht Krafft-Ebing fiir einen Gedanken, der
bis heute fortwirkt: Sexualitit sieht er als einen Naturtrieb, der sich
jeder Zahmung durch die Gesellschaft im Kern widersetzt. Die Gesell-
schaft mag den Trieb formen und in sozial vertrigliche Bahnen lenken
— aber im Wesen bleibt Sexualitit antisozial, eine unablissige Infrage-
stellung der Gesellschaft.

Diese Auffassung hat die Moderne im 19. und 20. Jahrhundert
geprigt. Das Antisoziale zeigt sich in zwei Aspekten: Zum einen ent-
springt Sexualitit der Natur. Das scheint zunichst leicht nachvollzieh-
bar, wenn man Sexualitit auf Fortpflanzung griindet. Doch wie schon
erwihnt, umfasst der Begriff ein weit groferes Feld: Er betrifft Arten
des Begehrens, die sich nicht in Vermehrung manifestieren — und hier
sind nicht nur Homosexualitit und verschiedene Paraphilien (oder, wie
sie abwertender heifen, Perversionen) gemeint, sondern auch die
Erotik von Bildern, Kleidungsstiicken, Biichern und anderen eindeutig
kulturellen Hervorbringungen. »Sexualitit« ist weitaus abstrakter als
Fortpflanzung — wire es anders, hitte sich wohl kaum Gelegenheit zu
Meinungsverschiedenheiten ergeben.

Die Zuordnung der Sexualitit zur Natur erfihrt dabei zwei entge-
gengesetzte Bewertungen. Krafft-Ebing steht fiir das eine Ende des
Spektrums: Thm erscheint Sexualitit als gefihrliche Naturkraft, die von
der Gesellschaft bezwungen, eingedimmt und gezihmt werden muss.

Ein Spiegelbild dieser Position stellt die des Freud-Schilers Wil-
helm Reich dar. Auch bei ihm ist Sexualitit das zentrale Problem einer
Gesellschaft, das iiber »Gesundheit« oder »Krankheit« ihrer Mitglieder
entscheidet — doch statt ihrer Bindigung ist ihr schuldfreies Ausleben
der Schliissel zum Gliick. Erotische Varianten wie die oben erwihnten
sind aus seiner Sicht eher Symptome einer Fehlentwicklung des Be-
gehrens als eigentliche Krankheiten, die bekimpft werden miissen.
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Reich dreht also lediglich den Spief um: Statt einer moralisch
fehlgeleiteten Politik soll die Naturwissenschaft die Gestaltung der
Gesellschaft tibernehmen. In seiner »Sexuellen Revolution« (Reich
1971 [1930]) pladiert er fiir die Berechtigung der sexuellen Bediirfnisse
von Kindern und Jugendlichen; die gesellschaftlichen Krifte, die sie
unterdriicken wollen, miissen daher der Wissenschaft Platz machen.
Im Konflikt zwischen der sexuellen »Natur« und der sozialen »Kultur«
fordert er schlicht die Oberherrschaft derer, die die Wege der Natur
kennen. Damit riickt er unangenehm nahe an die Sozialdarwinisten,
die sich gleichermaflen auf die Natur als oberste Richterin menschli-
cher Gesetzgebung beriefen — diesmal allerdings, um das Recht des
Stirkeren zu proklamieren. Spitestens hier sollte deutlich sein: Was als
objektive Ordnung der Natur proklamiert wird, ist vor allem ein ideolo-
gisches Konstrukt, ein Versuch, spezifische Ideen von Mensch und
Gesellschaft im Universalen zu verankern (vgl. Platenkamp 1999).
Dies macht »Natur« zum stirksten Argument, das Gesellschaftstheore-
tiker vorbringen kénnen.

Der zweite antisoziale Aspekt, den die Moderne der Sexualitit
zuschreibt, ist ihre Individualitit. Der Gegensatz zwischen dem »Indi-
viduum« und der »Gesellschaft« gehért zu den Grundkonzepten der
Ideologie der Moderne. Diese Vorstellung besagt — sehr vereinfacht, da
sie in vielerlei Variationen auftritt — dass jeder Mensch von seinem
Wesen her einzigartig, unabhingig und frei ist. Der Gesellschaft fillt
die Aufgabe zu, die geborenen Querkopfe durch allerlei Zwinge, Ar-
gumente und Tricks zur Zusammenarbeit zu bewegen oder zu knech-
ten. Dies, wohlgemerkt, ist ein Glaubenssatz der Ideologie der Moder-
ne, und in vielen auflereuropiischen Gesellschaften werden die Dinge
anders gesehen (vgl. Dumont 1990).

Die Sexualitit fiigt sich geschmeidig in diesen Rahmen: Sie wird
vor allem als individuelles Bediirfnis verstanden — sie gehért zum
innersten Wesen eines Menschen und will in der ihr oder ihm gemi-
Ren Weise verwirklicht werden, notfalls auch gegen gesellschaftliche
Institutionen. Mit diesem Argument sind Teile der Frauen- und auch
die Schwulen- und Lesbenbewegung gegen diskriminierende Gesetze
und populire Verurteilungen vorgegangen, in einer fiir unsere Gesell-
schaft positiven und konsequenten Entwicklung.

Im Begriff der westlich-modernen »Sexualitit« verbinden sich also
»Individuum« und »Natur«, die beiden Hauptkrifte, die dem Sozialen
entgegengesetzt werden. Individuum, Sexualitit, Gesellschaft und
Natur — jeder dieser abstrakten Begriffe deckt eine Vielzahl wider-
spriichlicher und auf den ersten Blick oft kaum zusammengehoériger
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Vorstellungen ab. Zugleich erfilllen diese Begriffe eine zentrale Funk-
tion fiir unser Verstindnis von dem, was der Mensch und seine Posi-
tion in der Welt ist.

Diese Verkniipfung von Menschenverstindnis und Sexualitidt war
es, die seit Mitte des 19. Jahrhunderts zu einer stetig wachsenden
Menge von Debatten tiber Sexualitit und Erotik gefithrt hat. Das gilt
speziell fur den deutschsprachigen Raum von den 186oer Jahren bis
zum Ende der Weimarer Republik; in dieser Zeit war die deutschspra-
chige Sexualwissenschaft international fithrend. Hier muss das Werk
Sigmund Freuds erwihnt werden, der die Sexualitit bzw. die Libido in
einzigartiger Weise zum Schliissel zu Psyche und Gesellschaft erhob.
Sein Verstindnis der Beziehungen zwischen dem unvermeidlichen
Genusstrieb und seiner ebenso unumginglichen gesellschaftlichen
Steuerung ist ausgesprochen komplex; seine Theorie prigte das Den-
ken des 20. Jahrhunderts und war Gegenstand zahlreicher Interpreta-
tionen: Wahrend einige Autoren in ihm tiberwiegend den konservati-
ven Befiirworter normativer Sexualitit sehen (vgl. Bristow 1997; Weeks
1986), deuten ihn andere als Revolutiondr, der die Flexibilitit und
Formbarkeit des Begehrens betonte (vgl. Fricker/Lerch 1976). Die
Unerschopflichkeit seiner Ideen kann hier daher nicht in geniigender
Weise behandelt werden.

Wenn Sexualitit aber natiirlich und allen Menschen gemeinsam
ist, wie kommt es dann, dass im Grunde allein die westlich-modernen
Gesellschaften einen so ausgeprigten Begriff dafiir gefunden haben?
Liegt es nicht niher anzunehmen, dass es sich bei der Abstraktion
»Sexualitit« um eine Konstruktion handelt, eine Biindelung von Ideen,
Erfahrungen und Vorstellungen, die sich speziell in unserer Gesell-
schaft findet? Ist Sexualitit also eine Idee, die nur dadurch entsteht,
dass man den Menschen und sein Zusammenleben durch die Muster
einer sehr speziellen Denkweise wahrnimmt?

Der Begriff »Sexualitit« ist seit den yoer und 8cer Jahren aus
mehreren Richtungen demontiert worden. Auf der einen Seite stehen
Lernpsychologen wie Roland Fricker und Jacob Lerch, die feststellten,
dass der vorgeblich natiirliche Trieb nicht mit dem nach Nahrung
vergleichbar ist: Beim Sexualtrieb tritt keine »physiologisch messbare
Mangelsituation« auf (vgl. Fricker/Lerch 1976: 60). Sie betonen dage-
gen, dass der Sexualtrieb im Lauf der »Sexualisation« erlernt wird (vgl.
ebd.: 8s). Viele Debatten iiber Sexualitit, inklusive das Gebdude der
Psychoanalyse, ruhen dieser Sicht zufolge auf Grundlagen, die im
wesentlichen ideologisch und kulturspezifisch sind. Damit soll nicht
geleugnet werden, dass der Sexualtrieb existiert; aber Fricker und Lerch
sehen seinen Ursprung in der Gesellschaft: Als inneres Empfinden ist
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er ein Trieb zum Sozialen (vgl. ebd.: 98). Sein Ursprung in der Natur
ist jedoch eine Mystifizierung, mit der die herrschende Ideologie sich
als Weltordnung behauptet (vgl. ebd.: 84). Alles deutet darauf hin, dass
Sexualitit als Erfahrung des Selbst sich in Bahnen bewegt, die eine
spezifische Kultur zur Wahrnehmung des Selbst vorgibt.

Andere Ansitze, die grofere Bekanntheit erlangten, gingen vom
Feminismus aus. Der Feminismus verstand Geschlechterverhiltnisse
erstmals als Machtverhiltnisse; und da Macht — zumindest nach einer
bestimmten Auffassung — nichts natiirliches ist, hief} das auch, dass
die Geschlechterbeziehungen sozial, und nicht natiirlich sein mussten.

Dieser Gedanke wurde von zahlreichen Theoretikern aufgegriffen,
insbesondere innerhalb der Soziologie, Geschichtsphilosophie und
Literaturwissenschaft. An zentraler Stelle steht hier das Werk von Mi-
chel Foucault — beztiglich Sexualitit kann man nachgerade von einer
»Foucault’schen Wende« sprechen. Er widersprach der gingigen An-
sicht, dass das 19. und frithe 20. Jahrhundert eine Ara der Unterdrii-
ckung des Sexuellen gewesen sei. Damit stellte er sich zugleich gegen
das Selbstbild einer Gegenwart, die voller Stolz die Beschrinktheiten
ihrer Eltern abwirft und zur »sexuellen Befreiung« schreitet. Fiir Fou-
cault wurden im 19. und 20. Jahrhundert eifriger als in jeder anderen
Epoche Fragen der Sexualitit und der sexuellen Identitit diskutiert.
Varianten des Begehrens und gleichgeschlechtliche Beziehungen wur-
den mit grofltem Eifer benannt, klassifiziert und beschrieben: Heute
gingige Begriffe wie »Homosexualitit«, »Sadismus« oder »Masochis-
mus« entstammen dieser Ara. Zugleich erhielt das Sexuelle eine unge-
heuer ausgreifende Erklirmacht. Pl6tzlich war es nicht mehr gleichgiil-
tig, was Kinder nachts allein im Bett trieben; typisch »weibliche«
Krankheiten wie Hysterie traten in das Lexikon der Medizin ein und
wurden mit dem Sexuellen verkniipft; Sexualitit wurde zum Schliissel
fur zahlreiche Arten seelischer Stérungen und sozialen Fehlverhaltens.

Foucault betonte zwei Aspekte dieses damals neuen und so frucht-
baren Begriffs. Zunichst einmal sah er darin ein Instrument von
Macht und Kontrolle — ein Mittel, durch das neuzeitliche Diskurse in
Medizin, Moral und Staat Anspriiche auf das intime Leben der Men-
schen erheben konnten. Fiir Foucault ist Sexualitit vor allem ein Phi-
nomen des Diskurses, der Sprache und der Zeichen — und Sprache
bedeutet zugleich Kontrolle und Reglementierung. Dabei ist die neue
Sprache der Sexualitidt nur ein Teil eines komplexen Netzes von Insti-
tutionen, durch die intime Handlungen und Begehren der Aufsicht
unterzogen werden (vgl. Foucault 1976).

Doch in einem zweiten Schritt — speziell in seinen letzten Werken
zum Thema (vgl. Foucault 1986a/b) — 16st sich Foucault von diesem
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Aspekt des duReren Einflusses. Das begriffliche Phinomen »Sexuali-
tit« und allgemein die Konzepte des Begehrens versteht er als Techni-
ken des Selbst — eine spezifische Art, das eigene Dasein zu verstehen
und zu gestalten. Die individualisierte Sexualitit ist eine jener Schnitt-
stellen, an denen die Begrifflichkeit, mit denen man tiber das Selbst
spricht, die Art und Weise hervorbringt, wie das Selbst wahrgenom-
men wird. In und neben den Fuflstapfen von Foucault bewegen sich
zahlreiche Theoretikerinnen und Theoretiker; die heutige Form des
Feminismus, die Gender Studies und die Queer Theory sihen ohne ihn
anders aus. Die Richtung, die er entscheidend mitprigte, nennt sich
bevorzugt Konstruktionismus. Sie 6ffnete der Ethnologie der Sexualitit
neue Perspektiven. Doch zunichst einmal gilt es zu zeigen, welche
Rolle das Sexuelle in der Geschichte der Ethnologie spielte.

Sexualitit und Ethnologie

Bei dem steten Wechselspiel von Universalismus und Relativismus in
der Theorie der Sexualitit lag es nahe, auf ethnographisches Datenma-
terial zurtickzugreifen. Der Blick auf fremde Kulturen — je fremder,
desto besser — war dabei von eben jenem Gegensatz geleitet: Mal soll-
ten die Fremden Aufschluss geben iiber das, was Menschen zu allen
Zeiten und Orten geteilt haben, dann wieder dariiber, wie Gesellschaf-
ten ihre Mitglieder formen. Umdeutung und Filterung war bei diesem
von Moralfragen gelenkten Blick unvermeidlich. Zunichst einmal
haben EthnologenInnen selber keine andere Wahl, als die fremden
Gesellschaften durch die Muster wahrzunehmen, welche die Grund-
konflikte ihrer eigenen bestimmen. Zusitzlich wurde das, was sie — bei
allem Bemiithen um Genauigkeit — zu berichten hatten, in den allge-
meinen Debatten {iber Sexualitit bearbeitet, neu gestaltet und aus dem
Kontext gerissen.

Die Art, wie ethnographische Daten eingesetzt werden, hat sich im
Laufe der letzten anderthalb Jahrhunderte bedeutend verindert. Zu-
mindest in der akademischen Ethnologie ist dabei ein Trend vorherr-
schend: Das Ausmafl des Relativismus nimmt zu. Immer seltener
werden Daten zu groflen, weltumspannenden Vergleichen iiber die
»Natur des Menschen« zusammengerafft, immer sorgsamer wird die
spezielle Situation der jeweiligen Daten hervorgehoben.

Dennoch blieb der theoretische Beitrag der EthnologenInnen
zunichst gering: Jene klassische Auffassung, welche die Sexualitit der
Natur zuordnet, hat auch sie wie eine Lihmung befallen. Das Thema
galt lange als riskant und leicht unseriés. Selbst die Welle der »sexuel-
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len Befreiung« in den Goer Jahren hat in der Ethnologie, die sonst
sensibel auf gesellschaftliche Entwicklungen reagiert, wenige und nur
sehr verspitete Echos ausgelost. Eine mogliche Erklirung dafiir ist
diese: Seit dem Beginn des 20. Jahrhunderts befasst sich die Ethnolo-
gie vornehmlich mit Systemen von Bedeutung. Bedeutung entsteht
allein durch Kultur, also durch das, was gelernt werden muss. Solange
Sexualitit jedoch als natiirlich und im Kern triebgesteuert galt, blieb sie
den Theorien der Ethnologie zum gréfiten Teil verschlossen. Die
einzig verwertbare Theorie war die Psychoanalyse, die eher auf die
Analyse von Individuen zugeschnitten war und daher bei vielen Ethno-
logenInnen auf Skepsis stie8. Erst Feminismus, Gender Studies und die
Arbeiten von Foucault eréffneten der Ethnologie neue Grundlagen fiir
ein kultur- und gesellschaftsbezogenes Verstindnis des Sexuellen und
Erotischen.

Der Evolutionismus

Sowohl die Sexualwissenschaft wie auch die Ethnologie entstanden als
akademische Disziplinen im Lauf der zweiten Hilfte des 19. Jahrhun-
derts. Die Theorien, welche diese Anfangsphase in der Ethnologie
prigten, werden dem Evolutionismus zugerechnet. Diese Richtung
ordnete die Gesellschaften der Welt in geradlinige Schemata ein, in
denen sich »primitive« zu »modernen« Gesellschaftsformen hin ent-
wickelten. In diesen Modellen erwiesen sich die im Westen vorherr-
schenden Mafistibe zuverldssig als Krone der Schopfung — sei es auf
dem Gebiet von Religion und Wissenschaft oder der Staatsentwick-
lung.

Die Andersartigkeit der Anderen diente also dazu, die Uberlegen-
heit der westlichen Kultur zu beweisen — eine tiberaus praktische Ar-
gumentation im Zeitalter des Kolonialismus. Selbst die berithmten
»Stidseeinsulaner« konnten den Aufklirern des 18. Jahrhunderts als
Vorbilder an Natiirlichkeit dienen: Denis Diderot erliuterte, ibrigens
ohne ethnographische Detailkenntnis, wie niitzlich und verniinftig das
Liebesleben der Tahitianer ist, das weder durch Ehebruchs- noch In-
zestverbote eingeschrinkt sei; zugleich gab er aber zu, dass sie »weni-
ger intelligent« seien als die Europier (vgl. Diderot 1961 [1775]: 222):
Naturverbundenheit hat eben ihren Preis.

Die meisten ethnologischen Theoretiker hatten hingegen ein
weniger positives Bild nicht-westlichen »Geschlechtslebens«. Von
besonderem Interesse war das Thema fiir die Evolutionisten im Zu-
sammenhang mit der Entwicklung der Ehe. Die biirgerliche Ehe im
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Spannungsfeld zwischen romantischer Liebe und gesellschaftlicher
Verpflichtung warf einige der zentralen ideologischen Probleme des
19. Jahrhunderts auf — die Literaturgeschichte von den »Wahlverwandt-
schaften« bis »Madame Bovary« legt davon beredtes Zeugnis ab. Da-
her stachen den Zeitgenossen unter der Unmenge an Daten, welche
durch Forschungsreisen, historische Untersuchungen und Mission zur
Mitte des 19. Jahrhunderts zuginglich wurden, besonders jene ins
Auge, die der biirgerlichen Ehe am schirfsten widersprachen: So er-
blickt Johann Jakob Bachofen in seinem »Mutterrecht« (vgl. Bachofen
1975 [1861]) den Urzustand des Geschlechtslebens im »Hetdrismus,
der ungeregelten, von minnlichem Triebleben dominierten Paarung;
die erschopften und entwiirdigten Frauen hitten schliefRlich Ehe und
Mutterrecht eingefiihrt, die ersten Schritte zum »Adel der menschli-
chen Natur« in der »AusschlieRlichkeit der ehelichen Verbindung«
(vgl. ebd.: 29f)). Spdter wurde diese Institution durch das Vaterrecht
abgelost.

Lewis Henry Morgan setzte einige Jahre spiter ebenfalls die Ur-
promiskuitit an den Anfang der Entwicklung. Darauf folgte die Grup-
penehe von Clanschwestern und Clanbriidern. Diese Institution folgte
allein Gesetzen der Sozialstruktur und hatte mit persénlicher Neigung
nichts zu tun (vgl. Morgan 1878: 49-61). Das implizite Gegenbild dazu
ist die Liebesehe, die im 19. Jahrhundert als Idee zur vollen Reife ge-
langte: Morgans Vision verlingert die aktuelle Entwicklung seiner Zeit
in die Vergangenheit zuriick und findet dort die Ehe mehrerer Mianner
mit mehreren Frauen. Beide Vorstellungen, Urpromiskuitit und
Gruppenehe, erwiesen sich jedoch letztlich als ethnographisch und
historisch nicht nachweisbar. Vielmehr erscheinen sie als Phantasiege-
bilde einer biirgerlichen Periode, die in den sogenannten »Primitiven«
ihr Gegenbild zu erblicken versuchte.

Die Naturnihe der »Wilden« konnte jedoch auch einen Vorteil
haben. Krafft-Ebing dient uns noch einmal als Zeuge: »Bemerkenswert
ist die Tatsache, [...] dafd Verirrungen des Geschlechtstriebs [...] bei un-
oder halbzivilisierten Vélkern nicht vorkommen« (Krafft-Ebing 1984:
7). Damit bezog er sich auf jene nicht auf Fortpflanzung gerichteten
Praktiken, die er in seinem Buch abhandelte, angefangen mit der Ho-
mosexualitit. In einer FuRnote relativiert er seine Aussage jedoch so-
fort wieder, was ihren Wert als Zeitzeugnis sinnfillig macht: Hier war
das vorgefasste Urteil stirker als die Fakten. Dennoch hielt sich auch in
den folgenden Jahrzehnten die Vorstellung, Homosexualitit sei z.B. in
Afrika unbekannt (vgl. Murray/Roscoe 1998: xi). Der Grund dafiir war
die Idee, solche Varianten sexuellen Begehrens seien unnatiirlich und
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kénnten daher nur im verfeinerten Milieu der »entwickelten« Zivilisa-
tionen und grofen Stidte gedeihen.

Allerdings gab es auch dafiir reichlich Gegenbeweise. Bereits im
Jahr 1911 fiillte Friedrich Karsch-Haack einen 670o-seitigen Band iiber
»Das gleichgeschlechtliche Leben der Naturvolker«. Die Motivation
hinter solchen tippigen Materialsammlungen war der Glaube, man
kénne durch die Erforschung der Sexualitit zur verborgenen Wahrheit
des Menschendaseins vorstoflen — »mit den Fackeln des Wissens auch
in die Dschungeln [sic] des Sexuallebens hineinzuleuchten und damit
manches Vorurteil zu zerstéren« (Schidlof 1908: 3). Hier war zunichst
keine Theorie nétig, sei sie evolutionistisch oder nicht: Die Fiille des
Materials selber versprach die Enthiillung der Wahrheit. So sammelte
auch Friedrich Krauss in seinem Almanach »Anthropophyteia« (vgl.
Krauss 1904-1913) zahlreiche Erzihlungen und Briuche, insbesondere
bei den Slawen, die im Zusammenhang mit Sexualitit stehen — ein
enormes Kompendium, das wohl noch der Auswertung harrt.

Der Schritt zur Synchronie

Als wissenschaftliche Theorie funktionierte der Evolutionismus nur so
lange, wie die meisten Autoren ihre Daten aus zweiter Hand bezogen.
Die genauere Untersuchung von einzelnen aufereuropiischen Gesell-
schaften zeigte, dass die eingleisigen Entwicklungslinien sich in der
ethnographischen Wirklichkeit kaum belegen lieRen. Zwei klassische
Theorieschulen beendeten die Vorherrschaft des Evolutionismus: Der
britische Funktionalismus, der vor allem mit den Namen Alfred Rad-
cliffe-Brown und Bronislaw Malinowski in Verbindung gebracht wird,
und der amerikanische Kulturrelativismus unter der Agide von Franz
Boas. Beide Schulen brachten schon in ihrer Frithphase je ein berithm-
tes Werk tiber die Sexualitit einer anderen Kultur hervor, das britische
von Malinowski selbst, das amerikanische von Boas’ Schiilerin Marga-
ret Mead. Beide Biicher befassten sich mit pazifischen Gesellschaften,
beide stellten dem westlichen Umgang mit Geschlechtsverkehr eine
Alternative entgegen.

Dennoch wurde ihnen ein sehr unterschiedliches Schicksal zuteil.
Bronislaw Malinowskis »Das Geschlechtsleben der Wilden in Nord-
west-Melanesien« (dt. 1930) hat, trotz des reiflerischen Titels und zahl-
reicher populirer Fehldeutungen, die Zeiten als solide, exzellent re-
cherchierte Ethnographie iiberstanden. Margaret Meads »Kindheit und
Jugend in Samoa« (dt. 1965) hingegen wurde als Paradebeispiel von
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Fehlinformation und Gutglaubigkeit angeprangert, sowohl in Bezug
auf die Ethnologin wie auf die westliche Offentlichkeit.

Mead und Samoa

Beginnen wir mit Mead. »Kindheit und Jugend in Samoa« (dt. 1965)
erschien im Jahr 1928 und behandelt eine Kultur, in welcher Ge-
schlechtsverkehr vor der Ehe moglich ist. Mead war es ausdriicklich
darum zu tun, in einer gesellschaftlichen Debatte ihrer Zeit Stellung
zu beziehen: Wieviel Sexualitit kénnen wir unseren Kindern zutrauen?
Ist die Krise von Pubertit und Adoleszenz, mit ihren Rebellionen,
Zweifeln und Rivalititen, naturgegeben oder sozial verursacht? Mead
suchte fur ihre Untersuchung eine Gesellschaft, mit der sie den Stand-
punkt ihrer Schule beweisen konnte: Erziehung ist wichtiger als Biolo-
gie, und der emotionale Umschwung der Jugend wird durch gesell-
schaftliche Werte verursacht. Sie gab damit ihrer Darstellung der sa-
moanischen Gesellschaft eine Betonung, die von der lesenden Offent-
lichkeit begierig aufgenommen wurde: Mead zufolge lebten die Samo-
aner mit wenig Wettbewerb, erfreuten sich vor der Ehe wechselnder
Sexualpartner und erfuhren den Ubergang von der Kindheit zum Er-
wachsensein nicht als Krise. Zumindest waren das die Kernaussagen,
welche dem Buch in der allgemeinen Wahrnehmung zugeschrieben
wurden. Die Vorstellung der »freien Liebe« der Samoaner spann dabei
das Bild der Siidsee weiter, das seit der Expedition von Bougainville im
18. Jahrhundert vorherrschte: Der in Europa mit Schuld und Verboten
umhegte Geschlechtsverkehr war unter Stidseepalmen ganz zwanglos
zu haben. Meads Buch hatte in dieser Hinsicht geradezu befreiende
Wirkung auf manche Leser. Der Ethnologe Martin Orans berichtet,
dass einer seiner Studenten ihm erzihlte, wie er durch die Lektiire
seine Schuldgefiihle iiber die eigene Sexualitit iitberwand (vgl. Orans
1996: 2).

Doch iiber fiinfzig Jahre nach seinem Erscheinen geriet das so
heilsame Werk ins Visier der Kritik: In »Liebe ohne Aggression« (dt.
1983) beschuldigte der Ethnologe Derek Freeman Mead, dass sie in
vielerlei Hinsicht ihr vorgefasstes theoretisches Ziel uiber die Fakten
gestellt habe. Die Samoaner leben keineswegs so konkurrenzfrei, wie
viele LeserInnen nach der Lektiire meinten; Konflikte und Vergewalti-
gungen sind hiufig. Zugleich stellt Jungfraulichkeit vor der Ehe einen
hohen Wert dar.

Aber auch Freeman war nicht frei von ideologischen Absichten:
Wihrend Mead die Uberlegenheit der Kultur iiber die Biologie behaup-
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tete und damit auch die Formbarkeit der menschlichen Psyche, so
nutzte Freeman seine eigenen samoanischen Forschungen, um fiir
eine groflere Rolle biologischer Erkenntnisse einzutreten. Beide Ar-
gumente hatten vornehmlich zum Ziel, eine Debatte tiber das Selbst-
verstindnis der westlichen Moderne hervorzurufen: Biologischer De-
terminismus traf auf kulturellen Relativismus; als Arena diente eine
wissenschaftlich gefilterte Stidsee, als Waffen ethnographische Daten:
Die Menschheit wurde reduziert auf die Moderne und Samoa. Die
Wabhrheit liegt vermutlich wieder einmal zwischen den Standpunkten:
Die samoanische Gesellschaft mag sich aus der Perspektive junger
Frauen, wie jene, die mit Mead sprachen, anders darstellen, als aus der
von Freemans Informanten, den Hiuptlingen und Wahrern der Ord-
nung (vgl. Abramson 1987).

Malinowski und die Trobriand-Inseln

Nicht unihnlich liegt der Fall bei Bronislaw Malinowskis »Das Ge-
schlechtsleben der Wilden« (dt. 1930). Malinowskis Ziel war allerdings
anderer Art: Er verstand sein Buch nicht als Stellungnahme zum The-
ma Natur und Kultur, sondern als neuartige Reprisentationsform von
Zusammenhingen innerhalb einer spezifischen Gesellschaft. Implizit
richtete er sich damit gegen den Evolutionismus, der Einzelphinome-
ne aus vielen Gesellschaften isolierte, um sie einem oberflichlichen
Vergleich zu unterziehen. Es ging also weniger darum, die Daten zu
einem allgemein verstindlichen Argument zu formen, wie Mead das
getan hatte, sondern vielmehr um die Darstellung einer fremden Kul-
tur in ihrer ganzen Komplexitit. Malinowskis Griindlichkeit in ethno-
graphischen Dingen ist spiter kaum angezweifelt worden; die Diskre-
panzen zwischen seinen Veroffentlichungen tiber die Trobriander und
spiteren Forschungen haben nie zu so scharfen Anklagen und lauten
Diffamierungen gefiihrt, wie im Falle Meads.

Das verhinderte jedoch nicht die Instrumentalisierung seines Bu-
ches. Malinowski hatte bei den Bewohnern der Trobriand-Inseln ge-
forscht, einer Inselgruppe nordéstlich von Papua-Neuguinea. Auch
diese Gesellschaft fiigte sich in das populire Bild der Siidsee: Junge
Minner und Frauen haben vor der Ehe wechselnde Beziehungen mit
Geschlechtsverkehr, und das seit ihrer Kindheit. So war es nicht ver-
wunderlich, dass eine ganze Reihe von Sexualreformern das Buch
umgehend fiir sich vereinnahmten: Das Vorwort stammte von Have-
lock Ellis, dem bekanntesten britischen Sexualwissenschaftler seiner
Zeit und einem Befiirworter sexueller Liberalisierung.
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Wenige Jahre spiter widmete Wilhelm Reich ein Drittel seines
Buchs »Der Einbruch der Sexualmoral« (1935) der Darstellung der
Trobriander. Dabei stellte Reich diese melanesische Gesellschaft im
Licht der Sexualreform dar, die er selbst dem Westen verschrieb: Freies
Ausleben der Sexualitit fiir Kinder und Jugendliche sowie Akzeptanz
der Onanie. Leider ging ihm dabei das Wunschdenken durch: Viele der
Freiheiten, die er der trobriandischen Gesellschaft zuschrieb, hatte
Malinowski keineswegs dort gefunden (vgl. Senft 1995: 484-487). Zu-
dem stief er auf eine ganze Reihe von Fakten, die Reichs Bild wider-
sprachen: Zum Beispiel gilt es als ausgesprochen grobes Benehmen,
wenn Verheiratete ihre Zuneigung 6ffentlich zeigen oder auch nur von
ihrem Sex gesprochen wird. Doch Reich entledigte sich dieser Diskre-
panzen mit einem evolutionistischen Trick — also genau durch jene
Theorierichtung, gegen die Malinowski sich erfolgreich gestellt hatte.
Fir Reich gilt das alte Entwicklungsschema von Morgan und Bach-
ofen: Auf das Mutterrecht folgt das Vaterrecht, wobei er alle sexuellen
Einschrinkung mit den unterdriickerischen Ziigen des Letzteren asso-
zilerte. In Reichs Deutung wird aus dem liberalen Geschlechtsleben
unter dem Mutterrecht das auf Kapitalakkumulation angelegte Vater-
recht — so gelangt er zu einem romantisch gefirbten Marxismus, der
mit ethnologischem Verstehen nichts zu tun hat (vgl. Reich 1935: 31-
35)-

Nicht nur gibt es in der Ethnographie der Trobriander keine An-
zeichen fiir eine solche Entwicklung, sondern Reich verwechselt auch,
wie so viele, Matriarchat (Herrschaft von Frauen) mit Matrilinearitit
(Vererbung der Gruppenzugehorigkeit iiber die miitterliche Linie) —
nur das letzte existiert bei den Trobriandern. Uberdies kennen die
Trobriander eine Vielzahl von Regeln, die sich mit der Idee sexueller
Freiheit schwer vereinen lassen. Strenge Verbote verhindern sexuelle
Kontakte nicht nur zwischen Geschwistern, sondern auch allen ande-
ren Mitgliedern einer matrilinearen Gruppe (vgl. Malinowski 1929:
519-522). Unverheiratete Paare diirfen auf keinen Fall gemeinsam in
der Offentlichkeit essen; das ist den Verheirateten vorbehalten (vgl.
ebd.: 111f.). Uber Homosexualitit und Masturbation urteilen die Tro-
briander dhnlich ungnidig wie Reichs Zeitgenossen — was Reich aller-
dings nicht mit der Unterdriickung, sondern der Nichtexistenz solcher
Praktiken erklirt (vgl. ebd.: 471-476; Reich 1935: 19-25). Von der Abwe-
senheit moralischer Zwinge kann also keine Rede sein. Viele dieser
Normen sind aber zunichst einmal unverstindlich.

Wie also ist die Wahrnehmung beschaffen, welche Autoren wie
Reich veranlasst, Aussagen in ethnologische Texte hineinzulesen, die
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dort nicht zu finden sind? All diesen Deutungen liegt ein allgemeines
Modell zugrunde: Ein Kontinuum von sexuell »freien« zu sexuell »un-
terdriickten« Gesellschaften. Jede beliebige Gesellschaft lieRe sich
demnach an irgendeinem Punkt dieses Kontinuums lokalisieren. Fiir
die Autoren des frithen 20. Jahrhunderts und ihre Nachfolger waren
viele der pazifischen Gesellschaften am »freien« Ende des Kontinuums
anzusiedeln, die eigene jedoch eher am »repressiven«. Auch wenn
dieses Modell nicht immer in Begriffen evolutiondrer Entwicklung
verstanden wird, hat es mit dem Evolutionismus vieles gemeinsam: Da
der »Wilde« der Natur niher steht, ist seine Sexualitit freier und zu-
gleich »gesiinder« — was im Sinne der Zeit meist hie, dass sie eher
der heterosexuellen Norm entspricht. Wieder einmal finden ideologi-
sche Vorstellungen tiber die »Natur« des Menschen hier einen beque-
men Platz.

Im britischen Funktionalismus und im amerikanischen Kulturre-
lativismus waren die Fremden zwar keine lebenden Fossilien der
Menschheitsentwicklung mehr. Aber in Sachen Sexualitit blieb beiden
das Erbe des 19. Jahrhunderts erhalten: Sexualitit wurde als ein Natur-
trieb gesehen, den die Gesellschaft nur mehr oder weniger genau zu
lenken vermochte.

Die Fahigkeit der Ethnologie, solche universalen Annahmen unse-
rer Gesellschaft in Frage zu stellen, fand hier zunichst ihre Grenzen.
Das, was in das westliche Bild von »primitiver« Sexualitit passte, wur-
de begierig aufgenommen, was sich aber in seiner Fremdheit jedem
Werturteil entzog, nahm héchstens das Fachpublikum wahr. Die Lese-
rInnen von Malinowski und Mead waren allzu oft nicht in der Lage,
mebhr als tropische Liebesparadiese zu sehen. Die komplizierten Vor-
schriften und fremdartigen Vorstellungen, die sich genauso in diesen
Berichten fanden, erschienen allenfalls durch die Willkiir des Aber-
glaubens erklirbar.

Der Beitrag der Ethnologie zum Verstindnis von Sexualitit und
Erotik beschrinkte sich in den folgenden Jahrzehnten auf eine recht
allgemeine kulturrelativistische Position — kurz zusammengefasst: Es
geht eben auch ganz anders. Eine der folgenreichsten Zitierungen in
diesem Sinne findet sich im Kinsey-Report iiber das Sexualverhalten
der Amerikaner: Kinsey wollte zeigen, dass die im Westen als Norm
geltende Liebesstellung, bei der die Frau auf dem Riicken, der Mann
biuchlings auf ihr liegt, nicht universal ist. Die Trobriander, die eine
andere Stellung bevorzugen, nennen laut Kinsey die europdische die
»Position der Missionare« (vgl. Kinsey 1964 [1948]: 339). Tatsichlich
setzte er damit diesen Ausdruck selbst in die Welt, denn in der Trobri-
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and-Literatur findet er sich nicht — Kinsey hatte schlicht falsch zitiert
(Priest 2001: 30). So wurde er unbeabsichtigt zum Vater des Begriffs
»Missionarsstellung«.

Das Interesse am Sexualverhalten, dass nach dem 2. Weltkrieg
durch Kinseys Studien erneut geweckt wurde, regte eine weitere Studie
an, welche die ganze Breite sexuellen Verhaltens nicht nur in Amerika,
sondern auch im Rest der Welt darstellen sollte. »Patterns of Sexual
Behavior« von Frank A. Beach und Clellan S. Ford aus dem Jahr 1951
enthilt eine Vielzahl erstaunlicher Daten, doch die im Titel verspro-
chenen Muster reduzieren sich auf Statistik. Zwar weisen die Autoren
wiederholt darauf hin, dass die westlichen Sexualnormen bei weitem
nicht universal sind. So berichten sie von Gesellschaften ohne Kiisse
(vgl. Ford/Beach 1951: 59) und finden Zusammenhinge zwischen
Kratzern und Bissen beim Liebesspiel und der Freiziigigkeit, mit der
Kinder erzogen werden (vgl. ebd.: 74). Dennoch bleibt Sexualitit selbst
in seinen ungewohnlicheren Varianten ein Ding, das Mensch und Tier
teilen: Als die Rede auf die erotische Funktion von Urin kommt, wird
sogleich das Stachelschwein angefiihrt, das sein Weibchen vor dem
Verkehr anpinkelt (vgl. ebd.: 45). Was uns das tiber menschliche Sexua-
litat lehren soll, bleibt hingegen unklar.

Weitaus stirker an Fallbeispielen orientiert ist »Human Sexual
Behavior: Variations in the Ethnographic Spectrums, 1971 herausgege-
ben von Donald Marshall und Robert Suggs. Auch diese Aufsatzsamm-
lung demonstriert die Vielfalt menschlicher Verhaltensweisen, aller-
dings mit Blick auf Einzelbeispiele. Dabei stellen die Psychoanalyse
und die Culture and Personality-Schule die wichtigsten Analysemodelle
zur Verfiigung. Das von Homophobie geprigte Nachwort wirft jedoch
ein unerfreuliches Licht auf das gesamte Unternehmen.

Die Reform

Erst in den 8oer Jahren erfolgte eine vorsichtige Wende in der ethno-
logischen Behandlung der Sexualitit. Vorbereitet worden war sie von
der Ethnologie der Frauen, die seit den spiten Goer Jahren zunehmend
Bedeutung erlangte. Bereits Margaret Mead hatte, in anderen Werken
(vgl. Mead 1934), wertvolle Vorarbeiten dazu geleistet. In der klassi-
schen Ethnologie war zwar hiufig tiber die Position der Frauen in
fremden Gesellschaften geschrieben worden; auch hier lieferte das
aktuelle Problem des Westens, nimlich die Frage der Gleichberechti-
gung und Gleichbehandlung, die Motivation, bei den Fremden nach
Alternativen oder Bestitigungen zu suchen. Was hingegen bis in die
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Goer Jahre nur geringe Aufmerksamkeit fand, war die spezifisch weib-
liche Sicht, die strukturierte Erfahrung, die Frauen mit ihrer jeweiligen
Kultur machen. Dieser neue Ansatz fithrte in den 7oer und speziell in
den 8oer Jahren zur Ethnologie des Geschlechts, die sich parallel zu
den Gender Studies in anderen Geistes- und Kulturwissenschaften
entwickelte (vgl. Moore 1994). Dieser Forschungszweig machte die
Geschlechtsdifferenz und ihr jeweiliges kulturspezifisches Verstindnis
zu der zentralen Beziehung, durch welche die Gesellschaft analysiert
wurde. Diese Theorie fiel in der Ethnologie auf fruchtbaren Boden,
ermoglichte sie es doch, das vermeintlich Universale von Geschlecht
und Sexualitit in Frage zu stellen. Vom Relativismus der Geschlechter-
rollen schritt die Ethnologie schliefRlich zum Relativismus der Bedeu-
tung des Sexuellen voran.

Der Sammelband »Sexual Meanings«, herausgegeben von Sherry
B. Ortner und Harriet Whitehead (1981), ist ein frithes Beispiel dieser
Forschungen. Der Einfluss von Foucault ist noch nicht prisent; eines
aber haben die AutorInnen mit ihm gemeinsam: Die Beschiftigung
mit Macht und Status sowie ihre Beziehung zum Sexuellen. Die
Grundgedanken des Feminismus wirkten bereits in der Ethnologie der
Frauen und des Geschlechts fort; als die Ethnologie sich von diesem
Standpunkt aus der Sexualitit widmete, war sie vom selben Thema
geprigt: Sexualitit und Erotik erscheinen nicht als lustvoll-individuelle
Gegenkraft zu den Statusstrukturen der Kultur. Im Gegenteil, Macht
und Status bilden die Grundlage erotischer Reize: »[D]ie Formen der
Gesellschaft sind selbst erotisiert« (vgl. Ortner/Whitehead 1981b: 25).

Foucaults Denken geht hierbei noch einen Schritt weiter: Macht
und Status manifestieren sich also im Begriffssystem einer Gesell-
schaft; und insofern auch »Sexualitit« vor allem ein abstrakter Begriff
ist, erfiillt er primir Kontrollfunktionen. Es gibt somit keine Sexualitit
»an sich«, die als reines Naturphinomen auflerhalb der Gesellschaft
steht — sie ist eine diskursive Konstruktion, ein Begriff, der im Kampf
zwischen Kontrolle und Widerstand innerhalb einer bestimmten Ge-
sellschaft eingesetzt wird. »Sexualitit« als Erklirung und Problem
existiert vor allem dort, wo der Begriff als Medium der Macht einge-
setzt wird.

Aus diesem Gedanken ergibt sich, dass die Phanomene, die wir als
»Sexualitit« beschreiben, dass erotische Akte und erotisches Begehren
in anderen Gesellschaften einen anderen Stellenwert haben — dass sie,
kurz gesagt, keineswegs zu einem einheitlichen Begriff wie »Sexuali-
tit« zusammengefasst werden miissen.
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Die Sambia

Foucault hat in den Folgebdanden von »Sexualitit und Wahrheit« mit
der Darstellung von Alternativen bereits begonnen, wobei er die grie-
chische und réomische Antike fokussiert (vgl. Foucault 1986a, 1986b);
aber etwa gleichzeitig entstand in der Ethnologie eine umfangreiche
Fallstudie, die von dem Amerikaner Gilbert Herdt durchgefiihrt wurde
(vgl. Herdt 1987, 1994 [1981]). Auch sie wirkt zunichst einmal verbluf-
fend, womdglich schockierend; doch zugleich sind die Sambia ein
Schulbeispiel dafiir, wie eine Ethnographie neue theoretische Perspek-
tiven erdfinet.

Herdt argumentierte zunichst psychoanalytisch und nahm kon-
struktionistische Elemente erst spiter in seine Darstellungen auf. Das
macht seine Ethnographie von Minnlichkeitsritualen in Ozeanien
jedoch nicht weniger aufschlussreich.

Die Sambia sind eine Gesellschaft des 6stlichen Hochlandes von
Neuguinea. In ihrer Auffassung von Minnlichkeit und Weiblichkeit
existiert jene Trennung von Korper und Kultur nicht, die fiir die westli-
che Gesellschaft kennzeichnend ist: Fuir die Sambia gibt es keine
angemessene Entwicklung des minnlichen Kérpers ohne Ritual und
Tausch. Nach ihrer Auffassung werden nur Midchen ohne weiteres
Dazutun zu geschlechtsreifen Frauen. Jungen hingegen sind dazu
nicht in der Lage (vgl. Herdt 1987: 75ftf.).

Der minnliche Samen ist die Quelle minnlicher Kraft und Identi-
tit, und zwar nicht allein im Bereich der Fortpflanzung: Er gibt Cha-
rakterstirke, Tapferkeit und sorgt fiir die Hirte der Knochen (vgl. ebd.:
31). Doch bildet sich der Samen nicht von selbst im Koérper. Er ist viel-
mehr eine Gabe, welche die Jungen in ihren Jahren der Initiation von
den idlteren Jugendlichen und den jungen Minnern empfangen. Erst
dadurch bildet sich im Korper ein Reservoir an Samen, das spiter
wieder abgegeben werden kann. Zugleich reinigen diese Rituale die
Jungen von der Nihe zur Mutter, die als verunreinigend und schwi-
chend angesehen wird (vgl. ebd.: 102).

Mit etwa acht Jahren beginnt die Initiationsphase: Eine Gruppe
von Jungen wird schlagartig und unvorbereitet von ihren Miittern ge-
trennt und in ein Lager im Wald gefiihrt. Beim folgenden Ritual lernen
sie, den Samen der geschlechtsreifen Minner durch oralen Verkehr
aufzunehmen. Der abrupte Wechsel wird von vielen Sambia als trau-
matisch empfunden, doch ist es kein Trauma, das sie von der Gesell-
schaft ausschliefdt; im Gegenteil: Sie werden dadurch erst zu voll giilti-
gen Mitgliedern. Die Samenaufnahme erfolgt von nun an regelmifig.
In dieser Zeit leben die Jungen in einer reinen Minnergesellschaft, die
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durch den Unterschied von Samengebern und Samenempfingern
gekennzeichnet ist. Wihrend der einzelnen Phasen der Initiation er-
fahren die Aufwachsenden immer mehr iiber die Geheimnisse der
Minnlichkeit und des Kosmos. Im Laufe der Jahre gelangen sie dabei
von der Rolle der Samenempfinger in die der Samengeber. Dabei
erlernen sie, wie sie ihre Samenvorrite kiinftig durch den Konsum
eines Baumsafts auffiillen kénnen.

Beim Abschluss dieser Initiationsphase sind zehn bis fiinfzehn
Jahre vergangen; gegen Ende dieser Zeit suchen die Eltern eine Ehe-
frau fuir den Jungen aus. Die Wiedereingliederung in die Gesellschaft
der Familien erfolgt fiir die jungen Minner als Gatten: Unmittelbar
nach Ende der rituellen Abgeschlossenheit heiraten sie. Noch bis zur
Geburt des ersten Kindes haben sie sporadisch sexuellen Kontakt zu
Jungen, spiter jedoch nicht mehr (vgl. Herdt 1987: 107). Zugleich
sollen sie regelmifRig mit ihren Frauen schlafen, denn ihr Samen for-
dert die Produktion von Muttermilch. So schliefdt sich der Kreis: Der
Baumsaft, mit dem sie ihre Samenvorrite als Erwachsene auffiillen,
wird ebenfalls mit Muttermilch identifiziert (Herdt 1994 [1981]: 111):
Milch wird zu Sperma und dann wieder zu Milch — eine Verwandlung
des Weiblichen ins Mannliche und zurtick. Doch diese Transformatio-
nen werden von rituellen Regeln eingefasst, welche die zwei entgegen-
gesetzten Prinzipien getrennt halten.

Was viele moderne Leser daran beunruhigt, ist nicht allein der
Schatten des Themas »Kindesmissbrauch«, sondern die Formbarkeit
des Begehrens. In der klassischen Sexualwissenschaft wiirde man die
wechselnden Rollen der Sambia-Minner als einander weitgehend
ausschliefende Identititen auffassen: Homosexualitit in der aufneh-
menden (»passiven«), dann in der eindringenden (»aktiven«) Rolle,
Bisexualitit zwischen Hochzeit und der Geburt des ersten Kindes, und
schlieRlich Heterosexualitit. Herdt sprach anfangs tatsichlich von
»ritualisierter Homosexualitit« (vgl. Herdt 1984), doch riickte er spater
von diesem Begriff ab: Eine Verwechslung mit westlichen Konzepten
sexueller Identitit lag zu nahe. Die sexuelle Neigung gilt im Westen
allgemein als fester Bestandteil des Individuums, sie steht gewisser-
maflen aullerhalb gesellschaftlicher Normen. Bei den Sambia hinge-
gen wird ein geregelter Wandel des erotischen Verhaltens gefordert
bzw. erzwungen. Wie Herdt in intensiven Interviews belegen konnte,
entwickeln sich bei vielen Sambia-Minnern die erotischen Neigungen
entsprechend ihrer jeweiligen Rolle (vgl. Herdt/Stoller 1990). Jede
Abweichung setzt sich allerdings starkem sozialen Druck aus: Ein
Mann, der keine Kinder hat, gilt als rubbish man, und einer, der noch
im erwachsenen Alter die Rolle des Samenempfingers einnehmen
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mochte, macht sich zum Auflenseiter unterster Stufe. Der Samen, so
das Argument, ist eine knappe Ressource, und wer sie noch als Er-
wachsener den Jiingeren zu nehmen versucht, kénnte diese dadurch
toten (vgl. Herdt 1987: 167). In spiteren Verdffentlichungen benutzt
Herdt daher das sachlich-beschreibende »Knabenbesamung« (boy
insemination), ein Begriff, der keine Riickschliisse auf Begehren oder
Identitit zuldsst (vgl. Herdt 1994 [1981]: xiiif.).

Dieser Begriff ermdglicht dariiber hinaus Vergleiche, die das Phi-
nomen zu systematisieren helfen. Um zu verstehen, wie die Sambia-
Initiationen Bedeutungen und Emotionen produzieren, ist es zwecklos,
sie mit westlichen Begriffen von Homosexualitit und Heterosexualitit
zu beschreiben. Vielmehr gilt es, das Wertesystem der Sambia selbst
zu verstehen, wobei auch die Nachbargesellschaften einbezogen wer-
den miissen: Die Besamungs- und Fruchtbarkeitsvorstellungen der
Sambia finden sich in Varianten bei zahlreichen Gruppen Neuguineas
(vgl. Knauft 1993).

Dadurch wird deutlich, dass Begriffe wie »Hierarchie« und
»Tausch« diese Initiationen angemessener beschreiben, als westliche
Konzepte von Sexualitit. Was die Sambia-Minner im Rahmen der
Rituale erwerben, ist nicht allein minnlicher Samen; ihre Identitit als
Minner ist eng verbunden mit der Rolle des Kriegers (vgl. Herdt 1987:
159). Die dazu nétige physische Kraft tibertrdgt sich ebenfalls durch
den Samen. Minner sind also Ménner durch ihre Beziehung zu den
Alteren. Thr Mannsein ist eine Gabe, die allein durch das Gefille zwi-
schen Alteren und Jiingeren erworben werden kann — es bedeutet, Teil
einer Kette von Personen zu sein, die in einem hierarchischen Ver-
hiltnis zueinander stehen. Dabei spielt nicht nur die Madnnergesell-
schaft der Initiationen eine Rolle: Auch wenn die jungen Minner ver-
heiratet sind, verlassen sie den Kontext der Rituale nicht. Nach der
Geburt des zweiten Kindes treten sie in die hochste Stufe der Einwei-
hung ein. Dann erfahren sie den mythischen Ursprung ihrer Gesell-
schaft: Die Geschichte der Menschheit beginnt mit einem androgynen
Paar, Zwittern, die erst durch Geschlechtsverkehr zu Mann und Frau
werden — eine fiir die Sambia-Minner zutiefst beunruhigende Enthiil-
lung (vgl. ebd.: 167). Die Rituale der Mannwerdung dienen dazu, den
Unterschied der Geschlechter aufrecht zu erhalten, ohne den es, in
dieser Sicht der Welt, keine Gesellschaft geben kann.

Gilbert Herdt hat diesen rituellen Komplex, der das gesamte Leben
der Minner umfasst und auch die Frauen einbezieht, vor allem mit der
kriegerischen Tradition der Sambia in Verbindung gebracht. Nach der
Befriedung der Region und der Bekehrung der Sambia durch Sieben-
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ten-Tags-Adventisten wurden die Initiationen beendet (vgl. Herdt
1994: XV).

Zuriick zu den Trobriandern

Das vorangegangene Beispiel mag radikal erscheinen, aber die Heran-
gehensweise ldsst sich auch auf andere Daten tibertragen. Ich komme
noch einmal auf die Trobriander zuriick. Das reichhaltige Material, das
Malinowski und seine NachfolgerInnen, speziell Annette Weiner
(1976, 1988), bei dieser Gruppe gesammelt haben, lisst eine tiefer
gehende Analyse zu. Das erlaubt es, Verhaltensweisen und Vorstellun-
gen der Trobriander zu Begehren und Sex als Teile eines komplexen
kulturellen Systems zu verstehen, in dem jede Einzelheit seinen Sinn
durch seinen Zusammenhang erhilt.

Die Trobriander pflegen sexuelle Kontakte ab ihrer Kindheit und
haben in der Regel vor der Ehe mehrere Beziehungen mit Ge-
schlechtsverkehr. Doch ein schlichtes Ausleben angeborener Triebe ist
das nicht; anderenfalls blieben eine ganze Anzahl von Fakten ritsel-
haft. Bereits Reich war der Widerspruch zwischen dem offenen Um-
gang mit vorehelichem Sex und den Restriktionen beim ehelichen
aufgefallen. So ist jeder Hinweis auf die sexuellen Beziehungen, die
Ehepartner miteinander haben, streng verpont: »Fick deine Frau« ist
eine unverzeihliche Beleidigung, die schwerer wiegt als »Fick deine
Mutter« (vgl. Malinowski 1929: 486; Weiner 1988: 89).

Die Situation lisst sich eher wie folgt beschreiben: Die Ideen iiber
Kosmos und Gesellschaft der Trobriander beruhen auf Austausch.
Auch Erotik und sexuelles Begehren entspringen stets der Kommuni-
kation und dem Tausch.

Das Begehren beschreiben die Trobriander mit dem Ausdruck
magila kayta, »Wunsch nach Geschlechtsverkehr«. Einen abstrakten
Begriff wie »Libido« oder »Sexualitit« gibt es nicht. Der Wunsch ent-
steht durch den Anblick eines schénen Menschen des anderen Ge-
schlechts und nicht aus einem inneren Trieb. Die Trobriander sind
daher der Auffassung, mit geschlossenen Augen konne ein Mann
keine Erektion bekommen (bei Blinden mag der Geruch als Substitut
dienen) (vgl. Malinowski 1929: 166f.). Das Begehren entsteht also aus
einer realen Begegnung, nie aus der Fantasie heraus. Das trifft selbst
auf Triume zu: Die Trobriander trennen Triume ohne jede Bedeutung
von solchen, die durch Begegnungen mit Geistern oder durch den
Einfluss von Magie zustande kommen. Erotische Triume fallen stets in
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die zweite Kategorie, denn sie sind auf Liebeszauber zurtickzuftihren.
Solche Triume sind keine Projektion des Unbewussten, sondern reale
Kontakte mit Personen, deren Magie man absichtlich oder unbeabsich-
tigt ausgesetzt war (vgl. ebd.: 392ff.).

Eine dhnliche Gegenseitigkeit findet sich beim eigentlichen Ge-
schlechtsakt. Bei der von den Trobriandern bevorzugten Stellung liegt
die Frau auf dem Riicken, wihrend der Mann in kniender Haltung
zwischen ihren Schenkeln sitzt und diese auf seine Schenkel zieht. So
kann die Frau auf die Bewegung ihres Partner mit »antwortenden«
Hiiftbewegungen reagieren. Das »Antworten« gehért zum sexuellen
Genuss fiir beide Seiten; die europiische Standardstellung wird aus
diesem Grund als ausgesprochen unpraktisch empfunden (vgl. ebd.:
336, 339).

Jedoch gibt es unterschiedliche Kategorien von Tausch, die einan-
der ausschliefen. Zunichst einmal finden wir die vorehelichen Bezie-
hungen. Hier paart sich der korperliche Genuss mit dem sozialen:
Sowohl junge Minner wie Frauen tiben sich darin, ein begehrenswer-
tes Gegeniiber durch Zauber und Verfiihrung, diplomatisches Ge-
schick und Charme fiir sich zu gewinnen. Wihrend fliichtige sexuelle
Erlebnisse schon unter Kindern vorkommen, kommen lingerfristige
und verbindliche Beziehungen erst im Jugendalter zu Stande. Dazu
bedarf es einer Reihe von Fihigkeiten, zu denen neben Tanz und
Flirt auch der Erwerb und Einsatz von Liebesmagie gehoren (vgl. Mali-
nowski 1929: Kap. XI).

Um zu verfithren — und das gilt bei den Trobriandern fiir junge
Minner ebenso wie fiir Frauen — muss man tauschen kénnen. Junge
Mainner beschenken die Madchen ihrer Wahl, aber fiir den Erwerb von
Liebesmagie gelten noch komplexere Regeln: Mit Geschenken bewe-
gen die jungen Frauen und Minner ihre ilteren Verwandten zur Wei-
tergabe der Formeln, und danach miissen sie den Mut aufwenden, die
magischen Objekte in Kontakt mit ihren Auserwihlten zu bringen. Das
erfordert geschicktes soziales Lavieren; und der Erfolg ist anschliefend
fiir alle sichtbar: Obwohl der erotische Akt selbst im Verborgenen statt-
findet, tragen die Jugendlichen ihren Erfolg auf dem Kérper zur Schau
— die jungen Frauen zerkratzen ihren Liebhaber mit Fingernigeln,
manchmal sogar mit Muschelsplittern den Riicken; beide Partner
knabbern sich gegenseitig die Wimpern ab (vgl. Malinowski 1929:
256f.). Die Mddchen bekommen {tiberdies Schmuck geschenkt: All das
verrit den Trobriandern ohne Worte den Erfolg und das Geschick in
der Verfithrung — soziale Fihigkeiten, die zum Prestige der jungen
Leute beitragen (vgl. Malinowski 1929: 331-334). So wird das eigene
soziale Funktionieren zum Ziel des Genusses.
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Vergleichbare Formen von Magie werden auch beim Kula-Tausch
eingesetzt, bei dem wertvoller Muschelschmuck zwischen den Inseln
vor der Kiiste Neuguineas getauscht wird. Dabei werden Armreifen
gegen Halsketten getauscht; der Erwerb eines hochwertigen Stiicks
durch Tausch gegen ein etwas minderwertigeres wird als grof3er Erfolg
gesehen. Diese Tauschform ist mit hohem Prestige verkniipft und
verlangt ebenfalls viel diplomatisches Konnen: Wer beim Kula erfolg-
reich ist, beweist auergewohnliches soziales Talent (vgl. Malinowski
1922). Auch sonst dhnelt der Kula-Tausch den vorehelichen Beziehun-
gen: Die Tauschpartner sind in der Regel nicht verwandt, nichts als der
Tausch bindet sie aneinander; die Beziehungen sind labil und beruhen
allein auf Prestige und Geschick.

Die Ahnlichkeiten zu vorehelichen Liebesbeziehungen heben die
Trobriander selbst hervor: Die Magie, die den Tauschpartner giinstig
stimmen soll, weist erotische Elemente auf, und die Trobriander ver-
gleichen den Tausch explizit mit Verfithrung und Sex vor der Ehe (vgl.
Weiner 1988: 162f.). Eine der Gaben dieses komplexen Vorgangs heifst
»Zahn« und metaphorisch »beifdt« sie — ganz wie die Liebhaber es
miteinander tun (vgl. Malinowski 1922: 356).

Diese risikoreichen und abenteuerlichen Formen des Tauschs
unterscheiden sich jedoch von dem in der Ehe. Das Hochzeitsritual ist
schlicht, aber prignant: Es besteht in der ersten gemeinsamen und
offentlichen Mahlzeit des Paares vor dem Haus ihrer Brauteltern — ein
Akt, der fur Unverheiratete streng verboten wire (vgl. Malinowski
1929: 88f., 336). Im Folgenden sind es nicht mehr Schmuck und Krat-
zer, die den sozialen Erfolg des Paares sichtbar machen. Stattdessen
setzt ein anderer Tausch ein: Die Briider der Ehefrau beliefern die
Familie mit ihrer jahrlichen Ernte an Yams, dem Hauptnahrungsmittel
der Trobriander (vgl. ebd.: 121-129); zum Ausgleich unterstiitzen die
Schwestern des Ehemannes ihre Schwigerin bei den rituellen Gaben
von Bananenblattbiindeln, die in groflen Mengen unter Frauen trans-
feriert werden (vgl. Weiner 1988: 119f.). Dieser Tausch bezieht also ein
weit groReres soziales Feld ein, als der zwischen Unverheirateten:
Ganze Verwandtschaftsgruppen treten hier in Beziehungen zueinan-
der. Aus der Richtung des Ehemannes flielen Bananenblattbiindel,
und die Austauschenden sind Frauen; aus der Richtung der Ehefrau
kommt Yams, und Minner nehmen den Tausch vor. Beide Tauschzyk-
len erginzen einander und fordern das Ansehen der Beteiligten; es
bedeutet einen groflen Zuwachs an Ansehen fiir einen Mann, wenn
die Briider seiner Frau fur ihn einen Yamsspeicher bauen, der die
Fiille der Gaben aufnehmen kann (vgl. ebd.: 91).

Zugleich schlielt diese Art von Tausch den Geschlechtsverkehr
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aus — zumindest in der Reprisentation der Beziehung. Die Ehe dient
dazu, im gemeinsamen Garten Yams anzubauen und Kinder aufzu-
ziehen. Mit den Risiken und dem Spiel von Kula und vorehelichem
Verkehr hat das wenig zu tun; hier ist ein hoheres Mafl an Verbind-
lichkeit gefragt. Sex wird natiirlich weiter von Verheirateten praktiziert;
aber aus der o6ffentlichen Darstellung der Beziehung ist er verbannt:
Anderenfalls wiirde man eine verheiratete Person herabstufen und
behaupten, die Ehe sei so unverbindlich und kapriziés wie der Sex
davor. Diese Klassifizierung von Geschlechtsakten macht den Bruch
zwischen diesen zwei Tauschtypen sinnfillig: Was vor der Ehe ein
Mittel des sozialen Ansehens ist, wird innerhalb der Ehe tot geschwie-
gen und tabuisiert. Aus der Sicht der Trobriander sind Erotik und Sex
in erster Linie Ausdruck bestimmter Tauschbeziehungen und nicht
etwa Ausfluss einer gegengesellschaftlichen Individualitit oder eines
inneren Triebes.

Damit ist nicht gesagt, dass kein Trieb existiert; aber die Art, wie
erotisches Verhalten motiviert und klassifiziert wird, wie es in das
Ideensystem der Trobriander eingefiigt wird, hat nichts mit Begriffen
wie »Naturtrieb« oder einem rein »physiologischen Reiz« zu tun. Der
Trieb ist ein sozialer.

Zugleich wire es voreilig anzunehmen, dass alle erotischen Ver-
haltensweisen der Trobriander einen einheitlichen Schliissel haben. Es
ist ebenso gut denkbar, dass die Phinomene, die im Westen als »sexu-
ell« klassifiziert werden, bei den Trobriandern keine einheitliche Kate-
gorie bilden, sondern vielmehr unterschiedlichen Ideen zugeordnet
sind. Die Stichworter »Kommunikation« und »Tauschg, die ich als
Oberbegriffe verwende, bezeichnen schliefllich nicht allein erotisches
Verhalten, sondern konnen ebenso zur Beschreibung des gesamten
sozialen Daseins der Trobriander dienen.

Sobald die Kategorien von Tausch etwas differenzierter bestimmt
werden, verliert sich das grundlegend Gemeinsame, das erotischen
Handlungen in unserer Gesellschaft zugeschrieben wird: Vorehelicher
Sex ist anders begriindet, hat andere Abliufe und Konnotationen und
kann anders behandelt werden, als ehelicher. Die Fortpflanzung wiede-
rum stellt eine eigene Kategorie dar: Obwohl die Trobriander den
Geschlechtsverkehr als eine notwendige Bedingung fir das Zeugen
eines Kindes ansehen’, ist es das Eingreifen der Toten, durch das ein

1 Dieser Punkt ist umstritten. Malinowski schreibt mit soliden Nachweisen,
dass die Trobriander die biologische Vaterschaft nicht kennen (vgl. Mali-
nowski 1929: 179-186). Spitere Autoren haben dem widersprochen (vgl.
Senft, pers. Mitt., in Sprenger 1997: 61). Annette Weiner hat gezeigt, dass
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Kind in die Welt kommt: Geisterkinder werden von den Ahnen der
Mutter — nicht des Vaters — von der Toteninsel Tuma ausgeschickt und
pflanzen sich in der Gebarmutter ein (vgl. ebd.: 170-174). Somit gehort
die Fortpflanzung ebenfalls nicht zum selben Bereich wie der Ge-
schlechtsverkehr. Wihrend der Geschlechtsverkehr eine Kommunika-
tion mit einem anders geschlechtlichen Partner ist, beruht die Fort-
pflanzung auf der Kommunikation mit den Toten aus der Linie der
Frau. Phinomene, die im westlichen Verstindnis unter den Oberbe-
grift »Sexualitit« klassifiziert werden, sind bei den Trobriandern Teile
verschiedener, einander oft ausschliefender Bereiche (vgl. Sprenger

1997).

Der Stand der Dinge

Aus dem, was wir iiber die Kultur der Trobriander oder der Sambia
wissen, ldsst sich keine Moral ziehen. Das ist unbequem, denn bis zum
heutigen Tag ist auch die wissenschaftliche Auseinandersetzung mit
»Sexualitit« und »Kultur« eng an Moraldebatten gekniipft. Die For-
schungen und Theorien, die vom Konstruktionismus eines Foucault
und eines reformierten Feminismus geprigt wurden, bilden dabei
keine Ausnahme. Das zeigt sich nicht zuletzt in den zahlreichen neue-
ren ethnologischen Studien, die diese Ansitze aufnehmen (vgl. etwa
Caplan 1987; Jackson/Cook 1999; Manderson/Liamputtong 2002).

Im Feld der Kultur- und Geisteswissenschaften dominieren derzeit
die Ansitze der Gender Studies und der Queer Theory; die Ethnologie
bildet dabei keine Ausnahme. Beide Richtungen leiten sich letztlich
von der feministischen und konstruktionistischen Kritik an der Ideolo-
gie der westlichen Moderne ab: Den klassisch modernen Ideen von
naturgegebener Sexualitit und unverrtickbarer sexueller Identitit set-
zen sie vielfiltig geficherte neue Ansitze entgegen. In ihnen erscheint
das Sexuelle und Erotische, ebenso wie Geschlecht und Korper, als Teil
kultureller und personlicher Bedeutungssysteme. Die Bedeutung von
erotischen Akten und Ideen lisst sich demzufolge einzig aus dem
Wechselspiel zwischen kulturell vorgegebenen Kategorien und ihrer
Verwendung durch einzelne Personen und Gruppen ableiten.

die Rolle des Vaters als Erzeuger je nach dem Einzelfall als selbstverstind-
lich genommen oder abgestritten wird (vgl. Weiner 1976: 122). In jedem
Fall ldsst sich sagen: Der Vater ist fiir die Zeugung nicht entscheidend, aber
seine soziale Rolle ist von grofer Bedeutung fiir das Aufwachsen des Kin-
des.
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Speziell die Queer Theory, die aus Teilen der Schwulen- und Les-
benbewegung entstand, hat es sich zur Aufgabe gemacht, die Rinder
der Norm und die vermeintlichen sexuellen Minderheiten zu fokussie-
ren: Thr geht es vor allem darum, die zahlreichen Varianten, Facetten
und Verwandlungen erotischen Begehrens aufzuzeigen. »Schwul« ist
hierbei nicht allein eine Form sexuellen Begehrens, sondern auch eine
spezifische Haltung zur Gesellschaft und zur eigenen Identitit (vgl.
Hall 2003).

Viele dieser Ansitze haben EthnologenInnen in ihrer Arbeit inspi-
riert und sind von ihnen weiterentwickelt worden. Dazu gehort auch
die Behandlung der personlichen Erfahrungen der ForscherInnen, die
erotische Subjektivitit bei der Forschung (vgl. Kulick/Willson 1995).
Oft zeigte sich aber, wie schwierig es ist, diese Theorien zu verallge-
meinern: So aufschlussreich und Einsicht erbringend viele Elemente
der Queer Theory und der Gender Studies fiir moderne Gesellschaften
sind, so problematisch ist ihre Ubertragung auf nicht-moderne. Ein
auffallend hoher Anteil von EthnologenInnen, die diese Konzepte am
ausdriicklichsten und erfolgreichsten verwenden, sind in urbanisierten
und industrialisierten Gesellschaften titig.

Das liegt auch im klaren moralischen Impetus von Gender Studies
und Queer Theory begriindet. Beide kimpfen gegen einen konservati-
ven Essentialismus im westlichen Denken, der Geschlecht und eroti-
sche Neigung als quasi durch die Natur festgelegt behandelt; danach
sind Personen entweder Minner oder Frauen, und sie sind es eben
aufgrund ihrer Korper; sie sind entweder heterosexuell, schwul oder
bisexuell, und auch das ist ein unverriickbarer Bestandteil ihres Da-
seins — moglicherweise sogar Teil ihres genetischen Codes. Das alles
ist oft mit einer Serie von Festlegungen verbunden, mit der Annahme
von Charaktereigenschaften, und mit speziellen gesellschaftlichen
Rollen. Wichtiger aber ist noch: Diese Begriffe beanspruchen Wahrheit
und werden somit zu Machtinstrumenten im Dienst einer Ideologie,
die auf Normierung und Kontrolle aus ist.

Gender Studies und Queer Theory richten sich gegen diese Festle-
gungen: Beide Theorierichtungen streben danach, geistige Freiriume
zu schaffen, die sich parallel zu sozialen und legalen Freirdiumen ent-
wickeln sollen.

Fur beide Richtungen haben sich ethnographische Daten als
fruchtbar erwiesen. Durch die verschiedene Definition von Mann und
Frau in nicht-westlichen Kulturen, wie auch durch die Varianz eroti-
schen Verhaltens und seiner gesellschaftlichen Bewertung in Gesell-
schaften wie den Sambia, lief} sich eines zeigen: Das Wesen des Men-
schen ist vielfiltiger, als westliche Wissenschaft und westliche Politik

34



ETHNOLOGIE DER SEXUALITAT. EINE EINFUHRUNG

das noch vor wenigen Jahrzehnten glaubten. Doch viele der neuen
TheoretikerInnen zogen daraus einen Schluss, der letztlich der westli-
chen Moral entspricht: Der Mensch ist frei, auch in seiner Geschlecht-
lichkeit und seinem Begehren. Dieses Argument hat im westlich-mo-
dernen Kontext absolute Berechtigung; der Begriff der Freiheit ist ein
zentraler Wert einer Gesellschaft mit individualistischer Ideologie und
einem partizipatorisch-demokratischen Politikverstindnis.

Doch nicht nur ethnographische Daten belegen, dass »Konstruk-
tion« nicht mit »Freiheit« gleichzusetzen ist — ein Punkt, auf den auch
viele Gender- und Queer-TheoretikerInnen bestehen (vgl. Bristow 1997:
221-223). Geht man in den Kulturvergleich, dann erscheint die Beses-
senheit mit »Freiheit« als Absonderlichkeit des Westens, die nichts
zum Verstindnis fremder Gesellschaften beitrigt. »Freiheit«, dieses
reichlich verschwommene Wort, gehort nicht so zwangsliufig zur
»Natur« des Menschen, wie uns das die Ideologen der Moderne weis-
machen wollen. Auf die Feststellung, dass andere Menschen anders
sind, folgt nicht zwangsliufig, dass man selbst freier zu sein habe.
Ebenso unangemessen ist die Annahme, dass Gesellschaften sich in
Verhiltnissen von »Macht und Widerstand, so die Standardformel der
Postfoucaultianer, erschépfen; Gesellschaften auf das Wechselspiel der
Macht zu reduzieren hiefle, ihnen die Besonderheit ihres jeweiligen
Denkens und ihrer Begriffswelt abzuerkennen.

Vielmehr zeigt sich, dass jede Gesellschaft ihre eigenen Konstrukte
zu Geschlecht oder Begehren entwirft. Jede Gesellschaft regelt die
Beziehungen zwischen Geschlechtern — nicht als Naturgegebenheiten,
sondern als Methode, Personen zu klassifizieren — und definiert sie
nach bestimmten Werten. Die Konstrukte von Geschlecht und Person
sind so angelegt, dass sie bestimmte Handlungsspielrdiume und Ein-
schrinkungen bieten, Varianten hervorbringen und sich differenzie-
ren. Auch sind sie in der Lage, sich iiber lange Zeitriume zu verin-
dern: Die Gesellschaft fungiert nicht als monolithischer Machtapparat,
sondern als Sprache und Spielfeld. Zugleich sind diese Konstrukte
notwendig: Ohne eine Methode, Personen zu klassifizieren, die auf
breiter Basis geteilt wird, kénnen soziale Beziehungen nicht funktio-
nieren. Ohne sie kann es kein soziales Zusammensein geben. Das gilt
nicht allein fur die Klassifizierung von Personen von Aufien, sondern
auch fur die Wahrnehmung des Selbst, die Identifikation als Person.
So entfaltet sich selbst das erotische Verhalten im Rahmen von Werten
und Konstrukten.

Diese Konstrukte erschaffen den Einzelnen als gesellschaftliches
Wesen. Auch wenn ein Einzelner sich auflerhalb der Normen setzt,
bedeutet das nicht, dass er oder sie (oder was auch immer) sich aufler-
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halb der Begriftlichkeit der Gesellschaft bewegt — auch »Oppositionc,
»Auflenseiter« und »Abweichler« haben in unserer Ideologie eine
spezifische Wertigkeit. Das politisch-moralische Projekt der Queer- und
Gender-Bewegungen besteht also weniger in einem Befreiungskampf
wahrhaftiger Individuen gegen eine repressive Gesellschaft, als im
Ausspielen bestimmter kultureller Werte gegen andere.

Damit soll nicht gesagt sein, dass die Argumente der Queer- und
Gender-Theorien falsch sind; im Gegenteil, selten gab es Kulturtheori-
en, die so selbstreflexiv und flexibel vorgingen. Thre Ansitze ermdgli-
chen, kombiniert mit ethnologischen Methoden und Gedanken, ein
tieferes Verstindnis von sexuellem Verhalten in nicht-westlichen oder
nicht-modernen Gesellschaften. Dieses Verstindnis erfordert jedoch
eine Anerkennung der Fremdheit des Fremden. Ethnologische Er-
kenntnis ist ebenso beschrinkt wie jede andere Form des Wissens.
Doch die Erkenntnis des Fremden kann vermehrt werden, wenn man
darauf verzichtet, in ihm eine Parabel tiber das Eigene zu sehen.

Wenn wir »Sexualitit« und Geschlechtlichkeit als Zeichensystem
wahrnehmen, als Teil einer spezifischen Gesellschaft, lisst sich auch
die unausrottbare Debatte iiber »Natur« und »Kultur« in einem ande-
ren Licht sehen. Wo die Grenze zwischen diesen Bereichen liegt, ist
schwer zu ermitteln — besonders, wenn man bedenkt, dass selbst
»Natur« ein kulturell definierter Begriff ist. Sicherlich ist es sinnvoll,
im erotischen Begehren nicht einen Naturtrieb wie den Hunger zu
sehen, sondern eine Anlage wie das Sprechen: Trotz der Unterschied-
lichkeit der Sprachen scheint jeder Mensch, der dazu in der Lage ist,
die Neigung zu besitzen, eine Sprache zu lernen. Eine Bedingung
dafiir ist aber das Leben in einer Gemeinschaft, die diese Sprache teilt.
Ahnlich universal mag die Anlage sein, Methoden erotischer Erregung
und genitaler Befriedigung zu erlernen, inklusive des Geschlechtsak-
tes. Doch erotische Akte, Zeichen und Vorstellungen erhalten ihre
Bedeutung durch ihre Position im System von Werten, Bedeutungen
und Zeichen einer spezifischen Kultur. Am Beispiel der Trobriander
habe ich versucht zu zeigen, wie eine solche Positionierung aussehen
kann.

Die Debatte um »Natur« und »Kultur« hingegen ist ein Produkt
unserer eigenen Gesellschaft, in der unentwegt gefragt wird: Wie kén-
nen wir unser Gesellschaftssystem der Natur des Menschen anglei-
chen? Jeder Standpunkt in dieser Debatte, sei er natur- oder kulturwis-
senschaftlich motiviert, neigt dazu, in reine Ideologie umzuschlagen.
Das zweideutige Unterfangen der Ethnologie ist es dagegen, das Un-
verstindliche zu suchen und zu vermitteln. In Bezug auf das Sexuelle
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und das Geschlecht leistet sie einen bedeutenden Beitrag; ihre volle
Tragweite aber hat sie bisher noch nicht realisiert.
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VoM FRAGMENTIERTEN KORPER ZUR
GANZHEITLICHEN PERSON:
BESCHNEIDUNG, SEXUALITAT UND
IstAM 1IN BiMA (INDONESIEN)
MICHAEL PRAGER

»Das nichste Mal bist du an der Reihe.« Diese halb drohende, halb
wohlwollende Aufforderung meiner bimanesischen Gastgeber, endlich
den Mut aufzubringen meiner Vorhaut Lebewohl zu sagen, ist mir im
Kontext mehrerer Beschneidungszeremonien zugetragen worden,
deren Zeuge ich im Laufe einer Feldforschung im Bima-Distrikt auf
der indonesischen Insel Sumbawa war. Das diese Aufforderungen
begleitende Szenario war stets das gleiche: Inmitten eines mit Men-
schen uberfillten bimanesischen Wohnhauses lagen ausgestreckt auf
dem Boden Jungen im Alter zwischen 5 und 7 Jahren, umringt von
Verwandten, Nachbarn und Schaulustigen jeden Alters und Ge-
schlechts; die Jungen von Panik geschiittelt, schreiend, Allah um Hilfe
bittend, sich windend, aber festgehalten an Hinden und Fiissen von
ihren minnlichen Verwandten; vor ihnen ein ritueller Heiler kniend
mit Schere oder Messer bewaffnet, fest entschlossen, die vor ihm
liegenden Jungen in Méinner und vollwertige Mitglieder der islami-
schen Gemeinde zu verwandeln, ihnen ein ultimatives Geschlecht
zuzuweisen und sie zeugungsfihig zu machen, das Sperma — wie die
Bimanesen sagen — »zum Leben zu erwecken«. Im dufleren Kreis die
Zuschauer, lachend, scherzend, Kekse essend, die Initianden be-
schimpfend ob ihrer Angst und Schwichlichkeit: »Schlappschwanz,
»Feigling«, »Taugenichts« skandiert die Menge und die minnlichen
Verwandten halten die auf dem Boden liegenden Jungen umso fester
an Hinden und Fiflen gepackt, um die zunehmende Panik und
Scham ihrer Schiitzlinge zumindest anniherungsweise vor den Bei-
stehenden verbergen zu koénnen.

Irgendwo dazwischen steht der Ethnologe, etwas gebiickt, vielleicht
um weniger sichtbar zu sein. Obwohl man ihm den Logenplatz zuge-
wiesen hat, direkt im Zentrum des Geschehens, hat er verschimt mit
einem Platz auf den hinteren Ringen Vorlieb genommen, vermutlich
aufgrund der sich in seiner Wahrnehmung abzeichnenden Intimitits-
verletzung des zu erwartenden Ereignisses. Natiirlich weifd er, dass
diese Vorstellung von »Intimitit« und deren Grenzziehungen letztend-
lich ein Produkt seines eigenen Wertesystems sind; dafiir ist er schlief3-
lich geschult worden, dafiir hat er den kulturrelativistischen Imperativ
tausendmal in Gedanken rezitiert, auf diesen Moment hin ist er ausge-
bildet worden, dem ungebetenen Gast der eigenen kulturell gepriagten
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Vorstellungen von Scham, Intimitit und kérperlicher Integritit die Tiir
zu weisen, um den sich ihm darbietenden, entbléflten, zitternden
Korpern die nétige professionelle Aufmerksamkeit widmen zu kénnen.
Und doch ist zu dieser Gelegenheit die Kamera des Ethnologen, die
gewohnlich bei jedem rituellen Ereignis erwartungsvoll geziickt wor-
den ist, aus Pietitsgriinden zu Hause geblieben, zum Leidwesen der
Gastgeber, die das Geschehen gerne fiir das Familienalbum dokumen-
tiert hitten. Dann folgt das Unvermeidliche: Das Einschneiden und die
Entfernung der Vorhaut, das Vernihen der Wunde, und — wenn es der
gegebene Tag mit dem sozialen Image der Viter der Initianden
schlecht meint — die anschliefende Ohnmacht der gerade Beschnitte-
nen, die, wie es das Ritual vorschreibt, den Raum eigentlich auf eige-
nen Fiilen stehend hitten verlassen miissen, unter diesen Umstinden
aber von ihren gedemditigten Vitern umgehend in den hinteren Be-
reich des Hauses getragen werden.

Nach Beendigung der Zeremonie wendet sich die Aufmerksamkeit
dem Ethnologen zu, der sich offenbar nicht gut genug in der Menge
verborgen hat. »Das nichste Mal bist du an der Reihe.« Meinem wider-
spenstigen Dagegenhalten und meinem stetigen Hinweis am ganzen
Stiick ins Grab fahren zu wollen, wenn die letzte Stunde schligt, be-
gegnet man mit Humor, aber auch mit einem ratlosen Kopfschiitteln,
letztendlich ein weiterer Beweis, dass dieser Kafir sich niemals voll-
stindig den lokalen Regeln unterwerfen wird, dass er trotz allem
Wohlwollen ein Fremder bleibt, verdammt zu einer Form der Kérper-
lichkeit, die es ihm versagt, jemals zu einer vollstindigen moralischen
Person zu werden. Was tut man mit so einem?

Meine eigene Ambivalenz gegeniiber den mit dem Beschnei-
dungsritual verbundenen »Intimititstiberschreitungen« und meine
damit einhergehenden Beobachterrolle fand ihren Widerhall in einer
ebenso groflen Ambivalenz auf der Seite meiner Gastgeber, wenn auch
aus vollig anderen Griinden. Meine Prisenz bei diesen Zeremonien
und der dabei stets erbrachte sichtbare Beweis einer rituellen Konverti-
bilitit der Initianden von einem Zustand in einen anderen, machte
meinen Gastgebern immer aufs Neue die Tatsache bewusst, dass sie
einem »Unbeschnittenen« Haus und Tor gedffnet hatten, der zwar
wiederholt sein Einverstindnis und seine Sympathie fiir die lokalen
Anschauungen unter Beweis gestellt hatte, aber aus nicht nachvoll-
ziehbaren Griinden den letzten Liebesbeweis nicht erbringen wollte.
Hinter der Aufforderung meiner Gastgeber, endlich den finalen Schritt
zu tun, verbarg sich das verstindliche Bediirfnis, die Ambivalenz des
Fremden, seine epistemologische Unertriglichkeit, auf ein Minimum
zu reduzieren, den Fremden endlich in das Eigene zu tiberfiihren, ihn

42



VOM FRAGMENTIERTEN KORPER ZUR GANZHEITLICHEN PERSON

zu domestizieren, ihm einen konkreten Platz im lokalen Klassifika-
tionssystem zuzuweisen, »Natur«, um mit Lévi-Straus zu sprechen, in
»Kultur« zu verwandeln. Wie mir meine minnlichen Informanten
stets enthusiastisch versicherten, wiirde sich nach der Beschneidung
meine sexuelle Attraktivitit fiir die unverheirateten bimanesischen
Frauen schlagartig ins Unermessliche steigern. Als Beschnittener wire
ich zugleich ein heiratsfihiger Kandidat, unter der weiteren Vorausset-
zung freilich, dass ich vorher zum Islam konvertiere. Unter diesen
Bedingungen werde schliefllich jede Frau mir zu Willen sein. Diese
Ratschlige und die in Aussicht gestellten erotischen Wonnen waren
nicht zuletzt von einer offensichtlichen Sorge um mein kérperliches
und seelisches Wohlbefinden getragen; fiir die ultimative kulturelle
Domestikation meines noch vollstindigen Kérpers hitte ich zwar den
Preis einer korperlichen Fragmentierung zu zahlen, durch die ich aber
letztendlich den Status einer vollstindigen Person erlangen wiirde, ein
Status, der, wie die Informanten betonten, als absolute Grundvoraus-
setzung fiir Heiratserwigungen und Sexualitit zu werten sei.

Die bimanesische Gesellschaft, so stellte sich schnell heraus, hilt
nicht allzu viel von rituellen Adoptionsmechanismen, durch die der
Ethnologe iiber das Netz verwandtschaftlicher Beziehungen in die
lokale Gesellschaft integriert wird, noch kann sie der bei siidostasiati-
schen Gesellschaften hiufig anzutreffenden Vorstellung etwas abge-
winnen, wonach der Kategorie des Fremden per definitionem ein
affinaler Status zukommt; ebenso wenig ist es ausreichend seinen
Beitrag im lokalen Austauschsystem zu leisten, um spiter — einem
ethnologischen Katechismus folgend — behaupten zu kénnen, man
habe alle ethnographischen Objekte im Austausch und keinesfalls
gegen harte Wihrung erhalten; noch wiren die Mitglieder dieser Ge-
sellschaft sonderlich beeindruckt, wenn man wie im Bali der 50er Jahre
zusammen mit den »Einheimischen« die Flucht wihrend einer Poli-
zei-Razzia ergreift. Das going native, die religiés gefirbte Transzen-
denzvorstellung des Ethnologen, ist im Falle Bimas nur auf eine Weise
zu erzielen. Um ihr anzugehoren, muss Man(n) sich dieser Gesell-
schaft, ihren Werten und Vorstellungen, mit (Vor-)Haut und Haar
verschreiben, es gibt kein Dazwischen, keine Hybriditit, keinen dritten
Raum, in dem das Unentschiedene triumphiert. Es gibt nur die Dialek-
tik zwischen Inklusion und Exklusion, ein Tatbestand durch welchen
die bimanesische Gesellschaft — bei aller zugegebenen radikalen Diffe-
renz der Werte — auf merkwiirdige Weise der deutschen Gesellschaft
gleicht.

Im Falle Bimas deutet alles darauf hin, dass die kulturelle Einver-
leibung des Fremden, seine Verwandlung zu einer vollstindigen mora-
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lischen Person, auf der Grundlage eines unverbriichlichen Zusam-
menhangs beruht, der sich aus einer rituellen Manipulation des Kor-
pers, der daraus resultierenden sexuellen Attraktivitit, der Fruchtbar-
keit und der damit verbundenen kulturellen Erschaffung von ge-
schlechtlicher Identitit ergibt. Die Natur dieser Vorstellungen, ihre
Verwobenheit innerhalb eines komplexen Ideensystems, in dem der
Islam — aber auch damit kontrastierende kosmologische Werte — einen
zentralen Stellenwert einnehmen, bilden den Fokus der folgenden
Uberlegungen.

Bima = Adat + Islam = Islam?

Bima ist der 6stlichste Distrikt (kabupaten) der Insel Sumbawa, die
zusammen mit Lombok die indonesische Provinz Nusa Tenggara Barat
bildet. Wer die Flugroute von Bali nach Bima nimmt, kommt auch
ohne tiefere geographische Kenntnisse zu dem Schluss, dass man nach
dem Uberqueren der Westkiiste Sumbawas eines der klimatisch weni-
ger begtinstigten Gebiete Indonesiens erreicht hat. In der Trockenperi-
ode (April-November/Dezember) verwandelt sich die Insel in ein
braunliches Brachland, die Erde ist von tiefen Rissen durchzogen, die
Luft von Staub durchsetzt. Die ohnehin spirliche Vegetation hilt der
enormen Hitze nicht stand. Die Kargheit der Landschaft’ findet ihre
Entsprechung in den lokalen 6konomischen Lebensbedingungen. Die
geringen, durch Bewisserungs- und Brandrodungsfeldbau erwirtschaf-
teten Reisertrige reichen in der Regel kaum aus, um die Bevolkerung
ernihren zu kénnen. Was das Pro-Kopf-Einkommen und die generel-
len zur Verfiigung stehenden Skonomischen Ressourcen betrifft, so
gehoren die Bimanesen, abgesehen von einer kleinen stidtischen Elite,
mittlerweile zu den wirtschaftlich am schlechtesten gestellten Bevilke-
rungsgruppen in Indonesien.

Unter den drei administrativen Einheiten (kabupaten), in welche
die Insel unterteilt ist — der im Westen gelegene kabupaten Sumbawa,
nach dem die Insel benannt wurde, und der kabupaten Dompu im

1 Die Insel Sumbawa verfiigte einst iiber groRe Waldbestinde an Sandel-
holz. Die radikale, durch die »Niederlandische Vereinigte Ost-Indische
Kompanie« erzwungene Abholzung dieser Bestinde hat zu gravierenden
okologischen Veridnderungen gefiihrt, die durch den Ausbruch des Vulkans
Tambora im Jahre 1817 noch zusitzlich verstirkt wurden (vgl. Jong Boes

1995, 1996).
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Zentrum - ist das ostliche Bima® von alters her als Hochburg eines
kompromisslosen orthodoxen Islam bekannt. Javanische Freunde
hatten mich wiederholt gewarnt, nachdem ich sie iber meine Pline
informiert hatte, in Bima einen lingeren Forschungsaufenthalt zu
absolvieren. Ich miisse mir bewusst sein, so der allgemeine Tenor,
dass die dortige Situation mit dem toleranten Wesen des javanischen
Islams® nicht zu vergleichen sei. Wihrend beim javanischen Islam
»vieles gehe«, miisse ich in Bima darauf gefasst sein, mit einen un-
barmherzigen und krassen »Islam Fanatik« konfrontiert zu werden.
Wie sich bald herausstellen sollte, waren diese Aussagen wahr und
falsch zugleich.

Der in den 7yoer Jahren des 20. Jahrhunderts von der Suharto-Re-
gierung ausgetibte Zwang, wonach sich die »noch nicht iiber eine Reli-
gion verfiigenden« (belum beragama) Bevolkerungsgruppen Indonesi-
ens zu einer der fiinf von der staatlichen Pancasila-Doktrin sanktionier-
ten Hochreligionen zu bekennen hatten, ist an den Bimanesen* mehr
oder weniger spurlos vorbeigegangen. Bereits am Anfang des 20. Jahr-
hunderts bekannten sich 99,8 Prozent der Bevilkerung zum Islam
(vgl. Mantja 1984), eine Zahl, die seit Jahrzehnten unverindert geblie-
ben ist. Bima ist zu Beginn des 17y. Jahrhunderts unter dem Einfluss
des Sultanats von Goa (Makassar, Siid-Sulawesi) islamisiert worden.
Unter dem zunichst vor allem mit militirischen Mitteln ausgeiibten
Druck Goas (Noorduyn 1987a) nahm der Herrscher von Bima im Jahre
1640 den Titel eines Sultans an, wodurch das Gebiet in der Folgezeit

2 Nach offiziellen Schitzungen der lokalen Verwaltung umfasste der kabu-
paten Bima im Jahre 2002 ca. 500.000 Einwohner. Bima wird von der
Hauptstadt Raba aus verwaltet, die zugleich Sitz des Bupatis ist. Das eigent-
liche stiddtische Zentrum des kabupatens ist jedoch die gleichnamige Stadt
Kota Bima, die seit dem 17. Jahrhundert das Zentrum des bimanesischen
Sultanats bildete.

3 Clifford Geertz (1960) hat eine klassische Studie verfasst, welche die un-
terschiedlichen Formen und Motivlagen des javanischen Islams aufzeigt.
Geertz Beobachtungen sind spiter von Koentjaraningrat (198s) und Beatty
(1999) erginzt bzw. kritisiert worden.

4 Die Bimanesen bezeichnen sich selbst mit dem Begriff » Dou Mbojo« (Dou
= Mensch), was aber ebenso fiir die Bewohner des benachbarten Dompu-
Distriktes gilt. Da sich eine Vielzahl der bimanesischen Vorstellungen und
rituellen Handlungen von denen der in Dompu beheimateten Dou Mbojo
unterscheidet, ziehe ich im Folgenden die Verwendung des Begriffs »Bima-

nese/n« vor.
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zu einem Teil der islamisierten malaiischen Welt wurde. Das Sultanat
existierte bis zu seiner Auflosung durch die Zentralregierung in Jakarta
im Jahre 1958 (vgl. Hitchcock 1996).

Bereits um die Mitte des 17. Jahrhunderts war der Islam, neben
den beiden Grundpfeilern der sara (Verwaltung) und des adat, in Form
des hukum (islamisches Recht) als dritte Siule in der sozio-politischen
Ordnung des bimanesischen Sultanats fest verankert worden. Die in
der Folgezeit nach Bima migrierenden islamisierten Makassaren und
Buginesen trugen ihren Teil dazu bei, dass der Islam in Bima auch in
den peripheren Regionen des Sultanats Fufl fassen konnte. Zu Beginn
des 19. Jahrhunderts war die Bevolkerung bereits in einem Mafe isla-
misiert, dass die niederlindische Mission ginzlich davon absah, auch
nur einen Gedanken an eine potentielle Christianisierung der Region
zu verschwenden (vgl. Noorduyn 1987Db).

Die Eingliederung Bimas in das niederlindische Kolonialsystem zu
Beginn des 20. Jahrhunderts fithrte zur Griindung zahlloser islami-
scher Parteien und Organisationen, die nicht nur ihre oppositionelle
Haltung gegeniiber den niederlindischen Kolonisatoren zum Aus-
druck brachten, sondern zunehmend auch eine radikalere Haltung
gegeniiber lokalen Vorstellungen und Praktiken entwickelten, die den
orthodoxen Glaubensvorstellungen des Islams zuwiderlaufen schie-
nen, darunter vor allem die rituelle Kommunikation mit einer Vielzahl
von spirituellen Wesen, die im Kontext von Ritualen, die den mensch-
lichen Lebenszyklus oder den Reisanbau betreffen, bis heute eine zen-
trale Stellung einnehmen.

Die Konsequenzen dieser zunehmenden Betonung einer isla-
misch-sunnitischen Orthodoxie sind bis heute spiirbar. Wahrend mei-
nes Aufenthaltes ist mir wiederholt die Frage gestellt worden, insbe-
sondere wenn ich mich mangels besserer Verortungskategorien als
»Islam- und Kultur-Forscher« offenbart hatte, ob sich im Falle der
bimanesischen Kultur Ada#® und Islam voneinander trennen lieRen.
Da ich angesichts meines dabei gewohnlich herausfordernd blickenden
Gegeniibers und dem uniibersehbar aus dessen Hiiftschirpe ragenden
kris — ein Gegenstand von dem ich wusste, dass er ein erstaunliches
spirituelles Eigenleben besitzt — die erwartete Antwort bereits kannte,
lieferte ich um des guten Einvernehmens willen zumeist die politisch
korrekte Antwort, was in der Regel zu enthusiastischem Hindeschiit-
teln und Schulterklopfen fiihrte. Die Begeisterung lag vor allem in der

5 Der Begriff »Adat« bezeichnet die unterschiedlichen Formen des »Ge-

wohnheitsrechts« indonesischer Gesellschaften, d.h. das Regelwerk von
nicht-kodifizierten kulturellen Vorstellungen und Praktiken.
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Tatsache begriindet, dass gerade ein Kafir das Essentielle der bimanesi-
schen Kultur zu begreifen schien. Wenn auch aus einer ethnologischen
Perspektive die unverbriichliche Wesensgleichheit zwischen Adat und
Islam in Bima in Zweifel gezogen werden muss, eine Einsicht, die
man wihrend des Aufenthaltes im tibrigen besser fiir sich behilt, so
zeigt sie dennoch den zentralen Stellenwert, den der Islam im Ethos
der lokalen Bevélkerung einnimmt.

Die funf tiglichen Gebete sind nicht verhandelbar, ebenso wenig
wie das Begehen der Fastenzeit im Monat Ramadan und die Abhaltung
der zentralen islamischen Feiertage. Uber das Abhalten der Pflichtge-
bete hinaus vergeht jedoch kein Tag, an dem nicht bis spit in die Nacht
aus dem Koran rezitiert wiirde. Wenn Elektrizitit vorhanden, absolvie-
ren Bimanesen solche nichtlichen Séancen in der Regel mit Hilfe von
enorm aufgetunten und iibersteuerten Lautsprecheranlagen, um dafiir
Sorgen zu tragen, dass auch die Nachbarn — darunter um Schlaf rin-
gende Ethnologen — in den Genuss des melodiosen Klangs dieser
Verse kommen.

Der im 17. Jahrhundert einsetzende Prozess der Islamisierung darf
nicht als ein abgeschlossener Prozess verstanden werden, sondern ist
bis heute einer kontinuierlichen Entwicklung unterworfen. Wihrend
die javanischen Bupatis, die Bima tiber Jahrzehnte regierten, dem
zunehmenden Druck der islamischen Orthodoxie zunichst noch ent-
gegengewirkt hatten, ist seit der Formulierung des regionalen Auto-
nomiegesetzes aus dem Jahre 1999 eine stirkere Fundamentalisierung
des Islams vor Ort zu beobachten. Die Frage nach der Vollverschleie-
rung der Frauen wird wieder verstirkt diskutiert und es gibt immer
mehr Stimmen, welche die Praxis der »pharaonischen Beschneidung«
bei den Frauen einfordern oder im Falle von kriminellen Handlungen
fur die strikte Anwendung des islamischen Strafrechts plidieren.

Das Wiedererstarken islamischer Orthodoxie manifestiert sich
auch in der zunehmenden &ffentlichen Ausblendung der vor-islami-
schen Periode der bimanesischen Geschichte. Der Name »Bimax leitet
sich von der mythischen Figur des Sang Bima aus dem Hindu-Epos
des Mahabharata ab, der der mythischen Uberlieferung zur Folge das
Reich von Bima begriindete und als dessen legitime Nachfolger sich
die bimanesischen Sultane stets auch begriffen (vgl. Chambert-Loir
1985). Aus der hindu-buddhistischen Periode sind nur wenige Zeug-
nisse erhalten, darunter ein im westlichen Bergland gelegener Felsbro-
cken (Wadu Tunti), der mit einer bis heute nicht vollstindig entziffer-
ten Inschrift versehen ist (vgl. Naerssen 1938; De Casparis 1998), und
eine am Eingang der Bima-Bucht gelegene Felsengrotte (Wadu Pa’a),
die eine ehemalige Tempelanlage darstellt und ebenfalls mit Inschrif-
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ten sowie einer Vielzahl von Reliefs und Skulpturen aus der hindu-
buddhistischen Mythologie ausgestattet ist. Im Zuge der in den 7oer
Jahren des 20. Jahrhunderts einsetzenden nationalen Aufwertung der
regional als bedeutend erachteten kulturellen Hohepunkte (puncak
puncak) sind diese Zeugnisse einer hindu-buddhistischen Vergangen-
heit von der Provinzregierung in Mataram (Lombok) unter Denkmal-
schutz gestellt und zu einem Teil des nationalen Kulturerbes erklirt
worden. Fiir die Mehrzahl der Bimanesen sind diese Zeugnisse heute
jedoch weniger mit dem Stolz auf eine reichhaltige historische Vergan-
genheit verbunden, sondern vielmehr dem Makel behaftet, dass sie den
Betrachter stets aufs Neue daran erinnern, dass die eigenen Vorfahren
vor der Ankunft des Islams einer »heidnischen« Form des Glaubens
anhingen. Sie sind steinernes Mahnmal eines Irrwegs, der erst durch
die Ankunft der Worte des Propheten korrigiert werden konnte.

Weit mehr Interesse als den behauenen Steinen (Wadu Pa’a)
kommt einer mystischen Hohle im Norden der Region zu, die das
bimanesische Festland durch einen unterirdischen Gang mit der Vul-
kaninsel Sanggeang verbinden soll. Aus dieser Hohle ist einst das in
der Lava des Vulkans geborene Reichspferd des Sultans entstiegen und
die heutigen Besucher der Hohle legen ihre Hand dafiir ins Feuer,
dass neuerdings auch eine unterirdische Verbindung zur arabischen
Welt besteht. Wer lange genug in der Hohle verweilt, wird schliellich
das Heiligtum von Mekka erblicken.

Wenn die Bimanesen somit zunichst als Anhinger einer relativ
orthodoxen Form des Islams kategorisiert werden konnen, so nimmt
es nicht Wunder, dass auch die Beschneidung einen unverzichtbaren
Aspekt der lokalen Kultur darstellt, eine Kultur die der offiziellen An-
schauung gemifl ohnehin vom sunnitischen Islam nicht zu unter-
scheiden ist. Wenn man Bimanesen die Frage stellt, warum sowohl bei
Minnern als auch Frauen eine Beschneidung durchzufiithren ist, so
wird als erste Begriindung genannt: »Weil wir Muslime sind.« Erst
nach einer gewissen Zeit, wenn die Gesprichspartner bisweilen zu
vergessen scheinen, dass sie einem Dou Kafiri gegeniiber sitzen,
kommen andere Antworten zum Tragen: »Um das Sperma zum Leben
zu erwecken«, »Um zu verhindern, dass sich die jinn unter der Vor-
haut einnisten«, »Um das mori noch fester im Kérper zu verankern,
»Damit das Geschlecht sichtbar wird und Mann und Frau einander
begehren«, »Um vollstindige Menschen (Dou) herzustellen.

Um diese Antworten verstehen und kontextualisieren zu kénnen,
ist es notwendig eine Reihe von bimanesischen Vorstellungen zu the-
matisieren, die den Aufbau des menschlichen Kérpers, der Person und
deren Verbindung mit bzw. Abgrenzung vom »Kosmos« zum Inhalt
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haben. Bevor diese Vorstellungen im Vordergrund stehen, miissen
jedoch zunichst einige vorbereitende Uberlegungen zum Ablauf und
zur Bedeutung des Beschneidungsrituals angestellt werden.

Suna und Sa Ra So:
Die Beschneidung der Jungen und Midchen

Am Tag vor der Beschneidung der Jungen (suna) wird vor dem Wohn-
haus ein Festzelt (paruga) errichtet, das als Erweiterung des vorderen
»minnlichen« Teils des Hauses gilt. Eingeleitet wird die Zeremonie
von einem kyai, einem Wiirdentriger, der im Sinne des Islams als
spirituell fortgeschritten gilt. Der Rede des kyai und den begleitenden
Koran-Rezitationen kann je nach Kontext ein Wortbeitrag des Dorf-
chefs oder — im stidtischen Bereich — des Bezirksvorstehers vorange-
hen, der die Familie des Initianden sozial positioniert. Ist die Familie
wihrend der letzten Jahre zugezogen, wird er in jedem Fall betonen,
wie gut sie sich in die Gemeinde eingefiigt hat. Ist sie schon seit langer
Zeit ansissig, wird er deren bisherige Leistungen fiir das Gemein-
schaftswohl herausstellen. Sind diese einleitenden Schritte vollzogen,
wendet sich die Aufmerksamkeit dem Initianden zu. Letzterer sitzt auf
einer leicht erhohten Plattform, den Blick starr nach vorne gerichtet.
Idealiter wird der Initiand wihrend der gesamten rituellen Sequenz in
der Paruga ein vollkommenes Bild der Bewegungslosigkeit abgeben. In
diesem Moment dhnelt jeder der zu beschneidenden Jungen dem Sul-
tan von Bima, der bis zu Beginn des 20. Jahrhunderts als »immobiler«
Herrscher primir mit dem inneren Bereich seines Palastes assoziiert
war (vgl. Couvreur 1917). Vom kyai wird der Initiand daran erinnert,
wihrend der Beschneidung stark zu sein, so dass ein guter Muslim aus
ihm werden moge. Mit diesen Worten wird dem Initiand ein krisG, ein
zeremonieller Dolch (Bim.: sampari), tiberreicht. Hart wie dieser kris
solle der Intitiand wihrend der Zeremonie sein und sich wie die Waffe
durch den Schmerz nicht »verbiegen« lassen.

Wihrend die Giste essen, wird der Initiand in den vorderen Teil
des Hauses gebracht, wo er seine Kleider ablegt und der rituelle Spezia-
list (sando) bereits die entsprechenden Vorkehrungen getroffen hat.
Wenn die Giste und andere Schaulustige schlieflich hinzugekommen
sind, folgen die Ereignisse, die bereits eingangs beschrieben wurden.
Zwei scheinbar nebensichliche Dinge miissen in diesem Zusammen-

6 Zu den unterschiedlichen Varianten des bimanesischen kris und dessen
Herstellung vgl. Hitchcock (1987).
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hang jedoch erginzt werden. Zum einen steht in einer Ecke des Rau-
mes ein Teller, auf dem sich Opfergaben wie Tabak, gelb gefirbter Reis
und Bananen befinden. Diesen Gaben wird wihrend der gesamten
Zeremonie offiziell keinerlei Aufmerksambkeit geschenkt. Zum ande-
ren duflert der Sando vor dem Einscheiden der Vorhaut eine rituelle
Formel, die verhindern soll, dass wihrend der Operation Blut austritt.
Wie bereits erwihnt, soll der Initiand die Zeremonie wortlos und ohne
den Anschein von Schmerz {iber sich ergehen lassen. Idealiter steht er
nach der Beschneidung aus eigener Kraft auf, legt seine Kleider an und
betritt die Paruga, wo er sich den Gisten prisentiert, feierlich den kris
aus der Scheide zieht und bei seiner Ehre schwort, den Islam fortan
auch mit der Waffe zu verteidigen. Zumindest bei den von mir beob-
achteten Beschneidungszeremonien ist es zu dieser abschlieRenden
Sequenz des Rituals (Bim.: Maka) nie gekommen.

Weit weniger spektakuldr, zumindest was die Anzahl der Teilneh-
mer betrifft, ist die Beschneidung der Midchen (Bim.: sa ra so), die
wihrend der selben Altersspanne wie bei den Jungen erfolgt. Die Mid-
chenbeschneidung ist eine rein familidre Angelegenheit und findet
weitgehend unter Ausschluss der Offentlichkeit im hinteren »weibli-
chen« Teil des Hauses statt. An der Beschneidung nehmen nur die
Mutter, ein weiblicher sando und unter Umstinden weitere weibliche
Verwandte der viterlichen und miitterlichen Seite der Initiantin Teil.
Der eigentliche Akt der Beschneidung besteht in einem Schnitt in die
Klitoris mit einem scharfen Gegenstand, vorzugsweise mit einem
Reismesser. In der Mehrzahl der Fille handelt es sich jedoch um eine
»symbolische« Beschneidung, d.h. die Geste wird lediglich angedeutet,
so dass die Klitoris, zumindest in den Augen eines westlichen Betrach-
ters, unangetastet bleibt. In der Wahrnehmung der Bimanesen wird
auf diese Weise jedoch ein Stiick Haut von der Klitoris entfernt, eine
wesentliche Voraussetzung fiir die Ausbildung weiblicher Fruchtbar-
keit. Auch hier soll mit Hilfe einer rituellen Formel des sando verhin-
dert werden, dass Blut aus der Wunde austritt; und schlieRlich wird
auch im Kontext der Midchenbeschneidung ein Teller mit Opfergaben
in eine der Ecken des Raumes gestellt. Ahnlich wie im Falle der rituel-
len Ubergabe des kris bei den Jungen, wird den Midchen vor der Be-
schneidung eine zeremonielle Bluse tiberreicht (Bim.: compo baju poro
me’e), die fortan die Briiste verdecken soll.

Um die Notwendigkeit der Beschneidung aus der Sicht der Bima-
nesen zu verstehen, so wire zumindest in Bezug auf die Jungenbe-
schneidung mit dem Verweis auf die entsprechende Tradition des
Islam zweifelsohne eine vorliufige Antwort gegeben, die aber nur
einen Bruchteil der mit diesem Ritual verbundenen Zielsetzungen
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abdecken wiirde. Ganzlich unverstindlich blieben hierbei der Um-
stand, dass im Zuge des Rituals in einer Ecke des Raumes Opfergaben
plaziert werden, die nicht fiir Allah sondern fiir eine andere Kategorie
spiritueller Wesen bestimmt sind (eine aus der Sicht der islamischen
Orthodoxie verdammenswerte Praxis) und dass wihrend der Operation
nach Mdglichkeit kein Blut austreten sollte. Ebenso iiberfliissig wiren
aus der Sicht des Islams die rituelle Verleihung des kris bzw. der baju.
Das bimanesische Beschneidungsritual scheint also mehr als die blofRe
Wiederholung und Inszenierung einer islamischen Tradition zu sein;
vielmehr weist es Komponenten einer kulturellen Eigenlogik auf, die
mit lokalen Vorstellungen in Verbindung stehen, welche sich vor-
nehmlich auf die rituellen Erschaffung und den Schutz von »vollstin-
digen« Personen beziehen.

Wie beide Geschlechter unabhingig voneinander betonen, wiren
Mann (mone) und Frau (siwe) ohne die Beschneidung »unvollstindig«
und wiirden fiireinander keinerlei Attraktion und Begierde empfinden.
Unter der Voraussetzung, dass unbeschnittene Minner iiberhaupt
uiber Sperma verfiigen, so handelt es sich aus der Sicht der Bimanesen
hierbei um eine zihfliissige »tote« (Bim.: made) Flussigkeit, die allen-
falls zur Zeugung von deformierten Féten oder Totgeburten taugt.
Dariiber hinaus kann sich unter der Vorhaut eine bestimmte Kategorie
von spirituellen Wesen einnisten, welche die sich im Sperma befindli-
che »Lebenskraft« konsumieren. Unbeschnittene Frauen dagegen
tendieren zur Unfruchtbarkeit. Thre Vagina ist »ausgetrocknet« und
»heifl« und totet das Sperma ab.

Erst die rituelle Vervollstindigung der Person, die bei beiden
Geschlechtern durch das das Entfernen eines Stiicks Haut geschieht,
kann gewihrleisten, dass das Sperma »lebendig« wird, dass Frauen
fruchtbar und die beiden Partner tiberhaupt zu heterosexuellem Ge-
schlechtsverkehr fihig sind.” Der Prozess der Vervollstindigung der
Person setzt hierbei voraus, dass vom Korper ein spezifischer Teil ent-
fernt wird, um diesen entnommenen Teil gleichzeitig durch ein rituel-
les Wertobjekt zu ersetzen. Aus der Verschmelzung zwischen Kérper
und Objekt erlangt die Person schlieRlich einen Grad von Vollstindig-
keit, der ohne die Beschneidung aus bimanesischer Sicht undenkbar
wire. Diese Vollstindigkeit ist wiederum die Grundvoraussetzung fiir

7 Aufgrund der gebotenen Kiirze kénnen die Themen der Homo- und
Transsexualitit in Bima in diesem Beitrag nicht behandelt werden, da es
sich hierbei um eigenstindige und tiberaus vielschichtige Bereiche handelt.
Ich hoffe, dieses Thema an andere Stelle einer ausfiihrlichen Analyse unter-

ziehen zu konnen.
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die Ausformung der geschlechtlichen Identitit, die Zeugungsfihigkeit
und die zwischengeschlechtliche Attraktion.

Die beiden rituellen Objekte, die den minnlichen bzw. weiblichen
Korper fortan erginzen, sind visueller Ausdruck und Akzentuierung
der im Rahmen der Beschneidung erzielten geschlechtlichen Differen-
zierung. Die durch die Beschneidung entbl6fite Glans findet ihr visuel-
les Aquivalent® im kris, der fortan als Teil des Mannes sichtbar auf der
linken Seite des Korpers getragen wird. Das bei der Middchenbeschnei-
dung entnommene Stiick Haut der Klitoris findet ebenso ihre visuelle
Entsprechung in einer »zweiten Haut«, welche die Intitiantin vor der
Beschneidung erhilt, die baju, die fortan die Briiste, d.h. das primir
sichtbare Geschlechtsmerkmal der Frau, verdecken soll. Die durch das
Beschneidungsritual akzentuierte Differenzierung der Geschlechter
operiert in diesem Kontext vor allem mit einer Opposition zwischen
»Entbloflung« versus »Verdecken«, wobei durch die Beschneidung die
urspriingliche Konstellation eine Umkehrung erfihrt. Die vormals
unverdeckten Briiste werden fortan unter der Bluse verborgen; die
urspriinglich durch die Vorhaut bedeckte Glans ist nach der Beschnei-
dung entbl6lt. Mit diesen beiden Kategorien »EntblofRen«/»Verde-
cken« korrespondieren auch die jeweiligen Geschlechterrollen, die
nach der Beschneidung von den Jungen und Midchen eingefordert
werden. Die Midchen werden sich fortan an den inneren »verdeckten«
Bereich des Hauses binden, wihrend die Jungen mit dem vorderen
»entbloRten« Teil des Hauses assoziiert werden.

Zeigen Jungen und Midchen in den folgenden Monaten nach der
Beschneidung kein geschlechtskonformes Verhalten, so beginnen sich
die Eltern ernsthafte Gedanken zu machen, ob die Schwangerschaft
korrekt verlaufen ist, ob alle damit zusammenhingenden Tabus beach-
tet und die post-natalen Rituale auf die korrekte Weise durchgefiihrt
wurden. Ein in diesem Falle zu Hilfe gerufener Sando kommt in der
Regel zu dem Schluss, dass das Kind wihrend der Schwangerschaft auf
der falschen Seite getragen wurde. Midchen sollen auf der linken
Seite, Jungen auf der rechten Seite des Bauches der Schwangeren ge-
tragen werden, was die generelle bimanesische Zuordnung der Ge-

8 Bimanesische Minner betonen nicht selten, dass zwischen dem kris und
dem erigierten Penis eine gewisse Aquivalenz besteht. Ein stehender Witz
unter bimanesischen Mannern ist der Umstand, dass Javaner den kris »ver-
steckt« auf der Riickseite des Korpers tragen, wodurch sich in den Augen
des Bima-Machismo die ganze Verweichlichung und »das Weibische« der

javanischen Kultur manifestiert.
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schlechter zu den Kategorien »links« und »rechts« widerspiegelt, die
unter anderem bei der Sitzordnung der Minner und Frauen bei rituel-
len Anlissen wie auch in der kosmologischen Ordnung des bimanesi-
schen Wohnhauses zum Tragen kommt. Eine andere Moglichkeit
geschlechts-nonkonformes Verhalten zu erkliren, besteht in der An-
nahme, dass sich die Eltern wihrend der Schwangerschaft gestritten
haben oder dass beim Geschlechtsverkehr »obszéne« Worte gefallen
sind. Streit und Obszonitit locken eine Kategorie von spirituellen We-
sen an, welche die Bimanesen formal mit dem aus der islamischen
Mythologie stammenden Begriff jinn oder auch als setan bezeichnen.
In der bimanesischen Sprache werden diese Wesen jedoch als mori
bezeichnet und mit diesem Konzept beziehen sich die Bimanesen auf
ein komplexes semantisches Feld, in dem der menschliche Kérper, das
Leben, die spirituellen Komponenten der Person und die Seinsweise
des Kosmos auf das engste miteinander verwoben sind. Es sind diesel-
ben Wesen, die sich unter der Vorhaut eines Unbeschnittenen einnis-
ten, um die Lebenskraft des Spermas zu konsumieren, und fiir die
auch die in den Ecken des Raumes platzierten Opfergaben bestimmt
sind. Es sind schlieflich auch dieselben spirituellen Wesen, in deren
potentieller Gegenwart mit aller Sorgfalt vermieden wird, dass sie in
den Besitz des aus einer Wunde austretenden Blutes gelangen.

Koérper, Person, Haus

»Blut ist ein ganz besonderer Saft«: Mephistos diesbeziigliche Einsicht
lasst sich unmittelbar in der grundlegenden Uberlegungen wieder
finden, welche die Bimanesen zur Natur des menschlichen Korpers
anstellen; sie muss jedoch durch eine Reihe von zusitzlichen Kompo-
nenten erginzt werden, die in der Anschauung der Bimanesen ebenso
eigentiimlich und empfindlich wie das Blut sind. Der Korper der bi-
manesischen Person ist ein hoch-kodiertes Zeichensystem, ein tiberaus
empfindliches Gesamtkunstwerk von miteinander verschalteten spiri-
tuellen Komponenten, zirkulierenden Fliissigkeiten sowie Ein- und
Ausgingen, deren Komplexitit die britische Sozialanthropologin Mary
Douglas (vgl. Douglas 1981, 1985) zweifelsohne mit einem wissenden
Nicken quittieren wiirde.

Im menschlichen Kérper zirkulieren vier Kategorien von Blut, die
mit vier unterschiedlichen Farben assoziiert sind. Diese vier »Farben«
miissen in einem spezifischen Balanceverhiltnis stehen, um die Ge-
sundheit und das langfristige Uberleben einer Person zu gewihrleis-
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ten. Hexen und andere »asoziale« Elemente, verfiigen {iber geeignetes
Wissen, um eine der Farben »aufquellen« zu lassen, was ohne die
Durchfiihrung entsprechender Heilungsrituale zum unmittelbaren
Tod der betreffenden Person fithren kann. Im Kérper zusammenge-
schaltet sind zwei weitere essentielle spirituelle Komponenten, welche
die Bimanesen als mori und nawa bezeichnen. In der bimanesischen
Sprache indiziert der Begriff mori ein semantisches Feld, das mit
»wachsen«, »Gewichs«, »Leben«, »lebendig sein« assoziiert ist. Der
Begriff beschrinkt sich indes nicht allein auf Prozesse, die wir mit
biologischen Prozessen des Wachstums und der Reproduktion in Ver-
bindung bringen wiirden. Ein Kieselstein, der unvermittelt ins Rollen
kommt, ein Blatt, das sich bei Windstille bewegt, eine Waffe, die ohne
Zutun aus ihrer Scheide gleitet und sich in der Korper eines anderen
Menschen bohrt, all dies sind Manifestationen des mori. Das mori exis-
tiert in zwei Formen. Insofern es Teil eines iibergeordneten Kosmos
ist, existiert es in einer »ungebundenen« Form; wenn es Teil des
menschlichen Koérpers oder von Nutzpflanzen ist, existiert es in einer
»gebundenen« verkoérperlichten Form. Alles was existiert ist mori.
Wiirde man Anleihen bei einer spezifischen Tradition der kontinenta-
len Philosophie machen, so liefle sich sagen, dass das mori in seiner
nicht-kérperlichen kosmischen Form eine gewisse Ahnlichkeit mit
dem »Sein an sich« aufweist, das als solches nicht erscheint.

In seiner gebundenen, verkorperlichten Form ist das mori eine
uiberaus empfindliche Komponente, die im Koérper mit der nawa
zusammengeschaltet ist. Die nawa ist der Teil der Person, die den
Menschen an Allah bindet. Sie wird dem Menschen bei der Zeugung
eingesetzt und beim Tod von Allah wieder entzogen. In der nawa ma-
nifestieren sich all jene Aspekte, die den Menschen gegentiber Allah in
einer spezifisch moralischen Dimension definieren, das Gewissen, die
Scham und die Pflicht zur Befolgung der islamischen Gesetze und
Regeln. Das mori dagegen ist der Teil der Person, der aus einem un-
spezifischen Kontinuum des Kosmos kommt und sich fir den Zeit-
raum einer Lebensspanne an die nawa haftet, um nach dem Tod wie-
der in dieses kosmische Kontinuum zuriickzukehren.

Im Falle von »unvollstindigen« Personen, darunter Kleinkinder
und Unbeschnittene, ist das mori eine iiberaus empfindliche und ge-
fihrdete Komponente, die bei Erschiitterungen oder Ereignissen, die
eine Person zum Erschrecken bringen, den Korper verldsst. In einem
solchen Falle kann das mori nur innerhalb eines bestimmten Zeit-
raums zurtickgerufen werden; verlisst es den Korper fiir zu lange Zeit,
ruft Allah die nawa zu sich. Nachdem die nawa »gezogen« wurde, kann
ein verspitet zuriickgerufenes mori einen solchen nawa-losen Korper
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nicht linger beleben. Dies gilt ebenso fiir das in der Reispflanze und
den Reiskornern gebundene mori, die stets mit duRerster Vorsicht
behandelt werden.

Neben diesen temporiren Bedrohungen ist das verkorperlichte
mori einer dauerhaften, wihrend der ganzen Lebenspanne einer Per-
son anhaltenden Gefahr ausgesetzt. In der Wahrnehmung der Bima-
nesen »gehdrt« das an eine Person oder Nutzpflanze gebundene mori
weder der betreffenden Person, noch Allah, sondern dem kosmischen
mori selbst. Alles Leben ist daher nur ein temporir vom Kosmos »ge-
liehenes«, es ist eine Form des Seins, die man dem kosmischen mori
abgetrotzt hat. Letzteres hat den unstillbaren Drang, die von ihm abge-
spaltenen und in Personen und Nutzpflanzen gebundenen Komponen-
ten wieder »aufzusaugen« und in das kosmische Kontinuum zuriick-
zuziehen. Menschen und Nutzpflanzen sind daher gewaltigen Zug-
kriften ausgesetzt, die versuchen, das Leben wieder in seine urspriing-
liche Form zu verwandeln. Die Mehrzahl der mit dem Lebenszyklus
verbundenen bimanesischen Rituale dienen daher dem Zweck die
Autonomie des menschlichen Lebens und der Person gegeniiber dem
kosmischen mori zu proklamieren. Die dabei zum Tragen kommende
rituelle Logik ist stets die gleiche: Um das mori der eigenen Person
oder der Reisfelder zu schiitzen, werden dem kosmischen mori Opfer-
gaben angeboten, welche die im Kérper oder Pflanzen gebundenen
Komponenten ersetzen sollen.

Im bimanesischen Denken manifestiert sich das kosmische mori
in einer Kategorie von zumeist unsichtbaren Wesen (mori-jinn) die an
Turschwellen, in den Spalten der Hausbéden und anderen ambivalen-
ten Orten darauf warten, wieder in den Besitz der verkérperlichten
mori-Komponenten zu gelangen. Insofern der menschliche Korper
betroffen ist, so sind es dessen Ein- und Ausginge wie Mund, Nasenlo-
cher, Vagina, Harnrohre sowie andere kritische Schwachstellen, wie
etwa die noch nicht gehirtete Fontanelle des Siuglings, die Gelenke,
und der Spalt zwischen Fingernagel und Fingerkuppe oder die unbe-
schnittene Vorhaut, die als kritische Schwachstellen gelten, durch
welche die mori-jinn eindringen kénnen, um anschlieRend die im
Korper gebundene Lebenskraft zu konsumieren.”

9 In den begleitenden rituellen Formeln, mit denen die spirituellen Wesen
auf die Prisenz der Opfergaben hingewiesen werden sollen, werden die mo-
ri-jinn zumeist direkt hinsichtlich ihrer »Gier« auf »Leben« angesprochen.
Die rituellen Formeln beginnen in der Regel mit Formulierungen wie »Ihr,
die auf den Bergen, in Fliissen und Biumen, und an den Schwellen wohnt;
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Hieraus wird deutlich, warum das Beschneidungsritual einen
uiberaus kritischen Zustand markiert. Durch die Operation wird eine
zusitzliche temporire Offnung des Kérpers geschaffen, durch welche
die jinn in den inneren Bereich der Person eindringen konnen. Aber
auch aus dem Korper austretende Komponenten wie das Blut sind
letztlich ausreichend, damit die jinn die Kontrolle tiber die Lebenskraft
der Person erlangen. Die in den Ecken des Raumes platzierten Opfer-
gaben sollen diese Wesen schliefllich dazu veranlassen, das darin ver-
korperte mori anstelle der Lebenskraft der Person zu konsumieren.

Eine weitere potentielle Schwachstelle, die in unmittelbarer Ver-
bindung mit der Kérpervorstellung der Bimanesen, der Sexualitit und
der Fruchtbarkeit steht, ist das bimanesische Haus. Das Haus ist in
Analogie zum menschlichen Kérper konstruiert, um zu gewihrleisten,
dass den darin wohnenden Personen ein entsprechender Schutz vor
den Attacken der jinn geboten wird. Das Grundmaf}, nach dem ein
Haus konstruiert wird, basiert auf der Spanne zwischen den ausges-
treckten Armen des minnlichen Vorstandes. Denkt man in dieser
Hinsicht an Leonardos berithmte Skizze des »vetruvianischen Men-
schen«, so wiirden die Bimanesen vor allem mit der Querachse des
Bildes, den beiden nach auflen weisenden Armen und den von den
Lingsseiten eines Quadrates begrenzten Fingerspitzen, die Vorstellung
von Geschlossenheit und Harmonie assoziieren. Diese Grundspanne
kann beliebig addiert werden, um die jeweilige Linge und Breite des
Wohnhauses zu definieren. Problematischer wird es, wenn das Haus
eine Linge oder Breite annehmen soll, so dass eine weitere Grund-
spanne nicht vollstindig addiert werden kann. Fiir solche Restlingen
kommen nur ganz bestimmte Abstinde in Frage, die ebenfalls auf den
Maflen des menschlichen Korpers beruhen. Tabu sind Lingen, die
dem Abstand zwischen den Fingerspitzen und dem Hand-, Ellenbo-
gen- oder Schultergelenk entsprechen. In diesem Falle wiirde das Haus
selbst {iber ein Gelenk verfiigen, durch das die jinn eindringen kénn-
ten. Ebenso gefihrlich ist ein Lingenmaf, das den Abstand zwischen
den Fingerspitzen und dem Brustbein reproduziert. In diesem Fall
wirde die addierte Linge oder Breite auf der Symmetrieachse des
menschlichen Korpers enden. Damit ist zugleich die zweite Grundre-
gel der Architektur bimanesischer Wohnhduser angedeutet. Innerhalb
des Hauses darf es keine Symmetrieverhiltnisse geben. Die gilt sowohl
fir die Trennungslinie zwischen dem vorderen méinnlichen und dem

ihr, die stets begehrt, begehrt und begehrt ... Nehmt dieses Opfer, aber lasst

ab von ...«
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hinteren weiblichen Teil des Hauses als auch fiir die Abstinde zwi-
schen den Holzpfeilern, auf denen die Hiuser errichtet werden.®

Dies ist nicht der Ort, um die komplexe kosmologische Ordnung
des bimanesischen Hauses im Detail zu beschreiben, vielmehr soll
angedeutet werden, dass es sich beim Haus nicht um einen blofen
materiellen Gegenstand handelt, sondern um eine Entitit, die in Ana-
logie zum menschlichen Kérper gedacht wird und dementsprechend
mit »Leben« ausgestattet ist. Unerklarliche Krankheiten der Bewohner
werden neben anderen Erwigungen, wie Hexerei, unmittelbar auf
eventuelle Konstruktionsfehler des Hauses bezogen, was im Extremfall
zu dessen volliger Demontage fithren kann, um den moglichen Fehler
identifizieren zu konnen.

Der Seinszustand der Bewohner dieses Hauses, Krankheit und
Gesundheit, sowie alle Handlungen, die sich in diesem Haus ereignen,
darunter auch die Sexualitit, der Zeugungsakt, der Verlauf der
Schwangerschaft und die weitere Entwicklung der neu geborenen
Kinder sind demnach davon abhingig, dass das Haus auf der Basis
seiner Korrespondenz mit den »rechten Maflen« des menschlichen
Kérpers einen entsprechenden Schutzraum bietet, der die jinn davon
abhilt, von dessen Bewohnern Besitz zu ergreifen.

Neben den jinn, die das mori in seiner ungebundenen kosmischen
Form reprisentieren, und die darauf bedacht sind, das in Menschen
oder Nutzpflanzen verkorperte mori zu konsumieren, sich also zuriick-
zuholen, was ihnen von Rechts wegen gehort, existiert aus der Sicht
der Bimanesen einer weitere Kategorie von jinn, die mit dem Begriff
»henca« bezeichnet werden. Der Charakter der Letzteren ist weniger
durch den Hunger auf mori als durch einen bisweilen unstillbaren
sexuellen Appetit gekennzeichnet. Henca nehmen oftmals die Gestalt
von liebestollen Frauen an, die pl6tzlich erscheinen und ihre mannli-
chen Opfer durch die Magie ihres Blicks bannen, um Letztere dann in
ein unterirdisches Reich zu entfithren, aus dem eine Wiederkehr so
gut wie ausgeschlossen ist. Jeder bimanesische Mann weifl eine Ge-
schichte zu erzihlen, wie er in seinem Leben mindestens einmal
einem solchen weiblichen jinn-henca begegnet ist, der mit langem, bis
auf den Boden fallendem Haar alle denkbaren Register gezogen hat,
um sein Opfer zu verfiithren. Da aber alle bimanesischen Minner, wie
dabei sogleich versichert wird, auf3erordentlich glaubige Muslime sind,
hat freilich jeder der Betroffenen der Versuchung letztendlich helden-

10 Fiir vergleichbare Konzeptionen des Hauses in Siidostasien und der aus-
tronesischen Welt vgl. Fox (1993); Howell (2003); Schefold et al. (2003).
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haft widerstanden und den tiickischen jinn durch die Rezitation geeig-
neter Koranverse vertrieben. Auch mir ist wiederholt eingebliut wor-
den, falls wihrend der Nacht ein Klopfen an der Tiir zu héren wire
und dariiber hinaus der helle Singsang einer melodisch lockenden
Frauenstimme zu vernehmen sei, keinesfalls zu 6ffnen. Hitte ich erst
einmal in die Augen eines solchen jinn geblickt, wire es vollstindig um
meinen Verstand geschehen. Die Gebete meiner Freunde vor Ort
haben es gliicklicherweise zu einem solchen Vorfall erst gar nicht
kommen lassen.

Die rituelle Genese der Person

Wenn wir uns die durch das Beschneidungsritual generierte Akzentu-
ierung der Geschlechtlichkeit noch einmal vor Augen fithren, so ist
deutlich geworden, dass es sich im bimanesischen Denken bei der
Ausbildung des Geschlechts keinesfalls um einen »natiirlichen, auto-
nom verlaufenden Entwicklungsprozess handelt, der auf einer Ver-
schrinkung zwischen biologischen und erzieherischen Faktoren be-
ruht, sondern das Geschlecht einer Person wie auch die Ausbildung
der sexuellen Funktionen, der Begierde und der zwischengeschlechtli-
chen Attraktion sind abhingig von einem rituellen Zyklus, den eine
Person wihrend der ersten Jahre ihres Lebens durchliuft. Geschlecht
und Sexualitit sind also nicht bereits biologisch gegeben, sondern
missen im Laufe eines rituellen Prozesses kulturell hergestellt bzw.
erarbeitet werden. Nicht umsonst ist der bimanesische Begriff fiir
rituelle Handlungen, rawi, gleichbedeutend mit » Arbeit«, insbesondere
Feldarbeit. Der menschliche Kérper ist ein Feld, das von der Kultur
bestellt wird, um unkultiviertes Land fruchtbar zu machen. Geschlecht
und Sexualitit sind das Ergebnis einer rituellen Manipulation.

Die Beschneidung darf daher auch nicht als ein isolierter Akt be-
griffen, sondern muss als Teil eines {ibergreifenden rituellen Zyklus
verstanden werden, im Zuge dessen die menschliche Person rituell
erschaffen und sukzessive vervollstindigt wird. Worin aber besteht
dieser Prozess der Vervollstindigung? Um die bimanesische Vision
einer vollstindigen Person nachvollziehen zu kénnen, miissen kurz die
wesentlichen rituellen Ereignisse rekapituliert werden, die sich zwi-
schen dem Zeugungsakt und der Beschneidung ereignen.

Nach der Befruchtung entsteht im Unterleib der Frau ein »Blut-
klumpens, der bereits iiber nawa verfugt. Dieser Blutklumpen ist je-
doch noch nicht »lebendig«. Dies geschieht erst, wenn am 44. Tag der
Schwangerschaft das mori von dem Blutklumpen Besitz ergreift. Wih-
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rend der Schwangerschaft »gehort« der Fotus dem kosmischen mori.
Die Bimanesen gehen davon aus, dass das erste von einem Ehepaar
gezeugte Kind grundsitzlich verkehrt, mit dem Kopf nach oben, im
Mutterleib liegt. Im 77. Monat der ersten Schwangerschaft muss daher
ein Ritual, kiri loko, durchgefiihrt werden, um den Fétus in die richtige
Richtung zu drehen. Die »falsche« Richtung, in welcher der Fotus
zunichst liegt, ist mit der Richtung des mori assoziiert. Bei der Um-
kehrung der Liegeposition handelt es sich somit um den ersten Akt
einer rituellen Manipulation, bei dem der Fétus ein Stiick weit dem
Einfluss des mori entzogen wird.

Da das mori den Fétus aber dennoch nicht freigibt, gibt es im bi-
manesischen Denken keinen »natiirlich« eingeleiteten Geburtsvor-
gang. Es ist die michtige Stimme des Erzengels Jibrail, der das Kind
schlieflich zwingt, den Mutterleib zu verlassen. In diesem Moment
setzten die Geburtswehen ein. Alle weiteren rituellen Handlungen
dienen dem Zweck die noch bestehenden Verbindungen zwischen
dem Kind und dem kosmischen mori zu durchtrennen, d.h. den neu
entstandenen Menschen der Domine des undifferenzierten Kosmos
zu entziehen, um ihn kontinuierlich als autonome, sozial bestimmte
Person etablieren zu konnen. Die damit einhergehenden rituellen
Handlungen sind fiir die beteiligten rituellen Spezialisten, die sando,
mit groflen Gefahren verbunden. Unmittelbar nach der Geburt ist das
Kind iiber die Nabelschnur noch immer mit dem Kosmos verbunden.
Alle sando wissen dramatische Geschichten zu erzihlen, wie sie beim
Durchtrennen der Nabelschnur nur unter grofliten Anstrengungen
dem Tod entronnen sind. Da das kosmische mori das Kind nicht frei-
geben will, beginnt die Nabelschnur wie wild um sich zu peitschen,
was nicht selten dazu fiihrt, dass die sando von der Nabelschnur wie
von einer Pythonschlange in den Wiirgegriff genommen werden.

Ein weiteres Produkt der Geburt, das ebenso mit duflerster Vor-
sicht zu behandeln ist, ist die Plazenta. Sie gilt als das »iltere Ge-
schwister« (sae) des Neugeborenen. Diesem dlteren Geschwister ist die
Ablésung vom mori nicht vollstindig gelungen, aus ihm wird keine
menschliche Person entstehen, sie wird nur fiir einen kurzen Zeit-
raum iiberleben. Die Plazenta wird rituell in der Nihe des Wohnhau-
ses an einem »kiithlen Ort« beerdigt und mit Wasser und anderen
Gaben versorgt, bis sie zerfallen ist. Bis zu diesem Zeitpunkt hat das
mori iiber die Verbindung zur Plazenta noch immer einen Einfluss auf
das neugeborene Kind.

Am 7. Tag nach der Geburt muss ein weiteres Ritual durchgefiihrt
werden (cafi sari), mit dem dafiir Sorge getragen wird, dass das Blut,
das die Mutter wihrend der Geburt verloren hat, nicht in den Besitz

59



MICHAEL PRAGER

jener mori-jinn gelangt, die in den Spalten der Bodenbretter des Hauses
lauern. Ein zentraler Aspekt dieses Rituals besteht auch darin, den
weiblichen Siuglingen ein Ohrloch zu stechen. Wie die sando betonen,
ist dies notwendig, damit die malaikat, die aus der islamischen Mytho-
logie stammenden Engel, im Falle eines frithen Kindstodes das Ge-
schlecht des Kindes erkennen kénnen, wenn sie die nawa zu Allah
bringen. Mit diesem Ritual wird somit zugleich auch das vorliufige
Geschlecht der Person markiert.

Noch am selben Tag erfolgt das Ritual des ersten Schneidens der
Haare und der Fingernigel. Auch iiber diese noch »unbeschnittenen«
Teile des Korpers weist das Kind eine zusitzliche Verbindung zum
kosmischen mori auf, die bei diesem Anlass gekappt werden soll. Als
Folge dieser rituellen Handlungen kann dem Kind schlieflich ein
Name" gegeben werden und es kann zum ersten Mal aus dem Haus
getragen und der Gemeinde als neue »Person« prisentiert werden.

Es geht hier weniger darum, diese Rituale im Detail zu beschrei-
ben, als zu verdeutlichen, dass die rituellen Ereignisse, die von der
Schwangerschaft bis zur Beschneidung der Jungen und Midchen rei-
chen, einzelne Sequenzen eines zusammenhingenden rituellen Zyk-
lus darstellen, im Zuge dessen die bimanesische Person als soziale
und tiber ein Geschlecht verfligende Entitit rituell konstituiert wird.
Die Genese der bimanesischen Person lisst sich somit als eine konti-
nuierliche Entwicklung beschreiben, in deren Verlauf ein zunichst
dem undifferenzierten Kosmos zugehoriges Wesen Schritt fiir Schritt
von diesem kosmischen Kontinuum abgespalten wird, um dieses We-
sen langfristig in eine menschliche und zur Doméine des Sozialen
zugehorige Person zu verwandeln.

Die dabei angewendete rituelle Technik, von der Geburt bis hin zur
Beschneidung, basiert vor allem auf der Abtrennung spezifischer
Komponenten des Korpers, die Letzteren noch immer mit dem kosmi-
schen mori verbinden: Plazenta, Nabelschnur, Fingernigel, Haare, Vor-
und Klitorishaut. Mit jeder dieser rituellen Manipulationen des Korpers
wird die Person der potentiellen Kontrolle des mori ein Stiick weit

11 Bimanesische Personennamen sind fast ausschlieflich der arabischen
Welt entlehnt. Die Bimanesen verfiigen jedoch iiber ein komplexes Sys-
tem, mit Hilfe dessen diese Personennamen auf der Basis von Transfor-
mationsregeln in Abhingigkeit vom sozialen Status des Sprechers verin-
dert und den lokalen phonetischen Gegebenheiten angeglichen werden.
Weit wichtiger als die Personennamen im tiglichen Gebrauch sind jedoch
die auf Teknonymie beruhenden Verwandtschaftstermini (vgl. Brewer
1981; Just 1987).
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entzogen und auf diese Weise einem vollstindigen sozialisierten Men-
schen immer dhnlicher. Der Wert der »Vervollstindigung« der Person
basiert daher — zumindest aus einer westlichen Perspektive — auf
einem scheinbaren logischen Paradox, indem die Ganzheitlichkeit der
Person nur auf dem Wege einer kontinuierlichen korperlichen Frag-
mentierung zu erreichen ist. Gerade im Kontext des Beschneidungsri-
tuals hatte sich jedoch erwiesen, dass die vom Korper abgetrennte Vor-
bzw. Klitorishaut durch rituelle Wertobjekte ersetzt wird, die fortan als
konstitutiver Teil der Person gelten und Letzterer ein weit hoheres
Maf8 an Integritit verleihen als im Zustand vor der Beschneidung.

Das Bild, das die Bimanesen im Sinne einer Vollstindigkeit des
Kérpers und der Person vor Augen haben, basiert nicht auf der Vorstel-
lung einer unter giinstigen genetischen Voraussetzungen gegebenen
Integritit der zentralen kérperlichen Funktionen, sondern ruft unmit-
telbar die Frage nach dem Balanceverhiltnis der spirituellen Kompo-
nenten, des vier-farbigen Blutes und dem Schutz der Kérperéffnungen
hervor. Ein vollstindiger Kérper und eine ganzheitliche Person bieten
dem kosmischen mori sowenig wie méglich Angriffsflichen. Nur auf
diese Weise kann das verkorperlichte sozialisierte »Leben« gegentiber
den Zugkriften des Kosmos proklamiert und verteidigt werden, und
nur auf diese Weise kann die nawa im Korper gehalten werden.

Zu einer vollstindigen Person zu werden impliziert im bimanesi-
schen Denken zugleich, dass die menschliche Existenz zunehmend
unter den Einfluss der nawa gestellt wird, die den Menschen als mora-
lische Person an Allah und die Gesetze des Islams bindet. Je stirker
das verkorperlichte mori in der Person gefestigt und verankert ist, um
so mehr wird von ihr erwartet, dass sie sich den moralischen Gesetzen
des Islam unterwirft. Ein zentraler Moment im Lebenszyklus einer
Person sind in dieser Hinsicht die erste nichtliche Ejakulation der
Jungen und das Einsetzen der Menstruation bei den Midchen. Durch
diese Ereignisse wird in der nawa das »Gewissen, die »Schuld« und
die »Scham« aktiviert. Von diesem Moment an wird die Sexualitit, die
durch das Beschneidungsritual rituell erschaffen wurde, der morali-
schen Obhut des Islam {iberantwortet. Eine auf diese Weise moralisch
vervollkommnete nawa wird iiber den Zeitraum einer Lebensspanne
das verkorperlichte mori umso fester an sich zu binden wissen.

Doch selbst wenn die Sexualitit, die Scham und das Gewissen im
Laufe der Vervollstindigung der Person zunehmend den moralischen
Vorgaben des Islam angeglichen werden sollen, so scheint die Frage
des Geschlechts einer Person in gewisser Hinsicht der Domine des
Islam entzogen zu sein. Wenn man, wie die Bimanesen, davon aus-
geht, dass die malaikat, die aus der islamischen Mythologie stammen-
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den Engel, das Geschlecht eines Kindes erst durch das Vorhandensein
bzw. Fehlen eines Ohrlochs erkennen konnen, so ist damit zugleich
impliziert, dass aus der Sicht der malaikat, die im Auftrag Allahs han-
deln, die Menschen iiber kein »natiirliches« erkennbares Geschlecht
verfligen. Erst durch die rituelle Manipulation des Korpers wird den
malaikat ein erster Hinweis in diese Richtung gegeben. Die Erschaf-
fung des Geschlechts ist somit eine rein rituelle Konstruktion, welche
die Gesellschaft als autonome Handlung sowohl gegeniiber dem kos-
mischen mori als auch gegeniiber Allah, den malaikat und dem Islam
in Szene setzt.

Es sind diese Verbindungslinien wie auch die Widerspriiche, die
das gegenwirtige Ideen- und Wertesystem der Bimanesen auszeich-
nen, ein bisweilen enigmatisches Konglomerat aus islamischer Ortho-
doxie und Vorstellungen iiber die Wirkmichtigkeit eines vom Islam
unabhingig gedachten und von spirituellen Wesen bevolkerten Kos-
mos.

Von der unvollstindigen zur ganzheitlichen Person

Bimanesen wiirden nach der Lektiire von Freud zweifelsohne lauthals
protestieren: »Kultur«, so wiirden die Philosophen unter ihnen rufen,
ist nicht das Resultat einer kanalisierten Sexualitit, sondern die Exis-
tenz der Kultur selbst muss als Vorbedingung fiir die rituelle Erzeu-
gung der Sexualitit gesehen werden. Erst durch die von der Kultur
bereit gestellten rituellen Techniken ist das Geschlecht herstellbar, erst
auf diese Weise wachsen die Begierde und die zwischengeschlechtliche
Attraktion der menschlichen Person zu. Gréflere Sympathien wiirden
meine Gastgeber eher einigen Uberlegungen von Judith Butler entge-
genbringen, vorausgesetzt sie hitten in ihrem tiglichen Uberlebens-
kampf die Muse fiir poststrukturalistische Lektiire.

Butler (1990) hat argumentiert, dass die Vorstellung einer vor-dis-
kursiven, rein biologisch gegebenen Geschlechtlichkeit des Kérpers
(sex) auf einer Illusion beruht, die letztlich auf eine ideologisch geprig-
te binire Opposition zwischen »Natur« und »Kultur« zuriickgeht.
Butler dekonstruiert diese Vorstellung mit dem Hinweis, dass dieser
scheinbar vor-diskursive Raum einer von der »Natur« vorgegebenen
geschlechtlichen Opposition zunichst als Projektion eines kulturellen
Diskurses gedeutet werden muss. Es gibt keinen Koérper und kein
Geschlecht aufserhalb bereits etablierter kultureller Interpretationsstra-
tegien und der damit einhergehenden Klassifikationsmuster. Zu Recht
hat sie daher die Vorstellung kritisiert, dass es sich beim Kérper um
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ein passiv Seiendes handeln kénnte, das auf seine kulturelle Signifika-
tion wartet. Der Korper ist immer schon Teil eines Klassifikationssys-
tems, so wie jede Vorstellung von Natur eben immer schon eine kultu-
rell verortete Vorstellung ist.

Die bimanesische Kérpervorstellung scheint diesen Uberlegungen
in vielerlei Hinsicht entgegenzukommen. Der Kérper ist kein von der
Natur gegebenes Substrat, sondern zunichst Teil einer kosmologisch
bestimmten Domine, die ihre eigene, vom Menschen und der sozialen
Welt unabhingige, Signifikation besitzt. Der Prozess der rituellen Her-
vorbringung und Vervollstindigung der Person, insofern er an die
beschriebenen Manipulationen des Kérpers gebunden ist, muss daher
weniger als ein Einschreiben der Kultur in Natur, sondern als ein
»Umschreiben« oder »Uberschreiben« des Kérpers gedeutet werden,
als kulturelle Rekodierung einer kosmischen Schrift, die das Ge-
schlecht (sex), die geschlechtliche Identitit (gender) und die menschli-
che Person als Ganzes in den Vordergrund treten lisst.

Unvollstindige Wesen und deren Verwandlung in ganzheitliche
Personen sind ein ontologisches Problem, fiir dessen Lésung unter-
schiedliche Gesellschaften in der Tat auch unterschiedliche kulturelle
Bewiltigungsstrategien entwickelt haben. Viele mythische Erzihlun-
gen berichten von der Geburt deformierter, halbseitiger™ oder auf
andere Weise unvollstindiger Personen, die im Laufe der Erzihlung,
sei es durch die Anwendung von Heilungsritualen, kosmischer Reisen
oder der Etablierung bzw. Wiederherstellung disfunktionaler sozialer
oder kosmologischer Beziehungen, ihre Vollstindigkeit erlangen. Was
in einem spezifischen kulturellen Kontext als »vollstindig« erachtet
wird, welche spirituellen Komponenten, Korperfliissigkeiten und ande-
ren kosmologisch oder sozial bestimmten Aspekte als notwendige
Attribute der Person ausgewiesen werden, muss von Fall zu Fall im-
mer wieder aufs Neue gepriift werden.

Marcel Mauss’ (1938/1975) klassische Forschungen zur Genese
des modernen Begriffs der Person sind von anderen Autoren wie Louis
Dumont (1991, 1994) weitergefithrt und in den sich wandelnden Kon-
texten der europidischen Ideengeschichte verankert worden. In Bezug
auf die Frage nach der Prisenz notwendiger Komponenten und Bezie-
hungen, durch welche unvollstindige Wesen den Status von ganzheit-
lichen Personen erlangen, miisste die Genealogie des modernen Per-
sonenbegriffs zweifelsohne noch einmal neu tiberdacht werden: Von

12 Fiir eine vergleichende Analyse solcher mythischen Erzihlungen aus dem
indonesischen Raum, die das Thema der unvollstindigen Personen zum
Inhalt haben (vgl. Platenkamp 2005; Prager 2005).
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der Genese der christlichen Person iiber die Geburt des Subjekts, vom
europdischen Bildungsroman iiber den Kunstbegriff der Romantik,
von Simmels Soziologie bis zur Dezentrierung des Subjekts in der
Postmoderne.

Was nach dem Zusammenbruch der »groflen Erzihlungen« zu
verbleiben scheint, ist ein prometheushaft entfesselter, von seinen
sozialen, moralischen und kosmologischen Beziehungen entbundener
Korper, der an den Spiegelwinden der Fitnessstudios ein Bild zu proji-
zieren vermag, das zumindest als Reflexion noch immer auf die Spur
der Existenz einer »Person« zu verweisen scheint. Kérper und Person:
Meine bimanesischen Gastgeber wiirden der in vielen westlichen Ge-
sellschaften mittlerweile gingigen Praxis der chirurgischen Korrektur
von schlaffen Pobacken, Briisten und anderen Korperkomponenten,
die von einer launischen Natur geradezu willkiirlich »deformiert« wur-
den, wahrscheinlich mit einer gewissen Ratlosigkeit gegeniiberstehen.
»Welches Mafl an Ganzheitlichkeit und moralischer Vervollkomm-
nung der Person wird durch diese Praktiken geschaffen?« kime ihnen
als erste Frage unmittelbar in den Sinn. Thr Gesprichspartner, der
Ethnologe, bleibt die Antwort schuldig und zuckt ebenso ratlos mit den
Schultern.
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LiEBE, EHE UND SEXUALITAT BEI DEN WAMPAR
IN PAPUA-NEUGUINEA!
CHRISTIANA LUTKES

Wihrend meiner ersten Feldforschung 1991 in Papua-Neuguinea
lernte ich im Dorf Tararan bei den Wampar einen jungen Mann ken-
nen, Michael. Er war zu dieser Zeit Anfang 20, hatte gerade einen
Fithrerschein gemacht und, anders als viele andere junge Leute in
seinem Alter, eine gute Schulbildung genossen. Zudem lag ein Wirt-
schaftsstudium an der Universitit von Papua-Neuguinea vor ihm, und
er setzte sich in seiner Freizeit mit politischen und gesellschaftlichen
Themen auseinander. Mit mir fithrte er gelegentlich Diskussionen
uber das eine oder andere ethnologische Problem — kurz, Michael
erschien mir als die moderne, westlich geprigte Version eines Staats-
biirgers von Papua-Neuguinea.

Als ich sechs Jahre spiter, 1997, nach Neuguinea zuriickkam, hatte
Michael eine Frau geheiratet, die seine Familie fiir ihn ausgesucht
hatte, und einige Tage vor wichtigen Fuflballspielen zog er mit den
anderen Minnern seines Teams mit Matte und Bettzeug in die Schule,
um seine Korperkraft nicht durch sexuellen Kontakt mit seiner Frau zu
gefihrden.

Wie passen diese einzelnen Facetten seiner Persoénlichkeit zu-
sammen — der eine Michael, der viele westliche Auffassungen vertrat,
und der andere, der sich an die alten Traditionen hielt, sobald das
Thema »Frauen« ins Spiel kam? Wihrend meines Aufenthaltes in
Neuguinea konnte ich immer wieder feststellen, dass gerade bei die-
sem Thema Werte von Bedeutung waren, die westlichen Einfliissen
langer widerstanden hatten, als dies bei anderen Vorstellungen der Fall
war. Heiraten, die durch den Klan arrangiert wurden, Vorstellungen
von der Unreinheit der Frauen oder lange Phasen der Enthaltsambkeit
bzw. Trennung der Partner waren in den goer Jahren immer wieder
aktuell und zum Teil sogar wiederbelebt worden.

Im Folgenden mdochte ich den Vorstellungen der Wampar nachge-
hen, indem ich den Prozess beschreibe, der mit einer EheschlieRung
einhergeht und der die Themen Liebe und Sexualitit umfasst. Wie
finden die Paare zusammen? Wie und warum wird geheiratet? Wie

1 Soweit nicht im Text gekennzeichnet, basieren die Angaben in diesem
Aufsatz auf meinen eigenen Erhebungen und sind in einigen Aspekten und
in anderem Zusammenhang bereits veréffentlicht (vgl. Liitkes 1997, 1999);
einige Punkte wurden als Bestitigung des Gesagten bzw. als Erginzung aus

der Literatur entnommen und sind dann entsprechend vermerkt.
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gestalten sich die Beziehungen zwischen den Geschlechtern? Welche
Einstellung hat man gegeniiber Sexualitit? Und letztlich: Warum
nimmt die Zustimmung zu den alten Werten eher wieder zu als ab?

Zuvor sollen die Wampar jedoch als ethnische Gruppe vorgestellt
und so ein ungefihres Bild von ihren Lebensbedingungen gegeben
werden.

Die Wampar

Die etwa 8ooo Wampar leben als eine von mehreren hundert Sprach-
und Bevolkerungsgruppen im Nordosten der Insel Neuguinea. Ihr
Siedlungsgebiet liegt im mittleren Teil des Markham-Tals, durch das
seit den soer Jahren eine Strafle fiihrt, die die zweitgrofite Stadt Lae
mit dem Hochland verbindet. Bedingt durch diesen fiir die Verhiltnis-
se des Landes eher guten Ausbau der Infrastruktur haben die Wampar
schon seit Jahrzehnten immer wieder Kontakt zu Europiern bzw.
Australiern sowie zu anderen ethnischen Gruppen des Landes gehabt.

Das Dorf Tararan, in dem ich meine ethnologische Feldforschung
in den Jahren 1991 und 1997 durchgefiihrt habe, liegt in einem Teil
des Markham-Tales, das durch savannenartige Grasflichen im Wech-
sel mit kleinen und groferen Waldflichen gekennzeichnet ist. Das
Klima in dieser Region ist aufgrund der Nihe zum Aquator iiber das
ganze Jahr hinweg heiff und in den Regenzeiten sehr feucht.

Obwohl sich seit der Kolonisierung Neuguineas vieles geindert
hat, leben die meisten Einheimischen zu einem groflen Teil von dem,
was sie selbst anbauen und herstellen. Der Hauptteil der Nahrung,
vornehmlich Kochbananen, Kokosniisse und verschiedene Knollen-
friichte, wird in groflen, von den Siedlungen oft kilometerweit entfernt
liegenden Girten angebaut. Mit dem Verkauf von Gartenprodukten auf
dem Markt kann eine Familie das verdienen, was sie zusitzlich an
Kleidung, Schulgeld und europiischen Nahrungsmitteln braucht. Ne-
ben dem Anbau spielen die Schweinehaltung und die Jagd eine grofle
Rolle. Zunehmend, wenn auch bisher nicht in grofem Umfang, ge-
winnen Lohnarbeit oder das Betreiben eines kleinen Ladens oder
Fuhrunternehmens an Bedeutung. Eine Berufsausbildung oder eine
feste Arbeitsstelle haben jedoch nur wenige Wampar in Tararan.

Die Wampar leben in kleinen Haushalten, die meist aus Eltern mit
ihren Kindern bestehen, die aber in der Regel in unmittelbarer Nihe
zu den Haushalten der nichsten Verwandten angesiedelt sind. Ver-
wandtschaftliche Beziehungen, insbesondere innerhalb der Gruppe der
uiber die viterliche Linie verwandten Personen, der Patrilineage als Teil
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eines Klans, spielen eine {iberaus grofe Rolle. Dies ist besonders im
Hinblick auf die gegenseitige Unterstiitzung bei der Arbeit und in
alltdglichen Dingen, vor allem aber bei grofen Begebenheiten wie
Heirat oder Tod von Bedeutung. Da die meisten Einwohner Papua-
Neuguineas nicht in den Vorzug von Rente, Arbeitslosen- oder Kran-
kenversicherung kommen, ist man auf ein gut funktionierendes ver-
wandtschaftliches Netz dringend angewiesen.

Abbildung 1: Familie in Tararan

Foto: Christiana Liitkes

Insgesamt ist das soziale Miteinander — zumindest aus europiischer
Sicht — sehr eng und intensiv. Innerhalb eines Dorfes weif jeder iiber
seine Mitmenschen sehr gut Bescheid, wobei ein sehr hohes Maf an
sozialer Kontrolle herrscht, auch wenn individuelle Freiheit in einem
bestimmten Rahmen sehr wohl moéglich ist. In Dorfversammlungen
werden Probleme des Dorfes, aber auch personliche Dinge, wie etwa
Streit in der Familie, besprochen und entschieden, wobei jeder Anwe-
sende das Recht hat, seine Meinung frei zu duflern. In politischen
Dingen herrscht ein hohes Maf} an Egalitit, und die Position der frii-
heren Dorfoberhiupter oder heutigen Kircheniltesten, der so genann-
ten big man, war und ist nur durch die Zustimmung der Dorfbewohner
autorisiert.

Die Wampar sind heute Christen. Sie wurden zu Anfang des 20.
Jahrhunderts von deutschen Missionaren der lutherischen Kirche aus
Neuendettelsau in Oberfranken christianisiert. Mit ihnen kamen west-
lich geprigte Vorstellungen tiber Familie und Zusammenleben in die
Dérfer, wobei ein Teil der vorchristlichen Traditionen jedoch bis heute
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iiberlebte oder auch erst in den letzten Jahren revitalisiert wurde. Und
obwohl ein grofler Teil der Wampar heute Sonntags zum Gottesdienst
geht und viele von ihnen die christlichen Feste feiern, existiert der
traditionelle Glaube an die Ahnen - die Geister der gestorbenen Vor-
fahren — in etwas verinderter Form weiter, ebenso wie der Glaube an
Naturgeister und Zauberei.

Zur Zeit meiner ersten Feldforschung 1991 hatte sich das Leben
der Wampar durch Missionierung, Schulbildung und Einbindung in
die Geldwirtschaft betrichtlich verindert. Hinzu kam die Tatsache,
dass viele Madnner und Frauen anderer Ethnien Neuguineas in die
Familien der Wampar eingeheiratet hatten und auch dadurch neue
Einflisse wirksam wurden. Die folgenden Angaben iiber die Vorstel-
lungen der Wampar beziiglich Liebe, Heirat, Sexualitit und Korper
geben so auch kaum die »urspriingliche« Weltsicht wieder und sind
von christlichen Vorstellungen ebenso mitbeeinflusst wie vom Denken
der westlichen Gesellschaft — sie zeigen jedoch auch, dass westliches
Denken keineswegs vollig itbernommen wurde.

Liebe und Heirat

Auch fur mich blieb das Thema »Liebe und Sexualitit« wihrend mei-
ner Feldforschung bei den Wampar in Papua-Neuguinea zumindest zu
Beginn meines Aufenthaltes schwer zuginglich. Abgesehen davon,
dass die Arbeitsauffassung der Einheimischen im Zentrum meiner
Forschung stand, bestand einer der Griinde fiir meine Unkenntnis
sicherlich in der Einordnung meiner Person durch die Wampar. Den
meisten Bewohnern des Dorfes Tararan, in dem ich insgesamt 13
Monate gelebt habe, war intensiver Kontakt mit Weiflen nicht allzu
geldufig. Da viele von ihnen lediglich Begegnungen mit weiflen Mis-
sionaren gehabt hatten, wurde ich — trotz wiederholter Richtigstellung
— immer wieder mit der Mission in Verbindung gebracht. Und fiir die
Kirchenleute war das Thema »Sex« alles andere als ein beiliufig zu
besprechendes, geschweige denn ein wertfreies Thema. Erst nach
vielen Monaten und nachdem ich zu einigen Wampar ein freund-
schaftliches Verhiltnis aufgebaut hatte, erfuhr ich Einiges dartiber.
Dabei verlief eine solche »ethnologische Befragung« dann auf gegen-
seitiger Basis, wobei die Deutschen mit ihren exotischen Auffassungen
tiber Liebe, Heirat und Sexualitit reichlich Anlass zu Irritation gaben.
Liebe und Sexualitit in ehelichen Beziehungen gehéren bei den
Wampar nicht zu den alltiglichen Themen, die man beildufig beim
Essen oder bei der Arbeit bespricht. Sie werden meistens akut in Zu-
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sammenhang mit ungewollten Schwangerschaften oder auflereheli-
chen Beziehungen diskutiert, also in Fillen, in denen gesellschaftliche
Regeln nicht eingehalten werden. Liebe und Sexualitit gehoren — offi-
ziell — in den Bereich von Heirat und Ehe. Alle Menschen sollten heira-
ten, so heiflt es, und in der Regel geschieht dies auch, es sei denn,
jemand ist durch Krankheit oder Behinderung stark beeintrichtigt. Die
Wampar heiraten gewdhnlich in jungen Jahren, oft vor ihrem 2o0.
Lebensjahr; die Partner sind dabei fast immer gleichaltrig.

Veranlasst wird eine Heirat oft, aber nicht immer, durch Gefiihle
von Liebe und Zuneigung zwischen den jungen Leuten. Hiufiger ist es
die junge Frau, welche die Initiative ergreift und einen nahen Ver-
wandten schickt, um Kontakt zu ihrem Auserwihlten aufzunehmen
und diesem ein Geschenk zukommen zu lassen. Dass dies nicht nur
heute und aufgrund emanzipatorischer Einfliisse so geschieht, sondern
auch den fritheren Gepflogenheiten der Wampar entspricht, belegen
schon iltere Missionarsberichte (vgl. Fischer 1978: 84f., 9o). In man-
chen Fillen waren und sind es jedoch auch die Eltern, die den Ehe-
partner bzw. die Ehepartnerin ihrer Kinder auswihlen und diesen
dann einen entsprechenden Vorschlag unterbreiten. So berichtete mir
einmal ein junger Mann, er habe morgens nach dem Aufstehen eine
ihm nicht bekannte junge Frau vorgefunden, die mit einem Besen den
Platz vor dem Haus seiner Eltern sduberte. Da eine solche Arbeit in
den Aufgabenbereich einer jungen Schwiegertochter fillt, schloss er,
dass er nun verheiratet werden sollte. (Allerdings weigerte er sich in
diesem Fall und setzte sich damit auch bei seinen Eltern durch.)

Kommt eine Heirat entsprechend der Regeln zustande, die von
den meisten Wampar als richtig und traditionell bezeichnet werden, so
entspricht dieser — meist sehr langwierige und tiber Jahre dauernde —
Prozess kaum den bei uns tiblichen Vorstellungen von romantischer
Liebe mit einer anschlieflenden Hochzeit als Ausdruck dieser Gefiihle.
Denn eine auf die »richtige« Weise geschlossene Ehe wird keineswegs
als die alleinige Sache des betroffenen Paares gesehen — vielmehr ist
eine Heirat bei den Wampar, wie auch bei vielen anderen Kulturen,
immer eine Angelegenheit zwischen zwei (groflen!) Verwandtschafts-
gruppen, innerhalb derer jeder ein Mitspracherecht hat.

Aus der Sicht der Wampar ist die Tatsache, dass eine Heirat quasi
eine 6ffentliche Angelegenheit ist, jedoch verstindlich, und auch viele
junge Leute stimmen dem zu, dass eine Heirat von vielen Personen
wohl tiberlegt sein muss. Da man mit den neuen, angeheirateten Ver-
wandten in Zukunft eine engere Bindung eingeht, innerhalb derer
man Nahrungsmittel und andere Geschenke austauscht, sich in Notfil-
len gegenseitig unterstiitzen und zusammenhalten soll, ist es geboten,
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eine sorgfiltige Auswahl zu treffen. Im Fall einer Heirat miissen nicht
nur zwei Individuen im Alltag miteinander auskommen, sondern zwei
grofle Verwandtschaftsgruppen — zumal die Ehepartner oft weniger
Zeit miteinander verbringen als etwa Schwiegertochter und Schwie-
germutter. (Dass ich wihrend der ersten Wochen meiner Feldfor-
schung kaum wusste, wer mit wem verheiratet war, mir aber sehr wohl
schon bekannt war, welche Schwiegertochter zu welcher ilteren Frau
gehorte, spiegelt diese Auffassung wider.)

Nach der ersten Kontaktaufnahme zwischen den jungen Leuten
werden folglich auch nicht lediglich deren Eltern informiert. Vielmehr
berufen wichtige Vertreter der betroffenen Familien bzw. Lineages ein
Treffen ein, an dem 20-30 oder auch mehr Personen teilnehmen, um
das Fiir und Wider dieser Ehe zu besprechen.

Sind sich die Verwandten des Paares in getrennten Verhandlungen
einig geworden, kommen sie zu gemeinsamen, noch gréferen Treffen
zusammen. Auch aus unserer Sicht weit entfernte Verwandte interes-
sieren sich dafiir, ob der Schwiegersohn gentigend Arbeitseinsatz zeigt,
um eine Familie ernihren zu kénnen; sie iberpriifen genau, ob die
junge Frau sich an die Traditionen hilt, soziales Verhalten zeigt und
der neuen Familie keine Schande bereitet und ob sie ihrer Schwieger-
mutter eine grofle Hilfe bei der Arbeit sein kann. Auf sie kommt gera-
de in den ersten Jahren die grofle Biirde zu, zusammen mit ihrem
Mann die Girten zu bebauen und dariiber hinaus Haus und Hof sau-
ber zu halten und fiir die Mahlzeiten der Familie zu sorgen. Gelegent-
lich befolgt man heute zunehmend wieder die alte Tradition, nach der
die zukiinftige Schwiegertochter einige Monate bei den Eltern ihres
zukinftigen Mannes wohnt, wihrend dieser im Junggesellenhaus
schlift. Diese Zeit ist sozusagen eine Probe fiir die junge Frau, sich in
den Augen ihrer neuen Familie zu bewihren; ist das nicht der Fall,
kann die Heirat abgesagt werden. Umgekehrt wird in manchen Fillen
der junge Mann gebeten, bei den Verwandten seiner Zukiinftigen
mitzuarbeiten und seine Fihigkeiten unter Beweis zu stellen.

Insgesamt steht, wie man sieht, die Arbeitsamkeit im Mittelpunkt
des Interesses hinsichtlich der Entscheidungen um eine Heirat. Das
Motiv der Liebe zwischen den jungen Leuten ist nur ein Aspekt der
Heirat, in vielen Fillen ein eher untergeordneter. Noch stirker trifft
dies auf das Aussehen des anderen zu. Zwar gibt es bei den Wampar
ein Konzept von Schénheit, doch ist dies eher nebensichlich (vgl. auch
Beer 2002: 141) und spielt keine vergleichbare Rolle mit dem in westli-
chen Gesellschaften durch die Medien forcierten und in der 6ffentli-
chen Meinung immer mehr akzeptierten Korperbewusstsein. So sag-
ten mir z.B. mehrere junge Minner, es spiele keine Rolle, wie ihre
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Zukiinftige aussihe, vielmehr sei es wichtig, ob sie gesund sei und
arbeiten konne (vgl. auch Fischer 1978: 80); dhnlich dachten die jun-
gen Frauen. Bei genauerem Hinsehen erweist sich aber auch, dass das
Auferliche nicht grundsitzlich von den genannten Eigenschaften zu
trennen ist, zumal das Wampar-Wort ngarobingin sowohl »gut« als
auch »schén« bedeuten kann (vgl. Beer 2002: 141) — eine gesund aus-
sehende Frau gilt etwa durchaus als schon, und gesund zu sein und
Kraft zur Arbeit zu haben ist, wie erwihnt, ein wichtiger Punkt bei der
Partnerwahl.

Sind am Ende — nach Verhandlungen und Probezeit — alle Beteilig-
ten einverstanden, ziehen die jungen Leute zusammen. Das gemein-
same Beziehen eines Hauses oder auch eines Zimmers im Haus des
Vaters des jungen Mannes ist dabei eine — in unseren Augen — eher
unspektakulidre Angelegenheit, bei der keine Hochzeit im westlichen
Sinne stattfindet, um die EheschlieRung zu feiern.

Das eigentlich wichtige Ereignis ist dagegen die Brautpreisiiberga-
be. Der Brautpreis wird von der Familie des Mannes an die der Frau
gezahlt. Er besteht aus einer Geldzahlung und der Ubergabe von
Schweinen und Nahrungsmitteln; {iber seine genaue Hoéhe wird bei
den Treffen zwischen den Verwandtschaftsgruppen verhandelt. Mit
dem Brautpreis sichern sich die Verwandten des Mannes die Zugeho-
rigkeit zukiinftiger Kinder zu ihrem Klan, zugleich ist er aber auch ein
Ausgleich fiir den Verlust, den die Familie der Frau erleidet, wenn
diese zur Familie ihres Mannes zieht.” (Dass ein Mann bei der Fami-
lie der Frau lebt, kommt zwar vor, ist aber nicht die Regel.)

Die Ubergabe des Brautpreises findet oft Monate oder auch Jahre
nachdem das Paar zusammengezogen ist statt. In mehreren Etappen
werden Nahrungsmittel {ibergeben, wobei die letzte Ubergabe schlief-
lich mit groflen Feierlichkeiten verbunden ist, welche die beteiligten
Verwandtschaftsgruppen jedoch getrennt begehen. Um das nétige
Geld, die Schweine und Nahrungsmittel fiir den Brautpreis zusam-
menzubringen, wird der junge Mann von einem groflen Personenkreis
mit kleineren und groferen Beitrigen unterstiitzt — was aus der Sicht

2 In Kulturen, die mit dem Brautpreis nicht vertraut sind, ist dieser hiufig
mit einer negativen Wertung verbunden: Man geht davon aus, dass die Frau
»verkauft« wird und damit nur als Ware gilt. Die Sicht der Betroffenen ist
jedoch hiufig eine andere. So wurde ich in Tararan manchmal gefragt, wel-
che Summe mein Mann denn bei unserer Heirat gezahlt hitte. Meine Ant-
wort, dies sei bei uns nicht tiblich, 16ste regelmifig — bei Frauen wie bei
Minnern — Erstaunen und Unverstindnis aus. Eine Frau rief einmal entriis-
tet: »Sind Frauen denn bei euch so wenig wert?«
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der Wampar nur konsequent ist, da es bei der Heirat nicht um eine
rein individuelle Angelegenheit geht. Entsprechend wird die erhaltene
Gabe innerhalb der Familie der Frau auch an zahlreiche Personen
verteilt. Nach den Vorstellungen der Wampar folgt der Brautpreisiiber-
gabe die Geburt des ersten Kindes, das schliefRlich den Abschluss des
langen Prozesses der Eheschliefdung bildet. In der Realitit sind jedoch
hiufig schon ein oder zwei Kinder geboren, bevor die nétige Summe
aufgebracht wurde.

Abbildung 2: Junges Paar mit Kind in Tararan

Foto: Christiana Liitkes

Aus der Perspektive unserer Kultur mag dieser Prozess der Partner-
wahl und Heirat niichtern und unromantisch erscheinen und die be-
reits beschriebene Tatsache, dass eine Eheschliefung durch ganze
Gruppen von z.T. sogar entfernten Verwandten diskutiert wird, sogar
als Eingriff in die persénliche Freiheit empfunden werden. Die Wam-
par, die durch Medien und einzelne Gespriche mit Europdern oder
Australiern zumindest eine vage Vorstellung tiber das Zusammenle-
ben in westlichen Kulturen haben, sehen unsere eigenen Auffassun-
gen umgekehrt jedoch ebenso kritisch. So wird romantische Liebe aus
ihrer Sicht bei weitem nicht als ausreichende Basis fiir eine Ehe gese-
hen — diese Vorstellung erscheint ihnen eher naiv — vielmehr miissen
Dinge wie die Kompatibilitit der Familien und die Alltagstauglichkeit
der Ehepartner hinzukommen, um das Scheitern der Beziehung nicht
gleich schon vorzuprogrammieren.

Westliche Vorstellungen setzen sich aber trotz aller Skepsis der
meist dlteren Wampar auch in dorflichen Strukturen durch und, ob-
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wohl es immer noch eine grofRe Zahl von Jugendlichen gibt, welche die
Interessen der Familien iiber ihre individuellen Wiinsche stellen, sind
andere nicht mehr bereit, sich den Wiinschen der Alteren zu beugen
und vor der Heirat eine Beratung der Lineagemitglieder zu dulden.
Sicherlich zeigen hier Musiktexte aus Amerika oder Australien ebenso
ihre Wirkung, wie importierte Soap Operas im Fernsehen, und hiufig
kommen Ehen auf eine neue und nicht durchweg gebilligte Weise
zustande.

Fiir junge Leute ergeben sich heute zahlreiche Gelegenheiten, sich
ohne Anwesenheit der Familie und ohne den Einsatz einer Mittlerper-
son kennen zu lernen — wie etwa bei Disco-Veranstaltungen, bei Fahr-
ten zum Markt oder bei gelegentlichen Kinobesuchen in der Stadt.
Sofern sie dabei Gefallen aneinander finden und an Heirat denken,
mag die Befiirchtung aufkommen, dass ihre Verwandten nicht mit der
Wahl einverstanden sind oder dass sich die Heiratsverhandlungen zu
lange hinziehen kénnten. Ein solches Problem wird heute des Ofteren
durch gemeinsames »Weglaufen« gelost — d.h. die jungen Leute ver-
bringen eine gemeinsame Nacht im Busch und stellen ihre Familien
dann vor vollendete Tatsachen. Haben sexuelle Kontakte erst einmal
stattgefunden, so dringen die Eltern aus Angst vor einer Schwanger-
schaft oft auf Heirat und erkliren sich mit der Partnerwahl einverstan-
den.

Auch auf diese Weise zustande gekommene EheschlieRungen
entsprechen oft nicht den Erwartungen eines westlich geprigten Men-
schen und offenbaren in jedem Fall den Einfluss der Familie: So sah
ich wihrend meines Aufenthaltes in Tararan eines Morgens, wie eine
junge, mir unbekannte Frau vor dem Haus meiner unmittelbaren
Nachbarn das Frithstiick fiir die Familie vorbereitete. Mein erster Ge-
danke war, dass es sich dabei um eine Verwandte handelte, die zu
einem lingeren Besuch vorbei gekommen war und sich nun mit
Hausarbeiten niitzlich machte. Ich erfuhr dann aber beildufig in einem
Gesprich mit den Nachbarn, dass ein noch unverheirateter Sohn der
Familie in der Nacht mit der jungen Frau »weggelaufen« war und
diese nun ihre Arbeit bei der Schwiegerfamilie aufgenommen hatte.
Kurze Zeit spiter traf ein Wagen mit etwa 15 meist dlteren Personen
ein — die Verwandten der Frau, die nun iiber die Heirat verhandeln
wollten. Als dann auch die Familie des jungen Mannes beisammen
war, kam es zu einigen Streitereien und Beschuldigungen, am Ende
einigte man sich aber und akzeptierte die Heirat, ohne dass eine férm-
liche Handlung dazu nétig war — die jungen Leute galten nun als ver-
heiratet. Die junge Frau hielt sich die ganze Zeit im Hintergrund auf
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und kochte Tee fiir die Alteren; der junge Mann war den ganzen Tag
iiber nicht erschienen, er war, so hief es, mit Freunden zum Fischen
gegangen.

Solch augenscheinlich fehlende »Romantik« war vielleicht der
Grund fir die Feststellung der frithen Missionare bei den Wampar,
dass Liebe und Zuneigung bei Paaren tiberhaupt nicht zu erkennen
waren (vgl. Fischer 1978: 99) — eine Behauptung, die ich nach meinen
Erfahrungen trotz aller festgestellten Niichternheit beim Thema Heirat
allerdings nicht bestitigen kann. So wurden nach meinem Eindruck in
Tararan viele Ehen zur beiderseitigen Zufriedenheit geschlossen und
gefithrt® und Zuneigung war in vielen Familien durchaus zu spiiren.
Ein Unterschied besteht aber sicherlich in den Erwartungen an eine
dauerhafte Leidenschaft, die in westlichen Industrienationen im Ge-
gensatz zu anderen Kulturen zumindest den Beginn einer Beziehung
kennzeichnen — und die damit in vielen Fillen sicherlich zu heftiger
Enttiuschung fithren.

Minner, Frauen und Sexualitit

Die meisten jungen Leute sind — auf welche Weise auch immer — mit
Mitte Zwanzig verheiratet. Das Zusammenleben in der Ehe ist dabei
geprigt durch die Vorstellungen der Wampar von Minnlichkeit und
Weiblichkeit, wie auch vom Verhiltnis zwischen den Geschlechtern.
Bei den Wampar sind es die Minner, die in vielen Bereichen des tigli-
chen Lebens dominieren und denen die grofere Freiheit zukommt.
Minner stehen im 6ffentlichen Leben vorn, sie kommen und gehen
nach ihrem Belieben und sind hiufig unterwegs, um Verwandte und
Freunde zu treffen und ihren sozialen Ambitionen nachzugehen.
Frauen konzentrieren sich weit mehr als Minner auf die tigliche Ar-
beit in Garten und Haus sowie auf die Versorgung der Kinder. Die
geschlechtliche Arbeitsteilung ist bei den Wampar recht strikt, so dass
Minner und Frauen nur selten unmittelbar zusammen arbeiten; viel-
mehr hat jeder der Ehepartner seine eigenen Aufgaben. Aber auch in
der Freizeit sieht man die Paare kaum zusammen — Frauen verbringen
ihre freie Zeit mit anderen Frauen, Minner mit Minnern. Wihrend es
in anderen Kulturen Neuguineas tiblich ist, dass Minner in Minner-
hiusern zusammen leben und ihren Ehefrauen tigliche Besuche ab-

3 Rita Kramp bestitigt diesen Eindruck fiir das Dorf Gabantsidz. Sie stellte
in einer Erhebung fest, dass nur vier der von ihr befragten 33 Frauen unzu-
frieden mit ihrer Ehe waren (vgl. Kramp 1999: 173).
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statten, so leben die Wampar jedoch, wie erwihnt, vor allem in Kern-
familien unter einem Dach.

Das Verhiltnis zwischen den Geschlechtern ist stark durch das
Konzept von der »Unreinheit« der Frauen geprigt. Diese Vorstellung
ist in vielen Regionen Neuguineas weit verbreitet und prigt auch heute
den Alltag. Allerdings gibt es bei den Wampar grofie Unterschiede
zwischen den einzelnen Dérfern sowie zwischen den Generationen, so
dass die Einstellungen stark variieren und das Konzept von Einzelnen
sogar ganz in Zweifel gezogen wird. Die Unreinheitsvorstellungen
beinhalten u.a., dass weibliche Korperfliissigkeiten von erwachsenen,
fruchtbaren Frauen die Stirke der Minner angreifen. Minner, die zu
hiufig sexuellen Kontakt mit Frauen haben oder beispielsweise zu oft
auf den Sitzplitzen der Frauen sitzen, werden nach den Auffassungen
der Wampar schneller alt und grau, sie verlieren ihre Muskelkraft,
werden sichtlich diinner und bei Anstrengungen kurzatmig. Frauen
sind angehalten, dies zu beriicksichtigen und nicht etwa im Laufen
uber die persénlichen Dinge der Minner zu steigen. Menstruierende
und schwangere Frauen sollen besonders vorsichtig sein und nicht fiir
Minner kochen, um diese nicht etwa mit versehentlich verunreinigten
Speisen zu schidigen.

Minner definieren sich in starkem Mafle iiber ihre korperliche
Kraft: Ein »richtiger« Mann hat stark und ausdauernd zu sein. Da er
dafiir auch seine sexuellen Bediirfnisse unter Kontrolle halten muss,
ist zugleich auf moralisch-geistiger Ebene Stirke notwendig. Kann er
weniger Kraft aufweisen, so zweifelt man folglich auch an diesem
Aspekt: Ein Mann, der beispielsweise bei der Jagd schnell miide wird
und keine Ausdauer zeigt, macht sich schnell licherlich und 16st die
Vermutung aus, sich zu hiufig mit Frauen eingelassen zu haben. So
bemiihen sich viele Minner, den korperlichen Kontakt zu Frauen auf
ein bestimmtes Maf einzuschrinken. (Die Auffassungen der Wampar
wirkten sich iibrigens auf das Ansehen meines Mannes, der mich nach
Neuguinea begleitet hatte, nicht unbedingt positiv aus — nicht nur war
er sehr schlank, als Europier konnte er in der tropischen Hitze zudem
nicht ibermifRig viel kérperlichen Einsatz zeigen. Beziiglich seiner
Mithilfe in unserem gemeinsamen Haushalt, die von Zeit zu Zeit auch
im Waschen meiner Wische bestand, musste er einige ernsthafte
Belehrungen eines befreundeten Mannes tiber sich ergehen lassen —
mit dem Resultat, dass ich meine Wische daraufhin nur noch selbst
wusch.)

Die Unreinheitsvorstellungen der Wampar lassen schnell an eine
Diskriminierung der Frauen denken und sind sicherlich nicht leicht
nachzuvollziehen. Frauen als »unrein« zu bezeichnen entspricht kei-
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neswegs den westlichen Anspriichen an Emanzipation und Gleichbe-
rechtigung. Hier muss jedoch tberpriift werden, ob das Konzept der
Unreinheit, wie es in Neuguinea hiufig gesehen wird, tatsichlich auch
den Assoziationen Auflenstehender entspricht und fiir die Betroffenen
iiberhaupt eine negative Wertung beinhaltet.

Die Meinung der Frauen in Tararan zu diesem Thema war nicht
durchweg einheitlich. So lachten einige von ihnen {iber die Auffassung
von Unreinheit und die diesbeziigliche Vorsicht der Minner, andere
stimmten mit den gingigen Auffassungen iiberein, sahen darin aber
keine Benachteiligung oder Missachtung ihres Geschlechts. Wieder
andere klagten wiederholt tiber die schlechte Stellung der Frauen in
einer von Minnern dominierten Gesellschaft, wobei sich ihre Klagen
jedoch mehr auf eine Mehrbelastung bei der Arbeit als auf die Unrein-
heitsvorstellungen bezogen. Einzelne Frauen vertrauten mir an, dass
ihnen die Zurtickhaltung der Minner ganz recht sei, weil sie so nicht
ein Kind nach dem anderen bekidmen.

Auch in der Wissenschaft wird dieses Konzept kontrovers disku-
tiert. So gibt es Ethnologen bzw. Ethnologinnen, die der Auffassung,
die Unreinheitsvorstellungen seien Ausdruck angenommener mannli-
cher Uberlegenheit, mit der These begegnen, dass vielmehr die Min-
ner mit ihrer Angst vor Verunreinigung in der schwicheren Position
seien (vgl. etwa Josephides 1983: 301; Schréter 1994). Andere Wissen-
schaftler interpretieren die Vorstellungen der Unreinheit als Kompen-
sation fiir die Unfihigkeit der Minner, Kinder zu gebiren — in diesem
Zusammenhang fillt oft das Stichwort Gebirneid (vgl. Read 1952,
1982; Meigs 1984). Manche Untersuchungen stellen die Tabus als
Schutz der Frauen vor den sexuellen Anspriichen der Manner dar und
damit auch als eine Art Geburtenkontrolle (vgl. Lindenbaum 1972). Mit
dem Punkt Verhiitung wird in der Wissenschaft zudem auch die Frage
nach der Entstehung der Unreinheitsvorstellungen beantwortet (vgl.
ebd.).

Die Wampar selbst geben auf die Frage nach dem Ursprung ihrer
Auffassungen nur die Antwort, es handle sich um alte Traditionen, die
eben beriicksichtigt werden miissten. Allenfalls findet man in ihren
Kommentaren den Verweis auf die soziale Ordnung, die es zu wahren
gilt. So gibt es Hinweise auf die Anschauung, dass die Trennung der
Geschlechter insgesamt die soziale Ordnung sichert. Wie in vielen
anderen Kulturen auch ist bei den Wampar genau festgelegt, wann und
wo die Bereiche von Minnern und Frauen getrennt sind und zu wel-
chen Gelegenheiten sich beide iiberschneiden diirfen.

Auch Sexualitit hat ihren zugewiesenen Platz und gehért nicht in
jeden Bereich des Alltags, um dessen Ablauf nicht zu stéren. Nicht
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verheiratete Mdnner und Frauen sollten allenfalls in grofRen Gruppen
zusammen sein; und auch das ist eher selten. Selbst kleine Berithrun-
gen und Intimititen zwischen Minnern und Frauen, die miteinander
verheiratet sind, kommen in der Offentlichkeit kaum vor. Sexuelle
Kontakte haben in jedem Fall diskret stattzufinden. Hilt man sich
nicht an diese Regeln, so ist die soziale Ordnung gefihrdet — und dass
der Zusammenbhalt innerhalb der Dorfgemeinschaft sehr wichtig ist,
wurde bereits deutlich.

Unabhingig von ihrer Ursache stellen die Auffassungen tiber
Minnlichkeit und Weiblichkeit in Neuguinea sicherlich einen bestim-
menden Faktor in der Einstellung zur Sexualitit dar. Dies kann hier
nicht im Detail beschrieben werden, zumal eine Einschitzung durch
mangelnde Informationen aus erster Hand erschwert wird. Allerdings
gibt es einige Hinweise darauf, dass Zeiten der Enthaltsamkeit ofter
vorkommen als in anderen Kulturen. Da zuviel korperlicher Kontakt
mit Frauen fiir die Minner einen Kraftverlust bedeutet, kommt es
hiufig vor, dass diese die Nichte vor wichtigen Ereignissen — wie einer
grofsen Jagd oder einem Fuflballspiel — allein verbringen. Ein jiingerer
Mann, dessen Frau nach dem ersten Kind nicht mehr schwanger
werden konnte, vertraute mir einmal an, dass er auf Sexualitit verzich-
ten wolle, um die Kraft seiner Junggesellenjahre wiederzuerlangen. In
anderen Kulturen Neuguineas, wie z.B. im Hochland, ist es iiblich,
dass nach der Geburt eines Kindes eine mehrjihrige Phase der Ent-
haltsambkeit eingehalten wird.

Nach meiner Einschitzung bedeuten die Einschrinkungen jedoch
nicht notwendigerweise, dass Sexualitit als etwas rein Negatives gilt.
Und insofern dies in manchen Fillen von den Wampar selbst darge-
stellt wird, mogen gerade hierin auch westliche Einfliisse deutlich
werden — vor allem die eher negative Haltung zur Sexualitit und zum
Kérper, wie sie die christliche Kirche zeigt.

So beklagten sich die Missionare in der ersten Hilfte des 20. Jahr-
hunderts bitterlich iiber die zahlreichen auferehelichen Kontakte; und
geradezu als »Volkslaster« bezeichneten sie einen fritheren Brauch, der
von den Wampar »Vollmondlaufen« genannt wurde: »Besonders bei
Vollmond artete alles aus und wurden alle Ordnungen tibertreten, da
spazierten Jungen und Midchen miteinander und verkehrten wie
Eheleute miteinander ...« (zit. in Fischer 1978: 101f.). Dartiber hinaus
gab es Klagen dartiber, dass »verlorene Unschuld« fiir die Wampar
kein Grund war, eine Frau nicht zu heiraten (vgl. ebd.: 80). Insgesamt
verweisen die Berichte der frithen Missionare einerseits auf ihr inten-
sives Bemtihen, christliche Ideale weiterzugeben, andererseits auch auf
ein stirkeres Ausleben von Sexualitit bei den die Wampar, als man
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angesichts von Unreinheitskonzepten und Geschlechtertrennung viel-
leicht vermuten wiirde.

Mein eigener Eindruck Jahrzehnte nach den Aufzeichnungen der
Missionare war, dass die Wampar trotz aller Einschrankung und vieler
Regeln kein rein negatives Verhiltnis zur Sexualitdt haben. So wird
Sexualitit zwar auf eingeschrinkte Bereiche verwiesen, aber dennoch
ausgelebt: Beispielsweise ziehen sich Paare tiber lingere Zeit in ihre
Gartenhduser zuriick, die auflerhalb des Dorfes stehen und offiziell
zum Ubernachten wihrend Arbeitsspitzen im Garten gedacht sind.
Zudem sind uneheliche Kinder sehr zahlreich — kommt eines zur
Welt, gibt es meist einen kurzen Eklat, dann jedoch wird das Kind
liebevoll in die Familie der Frau aufgenommen.

Viele meiner Eindriicke verweisen zudem auf ein durchaus positi-
ves Verhiltnis zum Korper — eine Haltung, die etwa bei Tanzfesten
zum Ausdruck kommt. Bei derartigen Gelegenheiten schmiicken sich
Téinzerinnen und Tédnzer mit gut riechenden Blittern und verschiede-
nen Gegenstinden aus der Natur und bemalen Gesichter und Ober-
korper mit Farbe. Viele Tanze haben eine sehr sinnliche Note und die
Liedtexte sind zum Teil voller erotischer Anspielungen.

Schluss

Das Gesamtbild, das sich zum Thema »Liebe, Ehe und Sexualitit«
bietet, ist letztlich eher differenziert: Heirat ist eine niichterne Angele-
genheit von groflen Familiengruppen und Sexualitit wird stark regle-
mentiert und eingeschrinkt durch Unreinheitsvorstellungen, soziale
Kontrolle und Kirche. Dennoch, so mein Eindruck aus 13 Monaten
Anwesenheit in Tararan, folgt daraus weder eine mangelnde Zunei-
gung in den Familien noch eine Ablehnung der Sexualitit oder ein
negatives Verhiltnis zum Koérper. Vielmehr handelt es sich um eine
kontrollierte und auf bestimmte Bereiche verwiesene Sexualitit. Das
gesamte Thema »Sexualitit« wird ambivalent diskutiert — nicht anders
als in vielen anderen Kulturen.

Der Grund fiir die starke Reglementierung dieses Bereiches liegt
meines Erachtens in den Bemiihungen der Wampar, den sozialen
Zusammenhalt zu gewihrleisten und die Gemeinschaft nicht zu ge-
fihrden. Dies wird auch von jungen Leuten, wie dem anfangs erwihn-
ten Michael, die eine starke Orientierung an westlichen Werten zeigen,
oft fiir dufterst wichtig gehalten. Gefiihle spielen zwar eine Rolle, ste-
hen hinter diesen Uberlegungen aber meist zuriick. Werte wie Indivi-
dualitit und Selbstverwirklichung nehmen in Neuguinea keinen so
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positiven Stellenwert ein wie in westlichen Kulturen. Dagegen konnte
ich immer wieder beobachten, dass die Bewohner von Tararan eine
bewusste Auswahl trafen zwischen Werten, die sie vom Westen iiber-
nehmen, bzw. solchen, die sie als Teil der traditionellen Weltsicht
beibehalten wollten.
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DiE BEDEUTUNG VON BIOLOGISCHER REIFE
FUR DIE BEWERTUNG VON SEXUALITAT.

EiN BEISPIEL AUS SUDINDIEN, TAMIL NADU
GABRIELE ALEX

Uber Sexualitit schreiben, heit immer auch etwas {iber die Intimiti-
ten anderer zu schreiben. Gewisse Themen in der Ethnologie sind nur
bedingt offentlich, sie gehoren in die Privatsphire der Menschen und
lassen sich nur schwer beobachten oder erfragen. Eines dieser Themen
ist die Sexualitit und die Studien hierzu sind, wie von Guido Sprenger
am Anfang dieses Buches beschrieben wurde, auch gerade aus diesem
Grunde nicht sehr zahlreich.

Es kommt aber auch vor, dass Aspekte von Sexualitit explizit 6f-
fentlich sind, nimlich dann, wenn sie im Zusammenhang mit Frucht-
barkeit stehen. Feierliche Zurschaustellung von menschlicher Frucht-
barkeit, wie sie beispielsweise in Menstruationsritualen stattfindet, ist
ein offentliches Ereignis, in dem mitgeteilt wird, dass ein Kind zur
geschlechtsreifen Frau geworden ist.

In dem folgenden Artikel mochte ich zeigen, dass »Sexualitit«
keine universelle Kategorie ist, sondern eng mit den Normen, Moral-
vorstellungen und Werten der Gesellschaft zusammenhingt, in der sie
ausgeiibt wird. Dazu gebe ich zuerst einen kurzen Uberblick iiber die
hier dargestellte Kastengruppe. Anschliefend erklire ich die Bedeu-
tung von Menstruation und Jungfriulichkeit fiir junge Frauen. Danach
berichte ich von zwei Fillen, in denen die Anklage der Vergewaltigung
erhoben wurde. Auf diesen beiden Fillen aufbauend, analysiere ich die
verschiedenen Bedeutungen, die Sexualitit haben kann, abhingig vom
Alter und lebensgeschichtlichen Status eines Menschen. Anschliefend
vergleiche ich kurz die unterschiedlichen Konzepte von Sexualitit —
einerseits in der Muthuraja-Gesellschaft, andererseits in der westlichen
modernen Gesellschaft.

Lokaler Kontext

Die Muthuraja sind vor allem in den siidlichen Staaten des indischen
Bundesstaates Tamil Nadu heimisch. Waren sie frither vor allem
Lehnarbeiter und Jager, so zihlen sie heute zur aufsteigenden unteren
Mittelschicht des lindlichen oder auch semi-urbanen Tamil Nadus. Sie
gehoren nach dem Kategorisierungsmodell des indischen Staates zu
den most backward castes, was bedeutet, dass sie nicht den Dalit bzw.
den frither als untouchables bezeichneten Kastengruppen zuzuordnen
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sind. Sie gehoren aber auch nicht zu den hohen Kasten, und sie sind
wirtschaftlich im Hintertreffen. Die Muthuraja hiefen und heiflen im
heutigen Dorfkontext immer noch valaiyar, ein Kastenname der mit
der urspriinglichen Erwerbstitigkeit zusammenhingt, dem Jagen,
denn »valai« bedeutet in der tamilischen Sprache »Netz«. Die Briten
stuften die valaiyar als criminal tribe ein und so ist valaiyar auch heute
noch ein degradierender Name, weshalb die Ehrenbezeichnung Mu-
thuraja bevorzugt wird.

Die Stellung der Muthuraja ist nicht so einfach zu bestimmen —
einerseits gehoren sie zu den Kastengruppen, denen es erlaubt ist,
innerhalb des Dorfes zu wohnen, d.h. also, dass sie nicht den Status
der Unberiihrbaren haben, andererseits werden sie als unmoralisch
und verdorben bezeichnet. So haben die Muthuraja bei der sie umge-
benden Bevolkerung den Ruf sexueller Freiziigigkeit und es wird den
Frauen nachgesagt, dass sie dem Gewerbe der Prostitution nachgehen.
Sicherlich gibt es Frauen, die als Prostituierte arbeiten, doch habe ich
keinen solchen Fall kennen gelernt.

Auflereheliche sexuelle Beziehungen sind bei den Muthuraja —
Frauen und Minnern gleichermafen — sehr hiufig. Sie werden nicht
offentlich gelebt, aber sie sind allgemein bekannt, und wenn sie auch
nicht moralkonform sind, so sind sie trotzdem gewissermafien tole-
riert. Natiirlich lamentieren die Betrogenen iiber die Untreue der Ehe-
partner und es kommt zu Ehestreitigkeiten, oft werden Selbstmord-
drohungen ausgesprochen und in wenigen Fillen kommt es auch zu
wirklich ausgefiithrten Selbstmorden. Aber generell finden aufereheli-
che sexuelle Beziehungen zeitweise in den meisten Ehen statt und
zwar, dies ist der grofle Unterschied zu den Sexualnormen der hohe-
ren Kasten, auch explizit von Frauen. Sexuelle Untreue verheirateter
Frauen der hoheren Kasten, beispielsweise der Kallar, wiirde nicht
stillschweigend geduldet werden, sondern Sanktionen nach sich zie-
hen.

Auch wenn die Muthuraja nicht zur Gruppe der scheduled castes
gerechnet werden konnen, so entspricht ihr Moralkodex und ihr Um-
gang mit sexuellen Angelegenheiten doch eher der Umgangsweise, die
den scheduled castes zugeschrieben wird (vgl. Gough 1956; Parry 20071;
Deliége 1997), ndmlich einer weitaus laxeren Umgangsweise mit Wie-
derverheiratung von Witwen und auflerehelichem Geschlechtsverkehr.
In einer Sache sind sich die oben angefiihrten Autoren jedoch einig, ob
hoch- oder tiefkastig, vor der Ehe sollten vor allem Frauen keine sexuel-
len Beziehungen eingehen, denn eine Frau muss als Jungfrau in die
Ehe gehen.

Diese starke Unterscheidung zwischen vorehelicher und aulerehe-
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licher Sexualitit findet auch bei den Muthuraja statt. Natiirlich sind
beide Fille gegen die Norm, denn Sexualitit sollte nur innerhalb der
Ehe stattfinden. Aber der Umgang mit der illegitimen Sexualitit ist ein
ganz anderer: Wohingegen die auflereheliche Sexualitit einen Norm-
bruch darstellt, der nicht aktiv sanktioniert wird, bewertet man die
voreheliche Sexualitit einer Frau als ein wirklich schweres Vergehen.

Die Zeit zwischen dem Eintritt der Geschlechtsreife und der Ver-
heiratung einer jungen Frau ist gefihrlich, denn die junge Frau muss
genau bewacht und vor unmoralischen Handlungen geschiitzt werden.
Wie wichtig die Jungfriulichkeit der Braut ist, driickt sich schon in
einem alt-tamilischen Gedicht, datiert auf das 3. Jahrhundert A.D., aus.
Eine Mutter, deren Tochter mit einem Liebhaber durchgebrannt ist,
erkundigt sich bei einem anderen jungen Midchen, ob Sie wisse, wo
die Tochter sein konnte. Dabei erzihlt sie dem Midchen, wie sie die
Tochter gewarnt hat:

I said to my loving daughter

O daughter young and wise

Your budding breasts attract every one
Your teeth are pointed and shiny;
Your tresses have grown well;

Do not company with your playmates
Who roam about at will;

This hoary village

Is the abode of several spirits

Which cause agony;

So, keep yourself under control

And avoid visiting even the foreyard of your home!
You are no more an innocent child;
You’ve come of age;

(Akanantiru 7 1980)

So verwundert es nicht, dass die erste Menstruation eines Midchens
nicht nur fiir das Individuum, sondern fiir die gesamte Gemeinschaft
ein wichtiges Ereignis darstellt, welches innerhalb festgelegter ritueller
Schritte gefeiert wird. Dieses Pubertitsritual wird vannan catariku
genannt, wobei der »vannan« der Wischer ist, welcher die blutige Wi-
sche des Midchens an sich nimmt und damit die rituelle Unreinheit
beseitigt. Der Ablauf der ersten Menstruation gestaltet sich folgender-
maflen:

Stellt das Midchen die erste Blutung fest, benachrichtigt es die
Tante (genauer gesagt die Ehefrau des miitterlichen Onkels), in selte-
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nen Fillen auch die Mutter. Dann wird der miitterliche Onkel gerufen,
der einen Verschlag vor dem Haus oder auf der Veranda des Hauses
baut. Dort verbringt das Midchen dann die nichsten 16 Tage. In die-
sem Zeitraum befindet sie sich zwischen zwei Daseinsformen: Sie ist
nicht mehr Midchen, aber auch noch nicht Frau. Am 16. Tag findet
das eigentliche Ritual statt: Verwandte und Nachbarn bringen Gaben
und Geschenke zu dem Haus des Madchens. Das Midchen wird dann
von den auspiziésen' Frauen gewaschen, geschminkt, gekleidet,
geschmiickt und gesegnet. Dieses Fest zelebriert 6ffentlich die Frucht-
barkeit des Madchens, im Aufbau ihnelt dieses Ritual dem Hochzeits-
ritual®. Wihrend in Nordindien die erste Menstruation nicht ausfiihr-
lich gefeiert wird und viel mehr den Aspekt der menstruellen Unrein-
heit betont, ist in Siidindien das Menstruationsritual ein auspiziéses,
ein gliickverheiflendes Ereignis, welches das Midchen und seine Fami-
lie mit Stolz und Freude feiern. Menstruation bedeutet Geschlechtsrei-
fe und Gebirfihigkeit, es erhebt das Midchen aus dem Status des
Kindes heraus in den Stand der Frau.

Im Folgenden mochte ich zwei zusammenhingende Argumenta-
tionsstrange vorstellen und anhand zweier Fallbeispiele, in denen mit
dem Vorwurf der Vergewaltigung umgegangen werden muss, illustrie-
ren. Hierbei wird ersichtlich, dass Sexualitit bei den Muthuraja einer-
seits als ein Aspekt von Fruchtbarkeit gilt, andererseits — entgegen
unserem westlichen Verstindnis — weniger eine individuelle Angele-
genheit, als eine soziale Obliegenheit ist.

Der erste Fall behandelt einen sexuellen Ubergriff von zwei minn-
lichen Jugendlichen, 14 und 15 Jahre alt, auf ein 12-jdhriges, noch nicht
geschlechtsreifes Middchen. Die Jungen hatten in der Hiitte des Mid-
chens versucht, dieses zu vergewaltigen, aber das Midchen schrie und
ein Onkel des Midchens horte das Schreien, kam in die Hiitte und
fand die zwei Jungen iiber dem Midchen. Er schrie die beiden an, und
diese rannten weg so schnell sie konnten. Das Middchen weinte, und in
der Strafle verbreitete sich die Nachricht von dem Vorfall wie ein Lauf-
feuer. Das Ereignis wurde diskutiert: Was war geschehen, wer war
beteiligt und in welchem Verwandtschaftsverhiltnis standen die Betei-
ligten zueinander? Dieser Vorfall wurde allgemein verurteilt, es war
Konsens, dass dies nicht rechtens ist. Allerdings gehorten die Jungen
kategorisch zu den potentiellen Heiratspartner des Midchens; wiren

1 Frauen, die verheiratet, nicht verwitwet und Miitter sind, gelten als auspi-
zi6s und werden cumankali genannt. Witwen hingegen gelten als inauspi-
zi6s und werden amankali genannt.

2 Vgl. Good, A. (1991).

36



D1E BEWERTUNG VON SEXUALITAT

sie zudem klassifikatorische Briider gewesen, dann hitten sie sich gar
dem Inzest-Vorwurf stellen miissen. Spit abends kamen die Jungen
zuriick und wurden gleich von ihren Eltern verpriigelt. Die Eltern des
Midchens bauten sich vor den Hiitten der Jungen auf und beschimpf-
ten von dort die Jungen samt ihrer Eltern und wiesen ihre Tochter an,
sich nicht mehr mit den beiden abzugeben.

Das Ereignis wurde noch einige Tage lang diskutiert, das Verhalten
der Jungen wurde beschrieben als ketta palakkam, was sich als »schlech-
tes Benehmen« tibersetzen lisst. Es wurde mit anderem ketta palakkam
der Jungen in Verbindung gebracht, wozu Handlungen wie Stehlen,
Liigen und Alkoholkonsum zihlen.

Das Verhalten der Jungen wurde allgemein verurteilt, aber es wur-
de auch dariiber gelacht — nicht tiber das, was die Jungen gemacht
hatten, sondern dariiber, dass sie sich hatten erwischen lassen.

Nach einigen Tagen verlor das Ereignis an Spektakularitit und
andere Geschehnisse wurden zum Hauptgesprichsthema in der Stra-
Le. Von den Kindern waren die Midchen besonders emp6ért iiber das
Geschehene, sie schalten die Jungen noch weiterhin und betitelten sie
mit Schimpfwortern. Manju, das Opfer der Gewalttat, schnitt die Jun-
gen fiir einige Wochen, aber fing dann wieder an, mit ithnen zu spie-
len. Letztendlich, dariiber waren sich alle einig, war nichts Gravieren-
des geschehen.

Das zweite Ereignis geschah ungefihr sechs Monate spiter. Reh-
vedi, ein 16-jahriges Midchen, war seit frither Kindheit Murugan, dem
Sohn ihres miitterlichen Onkels, zur Heirat versprochen. Murugan war
einige Jahre ilter als Rehvedi. Er hatte die Schule nach der zehnten
Klasse abgebrochen, keinerlei Ausbildung gemacht, und schlug sich
mit gelegentlicher landwirtschaftlicher Arbeit durch. Murugan wurde
allgemein als Rowdy-type beschrieben, er spielte, trank Alkohol und
stieg den Frauen hinterher.

Aus diesen Griinden hatten Rehvedis Eltern beschlossen, ihre
Tochter nicht an Murugan zu verheiraten, vor allem Rehvedi selber
wiinschte sich einen anderen Typ von Ehemann. Murugans Eltern aber
bestanden auf einer Verheiratung und dringten Rehvedis Eltern, die
Hochzeitsformalititen einzuleiten. Rehvedis Eltern waren aber schon,
mehr oder minder heimlich, in Verhandlung mit anderen prospektiven
Brautigamen.

Dann passierte eines Tages folgender Vorfall: Murugan und zwei
seiner Freunde lauerten in einem Auto Rehvedi auf, die auf dem Weg
nach Hause von der Schule war, zerrten sie ins Auto, fuhren mit ihr
weg und brachten sie erst am nichsten Tag zurtick zu ihren Eltern.
Rehvedi kam aufgelést und weinend zuriick, sie war die Nacht tiber
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festgehalten worden, aber es stellte sich heraus, dass sie nicht von
Murugan oder seinen Freunden vergewaltigt worden war. Aber, und
das war von immenser Bedeutung, ihre Jungfriulichkeit war durch
diese Eskapade zweifelhaft geworden. Die Tatsache, dass sie mit einem
heiratsfihigen jungen Mann die Nacht verbracht hatte, legte die Ver-
mutung nahe, dass sie vergewaltigt, karpalippu, worden sei. Ihre Eltern
waren tief bekiimmert. Plétzlich waren Rehvedis Chancen auf dem
Heiratsmarkt verindert — kaum ein Mann wiirde sie als erste Ehefrau
nehmen wollen und so stand die Heirat mit einem Witwer, einem
geschiedenen Mann oder mit jemandem weit unter ihrem Status in
Aussicht. Rehvedis Schmerz und Kummer waren sichtbar, sie zog sich
zuriick, aff kaum noch und wirkte depressiv. Rehvedis personlicher
Schmerz war fiir ihre Familie und Nachbarn aber weniger von Bedeu-
tung als die offentliche Zurschaustellung der Verletzung der Jungfriu-
lichkeit. Rehvedi schimte sich, obwohl allen klar war, dass sie fiir das,
was geschehen war, keine Verantwortung trug.

TIhre Eltern gingen zur Polizei und beschuldigten Murugan der
Vergewaltigung. Daraufhin sagte Murugan, er wiirde Rehvedi heiraten,
wenn die Eltern ihre Klage zuriickzogen. Schliefllich willigten Rehvedis
Eltern ein, denn sie scheuten sich vor einer gerichtlichen Auseinander-
setzung mit Murugan und seinen Eltern, insbesondere, da diese ja
auch zur engsten Familie gehorten. Das wichtigste war Rehvedis — und
damit ihre eigene — Ehre wieder herzustellen. Rehvedi war nicht be-
geistert von der Idee, den Rowdy Murugan zum Mann zu nehmen,
aber sie war froh, den liminalen Status zu verlassen, denn in ihrer
jetzigen Situation war sie weder unverheiratete Jungfrau, noch verhei-
ratete Nicht-Jungfrau, sondern irgendetwas dazwischen.

Einige Tage spiter gingen die beiden zu einem o&rtlichen Tempel,
und als Rehvedi zuriickkam, hatte sie die gelbe Schnur mit dem Tali
um den Hals hingen, die zeigte, dass sie jetzt eine verheiratete Frau
war. Die Nachbarn und Freunde kommentierten den Tali mit scherz-
haften, aber freundlichen Kommentaren. Rehvedi wurde wieder wie
frither, sie scherzte mit den Frauen und ihren Freundinnen, die sie
besuchen kamen.

Die Entfithrung war nicht vergessen worden, aber sie wurde in
einem anderen Licht interpretiert: Murugan hatte sie nicht vergewal-
tigt, sondern sein angestammtes Recht auf Rehvedi als Ehefrau vertei-
digt. Sobald die Beziehung zwischen den beiden offiziell war, wurden
die beiden schalkhaft dazu aufgefordert, miteinander intim zu werden
und Rehvedis Freundinnen neckten sie mit Andeutungen tber die
Sexualitit der beiden.

Diese beiden Fallbeispiele stellen die Ausnahme und nicht die
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Regel dar. Vergewaltigungen und Entfithrungen geschehen, sind aber
nicht an der Tagesordnung. Diese Fallbeispiele bieten aber einen Ein-
blick in die Kategorisierung von »Sexualitit«, wie er {iber andere Daten
nur schwerlich gewonnen werden konnte. Sexualitit wird hier unter-
schiedlich beschrieben und bewertet, abhingig davon, in was fiir einer
Beziehung sie sich zutrigt. Drei unterschiedliche Arten von Sexualitit
werden thematisiert.

Die erste beschreibt den sexuellen Kontakt zwischen einem 12-jih-
rigen, noch nicht geschlechtsreifen Midchen und zwei minnlichen
Jugendlichen, die noch als Kinder klassifiziert werden. Diese Tat wird
ketta palakkam genannt, was iibersetzt etwa »schlechtes Benehmen«
bedeutet. Spezifiziert wird diese Tat mit dem Begriff »tappu«, der im
umgangssprachlichen Gebrauch »Siinde« oder »Vergehen«, und hier
insbesondere illegitimen Geschlechtsverkehr bezeichnet.

Die zweite Art beschreibt den erzwungenen sexuellen Kontakt
zwischen einem unverheirateten geschlechtsreifen Midchen und
einem jungen Mann. Dies wird mit zwei verschiedenen Ausdriicken
beschrieben; zum einen mit karpalippu, »zerstort die Jungfriulichkeit«,
zum anderen mit kalla totarpu, was den Akt des Stehlens bezeichnet,
hier eben das Stehlen der Jungfriulichkeit.

Die dritte Form sexueller Handlung ist die zwischen einem verhei-
rateten Paar, die einfach mit utal uravu bezeichnet wird, was soviel wie
»korperliche Beziehung« bedeutet. Dies ist die auspizioseste Form von
Sexualitit, sie beschert dem Paar Gesundheit und Gliick.

Zwei der geschilderten Fille behandeln Vergewaltigung, wobei in
einem Fall die Vergewaltigung nur angenommen wird. Warum werden
diese zwei Tatbestinde so unterschiedlich bewertet und geahndet?
Warum ist ein sexueller Ubergriff auf eine vorpubertire 12-J3hrige nur
»schlechtes Benehmen«, wohingegen die vermutete Vergewaltigung
einer 16-Jahrigen als absolute Katastrophe fiir das Midchen und ihre
Familie angesehen wird? Warum ist ein sexueller Ubergriff fiir eine
12-Jihrige keine grofle personliche Tragodie, wohingegen fiir die 16-
Jahrige plotzlich eine Welt zusammenbricht? Wie kénnen diese unter-
schiedlichen Bewertungen erklart werden und was teilen sie uns tiber
die Muthuraja Gesellschaft mit?

Eine Moglichkeit diese Fragen zu beantworten, besteht in der Be-
trachtung der tamilischen Konzeptionen von »Empfingnis« und »Fé-
tusentwicklung«. Im tamilischen folk-model entsteht ein Fétus aus dem
Samen des Mannes und der Vaginalfliissigkeit der Frau, die sich wih-
rend des Geschlechtsverkehrs mischen. Ob solch eine Vermischung
zur Entstehung eines Fétus fiihrt, hingt allerdings von vielen Faktoren
ab, besonders davon, ob Mann und Frau im Hinblick auf Kaste, Horo-
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skop, Geburtsort und Wohnort zueinander passen. Das heif3t, dass jede
sexuelle Beziehung charakterisiert wird durch die individuelle Bezie-
hung von Mann und Frau, aber auch durch das Verhiltnis zwischen
Individuum und Gesellschaft. Aber beim Geschlechtsverkehr mischt
sich auch das Blut von Mann und Frau und verindert die Beschaffen-
heit des Blutes und erzeugt ferner eine Blutsverwandtschaft zwischen
den beiden (vgl. Daniel 1984).

Beim Geschlechtsverkehr zwischen Kindern werden allerdings
noch keine Fliissigkeiten »ausgetauscht«. Das Midchen hat noch keine
vaginalen Fliissigkeiten und sogar wenn die Jungen ejakulierten, dann
titen sie das in eine »trockene« und »geschlossene« Vagina. Als Kon-
sequenz gibe es keinen Austausch von Korperfliissigkeiten und keine
Verinderung des Blutes. Anders als der Geschlechtsverkehr zwischen
Erwachsenen, hat der zwischen Kindern keine physischen Konsequen-
zen im Sinne der oben beschriebenen Ideen tiber Empfingnis.

Aber das alleine erklirt noch nicht, warum Sexualitit zwischen
Kindern und Sexualitit zwischen Erwachsenen so unterschiedlich
bewertet werden. Ein weiteres wichtiges Kriterium ist » Fruchtbarkeit«.
Die Fruchtbarkeit einer Frau ist eine wichtige »Kraft«, die von einem
Mann »behiitet« wird. Nach dem Einsetzen der ersten Menstruation
wird im Pubertitsritual der Ubergang vom unfruchtbaren Midchen
zur jungen Frau zelebriert. Die Zeit zwischen diesem Pubertitsritual
und der Heirat ist eine gefihrliche Zeit, denn die junge Frau hat erst
die eine Hilfte des Uberganges zum Erwachsenensein komplettiert, sie
ist zwar fruchtbar, aber noch nicht in dem Lebensabschnitt, in dem
diese Fruchtbarkeit ausgelebt werden darf. Der Begriff fiir »Jungfrau«
ist »kanuittanmai«, was iibersetzt »hatte noch nicht Geschlechtsver-
kehr« bedeutet. Die kanya dan, die »Gabe der Jungfrau, ist eine zen-
trale Idee im indischen Wertesystem. Die jungfriuliche, reine Frau
wird vom Vater an den Briutigam gegeben. In der tamilischen Sprache
wird »Vergewaltigung« mit kalla totarpu tibersetzt, ein Begriff, der einen
Diebstahl bezeichnet — gemeint ist hier das Stehlen der Jungfraulich-
keit. Das Binden des Tali, in Siidindien zentraler Bestandteil des
Hochzeitsrituals, symbolisiert die Kontrolle {iber Fruchtbarkeit und
Sexualitit, die im unkontrollierten Zustand eine potentielle Gefahr
darstellen.

Eine dritte Perspektive, die uns hilft, die verschiedenen Bewertun-
gen zu verstehen, ist die Vorstellung, dass die Kinder, das Madchen
Manju und auch die beiden Jungen, noch kein Verstindnis dessen
haben, was passiert ist. Die Frage, ob Manju in ihrem erwachsenen
Leben unter der Erfahrung der Vergewaltigung leiden wiirde, wurde
verneint, denn sie sei ja noch ein vivaram teriyata kulantai, ein »Kind
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ohne Wissen«. Dieser Mangel an Wissen bewahre sie davor, die Ernst-
haftigkeit des Geschehnisses zu verstehen. Der Vorfall wird so zu einer
Form von gewalttitigem Kinderspiel. Gleichermaflen sind die Jungen
vivaram teriyata kulantai, auch sie handeln noch nicht als voll verant-
wortliche Mitglieder der Gesellschaft. Der Erwachsenenstatus ist da-
durch gekennzeichnet, dass der oder diejenige die Regeln kennt und
sich moralisch richtig verhilt.

Zusammenfassend lassen sich also drei Unterschiede zwischen
der Sexualitit von Erwachsenen und Kindern feststellen. Erstens: Ba-
sierend auf der tamilischen Konzeption von Empfingnis findet bei
Kindern wihrend des Geschlechtsverkehrs kein Austausch von Korper-
fliissigkeiten statt und folglich auch keine Verianderung der physischen
Zusammensetzung der Individuen. Zweitens: Midchen verfiigen noch
nicht tiber sexuelle Krifte. Die Jungfriulichkeit, die es zu wahren gilt,
ist mit dem Status von Fruchtbarkeit verbunden, der aber erst mit der
ersten Menstruation erreicht wird. Drittens: Kinder wissen noch nicht,
was sie tun, weshalb sexuelle Spiele dieser Art als Kinderspiele oder
unartige Verhaltensweisen zu bewerten sind.

Vergleich

Im letzten Abschnitt mochte ich die oben geschilderten Konzepte mit
der Bewertung von Vergewaltigung im westeuropiischen Kontext
vergleichen. Ob eine sexuelle Handlung als Vergewaltigung oder als
sexueller Ubergriff angesehen wird, hingt in Deutschland beispiels-
weise in der Regel davon ab, ob die Beteiligten ihre Zustimmung gege-
ben haben. Das miindige Individuum darf selbst iiber die eigene Se-
xualitit entscheiden, das heifdt, es ist frei zu bestimmen, mit wem und
in welcher Form es sexuell aktiv werden mochte. Kinder allerdings
kénnen diese Entscheidung nicht treffen, hier hat der Gesetzgeber
vorgesehen, dass weder das Kind, noch die Eltern oder eine andere
Partei iiber die kindliche Sexualitit verfiigen kénnen. Sexualitit gehort
dem jeweiligen Individuum, dieses kann aber erst in einem angemes-
senen Alter verantwortungsvoll dariiber entscheiden. Hier, im Gegen-
satz zum Erwachsenen, schreitet die Gesellschaft ein und gibt Regeln
vor, die jenseits der individuellen Entscheidung liegen. Auch wenn ein
Minderjdhriger sexuellen Beziehungen mit einem Erwachsenen
zustimmen sollte, so wird die Gesellschaft diese Zustimmung nicht
akzeptieren. Es wird immer davon ausgegangen, dass, wenn ein Er-
wachsener sich einem Kind sexuell nihert, er eine Beziehung eingeht,
die nicht auf Zustimmung beruhen kann, und damit ein Ubergriff ist.
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Das Kind muss in seiner Unmiindigkeit geschiitzt werden, und des-
halb ist fast jede Sexualitit zu verurteilen, denn sie spiegelt eine Macht-
beziehung wider, die dem Ideal der »gleichen Augenhohe« entgegen-
steht. Es muss vermieden werden, dass die Rechte des Individuums
verletzt werden. Ob eine Vergewaltigung oder ein sexueller Ubergriff
vorliegt, beruht also auf dem Faktor der Zustimmung.

Sexualitit ist also eine individuelle Angelegenheit, sie wird vom
Individuum selbst verwaltet, sie ist sein Besitz, iiber das es verfligt, wie
iiber andere Besitztiimer; sexuelle Ubergriffe verletzen somit die Ei-
gentumsrechte des Individuums.

Sexualitit gehort nicht in die Kindheit, sie ist antithetisch zu Kind-
heit. Sexuelle Ubergriffe auf Kinder sind deshalb doppelt schlimm —
sie verletzen den Grundsatz der freien Willensentscheidung und sie
widersprechen der Idee von Kindheit (vgl. James/Jenks/Prout 1999).

Aber diese Vorstellungen geben uns auch Aufschluss tiber das
Konzept der Person. Demnach ist das Kind das Bauwerk, aus dem der
Erwachsene entsteht, und in dieses Bauwerk werden Erinnerungen
und Eindriicke eingeritzt, die spiter nur noch schwer ausradiert wer-
den kénnen. Hier spielt Sexualitit eine herausragende Rolle, denn es
ist eine gingige Annahme, dass Sexualitit in der Kindheit den Erwach-
senen in einer gesunden Sexualitit beeinflusst.

Fir die Muthuraja spielt Zustimmung aber ebenfalls eine sehr
wichtige Rolle, nur wird hier die Zustimmung nicht individuell, son-
dern von der Gesellschaft gegeben in der Form einer legitimen Verei-
nigung, der Heirat. Sexualitit, die ohne diese Zustimmung stattfindet,
wie in dem Beispiel oben erldutert wurde, verletzt konsequenterweise
auch nicht das Individuum in seiner Beziehung zu sich selbst, sondern
das soziale Gefiige, indem die Beziehung zwischen dem Individuum
(einschlieflich der Familie) und der Gemeinschaft beschidigt wird.

Die sexuellen Beziehungen von Kindern und sogar die Penetration
eines noch nicht geschlechtsreifen Madchens werden nicht als Sexuali-
tit betrachtet, da die biologischen und kognitiven Eigenschaften, die
eine sexuelle Aktivitit auszeichnen, noch nicht vorhanden sind.

Wihrend in westlichen Gesellschaften ein wichtiger Unterschied
zwischen Kind und Erwachsenem in der Miindigkeit liegt, tiber die
eigene Sexualitit bestimmen zu kénnen, besteht dieser bei den Muthu-
raja darin, dass Sexualitit an Fruchtbarkeit gekoppelt ist, und damit
unter Kindern nicht existiert.

Unbestreitbar sind sexuelle Ubergriffe in jedem Alter und unab-
hingig vom regionalen Umfeld nicht akzeptabel. Die Muthuraja akzep-
tieren weder Gewalt noch sexuelle Ubergriffe gegen Kinder und natiir-
lich sind die persénlichen Auswirkungen auf die Betroffenen durch ein
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Verstindnis der jeweiligen Bewertung der verschiedenen Geschehnisse
nicht zu erfassen. Unbestreitbar ist aber auch, dass die Art und Weise,
wie in einer Gesellschaft Sexualitit verstanden, bewertet und normiert
wird, sich im Kontext der jeweiligen Normen einer Gesellschaft, der
Vorstellungen zu gender, Alter, sozialer Person und medizinischer
Ideen bewegt.
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KAMASUTRA.

REZEPTIONEN, KONTEXTUALISIERUNGEN
UND LOGIKEN

ULricH OBERDIEK

»[...] hearing about a few ancient Indian books like
the Kamasutra |[...] which aren’t really about sex any-

way [...]« (Siegel 1999: 64)

Das Kamasfitra ist das wohl umfassendste indische Lehrbuch der Lie-
be. Es wurde vor etwa 1600 Jahren in Indien verfasst und war als Leit-
faden fur das genussvolle Leben einer wohlhabenden stidtischen
Schicht gedacht, die wohl iiberwiegend aus Angehorigen der Aristokra-
tie (bzw. der Militir- und Verwaltungsfunktionen innehabenden Ksa-
triya-Kastenebene) und einigen Kaufleuten (Vaisya-Kastenebene) be-
stand. Uber den Verfasser, Vatsyayana Mallanaga, ist — wie {iber viele
andere alte indische Autoren — wenig bekannt: Man weif} nicht, ob er
im dritten, vierten oder fiinften Jahrhundert gelebt hat. Manche Auto-
ren wihnen seinen Lebensraum in Pataliputra (heute Patna in Bihar),
andere in Westindien, vielleicht im heutigen Gujarat. Vatsyayana fiihrt
iltere Autoren von Liebeslehrbiichern an, von denen jedoch keines
erhalten ist, und er hat offensichtlich das Staatslehrbuch des Kautalya,
das Arthagastra, zum Vorbild gehabt, denn das Kamasitra ist dhnlich
organisiert und strebt Erfolg in der Liebe genauso riicksichtslos an wie
das Staatslehrbuch einen Erfolg auf seinem Gebiet sucht.

Das Kamasiitra lehrt die Verwirklichung von kama — Sinnenge-
nuss. Kama ist eines der drei religios vorgegebenen Lebensziele, die
anderen sind dharma (Religion) und artha (materieller Erfolg), und fiir
alle diese Bereiche gibt es Lehrbiicher. Dabei ist das Gesamtziel des
menschlichen Lebens nach hinduistischer Lehrmeinung moksa, die
Erlosung vom Kreislauf der Geburten, weshalb auch der Bereich, der
zur Erlosung fithren soll — dharma, oder die Religion — gewissermafien
den anderen beiden tibergeordnet ist. Trotzdem ist es keine einfache
Hierarchie, in der kama den »untersten« Platz einnimmt — alle drei
haben ihren Stellenwert und je nach Situation und Verfassung der
einzelnen Person kann einer der drei Bereiche fiir die gegenwirtige
»Entwicklungskonstellation« der wichtigste sein.

Zu den genaueren Umstinden und Inhalten des Kamasiitra werde
ich mich in einer Bewegung vom Eigenen zum Fremden »vorarbei-
ten«, das heifdt, ich beginne mit dem, wie das Kamasitra bei uns, be-
ziehungsweise in westlichen Lindern, rezipiert wurde und wird, was es
bewirkt, was damit gemacht wird und welche Bedeutung es in Indien

95



UirricH OBERDIEK

hat — mit einem Exkurs zu einer »indischen Sexualitit« — und schlief’-
lich, welche Logiken sich aus dem Text herauslesen lassen.

Es handelt sich offensichtlich um ein ausgesprochen korperzen-
triertes Thema, und zwar im doppelten Sinn: Abgesehen von der The-
matik, die den menschlichen Kérper als Fokus hat und mit ihm etwas
unternimmt, geschieht auch das Lesen eines Textes korperlich. Denn
die kérperlichen, fleischlichen Augen nehmen den Text auf, die Hinde
greifen das Buch und der Text wird iiber durchaus materielle Kanile
ins wiederum fleischliche Gehirn iibermittelt. Dort finden chemo-elek-
trische Prozesse statt, die den Text, die Worte, in den sehr greifbaren
Gehirnwindungen verarbeiten, verwandeln, vergleichen und mit Asso-
ziationen verbinden, die dieser Kérper frither erlebt und gespeichert
hat. Alte Gedanken werden wachgerufen und die neuen Informationen
werden damit in Beziehung gesetzt und im Gehirn »gespeichert; dies
geschieht oft auch tiber damit verbundene »Gefiithle« — der Gedanke
an die korperliche Liebe ist vielen Menschen sicher angenehm. Zu-
sammen mit diesen Gefiihlen, die beildufig auch ihre Auswirkungen
auf andere Teile des Korpers haben, wird der neue Stoff gespeichert.

Das Gehirn wird als ein Stiick fleischlicher Materie stindig vom
»Rest des Korpers« am Leben erhalten, der Gesamtorganismus halt
sich am Leben und die manchmal vorgestellten Trennungen — etwa
von Kérper und Geist — gibt es nicht. Das Gehirn ist Teil des Korpers,
ob man die Produktionen des Gehirns, also das, was der Gesamtorga-
nismus als Denken und Emotionen bezeichnet, auch als kérperlich
bezeichnen will, lasse ich dahingestellt, weil dies als direkte Aufgabe
nicht Sache von EthnologInnen ist. Es kann sein, dass der Kérper »das
Einzige« ist.

Das Kamasiitra im Westen:
Populire Kultur und neue »Anwendungen«

Alle kennen das Stichwort »Kamastitra« — aber was wird damit ver-
bunden? Wer es gelesen hat oder iiber gentigend Informationen zu
diesem Buch verfiigt, wird eine nihere Vorstellung davon haben, aber
was denken Menschen bei uns, die es nicht gelesen haben? Und wenn
man den Inhalten der rund 565 ooo Internetseiten (Stand 2004) zum
Thema Kamasttra glauben kann, so meinen fast alle (»ver6ffentlichten
Meinungen«) damit Stellungen beim Geschlechtsverkehr, denn das
bieten die allermeisten Seiten in Form von Abbildungen an: Kopula-
tionsstellungen sind also die primire Assoziation zum Kamasiitra,
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oder es ist die Assoziation, die pekuniiren Gewinn verspricht — denn
die meisten Seiten im Internet wollen etwas verkaufen.

Abbildung 1: Mithuna[Kopulations]-Figuren am Kandariya-Mahadeva-
Tempel, Khajuraho im Unionsstaat Madhya Pradesh.

Foto: Ulrich Oberdiek — Der Tempel ist dem Siva geweiht, wird auf 1025-1050
datiert und fillt in die Regierungszeit Vidhyadharas. Vereinigungsszenen
werden in der Literatur und im Kamastitra nach Teilnehmern unterschieden:
Ein Mann und eine Frau, ein Mann mit mehreren Frauen, eine Frau mit
mehreren Minnern usw.

Das Kamasfitra ist also unter anderem ein profitversprechendes Gut.
Bei einer tiglichen TV-Berieselung von einer Stunde diirfte in irgend-
welchen Sendungen das Wort oder Thema Kamasfitra im Laufe eines
Jahres sicher angesprochen werden. Weil das Wort einen hohen Be-
kanntheitsgrad und Signalwert hat, kann dies quasi tiberall geschehen:
In einer Comedysendung, in einem Bericht iiber Indien; mithin kann
das Thema als Gesprichsstoff oder Marker in Fernseh- oder Kinofil-
men vorkommen. Auch Printmedien, von Lifestyle-Magazinen bis zu
Geo und Spiegel, kommen gelegentlich darauf zu sprechen. Die Me-
dien produzieren fiir einen globalen Kulturkonsum, das heifit, was in
irgendeiner Weise interessant erscheint und Kiufer verspricht, wird
behandelt. Zum einen machen Kommunikationstechnologien und die
Verfiigbarkeit gespeicherten Wissens dies moglich. Zum anderen ist
die Verfiigbarkeit jedes erdenklichen kulturellen Produktes in westlich-
industriellen Kulturen gegeben und ihre Verbreitung wird nicht we-
sentlich durch weltanschauliche oder religiose Normen limitiert. Da
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das Kamasitra exotisch ist, einen zentralen Bereich des menschlichen
Lebens betrifft und sich dazu noch optisch anregend aufbereiten lisst,
wird es eben auch — wie andere bekannte Dinge — kommuniziert, pu-
bliziert und gesendet. Dies ist die duflerliche Seite der Kommunikation
von seltsamen Stoffen wie dem Kamasiitra.

Es gibt auch eine »innere« oder inhaltliche Seite, die mit westli-
chen kulturellen Prozessen und Stromungen zusammenhingt, mit der
Identitit, Geschichte und den Aktivititen bestimmter kultureller
Gruppen. Den Durchbruch in Bezug auf den Bekanntheitsgrad des
Kamasiitra brachten in westlichen Lindern dann zweifellos die 19Goer
Jahre mit ihren kulturellen Verinderungen. Zu dieser Zeit gab es di-
verse »Revolutionen« und Jugendbewegungen: Die Rockgruppe der
Beatles ging um 1965 nach Indien, sie rauchten dort Haschisch (eine
alte indische Kulturdroge), erlernten bei Ravi Shankar das Sitar-Spiel
und wurden Anhinger des Maharishi Mahesh Yogi in Rishikesh, und
auch heute noch pilgern viele inzwischen iltere, aber auch junge West-
ler nach Rishikesh und Goa und lassen es sich dort gut gehen. Uber
den Multiplikator der bertthmten Beatles und ihrer Musik und die
Musik zahlreicher anderer Rockmusiker, die indische Elemente auf-
nahmen, gelangten diese Kulturgiiter massenhaft unter westliche
Jugendliche. Auch Yoga gehorte dazu. Und Yogastellungen wiederum
haben eine — rein duRerlich-optische! — Ahnlichkeit mit den etwas
verzwickten Kopulationsstellungen des Kamastitra. So wurde in der
westlichen Rezeption oft alles in einen Topf geworfen, weshalb die
Unterschiede und Feinheiten der indischen Herkunfiskultur kaum
wahrgenommen wurden. Zur Verbreitung von Kamastitra und tantri-
schen religiésen Tendenzen im Westen trug sicher auch die weit ver-
breitete Rajneesh- oder Osho-Bewegung bei, die zwar von dem indi-
schen Lehrer oder Guru Rajneesh ausging, aber auch — fiur Indien
untypisch — hedonistische Elemente aufnahm und lehrte. Diese gingen
teilweise von Rajneesh selbst aus, wurden aber auch von seiner prima-
ren Anhingerschaft aktiv aufgenommen und weiterentwickelt. So
flossen etwa Elemente westlicher, korperbetonter Therapien in die
Methoden dieser Bewegung ein. Zwar gestattete Rajneesh hedonisti-
sche Praktiken, doch siedelte er sie auf einer instrumentalen, unterge-
ordneten Ebene an, also etwa im Sinn des Tantra als energetische,
Sexualitit involvierende Prozesse, die aber dem religiosen Ziel, der
Erlosung, dienen sollen, wodurch die Intention dieser Bewegung also
Kklar traditionell-hinduistisch ist.
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Die erste Rezeptionsphase erotischer Orientalismen -
die »Hochkultur«

Die Pop-Kultur, oder populire Kultur, war jedoch nicht die erste Str6-
mung, welche das Kamasiitra und andere orientalisch-exotische Kul-
turgliter im Westen rezipierte. Schon vor 100 Jahren, nachdem es erste
Ubersetzungen des Kamastitra gegeben hatte, gab es erste Reaktionen,
allerdings nicht mit Breitenwirkung, sondern innerhalb gelehrter,
kiinstlerischer und auch intellektueller Kreise der so genannten (west-
lichen) Hochkultur.

Dabei waren gewisse Sitten und Gebriuche, die im Kamasfitra
geschildert wurden, in Europa schon vor den ersten Ubersetzungen
bekannt, denn die Kolonialherren und andere Besucher Indiens wur-
den bei Einladungen damit konfrontiert. In Reiseberichten werden die
Tempeltinzerinnen beschrieben, die auch Liebesdienste erweisen, und
es war iiblich, europidische Besucher auch an den Darbietungen der
Tinzerinnen am Hof eines Herrschers teilnehmen zu lassen. Diese
Tanzerinnen, im Westen Bajaderen genannt, wurden dann nach Lan-
dessitte auch den europiischen Minnern als Prostituierte zur Verfii-
gung gestellt. »Bajadere« ist ein Wort der portugiesischen Besatzer
Indiens fiir indische Tinzerinnen und Prostituierte des Tempelberei-
ches, die so genannten Devadasis'. Auf europiischen Bithnen war die
Darstellung dieser Tdnzerinnen ebenfalls beliebt, wie in der Oper »Die
Bajaderen« von Charles Simon Catel aus dem Jahr 1810; die deutsche
Bearbeitung stammt von Karl Alexander Herklots und wurde ab 1814
in Deutschland aufgefithrt. Eine andere Version dieses Stoffes ist die
Oper »Der Gott und die Bajadere« von Daniel Francois Auber (1831). In
Christian Vulpius’ Drama »Die Portugiesen in Indien« von 1793 wird
der Stoff ebenfalls verarbeitet (vgl. Zoysa 1997: 133-145).

Zu dieser Zeit waren andere alte indische Texte, etwa aus der
Kunstdichtung schon tibersetzt, die tiblicherweise auch Anspielungen
aus anderen Wissensgebieten, auch der Liebeskunst, enthalten, womit
der Autor seine Kunstfertigkeit zeigen musste. So war Goethe die
Ubersetzung des Sanskrit-Schauspiels »Sakuntala« von Kalidasa (etwa
zwischen 350-550) bekannt, und schon Heinrich Heine hat sich kri-
tisch mit der Rezeption des Begriffes »Bajadere« auseinandergesetzt.
Die Thematik ist auch in Goethes Ballade »Der Gott und die Bajadere«
eingegangen. Das erste iibersetzte Werk zur indischen Liebeskunst war
ubrigens das Gitagovinda-Kavyam; es wurde 1792 durch William Jones
ubersetzt und ist ein Werk der religiosen Krsna-Verehrung, in dem aber

1 Vgl. Namouchi 1995; Svejda-Hirsch 1992; Marglin 1985.
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auch die Liebesabenteuer Krsnas inklusive korperlicher Details beschrie-
ben werden. Mit den literarischen und musikalischen Umsetzungen
von Brocken indischer Kultur wurde natiirlich ein sehr klischeehaftes
Bild indischer Verhiltnisse verbreitet, ein klassischer Fall von Orienta-
lismus. Hermann Hesse zum Beispiel hat dann die Thematik des
Kamasiitra in seinem »Siddhartha« schon systemisch und erzidhlerisch
dicht als »kama-Phase« in die Geschichte Siddharthas eingebaut —
ganz im Sinn einer religiosen Entwicklungsgeschichte: der Umgang
mit dem Stoff ist hier also schon wesentlich differenzierter, als in der
ersten Rezeptionszeit.

Wer sich schon fiir das Thema Kamastitra interessiert hat, wird
vielleicht festgestellt haben, dass es eine groflere Anzahl von Biichern
mit diesem Titel und manchmal auch mit Titeln, die etwas verwirrend
klingen, gibt. Auf das Kamasiitra bezogene Biicher haben in den letz-
ten zwei, drei Jahrzehnten deutlich zugenommen. Man muss dabei
bedenken, dass solche Texte in Europa, und besonders auch in den
USA bis etwa 1965 als pornographisch galten und teilweise nicht versf-
fentlicht werden durften. So ist es auch zu erkliren, dass die erste
Ubersetzung ins Deutsche durch den Indologen Wilhelm Schmidt vor
rund hundert Jahren die Kapitel der Kopulationsstellungen nur in
Latein veréffentlichte. Dies war die Sprache der »Eingeweihten und
Wissenden, auch die der Mediziner — sie durften diese Dinge wissen,
andere nicht. Aber auch die erste gedruckte indische Ausgabe von 1891
trug den Vermerk auf dem Titelblatt, dass sie nur privat zu zirkulieren
sei. Schon 1929 gab es jedoch eine deutsche Ubersetzung, die von den
Ubersetzern einerseits als eine »literarische«, im Gegensatz zu einer
wissenschaftlich exakten (Leiter & Thal o.].), und andererseits als die
erste »vollstindig deutsche« prisentiert wurde, weil sie auch das zweite
Buch iiber den Geschlechtsverkehr in deutsch, nicht lateinisch anfiihr-
te.

Unter den heute vertriebenen Biichern gibt es mehrere Uberset-
zungen: die sehr genaue, aber vielleicht sprachlich etwas umstindliche
und altertiimliche von Wilhelm Schmidt mit dem vollstindigen Kom-
mentar von Ya$odhara ist immer noch zu haben, die klassische von
Burton und Arbuthnot auch, und es gibt eine neue deutsche des Indo-
logen Klaus Mylius aus den 198ocer Jahren, die dem heutigen Sprach-
stil entspricht. Andere Ausgaben, die auch mit den schénen indischen
Miniaturen und Fotos der erotischen Skulpturen an indischen Tem-
peln verziert sind, benutzen meist alte Ubersetzungen.

Zuletzt erschien eine vollstindige Ubersetzung von Wendy Doni-
ger und Sudhir Kakar (Vatsyayana 2002), die auch Teile der Kommen-
tare von YaSodhara und Devadatta Shastri einschliefit. Die Religions-
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wissenschaftlerin und der Psychoanalytiker liefern auf rund funfzig
Seiten eine Interpretation, die freilich anders als eine indologische
ausfillt: Sie ist freier, phantasievoller und verstindlicherweise von den
Logiken ihrer Disziplinen geprigt, geht aber gelegentlich auch iiber das
hinaus, was der Kamasiitra-Text etwas genauer genommen eigentlich
hergibt. Rezensionen in der Presse nach dem Erscheinen der deutsch-
sprachigen Ausgabe (2004) zeigten zum Beispiel, dass die Rezensen-
ten nun festen Glaubens sind, dass das Kamasfitra quasi eine Art
Drama mit einer »typisch« klassischen Dramenhandlung, einer Ent-
wicklung in sieben Akten usw. sei — was aber zum einen inhaltlich
nicht zutrifft und andererseits ein ungenaues Bild tiber indische Dra-
men vermittelt: lingst nicht alle haben sieben Akte. Hinzu kommt eine
methodische Entscheidung Donigers, die sie auch schon in ihren
anderen Ubersetzungen, wie der Manusmrti (1991), verwendet hat:
Viele zentrale Sanskritbegriffe, deren Komplexitit nicht sinnvoll mit
einem einzigen westlichen Wort tibersetzbar ist, werden eben mit
einem englischen Wort angegeben, was den Bezug auf den tatsichli-
chen Inhalt des Originaltextes sehr erschwert. So wird aus artha, einem
der drei Hindu-Lebensziele, das fiir Wohlstand, Streben nach Geld und
Gut steht, das Wort »power« gewdhlt, was fiir nicht mit der Kultur
vertraute Leser irrefiihrend ist. Begriindet wird die methodische Ent-
scheidung der Wahl englischer Worter eigentlich mit politischer Kor-
rektheit — Sanskritworter zu verwenden sei »orientalistisch« (vgl. Vats-
yayana 2002: LVIII), es schaffe eine »Distanz« zu der Sache, in diesem
Fall einer sexuellen Sache. Dies spiegelt ein psychoanalytisches Argu-
ment, das bei Kakar zu finden ist: Er (vgl. Kakar 1990: 22) beschreibt
aus seiner psychoanalytischen Praxis die Tatsache, dass Patientinnen
die Worter fur ihre Genitalien nicht in ihrer Muttersprache tiber die
Lippen brichten, die (lateinischen) neutraleren aber schon. Es scheint
also, als ob Doniger und Kakar mit ihrer Wahl, die Sanskritbegriffe zu
vermeiden, womit sie die Ubersetzung verschwommener und missver-
standlicher machen, das Ziel verfolgen, einen Orientalismus zu ver-
meiden bzw. therapeutisch titig zu sein. Dies mogen positive Ziele
sein, die aber méglicherweise der Sache der Ubersetzung keinen guten
Dienst tun.

Dazu gibt es diverse Literatur, die das Thema »Kamasftra« fiir
andere Zwecke vermarktet: humoristische Darstellungen wie das »Ka-
masutra ohne Leistenbruch« und das Comic-Buch von Tomi Ungerer
»Kamasutra der Frosche«, das Frosche in den Kamasitra-Stellungen
abbildet und die dazugehoérigen Textstellen aus einer besonders anti-
quierten und unverstindlichen Ubersetzung bringt. Mit diesem
Kunstgriff zieht Ungerer das Thema Kamasfitra ins Absurde oder
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Licherliche, besonders auch deswegen, weil die auftauchenden Sans-
kritbegriffe nicht iibersetzt oder erklirt werden. Und natiirlich gibt es
auch ein »Kamasutra fiir Frauen« — obwohl ein guter Teil des Kama-
stitra-Textes sich ohnehin an Frauen wendet, wie wir sehen werden.

In den letzten Jahrzehnten ist das Kamastitra im Westen auch
zunehmend »aktiviert« worden, das heiflt, es gibt nun Ubungen,
Workshops und Seminare wie zu vielen anderen Themen auch. Diese
»Operationalisierung« ist vermutlich unter anderem eine Auswirkung
der bis heute aktiven Rajneesh- oder Osho-Bewegung und deren Work-
shop- und Seminarwelle seit den 1970er und 198cer Jahren. Vor dem
Hintergrund dieser Bewegung iibt gerade auch das Kamasfitra eine
praxis-gerichtete Anziehungskraft aus. Und die zahlreichen Eintrige
zum Stichwort »Kamasiitra« im Internet zeigen, dass es fast immer
um das Thema des sechsten Kapitels im Zweiten Buch des Kamastitra
geht: die Koitus-Stellungen. Wenn man die Stichworter Kamasttra mit
Seminar bzw. Workshop kombiniert, kommen viele internationale
Angebote: aus Hawaii, den Niederlanden usw., aber auch in K6ln wird
ein Tantra- und Kamasitra-Workshop/Seminar angeboten, bei dem
man das »schmeichelnde Gefiihl von Seidenlaken« erleben kann. Die
meisten Workshops koppeln Kamasiitra und Tantra, obwohl sie nichts
miteinander zu tun haben: Tantra ist eine religiose Richtung und Me-
thode, welche Sexualitit kontrolliert fiir religiése Zwecke einsetzt, wih-
rend das Kamasiitra eine weltliche, hofische Lehre des Genusses und
Begehrens ist.

Ein neuer methodischer Versuch der Kamasuitra-Forschung

Eine neue wissenschaftlicher Adaptation des Kamastitra stammt von
dem amerikanischen Indologen Lee Siegel (vgl. Siegel 1999); es han-
delt sich unter anderem um eine Ubersetzung. Aber zum einen ist
diese Ubersetzung sehr eigenwillig, da viele der alten Begriffe in sehr
konkrete westliche, die aber durchaus passen, manchmal auch humo-
ristisch erscheinen, iibersetzt worden sind. So wird aus dem nagaraka,
dem »eleganten Stadtbewohner«, bei Siegel der »Boulevardier«, aus
den »alten Lehrern« der Liebeslehrbiicher werden »professors of ama-
toriology« (vgl. Siegel 1999: 260). Und zum anderen hat Siegel in
kunstvoller Weise unkonventionelles Bildmaterial eingefiigt, von Co-
mics tiber die bekannten erotischen Miniaturen bis zu skurrilen Ex-
kursen zu technischen Fragen der Verdffentlichung, fiktive Verlagskor-
respondenz usw. Nun haben viele alte indische Werke Kommentare,
die von spiteren Autoren geschrieben wurden. Der beriihmteste
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Kommentar zum Kamastitra stammt von einem Autor namens Ya$o-
dhara. Siegel iibersetzt aber nur den eigentlichen Kamasutra-Text und
schreibt selbst einen Kommentar, der aber kein Kommentar in der alten
indischen Tradition, sondern ein fiktiver Roman ist. Darin hat ein
Sanskritprofessor in den USA — Siegel gibt vor, es sei sein eigener
Lehrer — eine Affire mit einer jungen indischen (aber in Amerika
aufgewachsenen) Studentin, was sich teilweise auch in Indien, auf
einer speziell fiir sie inszenierten »Exkursion« abspielt. Damit schreibt
Siegel einen amiisant-humoristischen, spannenden und gut lesbaren
Roman in der Tradition der Lolita-Geschichten (die Protagonistin heif3t
Lalita Gupta!) und des Campus-Romans, in dem er auflerdem sehr
dicht und eindringlich genau das beschreibt, worauf das Kamastitra
hinaus will: Ein intensives Erleben der Sexualitit nach allen indischen
Regeln der Kunst, inklusive vieler emotionaler Irrungen und Wirrun-
gen, was zudem eine kunstvolle Umsetzung des hinduistischen
maya-Konzepts ist, des tiuschenden, verwirrenden Charakters der phi-
nomenalen Welt.

Das Buch hat also mehrere Ebenen, es ist ein postmodernes
Gesamtkunstwerk und dekonstruiert gleichzeitig die gingige Konven-
tion, wissenschaftliche Biicher zu schreiben. Man kann Siegels Kama-
stitra also auch als einen methodisch extrem innovativen Versuch be-
trachten, wissenschaftliche Texte heute anders zu schreiben: Nicht
mebhr als reduzierten Text, der mit der Person des Autors nichts zu tun
hat, sondern, durch den Einbezug méglichst vieler tatsichlich invol-
vierter Ebenen, die sonst ausgeblendet sind, als persénliches Werk.
Damit beriicksichtigt Siegel Einsichten der writing culture-Debatte. Das
Buch ist eine wirklich »dichte Beschreibung«: Eine gekonnte und sehr
gut kontextualisierte Ubersetzung, die zugleich den Gedanken der
alten indischen Kommentartradition kreativ transzendiert, indem der
Lehrstoff fiktiv-narrativ exemplifiziert wird.

Wihrend es einige Ficher gibt, die sich dem kithnen Unterfangen
widmen, die Grenzen eines herkémmlichen Wissenschaftsverstind-
nisses der Genres und Ficher zu iiberwinden, wie zum Beispiel die
Theaterwissenschaft, sind die Horizonte vielerorts doch eher traditio-
nell. Siegels Kamastitra-Buch ist damit auch ein interessanter, umfas-
sender Versuch, die iiberkommenen Wissenschaftsgrenzen zu tiber-
winden und zwar so kunstvoll und komplex, dass es nicht in wenigen
Sitzen charakterisiert werden kann: Auf jeden Fall hat Siegel Jacques
Derridas Einsichten von den Spuren, den Versionen eines Textes ein-
bezogen, indem er diverse Verinderungen und Metamorphosen des
Kamastitra-Stoffes erzeugt und dies theoretisch, wenn auch versteckt,
darlegt (vgl. Siegel 1999: 8, 10). Er bezieht sich auflerdem auf die
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ganze »orientalistische« Welt der Indienrezeption: Sitten und Gebriu-
che des Faches »Indologie« werden genauso mit intimer Kenntnis
dargestellt wie »typisch indische« Verhaltensweisen. Unter anderem ist
der fiktive, im »Kommentar« untergebrachte Roman des Chicago-Ken-
ners Siegel auch eine neue Version des Stoffes von »Das Madchen
Maitreyi«, einer autobiografischen Erzihlung von Mircea Eliade (1907-
1986), die Eliades amourdses Erlebnis (durchaus nach Regeln der
Verfithrung im Kamastitra!) mit der Tochter seines Sanskritlehrers, des
Philosophie-Professors Surendranath DasGupta (1885-1952) schildert:
Eliade lehrte als Religionswissenschaftler in Chicago und man kann
annehmen, dass Siegel seinen narrativen Stoff nicht zufillig in diese
Richtung ausgearbeitet hat. Protagonist des Kommentar-Erzihlstoffes
ist der Indologieprofessor Leopold Roth (natiirlich ein deutscher Name,
hat doch die Indologie ganz wesentlich in Deutschland ihren Anfang
genommen). Roths Eltern sind Schauspieler, womit Roth — man kann
nur spekulieren, ob Siegel hierbei den Indologen Rudolph von Roth
(1821-1895) im Sinn hatte, der unter anderem eine Ubersetzung des
Atharva-Veda vorgelegt hat — nach indischer Sozialordnung einer
Schicht dhnlich der der Prostituierten entstammt! Und die Affire mit
seiner Studentin Lalita (Lolital) Gupta, die er unter anderem mit auf
eine Indienreise entfiihrt, ist nach dem Kamasiitra eine Gandharva-
Ehelichung®. Der Theoriestoff des Kamasttra wird also iiber viele
Stringe und Spuren umgesetzt, zum Beispiel auch, indem das akribi-
sche, philologisch-wissenschaftliche Arbeiten karikierend dargestellt
wird. Hauptsache ist aber die Exemplifikation des Kamasttra-Lehr-
buchinhaltes. Siegels Buch ist tibrigens im Verlag der University of
Chicago erschienen, wo man weifd was man tut. Ein derartiges Buch in
einem entsprechenden (akademischen) deutschen Verlag wire vollig
undenkbar — was hier nicht gegen die University of Chicago spricht.

Mit diesen »postmodernen, kreativen und humoristischen Bei-
spielen neuer Kamastitra-Publikationen soll die Diskussion tiber »neue
Entwicklungen« zum Kamastitra beendet werden.

2 Dies ist eine der acht Heiratsformen nach klassischen Hindu-Rechtstex-
ten; sie widerspricht den hauptsichlichen und als rechtmifig empfundenen
Formen der (auch heute) arrangierten Ehe, weil die Partner sich aus Leiden-
schaft selbst, ohne Einwilligung der Eltern bzw. Verwandtschaft, erwahlen.
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Kontextualisierungen des Kamasitra in Indien und
indischer »Puritanismus«

Ist das Kamastitra in Indien ein Bestseller und wird es von vielen Men-
schen in die Tat umgesetzt? Das muss man wohl verneinen und zwar
fur die Gegenwart wie fiir die Vergangenheit. Kunstvolle Kamastitra-
Praktiken wird man vermutlich in Indien vergebens suchen, abgese-
hen von einzelnen »Oasen« wie Osho-Ashrams in Poona, die aber von
einer westlichen Klientel besucht werden, deren Haltung nur sehr
bedingt etwas mit Indien zu tun hat.

Obwohl in Indien durchaus eine »aufgeladene sexuelle Energie«
vorhanden ist’, sind Moglichkeiten und Wege der Ausiibung doch
gering. Die meisten Menschen leben in — auch rdumlich — engen Fa-
milienverhiltnissen, oft in GrofRfamilien, in denen die soziale Kontrol-
le grof} ist. Man ist selten allein, die Wohnsituation ist oft sehr beengt.
Der Psychoanalytiker Kakar (vgl. Kakar 1990: 21) beschreibt, dass es
wenig Raum und Freiraum fiir das Ausleben von Sexualitit gibt, ge-
schweige denn die Moglichkeit, damit zu experimentieren. So kommt
es denn oft zu hastigen, schnellen Begegnungen, die sich auf das
Minimum beschrinken und bei denen sich die Partner oft nicht ein-
mal ausziehen.

So gibt es, um ein Beispiel zu nennen — dhnlich wie in den purita-
nischen USA - ein soziales »Verbot« besonders fiir Frauen, den unbe-
kleideten Korper offentlich zu zeigen. Dies gilt grundsitzlich, obwohl
es durchaus moglich ist, dass an den tiberall vorhandenen Bade- und
Wasserstellen der Fliisse und Seen (ghats) einzelne Frauen Teile ihres
Korpers »unachtsam« entblofRen. Wihrend einer Feldforschung zu
einem »indischen Puritanismus« (1995/96 im Kumaon-Himalaya;
Oberdiek: im Druck) berichtete ein etwa 40-jahriger Angehoriger einer
Hindlerkaste, dass er und seine Frau sich zum Beischlaf nicht entklei-
den, weil die Eltern jederzeit kommen oder rufen kénnten, um eine
Dienstleistung zu fordern.* Der Analytiker Kakar stellt dafiir jedoch

3 So berichtete ein ca. 35-jihriger brahmanischer Informant in einer Markt-
stadt des Kumaon-Himalaya 1996, dass die Atmosphire »24 Stunden tig-
lich« sexuell aufgeladen sei. Er beschrieb die Art und Weise wie sich Paare,
die sich iiber praktische kérperliche Handlungen einig sind, bei Dunkelheit
auferhalb der Wohnbereiche, zum Beispiel in Wald und Feld, treffen. Ob
diese AuRerungen der Wirklichkeit entsprechen und wie ggf. die Verbrei-
tung solchen Tuns ist, muss offen bleiben.

4 Vgl. Karve (1993: 58), auf Nordindien bezogen: »There is hardly a song
which does not talk of the ever wakeful sas [Schwiegermutter] and nanad
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einen anderen Zusammenhang her. Bei seinen Interviews mit Frauen
aus »unberiithrbaren« Kasten fand er Scham als Grund: »Most women

Abbildung 2: Kamasiitra Buch 2, Kap. 6: die » Kuh«

Foto: Ulrich Oberdiek — In dieser Vereinigung »von hinten« fiihrt die aufrecht
stehende Frau moglicherweise eine Schamgeste aus, was allerdings in der
Literatur nicht kommentiert wird. Eine Schamgeste gleicher Art erscheint auch
in einer Detail-Abbildung aus einem Tempel in Sinnar (nahe Nasik), auf die
Desai allerdings nicht eingeht (vgl. Desai 1975: 63). — Erotische Darstellungen
an hauptsichlich zwischen ca. 700-1400 erbauten Hindutempeln sind in ganz
Indien verbreitet. Sie sind eine Konvention, die sonst keine Zuriickhaltung
kennt, obwohl das &ffentliche Empfinden zumindest der letzten wenigen Jahr-
hunderte empfindlicher ist.

portrayed even sexual intercourse as a furtive act in a cramped and
crowded room, lasting barely a few minutes and with a marked absence
of physical or emotional caressing. Most women found it painful or
distasteful or both. It was an experience to be submitted to, often from
a fear of beating.« (Kakar 1990: 21) Die Institution der Werbung um
einen Partner (courtship) ist in Indien kaum bekannt, die Eheschlie-
Rung ist arrangiert und abrupt, von einem Tag auf den anderen: Ges-
tern kannte man sich noch nicht, und heute soll man Kinder zeugen.
Und entsprechend unbeholfen geht man verstindlicherweise aufein-
ander zu. In dem Zusammenhang kann man sich daran erinnern, dass
auch in Europa noch vor etwa 150 Jahren aus 6konomischen Notwen-
digkeiten geheiratet wurde, und auf dem Land war es wichtig, dass sich

[Schwester des Ehemannes] who would wake up at night and interfere even
if the bride goes to her own husband.«
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Bauernfamilien aus Okonomisch-strategischen Griinden verwandt-
schaftlich verbanden, also nicht, weil sich ein Mann und eine Frau
mochten. Die grundsitzlichen Allianzmdglichkeiten (Normen) haben
sich jedoch sogar beim europiischen Adel in der Zwischenzeit gein-
dert, da auch Zuneigungsheiraten mit Biirgerlichen vorkommen; oder
sind sie ausschliefllich ckonomisch oder (von biirgerlicher Seite) sta-
tusbedingt?

Trotz der von Kakar als grundsitzlich beschriebenen sexuellen
»Unbeholfenheit« gibt es selbstverstindlich immer auch andere Fille.
Ein 35-jahriger Brahmane, der wihrend meines Feldforschungsaufen-
thalts verheiratet wurde, berichtete von einer relativen »Unersittlich-
keit« seiner Frau: Ein Beischlaf pro Nacht geniigte ihr nicht. Dies
scheint Kakars »Essentialisierung« des sexuellen Verhiltnisses von
indischen Minnern und Frauen entgegen zu stehen, aber wie so oft ist
es eine schwierige semantische Angelegenheit: Sagte die Frau dies
wegen ihrer Erregtheit, was fiir eine hedonistische Haltung sprechen
wiirde, oder um moglichst schnell schwanger zu werden und damit
ihre Stellung im Haushalt zu verbessern, was fiir eine »Reproduktions-
logik« sprechen wiirde (s.u.)?

Hier gibt es einen interessanten Zusammenhang zur Interaktion
in der indischen Groffamilie. Es ist berichtet worden, dass nach der
Heirat das jungvermihlte Paar im Rahmen der Familie keine Zunei-
gung zueinander zeigen darf, weil sich in der GroRfamilie keine »Un-
tergruppens, dyadische Beziehungen (vgl. Roy 1975), bilden sollen,
welche die — zumindest frither lebenswichtige — Funktion der Gesamt-
familie untergraben konnten. Und die Tatsache der Existenz einer
Praxis des Geschlechtsverkehrs ist ein eher peinlicher Umstand, der
moglichst verdringt wird: Es wird kaum dariiber gesprochen, und
wenn ja, dann geschieht es indirekt, indem Vergleiche und Metaphern
verwendet werden. Kakar hat in seiner therapeutischen Praxis mit
Indern festgestellt, dass der sexuelle Akt regelmiflig umschrieben wird
mit »es ist passiert«, und dass Frauen, wie oben schon erwihnt, ihre
Genitalien nicht mit einheimischen Begriffen, etwa in Hindi (z.B.
bhag), iiber die Lippen bringen konnten (vgl. Kakar 1990: 20). Dies ist
allerdings auch in anderen Kulturen der Fall, und im Deutschen wird
es gewohnlich ebenfalls umschrieben: »miteinander schlafen«, »ins
Bett gehen« oder, dem Englischen folgend »Liebe machen«. Direkte
Verben werden eher vermieden oder als derogativ empfunden.’

5 Die minnliche Haltung Frauen gegeniiber ist nach Kakar in Indien fol-
gendermaflen begriindet: »Thus, underlying the conscious ideal of womanly

purity, innocence and fidelity, and interwoven with the unconscious belief
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Zwei kontextuelle Exkurse zur Sexualitit in Indien

Exkurs 1: Heikle Seiten des Krsna-Kultes —
das Leugnen der Sexualitit
Wihrend einer Feldforschung 1995/96 im Kumaon-Himalaya fanden
zahlreiche Gespriche mit einem 63jihrigen Brahmanen, Herrn Pan-
dey, statt (vgl. Oberdiek 1999, 2002). Dieser Brahmane, ein Gymna-
siallehrer, war einerseits orthodox geprigt und hatte ein profundes
Wissen seiner textualen Kultur, andererseits aber auch intellektuell
sehr flexibel. Wihrend der vielen Gespriche traten bei ihm immer
wieder auch Haltungen zu Tage, die ich als »kulturell puritanisch« (vgl.
Oberdiek, im Druck) bezeichne, die also — letztlich religios, d.h. theo-
logisch begriindete — strikte Haltungen der Lebensfithrung, gerade
auch auf sexuellem Gebiet favorisierten. Eine solche Situation ergab
sich, als das Gesprich auf den weithin verehrten »Hirtengott« Krsna,
einen Avatar (Herabkunft) Visnus kam.

Die durch Herrn Pandey versuchte Purisierung des Themas steht
im Einklang mit einer weithin zu beobachtenden Spannung in der
Krsna-Legende®, die das Verhiltnis zwischen Krsna und Radha be-
trifft: Ob sie als seine Schiilerin zu betrachten ist, die asketengleich
lediglich Unterweisung und Erlésung sucht, oder ob sie seine — eben-
falls in alten Texten beschriebene — Geliebte ist, die zwar von seiner
Géttlichkeit, aber eben auch erotisch angezogen wird. Schomer hat
diese Spannung und vor allem auch die Leugnung der erotischen
Komponente im gegenwirtigen Indien dargestellt (vgl. Schomer 1982).

Der konservative, auf Bewahrung traditioneller hinduistischer
Werte ausgerichtete und in der Reformbewegung des »Brahmo Samaj«

in a safeguarding maternal beneficence is a secret conviction among many
Hindu men that the feminine principle is really the opposite — treacherous,
lustful and rampant with an insatiable, contaminating sexuality« (Kakar
1982: 93).
Der folgende psychosoziale Ablauf fiithrt nach Kakar zu dieser Situation:
»Psycho-sexual development and problems of intimacy between Indian men
and women suggest the vicious circle that spirals inward in the Indian un-
conscious: mature women are sexually threatening to men, which contribut-
es to »avoidance behaviour< in sexual relations, which in turn causes the
women to extend a provocative sexual presence towards their sons, which
eventually produces adult men who fear the sexuality of mature women«
(ebd.: 95).

6 Eine umfassende Diskussion der religios-sexuellen Seiten des Krsna-Kul-
tes ist in Siegels (1978) Ubersetzung des Gitagovinda-Kavyam enthalten.
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tatige Reformer Bankim Chandra Chatterjee (1838-1894) hat dem Klei-
derdiebstahl ein kleines Kapitel in seinem Buch iiber Krsna gewidmet,
worin sein Hauptanliegen die »Keuschheit« indischer Frauen und die
Entschirfung der Bedeutung der »Ehe« der Hirtenmadchen mit Krsna
ist — denn sie waren ja schon verheiratet! Sein Text (wie auch die Texte
anderer Reformer des neunzehnten Jahrhunderts) wire selbst ein
adiquates Untersuchungsfeld fiir einen indischen »Puritanismus«.
Das Stehlen der Kleider ist bei weitem kein Topos in allen oder vielen
Krsna-Texten: »No mention of this [das Kleiderstehlen] is found in the
Mahabharata, Vispu Purana or Harivamsa and therefore it has to be
regarded as the creation of the Bhagavata composer. Although the episo-
de goes against modern sensibilities, we are unable to discard it because we
are engaged in discussing the description of rasa lila for which the
Bhagavata is renowned, and this episode has a special significance in
that rasa lila« (Chatterjee 1991: 123; meine Hervorhebung).

Chatterjee lisst der Textstelle, die er nur in Sanskrit anfiihrt, keine
Ubersetzung folgen: Als Grund fiir die fehlende Ubersetzung gibt er
an, dass er die Stelle auf keinen Fall in eine Sprache tibersetzen kann,
»die Frauen und Kinder verstehen«’ (ebd. 124), was durchaus an die

7 Einige der heute AnstoR erregenden Stellen seien hier in Ubersetzung
aufgefiihrt (vgl. Tagare 1978: Pt. IV:1396-1398):
X,22.9: »It is traditionally reported that he collected all their garments and
quickly climbed a Kadamba tree (nearby). Laughing loudly, he spoke to them
in fun, while (other) boys also kept a-laughing.«
X.22.10: »<Oh delicate girls! As you are exhausted by observing a religious
vow, I am not joking. Earnestly I tell you. Let each of you come here at will,
and receive her respective garments«<.«
X.22.11: »As these (cowherd) boys know it, I have never spoken a lie up until
now. Oh girls with beautiful waist (Oh girls of pure hearts)! You may come
here one by one or all together, and take your own clothes.«
Die Anfinge von Vers 9 und 11 enthalten eine Riickversicherung auf die
Tradition und eine Wahrheitsversicherung (»traditionally reported< und: >I
have never spoken a lie<) — offenbar, um dem Gesagten mehr Gewicht zu
verleihen. Dies legt den Gedanken nahe, dass es ohne die Versicherungen
unglaubhafter/unglaublicher wire — also auch zur Zeit der Niederschrift
eine uniibliche Situation. Dazu kommt, dass Krsna die unbekleideten Mid-
chen auffordert, einzeln vor ihn zu treten. Dies wird zweimal gesagt (Vers 1o
und 11), beim zweiten Mal abgeschwicht, indem ihnen auch die Méglichkeit
zu gemeinsamem Vortreten eingerdumt wird. Der Trickster Krsna hat hier
aber offenbar noch eine weitere Absicht, die in Vers X.22.18 zutage tritt:
»Perceiving their virginity, the glorious Lord who was propitiated with the
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frithe Praxis von Kamasiitra-Ubersetzern erinnert, die explizit sexuelle
Textstellen nur ins Lateinische iibersetzt haben. Davor beschreibt er die
betreffende Stelle (Bhagavata Purana X,22) jedoch inhaltlich:

Obsessed with the love of Krsna, the gopis of Vraja [die Gegend von Vrndavan/
Mathura] observed the Katyayani vow for getting him as their husband. The
rites of the vow last for a month. During this month they would come in a
group every morning for bathing in the waters of the Yamuna. A detestable
tradition relating to the bathing of women exists even today in many areas of
Bharatavarsa [Indien]: for bathing, women leave their garments on the banks of the
river and immerse themselves nude in the waters. According to that custom, the
Vraja women, too, kept their clothes on the bank and bathed naked (Chatterjee
1991: 124; meine Hervorhebung).

Danach deutet Chatterjee die Situation: Wenn eine Frau ihre Kleider
fallen lasst, hilt sie immer noch an ihrer Keuschheit (modesty) fest. Sie
konne alles fallenlassen, aber nicht ihre Keuschheit: »Modesty is
woman’s ultimate gem beyond all price.« (Ebd.: 125) Er deutet weiter
dahingehend, dass auch die Keuschheit etwas ist, was die Person
besitzt, und wenn sie sogar das hingibt — was Chatterjee freilich nicht
im Sinn einer sexuell-leidenschaftlichen Hingabe verstanden wissen
will — dann gibt sie wirklich alles hin, was sie hat, und er deutet eine
solche Hingabe als totale Hingabe an Gott. Dann fiihrt er ein
vermeintliches Zitat von Krsna an, der die Nacktheit und Hingabe der
Frauen ins Religiése umleitet: »Those who have surrendered their will
to me, their desires are not envisaged erotically« (ebd.). Damit ist diese
Stelle — wie immer sie gemeint und entstanden sein mag — purisiert.
Die Darstellung der Krsna-Legende durch Herrn Pandey lautet
folgendermafien: »In der Zeit Krsnas gingen junge Frauen an Fliisse
und Weiher, um dort zu baden. [Interessant im Sinn einer >Reproduk-
tionslogik< (s.u.) ist, dass nur die jungen, d.h. reproduktionsfihigen
Frauen erwihnt werden!] Krsna mochte dies iiberhaupt nicht! Um
ihnen eine Lektion zu erteilen, nahm er ihnen die Kleider weg. Dann
sahen sie, dass ihre Kleider verschwunden waren. Sie schimten sich
und forderten ihn auf, sie zuriickzugeben. Er nahm ihnen das Ver-

purity of their hearts, placed their clothes on the branch of the tree and smil-
ingly addressed them, with great pleasure.« Es ging also auch um die tradi-
tionelle (mit Kakar auch neurotische) Uberpriifung der Jungfriulichkeit. Die
Passage ist schillernd, ambivalent. Es lisst sich lustvoller Voyeurismus, die
soziale Kontrolle der Jungfriulichkeit, oder auch eine psychologisch zu deu-
tende Schamlektion, herauslesen.
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sprechen ab, nicht so zu baden. Dies ist eine mythologische Wahrheit.
Heute wird dies auch noch gemacht — auf eine andere Weise. Ein
Baumzweig wird geholt und Kleider daran befestigt. Menschen stehen
um ihn herum, wie Wachen. Am letzten Tag [des Festes Holika Dahen]
wird dieser Zweig verbrannt. Es ist das Verbrennen des Bosen des
nackten Badens! Vor fiinfzehn Jahren war dies noch im allgemeinen
Bewusstsein, heute nicht mehr.« Versuche anderer Interpretationen
wehrt Herr Pandey ab.

Er kritisiert auch eine weltliche Orientierung der Literatur, missbil-
ligt freiztigige Epochen der Hindi-Literatur und ihre Produkte. Dabei
geht es primir um Sexualitit oder das romantische Besingen der Liebe
zwischen Mann und Frau, also die nach sriga rasa (erotische Gefiihle
verursachend) genannte Ausrichtung eines Textes der Dichtung, die
eines der neun moglichen »dominierenden Gefiihle« nach der einhei-
mischen Theorie darstellte (vgl. Oberdiek 2004: 17£.). Damit hat er eine
den historischen Puritanern vergleichbare Haltung, die Zeitvertreib
(leisure), Kunst um der Kunst willen und ihnliches ablehnten.® Herr
Pandey verurteilt solche Kunst und hebt religiése Literatur, wie etwa
Tulasi Dasas »Sri Ramacaritamanasa« positiv hervor. Dessen Autor
hitte nie eine Zeile fiir menschliche Auftraggeber geschrieben. Solche
religiose Literatur »bringt den Menschen niher zu Gott«, meint er.
Dementsprechend lehnt er das lart pour l'art-Prinzip ab und fordert
namentlich im Bereich des Kinos moralisch verantwortlich gemachte
Filme. Er erwihnt zwei wichtige Kategorien fiir die Klassifizierung von
derartiger Literatur: Sie habe immer zwei Seiten: eine spirituelle und
eine sensuell gemeinte. Die eine, samasokti®, habe ein Gleichgewicht
von materialistisch und spirituell. Die andere, anyokti (Allegorie) habe
eine von beiden pridominant, die andere ist dann sekundir. Beim
Thema von Jayadevas Gitagovinda, einem berithmten, die Liebesspiele
Krsnas besingenden Text, weicht er aus: Dieser Text sei iiberhaupt
nicht sensuell und er sei sehr umfangreich und habe ganz verschie-
denartige Teile, womit er von der erotischen Thematik abgelenkt hat!
In der Literaturepoche des ritikal seien viele »vulgire« Texte geschrie-

8 Hier dringt sich eine Analogie zum spitmittelalterlichen Europa auf, wo
Kunst auch noch anonym und in der Regel religios war, bis mit Beginn der
Renaissance und Neuzeit der Kiinstler als Person, sein Stil und schlieRlich
die Selbstbestimmung der Kunst wichtig wurde. In einem kulturellen >Puri-
tanismus< kann Kunst wegen des Glaubensanspruchs und -primats nicht
frei sein.

9 Sprachfigur der Rhetorik, eine Variante der Allegorie: kurze prignante
Sprache.
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ben worden, zum Beispiel habe Biharilal auch einige »Verse« geschrie-
ben — dieser Begriff hat bei ihm eine negative Konnotation, er steht un-
ter anderem fiir Liebesgedichte™ (also nach dem srrigara rasa ausge-
richtete Texte), aber auch »Auftragsarbeiten«. Kabir und Stirdas dage-
gen seien positiv zu bewerten. Die erotische Ara der Dichtkunst (sr7i-
gari) beurteilt er als »vulgir«. Diese Haltung erstreckt sich auch auf eng-
lischsprachige Literatur. Als Gymnasiallehrer hat er auch Englisch un-
terrichtet und ist mit dem Literaturlehrplan vertraut. Auf die Reizthe-
menfrage, ob in der Schule auch Byron gelesen werde, antwortet er:
»In der Schule werden nur die guten gelesen«, womit deutlich ist, dass
der erotische Themen beinhaltende Byron nicht dazu zihlt.

Diese Ansichten und Werte zweier Brahmanen zum Thema Sexua-
litdt sind weit verbreitet und geben ein Vorstellung davon, welche
Reaktionen ein Text wie das Kamastitra wahrscheinlich hervorruft.

Exkurs 2: Psychoanalytische Textinterpretation im Fall von

Tulasi Dasas »Sri Ramacaritamanasa«

Der o.g. Brahmane, Herr Pandey, war ein grofler Verehrer der in
Indien bei vielen Hindus sehr beliebten Ramayana-Bearbeitung des
Dichters Tulsi Das (Tulasi Dasa, ca. 1532-1623), was unter anderem zu
Diskussionen der Stoffe dieses Buches fithrte. Das Kapitel »Sundara
Kanda« in Tulasi Dasas »S$ri Rimacaritamanasa« handelt von der Reise
des »Affengottes« Hanuman nach Lanka, um die von dem Dimonen Ra-
vana geraubte Gattin Ramas, Sita, zuriick zu erlangen. Der Anfang
enthilt die folgende Erzihlung, in der Hanuman in den Liiften flie-
gend der Dimonin Surasa begegnet, die ihn davon abhalten will, nach
Lanka zu gelangen:

The gods saw the son of the wind-god sweeping along; and in order to test his
extraordinary strength and intelligence they sent Surasa, a mother of serpents,
who came near him and said: >The gods have provided me a meal today.<« On
hearing these words the son of the wind-god said in reply, >Let me return after
accomplishing $ri Rama’s errand and tell my lord the news of Sita. Then I will
approach you and enter your mouth: I tell you the truth. Mother, only let me go
now.< When, however, she would not let him go on any account, Hanuman
said, »Then why not devour me?< She distended her mouth to a distance of
eight miles, while the chief of monkeys grew double the size of her mouth. She
stretched her mouth to a circumference of a hundred and twenty-eight miles,
and the son of the wind-god immediately took a form covering two hundred
and fifty-six miles. Even as Surasa expanded her jaws the chief of the monkeys

10 Erverwendet auch die Bezeichnung »couplets«.
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manifested a form twice as large as her mouth. When she further expanded her
mouth eight hundred miles wide, the son of the wind-god assumed a very
minute form, by which he entered her mouth and came out again and bowing
his head to her begged leave to proceed. I have gauged the extent of your wit
and strength, the errand for which the gods had despatched me« (Tulasi Dasa,

0.].:533).

Eine gewisse Parallele zu dieser Geschichte hat Obeyesekere im My-
thos des Gottes Ganesa beschrieben, der seiner Meinung nach eine
grundsitzlich o6dipale Bedeutung hat, und den er im Zuge seiner
Ubung, die deep motivation (in Anlehnung an Geertz’ deep play) von
Mythen herauszufinden, zu ergriinden versucht — hierbei nimmt er
eine tiefenpsychologische Analyse derartiger kultureller Manifestatio-
nen vor (vgl. Obeyesekere 1990: 116f.). Er beschreibt eine siidindische
Version des Mythos und zitiert K. K. Pillay: »That the trunk represents
a phallus is clearly shown in a South Indian myth: >During Gane$’s
fight against Surapadma, each time he overcame a demon his (Gane-
$a’s) mother gave birth to another — so he (Ganesa) closed her yoni
[vagina] with his trunk.« Hier versucht also der in einer inzestudsen
Fixierung zu seiner Mutter stehende Ganesa ihre gebdrmichtige Vagi-
na zu schlieflen, an anderer Stelle konkurriert er mit seinem Bruder
um die Mango [nach Obeyesekere die Vagina] seiner Mutter. Dariiber
hinaus werden die Stoflzihne Gane$as in den Mythen regelmifig
gebrochen — nach Obeyesekere ein klares Kastrationsmotiv (vgl. Obe-
yesekere 1990: 120)." Kakar hat die Enthauptung Gane$as durch

11 Obwohl Obeyesekeres Versuch, den Freudschen Odipuskomplex in der
indischen Kultur durch den Gane$a-Mythenkomplex zu belegen — eine gro-
e systematische Anstrengung, die ihm m.E. durchaus und gerade auch
durch ethnographisches Material gelingt (vgl. Obeyesekere 199o: 121f.) —
gibt es auch hier immer wieder schwache Beweisfilhrungen, die an die
oben beschriebenen methodisch und inhaltlich unbefriedigenden Ausfiih-
rungen F. A. Marglins erinnern. Er deutet die Mango (im von ihm beschrie-
benen Pattini-Kult wurde die Géttin aus einer Mango geboren), die die
Mutter Gane$as, Uma besitzt, als deren Vagina, um die ihre Sshne konkur-
rieren und die schlielich Gane$a erhilt, indem er den Wettbewerb der
schnellsten Umrundung des Universums gewinnt, weil er einfach nur sei-
ne Mutter umrundet. Diesen Beleg der Mango als Vagina fiihrt er an ver-
schiedenen Stellen iiberzeugend aus. Dann versucht er jedoch eine andere
Variante des Mythos zu deuten, nach der Ganesa einen Salzbehilter um-
rundet (vgl. ebd.: 120). Dies will Obeyesekere auch als Vaginasymbol deu-
ten und fiithrt als Beweis an, dass ihn dies an eine Stelle bei James Joyce
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seinen Vater — als er seine Mutter beim Baden bewachte und den Vater
nicht zu ihr lassen wollte — ebenfalls als Kastration beschrieben:

In the sequence of developmental time within the individual psyche, these two
versions of the Ganesha myth exist in close proximity. Without elaborating on
the unconscious equation of genitals and head so prominent in Hindu fantasy, it is
clear that each version of Ganesh’s genesis threatens the son, symbolically, with
the loss of his penis at the behest of the >bad mother<«. Moreover, when Gane-
sha’s head is restored, we witness one of the psyche’s marvellous compensa-
tions, for the replacement is not an ordinary human head, but the head of an
elephant, with a trunk for good measure! (Kakar 1982: 100f.; meine Hervorhe-
bung)

Um die oben zitierte Passage des verschlingenden und sich ins Uner-
messliche vergroflernden Mundes der Dimonin aus dem Ramacarita-
manasa mit anderen, entsprechenden in der Sekundirliteratur behan-
delten, in Beziehung zu setzen, sei der Inhalt folgender Stelle aus dem
Kalika Purana (47.114-119) angefiihrt, die bei Kakar zitiert wird:

In the child’s fantasy, the menace implicit in the female genitalia may become
concrete, magnified in horrific imagery — a chamber full of poison, causing
death in the sexual act — or jaws lined with sharp teeth — the so-called vagina
dentata. This ferocious motif, which occurs frequently in Indian legends and
myths, is vividly illustrated in the following myth from the Kalika Purana:
>During a battle between the gods and the demons, Sukra, the guru of the
demons, was able to revive all the demons who were slain. Siva knew that Sukra
could not be killed because he was a Brahmin, and so he resolved to throw
Sukra into the vagina of a woman. From Siva’s third eye there appeared a
horrible woman with flowing hair, a great belly, pendulous breasts, thighs like
plantain tree trunks, and a mouth like a great cavern. There were teeth and eyes in
her womb. Siva said to her, >Keep the evil guru of the demons in your womb
while I kill Jalandhara [the chief of the demon army], and then release him!«
She ran after Sukra and grabbed him, stripped him of his clothes and embraced
him. She held him fast in her womb, laughed and vanished with him.< (Kakar
1982: 92; meine Hervorhebung)

Die bildliche Sprache des mythologischen Textes lisst allerdings keine

eindeutige Gleichsetzung von groRem Mund und »Schof3« (yoni) zu —

erinnert, der {iber das [viel Salz enthaltende] Tote Meer schreibt: >the grey
sunken cunt of the world« — was als Beleg geradezu absurd erscheint.
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es lasst sich also nicht sicher sagen, dass beides auf eine Vagina Denta-
ta hinweist.

Eine direkte Odipusdarstellung — ein Sohn der mit seiner Mutter
schlift, seinen Vater umbringt und mit der Mutter flieht — findet sich
in dem alten tamilischen Tiruvilaiyatarpuranam (vgl. Hart 1980: 123;
Hart 1975).

Es ist jedoch nicht immer notwendig, sexuelle Bedeutungen aus
Texten durch psychologische Analyse zu erschliefen, weil es durchaus
Belege fiir direkte Aussagen gibt, die keine Symbole benétigen, um von
Genitalien und Kopulation zu sprechen, wie die folgende Stelle aus
dem Jaiminiya Brahmana (1.161-163):

Now, Sumitra, the son of Kutsa, was handsome. Indra said to him, >Sumitra,
you are good-looking. Women like to flirt with a good-looking man. Flirt with
this Long-Tongue.< Sumitra went to her and said, >Long-Tongue, make love
with me.< She said, >You have just one penis, but I have mice (i.e., vaginas) on
every limb, on this limb and that limb. This won’t work.< He went back and said
to Indra, >She said to me, <You have just one penis, but I have mice on every
limb, on this limb and that limb. This won’t work«.< >I will make penises for
you on every limb,« said Indra. Equipped with these, Sumitra went back to her
and said to her, >Long Tongue, make love with me.« When she repeated her
earlier complaint, he said, >I have penises on every limb.< >Aha! Let me see your
body,« she said. He showed them to her, and they made her very happy.
»Come,« she said, what’s your name?<>Sumitra (Good Friend).<>That’s a lovely
name. They lay together«. (O’Flaherty 1987: 101)

In dieser trickreichen Inszenierung, die dazu fiithrt, dass der Gott Indra
die Dimonin »Long-Tongue« (Dirghajihvi) vernichtet, wird immerhin
das minnliche Geschlechtsorgan beim Namen genannt, fiir das weibli-
che wird »Miuse« verwendet, eine Umschreibung wie die oben be-
schriebene Mango, obwohl das Jaiminiya sonst wesentlich expliziter
ist.

Besonders fiir den 38-jahrigen Angehorigen einer Hindlerkaste im
selben Ort und Herrn Pandey war das Sundara Kanda-Kapitel wichtig.
Letzterer meint, dass dieser Teil am meisten wegen Hanumans beson-
ders eindrucksvoller Rolle gelesen wird, und zwar praktisch-konkret
rituell eingebunden in eine Rezitation am Dienstag, dem Tag Ha-
numans. Herr Pandey erklirt den Ablauf: Zuerst wird ein Gebet gespro-
chen, eine Kerze vor seinem Bild entziindet, ein Tilakzeichen dort
angebracht, danach auf der eigenen Stirn, wonach dann das Kapitel
gelesen wird. Inhaltlich sagt er zunichst nur, dass Hanuman von In-
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dien nach Lanka fliegt, mehr nicht. Auf die Aussage, dass er dort von
Dimoninnen angegriffen wird, reagiert er jedoch: ja, eine oder zwei.
Drei, sage ich. Daraufhin spricht er selbst von Surasa. Dann erwihne
ich, dass Hanuman siddhis (Ubersinnliche Krifte, die zum Beispiel
durch Yogaiibungen erworben werden koénnen) besafl, dass er sich
grofl und klein machen konnte. Dies bestitigt Pandey wieder: Sie
konnte ihren Mund sehr »hoch«, dann »weit«, 6ffnen. Und Hanuman
machte seinen Kérper dann doppelt so grofl. Und immer gréfer. Dann
machte er sich ganz winzig und ging in ihren Mund ein — und durch
das Ohr wieder hinaus! Das war wie eine Geburt, meint Herr Pandey,
und Hanuman verneigte sich vor ihr, sie vor ihm — sie war wie seine
Mutter. Ich erwidere: Wenn der Austritt wie eine Geburt war, dann war
der Eintritt in ihren Mund wie eine Empfingnis? Ja, bestitigt er. Ich
frage, ob das alle so sehen, ob es bekannt ist. Nein, das glaubt er nicht
— nur die sehen es so, die den Text ernsthaft, »literarisch« lesen.

Der Hindlerkastenangehdérige sagt tiber die Damonin Surasa, sie
wirde Asuras (Dimonen) fangen und Menschenfleisch essen. Nach
seiner Version des Mythos bittet Hanuman Surasa, ihn in Ruhe zu
lassen bis er seine Pflicht erfullt hat. Sie 6ffnet ihren Mund — vom
»Boden« bis zum »Himmel« — was er aber auch kann. Wenn sie ihren
Mund etwas weiter 6ffnet, so »wichst« er auch — wiederum etwas
grofer. Er vergrofert seinen Korper. Als ihr Mund hundert Kilometer
weit gedftnet ist, nimmt er die Gréfle von einem Kilometer an — um zu
entkommen. Dann geht er in ihren Mund ein, um sich etwas auszuru-
hen, weil er sich am Himmel — das heifét fliegend — nicht ausruhen
kann. Dann kommt er aus ihren Ohren heraus. Danach kann er von
ihrem Ohr herabspringen und sich nach Lanka, seinem Ziel begeben.
Bevor er sie verlisst, verbeugt er sich vor ihr — es ist die Hoflichkeit
eines Gentleman, meint der Hindlerkastenangehorige.

Mit diesen beiden Exkursen — einem ethnographischen und einem
ethnographisch-textualen — beende ich die Kontextualisierung zum
Feld heutiger Positionierungen von Sexualitit bei Indern des hinduisti-
schen Mainstreams in Nordindien.

Der Hedonismus des Kamasiitra und traditionelle
indische »Reproduktionslogik«
Ob frithere Haltungen zur Sexualitit in (Nord-)Indien anders, d.h.

entspannter waren und ob die gegenwirtige eher angespannte Haltung
zum Beispiel durch viktorianische, britische oder islamische Einfliisse
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hervorgerufen wurde, muss hier offen bleiben. Aufschluss tiber die
Griinde, die Motivationen oder Logiken der heutigen Haltung zur
Sexualitit in Indien koénnte jedoch die Einbeziehung der die Sexualitit
zwangsldufig mit involvierenden »Reproduktionslogik« geben. Ansich-
ten, Normen und Werte der reproduktiven Fortschreibung, des Perpe-
tuierens der Familie, des Klans sind in Indien auch gegenwirtig die
zentralen sozialen Muster, die »héchsten« Werte. Da Reproduktion
grundsitzlich nur durch sexuelle Handlungen erreicht werden kann,
die ihre eigene Intensitit, auch Gefiihlsintensitit haben, kénnen Werte
und Normen der Reproduktionslogik mit solcher lustbetonter Sexuali-
tit kollidieren, denn die beiden Orientierungen benutzen und bewer-
ten Sexualitit jeweils unterschiedlich. Und beide Bereiche haben die
Sexualitit/sexuelle Handlungen als zentralen Bereich, der eine eher
»zwangslidufig«, der andere explizit-positiv. So ermoglicht die Betrach-
tung der Reaktionen auf Sexualitit und ihre Bewertung im Bereich der
Reproduktionslogik wesentliche Einblicke in die Kultur; und die Re-
produktionslogik lisst sich trefflich mit der »hedonistischen« Ka-
masfitra-Logik kontrastieren: Werte und Normen der beiden werden auf
diese Weise deutlich und lassen auch die Gesamtkultur besser verste-
hen.

Das Kamasiitra ist das dlteste erhaltene und wohl umfassendste
Liebeslehrbuch Indiens und etwa zwischen 350-450 n. Chr. im nérdli-
chen Indien entstanden. Damit war es vermutlich umgeben von den
Zeitumstinden und der Kultur des Gupta-Reiches (ca.320-500 n.
Chr.), einem der grofRen, frithen indischen Reiche in Nordindien. Die
Gupta-Zeit wurde spiter als die politisch und kulturell klassische Zeit
Indiens bezeichnet. Die Zeit davor war wihrend den »offenen, inter-
nationalen Jahren der Besetzung durch Griechen und andere (Alexan-
der der Grofie) geprigt. In der darauf folgenden Gupta-Zeit setzte eine
»indische Identititsfindung« ein. Nach den Jahrhunderten neuer und
fremder Erfahrungen war es offenbar nicht mehr méglich, die vedische
Opfer-Kultur, die von etwa 1500-500 ihre grofle Zeit hatte, in der alten
Form wieder aufleben zu lassen. Stattdessen wurden neue, »hinduisti-
sche« Gétter wie Visnu und Siva verehrt, es wurden Tempel gebaut,
was es in der vedischen Zeit noch nicht gab, und es wurden Skulpturen
geschaffen. Ahnlich wie in der Entwicklung der buddhistischen Kunst
gab es eine Entwicklung vom anikonischen Symbol zur ikonischen
Skulptur. Zunehmend riickte die menschliche Gestalt in den Bereich
der Aufmerksamkeit, und es wurden Verbindungen von Herrschern
mit Gottern deutlich — dem Herrscher als einer Inkarnation eines
Gottes wird die Stirn gesalbt, er wird rituell mit Wasser begossen und
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ist Stellvertreter eines Gottes auf Erden. Es sind also gewissermafien
sinnliche, mit dem menschlichen Kérper verbundene Manipulationen,
die jetzt sichtbar werden.”

Vor diesem Hintergrund wird ein interessanter kultureller Unter-
schied zwischen dem Leben, wie es im Kamastitra geschildert wird,
und der allgemeinen und weit verbreiteten stark religionsgepriagten
hinduistischen Kultur der alten Zeit sichtbar, und diesen Unterschied
gibt es im Grunde bis heute. Wihrend das Leben nach dem Kamasfitra
sich auf der Basis einer stidtischen Infrastruktur entfaltet (gute Ver-
sorgungslage, diverse kulturelle Einrichtungen und Méglichkeiten, um
isthetische Bediirfnisse zu befriedigen), betont die religiés geprigte,
damals schon hinduistisch zu nennende brahmanische Kultur eigent-
lich das Gegenteil, ndmlich einfaches, bescheidenes Leben, religicse
Ideale der Weltentsagung und eine negative Bewertung von weltlichem
Leben. Die meisten Menschen lebten in lindlichen, dorflichen Ge-
meinschaften und praktizierten ein Leben der Niitzlichkeit und Fort-
pflanzung — es sind die Werte und der Lebensstil einer agrarischen, auf
physischen Fortbestand ausgerichteten Kultur: grofier Viehbestand
und grofle Familien waren tiberlebenswichtig. Auch heute leben rund
70% der Bevolkerung in den rund 500.000 Dérfern Indiens in einer
ausgesprochen lindlichen Kultur. Dementsprechend sind Disziplin,
soziale Kontrolle, Unterordnung unter den Familienverband und na-
turlich auch Wohlstand — aber nur fiir die Familie! — die positiven
Werte. Diesen Rahmen gab es schon in der fritheren, vedischen Kultur
(ca. 1500-500 v. Chr.), deren Nomaden- und Ackerbauernleben dhnlich
geprdagt war. Verehrt werden entsprechend auch Vorbilder, die dies
verkorpern: Der, freilich erst in der nachvedischen Zeit populir wer-
dende, bei Hirten aufgewachsene Gott Krsna (eine Inkarnation des
Gottes Visnu) und die damit verbundene, oft besungene lindliche
Idylle, wie auch die Wertschitzung der Kuh.

Das Kamasiitra selbst erwihnt den Stadt-Land-Unterschied im
ersten Buch, zum Ende des 4. Kapitels. Der Stadt-Land-Unterschied
zeigt einen deutlichen Gegensatz der Kultur, der Werte und des Le-
bensstils: Zwischen der Niitzlichkeit der (landlichen) Reproduktions-
logik und der scheinbar zweckfreien (stidtischen) Entfaltung istheti-
scher Bediirfnisse — dabei hat aber selbstverstindlich auch das Treiben

12 Witzel meint, dass diese Entwicklung von den Kushanas und Griechen
vorbereitet worden sei: Letztere haben sich als sotér (Retter, Heiland) be-
zeichnet, die Kushanas als devaputra (Gottersohn), was eine gewisse >Ver-
personlichung« mit sich gebracht haben mag (vgl. Witzel 2003, S. 119).
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des stidtischen Liebhabers seine »Zwecke«: nimlich verschiedene
Bediirfnisbefriedigungen und Asthetik.

Vor dem Hintergrund dieser dominanten lindlichen Kultur mit
ihren spezifischen Idealen und Werten ist es verstindlich, wenn das
Kamastitra in Indien keine grofRe, zur Nachahmung auffordernde Popu-
laritit genief3t. Im Gegenteil: Zwar ist das Kamastitra fiir alle in Indien
ein bekannter Begriff, aber es wird besonders von religiés empfinden-
den Menschen auch tabuisiert.

Abbildung 3: Mithuna-Szene am Siirya-Tempel von Konarak, Orissa,
der auf Konig Narasimhadeva (ca. 1238-64, Ganges-Dynastie) zuriickgeht.

Foto: Ulrich Oberdiek — Nach dem Kamasttra Buch 2, Kap. 6 wire dies am
ehesten die »hingende Vereinigung«.
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Ein ethnologisch-reflexiver Kamasiitra-Uberblick

Zunichst einmal bettet der Autor des Kamasttra sein Liebeslehrbuch
ausfiihrlich in die indischen religiosen Traditionen ein. Deshalb ist es
sinnvoll, andere indische Traditionen im Auge zu behalten, wenn man
die fiir westliches Verstindnis kunstvollen, vielleicht gekiinstelt er-
scheinenden Positionen beim Geschlechtsverkehr zur Kenntnis
nimmt. Denn auch im Yoga gibt es ja zahlreiche schwierige und exakt
auszufithrende Korperstellungen, auch wenn sie einen ganz anderen
Zweck verfolgen. So gibt es fiir einzelne Stellungen im Kamasfitra
dieselben Bezeichnungen wie im Yoga, etwa Padmasana (Kokashastra
X.25) fuir eine Stellung, in der die Frau ihre Beine kreuzt.

Sowohl Kamastitra als auch Yogasysteme benutzen gezielt den
Korper als Instrument, um Zustinde, Gefithle, Empfindungen hervor-
zurufen. Es ist ein intensiver, praktischer Umgang mit dem Korper,
den abendlindische Traditionen nicht in dieser Ausgeprigtheit aufzu-
weisen haben. Auch die traditionelle indische Heilkunde, Ayurveda,
wirkt auf den Kérper nicht nur mit reguldren, »materiellen« Arzneimit-
teln ein, sondern schreibt allen Substanzen, beispielsweise auch der
Nahrung, bestimmte Eigenschaften und Wirkungen zu und gibt an,
wie sie auf Menschen wirken. Die Einteilung der Substanzen nach
Eigenschaften richtet sich nach der in alten Texten iiberlieferten guna-
Lehre, wonach der Einfluss von Substanzen, also beispielsweise auch
der Nahrung, positiv (geistig), aktivierend (anfeuernd) oder dumpf
(trige machend, unbewusst) sein kann. Deshalb werden Nahrungsmit-
tel gezielt eingesetzt, um die Stimmung, die Befindlichkeit des Kérpers
zu beeinflussen. Da es beim Kamastitra um die Aktivierung der Sexua-
litat geht, werden Nahrungsmittel empfohlen, denen nach der guna-
Lehre die Stirkung und Aktivierung des Sexualtriebes zugeschrieben
wird: Man soll Fleisch und scharfe, wiirzige Speisen essen, dazu
Rauschmittel wie Alkohol zu sich nehmen. Da dies Anweisungen sind,
die in der dominanten brahmanischen religiés geprigten Kultur sonst
sehr negativ bewertet werden und fiir héhere Kasten verboten sind,
erkliart sich aus diesem Umstand auch ein Teil der Ablehnung des
Kamasiitra durch die dominante »puristisch« gepragte Kultur.

Das erste Buch des Kamasiitra beginnt — wie wir sagen wiirden —
bei Adam und Eva, nimlich mit der »Herabkunft« des Textes, der
Entstehung oder Genealogie. Dies ist die iibliche und notwendige Art
im alten Indien, Texte zu legitimieren. Das Kamastitra stammt, so
schreibt der Autor Vatsyayana, vom Schopfergott Prajapati ab — der
habe das gesamte Wissen iiber die drei Lebensziele, dharma, artha und
kama, in Form von 100.000 Versen iibermittelt. Verschiedene Autoren
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haben diese Themen dann bearbeitet, Nandin iibernahm den kama-
Teil, der dann durch verschiedene Hinde ging, bis der Text auf 150
Kapitel verkiirzt worden war, das ist die Fassung, aus der Vatsyayana
dann die heutige Form des Kamasfitra zusammenschrieb.

Danach erklirt das Kamastitra (1.1) die Vorherrschaft der religiésen
Pflichten (dharma) vor dem Genuss (kama), es ordnet sich also der
brahmanischen hinduistischen Wertehierarchie unter. Dann folgen
Abwigungen verschiedener Art, wann welche Lebensziele zu verfolgen
seien, dass sie nicht miteinander kollidieren sollten und alles zu seiner
Zeit stattfinden solle. Damit zollt Vatsyayana einerseits den dominan-
ten religiosen Werten in Indien Tribut, erhebt aber gleichzeitig auch
Anspruch darauf, sein eigenes Projekt des Sinnengenusses (kama)
leben zu diurfen. Diese Haltung des Auslebens von kama wird von
asketischen Schulen und Texten natiirlich nicht so gesehen - sie for-
dern ein Leben der Askese, das den Sinnen nicht stattgibt. Denn es gibt
sogar fiir das Leben der Laien hoherer Kasten strenge Speisegebote,
das Verbot des Fleischessens und Alkohols, und natiirlich auch das
Verbot ungeziigelter Sexualitit. Da das Kamastitra aber ein Lehrbuch
fur das stadtische, auch héfische Genussleben ist, betraf es vornehm-
lich jene Kastenebene, die am hofischen Leben beteiligt ist: Die Ksatri-
yas, die traditionell administrative und kriegerische Funktionen hatten
— obwohl es ausdriicklich allen Kasten offen steht. Und obwohl diese
Kaste zu den hoéheren zdhlt, ist sie traditionell nicht denselben asketi-
schen Lebensregeln unterworfen wie die anderen beiden héheren
Kastengruppen, die Brahmanen und die Hindlerkasten.

AnschlieRend werden im Kamasiitra die schonen Dinge bespro-
chen, mit denen sich die Praktiker des Lehrbuches beschiftigen sollten
— Musik, Dichtkunst, Theater und andere Zerstreuungen. Auch die
Akteure des Kamasiitra werden beschrieben: der elegante Stadtbewoh-
ner und Liebhaber, und seine Freunde, die Frauen, insbesondere Pros-
tituierte sowie Liebesboten.

Das zweite Buch handelt dann gleich vom Geschlechtsverkehr,
und zwar geht es zunichst um Allgemeines und Grundsitzliches,
dann um Details. So heift es zuerst — ganz im Sinn des in allen alten
indischen Texten praktizierten Klassifizierens — es komme auf gleiche
Grofle der Geschlechtsorgane an, auf gleiches Temperament, gleiche
Intensitit usw. Und wenn dies nicht gegeben ist, so sollten die Partner
versuchen, Defizite der einen oder anderen Art mit bestimmten Me-
thoden auszugleichen. Wenn die Groéfse der Geschlechtsorgane nicht
zusammen passt, sollte der Mann mit zu kleinem Penis dies beispiels-
weise durch einen lingeren, zeitlich hinausgezégerten Akt oder durch
grofiere Intensitit ausgleichen, die Frau sollte, je nach Erfordernis,
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Abbildung 4: Der Kandariya Mahadeva Tempel in Khajuraho im indischen
Unionsstaat Madhya Pradesh (ca. 1025-50)

Foto: Ulrich Oberdiek — Der Kandariya Mahadeva Tempel in Khajuraho im in-
dischen Unionsstaat Madhya Pradesh (ca. 1025-50) hat die grofite Skulpturen-
dichte der dortigen Tempel und weist zahlreiche erotische Motive auf. Diese
Tempel wurden zwischen ca. 950-1150 iiberwiegend von den regionalen Chan-
della-Herrschern erbaut. Hindutempel sind gewissermaflen ein Abbild des
Kosmos. Alte Vorstellungen vom Kosmos setzen zentral einen »Weltberg« (Me-
ru), um den sich Ozeane und Kontinente gruppieren. Unter dem Berg stellte
man sich eine Hohle vor, die wie ein miitterlicher Schofl die Natur hervor-
brachte. Das Zentrum (sanctum sanctorum = garbha grha) ist ebenfalls eine klei-
ne, fensterlose Hohle, in der sich die dort verehrte Gottheit befindet. An den
Aufenseiten des Tempels spielt sich sozusagen das gesamte Treiben der Welt
ab: An frithen Tempeln werden hauptsichlich Gotter sowie Heilige und ihre
Taten abgebildet, spiter kommen auch lokale und Volksgotter hinzu, besonders
seit dem feudaler werdenden indischen Mittelalter der Kriegeradel, der (beson-
ders zwischen goo und 1400) diese Kultbauten errichten lief}, auch Helden aus
den Epen. Dargestellt wurde auch das Leben dieser Tempelstifter, und zwar alle
drei Hindulebensziele betreffend: Wohlstand, Krieg (artha), religiose Verrich-
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tungen (dharma), und auch die Liebe (kama), also erotische Szenen. An den vier
Himmelsrichtungspunkten standen Wichtergottheiten mit zornigem, abschre-
ckendem Ausdruck, an Tiireingingen oft Gliick verheiflende Gétter. Elefanten-
friese symbolisierten die Bestindigkeit des Konigtums, Pferde und Reiter des-
sen Dynamik, und es wurden auch Schlachten dargestellt.

mittels ihrer Haltung ihre Scheide verengen oder weiten. Zwar wird
hier und an vielen anderen Stellen des Kamastitra genau angegeben,
was getan werden soll und welche Moglichkeiten es gibt, aber es wird
auch immer wieder die goldene Regel mitgegeben: Wenn die Leiden-
schaft erst erwacht ist, bedarf es keiner Regeln mehr: alles ist méglich
und erlaubt.

Wenn sich gleiche Gréflenformate der Organe begegnen, dann ist
die »Wonne« fiir beide am grofiten. Die Temperamentklassifikationen
— bei Madnnern wie bei Frauen — sind: kiihl (geringes Feuer), mittel und
feurig, Hinsichtlich der Zeit, also bis der Orgasmus erreicht wird, gibt
es — ebenfalls bei Minnern wie bei Frauen — schnelle, mittlere und
langsame.

Da sich wegen der Mischungen bei sexuellen Begegnungen auf-
grund der Grofle, des Temperamentes und der Geschwindigkeit bis
zum Orgasmus je neun Moglichkeiten ergeben, ist die Gesamtzahl der
moglichen »Liebesgeniisse« aus allen Faktoren aufierordentlich grof3
meint Vatsyayana, und sein Kommentator zihlt und kommt auf 729.

Das Kamasfitra geht also auch hier, im »technischen« Teil des
Buches — dem einzigen, das iiberhaupt und dazu oberflichlich im
westlichen Kulturbereich rezipiert wird — nicht nur auf physische
Komponenten ein, sondern auch auf Temperament, Gefithl usw.
Dementsprechend werden hier auch vier Arten von Liebe unterschie-
den:

1. Aus Worten und Gewohnbheit (wie Jagd, Trunk, Spiel) der Beschif-
tigung entstandene Liebe;

2. Liebe, die sich aus der Vorstellung, Einbildungskraft und dem Ge-
fithl nihrt. Wesentlich dabei ist ein »Selbstgefithl« — z.B. Vorstel-
lungen, Fantasien;

3. Liebe, deren Wesen das Vertrauen ist — etwa die Bestindigkeit einer
Paarbindung;

4. doch die sinnliche, von allen wahrnehmbare Liebe und ihre
»Frucht«, die sinnliche Lust, ist am stirksten — weshalb sie die
anderen drei tibertrifft und einschliefit, meint Vatsyayana.

Danach werden Umarmungsformen, Arten der Kiisse, Nigelwunden
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zum Ausdruck der Leidenschaft, Bissformen, Arten von Schligen und
Gerduschen beim Geschlechtsverkehr und natiirlich die Stellungen
genau beschrieben. Vieles davon wird westlichen Lesern eher als 6de
Aufzihlung erscheinen, aber das Klassifizieren ist eben ein typisches
Merkmal vieler indischer Sachliteratur-Texte: jede denkbare Moglich-
keit wird akribisch aufgefiihrt.

Abbildung 5: Figur am Kandariya Mahadeva Tempel, Khajuraho

Foto: Ulrich Oberdiek — Die Linienfithrung der Form dieser Figur am Kan-
dariya Mahadeva Tempel, Khajuraho, beruht offensichtlich auf Yantras nach
den Architekturlehrbiichern (Silpa $3stras) und ist mit der esoterischen Yoga-
physiologie in Verbindung gebracht worden (vgl. Desai 1996: 195).

SchlieRlich lassen sich die knapp 30 Stellungen beim Geschlechtsver-
kehr in drei Gruppen unterteilen. Die erste Gruppe bezieht sich auf die
Grofe der Sexualorgane, ob sie passen, zu grofd oder zu klein sind;
dementsprechend soll sich die Frau hinlegen. Die zweite und grofite
Gruppe betrifft Anweisungen zu Bein- und Lagehaltungen sowie die
weite Offnung beziehungsweise Kontraktion der Scheide. Die dritte
Gruppe betrifft die Zahl und Zusammensetzung der Teilnehmer: Ein
Mann mit zwei Frauen, mit vielen Frauen oder mehrere Minner mit
einer Frau. Schliellich wird als letztes der Analverkehr genannt, der
auch als »mindere Vereinigung« bezeichnet wird: Das Buch begriindet
es nicht explizit, aber eine solche Praxis ist rituell-reinheitsgeprigten
Hindus, denen der Kopf das hochste, die Fiile das unreinste und
korperliche Ausscheidungen fiir jeweils andere Menschen ebenfalls
unrein sind — eindeutig zu viel!

Das Kapitel (2.8) beschreibt die Koitusbewegungen des Mannes,
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neun an der Zahl, wie schnelle, langsame, tiefe und flache Bewegun-
gen mit dem Penis.

Der Oralverkehr wird in Kapitel (2.9) beschrieben und meint
hauptsichlich das sexuelle Bedienen von Minnern durch Eunuchen,
und es wird genau angegeben, was der Eunuch jeweils auf Anweisung
zu tun hat. Analverkehr mit Frauen wird aus den oben erwihnten
Griinden relativ negativ beschrieben und beurteilt, er wird offensicht-
lich als eine unreine Angelegenheit betrachtet, und Vatsyayana weist
Analverkehr mit dem Mittel des Raumes weit von sich: Der in Nordost-
indien lebende Vatsyayana schreibt, die Frauen seiner Gegend wiirden
dies nicht tun!

Abbildung 6: Vereinigung »von hinten«

Foto: Ulrich Oberdiek — Die Vereinigung »von hinten« wird nach dem Kama-
sttra Buch 2, Kap. 6, als »Kuh« bezeichnet (am Kandariya Mahadeva Tempel in
Khajuraho).
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Buch 3 des Kamastitra handelt dann sowohl von der Kontaktherstel-
lung, der Vereinigung, als auch der Hochzeitsanbahnung, weshalb es
also nicht nur »reproduktions-zweckfrei« auf Geschlechtsverkehr
ausgerichtet ist. Bei der Brautwahl ist zu beachten, dass die Braut nicht
irgendwie krank ist (die Krankheiten werden genau aufgezihlt), dass
sie eine Jungfrau ist, einen angenehmen Charakter hat usw., aber am
wichtigsten ist, dass man sie wirklich liebt! Ferner empfiehlt das
Kamasiitra ein sanftes Kennenlernen: Der Mann sollte in den ersten
zehn Tagen die Geehelichte nur besuchen, aber noch nicht mit ihr
schlafen. Erst ab der elften Nacht soll der Sexualverkehr langsam ange-
bahnt werden. Andererseits gibt es Anweisung fiir die Braut, sie solle
keine Begehrlichkeit zeigen! Daraus konnte man schliefen, dass ihre
Weltfremdheit (oder Unerfahrenheit) vielleicht doch nicht so ausge-
prigt zu sein pflegte. Die nichsten drei Kapitel (3.3-3.6) sind sehr stark
vom Artha$astra inspiriert, denn es geht um das Kennenlernen, fiir
sich gewinnen, das Herstellen von Bindungen und das Rauben des
Midchens. Wenn alle friedlichen und freundlichen Mittel ein Mddchen
zu gewinnen nicht fruchten, soll Gewalt angewendet werden, d.h., dass
das Midchen geraubt werden sollte: Der Freier kann das Midchen
unter einem Vorwand zu sich kommen lassen, eine Liebesbotin beauf-
tragen, einen Brahmanen und die nétigen Utensilien holen, um dann
das Midchen mit der Hochzeitsfeier zu iiberrumpeln; er kann die
Braut entfithren, zum Beispiel auch wihrend sie schlift, oder er iiber-
falle das Haus, tiberrumpele die Wachpersonen und raube sie; all dies
sind Varianten der Gandharva-Ehe, also der »rduberischen« Form der
insgesamt acht klassischen Hindu-Eheformen.

Das 4. Buch uiber das Leben der verheirateten Frauen ist minnlich
kontroll-orientiert und behandelt die Verhaltensnormen fiir die einzige
Gattin eines Mannes, z.B. auch in seiner Abwesenheit, das Leben im
Harem, das Leben von Witwen, von wiederverheirateten Frauen — also
eine breite Palette gesellschaftlicher Normen, die fiir ethnologische
Auswertungen sehr fruchtbar sind.

Das 5. Buch ist wieder stirker aus mannlicher Sicht eroberungsori-
entiert und behandelt die Frau als sexuelle Beute. Damit folgt das
Kamasfitra seinem Vorbild, dem Arthasastra. Aber: Bevor die strategi-
schen Ratschlige gegeben werden, wird eine auch in anderen Texten
verbreitete Liste von Stadien der Liebeskrankheit angefiihrt, die den
Grund, die Legitimation fiir die regelwidrigen Eroberungen bieten soll.
Darauf folgen aber erst einmal Klassifizierungen: Typen von Mannern,
die bei Frauen meist Erfolg haben und Typen von Frauen, die leicht zu
gewinnen sind. Des weiteren folgen strategische Anweisungen zur
Begegnungsanbahnung, der Erforschung der Neigungen einer Frau
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zum Zweck des Einschmeichelns, Arten von Verfithrungsversuchen
und Angaben, wie man bei welcher Reaktion weiter vorgehen soll, und
schlieflich die Titigkeiten und Aufgaben einer Kupplerin, einer Botin,
die Kontakte herstellt. Kapitel (5.5) geht auf besondere Vorsichtsmaf-
nahmen fir Herrscher und hohe Beamte ein: Sie sind wegen ihrer
Machtposition besonders gefihrdet und sollen vor Fallen bewahrt
werden. Im alten (aber nicht nur im alten!) Indien wurde aus Macht-
und Herrschaftsgriinden viel vergiftet und gemordet. Das letzte Kapitel
dieses Buches (5.6) schliefllich wendet sich wieder an die Frauen: Es
beschreibt, wie sich Haremsinsassinnen zu sexueller Lust verhelfen,
entweder gegenseitig und mit gewissen technischen Utensilien, oder
indem sie Manner als Frauen verkleidet in den Harem einschmuggeln.
Das Kamasfitra rit den Minnern, hierbei duferst vorsichtig zu sein; es
scheint sehr gefihrlich gewesen zu sein, und wer ertappt wurde, war
des Todes sicher.

Das 6. Buch tiber die Hetdren und Prostituierten wendet sich an
diese, und es wird von manchen Autoren auch vermutet, dass Vatsya-
yana der Sohn einer Prostituierten gewesen ist, weil er so gut tiber
diese Verhiltnisse Bescheid weifs. Das Kamasfitra unterscheidet ver-
schiedene Typen von Prostituierten, von der edlen bis zur ganz einfa-
chen, wobei auch Unkeusche, Fremdgehende und Tinzerinnen dazu
gerechnet werden. Dieser Teil behandelt konsequent und erbarmungs-
los das Ziel einer Prostituierten: Minner bis zum Ruin nach allen
Regeln der Kunst auszunehmen. Dabei geht das Kamasitra buchhalte-
risch genau vor und versucht, alle Mdéglichkeiten, Situationen und
Bedingungen zu erfassen, gegeneinander abzuwigen und auch die zu
erwartenden Ergebnisse aus Mischungen verschiedener Bedingungen,
die Gewinn, Verlust und Risiko betreffen, vorherzusagen. So sind fiir
eine Prostituierte bei der Verbindung mit einem Mann dem Kamasfitra
nach mehrere Komponenten wichtig, die den religiésen normativen
Anspriichen der drei Lebenszwecke dharma, artha und kama Gentige
tun — zunichst das Geld, dann auch ihr personliches Empfinden und
zum Beispiel strategische Uberlegungen: Was sie durch ihn erreichen
kann, was ihr dabei entgehen kann usw. Auf diese Weise werden alle
Méglichkeiten durchkalkuliert. Und wenn es mehrere Moglichkeiten
des Ausgangs einer Situation gibt, so ist das ein gemischtes oder mehr-
faches Risiko. Dies kann auch hinsichtlich der Gewinn- und Verlust-
arten (seelisch, geldlich, lustbezogen) gemischt sein: Eine Verbindung
mag der Hetire zwar Geld bringen (Gewinn auf der artha-Ebene), aber
lustbezogen uninteressant sein (Verlust auf der kama-Ebene), wahrend
sie aber seelisch aus irgendeinem Grund ein »gutes Werk« tut (Ge-
winn auf der dharma-Ebene) usw. Fille doppelten Gewinnes und Ver-
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lustes werden auf den alten Lehrer Babhravya zuriickfiihrt: Wenn die
Kurtisane Geld von einem Mann bekommt, den sie besucht, aber (zur
gleichen Zeit) auch von einem Mann Zuwendungen erhilt, den sie
nicht besucht. Das Gegenteil wire, wenn bei einem Liebhaberbesuch
ein Aufwand entsteht, der sich nicht lohnt — und gleichzeitig bei einem
nicht stattfindenden Besuch ein Verlust. Die Prostituierte sollte sich
immer fiir die gewinntrichtigsten Situationen und Kombinationen
entscheiden. Und natiirlich wird auch in diesem Buch wieder genau
aufgelistet, wen die Prostituierte akquirieren sollte, welche Minner sie
meiden sollte, mit wem sie sich gut stellen sollte, um etwas erreichen
zu kénnen usw. Im Fazit heift dies, dass alle Moglichkeiten und Even-
tualititen akribisch — wie in einem Computerprogramm — einbezogen,
aufgezihlt, kombiniert und in Relation gesetzt werden, damit in jeder
Situation nach festen Regeln der nichste Schritt getan werden kann.
Diese Regelungsdichte ist besonders im sechsten und im zweiten Buch
(Stellungen beim Geschlechtsverkehr und damit verbundene Gefiihls-
zustinde) vorhanden, aber letztlich durchgingig im ganzen Kamasit-
ra.

Das 7. Buch wird Geheimmittel oder Geheimlehre genannt (upa-
nisad), in Anlehnung an den gleichnamigen Begriff fiir die geheimen,
esoterischeren Texte des Veda, also Texte der religiosen Literatur. Die-
ser letzte Teil des Kamastitra beschreibt duflerliche Hilfsmittel, welche
die Sexualitit intensivieren sollen: Aphrodisiaka zur inneren Einnah-
me, auch Salben zur duflerlichen Anwendung, Gegenstinde wie Dildos
und magische Spriiche, die Personen zur Liebe beeinflussen oder Ne-
benbuhler beseitigen sollen.

Epilog

Das Kamastitra hat kama — sinnlichen Genuss und hier besonders die
»Liebe« — als »Geschlechtsverkehr« definiert und damit radikal den
menschlichen Kérper fokussiert. Um dieses Thema wie um das Errei-
chen von Geschlechtsverkehr und den dadurch zu erlangenden Genuss
geht es in dem Buch. Es wurde versucht, Aspekte dessen aufzuzeigen,
wie dieses Buch im Westen und in Indien rezipiert wurde — wie seine
Botschaft aufgenommen wurde, wie die jeweiligen Rezeptionen inter-
pretiert werden konnen und was dies iiber die jeweiligen Kulturfelder
aussagt. Dabei konnte im Westen zunichst eine elitir-kiinstlerische,
dann eine populire, und danach eine populir-aktionistische hedonisti-
sche Rezeption, sowie eine 6konomische Verwertung festgestellt wer-
den. Dabei férderte die indische (Nicht-)Rezeption des Stoffes eine
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indische Kulturlogik zu Tage, welche die Reproduktion an erste Stelle
setzt und so dem »Zweck« des Korpers einen ganz anderen Vorrang
gibt, weshalb man dort mit dem Kamasttra nicht viel anfangen kann
beziehungsweise will: Letzteres lief} eine »puritanische« Logik erken-
nen, die heute dominant zu sein scheint. Und schlieflich wurden dem
Kamastitra selbst innewohnende Logiken dargestellt, die viel tiber das
Leben im alten Indien zeigen, fast mehr, als {iber eine spezifische
Sexualitit in Indien.

Nun soll — gewissermaflen um dem hedonistischen Gesamtthema
gerecht zu werden und auch, um die beschriebenen Logiken an einem
Beispiel zu reflektieren — am Schluss noch etwas »Angenehmes«
folgen, nimlich ein Film, der hier freilich beschwerlich tiber Worte
behandelt werden muss. Es handelt sich um eine kurze Analyse der
Kamasttra-Verfilmung Mira Nairs »Kama Sutra — A tale of love« (1996).
Der Film hat schlechte Kritiken bekommen, da er zu schwergewichtig
und eher eine Seifenoper sei, auflerdem seien die Charaktere eindi-
mensional, wenngleich dem Film auch eine gewisse Intensitit zuge-
standen wird. Dabei kommen »westliche« Kritiker (wie W. P. Coleman)
vollig ohne einen inhaltlichen Bezug zum Kamastitra-Inhalt aus, wih-
rend indische Kritiken (wie Srini Narayan) kulturell und textbezogen
kenntnisreicher sind. Die Kritiken treffen vielleicht zu, wenn man den
Film ins Verhiltnis mit anderen Filmen setzt, aber sie werden dem
Kamastitra-Text nicht gerecht. Dieser ist ja tatsichlich schwer, manch-
mal langweilig, pompods und dhnliches, und es ist sicher nicht leicht,
Inhalt und Botschaft des Kamasiitra in einem Film zu vermitteln, denn
es muss ja ein Lehrbuchstoff in eine goutierbare Handlung umgesetzt
werden — was in Nairs Verfilmung aber durchaus gelingt.

Das Setting ist hofisch (1. Buch), wenngleich der Film im 16. Jahr-
hundert und nicht zur Zeit des Kamasitra spielt. Eine Dienerin ver-
fithrt (aus Neigung) den Prinzen (3. Buch), der dann ihre Herrin heira-
tet (4. Buch). Am Hof werden Feste gefeiert (1. Buch), es gibt Tdnze-
rinnen und es werden Aphrodisiaka (7. Buch) gereicht. Die Ehebezie-
hung ist Pflicht (4. Buch), wihrend zwischen Prinz und Dienerin die
Leidenschaft herrscht (2. Buch). Die Affire mit der Dienerin wird 6f-
fentlich gemacht, weshalb sie verbannt werden muss (Intrigen). Sie
trifft einen jungen Bildhauer, der erotische Skulpturen meiflelt und hat
auch mit ihm eine Affire. Spiter nimmt sie Unterricht bei einer Lehre-
rin, die die 64 Kiinste (1. Buch) sowie Variationen und Techniken der
Liebe (2. Buch) lehrt — sie wird zur Kurtisane (6. Buch) und kehrt an
den Hof zuriick, wird dort Kurtisane des Herrschers, mit dem sie
anfangs die Affire hatte. Die Darsteller sind in Positionen des 2. Bu-
ches zu sehen, sie sinnieren tiber die Liebe, und diverse Vermittler
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kommen zum Einsatz. Der Herrscher welkt langsam wegen seines
genusssiichtigen Lebensstils dahin — eine moralische Botschaft, die
nicht so direkt dem Kamastitra zu entnehmen ist! — die Dienerin bringt
der Ehegattin die Liebeskiinste bei, damit sie fiir ihren Gatten attraktiv
wird, aber insgesamt endet der Film nicht gut: Der Herrscher kann die
Liebe der Kurtisane und ehemaligen Dienerin nicht erringen — denn
sie ist eine Kurtisane und liebt aulerdem den Bildhauer. Deshalb ldsst
der Herrscher den Bildhauer festsetzen und schliefflich téten. Die
meisten der vielfiltigen Stoffe des Kamasiitra werden also durchaus
inhaltlich abgehandelt — dies in eine elegante Gesamthandlung zu
bekommen, ist allerdings schwierig. Das Ende des Films ist eigentlich
ein Votum fiir die Entsagung und Askese: Die ehemalige Dienerin und
Kurtisane, die den nun getéteten Bildhauer geliebt hatte, 16st sich we-
gen des groflen Schmerzes innerlich von den Dingen der Welt, von
Anhaftungen und Gefiihlen und lisst sich als ein Mensch, der nicht
mehr an den Dingen haftet, »offen fiir alles« durch die Welt treiben:
Sie ist nicht mehr der Welt verhaftet und entspricht damit dem religic-
sen, asketischen Ideal. Dieses Ende kann allerdings auch als eine kon-
sequente Haltung des Autors, Vatsyayana, gewertet werden, der ja am
Anfang des Kamastitra dem dharma den Vorrang gelassen hatte — be-
ziehungsweise sich dafiir ausgesprochen hat, alles zu seiner Zeit zu
tun, womit Mira Nair dann Vatsyayana so interpretiert, dass er letztlich
der Erlésung (moksa) das Wort redet.

Und was bedeutet diese Art der Verarbeitung des Kamastitra durch
eine Inderin, wie hat sie den Stoff umgesetzt? Man kann sicher nicht
sagen, dass ihre Adaptation »reprisentativ« fiir heutiges indisches
Empfinden ist, und es flieRen sicher auch Rationalititen des Films, der
filmisch notwendigen Aufbereitung ein — etwa, eine »Geschichte«
daraus machen zu miissen. Aber die von Nair gewihlte Form hat ma-
nifest folgende Merkmale: Aus der Lehrbuchstruktur der Aufzihlung
der Sachgebiete und -verhalte ist eine »personliche Geschichte, ein
Drama geworden, und zwar ein Drama nach dem Muster des typi-
schen Hindifilms, in dem (fir westliches Empfinden) schwiilstige
Gefiihle immer gleicher Art, namlich des Treffens, Heiratenwollens,
der dazwischenkommenden Ungemach und schliefflich der Heirat,
abgehandelt werden. Normativ-moralisch folgt Nair ebenfalls dem
Hindifilm-Muster: Drei Personen werden in den Mittelpunkt gestellt,
die Kurtisane, der Bildhauer, in den sie verliebt ist und der Herrscher,
der sie will und in sie verliebt ist, der aber letztlich den B&sen spielt,
weil er den Bildhauer vernichtet. Der Unterschied zum typischen Hin-
difilm ist der negative Ausgang: Keine Heirat der »Gutens, sondern
eine Vernichtung des guten Aspiranten, dafiir aber ein Sieg des guten
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moralischen Prinzips (moksa). Ob dies nun das filmische Kalkiil der
Regisseurin oder Nairs Uberzeugung ist, kann von hier aus nicht
festgestellt werden. Jedenfalls hat sie mit dem Ende des Films dem
Kamastitra-Stoff eine so starke Wendung ins Religiose (dharma) gege-
ben, dass es dem Buch nicht recht entspricht.
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FREE SEX UND KALATESA.

SEXUALITAT, KORPER UND SOZIALE KONTROLLE
IN THAILAND UND MALAYSIA

ALEXANDER HORSTMANN

Einleitung

Im Diskurs tiber Geschlechterverhiltnisse und Geschlechteridentititen
wird oft iibersehen, dass es in nicht-westlichen Gesellschaften kulturel-
le Systeme des rituellen Lebenszyklus und des Austauschs gibt, die
diesen Gesellschaften indigen sind. In den verschiedenen Gesellschaf-
ten Stdostasiens ist der Umgang mit Sexualitit und Koérper sehr un-
terschiedlich gestaltet. Es besteht Einigkeit dariiber, dass Sexualitit und
Korper in Siidostasien niemals Sache der Privatsphire bleibt, sondern
dass es Normen gibt, iiber die Menschen von Kindheit an im Bereich
des Hauses sozialisiert werden. Weiter gibt es konkrete Vorstellungen
dariiber, welche Abweichung von der Norm toleriert werden kann und
welche Sanktion gegen die Abweichler verhingt wird (vgl. Alex und
Sprenger in diesem Band).

Diese indigenen Regelsysteme konnen eine hohe Bestindigkeit
aufweisen oder auch in Auflgsungsprozessen begriffen sein. In Stid-
thailand und Nordmalaysia befanden sich die Austauschsysteme der
Thai und Malaien iiber einen Zeitraum von vielen hundert Jahren in
einem permanenten Austausch mit dem Fremden. In der sogenannten
Moderne hat sich dieser Austausch beschleunigt und die Zirkulation
von Menschen und Ideen erstreckt sich iiber grofle geographische
Distanzen. Dabei kommt es vor allem zu einem Austausch nicht-west-
licher Systeme mit westlichen Ideologien und Ideen tiber Sexualitdt
und Kérper. Von diesem Kontakt handelt mein Essay. Im Sinne von
Foucault interessiert mich, wie tiber Sex geredet wird, welche Regeln
aufgestellt werden, welche Verbote gelten und wie Sexualitit in der
Gesellschaft verhandelt wird (vgl. Foucault 1976, 1986a, 1986D)."

Sexualitit im Brennpunkt der Kulturen

Kaum ein Thema ist so aufgeladen wie Sexualitit in der Moderne.
Nicht zufillig steht das Thema der Sexualitit und des Korpers im

1 Foucault entwickelt die Frage der Revolution der Sexualitit in »Sexualitit
und Wahrheit«.
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Rampenlicht der Offentlichkeit. So wirft die malaysische Regierung der
islamischen Missionsbewegung Al Argam Polygamie und kurzfristige
Ehen vor, um diese in der Offentlichkeit zu diskreditieren (vgl. Stivens
1998: 87f.). Nicht zufillig wird das Tabu Sex und Koérper gewihlt, um
das moralische Abweichen vom islamischen Weg zu betonen. Religion
wird in Stidostasien immer stirker mit Moral identifiziert. Aber wer
setzt die moralischen Mafistibe? Wer definiert, was gute und was
schlechte Sexualitat ist? Wie ist die Definitionsmacht zwischen den
Geschlechtern verteilt? Diesen Fragen mdochte ich in Exkursen auf die
biuerliche Gesellschaft in Stidthailand und Nordmalaysia sowie auf die
modernen Mittelschichten nachgehen.

Als der designierte Premierminister Malaysias Anwar Ibrahim vor
kurzem in einem Schauprozess verurteilt wurde, warf man ihm aufler-
eheliche sexuelle Beziehungen zu seinem Fahrer sowie Sodomie vor.
Eine Matratze mit angeblichen Spermaspuren Anwars wurde in den
Gerichtssaal gezerrt, um ihn in einem Schaukampf 6ffentlich zu ent-
bloRen. Anwar ist dieser moralischen Vergehen angeklagt worden,
obwohl der Mangel an Zeugen und Beweisen die Seriositit des Ge-
richts in Frage stellte.

Wie aus diesem Beispiel hervorgeht, behandelt die Modernisierung
Malaysias das Thema der Sexualitit und des Korpers in der Symbolik
des Islams an zentraler Stelle. In eine Ideologie der »Asiatischen Wer-
te« gekleidet, grenzt sich die Fiihrungsschicht Malaysias von Bildern
der westlichen Welt ab. Sexualitit und Koérper haben einen zentralen
Stellenwert in der kulturellen Reprisentation von Herrschaft und
Macht. Sexualitit und Koérper sind in keiner Weise Privatsache des
Einzelnen, sondern werden in der sozialen Arena von Akteuren ver-
michtigt. Auf allen Ebenen kommen dabei Machtbeziehungen zum
Tragen. Auf diese Weise ist Sexualitit und Korper untrennbar mit
Formen der sozialen Kontrolle verbunden. In Siidthailand und Nord-
malaysia werden moralische Wertungen auch in den Religionen ange-
eignet.

In Stdthailand leben Buddhisten und Muslime in Koresidenz.
Sie haben im Laufe von zweihundert Jahren Mechanismen entwickelt,
um Konflikte zu vermeiden. Buddhisten und Muslime teilen eine
gemeinsame lokale Kosmologie. Besonders wichtig fiir die Reproduk-
tion sozialer Beziehungen ist die inter-religiose Heirat. Braut und
Briutigam gehen davon aus, dass beide eine gemeinsame Religion
teilen sollten. In Siidthailand gibt es Konversion in beide Richtungen,
in Nordmalaysia ist der Druck ungleich héher, zum Islam zu konver-
tieren.

Wihrend vor dreifig Jahren Buddhisten und Muslime kaum zu
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unterscheiden waren, werden Differenzen heute durch Kleidung und
Lebensstil dargestellt. Am Beispiel der Sexualitit gelingt es, den Ruf
des Eigenen zu untermauern oder den Ruf des Anderen zu schidigen.
So werfen die Muslime den Buddhisten vor, sie wiren nicht treu,
hitten auflereheliche Beziehungen und wiirden regelmiflig den Kon-
takt zu Prostituierten suchen. Umgekehrt werfen die Buddhisten den
Muslimen vor, ihre Religion fanatisch zu verfolgen und sehen in dem
Gesetz der Heirat von bis zu vier Ehefrauen nur eine Festschreibung
ungleicher Geschlechterbeziehungen und Polygamie. In diesem Sinn
wird Sexualitit immer stirker zum Marker von exklusiver ethnischer
Identitit. Indem in der moralischen Kommunikation Status und Repu-
tation verteilt werden, kann Anerkennung gezollt oder entzogen wer-
den. Diese meist negative Beschreibung des Anderen stirkt die Wir-
Gruppe und driickt Uberlegenheit aus.

Diese Unterscheidung wird besonders wichtig in der islamischen
Erweckungs- oder Missionsbewegung (Dawa). Muslime werden ermu-
tigt, frith zu heiraten, um voreheliche Beziehungen zu vermeiden.
Kinder werden als Geschenk Gottes gesehen und Verhiitung sanktio-
niert. Frauen werden bis zur Unkenntlichkeit verschleiert. Durch diese
Mafinahmen erhofft die Dawa-Bewegung Autoritit auf dem Gebiet der
Moral zu gewinnen. Ahnlich wird im neo-buddhistischen Diskurs des
Ménches Buddhadasa Bhikku Enthaltsamkeit und Disziplinierung des
Koérpers gepredigt.

In Stidthailand steht free sex nun symbolisch fiir den Einfluss des
Westens und der Expansion des Konsums und der Massenkultur bis in
den letzten Winkel der Gesellschaft. Free sex steht fiir die Reprasenta-
tion einer moralisch armen Gesellschaft, in der alle Standards aufge-
16st zu sein scheinen. In der Vokabel free sex entblof3t sich die ungezii-
gelte, von keinen Schranken gehaltene Dekadenz und zeigt ihre hissli-
che Fratze (vgl. Horstmann 2002).>

Free sex, die Vorstellung, wie mir der malaysische Sozialwissen-
schaftler Seyed Hussein Alatas einmal in Kuala Lumpur mitteilte?,
»dass sich die Hausfrau ohne Wissen ihres Mannes in der Zeitung
anbietet«, ist das Werk des Teufels. Wie wir sehen werden, besteht

2 Fir eine Einfithrung in die Ethnologie von Moralitit, vgl. Howell (1997).
In den meisten Gesellschaften gibt es keine direkte Ubersetzung von Moral,
sondern praktische Unterscheidungen von gutem und schlechtem Verhal-
ten. Als schlecht gelten meist Praktiken, die gegen herrschende Regeln ver-
stofsen.

3 Im Gesprich mit dem Autor bei einem Besuch von Hussein Alatas im
August 2003.
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diese Vorstellung der »ausgebrannten Gesellschaft« bei Buddhisten
wie bei Muslimen.

Der Vorstellung einer krisengeschiittelten Kultur entspricht die
Idee einer guten Gesellschaft, in der feste moralische Regeln gelten.
Die Ordnung der Geschlechterbeziehungen gehért an zentraler Stelle
zu den transzendenten Visionen religioser Ordnung. In der guten
Gesellschaft wird free sex sanktioniert, Nachtbars geschlossen, der
Verkauf von Alkohol untersagt und vor-ehelicher Sex bestraft. Der Idee
des free sex entspricht ein Bild der Geschlechterbeziehungen und be-
sonders der Sichtbarkeit des weiblichen Korpers im &ffentlichen Raum.
Umgekehrt kontrastiert die Idee des free sex mit der Disziplinierung
des weiblichen Kérpers in Thailand hinsichtlich der Beachtung unaus-
gesprochener, aber durchaus geltender Regeln weiblichen Verhaltens
in der Etikette.

Kalatesa: Ein indigenes Regelsystem herrschender Etikette

Kalatesa ist ein System unausgesprochener, aber verbindlich geltender
Regeln. Kalatesa ist ein Konzept mit langer Geschichte, dessen etymo-
logische Wurzeln in den indischen Sprachen Sanskrit und Pali liegen:
Kala steht fiir die Zeit, Tesa fir den Raum, d.h. jeder kennt seinen
abgestammten Platz in Zeit und Raum. Kalatesa ist als Hofetikette von
Beamten aufgeschrieben worden, um die Regeln und soziale Kontrolle
am Hof festzulegen. In Kalatesa sind nicht nur Geschlechterdifferen-
zen festgelegt, sondern auch regionale und ethnische Differenzen,
sowie Klassenunterschiede (vgl. van Esterik 36ft.).

Wihrend Bauern und stidtische Arme mit schwerer Repression
rechnen miissen, wenn sie die Hofetikette nicht beachtet haben, ist die
Einhaltung von Kalatesa fiir die urbane Mittelschicht von Vorteil. Sie
konnen die konigliche Hofetikette imitieren und sich iiber die Beherr-
schung der Etikette von den Arbeitern abgrenzen. Aus diesem Grund
haben die Mittelschichten das gréfite Interesse an der Reproduktion
von Kalatesa. Obwohl Kalatesa unabhingig des Geschlechts fiir Frauen
und Minner gilt, sind Frauen besonders von der Disziplinierung von
Sexualitit und Korper betroffen. Frauen haben weniger Riickzugsmog-
lichkeiten, wie etwa die Flucht in das Hochland oder den Riickzug in
einen Tempel.

Im Siiden Thailands werden Regelverletzungen mit Sanktionen
unterschiedlicher Stirke bis zum Ausschluss aus dem Familienver-
band bestraft. Fiir muslimische Frauen gilt Kalatesa genauso wie fiir
ihre buddhistischen Schwestern. Aber sie sind dem minnlichen Blick
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weniger ausgeliefert als die buddhistischen Frauen. Die Solidaritit
zwischen den Frauen ist grofler. Die Geschlechtertrennung hat nicht
nur Nachteile, denn in den Frauenriumen konnen sich Frauen freier
bewegen. In multi-konfessionellen Gesellschaften wie Siidthailand und
Nordmalaysia konkurrieren durchaus unterschiedliche Systeme von
Regeln und Etikette. Im Islam gelten dabei andere Vorschriften der
Etikette, die auch Laien beachten miissen, wenn sie als vollwertige
Mitglieder der Gemeinschaft gelten wollen.

Geschlechterverhiltnisse in Siidthailand

In Siidthailand, wo die thailindische Welt mit der malaiischen aufein-
ander trifft, leben Buddhisten und Muslime als Nachbarn.* Moralitit
gehort wie in allen Gesellschaften zu den Grundlagen sozialer Bezie-
hungen, ohne die eine Gesellschaft nicht denkbar wire (vgl. Howell
1997). In beiden Gemeinschaften existieren Vorstellungen iiber gut
und bose, Himmel und Hélle. Diese kosmologischen Vorstellungen
unterscheiden nach Meinung der Bauern den Menschen vom Tier.
Diese Grundlagen der Moral sind in Siidthailand in den Religionen
festgelegt, die Regeln des Erlaubten und des Verbotenen vorgeben (vgl.
Horstmann 2004b; Nishii 1999). In den Gemeinschaften Suidthai-
lands wird der Verstofl gegen diese Regeln mit schweren Sanktionen
bestraft.

Der Ort der Religionsausiibung ist das Zentrum jeder Niederlas-
sung. In Klai, Nakhon Si Thammarat, gibt es einen buddhistischen
Tempel und eine Moschee im gleichen Dorf. Die Bauern glauben, dass
Frauen und Minner gleicher Konfession sein sollen, damit keine Kon-
flikte entstehen. Theravada Buddhismus und Islam legen auch Regeln
der Geschlechterordnung fest (vgl. Horstmann 2004a).’

In beiden Weltreligionen wird die Performanz und Sichtbarkeit
des Korpers kontrolliert. In der Darstellung des weiblichen Kérpers
wird das moralische System aufrechterhalten. Der Diskurs iiber free sex
steht symbolisch fiir Prostitution, ein Diskurs, in dem zwischen verhei-
rateten Frauen und Prostituierten unterschieden wird. Frauen diirfen
sich auf keinen Fall lingere Zeit bei Mannern aufhalten, mit denen sie

4 Fir eine Rezension ethnologischer Literatur zu inter-konfessionellen Be-
ziehungen vgl. Horstmann (2004Db).

5 Ausfithrungen der traditionellen dorflichen Gesellschaft schépfen aus
meiner Feldforschung in Tambon Klai, Nakhon Si Thammarat, Thailand
sowie Nishii (1999).
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nicht verheiratet sind. Eine Regel ist das Verbot des vorehelichen
Geschlechtsverkehrs. Free sex steht fiir einen Raum, in dem Sex aufler-
halb dieser Regeln ziigellos praktiziert wird.

In Stidthailand hat die Expansion der Marktwirtschaft, die Prisenz
der Medien und die Migration in die Stidte zu einem grundlegenden
Wandel der Kultur gefithrt (vgl. Horstmann 2001, 2002). Penny van
Esterik and Ara Wilson beschreiben eindrucksvoll, wie verschiedene
Wirtschaftskreisldufe und Geschlechterverhiltnisse in Thailand inein-
ander greifen (vgl. van Esterik 200; Wilson 2004). In Thailand ist die
Prostitution Teil dieser Expansion der Mirkte, und der Konsumkultur:
unzihlige Restaurants, Cafés und Karaoke-Bars bieten Dienstleistun-
gen im Sexgewerbe an. In der Hoélle Hatyais und in den Grenzstidten
gehoren Bordelle und Spielcasinos zum Megageschift des Sextouris-
mus. Ironischerweise nutzen Malaysische Muslime diesen Grenzver-
kehr, um in Thailand sexuelle Freiheiten zu genieflen. Die Wirtschaft
der Marktflecken Sungai Golok, Betong, in der Grenzzone profitiert von
der Sexindustrie, von der Idee der Pilgerfahrt chinesischer Buddhisten,
und von der Gummiindustrie. Betong ist ein kleiner Ort in den Bergen
in der Provinz Yala, der von chinesischen Kommunisten gegriindet
wurde, die den Ort fest in der Hand haben, wihrend sich die malaiisch
sprechende muslimische Mehrheit in konzentrischen Kreisen um
Betong angesiedelt hat. Betong lebt von der Sexindustrie. Der Biirger-
meister ist Eigentiimer des besten Hotels, in dem Midchen fiir Massa-
ge und andere Dienstleistungen bestellt werden kénnen. In der Bar
sitzen malaysische Touristen, die in organisierten Busreisen das Wo-
chenende in Betong verbringen.

In dem Kinofilm »ok, Betong« wird die Erfahrung der Verunrei-
nigung persifliert.® Ein Ménch muss das Kloster verlassen, weil seine
Cousine Opfer eines islamischen Bombenanschlags wird und er das
Sorgerecht fiir die Vollwaise Tochter erhilt. Im Laufe des Spielfilms
wird der Monch, der in Betong in die Weltlichkeit zuriickkehrt, mehre-
ren Priifungen unterzogen, betrinkt sich in einer Karaoke-Bar, und
verliebt sich. Obwohl er sich in eine Cousine verliebt und Vatergefiihle
entwickelt, muss er die Cousine an einen muslimischen Liebhaber
opfern und die Tochter an den malaysischen Vater.

6 Der Film »ok, Betong« wurde Dezember 2003 ausgestrahlt. In meiner
Filmkritik lobte ich den Film, diskutierte aber auch die darin aufgehobenen
Klischees und Reprisentationen der Kulturen in Siidthailand. Der Film er-
hielt durch die Terroranschlige im Februar 2004 plétzlich eine traurige Ak-
tualitit. Siehe meine Filmkritik unter der Adresse: http://www.watanasala.
net/punyasala_page.htm.

140



FREE SEX UND KALATESA

Prostitution im Grenzgebiet

Prostitution in Thailand zielt aber nicht nur auf den Tourismus im
Grenzgebiet, sondern ist fester Bestandteil der Mdnnerkultur. In Thai-
land gehort der Bordellbesuch zu den Ménnerritualen der Jugendcli-
quen. Nach Essen und Trinken folgt hiufig ein Besuch in Tiirkischen
Bidern, Saunas oder anderen Bordellen. Midnner sammeln ihre ersten
Erfahrungen in Bordellen, wihrend von Frauen erwartet wird, dass sie
ihre Jungfriulichkeit behalten. Das »erste Mal« ist fiir die meisten
Minner eine Erfahrung mit Prostituierten (vgl. Cook 1998; van Esterik
2000).

Minner suchen bei den Prostituierten sexuelle Erfahrungen, die
sie mit ihren PartnerInnen nicht bekommen koénnen. Zwischen Ehe-
partnern sind bestimmte Stellungen oder Oralverkehr verpont. Fiir die
Eheminner ist ein Bordellbesuch unverfinglicher als eine Nebenfrau
oder Freundin an der Seite. Das hat sich in der Zeit von AIDS aller-
dings drastisch verandert (vgl. ebd.).

In der Massen- und Konsumkultur wird zugleich der sexy body in
der Werbung, in Schonheitswettbewerben, in Fernsehserien und in der
Popkultur propagiert. Fiir die meisten Frauen kommt aber der Mini-
rock oder der kurze Bikini nicht in Frage, da sie von anderen Frauen
unter Druck gesetzt werden. In der Alltagswelt gibt es eine soziale
Kontrolle, iiber die Frauen ihren guten Ruf schidigen kénnen. Das
»Ausgehen« am Abend wird mit Prostitution identifiziert. Ein guter
Mann ist nicht unbedingt einer, der seiner Frau bei der Kindererzie-
hung oder beim Abwasch hilft, sondern zu Hause bleibt. Soziale Kon-
trolle wird nicht nur von Minnern ausgeiibt, sondern auch von ande-
ren Frauen. Buddhistische Frauen sind nicht verschleiert. Deshalb sind
sie darauf angewiesen, ihren Korper mit Mode geschickt zu verhiillen
und sich trotz ihrer Schénheit an die Etikette des weiblichen Kérpers
zu halten.

Die neue Geschlechterideologie bedeutet, dass die muslimischen
Frauen bewusst Grenzen zu ihren buddhistischen Nachbarn setzen.
Lebensstilfragen werden in der tobenden Identititspolitik zu Fragen
politischer Legitimitit aufgeladen (vgl. Ong 1990; Ong/Peletz 1995).

Im offentlichen Raum gewinnt Kleidung an symbolischer Wir-
kung. »Kleider machen Leute«, wie es heifdt. Interpretationen von
Moralvorstellungen und Identitit lassen sich tiber Kleidung nach
auflen symbolisieren. In der thailindischen religiésen Arena wird der
Schleier zur Identifikationsfigur. Der Schleier zeigt die Konfession und
die hiermit verbundenen moralischen Regeln an. In Thailand haben
sich Frauen zwar das Recht erstritten, den Hijab in den Klassenriumen
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an Offentlichen Schulen zu tragen, dennoch geraten muslimische
Midchen immer wieder unter den Druck thailindischer Lehrer, damit
sie den Schleier ablegen. In Thailand gibt es — genau wie in Deutsch-
land, Frankreich oder Singapur — den Kopftuchstreit (vgl. Klein-Hess-
ling/Nokel/Werner 1999).

In der biuerlichen Gesellschaft der siebziger Jahre gibt es wie in
der buddhistischen die Vorstellung von Verdienst (bun) und Siinde
(barb) als Grundlage von gutem oder schlechtem Verhalten. Angela
Burr berichtet, dass sich Buddhisten und Muslime in Malaysia nach
moralischen Kriterien beurteilen, wobei sie ihre jeweilige Uberlegen-
heit ausspielen (vgl. Burr 1988). Die Muslime sehen die Buddhisten als
Alkoholiker, untreu und ziigellos, wihrend die Buddhisten Muslime
als fanatisch, religiés und faul wahrnehmen.

Burr argumentiert, dass Buddhisten und Muslime Teil einer ge-
meinsamen Struktur sind, in der die Vorfahren nicht iiber ihre Kon-
fession unterschieden werden (vgl. ebd.). Thaisprachige Buddhisten
und Muslime benutzen dieselbe Vokabel fiir Gabe (tambun, wortl.
Verdienst machen), was in der Praxis die Essenszubereitung fiir die
Religionsfithrer bedeutet. Nishii berichtet, dass in Satun an der West-
kiiste buddhistische und muslimische Liebhaber weglaufen, um dem
Verbot der Eltern zuvorzukommen, die dann die vollendete Tatsache
der Liebesbeziehung anerkennen (vgl. Nishii 1999). In Patani an der
Ostkiiste verletzt diese Praxis des Weglaufens die Wiirde der Eltern,
wird gericht oder steht unter schweren Sanktionen. Wenn voreheliche
Sexualitit bekannt wird, fillt die Hochzeit und das Festessen (kenduri),
das eine symbolische Bedeutung des rituellen Austauschs hat, aus.
Wihrend in Satun Konversionen in beide Richtungen — vom Bud-
dhismus zum Islam als auch vom Islam zum Buddhismus — iiblich
sind, sind Konversionen im Koran nicht vorgesehen und fithren in
Patani an der Ostkiiste zu Ausstofl und Riickzug im Verborgenen. In
Kelantan und Terrenganu, Malaysia, wiirde sofort die Religionspolizei
kommen, genauso wie im Fall von auSerehelichem Sex.

Im Theravada-Buddhismus wird Sexualitit ausgespart: Begierde ist
Teil der Weltlichkeit und fithrt zu Leiden. Die Enthaltsamkeit der
Ménche steht fiir Unschuld und Redlichkeit. Nach der Ordinierung in
ein Kloster opfert der Monch seine Familie und {ibt sich in Meditation
und Studium. Der Mo6nch darf mit Frauen nicht in Berithrung kom-
men, um sich nicht zu verunreinigen. Heiratszeremonien miissen aus
dem Fundus der lokalen Kosmologie schopfen, da der Kanon sich an
keiner Stelle Liebesbeziehungen widmet.

In Stidthailand hat sich in der islamischen Gesellschaft eine neue
Genderideologie durchgesetzt, die sich mit der thailindisch-buddhisti-
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schen Massenkultur auseinander setzt. Wie in anderen Teilen der isla-
mischen Welt, fihrt diese Neuordnung der Geschlechterbeziehungen
einerseits zur Beschneidung traditioneller Riume und Freiheiten der
Frauen. Andererseits holen sich die Frauen durch ihre Verschleierung
Vorbildfunktion bei anderen Frauen. Durch ihre vollstindige Ver-
schleierung zeigen sie ihre Distanz nach aufien an. In Stidthailand ist
es nicht aulergewohnlich, in demselben Supermarkt auf voll verschlei-
erte Frauen und Frauen im engen, ausgeschnittenen Kleid zu treffen.
Hier prallen zwei Lebenswelten aufeinander, zwei Stile, mit Sexualitit
und Kérper umzugehen.

In der muslimischen Gesellschaft wird der thailindische Einfluss
mit Sikularisierung und Verwestlichung gleichgesetzt. Dorairajoo
beschreibt, wie Frauen, die das Dorf verlassen, um in der Fabrik Ein-
kommen fiir die verarmenden Minner zu verdienen, Opfer minnli-
cher Diskurse werden. Diese Frauen wiirden sich der sozialen Kontrol-
le der Gemeinschaft entziehen und sich durch den Kontakt zu thailin-
dischen Buddhisten verunreinigen. Sie wiirden »wie Thai« anfillig fiir
vor-ehelichen Sex werden. Thai-Ethnizitit wird in diesem Zusammen-
hang mit free sex identifiziert. Umgekehrt werden Muslime von den
Thai nur zu oft mit Vielweiberei, Unterdriickung der Frau und Unver-
antwortlichkeit identifiziert. Thai, die konvertieren, und der buddhisti-
schen Gemeinde verloren gehen, werden mit denselben Eigenschaften
gegeiflelt (vgl. Dorairajoo 2002).

Moralisierende Gemeinschaften

In der islamischen Gemeinde ist die islamische Missionsbewegung
(Dawa) innerhalb einer globalisierten und religiosen Arena aktiv. In
Mokhalan (wortl.: Der Jinger des Buddha), Nakhon Si Thammarat,
operiert die Tablighi Jamaat al-Dahwa, die ihre Basen in Indien und
Pakistan hat und eng von der Deoband-Schule in Indien beeinflusst
worden ist (vg. Horstmann 2004c). Die Dawa-Bewegung zieht in der
islamischen Gemeinde von Haus zu Haus und will die Muslime zu
den Wurzeln des Islams zuriickfithren. Die Missionierung wird als
eine Reise begriffen, in denen sich die Muslime einer Selbstiiberprii-
fung unterziehen und reinigen. Die Dawa ibt nicht nur auf die lokale
Kosmologie Druck aus, sie fordert nicht nur die strenge Einhaltung der
Regeln, sie heizt nicht nur die Debatte um die Einfiihrung strenger
moralischer Standards ein, sondern sie propagiert und experimentiert
auch den Ubergang in eine islamische Gesellschaft.

Die Einfithrung der Scharia ist Kernelement der islamischen Ge-
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sellschaft. Die hudut-Strafgesetzgebung sieht die Steinigung von Frau-
en bei auflerehelichem Verkehr vor. In Kelantan und Terengganu,
Malaysia, hat die oppositionelle islamische Partei, PAS (Partai Islam
SeMalaysia), die vollstindige Anwendung der Scharia und Einfithrung
der Strafgesetzgebung hudut gefordert. Nach der Ubernahme Kelan-
tans in den Wahlen 1999 wurden alle Nachtlokale geschlossen, der
Verkauf von Alkohol nicht gestattet und die Auffithrung des Tanzthea-
ters Manoora verboten. Traditionelle Heiler (Schamanen) kamen in
Terrengganu unter so groflen Druck, dass sie im Untergrund operie-
ren oder sich auflésen mussten. In den Cafés und Restaurants waren
die Frauen aus dem 6ffentlichen Raum verschwunden. Die Moscheen
sind voll, wihrend fiir die buddhistischen Kloster nicht geniigend
Ménche zur Verfiigung stehen. Die Freitagspredigten des Religions-
fithrers Nik Aziz Nik Mat sind o6ffentliche Spektakel, in denen die
Menschen sich in der Strafle versammeln. Nik Aziz nutzt das Freitags-
gebet zur politischen Mobilisierung. In seinen Predigten geht Nik Aziz
hiufig auf die Familie und die Trennung der Geschlechter ein. Die
Frau gehére in das Haus; sie kénne wihrend der Kindererziehung
ihrer Verantwortung nicht gerecht werden und wiirde die Arbeitsstelle
durch ihr Menstruationsblut verunreinigen. Diese Ideologie hat der
PAS in Malaysia in den Wahlen 2004 wahrscheinlich viele der weibli-
chen Stimmen gekostet (vgl. Noor 2003).

Die islamische Dawa-Bewegung in Siidthailand hat die Geschlech-
terideologie der PAS weitgehend tibernommen. In der Folge hat sich
die soziale Kontrolle drastisch erhoht. Betong, Sungai Golok und
Padang Besar sind die Siindentempel der thailindischen Moderne. Die
Geschlechterideologie ist aber vor allem gegen den Westen gerichtet.
Die thailindischen Muslime sind sich durch die Medien tiber den
Krieg in Bosnien, im Irak und in Paldstina bewusst und haben friedlich
gegen die USA demonstriert. In diesem Jahr sind die Konflikte in
Siidthailand eskaliert. Bewaffnete, von Religionslehrern geschulte
jugendliche Kimpfer veritben Terroranschlige auf militirische Stel-
lungen Thailands. Die Jugendlichen sprechen vom Mirtyrertod und
vom Jihad — dem heiligen Krieg. Die Muslime in Thailand haben von
den sexuellen Demiitigungen der Gefangenen im Irak und in Afgha-
nistan erfahren und betrachten die Aufstindischen als Widerstands-
kimpfer. Fiir die Muslime ist es kein Zufall, dass den Gefangenen
sexuelle Gewalt angetan wurde, um ihnen die Wiirde zu nehmen. An
dieser Stelle ist free sex ein Werkzeug des Teufels.

Die radikalen Muslime fordern auf der Linie der malaysischen
Schwesterpartei PAS einen islamischen Staat, in der die Neuordnung
der Geschlechterbeziehungen ganz oben rangiert. Tatsidchlich haben
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die muslimischen Intellektuellen, die aus Pakistan, Agypten oder Sau-
di-Arabien nach Thailand zuriickkehren, das Religionsverstindnis in
Stidthailand verindert. Die Religion ist immer mehr aus dem lokalen
Glaubenssystem ausgelagert, in dem die Rechte der Frauen verankert
waren, die nicht angetastet wurden (vgl. Horstmann 1999).

Aber auch die buddhistische Lokalbewegung Bangoet (Heimat) hat
sich der zerriitteten Gesellschaft angenommen (vgl. Horstmann 2002:
61ff.). Pannipa von der Organisation Songkla Forum vergleicht die
Gesellschaft mit einer Familie und benutzt das emotional besetzte
Wort »Vergewaltigung«, um die Gesellschaftskrise zu beschreiben.
Pannipa glaubt, dass die Familie die Zelle der Gesellschaft ist, die es zu
reparieren gilt, um gegen die zerstorerischen Krifte der thailindischen
Moderne vorzugehen. Pannipa und ihre weiblichen Mitstreiter wehren
sich gegen die Vermarktung des sexy body der thailindischen Frau in
den Marketingstrategien der Tourismusbehdérde.

Fur Songkla Forum liegt die Losung solcher Probleme der Familie
in der Lehre von Buddhadasa Bikku, der in Siidthailand im Kloster
Suan Mok lehrte. Pannipa und ihre Kollegen wiinschen sich einen
reaktivierten Buddhismus, der sich den Problemen der Menschen
annimmt. Buddhadasa hat sich fiir die Bewahrung von Kultur und
Umwelt ausgesprochen und — mit Ahnlichkeiten zur Utopie des isla-
mischen Gottesstaats, in dem die islamischen Rechtsgelehrten (ulama)
uber die Einhaltung moralischer Regeln wachen — gefordert, dass diese
von einer Priesterkaste auf der Basis des Dharma regiert werden (vgl.
ebd.).

Die Familie ist nicht zuletzt ein Bild, das in der Ideologie des Na-
tionalstaats, deren Vertreter gern aus dem intimen Repertoire der Ver-
wandtschaftsbeziehungen schépfen, hiufig Verwendung findet: Ver-
wandtschaft suggeriert Einigkeit, mithin die enge Bande der Familien-
beziehungen (vgl. Herzfeld 1997). Der Premierminister Thailands und
Vorsitzende der Thai rak Thai-Partei (wortl.: Thai lieben Thai), Thaksin
Shinawatra, warnte vor der Verrohung der thailindischen Jugend und
ordnete an, Jugendlichen unter 20 Jahren das »Ausgehen« zu verbie-
ten. Nachtlokale wurden angewiesen, nach 24:00 Uhr keinen Alkohol
mehr auszuschenken, wobei das Ausgehverbot durch Streifen tiber-
wacht wird. In den Medien wird spektakuldr und tiberwiegend negativ
uber Jugendbanden, Jugendkriminalitit und Gruppenvergewaltigung
berichtet. In seinem Diskurs iiber die Verrohung der Jugend stellte
Thaksin eine Assoziation zwischen Jugendkriminalitit, Drogen und
Prostitution her. Sexueller Verkehr mit minderjihrigen Madchen wur-
de unter Strafe gestellt. Thaksin Shinawatra rief den Drogenkrieg aus,
den er mit einer Politik der harten Hand gewinnen wolle. Auf seine
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Order sind schwarze Listen erstellt worden tiber Drogenabhingige oder
unverhiltnismiRig reiche Drogendealer. Hunderte von vermeintlichen
Drogendealern sind durch Hinrichtungskommandos der Polizei in
Zivilkleidung get6tet worden. Fiir Thaksin kein Grund zur Aufregung:
»In einem Drogenkrieg muss es auch Tote geben.«

Sexualitit, Korper und soziale Kontrolle
in der Mittelschicht

Die auf Hochtouren laufenden Identititsdiskurse haben in den letzten
Jahren an Heftigkeit zugenommen und sind auf die Techniken, Ideen
und Diskurse der Mittelschichten fokussiert. In offenen Gesprichen
habe ich 1995, 1996 und 1997 in einer 14-monatigen Feldforschung in
Pattani und Songkla versucht, die Mafistibe herauszuschilen, nach
denen junge Familien aus der Mittelschicht ihre sexuelle Identitit
definieren (vgl. Horstmann 2002: 41ff.). Dazu seien einige Beispiele
als Illustrationen erliutert:

Nongyaw ist eine junge Beamtin, die mit ihrem Mann Sompong
und zwei Kindern in einem townhouse am Stadtrand von Yala lebt. Die
Familie ist ein Herzstiick der Natur, steht im Fotoalbum, in dem an die
Hoéhepunkte der Familie erinnert wird und nicht so sehr an das alltig-
liche Leben. Nongyaw liebt die Fernsehserien (Thai: Lakhorn) und
tauscht sich mit ihren Freundinnen dariiber aus. Nongyaw und Som-
pong haben ihrer Meinung nach eine harmonische Ehe, mit der Ein-
schrinkung, dass Nongyaw durch die beruflichen Reisen Sompongs
viel allein ist. Nongyaw investiert in die Erziehung ihrer Kinder und
schiitzt sie vor den schlechten Einfliissen der schmutzigen und gefihr-
lichen Umwelt.

Nongyaw fithlt sich als Patriotin und liebt den thailindischen
Konig und nimmt aktiv an der Kampagne »Schones und sauberes
Yala« teil. Nongyaw, die wie ihr Mann Sompong in einem Dorf aufge-
wachsen ist und durch Bildungsvorsprung der lindlichen Armut ent-
kommen ist, hat ein ambivalentes Verhiltnis zu ihrer eigenen Vergan-
genheit, die sie einerseits verklirt, auf der anderen Seite aber hinter
sich lassen will. Fiir Nongyaw zeichnet die Liebe zur kéniglichen Fami-
lie und zur Nation einen guten Biirger aus. Die Lehrstunden ihrer
Tochter im thailindischen Tanz und traditioneller Musik illustrieren
diese Haltung. Diese Loyalitit zu Thailand schliefit Misstrauen gegen
Malaien ein, die »sich gegen uns stellen«. Diese Menschen wiirden die
Mitglieder der koniglichen Familie nicht respektieren, wiren religics,
wiirden nicht Thai sprechen und nicht auf thailindische Weise griiRen.
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Varunee and Boonchu haben ihr Haus abbezahlt, das mit doppel-
ten Glaswinden und dicken Mauern vor dem Staub und Lirm auf der
Strasse schiitzt. Das Haus fungiert zugleich als Biiro einer Versiche-
rungsgesellschaft als auch als privates Zuhause. Varunee hat ihren
Mann auf einer studentischen Reise kennengelernt. Boonchu stammt
von einer alteingesessenen chinesischen Familie aus Pattani, unter der
Varunee leidet, da sie die Familie nicht akzeptiert. Varunee versucht,
den Erwartungen Boonchus gerecht zu werden, ist gleichzeitig Ehe-
frau, Sekretirin, Buchhalterin und Geschiftsfrau. Sie zeigt mir ihre
rauen Hinde vom Waschen auf dem Fuflboden und von ihrem Kin-
derwunsch. Bonnchu und Varunee haben ein Einzelkind, dem die
ganze Aufmerksamkeit geschenkt wird. Varunee und Boonchu mei-
nen, dass eine Lebensversicherung eine neue Lebensplanung erfordert.
Bonnchu meint, dass thailindische Frauen die besten auf der Welt
seien. Varunee weifs nicht, wo Boonchu seine Abende verbringt. Boon-
chu trinkt gern Whisky, eine Angewohnheit, die Varunee stort. Varu-
nee kritisiert Boonchu nicht, aus der Angst, ihn zu verlieren und mit
dem Kind allein zu sein. Varunee kénnte aber die Beziehung in Frage
stellen, da sie Boonchus »Ausgehen« und seine Alkoholsucht nicht
tolerieren mochte.

Somjai and Narongrit haben ihren Traum auf ein zu Hause in
Pattani erfullt. Narongrit arbeitet in einer Telekommunikationsfirma in
Hatyai, so dass er tiglich pendeln muss. Der Vater von Narongrit hat in
der Armee gearbeitet und war in Kimpfe mit aufstindischen Musli-
men involviert. Somjai war die Managerin des Pattani Sportclubs in
einem Reihenhauskomplex und bekannt als geschiftstiichtige Mitar-
beiterin. Doch Beschwerden wihrend der Schwangerschaft zwangen
Somijai, ihren Job aufzugeben und zu Hause zu bleiben. Somjai konnte
ihre Sorgen iiber ein behindertes Kind nicht mit ihren Freundinnen
teilen. Die einzige Person, mit der sie ihre Erfahrung teilen konnte,
war der Frauenarzt. Somjai befiirchtete, durch Mund-zu-Mund-Propa-
ganda Gesprichsstoff der Nachbarn und Freunde zu werden. Naron-
grit, der seinen Vater kaum kennengelernt hat, mochte mit Somjai eine
behiitete Familie griinden. Somjai und Narongrit verlassen kaum ihr
Haus. Somjai traut Muslimen nicht und sozialisiert sich nur mit Thai.
Sie empfindet Abscheu vor Minnern, die in Nachtlokale gehen, aber
fithlt, dass sie in ihrer Familie eine heile Welt erfihrt.

Eigentlich haben meine Frau und ich Sarunee kennengelernt, die
in Pattani als Krankenschwester arbeitete, wihrend ihr Mann Arbeit in
Bangkok fand und nur in den Ferien nach Hause kommt. Fiir Sarunee
kommt ein Umzug nach Bangkok nicht in Frage, da sie nicht in einer
anonymen Grofistadt leben mdochte. Sarunee trigt das Kopftuch und
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versteht sich als aufgeklirte Muslima. Sie gibt sich nicht mit einer
Hausfrauenrolle zufrieden, sondern geniefit ihre Arbeit und ihre Be-
ziehungen zu Frauen, buddhistischen wie muslimischen. Thr Vater
gehort dem Komitee einer Moschee in der Nihe des Hauses an. Er ist
sehr misstrauisch gegeniiber dem fremden Europier, der ihre musli-
mische Tochter in ihren Privatriumen besucht. Die Anwesenheit mei-
ner Frau und einer Freundin von Sarunee beruhigt ihn. Wir diirfen die
Bilder von Sarunees Hochzeit sehen. Sie ist erst seit kurzem verheira-
tet und bereits schwanger. Das Kind ist ein Geschenk Gottes. Sarunee
hat die Hochzeit nach modernistischer Art gefeiert. Musik und Tanz
waren aus der Feier ausgespart. Der Religionsfithrer hat nur den Briu-
tigam nach seinem Jawort gefragt und ihn iiber seine Verantwortung
unterrichtet, nicht aber die Braut. Der Vater sorgt sich um den Kontakt
der Tochter mit den Thai im Alltag. Zu Hause wird im Malaiischen
Dialekt gesprochen. Wir kommen zu den Eid-al-Fitr Feierlichkeiten,
die den Ramadan ausliduten, und héren die Gebete von der nahe gele-
genen Moschee. Vater und Tochter haben durchaus unterschiedliche
Ansichten {iber den Islam. Sie fithlen sich von den Thai verschlungen
und meiden die thailindischen Wohnviertel, in denen sie sich nicht
frei bewegen konnen. Die Kinder von Sarunee werden von Kind auf
den Koran studieren.

Die Mittelschichten versuchen, iiber den symbolischen Konsum
bestimmte Vorstellungen von Moral demonstrativ auszustellen. Die
Mittelschichten haben nicht die 6konomischen Mittel, auf groflem
Fufle zu leben. Sie zeichnen sich durch den Riickzug in den privaten
Bereich aus. Diesem Riickzug von den gefihrlichen, verschmutzenden
Einfliissen der Umwelt entspricht eine Zuriicksetzung der Sexualitit
und des eigenen Korpers. Der verschmutzende Einfluss von Sexualitit
und Korper wird aber auch rhetorisch gegen den jeweils anderen ein-
gesetzt, um entweder Wertschitzung oder — durch den Entzug von
Anerkennung — Achtung auszudriicken. Sexualitit ist im Brennpunkt
der Kulturen. Die von mir beschriebenen jungen Familien versuchen
sich aus dieser Lebenswelt des Lasters und der Stinde herauszuziehen
und ihre eigene heile Welt aufzubauen. Diese Praxis der kulturellen
Konstruktion von Moralitit wird aufrechterhalten in einer Welt, in der
die Regeln von Sexualitit und Korper wie ein Kartenhaus zusammen-
fallen. Das Engagement der jungen Familien in identitiren religiosen
sozialen Bewegungen ist vor diesem Hintergrund zu verstehen. In den
eskalierenden ethnischen Konflikten kollabiert die Unterscheidung von
privat und offentlich, indem Sexualitit und Koérper in einem politi-
schen Spektakel an die Offentlichkeit gezerrt werden.
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Schlussbemerkungen

Ich mochte an dieser Stelle an meine Ausgangsfrage nach den Regeln
und den Verboten der Sexualitit zuriickkehren. Im Verstindnis der
traditionellen Gesellschaft sind die Regeln durch gut und bose geregelt.
Wihrend der Theravada-Buddhismus sich nur negativ auf Sexualitit
und Korper bezieht, gibt es im Islam feste Regeln, iiber die iltere Ge-
sellschaftsmitglieder soziale Kontrolle ausiiben. Wie ausgefiihrt steht
free sex nun fiir die Auflosung dieser Normen, ohne die Gesellschaft
nicht méglich wire. In der gewalttitigen Transformation der Gesell-
schaft haben sich auch die Moralverstellungen verindert: In der Auf-
fassung der Religionsfithrer und Mittelschichten reprisentiert free sex
eine Gesellschaft in einer moralischen Krise, deren Kennzeichen die
Vermarktung von Sexualitit ist. In der negativen Analyse der Gesell-
schaft wird aber auch ein Handlungsbedarf ausgemacht, der von reli-
giosen und sozialen Lokalbewegungen gefiillt wird. Am Beispiel der
Bangoet-Kampagne dient das Bild einer konfliktfreien, buddhistischen
Gesellschaft jenseits der Massenkultur als Modell der guten Gesell-
schaft. Die islamische Missionsbewegung predigt die Riickkehr zu den
Wurzeln des Islams, in der die Geschlechtersegregation eine zentrale
Rolle einnimmt.

In einer Studie tiber Sexualitit und Korper lautet die zentrale Fra-
ge, wie viel Raum fir Liebesbeziehungen, Sexualitit und Kérper tiber-
haupt vorhanden ist. Sexualitit und Kérper richten sich nach den Ver-
bindlichkeiten, Regeln und der sozialen Kontrolle, die durch das Reden
uber die Jugendlichen wirksam wird. Die Prostitution stellt gerade
deshalb einen Raum dar, sexuelle Bediirfnisse zu befriedigen. Es ist
der Raum des schrankenlosen free sex, der in den Diskursen der Mittel-
schichten als Grund des Ubels ausgemacht wird.

Diese Regeln haben sich keinesfalls aufgel6st, sie sind im Brenn-
punkt der Kulturen und sind hochgradig Gegenstand sozialer Kimpfe.
Die Frage Foucaults war ja nicht eine Sozialgeschichte der Sexualitit,
sondern die Frage, warum so viel iiber Sexualitit gesprochen wird,
warum der Bedarf, Intimititen der Privatsphire an die Offentlichkeit
zu zerren, besteht (vgl. Foucault 1976). In Thailand ist Sex in den
Fernsehserien, Pornographie, prisent. In der politisch aufgeladenen
Lebensfithrung wird Sexualitdt thematisiert, um Wertschitzung und
Achtung auszudriicken.

Sexualitit und Korper sind nicht nur unter dem Knebel der Regeln
und Verbote. Wie Foucault in den Technologien des Selbst gezeigt hat,
kénnen Buddhisten oder Muslime durch die Ubernahme und Repri-
sentation neuer Lebensstile den Umgang mit Sexualitit und Korper
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steuern, vertiefen und verinnerlichen und sind nicht nur den Zwingen
einer anonymen Macht unterworfen (vgl. Foucault 1993 [1988]).
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