4 Zur Prozessualitat des Sozialen

Das Haus als Fokus auf Verwandtschaft

Ein aktueller Forschungsstrang, der von Lévi-Strauss (1969 [1949], 19832, 1983b, 1987)
initiiert wurde und in einem hohen Mafie der indigenen Konzeption von Verwandt-
schaft bei den Tao entspricht, ist die symbolische, riumliche und soziodkonomische
Aufgliederung in Hiuser als zentrale Einheiten der Gesellschaft. Eine wachsende An-
zahl von Publikationen belegt, dass der Fokus auf das Haus sich gerade fiir Siidost-
asien als ein duferst fruchtbares Konzept erweist (Macdonald 1987; Waterson 1990;
Fox 1993; Carsten & Hugh-Jones 1995a; Joyce & Gillespie 2000; Sparkes & Howell 2003).
Carsten und Hugh-Jones (1995b: 2) gehen davon aus, dass in der Kindheit eine »konti-
nuierliche Interaktion zwischen Haus, Kérper und Geist (mind)« stattfindet. Sie be-
zeichnen das Haus deshalb als einen »prime agent of socialization«. Die Fokussierung
auf das Haus fithrt zu einer grundsaitzlich neuen Perspektive, die nicht mehr zwangs-
ldufig auf den fritheren Paradigmen der Abstammung und Allianz basiert. Es ist viel-
mehr das »holistische Potenzial bei der Betrachtung des Hauses in seiner Gesamtheit«,
das es erlaubt, »Aspekte des sozialen Lebens, die frither vernachlissigt oder separat
behandelt wurden, in einem neuen Licht zu sehen (Carsten & Hugh-Jones 1995b: 20).
Der Fokus der Tao auf das »Haus« (vahey) ist auch in terminologischer Hinsicht
bedeutsam, denn ein Haushalt wird ebenso wie die darin lebenden Menschen als asa
kavahey bezeichnet, was am besten mit »diejenigen aus einem Haus« iibersetzt wer-
den kann.! Auch das Wort fiir »Eheleute« (tovong do vahey; wortlich: »zusammen in
einem Haus«) stellt einen Bezug zum Wohnhaus der Tao her. Die genderspezifischen
Bezeichnungen fiir »heiraten« verweisen ebenfalls auf die vahey als eine Gebiudeein-
heit und soziale Gemeinschaft: Bei Frauen sagt man, dass sie »in einem Haus zusam-
men (wohnen)« (macivahvahey), bei den Mannern hingegen, dass sie »ein Haus bauen«

(mapavahvahey).

1 Das Tao-Wort fiir »Haus« (vahey) ist in ka-vahey enthalten. Wie schon erwahnt, wird die asa kavahey
heute von den Chinesisch sprechenden Tao als ZXEE (jiating) bezeichnet, was sowohl das »Haus« als
auch den»Haushalt, also die im Haus residierenden Bewohner, mit einschliefRt. Sowohl das ciriciring
notao als auch das Chinesische differenzieren an dieser Stelle nicht.
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Die traditionelle Siedlungsform der Tao

Heute gibt es nur noch in Ivalino und Iraraley Restbestinde der traditionellen semi-
terrestrischen Behausungen der Tao, die ausschliefilich von ilteren Personen bewohnt
werden. Die traditionellen Tao-Hiuser verfiigten (bzw. verfiigen) eine lange Lebens-
dauer, ihre holzernen Bauelemente wurden teils itber mehrere Generationen hinweg
an die méinnlichen Nachkommen vererbt. Die semiterrestrische Bauweise der vahey
war? optimal an die dkologische Umwelt Lanyus angepasst: Taifune konnten dem
Haus nichts anhaben und die im Winterhalbjahr auftretenden starken Regenfille ver-
sickerten in den Steinfundamenten. Normalerweise verfiigte ein Haushalt iiber drei
unterschiedliche Gebaudetypen, die neben dem »Wohnhaus« (vahey) einen »Arbeits-
schuppen« (makarang) und eine »erhéhte iiberdachte Plattform« (tagakal) umfassten.
Letztere wurde vor allem im Sommer als Aufenthaltsort bevorzugt.

Zwischen 1966 und 1978 liefd die taiwanesische Regierung ohne Einwilligung der
Tao die traditionellen semiterrestrischen Behausungen abreifien und durch Zement-
bauten minderer Qualitit ersetzen (Yu 1991; Chen 1992). Jede Familie bekam unab-
hingig von der Anzahl ihrer Mitglieder dieselbe Wohnfliche in den reiflbrettartig
angelegten Neubauten zugewiesen. Die sozialrdumliche Intervention der taiwanesi-
schen Regierung kann zu Recht als eine Form des Topozides bezeichnet werden (Sutej
Hugu & Syaman Vongayan 2012), da durch die gravierende bauliche Umstrukturie-
rung eine Vielzahl kultureller Praktiken zum Erliegen gekommen ist. Der Topozid
an der traditionellen Wohnsiedlung der Tao fithrte zu einer eklatanten Stérung des
Verhiltnisses der Lebenden zu ihren Ahnen. Das Verschwinden der Ahnenheim-
stitten, die Zerstérung und Entweihung heiliger, den Ahnen vorbehaltener Riume
und Gebiudeelemente, etwa des zentralen Hauspfahls tomok, haben auf gewaltsame
Weise ein modernes Zeitalter auf Lanyu eingeleitet, was unwiderruflich mit einer
Entfremdung von den Ahnen einhergeht.’

Die Schutzfunktion der vahey

Neben ihrer Schutzfunktion vor Sonne, Regen und Wind dient die vahey — egal ob in
der traditionellen oder modernen Bauweise errichtet — als Zufluchtsort vor den Anito-
Geistwesen sowie den Angehorigen der Outgroup. Siuglinge verbringen auch heute
noch die ersten Lebensmonate im Inneren der vahey, in der ihre noch ungefestigten
Seelen keinen irritierenden oder frustrierenden Situationen ausgesetzt sind, die zu
einem »Erschrecken« (maogto) und somit zu einem »Angst«-Zustand (maniahey) der
kindlichen Seele fithren konnten. Erst mit etwa 6 Monaten, wenn Kinder zu sitzen
gelernt haben, werden sie ab und an von ihren Bezugspersonen mit nach draulen
genommen.

2 Da heute die meisten Tao in modernen Zementbauten leben, habe ich mich aus Griinden der Lesbar-
keit entschlossen, von der traditionellen vahey in der Vergangenheitsform zu schreiben.

3 Dietraditionelle vahey verfiigte iiber verschiedene Bereiche, die jeweils den lebenden Menschen oder
Ahnen vorbehalten waren: Im tiefer gelegenen vorderen Teil des Hauses befand sich der Wohn- und
Schlafbereich, im hoher gelegenen hinteren Teil wurden die mit den Ahnen assoziierten Schmuckst-
cke sowie die als eine gottliche Gabe angesehenen Fliegenden Fische aufbewahrt. In der Bauweise der
vahey manifestierte sich so der héhere Status der Ahnen.
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Die rituelle Einheit der vahey

Korperliche Entleerungen werden von den Tao als etwas sehr Unreines angesehen und
diirfen nur zu Hause (oder an bestimmten dafiir vorgesehenen Stellen an der Kiiste)
stattfinden.* Das Urinieren und Defikieren auf dem Territorium fremder Dérfer gilt
als ein »Affront« (jyasnesnekan). Auch bestimmte als negativ empfundene Emotionen
haben nach Auffassung der Tao einen verunreinigenden Einfluss. Hierzu zihlt »un-
kontrollierter Arger« (somozi), der sich fiir gewdhnlich durch lautes Schreien artiku-
liert und nicht selten mit Handgreiflichkeiten einhergeht. Wenn eine Person einen
derartigen Kontrollverlust erlitten hat, muss sie sich zu Hause fiir zwei bis drei Tage
in Quarantine begeben. Erst wenn kein kontaminierender Einfluss mehr von ihr
ausgeht, darf sie wieder wie gewohnt mit den Dorfbewohnern verkehren. Natiirlich
kann der soziale Riickzug in die vahey auch als ein Ausdruck empfundener »Scham«
(masnek) iber das eigene Fehlverhalten aufgefasst werden. Meine Beobachtungen le-
gen zusammen mit dem generellen Verhalten der Tao im Umgang mit Fikalien nahe,
dass separate Haushalte bzw. Dorfeinheiten im Sinne von Douglas (1966) als rituelle
Grenzen aufgefasst werden, innerhalb derer Reinheit bewahrt werden muss.

Das lebendige Haus

Waterson (1990, 2003) ist es zu verdanken, dass ein zentraler Aspekt des Hauses in
siidostasiatischen Gesellschaften herausgearbeitet wurde, nimlich seine »Beseelt-
heit« bzw. »Lebendigkeit«. Vielleicht ist es der westlichen anthropozentrischen Auf-
fassung geschuldet, dass Seelenvorstellungen in Siidostasien (und anderswo) bislang
vornehmlich in Hinblick auf Menschen untersucht wurden. Dabei besteht in allen Tei-
len des Archipels die Auffassung, dass neben menschlichen Wesen auch Boote, Hiuser,
Kleidungsstiicke sowie Juwelen iiber eine Seele verfiigen. Wenn die »Seele« (pahad)
den Korper eines Menschen verlassen hat, fihrt dies zu seiner Erkrankung und - soll-
te sie sich nicht wieder bei ihm einfinden — schliellich zum Tod. Ebenso verhilt es sich
auch mit der Vitalitit des Hauses: Wenn die Seele des Hauses verloren gegangen ist,
geht es kaputt. Denn erst durch ihr Vorhandensein kann die rituelle Reinheit der va-
hey erzeugt werden, die notwendig ist, um »schlechte Einfliisse« (marahet ta vazvazey)

von einem Eindringen ins Innere des Hauses abzuhalten. Somit ist das Wohlbefinden
seiner Bewohner aufs Engste mit der Beseeltheit des Hauses verbunden.

Die Vitalitit der vahey wurde® auflerdem durch bestimmte Rituale, die wihrend
des Bauprozesses durchgefithrt wurden, erzeugt. Die Tao flofiten dem Haus Leben
ein, indem sie die wilden Krifte des Kosmos ordneten und seine diversen Bauteile
unter Beachtung der anzestralen Tabuvorschriften auf eine bestimmte Weise anord-
neten, die »zivilisiertes«, d.h. menschliches Leben hervorbrachte. Bevor die Pfihle
eines Hauses errichtet wurden, opferte man Schweine, mit deren Blut das Funda-
ment benetzt wurde. Auf diese Weise bat man die Ahnen um ihren Segen und eine
lange Lebensdauer des Hauses. Nach seiner Fertigstellung fand eine Einweihungs-
zeremonie statt, bei der die Seiten des Hauses sowie das Hausdach mit Taroknollen

4 Die Wohnhiuser der Tao verfiigen seit den1980er-Jahren iiber separate Toiletten.

5 Da es sich hierbei um ein Phanomen handelt, das iberwiegend in der Vergangenheit angesiedelt ist,
verwende ich aus Griinden der Lesbarkeit die Vergangenheitsform. Die Errichtung moderner Bauten
wird in vielen Fillen nach wie vor von ritueller Aktivitit begeitet —auch wenn sich aufgrund der ande-
ren Bauweise und der heute benutzten Materialien die rituellen Formen verdndert haben.
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bedeckt wurden und die geladenen Giste den Bauherren und das Haus »lobpriesen«
und »segneten« (azwazwain). Am Abend zogen sich die »respektablen Alten« (rarakeh)
aus der Verwandtschafts- und Freundesgruppe des Hausbauers in das neu erbaute
Haus zuriick, um abwechselnd rituelle Gesinge anzustimmen, die bis zum Morgen-
grauen andauerten (Lin 2021).

Eine spezielle Verbindung zwischen den Lebenden und ihrem Haus bestand bei
den Tao in der Bestattung der Plazenta unterhalb des Hauses (Arnaud 1994). In vielen
austronesischen Gesellschaften wird die Plazenta als ein (jingerer) »Zwilling« auf-
gefasst, bei dem die Seele des Nachts verweilt. Hiuser sind Orte, an denen die Zyk-
len von Leben und Tod zusammentreffen (Waterson 2003: 40f.; Carsten 2004 [1995]:
312). Auch heute noch ist es fiir die Tao von zentraler Bedeutung, zu Hause zu sterben.
Erleidet eine Person auflerhalb des Dorfes einen »schlimmen Tod, der auf die Ma-
chenschaften der anito zuriickzufithren ist, so wird der Leichnam nicht erst zuriick
ins Haus geholt, sondern direkt zum Friedhof gebracht, wo er sofort bestattet wird.
Dies ist notwendig, um die Hausgemeinschaft vor »schlechten Dingen« zu schiitzen.
Nach einem Todesfall wird in Iranmeylek mit Seilen, Holzbrettern und Elektrokabeln
ein sogenannter »Geisterweg« (8 B& guilu) von der vanwa bis hin zum Haus des Toten
gelegt. Man nimmt an, dass die mit dem Haus assoziierten Geistwesen den Toten rie-
chen kénnen und sich deswegen bald im Dorf einfinden. Der »Geisterweg« dient dazu,
die eintreffenden Geistwesen in geordneten Bahnen zu lenken; es soll unbedingt ver-
hindert werden, dass sie im Dorf umherirren und in nicht zugehérigen Haushalten
Schaden anrichten.

Das Haus als »Ehe im Prozess«
In vielen sozialen Kontexten wird die Gruppe der Haushaltsmitglieder als eine sozio-
d8konomische Einheit betrachtet. Dies ist etwa der Fall, wenn »rituelles Schweine-
fleisch« (viney) an die Verwandten der zipos verteilt wird. Es ist immer der Mann, der
das Fleisch erhilt und dann mit den iibrigen Haushaltsmitgliedern konsumiert. Auch
Feindschaften bestehen immer auf Haushaltsbasis und sind nicht auf einzelne Indivi-
duen ausgerichtet (vgl. Kapitel 3, Abschnitt Hierarchische, egalitire und antagonistische
Gruppen). Selbiges gilt fir die Beteiligung an Arbeitseinsitzen.®

Vieles von dem, was Bloch (1995) iiber die Prozesshaftigkeit des Hauses bei den
madagassischen Zafimaniry berichtet, trifft in dhnlicher Weise auf die Tao und
Paiwan’ (Chiang 1992, 1993, 1995; Tan 1992, 2001) zu. Blochs ethnografisches Ma-
terial bestitigt Lévi-Strauss’ (1969 [1949], 1983a, 1983b, 1987) Annahme, dass Hiu-
ser durch Heirat begriindet werden. Die Entwicklung der ehelichen Gemein-
schaft geht bei den Zafimaniry (sowie bei den Tao und Paiwan) Hand in Hand
mit einer fortschreitenden allmihlichen Fertigstellung des Hauses: In dem Maf3e,
in dem die Ehe an Stabilitit und Fruchtbarkeit gewinnt, also dem Paar Kin-
der geboren werden, nimmt auch das Haus immer mehr Gestalt an und wird

[0}

Als mein Vermieter aufgrund einer Verletzung verhindert war, einem Mitglied der presbyterianischen
Kirchengemeinde beim Hausbau zu helfen, wurde ich stellvertretend fiir seinen Haushalt hinge-
schickt. D.h., ich und meine Familie bildeten in gewisser Weise eine sozialrdumliche Einheit mit dem
Haushalt unseres Vermieters, auch wenn wir in zwei seperaten Stockwerken wohnten.

Die Paiwan sind eine TYZM-Gruppe, die im Siiden der Hauptinsel Taiwan lebt.

~
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grofier und elaborierter. Aus einer temporiren Behausung wird im Laufe der Zeit eine
Hauskonstruktion, die dem Paar zu sozialem Ansehen und Status verhilft.

Bei den Tao ist die Grofde des Wohnhauses ein Indikator fiir den Status eines Haus-
haltes. Die traditionelle vahey wurde im Prozess der Ehe sukzessive um immer weitere
Einginge bzw. Schiebetiiren erweitert, bis — wenn alles gut lief — eine maximale An-
zahl von fiinf erreicht wurde (Huang 1995). Die Erweiterung der vahey war kein leich-
tes Unterfangen, sie erforderte die Integration in ein soziales Netzwerk bestehend aus
zipos und kagagan. Das verheiratete Paar musste mehrere Jahre im Voraus die Erweite-
rung des Hauses bzw. die zusitzliche Errichtung eines makarang oder tagakal planen,
um die fiir die Einweihungszeremonie erforderliche grofle Menge an Taro und »ritu-
ellem Schweinefleisch« (viney) bereitstellen zu kénnen. Das Anlegen neuer Tarofelder
konnte jedoch nur erfolgen, wenn ein Haushalt iiber gentigend Arbeitskrifte verfiigte,
um diese zusitzliche Arbeit zu bewerkstelligen. Auch musste er geniigend Nahrung
und Abfille produzieren, um die fir das Ritual benétigten Schweine grof3zuziehen (vgl.
Yu 1991: 36).

Abbildung 8: Der Mann in der Bildmitte vorne ist der »Kapitin« (R chuanzhang) eines cined-

keran, das er zusammen mit seinen Verwandten gebaut hat. Das Foto zeigt ihn bei der rituellen
Einweihung des »grofien Kanus«. Nach traditioneller Auffassung hat er durch den Bootsbau den
Status eines meynakem a tao, eines »einflussreichen Mannes« erreicht. Er ist sichtlich »stolz«
(mazwey) auf die kollektive Leistung seiner Verwandtschaftsgruppe — auch wenn er dies niemals
offen zugeben wiirde.

Nur wer sein Leben vollstindig an den normativen Regeln des iwawalam so tao
ausrichtete, konnte mit der Zeit zu einem »angesehenen Dorfbewohner«, einem
meynakem a tao, werden. Der Begriff meynakem verweist dabei zum einen auf den
erlangten materiellen Wohlstand (grofles Wohnhaus, Schweine, Ziegen, Tarofelder,
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Gold, Boot), zum anderen aber auch auf die Quelle dieses Reichtums, der auf einer
»guten Denk- und Fithlweise« bzw. einer »rechtschaffenen Gesinnung« (apiya so
nakenakem) basierte. Am Beispiel des Hauses lisst sich aufzeigen, dass Kérperkraft,
Fleify, normative Anpassung, Rechtschaffenheit, Einbettung in soziale Netzwerke
und eigener reproduktiver Erfolg direkt mit sozialem Status und indirekt auch der
mit Erzeugung von Sicherheit verbunden waren und nach wie vor sind. Die im Laufe
eines Lebens begangenen »rituellen Aktivititen« (mamaring so kanen), die ein Mann in
seiner Funktion als Haushaltsvorstand stellvertretend fiir die asa kavahey ausfithrte,
bleiben auf sichtbare Weise in Erinnerung, indem die Ziegenhdrner und Schweine-
kiefer der von ihm geopferten Tiere an prominenter Stelle im Haus aufgehingt wer-
den.® Auf diese Weise wird der rituelle Bezug zum Haus und der in ihm lebenden
Gemeinschaft dauerhaft dokumentiert.

Zusammenleben auf Probe

Bis vor wenigen Dekaden wurde eine partnerschaftliche Beziehung erst nach der
Geburt des ersten oder zweiten Kindes sozial anerkannt, zuvor wurde das Zusam-
menleben der beiden Partner als eine »Ehe auf Probe« betrachtet.” Auch heute noch
durchlaufen junge Paare eine liminale Phase ohne Anspruch auf eigene Behausung. Sie
wohnen zu Beginn ihrer Beziehung voriibergehend im »Arbeitsschuppen« (makarang)
des Vaters des Ehemannes oder in einer temporiren Hiitte, die sie sich im Extremfall
aus Treibgut und Verpackungsmaterial selber zusammenzimmern.'® Bei den Tao geht
der Familiengriindung hiufig eine Phase anfinglicher Deprivation voraus, die aus
eigener Kraft iiberwunden werden muss und nur beendet werden kann, wenn eine
neue, sichtbare sozialriumliche Einheit (vahey bzw. asa kavahey) geschaffen wird. Um
die notwendigen Geldmittel fiir den Bau eines eigenen Hauses aufzubringen, miissen
junge Tao-Familien heute viele Jahre in Taiwan arbeiten. Hiufig sind Riickkehrende
um die 40 Jahre alt, bevor sie ihren Traum vom eigenen Haus verwirklichen konnen.
Nach Auskunft meiner Feldassistentinnen schafft es nur etwa die Hilfte eines Jahr-
ganges, sich in einer spiteren Lebensphase dauerhaft auf Lanyu niederzulassen. Viele
Tao sind nicht in der Lage, in Taiwan die Ressourcen fiir einen Hausbau auf Lanyu zu
erwirtschaften. Aus »Scham« (masnek), versagt zu haben, trauen sie sich nicht wieder
zuriick in ihre Heimatdérfer.

8 Auch die Schwanzflossen der von ihm gefangenen »grofien Fische« (rako 0 among) werden auf diese
Weise aufbewahrt.

9 Frither wurden die ersten Kinder eines jungen Paares nicht selten an Verwandte abgegeben, die sich
fortan als Zieheltern um sie kiimmerten. Auf diese Weise konnten in Zeiten hoher Kindersterblich-
keit demografische Ungleichgewichte ausgeglichen werden. Auch konnte sichergestellt werden, dass
sich das junge Paar dauerhaft verstand und gewillt war, eine lebenslange Einheit zu bilden. Diese Si-
tuation hat sich bei genauerem Hinsehen auch heute nicht grundlegend veridndert, da gegenwartig
etwas mehr als ein Drittel der erstgeborenen Kinder in Iranmeylek bei den Grofieltern aufwichst.
Die Eltern leben und arbeiten in Taiwan, um fir den Unterhalt zu sorgen und den Bau eines Hauses
zu finanzieren.

10 Der Topozid an der traditionellen Siedlungsform der Tao hat dazu gefiihrt, dass heute nicht alle
Haushalte Gber den notwendigen Platz verfigen, um einen makarang zu errichten, der fir den
Bau der traditionellen Boote benétigt wird — und der dazu dient, junge kinderlose Paare temporar
unterzubringen.
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Abhangigkeit

Frither, als die Tao noch ihre traditionellen Wohnhiuser errichteten, war die Abhin-
gigkeit von den Personen der Ingroup bedeutend grofier. Schon allein die Beschaffung
der fur den Hausbau geeigneten Holzer aus den Bergwildern war ein »Knochenjobx,
da die vor Ort mit Axten in Form geschlagenen schweren Hélzer iiber weite Entfer-
nungen ins Dorf getragen werden mussten. Ein Mann war darauf angewiesen, dass
die viterlichen Verwandten seiner asa so inwawan ihm geeignete Hartholzbiume zur
Bauholzgewinnung zur Verfiigung stellten. Auch benétigte er ein Stiick Bauland in-
nerhalb der Siedlung, das in der Regel ebenfalls tiber die viterliche Verwandtschaft
vererbt wurde. Die mannigfachen Abhingigkeiten forderten eine sozial-relationale
Orientierung, denn nur wer sich als »rechtschaffener« und »gewissenhafter« (apiya
so nakenakem) Arbeiter prisentierte, konnte mit der Hilfe anderer rechnen und seine
eigenen Ziele — wie den Bau eines Hauses — verwirklichen.

Die kulturelle Logik des Hinzufiigens

Die kulturelle Logik des Hinzufiigens bzw. des allmihlichen Ausbaus des Hauses ist
trotz der heute erschwerten Bedingungen nicht zum Erliegen gekommen. Yu (1991: 37)
erwahnt, dass die Bewohner von Iraraley zum Zeitpunkt seiner Feldforschung hin-
ter den von der taiwanesischen Regierung errichteten Zementhiusern Kiichen oder
tagakal errichteten und die Fertigstellung dieser Gebiudeeinheiten rituell zelebrier-
ten. »Etwas, das bereits gutist, noch besser machen«wird von den Tao ikapiya genannt
(»adding on« bei Yu). Auch mein Vermieter erweiterte seine Herberge im Frithjahr und
Sommer 2011 um ein Zimmer, das auf einer Stelzenkonstruktion dem Haus vorgela-
gert war und in gewisser Weise an einen modernen tagakal erinnerte."! Aus meiner
Sicht handelt es sich hierbei um ein modernes Phinomen des oben beschriebenen
Prozesses einer allmihlich an Status gewinnenden ehelichen Gemeinschaft durch die
»VergrofRerung« oder »Verbesserung« (ikapiya) ihres Hauses.

Kommensalitat und Nahrungstausch

Ein weiterer innerhalb der siidostasiatischen Region verbreiteter Forschungsschwer-
punkt, der ebenfalls soziale Prozesse und soziale Praktiken vermehrt wahrnimmt und
sie als »Verwandtschaft« bzw. relatedness konstituierend auffasst, beschiftigt sich mit
Kommensalitit und dem Teilen von Substanzen (Carsten 1995, 1997; Janowski 2007)
sowie der Herstellung und Revitalisierung (enactment) »sozialer«'* Beziehungen durch
Nahrungstausch (Ziegler-Remme 2014). Der Fokus auf das Haus und das Geben und
Empfangen von Nahrung sind zusammenhingende Themen, da in beiden Fillen die
Hausgemeinschaft als zentrale soziale Einheit in Erscheinung tritt.

Das Teilen von Kdrpersubstanzen

Die biologischen »Tatsachen« von Verwandtschaft sind bei den Tao keinesfalls ausrei-
chend, um einer Person einen gesicherten Platz innerhalb ihres verwandtschaftlichen
Gefiiges zuzuweisen. Die Geburt eines Menschen initiiert lediglich den Prozess der

11 Erbeabsichtigte, dieses Zimmer in den Sommermonaten an taiwanesische Touristen zu vermieten.

12 Hier schreibe ich »sozial« in Anfiihrungsstrichen, um darauf aufmerksam zu machen, dass supra-
natirliche Akteure beim Nahrungstausch eine Rolle spielen kénnen.
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Personwerdung, der durch kontinuierliches »Teilen von Nahrung« (maciakan so kanen)
und das Zusammenleben in einem Haus fortgesetzt wird.” Das vitale Prinzip des Le-
bens besteht in dem geregelten Fluss des »Blutes« (bei den Tao: rara), das durch die Zu-
fuhr an Nahrung immer wieder aufs Neue generiert werden kann. Hieraus folgt, dass
das Teilen von Nahrung (sharing of substances) an sich lebensférdernd, d. h. blutbildend,
ist und dass Personen, die gemeinsam essen, auch iiber dieselbe Blutqualitit verfiigen,
also miteinander verwandt sind (Carsten 2004 [1995]: 310).**

Bei den Tao gab es bis in die jiilngere Vergangenheit hinein die Institution der
»Milchverwandtschaft«: Wenn ein Siugling von einer anderen Frau als der eigenen
Mutter gestillt wurde, erwuchs daraus die Verpflichtung, sich spiter um seine in die
Jahre gekommene »Milchmutter« zu kiitmmern und diese ebenfalls mit Nahrung zu
versorgen. Da Nahrung bestimmte Eigenschaften (darunter auch Emotionen) iiber-
tragt, nehmen die Art der Nahrung und ihre qualitative Zusammensetzung einen
hohen Stellenwert im Denken und Fithlen der Tao ein. Aus der Einnahme qualitativ
unterschiedlicher Nahrung resultieren nicht nur die Unterschiede zwischen Ingroup
und Outgroup, sondern in gewisser Weise auch die unterschiedlichen Eigenschaften
von Minnern und Frauen (siehe Abschnitt Genderrelationen).”

Personenkonzept und Nahrungstausch

Nach Auffassung von Marcel Mauss (1990 [1922]) unterscheiden sich die in »archai-
schen Gesellschaften« existierenden Gaben-Okonomien fundamental von westlichen
Waren-Okonomien, da die »Seele der Gabe« (bei den Maori, auf die er sich bezieht, als
hau bezeichnet) in den Empfiangern die Verpflichtung erzeugt, die erhaltene Gabe zu
erwidern. Wenn Transakteure etwas geben, geben sie etwas von sich selbst, und genau
hieraus resultiert die Verpflichtung zur spiteren Gegengabe. Auch Marilyn Strathern
(1988) geht davon aus, dass in (melanesischen) Gaben-Okonomien Objekte sozial-rela-
tional zirkulieren. Objekte (bzw. Gaben) werden demnach personifiziert, beim Prozess
ihrer Produktion wird in ihnen eine animistische Qualitit erzeugt. Allerdings werden
Objekte von den Melanesiern nicht als independente »Personen« aufgefasst, sondern
vielmehr als Entititen, die aus den Gebern extrahiert und dann von den Empfingern
(in sich)’® aufgenommen werden. Objekte (bzw. Gaben) sind nach diesem Verstind-
nis Teile von Personen, die nicht von diesen losgelost existieren (Strathern 1988: 178).

13 Da die Identitat einer Person nicht von Ceburt an festgelegt ist, spricht Fox (1987: 174) von einer
»Fluiditat sozialer Identitat«in austronesischen Gesellschaften.

14 Bei vielen Gruppen innerhalb der siidostasiatischen Region ist vor allem eine bestimmte kulturell
hervorgehobene Nahrung fir die Blutbildung bedeutsam. Haufig handelt es sich hierbei um Reis
(z.B. bei den Bewohnern von Langkawi in Malaysia). Die Tao fithren die Blutbildung jedoch auf den
Verzehrvon Taro zurlick, derin vielen Ritualen eine wichtige Rolle spielt.

15 Die auf Kommensalitat basierenden lokalen kulturellen Modelle von relatedness bewirken, dass Per-
sonen der Outgroup in ontologischer Hinsicht als qualitativ anders angesehen werden. So wurde mir
von verschiedenen Tao erzéhlt, dass die Han-Taiwaner (dehdeh) iiber einen anderen Korper verfiigen
alsdie Tao. Hier bestehen interessante Parallelen zu amerindischen Gruppen des Amazonasbeckens,
die ebenso wie die Tao davon ausgehen, dass »fremde Leute« (iber qualitativ distinkte Kérper ver-
fligen und somit beim Denken und Fithlen andere Perspektiven einnehmen (vgl. Viveiros de Castro
2012 [1998]).

16 Wenn es sich wie im vorliegenden Fall um Nahrung handelt, die ausgetauscht wird, findet ein Inter-
nalisierungsprozess statt, da die Nahrung von den Empfangern verzehrt und verdaut wird.
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4 Zur Prozessualitat des Sozialen

Die von Mauss und Strathern beschriebenen Besonderheiten des Gabentauschs und
Personenkonzepts der Maori und Melanesier treffen auch auf die Tao zu, wie ich an
einer Reihe von Beispielen illustrieren mochte. Die Tao sehen einen Zusammenhang
zwischen Blut, Schweifd und den von ihnen produzierten Nahrungsmitteln. Wenn
eine Frau sich mithsam auf den Feldern abgeplagt hat, um Taro zu produzieren, sagt
man, dass sie ikazikna (»ermattet« oder »erschopft«) sei. Damit will man ausdriicken,
dass sie ihre Lebenskraft fir die Empfinger der Nahrung geopfert hat. Sie hat durch
Kraftanstrengung ihr Blut in Schweif3 transformiert und einen Teil ihrer selbst auf
den Feldern zuriickgelassen. Auch sind durch ihre Arbeit Schrammen an ihrem Koér-
per entstanden, sodass sie in kleinen Mengen Blut verloren hat."” Aus diesem Grund ist
dervon ihr produzierte Taro auf untrennbare Weise mit ihr verbunden, er ist zu einem
erweiterten Teil ihrer selbst geworden.

Kommunikation zwischen den Lebenden und den Ahnen

Im Folgenden gehe ich auf die Vergabe von »rituellem Schweinefleisch« (viney) ein,
da diese Substanz mafigeblich an Gruppenbildungsprozessen beteiligt ist und da-
ritber hinaus die Beziehung zu den »Ahnen« (inapowan) gestaltet. Typische rituelle
Anlisse fir die Verteilung von viney sind Bootseinweihungen und Hauserweiterun-
gen." Die Menge der geopferten Schweine kann stark variieren: Bei der Einweihung
eines »grofden Bootes« (cinedkeran) im Februar 2011 in Iraraley wurden nicht weniger
als 78 Schweine geschlachtet, bei kleineren Anlidssen geniigen normalerweise ein
bis drei Schweine. Das gemeinsame Verspeisen und Verdauen (sharing of substances)
des rituellen Schweinefleisches erzeugt eine besondere Verbindung zwischen Ge-
ber- und Empfingerhaushalten, die durch diesen korporativen Akt eine physische
und affektive Einheit bilden. Durch die Vergabe oder Nichtvergabe von rituellem
Schweinefleisch werden soziale Beziehungen neu etabliert, revitalisiert oder aber
als nicht mehr existent markiert.

Rituelles Schweinefleisch fungiert bei den Tao als ein Medium, durch das die Be-
ziehungen zwischen Gebern und Empfingern® auf sichtbare Weise zum Ausdruck ge-
bracht werden. Das, was die Transakteure beim Gabentausch in der Hand halten, ist
nichts anderes als das Aquivalent ihres eigenen »sozialen Funktionswertes« (moyat) in
Nahrungsmitteln. Der soziale Nutzen eines Menschen leitet sich von seinem Arbeits-
fleiR3, seiner Leistungsfihigkeit und seinem (sichtbaren und greifbaren) Produktions-
erfolg ab. Er basiert letztendlich auf der Energie und Vitalitit eines Individuums, auf
seiner Korperkraft, Rechtschaffenheit und Willensstirke.

17 Throop (2010) beschreibt in seiner Monografie Suffering and Sentiment ein dhnlich gelagertes Perso-
nenkonzept fiir die Bewohner von Yap (Mikronesien), das sich jedoch von den Vorstellungen der Tao
darin unterscheidet, dass nicht Blut bedeutsam erscheint, sondern akute und chronische Schmerzen.

18 Auch nach der Genesungvon schweren Krankheiten, dem Schulabschluss eines Kindes, der iberstan-
denen dreijahrigen Militarzeit der Sohne sowie an traditionellen Festtagen werden Schweineopfer
erbracht.

19 An dieser Stelle muss darauf hingewiesen werden, dass sich der Gabentausch bei den Tao auf gen-
derspezifische Weise vollzieht. Transaktionen finden in der Regel entweder unter Mdnnern oder aber
unter Frauen statt, wobei die empfangenen Nahrungsmittel vom gesamten Haushalt geteilt werden
(mit Ausnahme genderspezifischer Nahrungsmittel wie bestimmter Fische).
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Abbildung 9: Verteilung von »rituellem Schweinefleisch« (viney)

Abbildung 10: Mdnner aus Iranmeylek teilen ihren Fang auf. Alle an der Fischereiaktion beteiligten

Personen erhalten unabhingig von ihrer jeweiligen individuellen Leistung den gleichen Anteil, der
an diesem Tag 77 Fliegende Fische betrigt.
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4 Zur Prozessualitat des Sozialen

Wihrend meiner Feldforschung bei den Tao hat mich der ausgesprochene Arbeits-
eifer einzelner Personen an die »protestantische Ethik« von Max Weber (2010 [1904 /05]
erinnert. Die Absicherung der eigenen Person (bzw. der in einem Haushalt zusam-
menlebenden Personen) kann nur erfolgen, wenn kontinuierlich ein groRes soziales
Netzwerk aufgebaut und am Leben erhalten wird. Die Akteure konkurrieren um die
fahigsten, fleifdigsten und kriftigsten Mitstreiter, um mit diesen soziale Tauschbezie-
hungen aufzunehmen. »Faule« (malma) Personen hingegen, die sich dem Miifliggang
hingeben und essen, ohne dafiir zu arbeiten, sind andauernder »Verachtung« (ikaoya)
ausgesetzt und miissen selbst zusehen, wie sie iiber die Runden kommen.

Je mehr Tauschbeziehungen ein Haushalt unterhilt und je mehr Nahrung von ihm
vergeben und wieder empfangen wird, desto sicherer konnen sich seine Mitglieder in
ihrer Existenz fithlen.?° In Zeiten »familiirer Krise« (alalow) werden ihnen die Ver-
biindeten aus der Ingroup beistehen und sie (zumindest eine Zeit lang) mit Nahrung
versorgen. Allerdings kann sich niemand linger ausruhen und der Arbeit fernbleiben,

da sich die mithsam aufgebauten sozialen Tauschnetzwerke ansonsten aufzulésen
drohen. In ihrer Funktion als Haushaltsvorstinde miissen Midnner regelmiRig »Op-
ferrituale durchfithren« (mamaring so kanen), um Schweinefleisch an die Mitglieder
ihrer Ingroup zu verteilen. Die Nichtbegleichung der transaktionalen Schuld fiithrt
dazu, dass ein Haushalt kiinftig bei der Vergabe von viney ausgeschlossen wird.?
Wenn ein »jiingerer Bruder« (wari) von seinem »ilteren Bruder« (kaka) bei einem
Ritual kein viney erhilt — den von mir aufgezeichneten emotionalen Geschichten nach
zu urteilen kein seltenes Ereignis —, wird dadurch der Abbruch der sozialen Beziehung
zum Ausdruck gebracht. Er ist zu einem kadwan tao degradiert worden, zu einer Per-
son, zu der kein aktives Verwandtschaftsverhiltnis mehr besteht. Er erfihrt zugleich
eine extrem negative Evaluierung seiner Gesamtperson, denn durch die Nichtberiick-
sichtigung bei der Vergabe des rituellen Schweinefleischs wird ihm unmissverstind-
lich ausgedriickt, dass er aus Sicht des Fleischgebers »zu nichts zu gebrauchen ist«
(jyapsepsek). Typischerweise fithlen sich die Betroffenen marahet so onowned, ein diffu-
ses unangenehmes Gefiihl, das »Traurigkeit«, »Arger«, »Scham« und »Angst« umfasst.
Letztere Emotion kommt ins Spiel, weil durch das Vorenthalten des viney der Segens-
fluss der Ahnen unterbrochen ist. Der »jiingere Bruder« ist nicht nur sozial isoliert,
sondern nun auch in spiritueller Hinsicht schutzlos. Bosartige Geistwesen wie die
anito konnen sich ihm ungehindert nihern. Seine kérperliche Existenz ist in Gefahr.
Die Bande der Blutsverwandtschaft allein reichen nicht aus, um lebendige Sozial-
beziehungen zu unterhalten; sie bilden lediglich einen Orientierungsrahmen fir den
Aufbau von Tauschbeziehungen. Von Verwandten, zu denen man keine Tauschbe-
ziehungen unterhilt, ist weder praktische Hilfeleistung zu erwarten noch kommt es

20 Die Taosagen in diesem Zusammenhang, dass sie sich »gut fithlen« bzw. »iiber ein gutes Inneres ver-
fugen« (apiya so onowned). lhr Inneres befindet sich in solchen Momenten in einem ruhigen Zustand,
was mit einem »Gefiihl der Sicherheit« (mahanang so onowned) tibersetzt werden kann.

21 Ohne ein passendes Gastgeschenk kann ein Mann rituellen Anldssen, etwa einer Haus- oder Boots-
einweihung, nicht beiwohnen — auch wenn er hierzu vom Gastgeber eingeladen wurde. Soziale Be-
ziehungen bedirfen einer materiellen Basis, durch die das Soziale und Affektive erst hervorgebracht
wird. Mittellose Haushalte sind sozial isoliert, weil sie weder neue Sozialbeziehungen aufnehmen
noch bestehende aufrechterhalten kénnen. Inlranmeylek lebten zur Zeit meiner Feldforschung etwa
10 bis 20 Prozent der Dorfbewohner in prekaren Verhiltnissen ohne Hoffnung auf sozialen Wieder-
aufstieg.
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zu einer Beriicksichtigung beim Erbe. In diesem fluiden und flexiblen System kén-
nen nicht verwandte Personen grofere Bedeutung erlangen als die eigenen Blutsver-
wandten.

Viney?* leitet sich von viay ab, was so viel wie »lebendig« oder »am Leben« bedeutet
(Rau & Dong 2006: 557). Das Opfertier und sein Fleisch viney ist also etwas hochst Le-
bendiges, eine Substanz, die mit Leben und Vitalitit angereichert ist.?? Schweine (und
Hithner) als domestizierte Tiere eignen sich aufgrund ihrer Zugehérigkeit zum Haus-
halt in besonderer Weise als ein Ersatzopfer an die »Ahnen« (inapowan).?* Wihrend
Menschen vornehmlich vom visuellen Sinn Gebrauch machen, kénnen Geistwesen
nach Auffassung der Tao itbermenschlich gut riechen und héren. Die Zuordnung der
verschiedenen Sinneskanile erfolgt in Ubereinstimmung mit den entgegengesetzten
Eigenschaften von Geistwesen und Menschen: Erstere fithren eine weitestgehend kor-
perlose und somit unsichtbare Existenz, das Leben der Letzteren ist vom Vorhanden-
sein eines sicht- und tastbaren Kérpers abhingig. Das Sichtbare des Schweins, also
sein Fleisch, ist den Menschen vorbehalten, wihrend das Unsichtbare des Schweins,
also die Laute und Geriiche, die es von sich gibt, mit den Geistwesen (in diesem Fall
den Ahnen) in Verbindung stehen: Die inapowan eilen herbei, wenn sie das Todesquie-
ken der zu schlachtenden Schweine und den Geruch versengter Schweinehaare ver-
nehmen (vgl. Ziegler-Remme 2014: 67 und 73 iiber die philippinischen Ifugao).?* Durch
den Akt des Totens wird die Lebensenergie des Tieres freigesetzt und den Ahnen tiber-
mittelt. Fiir die inapowan ist die Lebenskraft des geopferten Schweines eine spirituel-
le Nahrung, etwas, das ihnen zugutekommt und sie stirkt. Sie nihern sich den Tao
aufgrund des Opfers, aber auch, weil sie mit ihnen »Mitleid« (makarilow) empfinden.?

22 Viney wird an der Westkiiste von Lanyu als vinay ausgesprochen. Da die linguistischen Studien grofR-
tenteils an der Westkiiste stattfanden, folgt das Worterbuch von Rau & Dong (2006) der dortigen
Sprechweise. Ich gebejedoch alle lokalen Begriffe in deran der Ostkiste und hier speziell in Iranmey-
lek Giblichen Sprechweise an.

23 Vor der Errichtung einer medizinischen Grundversorgung auf Lanyu benutzten die Tao verfliissigtes
Schweinefett als eine Art Allheilmedizin, die sowohl bei Knochenbriichen als auch bei hohem Fieber
zum Einsatz kam. Wahrend der oder die Kranke damit eingerieben und massiert wurde, beteten die
Altesten zuden Ahnen, um deren Segen zu erflehen. Diese MaRnahmen dienten der Vertreibung der
anito, die nach Auffassung der Tao von der Seele der erkrankten Person Besitz ergriffen hatten und
danach trachteten, deren Korper zu zerstoren.

24 Es ergibt keinen Sinn, wilde Tiere zu opfern, da diese Teil der Geisterwelt sind und von verschiede-
nen Geistwesen, u.a. den anito, besessen werden. Man wiirde bei der Schlachtung eines wilden Tieres
lediglich den Ceistwesen etwas zuriickgeben, das ihnen zuvor bereits gehorte.

25 Interessanterweise besteht diese Auffassung auch in Ostasien, wo durch das Verbrennen von Rau-
cherstidbchen die Anwesenheit von Gottheiten in den Tempeln herbeigefiihrt wird (Sangren 1993)
oder die Ahnen durch den Geruch der Opfergaben zum Altar geleitet werden (Watson 1982).

26 Die Tao rufen ihre ihre Ahnen herbei, um ihnen fiir empfangene Wohltaten zu danken (z.B. nach
der bestandenen Priifung eines Kindes) oder aber sich nach einem »schlechten Ereignis« (z.B. einem
Unfall) umihren (erneuten) Schutz zu bemiihen.



https://doi.org/10.14361/9783839460290-006
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

4 Zur Prozessualitat des Sozialen

Soziookonomischer Erfolg und Moralverstandnis

Rechtschaffene Personen sind nach Auffassung der Tao nur deshalb in der Lage,
»kulturelle Reichtiimer« (meynakem) anzuhiufen, weil sie gute Beziehungen zu den
inapowan unterhalten und ihnen regelmifig opfern.?” Die Kongruenz von soziooko-
nomischem Erfolg und dem Empfang des anzestralen Segens hat Auswirkungen auf
das Moralverstindnis der Tao, da der Istzustand zugleich auch als eine moralische
Evaluation aufgefasst wird. Da Hisslichkeit und Schlechtigkeit auf der Konzeptebene
nicht differenziert werden kénnen, ist nach dieser Logik ein »hisslicher Mensch« zu-
gleich auch ein »schlechter Mensch« (marahet a tao). Ebenso ist der Befall eines Taro-
feldes mit Ungeziefer auf moralische Verwerflichkeit (z.B. einen Tabubruch) zuriick-
zufithren. Wihrend einflussreiche Verwandtschaftsgruppen und ihre Gefolgschaften
die eigene Prosperitit als ein Indiz fiir eine gute, ungestorte Beziehung zu den Ahnen
interpretieren, werden meynakem a tao und ihre Haushalte aus der Perspektive der we-
niger Bemittelten als »gierig« (magom) und »tiiberheblich« (mazwey) wahrgenommen.
Ihnen wird unterstellt, dass sie sich auf unrechtmifliige Weise an den zahlenmifig
schlechter aufgestellten Gruppen bereichert haben. Antagonistische Gegenspieler
neigen zu »iibler Nachrede« (tamwaden) und sind immerzu bestrebt, die Fehlvergehen
ihrer Feinde hinter deren Riicken »6ffentlich zu besprechen« (ikazyak).

Emotionale und affektive Ebene sozialer Grenzziehung

Nachdem ich die sozialen, konomischen und spirituellen Aspekte der Kommensali-
tit und des Nahrungstauschs bei den Tao beschrieben habe, werde ich zuletzt die
emotionale und affektive Ebene sozialer Grenzziehungen behandeln. Generell gilt,
dass Situationen, in denen die Grenze zwischen Ingroup und Outgroup verwischt
oder infrage gestellt wird, affektiv aufgeladen sind. Die Etikette sieht vor, dass sozia-
le Kontakte immer mit einem Akt der Kommensalitit einhergehen miissen. Ohne et-
was miteinander zu teilen, fithlen sich die meisten Tao »verlegen« (manig), sie nehmen
nicht zusammen Platz, sondern tauschen ihre Neuigkeiten im Vorbeigehen aus.?
Wenn entfernte Verwandte lange nicht mehr miteinander geredet haben, sind sie
macikakanig oder »gegenseitig gehemmt«. Ich habe oft beobachtet, dass Personen eine
Einladung zum Essen ablehnten, weil sie sich manig fithlten. Bei geselligen Festessen
muss man Kinder die dargebotenen Leckerbissen geradezu in die Hand driicken, weil
diese viel zu »gehemmt« (kanig) sind, um sich selbst davon zu nehmen. Kinder sitzen
fast nie zusammen mit den Erwachsenen bei Tisch, sie verzehren ihr Essen im Stehen
und spielen mit ihren Altersgenossen in der Nahe der Tischgruppe.” Es handelt sich
in all diesen Fillen um Gefithlszustinde, die in einem Spektrum zwischen »Scham«
(masnek) und »Angst« (maniahey) angesiedelt sind. Eine trennscharfe Differenzierung

27 Nach Auffassung christlich orientierter Tao wird sozio6konomischer Wohlstand durch eine Hin-
wendung zu Jesus (HBfK Yesu) erzielt. Viele Haushalte spenden regelmiRig Geldbetrige an die
Kirche, die unter Angabe der Spendernamen im Gemeindebrief ver6ffentlicht werden.

28 Die kulturelle Notwendigkeit der sozialen Konsumption hat mit der Einfuhr von Alkohol auf Lanyu
seitden1970er-Jahren mafigeblich dazu beigetragen, dass heute viele Tao alkoholabhéngig sind. Wer
nicht mitden anderen zusammen trinkt, ist hdufig aufen vor und nichtimstande, ein grofies soziales
Netzwerk aufrechtzuerhalten.

29 Dieextreme Schiichternheitvon Kindernim Umgang mitfremden Personenwurde auch von anderen
Forschenden in austronesischen Gesellschaften beobachtet (siehe z.B. Levy 1973; Geertz 1961).
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zwischen beiden Emotionen ist in vielen Situationen jedoch nicht moglich; sie ver-
schmelzen zu einer sich gegenseitig iiberlappenden affektiven »Angst- und Scham-
Disposition«, die bereits im frithkindlichen Alter herausgebildet wird (siehe Teil IV,
vor allem Kapitel 11).

Im Folgenden werde ich mich auf die Erérterung von masnek/ kasnek, manig | kanig
und mamo/kamo beschrinken, die allesamt im Kontext von Kommensalitit und Ga-
bentausch auftreten und im alltiglichen Diskurs hiufig vorkommen.* Ein zentraler
Punkt bei der Besprechung der oben genannten Emotionsworter ist die Unterschei-
dung in Agens und Patiens, die ein allgemeines Merkmal austronesischer Sprachen
darstellt. Eine gegebene Wortwurzel kann im ciriciring no tao durch die Voranstellung
eines ma- oder ka-Prifixes als eine aktive, autonome oder aber passive, fremden Ein-
flitssen ausgesetzte Einheit oder Handlung gekennzeichnet werden. Aus der Perspek-
tive einer westlich gepridgten Psychologie wird durch die Wahl der grammatikalischen
Marker die interne oder externe Kontrolle iiber ein bestimmtes Verhalten oder einen
bestimmten Zustand angezeigt.

Masnek kasnek: Der Oberbegrift des »Scham«-Clusters im ciriciring no tao ist masnek,
ein Konzept, das neben »Scham« (1% cankui, »beschimt/verschamt sein«; 218 xiu-
kui, »Beschimunge; Z Bl xiuchi, »Schamgefiihl) im eigentlichen Sinn auch »Schmach«
(AT B kechi) und Kérperscham beinhaltet. In der Regel wird masnek durch eigenes oder
fremdes Fehlverhalten, personliches Unvermogen oder normabweichendes Verhalten
ausgel6st. Da Emotionen bei den Tao aus einer soziozentrischen Perspektive heraus
evaluiert werden, bietet sich in vielen Fillen eine Ubersetzung von masnek mit »es ist
beschimend« an. Die bei der ma-Form gegebene innere Ergriffenheit und Uberwil-
tigung durch »Scham« wird im Falle von kasnek durch die Prisenz respektabler an-
derer von auf3en induziert. In den von mir erhobenen emotionalen Geschichten wird
kasnek zumeist mit BE (zunzhong; »achtenc, »respektieren) iibersetzt. Wenn frither
eine junge Person ihren Eltern (oder verwandten Angehérigen der Elterngeneration)
im Dorf begegnete, »beugte sie den Kopf und griifite respektvoll« (kasnek inapowan).
Kasnek ist folglich nicht so sehr an einen inneren Gefiihlszustand, sondern vielmehr
an ein »praktisches Verhalten« (iyangey) gekoppelt.

Manig/ kanig: Sowohl manig als auch kanig leiten sich von der Wurzel anig (»Hoflich-
keite; $85 limao) ab (Rau & Dong 2006: 465). Die mit dem Manig/Kanig-Zustand ver-
bundene »Hoflichkeit« driickt sich vor allem auf der Verhaltensebene aus und ist in
ihrem Aufmerksamkeitsfokus auf respektable andere gerichtet, die eine bevorzugte

30 Im Alltag werden die Emotionswaorter masnek/kasnek, manig/kanig und mamo/kamo von den Tao hau-
fig als austauschbar behandelt, ein besonderes Bewusstsein tber ihre spezifischen semantischen Be-

deutungen besteht oftmals nicht. Erst nach einer systematischen Auswertung von 38 emotionalen
Geschichten zu masnek/kasnek, 23 Geschichten zu manig/kanig und 29 Geschichten zu mamo/kamo ist
es mir gelungen, diese drei Emotionsworter in ihren diversen Bedeutungen und Anwendungen zu ver-
stehen. Die systematische Auswertung der emotionalen Geschichten erfolgte in Anlehnung an Sche-
rers (2000) Komponenten-Modell auf der Grundlage von 18 verschiedenen Codierungen (1. Subjekt;
2. Interaktionspartner; 3. Ort; 4. Anlass; 5. Appraisal; 6. Handlungstendenz; 7. Kérperreaktion; 8. Aus-
druckszeichen; 9. Appell;10. Emotionsregulation; 11. Bewertung der Emotion;12. Verhaltnis zu anderen
Emotionskonzepten; 13. Chinesische Ubersetzung; 14. Deutsche Ubersetzung; 15. Grammatikalische
Formen; 16. Subjektive Gefiihlsebene; 17. Negation; 18. Sonstiges).
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Behandlung erfordern. Personen, die manig/kanig empfinden, stellen ihre eigenen
Impulse und Bedirfnisse zuriick, weil es sich in der interpersonalen Relation nicht
ziemt, die eigene Befindlichkeit zu betonen. Jemand, der manig ist, hat bereits ver-
standen, dass er sich in Gegenwart geschitzter anderer gut benehmen muss. Er gibt
besonders acht darauf, keinen Fehler zu begehen, der von seinem Gegeniiber als »un-
hoflich« (jyaninnigan) oder »respektlos«/»schamlos« (jyasnesnekan) aufgefasst werden
konnte.” Er ist von »Hoflichkeit« (anig) ergriffen, wie die Verwendung der ma-Form
anzeigt. Ich tbersetze manig deshalb mit »Verlegenheit«. Der Kanig-Zustand wird
hingegen durch iltere, korperlich tiberlegene und somit »angsteinfléRende« (masozi)
andere hervorgerufen. Die frithkindliche affektive »Angst- und Scham-Disposition«
der Tao-Kinder basiert im Wesentlichen auf der Evozierung des Kanig-Gefiihls, das
iltere Siuglinge und Kleinkinder dazu bringt, sich »ruhig« (mahanang) zu verhalten
und ihren »Blick abzuwenden« (jiozayan). Kinder »respektieren/firchten ihre Eltern«
(kanig inapowan) ein Leben lang. Ich Gbersetze kanig mit »Hemmung«, »Schiichtern-
heit« oder »Eingeschiichtertsein«. Eine reifere Form von kanig ist ikaglow (»Respekt«).
Ikaglow setzt jedoch die Aneignung »kulturellen Wissens« (katentengan) voraus und
tritt deshalb erst beim Ubergang ins Erwachsenenalter auf. Manig und kanig sind
nicht immer klar voneinander abgrenzbare affektive Zustinde, sie bilden eine diffuse
Schnittmenge, aus der sie gelegentlich hervortreten, um auf spezifische Weise Gestalt
anzunehmen. Selbiges gilt auch fiir kasnek und kanig, die beides »Respekt«-Bekundun-
gen sind und als Unterwerfungsgesten gegeniiber Statush6heren aufgefasst werden
konnen.

Mamo/kamo: Rau und Dong (2006: 463) iibersetzen die Wurzel amo mit embarras-
sed, also mit »in Verlegenheit gebracht werden« oder »verlegen sein«. Die eigentliche
Bedeutung von mamo/ kamo erschliefit sich jedoch aus den situativen Beziigen, in denen
dieses Emotionswort vornehmlich verwendet wird. Wenn Personen mit den Angeho-
rigen ihrer zipos oder den kagagan zusammen essen, gehen sie die unausgesprochene
Verpflichtung ein, den Gastgeber zu einem spiteren Zeitpunkt zu bewirten. Aufgrund
der Haushaltszusammensetzung und der jeweiligen 6konomischen Situation sind aber
viele Tao nicht in der Lage, selbst Festessen zu geben®, weshalb sie dergleichen Ein-
ladungen lieber ausschlagen. Sie fithlen sich in solchen Situationen nicht nur masnek
und manig, sondern auch mamo. Letzteres Emotionswort bezeichnet ein Gefiihl, das
sich einstellt, wenn man etwas annimmt, das man erwidern muss, jedoch nicht weif3,
wie man diese Gegenleistung erbringen kann.” Je entfernter die soziale Beziehung,

31 Durch die Negationsform jy- (bzw. ji-) werden die Werte der »Hoflichkeit« und der »Schamhaftig-
keit«/des »Respektes« verneint. Interessanterweise leiten sich jy-aninnig-an und jy-asnesnek-an von
denselben (wenn auch reduplizierten) Wurzelformen ab, die auch bei manig/kanig und masnek/
kasnek auftreten. D.h., eine »unhofliche« Person zeichnet sich dadurch aus, dass sie eben gerade
nicht manig ist und »schamlos«/»respektlos« aufgrund ihres fehlenden Masnek-Bewusstseins. So-

wohl manig als auch masnek erfahren hierdurch eine positive gesellschaftliche Konnotation.

32 Aufgrund der genderspezifischen Arbeitsteilung benétigt ein Haushalt sowohl ménnliche als auch
weibliche Mitglieder in arbeitsfahigem Alter, um eine Versorgung mit Fisch, Fleisch und Knollen-
friichten (z.B. Taro) zu garantieren (siehe Abschnitt Genderrelationen).

33 Man kann das Mamo-Gefiihl auch als eine emotionale Reaktion interpretieren, die durch die »Seele
der Gabe« (Mauss (1990 [1922]) hervorgerufen wird. Ein anderes Emotionswort, makto bzw. makakto,
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desto intensiver wird mamo empfunden. Das Mamo-Gefiihl tritt vor allem im Kontext
des Nahrungstausches oder von Hilfeleistungen auf.** Das Kamo-Gefiihl stellt sich
zumeist in der Interaktion mit respektablen ilteren Personen ein, denen gegeniiber
man sich auf »respektvolle« Weise verhalten muss. Da es zu »unhéflich« wire, ihre
Gaben abzulehnen, besteht keine andere Wahl, als diese widerstrebend anzunehmen.
Mamo/kamo enthilt wie alle »Scham«-Emotionen Komponenten der »Angst, die hier
jedoch besonders ausgeprigt sind, da ein Versagen in den sozialen Tauschnetzwerken
unweigerlich zur sozialen Isolation fithrt. Transaktionen sind deshalb unmittelbar mit
Gefiihlen der »Sicherheit« (mahanang so onowned) oder »Unsicherheit« (jimahanang so
onowned) verbunden.

Ubergreifend ist bei allen oben genannten Emotionswortern festzuhalten, dass die
ka-Form auf einen Gefithlszustand verweist, der eher mit dem Erleben von »Angst«
verbunden ist, wihrend die ma-Form auf einen Zustand verweist, der eher als
»Scham« im eigentlichen Sinne aufzufassen ist. Den »Angst«/»Scham«-Emotions-
wortern ist ferner gemeinsam, dass sie allgemein ein vorsichtiges und achtsames Ver-
halten fordern. In der soziokulturellen Entwicklungsnische der Tao stellt itberlegtes
und vorausschauendes Handeln einen Entwicklungsvorteil dar. Volitionale Kontrolle
ist notwendig, um keine Fehler zu begehen und sich die anito vom Leibe zu halten.

Lebenslaufperspektive

Die Tao verwenden ein System der Teknonyme, aus dessen Analyse und Interpreta-
tion viele Riickschliisse hinsichtlich ihres Personenkonzeptes und der verschiedenen
Stationen des Lebenslaufes gewonnen werden konnen. Die Namen lebender Personen
werden mit der Vorsilbe Si versehen. Hat ein Kind (egal ob Junge oder Mddchen) den
Namen Mataneng erhalten, so lautet sein vollstindiger Name Si Mataneng. Sofern es
sich um das erste Kind handelt, verindern seine Eltern ihre Namen zu »Vater von
Mataneng« (Siaman Mataneng) und »Mutter von Mataneng« (Sinan Mataneng). Die El-
tern legen ihre individuellen Geburtsnamen fiir immer ab, niemand wird sie jemals
wieder mit diesen Namen bezeichnen. Die Geburt des ersten Kindes hat aber nicht
nur fir die Namen der Eltern weitreichende Konsequenzen, sondern iiberhaupt fiir
alle dlteren Generationen in direkter aufsteigender Linie. Denn auch beide Grof3-
elternteile verindern — sofern es sich um ihr erstes Enkelkind handelt — ihre Namen
in Siapen Mataneng — dies wohlgemerkt ungeachtet ihrer Geschlechtszugehorigkeit.
Bei den Urgrofleltern lautet der neu anzunehmende Name dann Siapen Kotan (wieder
unabhingig vom Geschlecht). Sollte eine Person so lange leben, dass sie die

bezeichnet die »Bereitschaft, einem anderen etwas Kostbares zu geben« (¥ 45 shede). Ublicherweise
handelt es sich hierbei um Nahrungsmittel wie Fische, StiBkartoffeln oder Taros.

34 Auch der Austausch von Informationen wird als eine Transaktion angesehen, durch die ein Mamo/
Kamo-Gefiihl hervorgerufen werden kann. Eine Frau kann sich beispielsweise mamo fiihlen, weil sie
vergessen hat, ihrer Tante etwas Wichtiges mitzuteilen.
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Ururgrof3elternschaft erreicht, wiirde sie mit der Geburt von Si Mataneng als erstem
Ururgrof3enkel von nun an als Si Legey bezeichnet werden.*

Welche Schliisse lassen sich aus der Praxis der Namensgebung bei den Tao zie-
hen? Zunichst ist festzustellen, dass die Individualitit einer Person qua Namen so
lange betont wird, bis sie die Elternschaft erreicht hat. Von kinderlosen Personen wird
kein »erwachsenes« Verhalten erwartet, man betrachtet sie als »Jugendliche«, auch
wenn sie bereits die 40 iiberschritten haben. Hieraus wird ersichtlich, dass in der Tao-
Gesellschaft nicht das chronologische, sondern vielmehr das soziale Alter bedeutsam
ist. Die Vorstellung vom Kind als »sozialem Einzelwesen«, das noch in kein soziales
System eingebunden ist, findet sich auch in anderen austronesischen Gesellschaften,
z.B. bei den madagassischen Zafimaniry (Bloch 2006: 103).

Die Ubernahme der sozialen Rolle der Elternschaft kann als eine zweischneidige
Angelegenheit aufgefasst werden: Zum einen erfahren die Betroffenen eine Statusauf-
wertung, zum anderen miissen sie ihre Individualitit dieser neuen Rolle unterordnen.*
Wird kinderlosen jungen Personen bei den Tao noch eine gewisse Emotionalitit zu-
gestanden — sofern diese nicht gegen die »normativen Regelungen der Gemeinschaft«
(iwawalam so tao) verstdfdt —, so wird von Eltern erwartet, dass sie in allen Situationen
des Lebens emotional kontrolliert auftreten. Ein wichtiges Merkmal der Elternschaft
ist die Markierung des Geschlechterunterschiedes durch die Teknonyme fiir »Vater«
(Siaman) und »Mutter« (Sinan), die nur in dieser reproduktiven Lebensphase erfolgt
und nach der Geburt des ersten Enkelkindes verschleiert wird. Mit dem Beginn der
GrofRelternschaft nehmen beide den Namensvorsatz Siapen an und sind terminolo-
gisch nicht mehr voneinander zu unterscheiden.” Im Stadium der Urgrofelternschaft
wird die durch das Teknonym gegebene Verbindung zum Urenkelkind vollstindig auf-
geldst; anstelle von Mataneng taucht nun lediglich der Zusatz Kotan auf. In der letzten
Phase, dem Eintritt in die Ururgrof3elternschaft, werden hochbetagte Alte — zumin-
dest was die Betrachtung der Teknonyme angeht — mit neugeborenen Kindern auf
eine Stufe gestellt, da den Namen beider die Silbe Si vorangestellt wird. Die erneute
Verwendung von Si deutet auf ein zyklisches Zeitverstindnis der Tao hin (siehe Kapi-
tel 5, Abschnitt Freiseele).

Der mit Grof3elternschaft, UrgrofRelternschaft und UrurgrofRelternschaft einher-
gehende fortschreitende Deindividualisierungsprozess fihrt zu einem immer ruhi-
geren und beherrschteren Auftreten der betreffenden Personen. Die »Altestens, die
rarakeh, gehen taglich auf ihre Felder, um sich mit Nahrung zu versorgen, nehmen
jedoch immer weniger am Dorfleben teil. Ihre Desexualisierung zeigt sich darin, dass
sie manchmal in geschlechtergemischten Gruppen beisammensitzen, was in jiinge-
ren Jahren undenkbar wire. Beim Eintritt ins hohe Alter verringern sich ihre sozialen
Kontakte, sie verschwinden nach und nach in ihrer sichtbaren kérperlichen Form und

35 Die Bedeutungen von Kotan und Legey konnten mir von meinen Tao-Gesprachspartnern nicht ndher
erldutert werden.

36 Bereits bei der Besprechung des Tao-Hauses wurde deutlich, dass nicht Heirat an sich markiert ist,
sondern die Zeugung von Nachkommen innerhalb einer hiduslichen Ehegemeinschaft. Erst wenn das
erste Kind eines Paares geboren wurde, beginnen die Eltern, soziale Verantwortung zu tibernehmen.

37 Bei genauerer Betrachtung handelt es sich hier nicht um eine Desexualisierung, sondern viel-
mehr um eine Maskulinisierung der Frauen, da Siapen sich aus der Vorsilbe Si und dem Wort apo fir
»Groflvater« herleitet.
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verbringen die meiste Zeit allein im Inneren der vahey. Die rarakeh durchlaufen einen
Transformationsprozess, der sie allmahlich zu unsichtbaren »Ahnen« (inapowan) bzw.
zu Mitgliedern eines diffusen und anonymen »Ahnen-Kollektivs« (iniynyapowan?®)
werden lisst. Sie beginnen, in dem weiterzuexistieren, was sie zu Lebzeiten hervor-
gebracht haben: Das Haus, das sie gebaut haben, wird mit ihnen assoziiert, ebenso
die Felder, die sie angelegt, und die Biume, die sie gepflanzt haben. Das Leben der
Nachkommen verliuft sorglos, weil sich die rarakeh in ihren produktiven Jahren um
das Wohl ihrer »Kinder« gekiimmert haben (vgl. Bloch 2006:106). Im Alter weihen die
rarakeh folgsame Nachkommen in die Geheimnisse des »kulturellen Wissens« (katen-
tengan) ein, das auf generationsiibergreifenden Erfahrungen basiert und 6kologische
Zusammenhinge reprisentiert.*

Das System der Teknonyme bei den Tao skizziert auf modellhafte Weise den Le-
benslauf einer Person und die damit verbundenen kulturspezifischen Entwicklungs-
ziele und affektiven Praktiken. Die Tao sind davon iiberzeugt, dass eine Person im
Laufe ihres Lebens aufgrund stindiger Akkumulation von »Wissen« zunehmend
»furchtloser« (jimaniahey) wird. Die Zeugung vieler Nachkommen, der Erwerb »kul-
turellen Wissens« und »moralische Rechtschaffenheit« (apiya so nakenakem) miissen
in einem Zusammenhang gedacht werden, da sie alle zu einer andauernden Betonung

des Sozialen fithren und das menschliche Leben in sicheren Bahnen lenken. Kinder als
»soziale Einzelwesen« gelten hingegen als »unwissend« (abo so katentengan) und somit
»angstlich« (maniahey). Auch sind sie zu »schwach« (jimoyat), um »schlechten Einfliis-
sen« wie den anito zu widerstehen, weshalb sie sich hiufig in einem moralischen Sinne
»fehlverhalten« (marahet so nakenakem).

Perspektivwechsel im Alter

Junge und mittelalte Tao haben wenig Umgang mit den rarakeh, die mit zunehmen-
den Jahren immer unnahbarer werden. Bestimmte Aspekte des kulturellen Wissens
werden erst mit 60 Jahren oder spiter erworben, wenn Personen nach modernem
Verstindnis zum Kreise der rarakeh gehoren und leitende Positionen bei rituellen Ak-
tivititen ibernehmen.*® Der nur langsam voranschreitende Wissenserwerb bewirkt,
dass die Perspektive der Ahnen erst im Alter eingenommen werden kann. Zum Ende

38 In der heutigen Sprechweise von Iranmeylek sind die Begriffe »Eltern« und »Ahnen« gleichlautend,
beide werden als inapowan bezeichnet. Der Begriff leitet sich von apo ab, was so viel wie »abstam-
men«/»herkommen«bedeutet. Der Begriff iniynyapowan ist eine reduplizierte Form hiervon und sagt
aus, dass es sich um viele »Eltern«/»Ahnen« handelt, die jedoch keine Differenzierung erfahren (vgl.
Rau & Dong 2006: 467).

39 Eine weitere Form der Fortexistenz der rarakeh besteht in der Vererbung kultureller Besitztiimer

an ihre Nachkommen. Perlen, Silberhelme, Webrahmen, Gold- und Silberschmuck sowie Rattan-
Ristungen und Waffen werden als beseelte Objekte aufgefasst, in denen sich die Lebenskraft der
Ahnen manifestiert. Perlen und Goldbleche verfiigen iiber Heilkrdfte, man kann mit ihnen das Blut
von Wunden gerinnen lassen oder Schlangenbisse kurieren. Perlen dienen zudem als Talismane, um
Unheil bringende anito abzuwehren.

40 Nach dem chinesischen Volksglauben bilden 60 Jahre im System der Himmelsstimme und Erd-
zweige einen aus 5 x 12 Jahren bestehenden Lebenskreis. Personen, die das 60. Lebensjahr vollendet
haben, haben demnach bereits einen vollstindigen Zyklus des Universums durchlebt. Im darauf-
folgenden zweiten Zyklus verfiigen sie deshalb iber einen gehobenen sozialen Status, der dem der
Ahnen gleicht (siehe Liang 2004: 83).
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des Lebens hin verdndert sich bei vielen Tao — vor allem bei Midnnern - allmahlich
die Einstellung zur erweiterten bilateralen Verwandtschaftsgruppe zipos, die aus ver-
schiedenen Griinden gegeniiber der Abstammungsgruppe asa so inawan immer mehr
an Einfluss und Bedeutung verliert. Wenn alternde Personen zunehmend von Gebre-
chen geplagt werden und allmihlich ihre Korperfunktionen einbiifien, kommt der
Tag, an dem sie nicht mehr zum Arbeiten auf ihre Felder gehen kénnen. Da sie schon
linger keinen Uberschuss an Nahrungsmitteln mehr produzieren konnten, sind ihre
Tauschnetzwerke tiber die Jahre zum Erliegen gekommen.* Durch die abnehmenden
sozialen Interaktionen verlieren die Lebenden aus Sicht der Alten allmahlich an Be-
deutung; ihre »sozialen Kontakte« bestehen nun vornehmlich in der Erinnerung an
vergangene Jahre. Jiingere Angehorige meiden die in Abgeschiedenheit lebenden und
langsam sterbenden rarakeh. Sie empfinden ihnen gegeniiber »Respekt« (ikaglow), der
sich aus Gefithlen der »Zuneigung« (ikakey), aber auch der »Angst« (maniahey) speist.
Wenn rarakeh sich Zeit ihres Lebens als »giitig« (apiya) erwiesen haben, nicht unbe-
rechtigterweise »wiitend« (somozi) geworden sind und bereitwillig mit anderen geteilt
haben, werden sie von ihren Nachkommen gelegentlich mit Nahrung versorgt; Per-
sonen mit »aufbrausendem Charakter« (marahet so iyangey) werden hingegen sowohl
von ihren Angehorigen als auch den tibrigen Dorfbewohnern »nicht weiter beachtet«
(jiozayan) und ihrem Schicksal itberlassen.*> Das Meidungsverhalten der Dorfbewoh-
ner im Umgang mit hochbetagten Alten stellt einen Desozialisationsprozess dar, der
Ahnlichkeiten mit den sozialen Praktiken der Bewohner der polynesischen Insel Niue
aufweist (Barker 1997).

Die erweiterte bilaterale Verwandtschaftsgruppe zipos ist ein Gebilde, in dem die
Beziehungen unter den Lebenden geregelt werden. In ihrer diesseitigen Ausrichtung
unterschiedet sie sich von der Abstammungsgruppe asa so inawan, in der die Bezie-
hungen zwischen den Lebenden und den Toten — den Ahnen also - ausgehandelt
werden. Erstere ist auf der horizontalen Achse der Gesellschaft angesiedelt, Letztere
auf der vertikalen (vgl. Astuti 2000: 92f. iiber die madagassischen Velo). Die diesen
beiden Verwandtschaftsgruppen zugrunde liegende kulturelle Logik zeigt sich auf
fundamentale Weise nach dem Tod, wenn der Leichnam bestattet werden muss. Die
Kontamination des Leichnams basiert auf dem Verlust des »Blutes« (rara) und letztlich,
wenn der Verwesungsprozess fortschreitet, des Fleisches. Man nimmt an, dass sofort
nach Eintritt des Todes der Leichnam verunreinigendes Blut freisetzt, auch wenn
man dies nicht direkt sehen kann. Zugleich ist das Verschwinden des Blutes und des
Fleisches das Ende der Zipos-Beziehungen, denn das durch die Mutter Gegebene, das
»korperliche Selbst« (kataotao), hort auf zu existieren. Was bleibt, sind Knochen, die

41 Gelegentlich erhalten alte Manner, sofern sie in ihrer korperlich aktiven Phase meynakem a tao wa-
ren, die an viele Haushalte Nahrung verteilt haben, aus sentimentalen Griinden noch viney, dies aber
zunehmend seltener, weil die Personen ihrer Altersgruppe ebenfalls das hohe Alter erreicht und die
jiingeren sie nicht mehr als aktive Tauschpartner kennengelernt haben.

42 Indertraditionellen Zeit wurde Senizid praktiziert.
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auf dem kanitowan (dem »Naturfriedhof« der Tao)* ihre letzte Ruhe finden. Blut und
Fleisch existieren in der Gegenwart, die Knochen dagegen in der »Ewigkeit«.**

Nach Vorstellung der Tao ist das Grab zugleich der Ort, an dem die bosartige Kor-
perseele, die mit den anito assoziiert wird, nach Zerstérung des »korperlichen Selbst«
bevorzugt verweilt (sieche Kapitel 5, Abschnitt Korperseele). Die am Leichenzug beteilig-
ten Minner* miissen wegen der ihnen drohenden Verunreinigung vom Haushalt des
oder der Toten durch die Vergabe von Blattgold und Tarofeldern entschidigt werden.
Die Zusammensetzung des Leichenzugs orientiert sich an den soziopolitischen Inte-
ressen der hinterbliebenen Altesten eines Haushaltes.* Die Notwendigkeit, itber eine
ausreichend grofie minnliche Gefolgschaft zu verfiigen, um antagonistische Gruppen
in ihre Schranken zu verweisen, fithrt bei der Verteilung des Erbes in der Regel zu
einer Begiinstigung patrilateraler Verwandter, sodass die Leichenbestattung einen
Zusammenbhalt der asa so inawan bewirkt. Man kann weder sagen, dass die Praxis der
Leichenbestattung die asa so inawan als soziale Institution hervorruft, noch, dass die
Praxis der Vererbung oder die geschlechtsspezifische Arbeitsteilung hierfiir mafigeb-
lich wiren; alle diese Aspekte bedingen sich vielmehr gegenseitig und erzeugen in Kri-
senzeiten oder im Todesfall — also immer dann, wenn das physische Leben in seiner
Existenz bedroht wird — eine patrilineare Tendenz innerhalb der Tao-Gesellschaft.

Die simple Tatsache, dass eine Person nur an einem Ort bestattet werden kann und
nicht an mehreren zugleich, fithrt dazu, dass die Angehérigen einer asa so inawan nach
dem Tod im gleichen Abschnitt des kanitowan begraben liegen. Biume und Strducher
dienen als Markierungen, sodass die Manner des Leichenzugs nicht Gefahr laufen,
beim Ausheben eines Grabes auf die Gebeine zuvor bestatteter Personen zu stof3en.”
Aus den diversen zu Lebzeiten bestehenden Beziehungen verbleiben nach dem Tod
nur noch die Bande zur viterlich-minnlichen Verwandtschaftsgruppe. Die ausgehei-
rateten Tochter und Schwestern liegen hingegen in den Friedhofsabschnitten ihrer
Ehemainner. Frauen (bzw. »Miitter«) verstreuen sich nach dem Tod an viele Orte. Man
konnte sagen, sie verschwinden, wie auch das mit ihnen assoziierte Fleisch sich nach
dem Tode auflgst. Sie verschmelzen aufgrund ihrer multiplen Bestattungsorte weni-
ger stark zu einem anonymen Kollektiv als dies bei den Mdnnern (bzw. »Vitern«) der

43 Trotz der Konvertierung der iiberwiegenden Mehrheit der Tao zum Christentum existieren bis heute
auf Lanyu keine christlichen Gréaber. Alle Dérfer auf Lanyu sind in der Nahe von Flusslaufen gebaut, in
denen das Regenwasser von den Bergen ins Meer geleitet wird. Die Flisse sind zugleich Markierun-
genzwischen der Welt der Lebenden und der Toten, d. h. zwischen menschlicher Ansiedlung und dem
ineinem Dickichtan der Kiiste untergebrachten»Naturfriedhof« (kanitowan). Wie aus der Etymologie
dieser Bezeichnung ersichtlich wird, ist der k(a)-anito-(w)an der »Ort, an dem die anito verweilenx.

44 Die Tao lassen sich in eine auf Blut/Fleisch und Knochen basierende Ideologie einreihen, die eine
grofle regionale Verbreitung erfahrt und vom Himalaya (Hsu 1998) bis nach Taiwan (Thompson 1988)
anzutreffen ist. Hierbei verhilt es sich so, dass Blut und Fleisch mit Frauen (bzw. Miittern) in Verbin-
dung gebracht werden und Knochen mit Mdnnern (bzw. Vitern).

45 Frauenistdas Betreten des kanitowan untersagt.

46 Der Wille des Verstorbenen wird beriicksichtigt, sofern dieser unmittelbar vor seinem Tod eine Ver-
teilung des Erbes vorgenommen hat.

47 AusGrinden des Respekts (und auch um keine Dorfbewohner zu gefahrden) habe ich den kanitowan
nie betreten und kann deshalb an dieser Stelle nur wiedergeben, was mir einige Manner tiber diesen
Ort erzahlt haben. Da es sich hierbei um ein Thema handelt, das nicht offen angesprochen werden
konnte, basiert mein Wissen auf wenigen Bemerkungen und Fingerzeigen.
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Fallist. Da auch die tibrigen matrilateralen Verwandten in anderen Gribern bestattet
liegen, kann die horizontale Achse der zipos nicht iiber den Tod hinaus bestehen blei-
ben. Das einzig Bleibende sind die Knochen, die mit den Ahnen und dem viterlichen
Prinzip der vertikalen Achse assoziiert werden.

Erlebte Mangelzustande von Kindern und jungen Erwachsenen

Ein spezieller, im Zusammenhang mit der Lebenslaufperspektive zu behandelnder
Aspekt sind die diversen Entbehrungen, denen (iltere) Kinder und junge Erwachsene
bei den Tao ausgesetzt sind. Aus westlicher psychologischer Sicht wird Angehérigen
dieser Altersgruppen eine Erfillung grundlegender Bediirfnisse vorenthalten, worii-
ber sich die Betroffenen jedoch im Unklaren sind. Bei meiner Besprechung der mit der
vahey verbundenen prozessualen Dynamiken war bereits davon die Rede, dass junge
Paare am Anfang ihrer Beziehung unter teils prekiren Umstinden leben miissen, be-
vor es ihnen gelingt, aus eigener Kraft ein festes Wohnhaus zu errichten. An dieser
Stelle mochte ich auf zwei weitere Themen eingehen, die ebenfalls mit einem Gefiihl
existenzieller Bedrohung verbunden sind: die unregelmifiige Versorgung ilterer Kin-
der mit Nahrung sowie die Tatsache, dass jiingere Tao-Kinder noch bis vor wenigen
Jahrzehnten keine Kleidung trugen. Es handelt sich in beiden Fillen um Sozialisa-
tionsfaktoren, die in der Vergangenheit stirker ausgeprigt waren, aber nichtsdesto-
trotz auch heute noch fortdauern — wenn auch nicht unbedingt auf den ersten Blick
erkennbar.

UnregelmaBige Versorgung mit Nahrung
In der Sduglings- und Kleinkindphase achten Bezugspersonen sehr genau darauf, dass
ihre Kinder ausreichend essen und trinken. Jingere Kinder diirfen auf keinen Fall
Hunger leiden, da dieser Zustand zu einer Schwichung der Seele fithrt (siehe Kapitel
5 und 6). Die proaktive Betreuung kommt zu einem jahen Ende, wenn sich Tao-Kinder
mit ca. 3,5 Jahren vermehrt ihren Peers zuwenden. Grund hierfiir ist der wachsen-
de kindliche Explorationsdrang, der nur zusammen mit den Gleichaltrigen ausgelebt
werden kann, nicht aber im Beisammensein mit den Angehérigen der hierarchisch
organisierten Verwandtschaftsgruppe, in der respektvoller Gehorsam und emotio-
nale Kontrolliertheit erwartet werden. Spitestens mit 4 Jahren schweifen Tao-Kinder
in Altersgruppen weitestgehend autonom im Dorf und seiner niheren Umgebung
umher und kliren ihre Angelegenheiten vorrangig ohne Einmischung der Erwachse-
nen. Da sie ihre Freunde nicht zum Essen mit nach Hause bringen diirfen, bleiben sie
den Mahlzeiten oft fern und essen und trinken unregelmafig. Nicht wenige Kinder
ernihren sich neben der kostenlosen Schulspeisung fast ausschlieflich von Siifligkei-
ten, die sie im Dorfladen erwerben oder von ihren Freunden zugesteckt bekommen.
Die meisten Bezugspersonen sehen in den gegenwirtigen kindlichen Erndhrungs-
gewohnheiten keinen akuten Notstand, da sie selbst unter Entbehrungen grof} ge-
worden sind.*® Thre damalige Unterversorgung mit Nahrung basierte nicht auf einem

48 Spatere Generationen kamen in den Genuss der bis heute unentgeltlichen Schulspeisung, sodass fiir
sie kein »Hungerproblem« mehr bestand. Die Schulspeisung wird auch heute noch von den meisten
Tao gelobt.

m
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Mangel an »Zuneigung« (ikakey), sie war vielmehr den Notwendigkeiten des traditio-
nellen Lebens geschuldet, das auf Subsistenzwirtschaft basierte. Den betreuenden
Personen war es in der Regel nicht moglich, den Kindern eine Mittagsmahlzeit zu-
zubereiten, da sie tagsiiber auf den Feldern oder an der Kiiste arbeiteten. Bis in die
1980er-Jahre hinein afien viele Familien nur ein- bis zweimal am Tag: In den frithen
Abendstunden wurde die Hauptmahlzeit des Tages zubereitet* und sofern Reste vor-
handen waren, wurden diese am nichsten Morgen erwirmt.*® Um die Mittagszeit
empfanden Tao-Kinder deshalb regelmiflig Hunger, den sie zu stillen suchten, indem
sie in Kindergruppen die nihere Umgebung des Dorfes auf der Suche nach Essbarem
durchstreiften (siehe Kapitel 8, Abschnitt Wilde Nahrung erbeuten, Nahrung fiir andere
produzieren).

Aber auch bei den reguliren Mahlzeiten erlebten Kinder immer wieder aufs Neue,
welchen geringen gesellschaftlichen Status sie innerhalb der asa kavahey bzw. inner-
halb der zipos einnahmen. Die Essensvergabe erfolgte nach dem Seniorititsprinzip.
Kinder durften sich das zubereitete Essen nicht selbst nehmen, sondern bekamen
ihren Anteil als Letzte zugeteilt.” Sie mussten sich beim Essen »ruhig« (mahanang)
verhalten und durften das Wort nicht ungefragt an ihre Bezugspersonen richten.
Auch mussten sie sich nach den Mahlzeiten bei den ilteren, am Produktionsprozess
beteiligten Personen fiir das Essen bedanken, indem sie sich vor ihnen verneigten und
zu jedem einzelnen »Ayoy !« (»Danke!«) sagten. Auf diese Weise wurde die Abhingig-
keit jiingerer Kinder von ihren Bezugspersonen kulturell hervorgehoben. Sie sollten
erfahren, dass ihr Uberleben von der Fiirsorge der Alteren und von ihrem eigenen
normkonformen Verhalten abhingig war.

In der traditionellen Lebensweise war es nicht moglich, jeden Tag frische Nah-
rungsmittel zu beschaffen. Regen, Sturm und hoher Wellengang lieRen die Subsis-
tenztitigkeiten immer wieder voriibergehend zum Erliegen kommen. Auch kam es in
periodischen Abstinden von Zeit zu Zeit zu Nahrungsmittelknappheiten oder sogar
Hungersnéten. Letztere traten ein, wenn die Sommerregen ausblieben und die Felder
aufgrund des anhaltenden Seewindes versalzten. Da das Anlegen von Vorriten tabui-
siert war (bzw. nach wie vor ist)*?, konnten sich die Tao an vielen Tagen im Jahr nicht

49 Eine traditionelle Mahlzeit besteht bei den Tao aus kanen (stirkehaltige Taros oder SiiRkartoffeln)
sowie iyakan (eiweifShaltige Fische, Krustentiere oder Fleisch).

50 Yu (1991) weist zurecht darauf hin, dass dieser Gesichtspunkt von fritheren Ethnografen schlichtweg
ibersehen wurde. Alle gingen davon aus, dass die Tao dreimal am Tag essen wiirden —was aber frii-
her definitiv nicht der Fall war.

51 In der traditionellen Zeit war die Aufteilung der Fliegenden Fische — eines rituell bedeutsamen
Hauptnahrungsmittels — genauestens geregelt: Die GroReltern erhielten den Kopf, die Eltern das
vordere Mittelstiick, die dlteren Geschwister, die sich bereits an der Nahrungsmittelproduktion be-
teiligten, das hintere Mittelstiick und die kleinen Kinder den Schwanz. Ich erklare mir die Zuteilung
der kalorienreicheren Fischstiicke an die &lteren Geschwister und die Elterngeneration aus der Not-
wendigkeit, produktive Familienmitglieder mit ausreichend Nahrung zu versorgen, um ihre Arbeits-
fahigkeit zum Wohle aller aufrechtzuerhalten.

52 Die Tao konservieren im Frithjahr Fliegende Fische, indem sie diese in der Sonne trocknen. Allerdings
miissen die Vorrate bis zum Herbst an andere Haushalte verteilt oder aufgebraucht werden, eine
Lagerung im Winter verstofit gegen die anzestralen Gesetze. In den vergangenen Jahren sind eini-
ge Tao-Haushalte dazu (ibergegangen, die nicht aufgebrauchten Fliegenden Fische an Touristen zu
verkaufen—ein Vorgang, der noch vor wenigen Jahren undenkbar war.
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»satt essen« (mabsoy). In der Kindheit erlernte affektive Dispositionen und Verhaltens-
muster sind vergleichsweise resistent gegeniiber duflerlichen Transformationsprozes-
sen und werden in vielen Fillen — so wie derzeit auch bei den Tao — von Generation zu
Generation weitervererbt. Auch wenn sich die Ernihrungssituation auf Lanyu heute
gravierend verindert hat und die allermeisten Tao ausreichend zu essen haben, wir-
ken die Sozialisationserfahrungen der Eltern- und GrofRelterngenerationen weiterhin
nach.

Vulnerabilitat durch fehlende Kleidung

In der traditionellen Lebensweise verfiigten die Tao weder iiber Decken noch iiber
wirmende Kleidung, um sich vor den eisigen Winterwinden zu schiitzen. Obwohl die
Temperaturen auf Lanyu selten unter 15 Grad Celsius fallen, kam es in der Vergangen-
heit hiufig vor, dass alte und kranke Personen auf den Feldern erfroren oder an Ent-
kraftung starben. Mdnner trugen einen Lendenschurz und eine Weste, Frauen einen
kurzen Rock und eine drmellose Bluse.” Jiingere Kinder liefen bis ca. 1960 auRerhalb
des schulischen Kontextes unbekleidet herum. In der traditionalen Zeit erhielten sie
erst mit etwa 8 Jahren Kleidung, wenn sie sich aktivan der Nahrungsmittelproduktion
zu beteiligen begannen.

Die Versorgung von Kindern mit Kleidung stellt heute in den meisten Tao-
Familien kein ernsthaftes Problem dar. Bei jiingeren Kindern wird sehr darauf ge-
achtet, dass sie weder frieren noch zu warm angezogen sind. Wenn Tao-Kinder mit
ca. 3,5 Jahren beim Ubergang in die Kindheitsphase zunehmend autonom agieren,
wird von ihnen allerdings erwartet, dass sie sich selbst passend zur Witterung an-
ziehen. Die im Vergleich zu westlichen oder chinesischen Gesellschaften sehr frith
einsetzende kindliche Autonomie fithrt mitunter dazu, dass Kinder mit verdreckter
Wische herumlaufen oder sich aufgrund mangelnder Kleidung im Winter unterkith-
len. Dies ist insbesondere der Fall, wenn Tao-Kinder bei ihren GrofReltern aufwach-
sen.” Der Kontrast zwischen proaktiver Kindespflege im Siuglings- und Kleinkind-
alter und relativer Vernachldssigung zu Beginn der Kindheitsphase muss im Rahmen
einer lingerfristigen Entwicklung betrachtet werden, die am Ende bei den meisten
Individuen zum gewiinschten Ergebnis der Achtsamkeit und Reinlichkeit fithrt.*

53 Dergleichen Kleidung wird auch heute noch bei wichtigen Ritualen angelegt. Wegen des standigen
Regens auf Lanyu ist es von Vorteil, Arme und Beine nicht zu bedecken, sodass der Kérper bei nasser
Kleidung nicht auskiihlt.

54 Vom Beginn der Kindheitsphase an wird Kérperhygiene als eine Angelegenheit der Kinder betrach-
tet. Dies fiihrt dazu, dass viele Kinder im Alter von 4 oder 5 Jahren vergleichsweise ungepflegt her-
umlaufen, bevor sie selbst eine grofiere Achtsamkeit in diesen Dingen entwickeln. Die Erwachsenen
beschamen das Dreckigsein der Kinder, indem sie anderen gegeniiber immer wieder erwédhnen,
dass »die Kinder sich nicht waschen wollen«. Ein weiteres grofes Problem stellt heute der stindige
Sufdigkeitenkonsum vieler Tao-Kinder dar, die auf sich selbst gestellt keine addquate Mundhygie-
ne betreiben und folglich kariése Zdhne bekommen. Die Bezugspersonen sind sich dieser Zusam-
menhinge bewusst, wollen sich von gelegentlichen »Ermahnungen« (nanaon) abgesehen jedoch
nicht in die kindlichen Angelegenheiten einmischen. Einer anderen Person genaue Vorschriften zu
machen und deren Umsetzung zu erzwingen, wird von den Tao als grausam und menschenver-
achtend empfunden.

55 Es handelt sich bei der Sequenz »Betonung eines bestimmten Merkmals« — »Vernachldssigung
desselben Merkmals« um ein vielseitig angewandtes Mittel der Erziehung, das bei den Tao auf

13
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Ein wesentlicher Aspekt traditioneller Kleidung bestand in ihrer magischen
Schutzfunktion: Die eingewebten Muster wurden von den Frauen wihrend des Ferti-
gungsprozesses mit magischen Formeln zum Leben erweckt und dienten der Abwehr
»schlechter Einfliisse«. Diese Vorstellungen sind nicht zum Erliegen gekommen und
bestehen (vor allem bei dlteren Tao) fort. Wihrend meiner Forschung habe ich gesehen,
wie eine Mutter ihrem beinahe ertrunkenen Sohn eine traditionelle Weste iiber die
Brust legte, um dessen Seele vor den anito zu »beschiitzen« (apzatan). Auch Siuglinge
werden aus diesem Grunde mit traditioneller Kleidung bedeckt. Tao-Minner trugen
bis in die 1970er-Jahre hinein bei Aktivititen auferhalb des Dorfes eine aus Helm und
Brustpanzer bestehende Riistung aus Rottang, die dazu diente, ihre Seelen zu festi-
gen und (spirituelle) Gefahren abzuwehren. Auch versuchten sie, sich die anito vom
Leibe zu halten, indem sie diesen mit Speeren und Ritualdolchen »drohten« (aniannia-
hin).*® Die bosartigen Geistwesen manifestierten sich damals wie heute auf manigfa-
che Weise, aus der Perspektive der Tao waren (bzw. sind) sie von »Naturphidnomenen«
wie kalten Winden nicht zu unterscheiden (siehe Kapitel 5). Da jingere Tao-Kinder
immer wieder mitverfolgten, wie erwachsene Personen diverse Schutzmafinahmen
im Umgang mit spiritueller Bedrohung ergriffen, ist davon auszugehen, dass sie sich
aufgrund ihres ungeschiitzten Nacktseins der eigenen Vulnerabilitit bewusst wurden.

Das Infragestellen grundlegender Bedirfnisse und das Vorenthalten ihrer Befriedi-
gung in der Kindheit und Jugend ist von essenzieller Bedeutung fir die emotionale
Entwicklung bei den Tao. Auch wenn sich die Lebensweise der Tao aufgrund eines an-
dauernden und dynamischen sozialen Transformationsprozesses in den letzten Jahr-
zehnten gravierend verindert hat, ist der traditionelle Entwicklungspfad nach wie
vor klar erkennbar, da bestimmte Sozialisationsmuster konstant geblieben sind und
sich nur allmihlich verindern. Die zu Beginn des Lebens erfahrene unregelmifige
oder mangelhafte Versorgung mit Nahrung und Kleidung sowie die bei der Griin-
dung eines eigenen Haushaltes bestehende prekire Wohnsituation bewirken in vie-
lerlei Hinsicht, dass Heranwachsende aufgrund ihrer Vulnerabilitit und ihres gerin-
gen gesellschaftlichen Status »Angst« (maniahey) und »Scham« (masnek) empfinden.”
Im Verlauf der Sozialisation erfolgt (idealerweise) eine sukzessive Uberwindung der
affektiven »Angst- und Scham-Disposition« (kanig), die jedoch nicht vollstindig ver-
schwindet, sondern im Verborgenen und Unbewussten weiterexistiert. Traumatische
frihkindliche Erfahrungen, die in Form wiederkehrender affektiver Erregungszu-
stinde in die Korper der Tao eingeschrieben wurden (vgl. Quinn 2005), kénnen unter
bestimmten Umstinden auch in spiteren Lebensphasen reaktiviert werden. Dies ist

mehreren Ebenen anzutreffen ist. Eben dieses sequenzielle Muster findet sich bei der Versorgung
mit Nahrung und bei den durch die Bezugspersonen erfolgenden »Belehrungen« (nanaon), die vom

Kindesalter an nur wenige Male wiederholt werden, um es dann den Kindern selbst zu tiberlassen,
ob sie »gehorchen« (mangamizing) wollen oder nicht.

56 Die Tao gehendavon aus, dass sich bosartige Geistwesen vor Metallklingen gleich welcher Art»fiirch-
ten« (maniahey).

57 In der traditionellen Zeit war das Unbekleidetsein der Kinder an sich kein »schambehafteter« (ma-
snek) Zustand. Die Tao besafien vor dem Kulturkontakt mit Japan und Taiwan ein anderes Verstiand-
nis von»Kdrperscham«. Die in der traditionellen Zeitempfunde »Scham«bezog sich vor allem auf den
Zustand kindlicher kdrperlicher»Schwache« (jimoyat), der zugleich mit gravierenden Abhdngigkeiten
von anderen Personen verbunden war.
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z.B. der Fall, wenn erwachsene Personen »Seelenverlust« (somalap so pahad) einher-
gehend mit »panischer Angst« (maniahey so pahahd) erleiden.

Ein zentraler Schritt bei der Uberwindung der frithkindlichen »Angst- und Scham-
Disposition« ist der Wechsel vom passiven Nahrungsempfianger hin zum aktiven Nah-
rungsgeber. Das Eindringen in die als »gefihrtlich« (ikeynanawa) wahrgenommene
Halbwildnis der Felder und Obstgirten erfordert einen gewissen »Mut« (mavohwos),
eine demonstrativ zur Schau gestellte »Aggressivitit« (masozi), die den im Verborge-
nen lauernden Anito-Geistwesen imponieren und sie in ihre Schranken verweisen soll.
Ohne Kleidung waren (bzw. sind) Tao-Kinder spirituellen Attacken schutzlos ausge-
liefert. Jiingeren Kindern ist sehr wohl bewusst, dass ihre eigene »Seele noch nicht
hinreichend gefestigt ist« (abo so panaptan so pahad) und dass eine aktive Beteiligung
an der Nahrungsmittelproduktion fiir sie deshalb nicht infrage kommt.

Weiter oben (vgl. Abschnitt Das Haus als Fokus auf Verwandtschaft) habe ich dar-
gestellt, dass die Errichtung eines eigenen Wohnhauses eine Grundvoraussetzung fiir
ein anerkanntes soziales Leben darstellt. Personen, die an dieser Hiirde scheitern, sind
Zeit ihres Lebens nicht in der Lage, den Makel der Kindheit von sich abzustreifen. Bei
Tao-Minnern besteht die Notwendigkeit, immer wieder aufs Neue zu demonstrieren,
dass sie »stark« (moyat) und »durchsetzungsfihig« (masozi) sind. Durch die Akku-
mulation und Produktion »kultureller Reichtiimer« (meynakem), die als sicht- und
greifbare Zeugnisse des eigenen Erfolges dienen, gelingt ihnen eine fortschreitende
Uberwindung ihres kindlichen Traumas. Eigenstindiges, autonomes Handeln be-
wirkt, dass kindliche Gefiihle der »Angst« und »Scham« im Verlauf der Sozialisation
und wihrend des gesamten produktiven Lebens zunehmend in ein soziales »Sicher-
heitsgefithl« (mahanang so onowned) und »Stolz« (mazwey)*® transformiert werden (z. B.
durch das Eingebundensein in Tauschnetzwerke).

Im Wesentlichen stimmen meine Ergebnisse mit den Aussagen iiberein, die
Michelle Rosaldo (1980: 88f.) in ihrer Monografie Knowledge and Passion beziiglich der
emotionalen Entwicklung der nordphilippinischen Ilongot getroffen hat. Ilongot-
Kinder wachsen ebenfalls in einem Zustand der »Schamc« (bétang) auf, der im Laufe
des Lebens sukzessiv durch den Erwerb »kulturellen Wissens« (béya) itberwunden
wird. Wie ich in Kapitel 6 noch darstellen werde, ist die Akkumulation von »Wissen«
(katentengan) im Brustorgan nakenakem auch bei den Tao ein wesentlicher Schritt des
Erwachsenwerdens. Zumindest aus etischer, d.h. westlicher Sicht ist die Kindheit

58 Alle Tao, die ich nach Gefiihlen des »Stolzes« befragte, gaben an, diese Emotion selbst nicht zu emp-
finden. In den 30 erhobenen emotionalen Geschichten zu mazwey dominieren negative Zuschreibun-
gen, die andere Personen betreffen. Bereits kleinste Anzeichen von »Stolz« (mazwey) werden als eine
nicht zulissige Form der »Uberheblichkeit« interpretiert. Um den Eindruck des »Prahlens« (mazwey)
zuvermeiden, dirfen positive eigene Taten von einem selbst nicht hervorgehoben werden. Personen,
die »viel reden« (mazyak), und junge Frauen, die in der Offentlichkeit »herumstolzieren« (miyoyohyo),
miussen aufgrund ihres »stolzen«Verhaltens mit sozialer Ausgrenzung rechnen. Die Emotion mazwey
ist nur dann zuldssig, wenn die gesamte Ingroup (ber einen antagonistischen Gegner triumphiert
(z.B. bei Sportveranstaltungen, bei denen verschiedene Tao-Dorfer gegeneinander antreten). In die-
sem Fall iibersetze ich mazwey mit »Ruhm« (JE&8 guangrong). Nahrungsgeber maskieren ihr »Stolz«-
Gefiihl in der Regel mit »(gegenseitiger) Freude« (masarey). Sowohl Geber als auch Empfanger ver-
fligen eigenen Bekundungen zufolge in transaktionalen Momenten iiber ein »angenehmes Inneres«

(apiya so onowned).
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bei den Tao nicht die »schénste Zeit im Leben, sondern ein Zustand kontinuierlicher
Abhirtung, der viele (wenn nicht sogar alle) Teilbereiche des Lebens umfasst.

Altershierarchie

Soziale Beziehungen werden bei den Tao vornehmlich durch das sozialriumliche Ver-
halten strukturiert und evaluiert. Das Wechselspiel zwischen raumlicher Nihe und
Distanz sowie zwischen Zuwendung und Abwendung hatverschiedene Ursachen, die
sich im Wesentlichen auf Hierarchie, Differenz und Verunreinigung zuriickfithren
lassen.” Die Tao haben kein anthropozentrisches Weltbild, sie begreifen ihre kor-
perliche Daseinsform als eine unter vielen innerhalb eines komplexen Universums,
das von verschiedenen Wesenseinheiten beseelt wird. Die Art und Weise, wie andere
Lebensformen miteinander interagieren, dient als eine Schablone fiir allgemeines
»soziales« Verhalten. Die affizierende Wirkung der Stirkeren lost in der spezies-
iibergreifenden Kommunikation einen Riickzug oder ein Fluchtverhalten bei den
Schwicheren aus: Kleine Fische »fliehen« (miyoyohyo) vor grofden Raubfischen, Ziegen
vor Menschen, die sie fangen und essen wollen. Auch die Interaktionen mit Geistwe-
sen unterliegen einem riumlichen Schema, das sich u.a. darin ausdriicke, dass die
anito Menschenansammlungen fernbleiben.® Im Folgenden werde ich die sozialen
Umgangsformen innerhalb der Altershierarchie behandeln, um dann im nichsten
Abschnitt auf Genderrelationen zu sprechen zu kommen, die ebenfalls eine sozial-
raumliche Ausprigung aufweisen.

Das wichtigste strukturierende Element innerhalb der sozialen Organisation der Tao
ist das Alter einer Person.” Minner fungieren als Haushaltsvorstinde, nicht einzig
und allein deshalb, weil sie Manner sind, sondern weil Manner bei den Tao fiir ge-
wohnlich alter sind als ihre Frauen. Die Priorisierung des Alters wird auch an den
Adresstermini kaka und wari ersichtlich, die auf geschlechtsneutrale Weise »iltere
Geschwister« von »jiingeren Geschwistern« differenzieren. Die Richtlinien normati-
ven Verhaltens unterbinden in vielen Situationen ein ungefragtes Ansprechen Alte-
rer durch Jiingere, sodass Interaktionen vornehmlich von Ersteren initiiert werden.**

59 Meine Analyse der Muster sozialrdumlichen Interaktionsverhaltens basiert in erster Linie auf syste-
matischen Beobachtungen und Feldtagebuchaufzeichnungen, aus denen hervorgeht, wer wann mit
wem wo und wie interagiert oder auch nicht interagiert. Auch in den Erhebungen zum emotionalen
Vokabular der Tao sowie in den Interviews zu den Sozialisationspraktiken, Erziehungsmethoden und
Erziehungserinnerungen finden sich Hinweise zu den von mir festgestellten Interaktionsmustern.

60 Die Tao gehen davon aus, dass die Anwesenheit vieler Personen den anito imponiert und dass die-
se sich dann nicht trauen, ndher an die Menschen heranzuriicken. Wenn die Tao sich aufgrund des
sozialen Zusammenhalts »sicher fithlen« (mahanang so onowned), konnen die bdsartigen Geistwesen
ihnen nichts anhaben. Das Beispiel zeigt auf, dass bestimmte Cefiihlszustinde von den Tao nicht als
intrapsychische Vorgiange aufgefasst werden, sondern als intersubjektive affektive Aushandlungs-
prozesse.

61 Weitere Strukturmerkmale sind Generationszugehorigkeit, Geschlecht, Affiliation mit einer be-
stimmten Verwandtschaftsgruppe oder Gefolgschaft sowie sozialer Status.

62 Eine Ausnahme stellt das »Griflen« (manaraley) dar, das idealerweise immer von den Jiingeren aus-
gehtund von den Alteren erwidert wird.
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Kinder sollen sich im Beisammensein mit ihren Bezugspersonen »ruhig« (mahanang)
verhalten und achtsam »zuhéren« (mangamizing), wenn diese das Wort an sie richten.
Wichtige Inhalte werden fiir gew6hnlich nur ein einziges Mal besprochen, das Stellen
von Fragen ist uniiblich.® »Respekt« (ikaglow; kanig) vor ilteren Personen driickt sich
auch heute noch darin aus, dass Kinder und jiingere Erwachsene von ihrem Stuhl auf-
stehen miissen, wenn Altere sich hinsetzen wollen. Wenn sie nicht sofort reagieren,
werden sie angeblafft.*

Die auf Dorfebene organisierten Aktivititen und Feste verdeutlichen auf para-
digmatische Weise, welche Statuspositionen die Angehérigen der verschiedenen
Generationen innerhalb der sozialen Ordnung der Tao einnehmen. Einer gewissen
Beliebtheit erfreuen sich »langsame Liufe« ({2 #8 manpao), zu denen sich Jung und Alt
versammeln, um wenige Kilometer zu joggen oder vielmehr schnellen Schrittes zu
gehen. Die manpao laufen jedes Mal nach dem gleichen Muster ab: Vorneweg rennen
die »Kinder« (?N¥&F xiaohaizi), dann die »Jugendlichen« (FE &8 A niangingren) — zu de-
nen die Tao Personen bis Mitte 40 rechnen, dann »Personen mittleren Alters« (FFEEA
zhongnianren) und schlieilich die »Alten« (B laoren). Je ilter die Teilnehmenden
sind, desto gesetzter und langsamer gehen sie. Das Rennen ist einzig und allein den
Kindern vorbehalten.®

Die dieser Formation zugrunde liegende Logik ist folgende: Bei den Tao »laufen«
die Statusniedrigeren (bzw. Jiingeren) vor den Statushéheren (bzw. Alteren) »davonc
(miyoyohyo), sie werden von ihnen »herumkommandiert« (pakamotdeh) und sind die-
jenigen, die sich bewegen, wihrend Letztere Zentren der Ruhe bilden. Im Idealfall
verfiigen statushohere Alte tiber viele Nachkommen, die fiir sie Erledigungen aus-
fithren. Ruhe und Bewegung sind somit Ausdruck von Statuspositionen innerhalb des
Systems der Altershierarchie. Das oben beschriebene sozialriumliche Interaktions-
muster ldsst sich auch im Sozialisationskontext beobachten: Wenn jiingere Tao-Kin-
der sich fehlverhalten, werden sie von ihren Bezugspersonen hiufig durch Anblaffen
und Androhen von Schligen vertrieben (siehe Teil IV). Das Weglaufen der Kinder ist

63 Aus den Interviews zu den Erziehungserinnerungen alterer Personen geht hervor, dass Eltern bis in
die 1950er-Jahre kaum oder nur sehr selten das Wort an ihre Kinder richteten. Einige der zum Zeit-
punkt meiner Forschung 65- bis 84-Jahrigen gaben an, dass sie sich als Kinder»gefreut« (masarey) ha-
ben und »dankbar« (isarey) waren, wenn sie von ihren Eltern »belehrt« (nanaon) oder ausgeschimpft
wurden. Das Verhalten der Bezugspersonen wurde von ihnen als fiirsorglich aufgefasst, denn es
signalisierte ihnen, dass die Eltern nach wie vor Interesse an ihnen hatten und sie zu »besseren«
(ikapiya) Menschen erziehen wollten.

64 Als in den 1960er- und 1970er-Jahren das Alkoholtrinken bei den Tao in Mode kam, wurde den Al-
testen als erstes eingegossen, dann ging man entsprechend des Lebensalters vor, d.h. die Jiingsten
bekamen zuletzt eingeschenkt. Als jiingerer Mensch konnte man nur so lange trinken, wie auch die
Altesten ihren Becher erhoben —spitestens, wenn diese absetzten, musste man selbst seinen Becher
wieder auf den Boden stellen. Die Jiingeren mussten demnach beim Trinken die ganze Zeit iiber auf
das Verhalten der Altesten achtgeben. Heute haben sich die Trinkregeln bei den jiingeren Leuten ge-
lockert, doch Personen iiber 50 Jahren fallen dergleichen Verst6fRe nach wie vor negativ auf.

65 Beim manpao erfolgt innerhalb der genannten Statusgruppen eine weitere Differenzierung nach
Ceschlecht. Mddchen und Jungen starten getrennt und auch die Erwachsenen teilen sich in gleich-
geschlechtliche Gruppen auf, die vor- und hintereinander oder auch nebeneinander laufen.
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eine Evaluation ihres niedrigeren Status, es gleicht einer Unterwerfungsgeste.® Kin-
der, die vor ihren Eltern davonlaufen, empfinden »Angst vor den Eltern« (kaniahey so
inapowan). Innerhalb der hierarchisch organisierten Verwandtschaftsgruppe tritt ein
emotionaler Nexus von »Arger« (somozi) und »Angst« (maniahey) in Erscheinung (siehe
Kapitel 6, Abschnitt Arger-Regulation); wer welche Emotion empfindet, ist durch die
Altershierarchie vorgeschrieben und bedarf keiner Aushandlung. Es sind immer Er-
wachsene, die »Arger« empfinden (oder vorgeben, »Arger« zu empfinden) und Kinder,
die davor »Angst« haben. Dass ein Kind auf seine Eltern »wiitend« wird, ist dagegen
undenkbar.®

Bei den Tao besteht zwischen Kindern und Angehérigen der (Ur-)GrofRelterngene-
ration ein Meidungsverhalten, das verstirkt einsetzt, wenn die »Alten« (rarakeh) die
Schwelle zur Senilitit erreicht haben und allmihlich ihre korperlichen Funktionen
einbiifien.*® Die Tao glauben, dass hochbetagte rarakeh Kindern gefihrlich werden
konnen, weil sie im Stadium des einsetzenden korperlichen und geistigen Verfalls
diesen ihre Kérper »neiden« (ikeynanahet). Sie tun dies teils unbewusst, sodass eine
raumliche Trennung zwischen Kindern und hochbetagten Alten als die beste Losung
erscheint. Die Tendenz zum »boswilligen Neid« ist bei kinderlosen Alten und solchen,
deren Kinder schon zu Lebzeiten gestorben sind (was frither nicht selten vorkam),
nach Auffassung der Tao besonders ausgeprigt.’ Bei Tao-Kindern besteht ausgeprig-
te »Angst« (maniahey) vor marginalisierten Alten aus der Outgroup, vor allem, wenn
es sich hierbei um Personen aus verfeindeten Verwandtschaftsgruppen handelt. Ihre
»Angst« ist nicht ganz unbegriindet, denn zumindest in der Vergangenheit kam es
immer wieder zu Fillen von Kindesmisshandlung durch rarakeh aus antagonistischen
Gruppen (siehe Kapitel 9).

Wihrend meiner Feldforschung planten die beiden christlich beeinflussten Erzie-
herinnen der GYB-Klasse aus Iranmeylek eine Exkursion zu den Haushalten hochbe-
tagter Dorfbewohner, um den Kindern beizubringen, dass sie von den Alten nichts zu
befiirchten haben.” Die meisten Vorschulkinder hatten sichtlich »Angst«, die Haus-
halte der rarakeh zu betreten. Ein Kind setzte sich vor dem Eingang auf den Boden
und war nur durch gutes Zureden dazu zu bewegen, in die Wohnung hineinzugehen.

66 Bezeichnenderweise forderte der Pastor der presbyterianischen Kirchengemeinde von Iranmeylek
die jiingeren Gemeindemitglieder auf, zahlreicher zum Gottesdienst zu erscheinen und »nicht im-
mer vor den »Alten« (rarakeh) »wegzulaufen« (miyoyohyo). Der Altersdurchschnitt bei einem Gottes-
dienstlag wahrend meiner Forschung bei etwa 60 Jahren.

67 Celegentlich kommt es bei Kleinkindern und jingeren Kindern zu »Trotzreaktionen« (masosolien).
Wenn Kinder»witend«werden, reagieren ihre Bezugspersonen hieraufin der Regel mit Auslachen.

68 Die Ubernahme christlicher Vorstellungen und die aufgrund der Arbeitsmigration nach Taiwan be-
stehende Notwendigkeit einer Kinderbetreuung durch die GroReltern hat heute in vielen Tao-Fami-
lien (aber nichtin allen) zu einer Aufweichung des Meidungsverhaltens zwischen Kindern und ihren
(Ur-)GrofReltern gefiihrt.

69 Nichtzuletzt aus diesem Grund gelten alleinstehende Alte als moralisch schlecht.

70 Einigen Kindern wurde von ihren Erziehungsberechtigten untersagt, am Ausflug teilzunehmen.
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Wihrend des Besuches kehrten die Kinder den Alten den Riicken zu und wagten nicht,
sie anzusehen.”

Dasrigide System der Altershierarchie bei den Tao lisst kaum zu, dass Jiingere Alteren
»helfen« (semidong). Um ihre hohere Statusposition beizubehalten, miissen rarakeh bis
ins hohe Alter als Selbstversorger auftreten. Es wirkt fiir westliche Augen befremdlich,
wenn sehr alte Menschen, die gerade eben noch laufen kénnen, unter gréften korper-
lichen Schwierigkeiten auf ihre Felder humpeln, um Siif$kartoffeln zu ernten. Im kul-
turellen Setting der Tao wire es jedoch grausam und erniedrigend, autonomen Alten
die Arbeit abzunehmen, da dies ihren »sozialen Funktionswert« (moyat) infrage stellen
wiirde. Die auf Alter basierende Hierarchie der Tao ist absolut, sie besitzt Ziige eines
totalitiren Systems, das unidirektional ausgerichtet ist und keine spitere Verkehrung
der Statuspositionen vorsieht. Fiir die jiingere Generation besteht das Problem, dass
sie das empfangene Geschenk des Lebens nicht direkt erwidern kann. Der »Fluss des
Lebens« (flow of life; Fox 1980) erfolgt ausschlieRlich von den Ahnen zu den Lebenden
und von den Alteren zu den Jiingeren.

Genderrelationen

Tao-Kinder werden in eine soziokulturelle Entwicklungsnische hineingeboren, in der
die zwischen den Geschlechtern bestehenden biokulturellen Differenzen eine star-
ke Betonung erfahren. Die Hierarchie zwischen den Geschlechtern, ihre distinkten
Eigenschaften und genderspezifischen Aufgabenstellungen beeinflussen das affek-
tive und emotionale Empfinden und Verhalten von Minnern und Frauen und somit
auch die jeweiligen emotionalen Entwicklungsverliufe.”” Bestimmte biologische
Tatsachen, wie der unterschiedliche Muskelaufbau und die Beschaffenheit der Haut
bei Miannern und Frauen, spielen bei der lokalen Genderkonzeption eine wichtige
Rolle. Die Tao gehen davon aus, dass Manner aufgrund ihrer kérperlichen Konstitu-
tion normalerweise »widerstandsfihiger« (masozi) sind als Frauen, deren physische

71 Die Kinder wollten durch ihre Blickvermeidungsstrategie eine Kontamination mit »schlechten Ein-
flussen« (marahet ta vazvazey) verhindern. Ich wurde Zeuge dieser Begegnungen, weil ich die GYB-
Klasse, die auch von meinem alteren SohnJohann besucht wurde, auf Bitten der han-taiwanesischen
Erzieherinnen wahrend der Exkursion begleitete.

72 Fir mich als Mann war es schwierig, Einblicke in weibliche Lebenswelten zu erhalten, da ich auf-
grund der bestehenden Ceschlechterseparation nur eingeschrankt mit Tao-Frauen interagieren
konnte. Aus der Analyse und Gegeniiberstellung meines Datenmaterials lassen sich jedoch fun-
dierte Aussagen dariiber treffen, was es bei den Tao bedeutet, eine Frau oder ein Mann zu sein. Als
wichtige Erkenntnisquellen erwiesen sich hierbei die Erhebungen zum emotionalen Repertoire der
Tao, diverse alltdgliche und systematisch durchgefiihrte Beobachtungen, die Interviews zu den Er-
ziehungserinnerungen von Kindern und &lteren Tao sowie die enge Zusammenarbeit mit meinen
beiden Assistentinnen. Wihrend der Feldforschung wurde ich zudem des Ofteren Zeuge, wie die
Dorfbewohnerinnen und Dorfbewohner von Iranmeylek mit meiner Frau interagierten. Auch
berichtete sie mir, wie sich diese Begegnungen fiir sie anfiithlten. lhre Bemerkungen halfen mir,
einen Zugang zu den genderspezifischen sozialen Interaktionsmustern der Tao zu entwickeln.
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und seelische” Verfassung fiir gewdhnlich als »weich« oder »schnell ermattend«
(maomei) bezeichnet wird.”

Starke Manner, schwache Frauen und Kinder

Ein Problem, dem ich mich im nichsten Kapitel zuwenden werde, betrifft die Permea-
bilitit des menschlichen Kérpers, in den bei »Schwiche« (jimoyat) und Unachtsamkeit
bosartige Anito-Geistwesen eindringen konnen, um dort Schaden anzurichten. Die
Abwehr »schlechter Dinge« erfolgt durch kulturspezifische Strategien der Muskelan-
spannung, des forschen Gehens, der Konzentration und Achtsamkeit, der Demonstra-
tion von »Arger« (somozi) sowie durch diverse Formen des »Drohens« (anianniahin), u.a.
mit Ritualdolchen und Speeren. Die genannten Verhaltensweisen gehéren zu einem
Komplex, der von den Tao als masozi bezeichnet wird und vor allem als eine minnli-
che Kompetenz aufgefasst werden muss. Die Subsistenztitigkeiten der Tao basierten
auf harter korperlicher Arbeit, bei der »Kraft« und »Ausdauer« (moyat) sowie »Mut«
(mavohwos) unabdingbar waren. Ein zentraler Aspekt ritueller méannlicher Aktivitit
war und ist das Zurschaustellen des muskulésen Korpers. Beim kollektiven Hirse-
stampfen demonstrieren junge Minner, wie »kriftig« und »schwungvoll« sie zustofRen
konnen. Die Einweihung eines cinedkeran ist auch heute noch ein willkommener An-

lass, um beim manwawey” und anschlieRendem In-die-Luft-Werfen des Bootes die
eigene »Korperkraft« und »Muskelstirke« unter Beweis zu stellen.”

Minner dirfen unter keinen Umstinden zugeben, dass sie »Angst« (maniahey)
empfinden, denn »Furchtlosigkeit« (jimaniahey) ist die wichtigste Facette ihres
Masozi-Seins.” Innerhalb der sozialen Ordnung des Dorfes sind Minner aufgrund
ihrer »Durchsetzungsfihigkeit« und vitalen »Aggressivitit« den Frauen an Status iiber-
legen. Der emotionale Nexus von »Arger« und »Angst« ist ein konstituierendes Element
der Genderrelationen: Minner sind masozi, Frauen empfinden vermehrt »Angst« und
»Schame« (masnek), weshalb sie in Gefahrensituationen zum Riickzug neigen.

73 Mit seelisch meine ich hier nicht »psychisch«, sondern beziehe mich buchstéblich auf die »Seele«
(pahad).

74 Auch kleine Kinder sind in diesem Sinne mit einem »weichen« Kérper ausgestattet, der »schlechten
Einflissen« vergleichsweise schutzlos ausgeliefert ist. Die bis in die 1970er-Jahre bestehende hohe
Kindersterblichkeit trug zu einer Bestatigung dieser Auffassung bei. Wenn man sich auf historischen
Fotografien die durch Parasitenbefall aufgeblahten Bauche von Tao-Kindern ansieht (siehe z.B. Chao
2008:106), wird einem die ontologische Andersartigkeit damaliger Kinder bewusst.

75 Manwawey ist eine rituelle Tatigkeit der Manner, die nicht Gbersetzt werden kann, sondern einer Be-
schreibung bedarf. Wahrend der Einweihung eines cinedkeran umringen die an diesem Ritual teilneh-
menden Manner das Boot, wobei sie auf eindrucksvolle Weise mit den Augen rollen und ihre Fauste
schiitteln. Manwawey ist ein Ausdruck von »Aggressivitat« (masozi), »Kraft« und »Starke« (moyat), der
dazu dient, die anito zu vertreiben und vom Boot fernzuhalten.

76 Inder Vergangenheit wihlten junge Frauen ihre zukiinftigen Partner aufgrund ihres »Arbeitseifers«
und ihrer »Muskelkraft« aus. Auf diese Weise konnten sie sichergehen, dass sie und ihre Kinder sich
spater»satt essen« (mabsoy) wiirden.

77 Aus der Auswertung von 50 emotionalen Geschichten zu maniahey wird ersichtlich, dass »Angst«vor-
nehmlich von Subjekten empfunden wird, die nicht mit dem Sprecher bzw. der Sprecherin identisch
sind. Auffillig hierbei ist, dass das Erleben von maniahey vornehmlich weiblichen und jiingeren Per-
sonen, speziell Kindern, zugeschrieben wird.
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Je weiter sich die Tao von ihrem Dorf entfernen, desto tiefer dringen sie in als ge-
fahrlich wahrgenommene Gebiete vor. Die menschliche Siedlung ist ein zivilisatori-
sches Zentrum, in das vergleichsweise wenig »schidliche Einfliisse« gelangen (bzw.
von unvorsichtigen Individuen eingeschleppt werden)”. An der Peripherie des Dor-
fes beginnt eine transitorische Zone, eine Halbwildnis bestehend aus Tarofeldern
und Obstgirten, die bis an die »tiefe Wildnis« (kahasan) der Bergwilder heranreicht.
Hier hausen gefihrliche Geistwesen, denen nur die Mianner aufgrund ihrer erhéhten
Widerstandsfihigkeit gewachsen sind. Selbiges gilt fir das Meer, das ebenfalls als
eine den Tao-Minnern vorbehaltene Wildnis aufgefasst wird. Minner, die tiber eine
grofiere Seelenfestigkeit als Frauen verfiigen, sind als Einzige in der Lage, in die spiri-
tuelle Doméane der Wildnis vorzudringen, um Nahrung zu beschaffen und Harthélzer
fiir den Bootsbau zu schlagen. Durch bewusste Fokussierung ihrer Aufmerksambkeit
gelingt es ihnen, den »Verfithrungen der anito« (manivet so anito) zu widerstehen. Sie
verfiigen iiber die Fihigkeit, ihre Seelen auch in Schreckmomenten am Kérper zu

fixieren, sodass ein panikartiges Wegfliegen derselben unterbunden werden kann.

Die Arbeitsaktivititen der Frauen sind landwirts gerichtet und finden innerhalb
der Halbwildnis statt. Sie gehen — sofern es das Wetter erlaubt — tiglich auf die Felder,
um Taro und Siaf¥kartoffeln zu pflanzen sowie Unkraut zu jiten. Aufierdem sammeln
sie an der Kiiste Muscheln, Krebse und essbare Seegriser. Neben der schwicheren
weiblichen Konstitution ist die von den Frauen ausgehende Verunreinigung ein weite-
rer bestimmender Faktor fiir die genderspezifische Arbeitsteilung bei den Tao. Wih-
rend der Fischerei-Saison ist ihnen jeglicher Kontakt mit dem Meerwasser untersagt.
Unter keinen Umstinden darf das Menstruationsblut der Frauen ins Wasser gelangen,
weil es als unreine Substanz die heiligen Fliegenden Fische »beleidigen« (jyasnesnekan)
und somit vertreiben wiirde.

Genderspezifische Erndhrung

Bei den Tao werden Geruch und Geschmack (die nicht voneinander unterschieden
werden) allgemein mit Geistwesen in Verbindung gebracht, wobei Wohlriechen-
des/Wohlschmeckendes »gutartigen« (apiya) und streng Riechendes/Schmeckendes
»schlechten« (marahet) Einfliissen zugerechnet wird. Da Frauen iiber vergleichsweise
geringe Abwehrkrifte verfiigen, diirfen sie keine scharf oder intensiv schmeckenden
Speisen zu sich nehmen. Die Klassifikation des lokalen Fischbestandes™ folgt dem
oben beschriebenen Kriterium und unterscheidet sogenannte »Frauen-Fische« (among
no_avakes) von »Minner-Fischen« (among no mahakey). Erstere verfiigen iiber einen
angenehmen Geruch/Geschmack und wenige Griten, sind allgemein bekémmlich und
— wie der Name impliziert — die einzige Fischkategorie, die von Tao-Frauen verspeist
werden darf. Das Essen der weniger mild schmeckenden »Minner-Fische« ist ihnen
aus Tabugriinden strengstens untersagt. Wenn Frauen (wissentlich oder unwissent-

78 Die Tao gehen davon aus, dass sich die anito »unwissenden« (abo so katentengan) und unachtsamen
Personen anheften und auf diese Weise von ihnen ins Dorf getragen werden, wo sie sich ausbreiten
und Schaden anrichten.

79 Inden Gewissern vor Lanyu finden sich etwa 200 essbare Arten von Fischen sowie anderem Meeres-
getier (Shao etal. 2007).
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lich) einen »Minner-Fisch« verspeisen, werden sie — so die Annahme der Tao — ernst-
haft krank und/oder entwickeln bleibende Hautausschlige.®®

Der Verzehr genderspezifischer Nahrungsmittel bewirkt nach Auffassung der Tao
lingerfristig betrachtet eine andere Zusammensetzung weiblichen und minnlichen
»Blutes« (rara). Manner regulieren ihr Blut — und somit auch ihr iberlebenswichtiges
Masozi-Sein — iiber den Verzehr von Ziegenfleisch, das von Tao-Frauen aufgrund sei-
ner streng riechenden Eigenschaften gemieden wird. Die in der Wildnis grasenden
Ziegen® fressen Griser und Pflanzen, denen eine vitalisierende Wirkung nachgesagt
wird.®? Durch den Verzehr von Ziegenfleisch sind Minner in der Lage, ihre spirituel-
len Abwehrkrifte zu stirken und ihr moyat vital zu erhalten.

Komplementaritat der Geschlechter

Die geringe Widerstandsfihigkeit der Frauen driickt sich aufierdem darin aus, dass
sie sich vor bestimmten Geriichen wie z.B. dem getdteter Schweine oder Ziegen
»ekeln« (mangaora).® Wenn Minner Tiere schlachten, entfernen sich Frauen mit vor
die Nase gehaltenen Hinden. Ihr »Ekel«-Gefiihl steht im engen Zusammenhang mit
einem Tabu, das es Frauen verbietet, wihrend des Totungsaktes und des darauffol-
genden Zerschneidens des Fleisches anwesend zu sein. Beim Téten und Hantieren
mit dem Messer handelt es sich um genuin minnliche Titigkeiten, durch welche die
»Seele« (pahad) vom Korper des Tieres abgetrennt und somit freigesetzt wird. Frauen
diirfen der Schlachtung nicht beiwohnen, weil ihre Leben generierende Fruchtbarkeit
ansonsten Schaden nehmen kénnte.

Der spirituell-formgebende Aspekt minnlicher Titigkeit findet sich auch beim
Vorbereiten der Fliegenden Fische fiir das Trocknen auf den hierfiir vorgesehenen Ge-
stellen. Jeder einzelne Arbeitsschritt ist bis ins Detail durch Tabuvorschriften geregelt.
Wihrend Minner die Fische aufschneiden und das Fleisch zum Trocknen einkerben
— allesamt Titigkeiten, die mit einem Messer ausgefithrt werden —, nehmen Frauen
die Fische aus und driicken ihnen die Augen aus. Bei der Verarbeitung der Fische sind
Minner formgebende Gestalter, wihrend Frauen Arbeiten verrichten, die sich auf die
Substanz beziehen. Das Hantieren mit dem Messer bedarf grofRer Vorsicht, da die See-
len der Fliegenden Fische eine respektvolle Behandlung ihrer Korper verlangen.

Die Fruchtbarkeit der Frauen besteht in ihrer Fihigkeit, Kinder zu gebiren und
diese zu ernihren, sei es mit ihrer Milch oder gekochter Nahrung. Auch sind Frau-
en in der Lage, Tarosetzlinge zu vermehren, wobei ihnen das Feld als eine erweiterte
»Gebirmutter« dient. Taroknollen sind in gewisser Weise wie Kinder, da sie in stin-
diger weiblicher Produktion zu neuen, sichtbaren Kérpern heranreifen. Der von den
Minnern betriebene Fischfang unterliegt hingegen anderen GesetzmaRigkeiten, denn
aus mannlicher Perspektive wachsen Fische nicht heran, sondern tauchen plotzlich

80 Jungere Manner diirfen »Frauen-Fische« zwar zu sich nehmen, nicht aber eine dritte Kategorie, die
als»Alte-Manner-Fische« (among no rarakeh) bezeichnet wird. Der Verzehr dieser schwer verdaulichen
und mitunter leicht toxischen Fische ist nach Auffassung der Tao fiir alte Madnner unbedenklich, da
diese Uber die stiarksten Widerstandskrifte verfiigen.

81 Ziegensind bei den Tao ein Symbol fiir Mannlichkeit, spirituelle Kraft und Langlebigkeit.

82 Derstrenge Geruch des Ziegenfleisches ist zugleich ein Hinweis auf seine Potenz.

83 Auch hier besteht eine biologische Fundierung, da viele Frauen wihrend der Schwangerschaft auf
Gerliche besonders stark reagieren.
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vor den sie fangenden Minnern im Wasser auf. Minner sind auRerstande, die Frucht-
barkeit der Fische zu kontrollieren, doch ist es ihnen auf rituelle Weise méglich, deren
Seelen zu lenken.

Wenn Tao-Minner aufs Meer zum Fischen hinausfahren, bleiben die Frauen im
Dorf zuriick und sehen ihnen keinesfalls hinterher. Der Grund hierfiir besteht nicht
nur in der genderspezifischen Arbeitsteilung, wonach Frauen landwirts gewandte
Tatigkeiten verrichten, sondern auch in einem bewussten Zuriickbehalten der weib-
lichen Seelen, die sich aufgrund ihrer »Weichheit« beim Anblick der auf dem offenen
Meer zu erwartenden bdsartigen Anito-Geistwesen derart »erschrecken« (maogto)
kénnten, dass sie »panikartig davonfliegen« (somalap so pahad). Umgekehrt verhilt es
sich aber auch so, dass Manner bei den Fruchtbarkeitsritualen der Frauen auf den Fel-
dern nicht anwesend sein diirfen.*

Toten und Generieren neuen Lebens sind diametral entgegengesetzte Potenziale von
Minnern und Frauen, die zwingend den Ausschluss des jeweils anderen Geschlechts
erfordern. Durch das gegenseitige Fernbleiben bei den Aktivititen des anderen Ge-
schlechts erlangen Tao-Frauen Macht tiber Tao-Minner und umgekehrt. Die kom-
plementiren Welten von Midnnern und Frauen verbinden sich zu einer kulturspezi-
fischen Metaphorik, in der das eine durch das andere hervorgerufen wird und sich
beide gegenseitig bedingen. Diese stilistische Methode findet eine rege Anwendung
in den traditionalen Gesingen ilterer Minner, die anlisslich von Haus- und Bootsein-
weihungen vorgetragen werden. Die Gesinge machen von einer allegorischen Sprache
Gebrauch, in der Meer und Land, Boot und Feld oder auch Fisch und Taro miteinander
gleichgesetzt werden (Tai 2008; Lin 2021). Auf diese Weise wird die gegenseitige Ab-
hingigkeit und somit Einheit minnlicher und weiblicher Prinzipien zum Ausdruck
gebracht.®

Die komplementiren Geschlechterrelationen finden ihren Ausdruck sowohl in der
sozialen Organisation als auch in den kosmologischen Vorstellungen der Tao.*
Innerhalb der zipos werden diverse Tauschbeziehungen aufrechterhalten, sodass alle

84 Die langen Haare der Frauen werden mit Fruchtbarkeit assoziiert. Es gibt einen traditionellen Tanz
(BEZE%E toufawu), bei dem Frauen mit ihrem offen getragenen Haar den Boden beriihren und es
dann hinaufindie Luftschleudern. Alsin Iranmeylek zu Ehren des100. Geburtstag der Republik China
ein toufawu abgehalten wurde, durften Tao-Manner hierbei nicht zusehen.

85 Die oben genannte Metaphorik findet sich auch in den rituellen Aktivitaten der Tao: So ist es erfor-
derlich, ein Boot vor seiner rituellen Einweihung vollstindig mit Taro zu bedecken. Durch die riesige
Menge an Taro soll ein ebenso grofRer Fischfang auf magische Weise herbeigefithrt werden, d.h. auch
hier findet eine komplementare Gleichsetzung von »Taro«und »Fisch«statt.

86 Im Folgenden bediene ich mich eines strukturalistischen Ansatzes, um aufzuzeigen, wie gender-
spezifische biniare Oppositionen Gesellschaft und Kultur der Tao in ihrer prozessualen Gesamtheit
durchdringen. Ich bin mirim Klaren dariiber, dass meine Interpretationen einen spekulativen Cha-
rakter besitzen, da sie sich der Moglichkeit einer direkten Erhebung, z.B. durch Informantenbe-
fragungen, entziehen. Aus einer holistischen Perspektive heraus betrachtet, erscheinen die von
miraufgefiihrten bindren Strukturenjedoch plausibel. Im Unterschied zu Lévi-Strauss (1969 [1949])
begreife ich die dem Denken, Fithlen und Handeln zugrunde liegenden Oppositionen nicht als uni-
versale und zeitlose Strukturen, sondern als kulturspezifische Potenziale von Mannern und Frauen,
die sich innerhalb des animistisch gepragten Bezugsrahmens der Tao immer wieder auf prozess-
hafte Weise neu entfalten (und somit ggf. auch verdndern kénnen).
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produktiven Haushalte iiber ausreichend Nahrung verfiigen und gegenseitige Hilfe
in Anspruch nehmen kénnen. Der Fluss dieser Nahrung erreicht das Kind iiber die
Mutter, die als seine Erndhrerin fungiert. Da es an der prompten Befriedigung seiner
Bediirfnisse interessiert ist, sind die lebensweltlichen Beziige der zipos in den ersten
Jahren von groferer Relevanz als die durch die asa so inawan vorgegebenen struk-
turellen Implikationen, deren Bedeutung es noch nicht fassen kann. Hinzu kommt,
dass die Aufmerksamkeit des kleinen Kindes von Geburt an auf die Mitglieder der
Zipos-Verwandtschaft gelenkt wird. Eine seiner ersten Entwicklungsaufgaben be-
steht im »korrekten Griiflen« (manaraley) der engsten bilateralen Verwandten. Auch
wenn Tao-Manner in die Kinderbetreuung involviert sind (z.B. wenn Miitter das Es-
sen zubereiten), ist das Netz der engsten kindlichen Bezugspersonen in erster Linie
ein weibliches.®” Die zipos entsteht durch Ausheirat der Frauen, die als Vermittlerin-
nen zwischen verschiedenen asa so inawan fungieren. Da Schwestern im Gegensatz
zu Briidern nicht um die knappen Ressourcen Land und Haus konkurrieren miissen,
verstehen sie sich untereinander oft besser als minnliche Geschwister. Der stirkere
Zusammenhalt unter Schwestern schweifst die bilaterale Verwandtschaftsgruppe zu-
sammen und verhindert eine Abspaltung der einzelnen Haushalte. Die zipos als solche
kann nur aufgrund der Intervention der Frauen existieren, weshalb sie — aus Kinder-
perspektive — mit dem miitterlichen Prinzip in Verbindung steht.

Bei den Erhebungen zu den Emotionswortern des ciriciring no tao wurden sehr
viele Beispiele genannt, in denen iltere Britder das Land ihres Vaters »an sich rissen«
(teymagom) und ihre jiingeren Briider (die sich zu Arbeits- oder Ausbildungszwecken
in Taiwan aufhielten) nicht iiber deren rechtmifigen Besitz informierten. Der Kon-
flikt zwischen minnlichen kaka und wari widerspricht dem Ideal der Tao von einer
Kooperation unter Briidern, die nur zustande kommt, wenn alle Beteiligten einen Vor-
teil in diesem Zusammenschluss sehen.® Dies ist z. B. in Krisenzeiten der Fall, wenn
Gruppen ihren Besitz gegeniiber antagonistischen anderen verteidigen miissen (vgl.
Kapitel 3). Wihrend Minner bestehende Verbindungen durch ihr egoistisch motivier-
tes Verhalten ggf. trennen (»toten«/»zerschneiden«), sind es Frauen, die Verwandt-
schaftsgruppen miteinander verbinden (»Leben generieren«).®’ In der minnlichen Fo-
kussierung auf Eigentum, die mit sozialer Grenzziehung einhergeht, manifestiert sich
das viterliche Prinzip.

Die asa so inawan ist aufgrund ihres »einen Atems« eine die Generationen iiber-
dauernde soziale Institution, die sowohl die Lebenden als auch die Toten umschlief3t.
Das mit der asa so inawan verbundene viterliche Prinzip unterliegt einer strikten Hie-
rarchie, die darauf basiert, dass sich die Lebenden nach den iiberlieferten Worten
der Ahnen richten miissen, um deren Segen zu erlangen. Die Ausrichtung der asa so

87 Indievaterliche Lebenswelt erhilt das Kind zunachst kaum Einblicke, da die Mutter fiir seine soziale
Erziehung zustindigist und es an den geheimnisvollen Ritualen der Manner nicht teilnimmt.

88 Die minnliche Notwendigkeit, sich auf »forsche« und »energische« (masozi) Weise gegen andere
durchzusetzen, begiinstigt einen gewissen Egoismus, der das eigene Uberleben und das der Haus-
haltsgruppe zum Ziel hat.

89 Frither durften die Nabelschniire neugeborender Tao-Kinder nur mit einem Bambusmesser durch-
trennt werden, jedoch keinesfalls mit einem Messer aus Metall, das dem Schlachten und Téten
diente. Das verbindende weibliche Element zeigt sich ferner beim Weben, einer Tatigkeit, die tradi-
tionell den Frauen vorbehalten ist.
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inawan ist somit eine jenseitige. Sie ist eine Vergangenheit und Zukunft umfassende
Institution, die prinzipiell ewig fortexistiert. Der zipos hingegen fehlen die spirituellen
Beziige von Vergangenheit, Zukunft und Ewigkeit, sie ist in der Gegenwart des Dies-
seits angesiedelt. Im Mittelpunkt stehen lebende Menschen mitsamt ihren physischen
Bediirfnissen. Die Ego-Zentriertheit der zipos bewirkt eine Fokussierung auf den
Kérper, der durch das Geben und Empfangen von Nahrung gedeiht und am Leben
erhalten wird.

Nahrung kann aber nur angebaut oder erbeutet werden, wenn die Tao iiber das
hierfir notwendige »kulturelle Wissen« (katentengan) verfiigen. Auch der Bau der
Boote - des entscheidenden Produktionsmittels beim Fischfang - basiert auf an-
zestralen Uberlieferungen. Ein Grofiteil des kulturellen Wissens ist den Minnern
vorbehalten. Es beinhaltet viele rituelle Elemente und wird innerhalb der asa so
inawan an diejenigen Séhne weitergereicht, die iiber eine »moralisch rechtschaffene
Gesinnung« (apiya so nakenakem) verfiigen. Das kulturelle Wissen der Frauen ist auf
Feldarbeit und Kinderpflege fokussiert und hiufig weniger umfangreich. Wihrend
die Vermittlung viterlichen Wissens iiber »Sprache« (ciring) erfolgt, ist miitterliches
Wissen auf die Substanzhaftigkeit der Dinge ausgerichtet, auf die Generierung
sicht- und tastbarer Korper, allem voran von Kindern und (pflanzlicher) Nahrung.
Das Lernen innerhalb der zipos erfolgt durch Beobachtung und verliuft weitest-
gehend nonverbal (siehe Kapitel 5, Abschnitt Bosartige Geistwesen).

Meidungsverhalten im Alltag

In der Offentlichkeit separieren sich Minner und Frauen riumlich voneinander.
Bei Dorffesten speisen Minner drauflen vor dem makarang, Frauen hingegen in der
vahey. Wihrend der Gottesdienste sitzen Frauen auf der den Bergen zugewandten
Seite und Manner auf der dem Meer zugewandten Seite der Kirche. Es schickt sich
fur (nicht nah verwandte) Manner und Frauen nicht, linger als einen kurzen Augen-
blick zusammen zu verweilen.”® Als problematisch erweist sich ferner das gemischt-
geschlechtliche Einnehmen von Mahlzeiten, das bei den Tao — sowie auch anderen
Gruppen innerhalb der Region - als intimes und quasisexuelles Verhalten aufgefasst
wird (vgl. Janowski 2007: 16). Von der Geschlechtertrennung in der Offentlichkeit
sind selbst Ehepaare nicht ausgenommen. Es war fiir mich ein langwieriger und
schwieriger Prozess zu verstehen, wer mit wem im Dorf liiert ist, da man hieriiber
nicht spricht und auch durch Beobachtung nur wenig Einsicht gewinnt. Wenn sich
Ehepartner auf der Strafle begegnen, griifen sie sich in der Regel nicht und laufen
oftmals ohne Notiz zu nehmen aneinander vorbei. Beim Gottesdienst oder bei einer
Hochzeit ist es iiblich, dass der Mann als erstes eintrifft und seine Frau etwa drei Mi-
nuten spiter. Durch dieses taktische Verwirrspiel sollen Frauen vor potenziellen Ge-
fahren beschiitzt werden. Auch soll verhindert werden, dass antagonistische Gegner
Kenntnis iiber die Zusammensetzung eines Haushaltes sowie die aktuellen Aufent-
haltsorte seiner Mitglieder erlangen. In der Vergangenheit schlichen sich nicht selten
Diebe in die Hiuser der Tao, um Essensvorrite sowie Gold und Silber zu entwenden.

90 Als ich mit meinen Assistentinnen im Dorf unterwegs war, um Interviews zu fithren, ging ich im
Abstand von 5 bis 10 Metern vor oder hinter ihnen, damit kein Verdacht aufkam, dass wir auf unan-
gemessene Weise kommunizieren.
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Auch kam es wihrend der periodisch auftretenden Hungersnéte immer wieder zu
Diebstihlen auf den Feldern. Intransparenz erwies sich deshalb als Vorteil.

Das Meidungsverhalten der Ehepartner (bzw. der Geschlechter) in der Offent-
lichkeit basiert auf intensiven »Scham«-Empfindungen (masnek), da das Zeigen von
Intimitit der sozial-relationalen Orientierung der Tao zuwiderliuft. Aufgrund ihrer
sexuellen Konnotierung miissen Paarbeziehungen innerhalb der »Geschwister«grup-
pe verschleiert werden. Die kulturbedingte Gleichsetzung der Altersgenossen mit
»Geschwistern« lisst jegliche Form des sexuellen Kontaktes unter Peers als problema-
tisch erscheinen.

Die Ehegattenachse erfihrt keine kulturelle Hervorhebung, stattdessen werden
gleichgeschlechtliche Filialbeziehungen betont.” Die Art der Paarbindung bei den
Tao ist eine andere als in gegenwirtigen westlichen Gesellschaften. Emotionale Wir-
me wird nicht primir als etwas Psychisch-Emotionales aufgefasst, sondern vielmehr
durch die Erfilllung genderspezifischer Aufgaben erzeugt. Minner scheuen fiir ge-
wohnlich keine Miihe, fiir ihre Frauen (bzw. die weiblichen Haushaltsmitglieder)
Frauen-Fische zu fangen, sodass auch diese in den Genuss eiweifShaltiger Nahrung
kommen.’> Frauen hingegen bringen ihren Minnern (bzw. den ménnlichen Haus-
haltsmitgliedern) schone, grofdgewachsene Knollenfriichte von den Feldern mit nach
Hause, um ihnen durch die Darbietung stirkehaltiger Nahrung ihre »Liebe« (ikakey)
zu erweisen. Erst durch die Komplementaritit mannlicher und weiblicher Arbeitswel-
ten sowie strebsames Arbeiten kann eine gegenseitige Befriedigung der Bediirfnisse
erzielt werden.

Eine genderspezifische Komponente der »Scham« besteht in der Definition sozial-
raumlicher Aktionsbereiche fiir Manner und Frauen: Wihrend Mdinner in vielerlei
Hinsicht auflerhalb der vahey agieren, ist die kulturell vorbestimmte Domine der
Frauen innerhalb des Wohnhauses.” Wenn Minner Rituale durchfithren, Giste emp-
fangen oder Fische fiir das Trockengestell vorbereiten, tun sie dies normalerweise vor
dem Haus, wohingegen Frauen im Haus Nahrung zubereiten und Siuglinge betreuen.

In den Sommermonaten »stolzieren« (miyoyohyo) minnliche Jugendliche in den fri-
hen Abendstunden die Inselrundstrafie entlang. Midchen tun dies deutlich seltener,
weil viele Dorfbewohner entsprechendes weibliches Verhalten hinter dem Riicken der
jungen Frauen »offentlich besprechen« (ikazyak) und ihnen »Hochmut« (mazwey) und

91 Traditionellerweise schlafen die jiingsten Kinder zwischen den Eltern, die Madchen neben der
Mutter und die Jungen neben dem Vater. Wahrend die Mutter fiir die soziale Erziehung aller Kinder
(und somitder Mddchen und Jungen) verantwortlich ist, erfolgt die kulturelle Erziehung iiber eine gen-
derspezifische Vermittlung kulturellen Wissens vom Vater auf die Sohne und von der Mutter auf die
Tochter.

92 Frauen, die keinen Mann haben, kénnen keinen Fisch essen, es sei denn, sie bekommen ihn von an-
deren Mdnnern geschenkt. Es muss an dieser Stelle auferdem erwédhnt werden, dass Manner, die
nur selten Frauen-Fische fangen, von ihren Altersgenossen verspottet werden. »Scham« (masnek)
und »Angst« (maniahey) vor sozialer Ausgrenzung fordern somit ein bestimmtes fiirsorgliches Sozial-
verhalten bei Tao-Ménnern.

93 Der genderspezifische Dualismus von draufSen und drinnen erscheint als eine Variante der westlichen
Unterscheidung von dffentlich und privat. Das lokale sozialraumliche Interaktionsmuster kannjedoch
nicht mit dem westlichen gleichgesetzt werden, da es auf anderen sozialen und kulturellen Annah-
men beruht, als dies in nordatlantischen Gesellschaften der Fall ist.
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»Faulheit« (malma) vorwerfen. Moralisch rechtschaffene Frauen sollen Haushaltstitig-
keiten nachgehen und sich keinesfalls dem MiiRiggang hingeben, so die Ansicht vieler
Tao. Nach dem Einsetzen der Pubertit sind junge Frauen hiufig anziiglichen Bemer-
kungen der Minner ausgesetzt, die in unbeobachteten Momenten deren korperliche
Verinderungen kommentieren. Die durch Geriichte und minnliches chauvinistisches
Gehabe induzierte »Scham« (masnek) treibt junge Frauen zunehmend ins Innere der
Hiuser, wo sie sich nun auch in ihrer Freizeit vornehmlich aufhalten.

Minner heben gelegentlich durch abwertende Bemerkungen die geringere Sta-
tusposition von Kindern und Frauen hervor. Aus minnlicher Sicht ist das sozial-
relationale Denken und Fithlen von Kindern (und in gewisser Weise auch Frauen)
ungeniigend ausgereift, da sie mit ihrem Verhalten gegen die normative Etikette
verstofden. Frauen wird angelastet, dass sie »stindig reden« (mazyak) und »falsches
Zeug erzihlen« (BLEEEE luan jiang hua). Mehrmals wurde mir gesagt, dass Frau-
en »wie Wasser« seien. Meines Erachtens werden in diesen Bemerkungen gewisse
minnliche Angste zum Ausdruck gebracht. Frauen sind aus minnlicher Perspektive
gefihrlich, weil sie zwischen den verschiedenen asa so inawan »hin- und herwandern«
und ggf. durch unvorsichtige Bemerkungen interne Belange nach aufien tragen. Um
minnliche Interessen nicht zu gefihrden, bedarf es einer Kontrolle der weiblichen
Haushaltsmitglieder. Vor diesem Hintergrund kénnte man argumentieren, dass die
»Schwiche« (maomei; jimoyat) und Schutzbediirftigkeit der Frauen als Vorwand die-
nen, um ihren Riickzug ins Innere der vahey zu rechtfertigen. Allerdings begreifen
viele Frauen ihr eigenes »Schweigen« (jimizyak) und sozialriumliches Riickzugsver-
halten als eine weibliche Form der Tugendhaftigkeit. Es wire somit falsch zu sagen,
dass einzig und allein die Minner die Frauen in ihre Genderrolle hineinzwingen
wiirden.”

Genderspezifische Emotionalitat

Wihrend meiner Feldforschung traf meine Frau in Iranmeylek eine aus Taidong an-
gereiste Psychologin, die regelmifRig nach Lanyu kam, um Personen, bei denen »Schi-
zophrenie« diagnostiziert war, zu betreuen (siehe Tsai 2009). Meine Frau fragte sie, ob
es im Dorf viele Fille von »Depression« gibe, da sie vermehrt mit Verhaltensweisen
konfrontiert worden war, die ihrer Meinung nach auf »Depressionen« schlief3en lie-
3en.” Die Psychologin antwortete auf Englisch (in der Wiedergabe meiner Frau): »The
men have a problem with alcoholism and the women tend to be in a state of depres-
sion.« Diese Aussage beschreibt meines Erachtens treffend, unter welchen genderspe-
zifischen psychischen Probleme die Tao heute leiden. Der verbreitete Alkoholkonsum

94 Auchwenn Frauen in der Ehe eine passive Rolle einnehmen, sind sie nicht gidnzlich ohne Agency, da sie
ihren Partnern ggf. durch»Nichtbeachtung« (jiozayan) ihre »Unzufriedenheit« (mindok; ni kayan) signa-
lisieren konnen. Sie werden dann nach wie vor ihren genderspezifischen Aufgaben gerecht, sprechen
aber nicht mehr mit den Ménnern, die ihnen nichts anlasten kénnen, da sie sich gemaR der soziozen-
trischen Orientierung der Tao korrekt verhalten. Die Partner kénnen diese Form des passiven Wider-
stands zumeist nicht lange ertragen und versuchen zu einer Probleml6sung beizutragen.

95 Andieser Stelle muss darauf hingewiesen werden, dass das Erstellen von psychopathologischen Dia-
gnosen bei den Tao aufgrund der andersartigen Kultur dieser Gruppe hochst problematisch ist und
dass keinesfalls westliche Konzepte auf verhaltensauffallige Tao Gbertragen werden kénnen. Ich be-
nutze Bezeichnungen wie »Schizophrenie«oder»Depression« deshalb nur als Beschreibungen, nicht
aberals Diagnosen.
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der Minner dient dazu, sich in einen affektiven Zustand zu versetzen, in dem sie sich
apiya so onowned und masozi fithlen kénnen. Denn ihre »Kraft« und »Stirke« (moyat),
ihr vitaler »Arger« hilft ihnen, Gefiihle der »Angst« (maniahey), »Hemmung« (kanig)
und »Mutlosigkeit« (jimavohwos) zu iberwinden.’® Bei Frauen ist hingegen festzu-
stellen, dass sie sich bei Problemen hiufig »psychisch und raumlich zuriickziehenc
(fiozayan). Aufgrund ihrer den Minnern untergeordneten Stellung bleiben ihnen in
vielen Fillen nur passive Strategien der Emotionsregulation. Ihre Situation ist teil-
weise mit der von Kindern vergleichbar, die sich den »Ermahnungen« (nanaon) ihrer
Bezugspersonen ebenfalls nicht widersetzen diirfen.

Wenn Personen bei den Tao auf »nicht respektvolle Weise behandelt werden«
(jyasnesnekan), kommt dies einer negativen Statusevaluation und somit Beschimung
gleich. Mdnner wie Frauen zeigen klar erkennbare genderspezifische Tendenzen in
ihren emotionalen Reaktionen auf zugefiigte Beschimung: Wihrend Minner auf
induzierte »Scham« (masnek) in der Regel mit »Arger«/»Wut« (somozi) reagieren, lisst
sich bei den meisten Frauen ein soziales Riickzugsverhalten feststellen, das auf das
Empfinden von »Traurigkeit« (marahet so onowned) hindeutet. Die hier beschriebe-
nen genderspezifischen Verhaltensweisen weisen Parallelen zu den von Lewis (1995:
138-162) im westlichen Kontext untersuchten Scham-Abwehr-Reaktionen von Min-
nern und Frauen auf, die er zum einen als shame-rage (»Scham-Arger-Reaktion«) und
zum anderen als shame-depression (»Scham-Traurigkeit-Reaktion«) benennt (siehe
auch Scheff 1988, 1990; R. Rosaldo 1984; Robarchek & Robarchek 2005; Casimir 2009;
Roéttger-Rossler 2013).%

96 Ich habe wihrend meines Feldaufenthaltes oft erlebt, dass betrunkene Tao-Manner plétzlich
wie ausgewechselt waren, auf mich zugingen, mich ansprachen und ihre ansonsten vorhandene
»Hemmung« komplett abgelegt zu haben schienen. Sicherlich ist eine enthemmende Wirkung bei
Alkoholkonsum normal bzw. auch in westlichen Cesellschaften festzustellen, doch das Ausmaf}
der Veranderung zwischen niichternem und betrunkenem Zustand hat mich bei einigen Tao-Méan-
nern immer wieder aufs Neue iberrascht. Ich spreche hier von gravierenden Unterschieden im
Verhalten, von Blickvermeidung und gebeugtem Gehen im Alltag und von einer ausgesprochenen
Kontaktfreudigkeit und Geléstheit nach entsprechendem Alkoholkonsum.

97 Die genderspezifischen Unterschiede im emotionalen Reaktionsverhalten von Tao-Mannern und -Frau-
en bei der Induktion von »Scham«finden sich sowohl in den von mir auf systematische Weise protokol-
lierten Emotionsepisoden als auch in den emotionalen Geschichten, die ichim Rahmen der Erhebungen
zum emotionalen Vokabular der Tao gesammelt habe. Auch eine Analyse der Interviews zu den kind-
lichen Erziehungserinnerungen kommt zu demselben Schluss.
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