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Widmung

Liebe Birgitt,

Du hast in vielen Jahren Deiner wissenschaftlichen Karriere gezeigt, dass sozial-
und kulturanthropologisches Arbeiten dann gelingen kann, wenn Emotionen
und Affekte im Spiel sind oder anders ausgedriickt, wenn Entschiedenheit,
Scharfsinn und Durchhaltevermégen mit einem Hochstmaf an Empathie und
kritisch-freundlicher Zugewandtheit kombiniert werden. Es war und bleibt eine
grofle Freude, mit Dir zu arbeiten, zu diskutieren und zu lachen!

Dieses Buch ist fiir Dich.
Berlin, im Mirz 2023,
Anita, Gabriel, Jonas, Thomas
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Vorwort

Die Idee, einen Band zur Anthropologie der Emotionen zusammenzustellen und den Fokus
dabei auf die affektiven Dynamiken in Kultur und Gesellschaft zu legen, geht auf unsere vielfil-
tigen Begegnungen, Dialoge und Kollaborationen mit unserer Kollegin Birgitt Rottger-Rossler
zuriick. Auf Basis unserer teils gemeinsamen, teils individuellen Erfahrungen mit Birgitt werfen
wir als Herausgeber:innen des Bandes Schlaglichter auf besondere Phasen und Themen, die aus
unserer Sicht fiir ihr Forschen, Denken und Wirken zentral sind und die es ihr erméglichen,
die sozial- und kulturanthropologische Forschung zu Emotionen und Affekten — gepaart mit
einem einzigartigen transdiszipliniren Mut und Enthusiasmus — im deutschsprachigen Raum
(aber auch dariiber hinaus!) so zu prigen wie kaum eine andere Persénlichkeit. Dieses Forschen,
Denken und Wirken hat uns Herausgeber:innen auf je unterschiedliche Weise mit je unter-
schiedlichen Intensititen an je unterschiedlichen Etappen unserer eigenen wissenschaftlichen
Werdeginge geprigt. Dies gilt auch fiir die Autor:innen unseres Bandes, denen wir an dieser
Stelle unseren herzlichsten Dank fiir ihre Beitrige aussprechen méchten, sowie fiir unsere stu-
dentischen Kolleg:innen Julia Demirdizen, Maximilian-Leonard Leipold und Theresa Thuf,
die duflerst zuverldssig und ratkriftig am Entstehen des Bandes mitwirkten und bei denen wir
uns ebenfalls sehr herzlich bedanken. Fiir die groflartige Unterstiitzung zur Realisierung dieses
Bandes danken wir dem Sonderforschungsbereich 1171 ,,Affective Societies: Dynamiken des
Zusammenlebens in bewegten Welten und dem Institut fiir Sozial- und Kulturanthropologie
der Freien Universitit Berlin. Ein grofler Dank geht schliefllich auch an die Kolleg:innen des
Reimer Verlags, denen wir fiir die Moglichkeit eines Nachdrucks von Birgitts Artikel ,,Emo-
tion und Kultur: Einige Grundfragen® aus dem Jahr 2002 in unserem Band danken sowie fiir

die Unterstiitzung und sorgfiltige Umsetzung unseres Vorhabens in Form der vorliegenden
Publikation.
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Emotion und Kultur: Einige Grundfragen

Birgitt Rottger-Rossler
Institut fiir Ethnologie, Theaterplatz 15, D-37073 Géttingen

Emotion and Culture. Some Basic Questions

Abstract. The anthropological literature on emotions is still governed by a dichotomous view of emotions
as either primarily biological and thus universal or as primarily socio-cultural and thus particular in
nature. Most attempts to theorize emotions tend to reduce them to one side or the other of this old
nature-culture opposition, only some very few recent approaches intend to overcome these forms of
reductionism. In this article the author reviews critically some of the most basic assumptions on emotions
within the anthropological literature and tries to formulate an alternative view of emotion as complex,
multi-layered bio-cultural process, which can be studied effectivly only through interdisciplinary
cooperation.

[emotion, mind and body; anthropological theory; concepts of love; Southeast Asia; Europe]

Die Aufgabe der Ethnologie innerhalb der interdisziplinidren Erforschung menschli-
cher Emotionen liegt in der Aufdeckung der kulturspezifischen Besonderheiten emo-
tionalen Verhaltens. Damit steht die Frage nach dem Verhiltnis von Emotion und
Kultur im Mittelpunke, d. h. die Frage danach, ob und inwieweit Emotionen durch
kulturelle Faktoren modelliert werden.

Innerhalb der ethnologischen Emotionsforschung lassen sich diesbeziiglich zwei
theoretische Hauptpositionen voneinander unterscheiden, in denen sich letztlich die
altbekannte Korper-Geist-Dichotomie widerspiegelt. Ein Teil der rezenten Emotions-
studien basiert auf der Annahme, dass Emotionen primir biologisch konstituiert sind
und durch kulturelle Faktoren lediglich beeinflusst und variiert werden. Die Vertreter
dieser Position — in der Ethnologie sind das vor allem Melford Spiro (1984), Eleanor
Gerber (1975), Karl Heider (1991) — postulieren die Existenz einer Anzahl universa-
ler Basis- oder Primiremotionen, die im ,Affektprogramm® des Menschen verankert
sind und durch bestimmte Auslser automatisch in Gang gesetzt werden, wobei diese
Ausloser jedoch zum Teil kulturell unterschiedlich definiert sein kénnen. Die Basis-
emotionen werden als Rohmaterial angesehen, das durch kulturelle Faktoren iiber-
formt und ausgestaltet wird, in der Essenz aber kulturunabhingig ist. Allerdings herrscht
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Birgitt Rottger-Réssler

Uneinigkeit dariiber, wieviele universale Basisemotionen es gibt und was iiberhaupt
als Basisemotionen anzusehen ist." Sind Basisemotionen vorrangig diejenigen, die in-
nerhalb der menschlichen Ontogenese als erste auftreten,” oder diejenigen, die den
grofSten evolutioniren Adaptionswert haben® oder diejenigen, die sich konsistent —
etwa iiber dhnliche Gesichtsausdrucksmuster’ — in allen Kulturen wiederfinden lassen
etc.?’

Die diesem Ansatz entgegengesetzte Position besteht darin, Emotionen als primir
kulturell konstituiert anzusehen. Die Vertreter dieser Richtung — hier wiren Namen
wie Catherine Lutz (1988), Michelle Rosaldo (1984) und Owen Lynch (1990) zu
nennen — gehen davon aus, dass Emotionen in erster Linie Einschitzungen, Bewer-
tungen sind: Was ein Mensch in einer bestimmten Situation fiihlt, wird strukturiert
durch sein Verstindnis, seine Bewertung der Situation und ist somit abhingig von
den kulturellen Konzeptionen, die ihm diesbeziiglich zur Verfiigung stehen. So defi-
niert Owen Lynch (1990: 93) Emotionen folgendermaflen: “They are culturally
categorized and conceptualized nonspecific feeling states concerned with appraisals by
a self in relation to persons, things, or events.” Die physiologischen Erregungen wer-
den als sekundir angeschen. Sie gelten als unspezifisches Fundament, das erst durch
kulturabhingige kognitive Bewertungsprozesse zu spezifischen Emotionen wird.

Gegenwirtig mehren sich innerhalb der Ethnologie die Forderungen danach, nicht
linger dariiber zu debattieren, welcher Seite das Primat bei der Entstehung von Emo-
tionen zukommt, sondern emotionale Phinomene als eine Synthese aus biologischen
und kulturellen Faktoren zu begreifen und zu beschreiben (s. z. B. Hinton 1993,
1999; Leavitt 1996).

' So unterscheiden Ekman/Friesen (1975) sechs Basisemotionen, Izard/Buechler (1980) zehn, Plutchik
(1984) acht, wihrend manche wie Frijda (1993, Kap. 4) und Kemper (1981) argumentieren, dass sich
Emotionen letzelich nur in zwei basale Kategorien einteilen lassen — niamlich angenehme und unange-
nehme Gefiihle.

> Untersuchungen iiber die Entwicklung von Emotionen in der vorsprachlichen Kindheit stellen drei
Emotionen als fundamental heraus. Fiir das Uberleben eines Siduglings ist es elementar, Stress in Form
von Missempfinden oder Furcht zu kommunizieren (durch Schreien) sowie auch Wohlbefinden (Freu-
de) auszudriicken (durch Licheln), wodurch vor allem die Bindungen zu Bezugspersonen gefestigt wer-
den. Bedeutsam ist weiterhin der Lernbereitschaft signalisierende Ausdruck von Interesse. Die Emotion
,,Uberraschung/Erstaunen“ (surprise) spielt hier eine zentrale Rolle, sie erleichtert die Assimilation von
Informationen (Emde 1984: 80). Vgl Hiatt (1978).

> So betrachtet z. B. Plutchik (1984) diejenigen Emotionen als basal, die mit denjenigen biologisch
determinierten Verhaltensmustern korrespondieren, denen zentrale Funktionen fiir den Fortbestand der
Art zugesprochen werden.

4 Siehe z. B. Ekman/Friesen (1975); Izard (1971); Tomkins (1962, 1963).

> Vgl. auch Jaak Panksepp (1989), der argumentiert, dass sich vier neurale Schaltkreise identifizieren
und mit vier Basisemotionen korrelieren lassen: Erwartung oder Begehren; Furcht; Wut; Panik oder
Schmerz.
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Hier entsteht aber die Frage nach der methodischen Umsetzbarkeit: Um das
Wechselspiel von biologischen und sozio-kulturellen Faktoren zu erfassen, muss man
diese klar voneinander trennen kénnen. Nicht zuletzt deshalb werden sich wohl diese
Forderungen nach dem Aufdecken der ,bio-kulturellen Prozesse“ hauptsichlich auf
Lippenbekenntnisse beschrinken. Ganz abgesehen davon, dass die Ethnologie nicht iiber
das theoretische und methodische Potenzial verfiigt, Derartiges zu leisten. Der Beitrag,
den die Ethnologie zur Erhellung der bio-kulturellen Dialektik leisten kann, liegt in der
Aufdeckung der Kulturspezifik emotionaler Phinomene. Die Ethnologie sollte versu-
chen aufzuzeigen, wie Kulturen das im menschlichen Organismus angelegte affektive
System zu komplexen sozialen Informationssystemen ausbauen. Allerdings darf sie sich,
wenn sie zu fachiibergreifenden theoretischen Fragestellungen beitragen will, nicht —
wie sie es hiufig tut — auf eine kulturrelativistische Position zuriickziehen und Kulturen
sowie deren emotionale Systeme nur innerhalb ihrer eigenen Logik beschreiben.

IT

Schaut man sich an, wie Ethnologen — und zwar beider Richtungen, der universalistischen
sowie der konstruktivistischen — sich dem Phinomen ,,Emotion® methodisch annihern,
so Lisst sich ein eklatantes Ubergewicht an Studien feststellen, die sich mit der sprachli-
chen Reprisentation von Emotionen beschiftigen — etwa in Form der Erhebung lokaler
Emotionsvokabularien.® Dies mag zum einen darin begriindet sein, dass die Untersu-
chung der sprachlichen Ausdrucksformen von Emotion einen methodisch relativ leichten
Zugang zu den Emotionskonzeptionen einer anderen Kultur darstellt, zum anderen ba-
siert dieses Vorgehen aber auf der impliziten Annahme, dass dominante kulturelle Kon-
zepte stets linguistisch und lexikalisch reprisentiert sind. Eine Annahme, die zur Nichtbe-
achtung non-verbaler Reprisentationsformen fiithrt und somit stark hinterfragbar ist.”

¢ Einer groffen Anzahl von Untersuchungen indigener Emotionsvokabularien (z. B. Gerber 1975; Lutz

1982,1988; White 1980; Boucher/Brandt 1986; Heider 1991) stehen verhiltnismiflig wenige Studien
gegeniiber, die sich Emotionen in der sozialen Interaktion zuwenden. Zu den Ausnahmen zihlen Trawick
1990 und Bennett 1990; die Studie von Myers 1986 und die Arbeit von Wikan 1990. Eine Mittelstel-
lung nehmen Diskursanalysen ein (siche z. B. die Beitrige in Abu-Lughod/Lutz 1990), die sich z. T. auf
konkrete soziale Diskurse und somit auch auf soziale Interaktionen beziehen. Ein gutes Beispiel einer
kontextbezogenen Analyse emotionaler Diskurse bildet die Studie von Hermann 1995.

7 Vgl. Lyon (1995: 248), die dieses ideational bias als eine Konsequenz des Kulturbegriffes betrachtet,
der die konstruktivistische Richtung der gegenwirtigen Ethnologie dominiert und Kultur in erster Linie
als ein System von Bedeutungen auffasst. Emotionen werden auf Basis dieses Kulturmodells als Symbole
verstanden, deren Sinn es zu entschliisseln gilt, woraus eine starke Betonung der ideellen, gedanklichen
Ebene und eine Vernachlissigung der materiellen bzw. kérperlichen sowie sozialen Dimension von Emo-
tionen resultiert. Zur Kritik am kulturellen Konstruktivismus siehe weiterhin Lyon/Barbalet 1994; Reddy
1997; Leavitt 1996; Hinton 1993; Gergen 1995.
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Birgitt Rottger-Réssler

Im Zentrum der Interpretationen der Emotionslexika unterschiedlicher Sprachen
steht bei einem Grof3teil der Studien die Frage nach der Relation zwischen Emotions-
begriffen und emotionalen Erfahrungen. Konkreter formuliert, die Frage, ob sich aus
der Tatsache, dass Menschen in verschiedenen Kulturen emotionales Erleben unter-
schiedlich beschreiben und benennen, folgern lisst, dass sie auch unterschiedlich emp-
finden, unterschiedliche emotionale Erfahrungen machen.

Vertreter des biologisch- universalistischen Ansatzes wiirden diese Frage mit einem
klaren ,Nein“ beantworten. Sie schreiben kulturellen Emotionsmodellen eine rein
referentielle und performative Funktion zu: Emotionstermini dienen z. B. lediglich
dazu, innere Zustinde zu benennen und diese anderen Personen mitzuteilen. Sie
beinflussen jedoch nicht das emotionale Erleben selbst, dieses wird als universal gleich
betrachtet. Die Anlisse/Ausloser, die Menschen beispielsweise Wut empfinden lassen,
konnen von Kultur zu Kultur unterschiedlich sein, das Erleben der Wut ist jedoch
gleich, es beruht auf den gleichen neuro-physiologischen Prozessen.

Vertreter des kulturellen Konstruktivismus wiirden diese Frage jedoch bejahen. Sie
weisen die Vorstellung, dass es ein vom Denken unabhingiges Fiihlen/Erleben geben
konne, zuriick. Sie definieren korperliches Fiihlen als Resultat mentaler Vorginge und
sprechen in diesem Zusammenhang vom “mindful body” oder von “embodied thoughts”
(Rosaldo 1984: 138). Denkt man diese Position konsequent weiter, so wiirde dies
bedeuten, dass Emotionen, die im Vokabular einer Sprache und im Gesamtdesign
einer Kultur nicht enthalten sind (fiir die es also keine kulturellen Modelle gibt), nicht
erlebt werden kénnen.

Ein Beispiel aus Robert Levys (1973; 1984) Untersuchungen in Tahiti soll diesen
Punkt konkretisieren: Levy stellte fest, dass die emotionale Domaine des sich traurig/
deprimiert/einsam-Fiihlens (z. B. nach dem Verlust eines geliebten Menschen) in Tahi-
ti unterentwickelt, oder wie Levy es nennt, “hypocognized” ist. (Levy 1984: 227)
Levy fand keine eindeutigen Termini, die Gefiihle wie Trauer/ Einsamkeir reprisentie-
ren. Wenn sich Tahitianer in Situationen befanden, die Levy als traurig definieren
wiirde, benutzten sie zur Beschreibung ihrer Gefiihle sehr unspezifische, wage Begrif-
fe wie ,sich unruhig, unangenehm, sich schwer oder antriebslos® fithlen. Diese Begrif-
fe enthalten keine Hinweise auf externe soziale Ursachen fiir die Emotion und ma-
chen es somit méglich, dass diese Zustinde auch als Krankheit oder Folgen magischer
Handlungen interpretiert werden kénnen. Dies ist in Tahiti regelmifig der Fall, wenn
solch ein sich ,,schwer- Fiihlen nach dem Tod eines Menschen beispielsweise zu lange
anhilt. Auch das soziale Verhalten nach dem Tod einer nahe stehenden Person, so wie
Levy (1973: 288-300) es schildert, zeigt, dass es in Tahiti fiir tiefe, lang andauernde
Trauer keinen Raum gibt, sondern dass im Gegenteil derartige Gefiihle schnell iiber-
wunden werden sollen. Ahnliches beschreibt auch Catherine Lutz fiir die Ifaluk, die
Bewohner eines kleinen, zu den Karolinen (Mikronesien) zihlenden Atolls. Sie regi-
strierte, dass das Verhalten der Ifaluk nach einem Todesfall darauf ausgerichtet ist, die
mit dem Verlust verbundenen negativen Gefiihle méglichst schnell zu tiberwinden
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und nicht allzu lange und intensiv an die verstorbene Person zu denken (Lutz 1988:
126 f.). Auch sie stief} innerhalb des Emotionsvokabulars der Ifaluk auf keine den
englischen Begriffen “sadness” und “grieve” dquivalente indigene Termini (Lutz 1988:
125).

Lisst sich aber aus der Hypokognition dieses emotionalen Bereiches schlieflen,
dass Tahitianer und Ifaluk unter dem Verlust einer ihnen nahestehenden Person weni-
ger leiden als Menschen in anderen Kulturen? Aus der kognitiven Ethnologie kommt
von Roy D’Andrade (1995: 224) auf diese Frage die Antwort, dass ein bewusstes
Erleben/Erfahren von Emotionen, die kulturell nicht elaboriert sind, unméglich ist.
Kulturell unspezifizierte Gefiihle werden ihm zufolge lediglich als physische, somati-
sche Reaktionen erfahren. Es gibt fiir diese Gefiihle keine kognitiven Modelle und
somit fiir die Menschen, die sie eventuell erfahren, keine Méglichkeiten sie zu inter-
pretieren, einzuordnen, sie bewusst zu erleben und auszuleben.®

Vor einer kritischen Auseinandersetzung mit dieser These ist es jedoch erforderlich
zu kldren, was die kognitive Ethnologie unter einem , kulturellem Modell“ versteht.
In Anlehnung an die Kognitionswissenschaften geht sie davon aus, dass Menschen in
der stindigen Auseinandersetzung mit ihrer Umwelt mentale Abstraktionen (so ge-
nannte Schemata/Modelle) von dieser externen Welt ausbilden, die es ihnen ermégli-
chen sich in dieser zu orientieren und zu verhalten. Unter einem kulturellen Modell
versteht die kognitive Ethnologie intersubjektiv geteiltes Wissen, das aus einer iiber-
schaubaren Anzahl von flexibel miteinander vernetzten kognitiven Informations-
einheiten (Schemata) besteht. Die mentalen Modelle, die ein Mensch in der Interak-
tion mit seiner Umwelt von dieser ausbildet, sind aber nur zum Teil kultureller Art,
im Sinne geteilter Intersubjektivitdt. Zum anderen Teil handelt es sich auch um idio-
synkratische Konstrukte, d. h. um mentale Schablonen, die ein Mensch aufgrund
personlicher Erfahrung bildet und die er nicht mit anderen Personen teilt (Strauss/
Quinn 1997: 102—-108; Strauss 1992). Solche idiosynkratischen Modelle kénnen z.
B. die ,kognitiven Landkarten® darstellen, mittels derer sich ein Mensch in seiner
Stadt orientiert: So wird ein erwachsener Mann und Autofahrer sich mittels anderer
mentaler Schablonen in seinem Stadtviertel bewegen als Kinder, die das selbe raumli-
che Umfeld aufgrund anderer Kriterien (Kletterbdume, Balanciermauern, Maglich-
keiten zum Aufzeichnen von Hiipfkistschenspielen etc.) gliedern und durchqueren.
Diese idiosynkratischen Modelle enthalten zwar auch diverse kulturelle Schemata (Ver-

 In Anlehnung an Levy (1984) geht D’Andrade davon aus, dass im Verlauf des Internalisationsprozesses
angeborene primary appraisals durch kulturell konstituierte secondary appraisals tiberlagert und modifi-
ziert werden, wobei er unter appraisal die Aktivierung eines Schemas versteht. “The major effect of culture
on the experience of emotion appears to occur as a result of the secondary appraisal system. Where, as in
the case of sadness in Tahiti, an emotion is unspecified by any secondary cultural appraisal, the person
will #ot have the fully conscious experience of the emotion. Instead, the unexplicated feeling is likely to
be experienced as physical, somatic reaction” (D’Andrade1995: 224).
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kehrsregeln, Hiipfkistchenspiel etc.), aber diese sind auf individualspezifische Weise
miteinander verkniipft und reprisentieren somit keine intersubjektiv geteilten Mo-
delle. Wichtig ist weiterhin, dass kulturelle Modelle (im Gegensatz zu kulturellen
Theorien) kein explizites, ausformuliertes und kohirentes, sondern implizites Wissen
darstellen, das in der Regel informal erlernt bzw. unbewusst im Verlaufe der Sozialisa-
tion internalisiert und habitualisiert wird. Kulturelle Emotionsmodelle stellen eine von
vielen verschiedenen Formen kultureller Modelle dar. Sie reprisentieren das kulturelle
Wissen iiber einen bedeutenden Bereich menschlicher Existenz, nimlich die biolo-
gisch verankerte Tatsache, dass Menschen ihre Umwelt und die sozialen Beziehungen,
in die sie eingebettet sind, stets auch in leiblicher bzw. affektiver Form — als “embodied
agents” — antizipieren.’

Kehren wir nun zuriick zu der These von D’Andrade, die besagt, dass es kein
bewusstes Erleben von Emotionen gibt, die nicht kulturell kategorisiert und ausfor-
muliert sind.

Aus dieser These ergeben sich fiir mich zunichst zwei Fragen:

1. Sind wirklich nur die Bereiche somatischer Erfahrung als Emotionen
klassifizierbar, die mit expliziten kognitiven Modellen korreliert sind? Unterliegt
dieser These nicht ein “cognitive bias? Ist nicht die somatische Dimension eben-
so Gegenstand kultureller Modellierung? Seitens ethnologischer embodiment-Theo-
retiker kommt auf diese Frage die Antwort, dass auch somatische Formen der

Wahrnehmung als Emotion zu verstehen sind. Dies wirft allerdings die Frage nach

der Grenzziehung auf: Wird hiermit nicht alles zur Emotion und diese somit letzt-

lich unfassbar?

2. Wie lisst sich methodisch feststellen, ob ein bestimmter emotionaler Bereich

kulturell hypo- oder hyperkognisiert ist? Hierzu bedarf es eines Rasters emotiona-

ler Kategorien, deren kulturelle Elaboration oder auch Ausblendung dann im spe-
zifischen Fall untersucht werden kann. Dieses Raster kénnte das Modell der Basis-
emotionen liefern, was allerdings erfordern wiirde, dass diese eindeutig definiert
werden (s. 0.). Eine andere Moglichkeit bestinde im Durchfiihren eines kon-
trastiven Vergleichs zwischen zwei oder mehr Kulturen. Wobei es dann aber nicht

— in bester kulturrelativistischer Tradition — bei einer positivistischen Bestands-

aufnahme der kulturell elaborierten Emotionsmodelle bleiben diirfte, sondern auch

die Bereiche wechselseitig mit in den Blick genommen werden miissten, die in
den jeweiligen Kulturen nichr durch spezifische Emotionsmodelle markiert sind.

? Vgl. Lyon/Barbalet (1994: 54), die betonen: “Persons do not simply experience their bodies as external
objects of their possession or even as an intermediary environment which surrounds their being. Persons
experience themselves simultaneously 7z and as their bodies. We all do this especially when we feel the
reality of our presence in the world: emotion is central to an understanding of the agency of embodied
praxis.”
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Im Folgenden méchte ich die angesprochenen Fragen an einem Beispiel aus meinen
eigenen Untersuchungen in Indonesien konkretisieren.'” Die im Siiden der indonesi-
schen Insel Sulawesi beheimateten islamischen Makassar kennzeichnen sich durch
eine ausgeprigte Geschlechtersegregation: minnliche und weibliche Aufgaben- und
Lebenssphire sind weitgehend voneinander getrennt, wenngleich sie auch als einan-
der komplementir und gleichwertig konzipiert sind. D. h. Minner und Frauen wer-
den einander nicht iiber- oder untergeordnet, sie spielen differente, aber gleichwertige
Rollen in der Gesellschaft. Ehen werden in dieser Gesellschaft idealiter durch die Fa-
milien arrangiert und nicht auf Basis personlicher Neigung geschlossen. In Zusam-
menhang hiermit steht eine strikte Tabuisierung der Interaktion zwischen jungen hei-
ratsfihigen Minnern und Frauen. Vor diesem Hintergrund ist es nicht verwunder-
lich, dass es in dieser Gesellschaft kein exponiertes ,,Verliebtheitsmodell“ gibt, das ja
auch in unserer Kultur geschichtlich erst ein relativ rezentes Phinomen darstellt."" In
der Regel kennen sich die makassarischen Brautleute bei der Eheschlieffung nicht
oder nur fliichtig. Die kulturelle Konzeption des emotionalen Verhiltnisses zwischen
Eheleuten basiert dementsprechend auch darauf, dass am Anfang einer Ehe keine
emotionale Bindung, keine innige Zuneigung zwischen den Eheleuten besteht, son-
dern dass sich diese erst allmihlich herausbildet.”? Die heterosexuelle Liebe ist als ein
sich stufenweise vollzichender Entwicklungsprozess konzipiert, der mit der Eheschlie-
Bung beginnt. Die Méglichkeit der Entwicklung von Zuneigung zwischen unverhei-
rateten jungen Frauen und Minnern wird kulturell ausgeblendet bzw. hypokognisiert.
Dies erscheint als durchaus folgerichtig in einer Gesellschaft, in der Ehen aus 6kono-
mischen und familienpolitischen Griinden arrangiert werden. Bedeutet dies nun aber,
simpel formuliert, dass sich junge Makassar und Makassarinnen nicht verlieben? Ma-
chen sie keine emotionalen Erfahrungen der Art, die in unserer Kultur als ,,Verliebt-
heit” bezeichnet werden?

1 Mit der kulturellen Modellierung von Emotionen setzte ich mich im Kontext mehrerer Forschungs-
aufenthalte (1990/91; 1993; 1997) in Indonesien — vornehmlich auf Sulawesi und in Sumatra — ausein-
ander.

" Hieraus darf keineswegs der Schluss gezogen werden, dass es in der makassarischen Kultur kein Mo-
dell der ,,romantischen Liebe® gibt, ganz im Gegenteil spielt dieses eine zentrale Rolle in der indigenen
Poesie, Literatur und Musik. Doch im Alltagsleben der lindlichen, biuerlichen Gemeinschaften gibt es
keinen sozialen Raum fiir Verliebtheit, hier lisst sich durchaus von einer Hypokognisierung dieser emo-
tionalen Dimension sprechen. Vgl. Jankowiak/Fischer (1992), die bei einem interkulturellen Vergleich
von insgesamt 166 Kulturen Evidenzen fiir die Existenz cines Konzeptes romantischer Liebe in 148
Kulturen fanden. Ein Ergebnis, das es ihrer Meinung nach nahe legt, “romantic love” als emotionale
Universalie anzusehen. Vgl. Jankowiak (1995: 4 £.).

2 Vgl. Roteger-Réssler 1997.
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Bevor wir uns dieser Frage zuwenden, erscheint es ratsam einen kurzen Blick dar-
auf zu werfen, was in unserer gegenwirtigen Kultur unter Verliebtheit verstanden wird.
Ich habe diesbeziiglich im Rahmen eines Seminars durch Studierende — z. T. iiber
Fragebégen, z. T. in Form lose strukturierter Interviews — so genannte “folk definitions”
(Boehm 1980) dieses Begriftes in verschiedenen Altersgruppen erheben lassen.”® Die-
sen Erhebungen entsprechend ist , Verliebtheit ein Gefiihl starken Angezogenseins
durch eine andere — je nach sexueller Orientierung gegen- oder gleichgeschlechtliche
— Person, das mit intensiven kérperlichen Empfindungen einher geht und die verlieb-
te Person in der Regel aus ihrer Alltagsroutine und ihren iiblichen Verhaltensweisen
herauslést.

, Verliebtheit hebelt dich véllig aus®, formulierte diesbeziiglich ein 17jihriger, ,,du
benimmst dich véllig anders als sonst und meist véllig idiotisch.“ Mit Verliebtheit
wird eine Anzahl typischer ,Symptome® assoziiert, die es erméglichen, diesen emotio-
nalen Zustand bei sich selbst als auch bei anderen zu erkennen. Die am hiufigsten
genannten Kriterien sind in den folgenden beiden Zitaten von Schiilerinnen enthal-
ten:

Wenn ich mich verliebt habe, habe ich Schmetterlinge im Bauch bekommen,

feuchte Hinde, Schwindel, Appetitlosigkeit, manchmal wurde mir auch richtig

tibel; ich war stindig unkonzentriert, in Gedanken immer woanders, meist bei
ihm. Ich war immer irgendwie unruhig, nervés, nachts konnte ich nicht schlafen
(Marga, 17 Jahre).
An anderen Personen lisst sich Verliebtheit daran erkennen, dass sie sich vollig anders
verhalten als gewdhnlich, unruhig und iiberdreht wirken, unkonzentriert sind und
hiufig starke Stimmungsschwankungen an den Tag legen.
Mein Bruder ist gerade verliebt, in ein Madchen aus seiner Parallelklasse. Er ist
vollkommen anders als sonst. Mal ist er voll iiberdreht, tanzt rum, ist zu allen
unglaublich nett. Das sind wohl die Tage, an denen sie mit ihm gesprochen hat,
dann wieder redet er kaum, stochert im Essen, macht nichts mehr von dem, was
er sonst macht. Geht nicht mehr zum Sport, trifft sich nicht mehr mit seinen
Freunden, hockt nur in seinem Zimmer und hért deprimierende Musik oder rennt
stundenlang im Park rum (Yvonne, 16 Jahre).
Den Aussagen ilterer Personen zufolge ist jedoch die geschilderte ausgeprigte
Symptomatik dieses Zustandes auf die Zeit der Adoleszenz, auf die erste jugendliche
Verliebtheit beschrinke, die quasi als Prototypus dieses emotionalen Phinomens ge-
wertet wird. Altere Personen gaben an, sich zwar spiter in ihrem Leben auch noch-

'* Diese Erhebungen wurden im Rahmen eines Methodenseminars durchgefiihre, d. h. das primire Ziel
lag auf dem Erlernen von Erhebungstechniken und nicht auf der Untersuchung des Phinomens ,,Ver-
liebtheit“. Insofern kommt diesen Ergebnissen nur ein sehr provisorischer Charakter zu. Ich danke in
diesem Zusammenhang insbesondere Susanne Jung fiir ihre Unterstiitzung.
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mals verliebt zu haben, aber nie mehr mit derselben Intensitit wie in ihrer Jugend. ™
Es liefle sich also formulieren, dass das mit dem Terminus ,, Verliebtheit” bezeichnete
kulturelle Emotionsmodell eine Schablone darstellt, die es den Einzelnen ermégliche,
die Erfahrungen zu interpretieren und einzuordnen, die sie wihrend ihrer Adoleszenzzeit
machen, einer Umbruchszeit, nicht nur in physiologischer, sondern auch in sozialer
Hinsicht, in der sie erlernen miissen, mit ihrer sich verindernden Kérperlichkeit um-
zugehen, sowie in ihre jeweiligen geschlechtlichen Rollen hinein zu wachsen. Wie alle
Emotionsschemata stellt auch dieses nicht nur ein Empfindungs-, sondern zugleich
auch Verhaltensmodell fiir die Betroffenen und ihr soziales Umfeld dar.

Richten wir nun unsere Aufmerksamkeit auf die Adoleszenzzeit in der makassa-
rischen Gesellschaft, so stofien wir auf eine Krankheitskonzeption (garring lolo), die
als spezifisch fiir Heranwachsende beiderlei Geschlechts gilt und deren Symptomatik
auffillig den Beschreibungen gleicht, die wir in unserer Gesellschaft fiir Verliebtheit
erhalten haben. Garring lolo (wortl.: ,Krankheit junger Menschen®) stellt nach lokaler
Uberzeugung eine durch Magie verursachte Erkrankung dar, die ausschlieflich junge
Menschen beiderlei Geschlechts im Alter zwischen 12—16 Jahren trifft.!”® Betrachten
wir zunichst zwei idealtypische Beschreibungen der charakteristischen Symptome von
garring lolo durch lokale Informanten.

Die Betroffenen werden verriicke, verhalten sich pléezlich véllig anders als sonst.
Meist werden sie sehr unruhig, wollen stindig aus dem Haus laufen und herum-
gehen, sie essen auch meist nichts mehr, werden diinn, beteiligen sich nicht mehr
an Unterhaltungen, antworten nicht wenn man sie anspricht, meist héren sie
nicht zu, sind in ithren Gedanken woanders. Nachts schlafen sie nicht. Sie weinen
schnell und viel, sind nervés und rastlos. Die an garring lolo Erkrankten muss man
stindig bewachen, vor allem die jungen Midchen. Sie versuchen stindig herum-
zulaufen und suchen die Gesellschaft junger Minner, man muss furchtbar aufpas-
sen, sonst machen sie noch sonst was (. . . ) (Amang, 45 Jahre).

Die von garring lolo Getroffenen werden diinn, blass, sie bekommen glanzlose
Haut, weinen viel, sie starren oft vor sich hin und reagieren nicht, wenn sie ange-
sprochen werden. Sie triumen von einem bestimmten Jungen oder Midchen,
nimlich dem- oder derjenigen, die ihnen guna-guna (magische Mittel) verabreicht
hat. Sie sehnen sich dann nach diesem Menschen, nach Umarmungen, nach ei-
nem Zusammenliegen. Die von garring lolo Getroffenen werden krank vor Sehn-
sucht nach einer bestimmten Person, trauen sich aber nicht, sich dieser Person

14 Es handelte sich hier um Frauen und Minner zwischen 45 und 65 Jahren.

15 Garring lolo gilt nicht als geschlechtsspezifische Erkrankung, obwohl sie de facto weitaus hiufiger
junge Midchen betrifft als junge Minner. Dies wird gemif dem indigenen Uberzeugungssystem damit
erkldrt, dass es meist bei den Brautwerbungen abgelehnte Minner sind, die sich an der Familie und der
auserkorenen Braut richen, indem sie diese auf magischem Wege an garring lolo erkranken lassen.

19

https://doi.org/10. libr -0y



https://doi.org/10.5771/9783496030874 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

Birgitt Rottger-Réssler

direkt anzunihern oder in ihr Haus zu gehen. In ihrem eigenen Haus halten sie es
aber auch nicht mehr aus. Sie laufen stindig herum, in die Hauser verschiedener
Leute, in der Hoffnung dem Menschen zu begegnen, nach dem sie sich verzehren.
Treffen sie diesen dann, so sind sie furchtbar verschimt, sagen nichts, tun nichts,
sind wie gelihmt. Das Gefihrliche an garring lolo ist, dass die Getroffenen nilariang
oder erangkale begehen kdnnen.'* Man muss sie stindig bewachen, bis sie vollig
geheilt sind (Ngalle, 56 Jahre)."”

Wenden wir uns nun zunichst dem subjektiven Erfahrungsbericht eines jungen Mad-

chen zu, dass an garring lolo erkrankt und durch Hilfe eines Heilers wieder genesen

war und betrachten dann die Schilderung einer Mutter, die bei ihrem Sohn die Sym-

ptome dieser Krankheit diagnostiziert hat.
Ich war mit meiner Mutter auf dem Markt und habe Gemiise bei einem jungen
Verkiufer aus A. gekauft. Der hat mir bestimmt ,,Magie® (¢una-guna) verabreicht.
Mir ging es schon am nichsten Tag schlecht. Ich musste immer an den Markt-
verkiufer denken, auch wenn ich dies nicht wollte. Nachts habe ich von ihm
getrdumt. Ich konnte nichts mehr essen, nicht mehr schlafen, ich mochte nichts
mehr machen. Ich wollte nur in Ruhe gelassen werden, mit niemandem mehr
sprechen, ich musste auch andauernd weinen. Mal wollte ich auf den Markt, dann
wieder nicht. Es war schrecklich (Nuraenni, 15 Jahre).
Er ist nicht mehr er selbst. Er ist krank, richtig krank, verhilt sich verriicke. Oft
liegt er tagelang nur im Haus herum und starrt an die Decke, spricht nicht, ant-
wortet nicht, wenn man ihn anredet, isst kaum etwas, er ist schon ganz diinn.
Oder er rennt planlos durch die Gegend. Oder er wird wiitend und droht, dass er
sich umbringt, wenn wir nicht um so ein ganz bestimmtes Midchen ,von der
anderen Seite“!® anhalten. Dann wieder weint er (. . . ) Wir miissen einen Heiler
rufen. Bestimmt haben ,die von der anderen Seite ihm guna-guna verabreicht
(Basse, 37 Jahre).

Die Parallelen zwischen den makassarischen garring lolo-Beschreibungen und den deut-

schen Verliebtheits-Schilderungen sind auffillig. Aber das, was in unserer Gesellschaft

16 Mit dem Terminus nzlariang wird der ,Brautraub®, also die Entfiihrung eines Midchens durch einen

Mann bezeichnet, wihrend erangkale die heimliche Flucht eines Midchens zu einem Mann darstellt.
Beide Verhaltensweisen stellen starke Angriffe auf die Ehre der Familie des jeweiligen Midchens dar und
ziehen entsprechende Kompensationshandlungen nach sich, die frither meist zu einer Tétung der Delin-
quenten fiihrten. Niheres siche Roteger-Rossler 1989; 2000.

"7 Ein guter Heiler (sanro) vermag es garring lolo zu ,therapieren®, d. h. die Wirkung der verabreichten
Magie aufzuheben. Es gibt auch Spezialisten, die es vermégen, die Etkrankung auf die jeweiligen Verur-
sacher umzulenken. Solches in Auftrag zu geben, gilt aber allgemein als unmoralisch.

'8 Als ,Menschen von der anderen Seite“ werden im alltiglichen Sprachgebrauch Personen bezeichnet,
die in den Détfern jenseits des Flusses Jeneberang leben. Sie stellen innerhalb des lokalen Differenzierungs-
systems sozusagen die nichsten ,,Anderen® dar, die bei verschiedenen Delikten oder unerfreulichen Er-
cignissen stets als Erste verdichtigt werden.
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als spezifische Emotion konzipiert ist, wird im makassarischen Kontext pathologisiert.
Dies erscheint als durchaus folgerichtig in Bezug auf das generelle Geschlechterverhiltnis
der makassarischen Gesellschaft, aber was bedeutet es auf der Ebene individueller Er-
fahrung? Sind die Empfindungen junger Deutscher und junger Makassar, die jeweils
den hormonellen Turbulenzen der Pubertit und ihrer erwachenden Sexualitit ausge-
setzt sind, einander im Grunde vergleichbar oder sind sie grundverschieden? Aus Sicht
eines rigiden kulturellen Konstruktivismus, demzufolge die kulturellen Modelle die
individuellen Wahrnehmungs- und Erfahrungsméglichkeiten konstituieren, sind
garring lolo und Verliebtheir grundverschiedene Phinomene.

Hier lie3e sich aber fragen, ob das emotionale Erleben des Einzelnen wirklich voll-
stindig durch kulturelle Faktoren modelliert wird, wie es der kulturelle Konstruktivis-
mus impliziert. Beziiglich dieser Frage muss man sich vergegenwirtigen, dass Men-
schen nicht nur performativ, sondern auch kreativ titig sind. Sie agieren und empfin-
den nicht nur, Marionetten #hnlich, auf Basis ihrer jeweiligen kulturellen Matrix,
sondern gestalten, variieren und modifizieren diese auch ihrerseits. Kultur wird nicht
einfach in die Menschen ,eingescannt” und steuert diese, sondern Menschen schaffen
ihrerseits auch Kultur.

An dieser Stelle wird die These des Historikers William Reddy (1997) relevant, der
die Existenz einer relativ kulturunabhingigen ,inneren Dimension® propagiert, die
sich durch Aulerungen oder Aktionen niemals ganz abbilden lisst. Kulturelle Model-
le prigen zwar das Management emotionalen Erlebens sowie die Kommunikation
von Emotionen, aber nur in begrenztem Umfang das emotionale Erleben selbst. Inso-
fern, argumentiert Reddy (1997: 331), wiirde auch letztlich jeder Versuch, eigene
Emotionen mitzuteilen, scheitern. Aus diesem Scheitern, d. h. aus dieser zwangsldufi-
gen Diskrepanz zwischen emotionalem Erleben und emotionalem Ausdruck, resul-
tiert die erforderliche Spannung, der die schépferische Gestaltungskraft (agency) des
Menschen entwichst, d. h. seine Fahigkeit, die Welt, in der er lebt und die emotiona-
len Kodes, die ihn prigen, zu verindern."”

Wenden wir uns mit dieser Fragestellung noch einmal den Makassar zu. Unter den
im stidtischen Kontext lebenden jungen Makassar lisst sich in den letzten Jahren die
Zunahme eines westlichen ,,Verliebtheitsdiskurses® feststellen. Der indonesische Ter-
minus fiir ,sich verlieben® — jaruh cinta (wortl.: in Liebe fallen) — ist in stidtischen
Kreisen bereits zu einem festen Bestandteil des makassarischen Emotionsvokabulars
geworden. Der rapide Wandel des Geschlechterverhiltnisses, der sich vor allem in

" Die These, dass Emotionen ein subjektives Element inhirent ist, das sich nicht auf sozio-kulturell
vermittelte verbale und nonverbale Ausdrucksformen reduzieren lisst, ist keineswegs neu, wie Armon-
Jones (1986: 44) aufzeigt. Sie weist darauf hin, dass vor allem in der psychologischen Literatur zur Be-
zeichnung dieses subjektiven Fakrors seit lingerem der Begriff der ,Qualia®, der emotion quale Verwen-

dung findet (Armon-Jones 1986: 45).
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einer drastischen Reduzierung der Geschlechtertrennung im schulischen und berufli-
chen Bereich manifestiert, jungen Menschen also die Kommunikation erleichtert, so-
wie die stindige Konfrontation mit westlichen Konzepten ,,romantischer Liebe® durch
die modernen Massenmedien bedingen offensichtlich die Ubernahme des Verliebtheits-
modells. Aber was geschieht hier? Haben die jungen Stidter, passend zu den gewan-
delten Konditionen ihrer Lebenswelt, ein neues kulturelles Emotionsmodell, eine neue
Art zu Fiihlen tibernommen? Lassen sich Emotionen iibernehmen wie Kleidungsstile
und Gebrauchsgegenstinde? Oder haben sie das Verliebtheitsmodell adaptiert, da es
besser zu ihren — auch im traditionellen Kontext gemachten — Erfahrungen passt, bzw.
diese in einer fiir sie adiquateren Weise interpretiert als das herkommliche, pathologisie-
rende Modell ihrer Kultur? Folgen wir Reddy, so resultiert ja der Wandel emotionaler
Konzeptionen aus der Diskrepanz zwischen individueller emotionaler Erfahrung und
den kulturell vorhandenen Méglichkeiten diese auszudriicken. Aber schleiche sich mit
dieser Qualia-These nicht wieder ein zwei Schichten-Modell in die Diskussion ein?
Werden kulturelle Faktoren hier nicht wieder zu blof8en Epiphinomenen?

v

Der Gefahr, dass sich die Diskussionen im Kreis drehen, lisst sich entkommen, wenn
man Emotionen konsequent als hochgradig komplexe Phinomene versteht. Die Emo-
tion, die ein Mensch in einer bestimmten Situation fiihle, basiert auf einer Vielzahl
von Faktoren: Zum einen auf dem jeweiligen sozialen Kontext und den entsprechen-
den kulturellen Interpretations- und Verhaltensmodellen, zum anderen auf der spezi-
fischen Psyche und Biographie des Einzelnen sowie den jeweiligen, in der Biologie des
Menschen verankerten, physiologischen Reaktionen und ihrer subjektiven Wahrneh-
mung, die ihrerseits wiederum z. T. kulturell modelliert ist, ebenso wie die eventuelle
AuRerung der Emotion kulturellen Regelungen unterliegt. Emotion sollte nicht als
ein statisches Phinomen, als interner Zustand, sondern als relationaler Prozess ver-
standen werden, in dem kulturelle, soziale, individuelle und biologische Faktoren auf
gleichberechtigte Weise interagieren. Um dieser Vielschichtigkeit gerecht zu werden,
bietet es sich an, einen systemtheoretischen Ansatz auf die Analyse von Emotionen zu
tibertragen und Emotionen als lebende Systeme, d. h. als dynamische Entwicklungs-
systeme (developmental systems) zu begreifen, die aus zahlreichen untereinander durch
dialektische Riickkoppelungsschlaufen verbundenen Komponenten oder Subsystemen
bestehen, die ihrerseits wiederum mit jeweils anderen lebenden Systemen verwoben
sind, wie z. B. den Biosystemen des zentralen Nervensystems, des endokrinen Sy-
stems, des Immunsystems etc., den psychischen Systemen der Kognition, Motivation
und des Selbst, den Systemen sozialer Interaktion, den dkologischen Systemen der
lokalen Umwelt bis hin zu den kulturellen Systemen, welche die Sinnhaftigkeit emo-
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tionalen Erlebens modellieren (Vester 1991: 39 ff.; Hinton 1999). Emotionen werden
durch die komplexen Interaktionen der verschiedenen Komponenten generiert, sie
konstituieren sich an den Schnittstellen der diversen biologischen, psychischen, sozia-
len, kulturellen und auch zeitlichen Systeme. Je nach Disziplin werden unterschiedli-
che Ebenen, d. h. unterschiedliche Teilausschnitte dieser emotionalen Prozesse fokus-
siert, wobei noch jeweils andere Elemente oder Subsysteme mit ins Spiel kommen
werden.

Die primire Aufgabe der Ethnologie im Kanon der an dieser Thematik interessier-
ten Wissenschaften sehe ich darin, die kulturellen und sozialen Komponenten von
Emotionen aufzudecken. Im Mittelpunket des empirischen ethnologischen Forschens
sollte deshalb das Bemiihen stehen, die jeweiligen kulturellen Emotionsmodelle auf-
zudecken und ihre Generierung im sozialen Handeln in den Blick zu nehmen. Die
theoretische Fragestellung, die damit ins Zentrum riicke, ist die nach der sozialen
Funktion von Emotionen, d. h. nach der dialektischen Bezichung zwischen kulturel-
len Emotionsmodellen und sozialer Praxis. Was wir mit dem methodischen Hand-
werkszeug unserer Disziplin untersuchen kénnen, ist die soziale Funktion, der Sinn,
die Logik bestimmter kulturspezifischer Emotionsmodelle. Es kénnte produktiv sein
zu fragen, inwieweit sich kulturspezifische Emotionskonzepte als Antworten auf die
Bedingungen des jeweiligen gesellschaftlichen und skologischen Umfeldes deuten lassen
und welche Rolle kulturelle Hypo- und Hyperkognitionsprozesse diesbeziiglich spie-
len.

So ldsst sich z. B. die kulturelle Hypokognition der Trauer in Tahiti und Ifaluk
sowie in weiteren kleinen mikronesischen Atollgesellschaften als sinnvolle Strategie
in Gemeinschaften interpretieren, in denen aufgrund der dufleren Lebensbedingun-
gen Verlust, Mangel lebenswichtiger Giiter und der Tod wichtiger Bezugspersonen
Erfahrungen darstellen, die von den Einzelnen sehr hiufig gemacht werden. Die
Fragilitit des Lebens ist, wie Lutz (1988: 149 f.) betont, den Bewohnern von Ifaluk
und der anderen Atolle der Region im besonderen Mafle bewusst, da durch Taifune
regelmifig ihr Lebensraum verwiistet, ihre Nahrungsressourcen zerstért und cin
Grofteil der Bevolkerung getdtet wird. Lange Trauer und komplexe, langfristige
Trauerriten kénnten vor diesem Hintergrund sozial destruktiv wirken. Es gilt den
Tod hinzunehmen und sich dem Leben und den Lebenden schnell wieder aktiv zu-
zuwenden (Lutz 1988: 150). Ebenso wire auch die kulturelle Elaboration von Ver-
liebtheit in einer Gesellschaft, in der Heiraten aus 6konomischen und statuspolitischen
Griinden arrangiert und die Geschlechter vor der Ehe strike separiert werden, kultu-
rell unlogisch bzw. kontraproduktiv. Desgleichen kann in Gesellschaften, in denen
aufgrund der Kosmologie und der sozialen Organisation soziale Harmonie und in-
nere Balance zentrale Werte darstellen, wie z. B. in Java und Bali, die emotionale
Dimension der Wut und Aggression kulturell nicht ausformuliert werden, in ande-
ren Gesellschaften (wie z. B. der makassarischen oder auch der tahitianischen) wie-
derum erfordert die sozio-kulturelle Ordnung eine Akzentuierung von Wut und Ar-
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ger.”* Beide Prozesse — die kulturelle Hypo- sowie Hyperkognition bestimmter emo-
tionaler Bereiche — lassen sich als soziale und psychische Kontrollprozesse deuten,
deren Funktion darin liegt, die Individuen an die Bedingungen des kulturellen und
damit immer auch des ,,natiirlichen“ Umfeldes, in das sie hineingestellt sind, anzupas-
sen. Es ist aber anzunehmen, dass Aspekte, die durch mangelnde Elaboration, durch
Ausblendung und solche, die durch besondere Akzentuierung und Hervorhebung
kontrolliert werden, nicht nur unterschiedliche soziale, sondern vor allem auch unter-
schiedliche psychische Prozesse implizieren (Levy 1984: 227). An dieser Stelle wird
dann doch die Frage nach dem Zusammenhang zwischen kulturellen Modellen und
individuellem Erleben relevant. Anders formuliert, die Frage, inwieweit Kultur als
Faktor der externen Umwelt, in die ein Individuum hineingeboren wird und in der es
sich orientieren und sinnvoll verhalten muss, in die psychischen und auch physischen
Systeme des Menschen iibersetzt wird, inwieweit sie diese modelliert.”! Diese zentrale
Frage aber liegt jenseits der theoretischen und methodischen Méglichkeiten der Eth-
nologie und verweist auf die Notwendigkeit interdisziplindrer Kooperation bei der
Erforschung menschlicher Emotionalitit.
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Einleitung

In dem Aufsatz ,Emotion und Kultur®, der 2002 in der Zeitschrift fiir Ethnologie erschienen
ist, stellt Birgitt Rottger-Rossler ein ausgesprochen integratives und folgenreiches Programm
der sozial- und kulturanthropologischen Emotionsforschung vor. Hier und in weiteren Aus-
arbeitungen (Rottger-Rossler 2004) entwirft sie eine Anthropologie der Emotionen, die eine
vermittelnde Rolle vis-a-vis der modernistischen Dichotomie von Geist und Kérper einnimmt
und die mit allen an der Emotions- und Affektforschung beteiligten Disziplinen im Dialog
steht. Dariiber hinaus liegt ihr Artikel wissenschaftsgeschichtlich am Ubergang zwischen einer
kulturkonstruktivistischen, am linguistic turn orientierten Emotionsforschung und einer stirker
an Relationen zwischen Korpern interessierten Affektforschung im Gefolge des material turn.

Nachdem die Sozial- und Kulturanthropologie in ihrer Fachgeschichte immer wieder Emo-
tionen thematisiert hatte (Malinowski 1927; Mead 1928; Benedict 1946; Geertz 1973), begann
das Fach, sich ab den 1970er Jahren gezielt mit der Frage der kulturellen Variabilitdt von Emo-
tionen auseinanderzusetzen. Es erschienen eine Reihe von Ethnographien tiber Emotionen
in verschiedenen kulturellen Kontexten, die Emotionsphinomene in ihren kulturellen Kon-
struktionsprozessen beschrieben (Briggs 1970; Rosaldo 1980; Abu-Lughod 1986; Lutz 1988;
Feld 1990; Myers 1991). Diese Stromung der sozial- und kulturanthropologischen Emotions-
forschung setzte sich vorwiegend kritisch mit der damals vorherrschenden bio-psychologischen
Theorie der Basisemotionen auseinander, die davon ausgeht, dass Emotionen in erster Linie bio-
logisch bedingt und daher universell seien (Ekman und Oster 1979; Ekman 1992). Demgegen-
tiber versuchte die Sozial- und Kulturanthropologie zu zeigen, dass Emotionen in erheblichem
Maf3e durch kulturelle und soziale Prozesse geprigt werden und damit kulturell variieren (Lutz
und White 1986).

In ihrem Artikel wirft Roteger-Rossler dieser Emotionsforschung der 1980er Jahre vor, in
ihrer Ablehnung der biologistischen Psychologie iiber das Ziel hinausgeschossen zu sein und
die Frage nach der kérperlichen Dimension von Emotionen vernachlissigt zu haben. In Anleh-
nung an einzelne kritische Stimmen aus den 1990er Jahren (Hinton 1993; Lyon 1995; Leavitt
1996) argumentiert Roteger-Réssler stattdessen dafiir, Emotionen als ,hochgradig komplexe
Phinomene® (2002: 158) zu verstehen, die kulturelle, soziale, diskursive und korperliche Kom-
ponenten umfassen. Daraus folgt fiir sie, dass Emotionen in ihrer vollen Komplexitit nur in
Zusammenarbeit von allen beteiligten Disziplinen, sowohl aus den Natur- als auch aus den
Geisteswissenschaften, erforscht werden kénnen.

Auf dieser programmatischen Basis hat sich im deutschsprachigen Raum ein interdiszipli-
nires Feld der Erforschung von Emotion und Kultur etabliert, das sich aus Ansitzen aus der So-
zial- und Kulturanthropologie (Casimir und Schnegg 2002; Rottger-Rossler 2004), Psychologie
(Holodynski und Friedlmeier 2006), Philosophie (Stephan und Slaby 2011; Engelen und Rétt-
ger-Rassler 2012), Neurowissenschaft (Markowitsch und Welzer 2005) und Soziologie (Neckel
1991; von Scheve 2009) zusammensetzt und Emotionen als ,,bio-kulturelle Prozesse* auffasst
(Réttger-Rossler und Markowitsch 2009). Emotionen werden hierbei als ein Zusammenspiel
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von kognitiven Bewertungsprozessen, korperlich-physiologischer Erregung, Ausdrucksverhal-
ten, Handlungstendenzen und Semantisierungsprozessen verstanden. Der Begriff des Gefiihls
beschreibt das subjektive Erleben solcher emotionalen Prozesse. So reflektieren Gefiihle sowohl
physische Affizierungen in Form von Korperempfindungen als auch kognitive und semantische
Bewertungen im Sinne einer qualitativ eingefdrbten Wahrnehmung der affizierenden Situation
(Thonhauser 2019; Stodulka 2022).

Dieser biokulturelle Ansatz der Emotionsforschung, der unter der Leitung von Birgitt Rote-
ger-Réssler zunichst am Zentrum fiir Interdisziplinire Forschung an der Universitit Bielefeld
und spater am Institut fiir Sozial- und Kulturanthropologie der Freien Universitdt Berlin aus-
gearbeitet worden ist, hat eine Reihe ethnographischer Studien inspiriert, etwa zu Gewalt und
Erinnerung (Emde 2014; Reynaud 2017; Sakti 2013), Sozialisation (Funk 2022; Scheidecker
2017), Empathie (von Poser 2011; 2013) und Marginalisierung (Stodulka und Réttger-Rossler
2014; Stodulka 2017).

Wihrend sich die sozial- und kulturanthropologische Emotionsforschung in diesen Ar-
beiten in erster Linie auf andere sozial- und naturwissenschaftliche Ansitze bezieht, hat Birgitt
Réttger-Rossler in den vergangenen Jahrzehnten auch verstirke eine interdisziplindre Zusam-
menarbeit mit verschiedenen geisteswissenschaftlichen Richtungen vorangetrieben (Kahl et al.
2019; Dilger und Warstat 2021; Réttger-Réssler und Slaby 2018; Slaby und von Scheve 2019).
Diese sozial- und geisteswissenschaftliche Emotionsforschung kniipft an die Mitte der 1990er
Jahre aus der Philosophie und den Kulturwissenschaften entstandenen Affect Studlies an (Mas-
sumi 1995; Ahmed 2004; Clough und Halley 2007; Gregg und Seigworth 2010). Die Affect
Studies betonen insgesamt, wie auch Birgitc Rottger-Réssler in ihrem Aufsatz ,Emotion und
Kultur®, die Bedeutung von Kérpern als Bezugspunke affektiver Dynamiken und setzen sich
dadurch von diskurstheoretisch orientierten Ansitzen ab. Dariiber hinaus wird Affekt oft — im
Gegensatz zu episodisch auftretenden, diskreten Emotionen — als fortlaufendes interaktives In-
der-Welt-Sein beschrieben (von Scheve 2019).

Dabei sind verschiedene Richtungen der Affect Studies zu unterscheiden. Eine am ontological
turn orientierte Richtung bezieht sich im Anschluss an die Philosophie Baruch de Spinozas und
Gilles Deleuzes auf einen weiten, nicht-biologischen Korperbegriff und fokussiert in erster Linie
auf Relationen zwischen solchen Kérpern. Demnach definieren sich Kérper ganz allgemein als
diejenigen Einheiten, die affizieren und affiziert werden konnen (Seyfert 2012). Affektive Dyna-
miken sind in diesem Verstindnis das, was sich relational zwischen Korpern abspielt (Slaby und
Miihlhoff 2019). Eine weitere Richtung der Affect Studies bezieht sich stirker auf bio-psycho-
logische Ansitze wie etwa die Affeketheorie von Silvan Tomkins, die von dessen Schiiler:innen
Paul Ekman und Carroll Izard unter der Bezeichnung ,Basisemotionen® weiter ausgearbeitet
wurde. Wihrend Theorien zu biologisch verankerten Affektprogrammen bzw. Basisemotionen
in der kulturkonstrukeivistisch orientierten Emotionsforschung kritisiert worden waren, werden
sie in den Affect Studies also wieder aufgegriffen, insbesondere um die Sichtweise eines korper-
lichen, von sprachlichen oder kognitiven Einfliissen relativ unabhingigen Affekegeschehens zu
etablieren (Sedgwick und Frank 1995; Thrift 2008). In den vergangenen Jahren sind einige Eth-
nographien erschienen, die solche affeke-theoretischen Ansitze zugrunde legen (Stewart 2007;
Muehlebach 2011; Navaro-Yashin 2012; Shoshan 2016; Rutherford 2016).

Unter der Leitung von Birgitt Rottger-Réssler hat der Sonderforschungsbereich ,,Affective
Societies“ an der Freien Universitit Berlin die sozialwissenschaftliche Emotionsforschung und
die kulturwissenschaftlichen Affect Studies in einem breiten interdiszipliniren Forschungspro-

28

https://doi.org/10. liby - Open Access -


https://doi.org/10.5771/9783496030874 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

Einleitung

gramm zusammengefithrt. Die zugrundeliegende Primisse ist dabei, dass Affekt und Emo-
tionen als grundlegende Momente des Sozialen begriffen werden miissen und alle Bereiche von
Kultur und Gesellschaft prigen. Am Sonderforschungsbereich ist dies etwa fiir die Bereiche der
Literatur (Brokhoff und Walter-Jochum 2019; Acker 2022), des Theaters (Roth 2022; Schiitz
2022), der Religion (Dilger et al. 2020; Kasmani 2022), des Rechts (Bens und Zenker 2017;
Bens 2022), der Migration (von Poser 2018; von Poser und Willamowski 2020; von Poser
2023), der Politik (Bens et al. 2019; von Scheve 2020) und empirischer Methoden (Lubrich und
Stodulka 2019; Stodulka et al. 2019) gezeigt worden.

Dieses Buch ist eine Einladung an Sozial- und Kulturanthropolog:innen, affine und afhi-
zierte Kolleg:innen, sich weiterhin im Zentrum der interdiszipliniren Emotions- und Affekt-
forschung zu positionieren. In Resonanz mit Birgitt Rottger-Résslers (2002; 2009; 2010) ein-
dringlichen Mahnungen gegen Perspektivverengung und ihrem fortwihrenden Einsatz fiir eine
Sozial- und Kulturanthropologie, die sowohl den Natur- als auch den Geisteswissenschaften
gegeniiber aufgeschlossen bleibt, stellen die hier versammelten Beitrige bestimmte implizite dis-
ziplindre Trennungen in Frage: insbesondere den gefiihlten Gegensatz zwischen gesellschaftlich
hegemonialen Disziplinen (Psychologie, Psychiatrie, Neurowissenschaften, Biologie) und den
cher performativen, diskursiven und narrativen Affect Studies an den kritischen Riandern der
Wissenschaft (Sozial- und Kulturanthropologie, Kulturwissenschaften, Literaturwissenschaft,
Linguistik, Performance Studies, Philosophie, Soziologie). Diese ,Berlin School of Affective
Scholarship and Affective Studies® (Bens und Zenker 2017; Davies und Stodulka 2019a; 2019b)
positioniert sich als interdisziplindres Paradigma, das auf Sozial-, Geistes- und Kunstwissen-
schaften zuriickgreift und Naturwissenschaften nicht per se ausschliefSt. So stehen sozial- und
kulturanthropologische Beitrige zur Emotions- und Affektforschung im Zentrum dieses Buches
und werden dabei von Autor:innen weiterer Disziplinen erginzt, die mafigeblich an der Theo-
riegenese der Berliner Schule beteiligt sind. Wir sehen in dieser interdisziplindren Offenheit bei
gleichzeitig priziser Definitionsarbeit und methodologischer Synthese einen vielversprechenden
Weg sozial- und kulturanthropologischer Forschung und Lehre. Wir verstehen diesen Band
daher nicht nur als eine momentane Bestandsaufnahme, sondern auch als eine Weiterfithrung
bestehender Forschungsvorhaben, welche Emotion und Affekt als analytische Linsen auf das
Verstehen zeitgendssischer Lebenswelten und deren translokaler Dynamik anwenden. Gemein-
sam mit den Autor:innen dieses Bandes zeigen wir, dass theoretische Interdisziplinaritit und
transdisziplindre Methodenarbeit nicht etwa ein ,Nachgeben® oder eine ,Verwisserung® von
Disziplinen sein muss, sondern disziplinirer Isolation produktiv entgegenwirken kann.

Epistemischer Dissens entsteht nach unserer Auffassung weniger aufgrund unvereinbarer
theoretischer Primissen, sondern resultiert meist aus unterschiedlichen Analyseperspektiven
(scales), die wir als Forschende einnehmen. Theoretische und methodische Zuginge konnen
sich angesichts von Forschungsinteressen und Forschungsfeldern verschieben. Stehen etwa die
physiologische Erregung, die personliche Erfahrung oder soziale Begegnungen, Kommunika-
tionspraktiken und Sprachmuster, die Ubertragung und Zirkulation von Emotionen in und
zwischen Gruppen und Kollektiven, Gefiihlsordnungen von Kollektiven und Gesellschaften,
Emotionsrhetoriken oder die soziale und kulturelle Macht von Emotionswortern, die in und
zwischen kulturellen und sozialen Kontexten artikuliert werden, im Zentrum des Forschungs-
interesses? Im Vergleich zu benachbarten Disziplinen versucht die Sozial- und Kulturanthro-
pologie als integrative Forschungsheuristik, diese verschiedenen Ebenen des Fithlens und Ver-
stehens durch ethnographische Methoden zueinander in Bezug zu setzen, wenn nicht sogar
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zu vereinen. Dabei verleihen systematische theoretische Reflexion, transparente und reflexive
Methodologie und sorgfiltige empirische Methodik der Sozial- und Kulturanthropologie eine
einzigartige Forschungsperspektive auf die Verkérperung und die Artikulation von emotions-
bezogenen Phinomenen (Heyken et al. 2019; Stodulka 2021).

Eine kritische Anthropologie der Emotionen und des Affekts

Perspektiven

Emotion, Gefiihl und Affeke sind in den vergangenen zwei Jahrzehnten zu zentralen Themen
sozial- und kulturanthropologischer Forschung geworden. Auch dank einer interdisziplinir auf-
geschlossenen Sozial- und Kulturanthropologie bleibt eine institutionalisierte Emotions- und
Aftektforschung kein Zukunftsversprechen mehr, sondern ist heute fest in der transnationalen
Forschungslandschaft verankert.

In ihrer unterschiedlichen Fokussierung zeigen die Beitrige in diesem Buch auf, wie un-
terschiedlich sich integrative Forschungsperspektiven nicht nur als Methoden und Analysen,
sondern auch als kulturelle, soziale und politische Kritik praktizieren, lesen und leben lassen.
Die Beitrige des ersten Kapitels zeigen die Diversitit interdisziplindrer Perspektiven auf Emo-
tion, Affekt, Gefiihl, Gesellschaft und Kultur in ihrem jeweiligen Forschungskontext auf.

So ladt uns Martin Réssler (2023) auf cine Erinnerungsreise nach Sulawesi ein, in der er
die gemeinsamen Forschungen tiber vier Jahrzehnte an der Seite von Birgitt Rottger-Rossler
methodologisch, analytisch und zugleich humorvoll reflektiert. Der fotografische Essay zeigt
auf elegante Weise, dass Emotionen immer Teil des Forschungsprozesses sind und Einfluss auf
die Erhebung, Beurteilung und Auswertung ethnographischer Daten nehmen. Die Reflexion
gemeinsamer Langzeitforschungen verdeutlicht eindrucksvoll, dass Gefiihle im Laufe der Jahre
und Jahrzehnte zunehmend Bezug auf Vergangenes nehmen und sich zu einem immer komple-
xeren Gesamtbild verdichten, das die Gegenwart beleuchtet und so ethnographisch besonders
wertvoll macht.

Christian von Scheves (2023) Uberlegungen zur Differenzierung von personaler und
offentlicher Kuleur und ihrer Bedeutung fiir Emotionen nimmt Birgitt Rottger-Résslers weg-
weisende Uberlegungen zum Verhiltnis von Emotion und Kultur als Ausgangspunkt, um aus-
zuloten, inwiefern sozialwissenschaftliche, insbesondere sozial- und kulturanthropologische
und soziologische Analysen von Emotionen zu einem verdichteten und dynamischen Verstind-
nis von Kultur beitragen konnen. Dabei widmet sich der Soziologe im Besonderen der Frage,
inwiefern auch niche-deklarative Aspekee von Kultur relevant fiir das personliche und kollektive
Emotionserleben sein kénnen. Von Scheves Beitrag reflektiert die unterschiedlichen Facetten
der Vielfalt der Wechselbeziehungen zwischen Emotionen und Kultur und formuliert die Wei-
terfithrung von Birgitt-Réttger Résslers Werk als interdiszipliniren Theorievorschlag.

Michael Schneggs (2023) Beitrag formuliert einen Theorievorschlag, der sich aus interdis-
zipliniren Uberlegungen und ethnographischen Forschungen zur Verflechtung von Affekten,
Atmosphiren und Stimmungen speist. Dabei betont der Sozial- und Kulturanthropologe die
Vielfalt an unterschiedlichen riumlichen und zeitlichen Skalen, welche dieses Dreieck hinsicht-
lich historischer und politischer Rahmenbedingungen sowohl strukturiert als auch hervor-
bringt. Der Beitrag stiitzt sich auf phinomenologische Lesarten ethnographischen Erlebens und
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formuliert in deren empirischer Weiterentwicklung eine Theorie des Affekeraums, die sich auch
als ethnographisch-methodologischer Vorschlag liest.

Der Beitrag von Christoph Antweiler (2023) widmet sich dem Anthropozin als Kultur-
kritik. In seiner scharfen Analyse konstruktivistischer Forschungsperspektiven und pluralisie-
render Rhetorik bringt der Sozial- und Kulturanchropologe Natur-, Geistes- und Kulturwissen-
schaften in einen interdiszipliniren Dialog und hinterfragt so ein stark normatives Anliegen
der Cultural Studies, welches sich in extremer Wissenschaftskritik duflert. Antweilers Beitrag
fordert ein essentialistisches ,, Abwatschen der Naturwissenschaften, das fast einem Othering
nahekommt®, heraus und schligt so auch eine Briicke zu Birgitt Rottger-Rosslers Werk, das
radikal-konstruktivistischen Theorien zu Emotion und Affekt die Biologie menschlicher Kérper
gegeniibergestellt.

Auch Eva-Maria Engelens (2023) Beitrag diskutiert universalistische und konstruktivisti-
sche Emotionstheorien und reflektiert die Bedeutung der Semantisierung von Emotionen an-
gesichts forschungsethischer Gberlegungen. Die Philosophin bezieht dabei sozial- und kultur-
anthropologische Perspektiven in ihre Kritik an universalistisch-evolutionistischen Theorien
mit ein und hebt Birgitt Rottger-Résslers methodologische Beitrdge hervor, welche biologisch
angelegte Theoriemodelle mit denjenigen, welche Emotionen als exklusiv sozial oder kulturell
konstituiert ansehen, interdisziplinir ausbalanciert.

Hans J. Markowitsch (2023) unterstreicht in seinem Beitrag die Bedeutung sozial- und kul-
turanthropologischer Theorien, welche rein neurowissenschaftliche Perspektiven auf Emotionen
und psychische Erkrankungen in den soziokulturellen Kontexten der Biologie verankern. In
Riickschau auf die gemeinsame interdisziplinire Zusammenarbeit mit Birgitc Rottger-Rossler
argumentiert der Neurowissenschaftler, dass sich diese Verwobenheit selbst dann festhalten lasst,
wenn biologische Verinderungen sich auf das Individuum aus- bzw. sozio-kulturelle Einfliisse
auf die Biologie des Gehirns zuriickwirken. Der Beitrag illustriert dies anhand von Forschungen
mit Patient:innen mit diagnostizierten psychiatrischen und neurologischen Erkrankungen.

Eric Anton Heusers (2023) Ermutigung zu Felderweiterungen sozial- und kulturanthro-
pologischer Praxis unterstreicht die Stirke psychologisch-anthropologischer Theorie und eth-
nographischer Methodik im angewandten Management. Heuser stellt fest, dass die deutsch-
sprachige Sozial- und Kulturanthropologie zu diesem Nexus weitestgehend schweige, obwohl
dieses Feld aus verschiedenen Griinden fiir das Fach von Relevanz sei. Der Sozial- und Kul-
turanthropologie verkniipft die Vorziige ethnographischer Emotionsforschung mit aktuellen
Dynamiken der qualitativen Marktforschung, der Business Anthropology, sowie angewandter
ethnographischer Beratungs- und Dienstleistungen. Der Beitrag ermutigt im Rekurs auf Birgitt
Rétrger-Rosslers Arbeiten Kolleg:innen zu mehr Grenzgingertum zwischen Wissenschaft und
Wirtschaft.

Sozialisation

Die Forschung zur Sozialisation von Emotionen setzt sich mit der Frage auseinander, wie Per-
sonen aufgrund allciglicher sozialer Interaktionen die Emotionsrepertoires und affektiven Re-
gister ihrer sozialen Umwelt erwerben und modifizieren. Wihrend Sozialisationsprozesse in
allen Lebensphasen auftreten, steht in dieser Perspektive die Kindheit besonders im Fokus, da
davon auszugehen ist, dass Individuen bis zum Eintritt ins Erwachsenenalter einen GrofSteil der
sozialen und emotionalen Repertoires ihrer jeweiligen Gesellschaft erwerben. Dies diirfte nicht
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zuletzt mit dem Umstand zusammenhingen, dass die Sozialisation in der Kindheit mit fun-
damentalen korperlichen Entwicklungen einhergeht.

Als ein dynamisches Zusammenspiel aus tiefgreifenden korperlichen Verinderungen und
grundlegenden Lernprozessen sind Sozialisationsprozesse pridestiniert fiir die Erforschung
einer zentralen Frage, die Rottger-Rossler in ihrem Artikel ,,Emotion und Kultur® (2002) auf-
wirft: Inwiefern konstituieren sich menschliche Emotionen als bio-kulturelle Prozesse? Bei Neu-
geborenen lassen sich lediglich wenige sogenannter Vorliuferemotionen beobachten, die sich
erst durch soziale Interaktion in den ersten Lebensjahren vollstindig ausbilden und im Laufe
der Kindheit stark ausdifferenzieren (Holodynski und Friedlmeier 2006; Scheidecker 2020).
Es liegt auf der Hand, dass hierbei sowohl biologisch bedingte Entwicklungen — etwa die Ent-
stehung der 7heory of Mind am Ende des Kleinkindalters, die fiir reflexive Emotionen wie etwa
Scham oder Stolz unerlisslich ist (Casimir 2023) — als auch kulturspezifisches soziales Lernen
ineinanderwirken.

Aufgrund dieser Zusammenhinge hat Réttger-Rossler nach der Ausarbeitung des biokul-
turellen Emotionsmodells verstirkt Forschungen zur Emotionssozialisation im Kulturvergleich
sowie in transnationalen Kontexten angestoflen. So leitete sie gemeinsam mit dem Entwick-
lungspsychologen Manfred Holodynski ein Forschungsprojekt zur ,,Sozialisation und Onto-
genese von Emotionen im Kulturvergleich, das in Berlin am Exzellenzcluster ,Languages of
Emotion® angesiedelt war und in diesem Band von Leberecht Funk (2023) niher vorgestellt
wird. Im Anschluss daran entwickelte Réttger-Rossler das Projeke , Gefiihlsbildungen im Viet-
namesischen Berlin® am Sonderforschungsbereich , Affective Societies®, das sich der Emotions-
sozialisation bzw. Gefiihlsbildung (Rottger-Rossler 2019) in transnationalen, migrationsbeding-
ten Kontexten zuwendet und verstirke affektive Relationen im Sinne der Affect Studies in den
Blick nimmt (Réttger-Réssler und Lam 2019). Hierbei erwies sich die Sozialisationsperspektive
auch als politisch relevant: Die hiufigen Interventionen in Familien mit Migrationsgeschichte
durch Berliner Einrichtungen der Erziehungshilfe erfolgen aufgrund von Richtlinien zu Erzie-
hung und kindlicher Entwicklung, die ethnographische Erkenntnisse zur Diversitit der Emo-
tionssozialisation ginzlich aufler Acht lassen (Réttger-Rossler und Nguyen 2021; Scheidecker et
al. 2020). Aufgrund dieser Einblicke bemiihten sich Réttger-Réssler und ihre Mitarbeiter:innen
zuletzt verstirkt um die Vermittlung von Erkenntnissen aus der ethnographischen Sozialisati-
onsforschung in das Feld der Erzichungsinterventionen, etwa in Form von transdisziplindren
Interventionen (Scheidecker et al. 2022, 2023) oder Fortbildungsprogrammen fiir Praktiker:in-
nen (Réttger-Rossler 2022).

Die Beitrige in diesem Band zur Sozialisationsthematik kniipfen an die beiden skizzierten
Forschungsprogramme von Rottger-Réssler an und entwickeln diese in unterschiedlicher Weise
weiter oder verbinden sie mit anderen Forschungsrichtungen. So greifen die zuerst aufgefithrten
Kapitel (Funk, Casimir, Bauer, Lowe, Holodynski) insbesondere das Konzept der sozialisieren-
den Emotionen auf (Rottger-Rassler et al. 2013, 2015), wihrend der Beitrag von Keller auf die
ethischen und politischen Implikationen von ethnographischer Sozialisationsforschung zuriick-
kommt.

Leberecht Funk (2023) bezieht sich mit seinem Beitrag unmittelbar auf das erste Soziali-
sationsprojekt von Réttger-Rosser und vergleiche die wichtigsten Ergebnisse aus drei ethnogra-
phischen Studien zur Emotionssozialisation in Indonesien, Taiwan und Madagaskar. Er selbst
fithrte die Studie zu Taiwan durch und fokussiert in seinem Beitrag die Herausbildung von
sozialisierenden Emotionen, die eine herausgehobene Rolle bei der Ausrichtung individuellen
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Verhaltens und Handelns an sozialen Normen spielen. In allen drei Gesellschaften konnten
sozialisierende Emotionen in diesem Sinne identifiziert werden, jedoch zeigte sich, dass un-
terschiedliche Emotionsqualititen diese Rolle annehmen, nimlich eine spezifische Form der
Scham in Indonesien, Angst im Angesicht einer als unberechenbar wahrgenommenen Um-
welt in Taiwan und Furcht vor teils tibernatiirlichen Sanktionen infolge von Normverstofen in
Madagaskar.

Michael Casimir (2023), der bereits an der Konzipierung von Emotionen als biokulturellen
Prozessen beteiligt war (z. B. Casimir und Jung 2009), kniipft in seinem Beitrag ebenfalls an
das Konzept der sozialisierenden Emotionen an und wendet dieses auf seine ethnographische
Forschung zur Kindheit und Sozialisation in einer Gemeinschaft pastoralnomadischer Paschtu-
nen aus den 1970er Jahren in Pakistan an. Er zeigt auf; dass in dieser Gemeinschaft der pasch-
tunische Ehrenkodex eng mit Vorstellungen von Ehre und Schande und den entsprechenden
Emotionen Stolz und Scham verkniipft ist. Von einem ,guten Paschtunen® wird folglich ein
ausgeprigtes Stolz- und Schamgefiihl erwartet. SchliefSlich beschreibt der Beitrag, wie diese
Emotionsdispositionen in der Kindheit aufgrund verschiedener Alltagsinteraktionen sozialisiert
werden.

Kathrin Bauer (2023) setzt sich in ihrem Beitrag mit sogenannten Ehrenmorden in Stidita-
lien auseinander. Ausgehend von der Beobachtung, dass im gegenwirtigen Italien Vorstellungen
von Ehre und der Notwendigkeit, diese in Extremfillen mittels Gewalt zu verteidigen, weit-
gehend abgelehnt werden, geht sie der Frage nach, weshalb es dennoch regelmiflig zu Ehren-
morden kommt. Anhand eines Fallbeispiels fiihre sie dies auf die Koexistenz konfligierender
kultureller Modelle bzw. mentaler Schemata im Kontext rapider gesellschaftlicher Wandlungs-
prozesse zuriick. Im Riickgriff auf das Konzept der sozialisierenden Emotionen argumentiert
sie, dass die auf den Ehrenkodex bezogenen emotionalen Dispositionen in eher impliziten So-
zialisationsprozessen erworben werden und somit Akteur:innen erst bewusst werden, wenn es zu
einer Aktivierung wie in ihrem Fallbeispiel kommt.

Edward D. Lowe (2023) befasst sich in seinem Beitrag anhand eines ethnographischen Bei-
spiels aus Chuuk (Mikronesien) mit sozialen Dramen und korrespondierenden Emotionsnarra-
tiven. In sozialen Konflikten und den einhergehenden krisenhaften Ausnahmezustinden, die
von Victor Turner als soziale Dramen bezeichnet wurden, lassen sich Lowe zufolge Emotionen
besonders gut in ihrer sozialen Einbettung und Prozesshaftigkeit beobachten. Einen weiteren
Zugang bieten lokal verbreitete Erzihlungen, die solche Dramen oft in stereotypisierender Weise
reflektieren und insbesondere ihre emotionale Dynamik hervorheben. Lowe argumentiert, dass
die in sozialen Dramen erlebten und in Emotionsnarrativen vermittelten Emotionsdynamiken
eine wichtige Rolle in Sozialisationsprozessen spielen, die im Unterschied zu den sozialisieren-
den Emotionen allerdings stirker ergebnisoffen seien.

Manfred Holodynski (2023) geht in seinem Beitrag der von Rottger-Rossler (2002) auf-
geworfenen Frage nach, wie im Fall der romantischen Liebe in der Adoleszenz kérperliche und
kulturelle Prozesse zusammenwirken. Dabei verkniipft er Erkenntnisse zu Emotionen und
Sentiments aus seiner Disziplin, der Entwicklungspsychologie, mit ethnographischen Studien
aus Indonesien und Indien zur romantischen Liebe. In Ubereinstimmung mit Réteger-Ross-
lers Beobachtungen in Makassar argumentiert Holodynski, dass nach derzeitigem Kenntnis-
stand der romantischen Liebe panhumane kérperliche Prozesse zugrunde liegen, insbesondere
in der Phase der Verliebtheit, die jedoch in Abhingigkeit von variierenden Emotionskonzepten,
Entfaltungsméglichkeiten und Skripten in unterschiedlicher Weise sozialisiert werden. Hierbei

33

https://doi.org/10. liby - Open Access -


https://doi.org/10.5771/9783496030874 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

Thomas Stodulka, Anita von Poser, Gabriel Scheidecker und Jonas Bens

wirken ihm zufolge kulturelle Faktoren iiber verschiedene Mechanismen auch auf die kérper-
liche Ebene und letztlich auch auf das subjektive Erleben modifizierend zuriick.

Heidi Keller (2023) fiihrt in ihrem Beitrag die anthropologischen und kulturpsychologi-
schen Erkenntnisse zur Emotionssozialisation in der frithen Kindheit zusammen und diskutiert
deren weitreichende Bedeutung fiir Wissenschaft und Praxis. Wie sie im ersten Teil ausfiihrt,
existiert mittlerweile eine Vielzahl an Forschungsergebnissen, die zeigen, dass sowohl die Sozia-
lisation von Emotionen wie auch die Rolle von Emotionen in der kindlichen Entwicklung auf
vielfiltige Weise kulturell variieren. Diese Befunde lassen zahlreiche etablierte Entwicklungs-
theorien und deren Anspruch universeller Giiltigkeit fraglich erscheinen, da sie grofStenteils auf
Forschung in euroamerikanischen Kontexten basiert und damit implizit kulturspezifische Ent-
wicklungspfade reprisentieren. Keller zeigt schlieflich am Beispiel von Gerichtsgutachten, dass
dieses wissenschaftliche Bias im Kontext von kultureller Diversitit systematisch zu folgenrei-
chen Fehlinterpretationen fiihrt.

Mobilitit

Die Beitrdge in diesem Band zum Themenfeld , Mobilitdt“ nehmen Emotionen und Affekee in
ihrem spezifischen Verhilenis zu sozialen, materiellen und riumlichen Bewegungen in den Blick
und greifen damit Fragen auf, die auch im Zentrum von Birgitt Rottger-Résslers Arbeit im Son-
derforschungsbereich ,,Affective Societies” gestanden haben. Mit ihren ethnographisch fundier-
ten Perspektivierungen schliefen die Beitrige an die rezente sozial- und kulturanthropologische
sowie die soziologische, kulturgeografische und kulturpsychologische Emotions- und Affektfor-
schung an (Boccagni und Baldassar 2015; Svasek 2010, 2012; Réttger-Rossler 2018; Glaveanu
und Womersley 2021), die von einem dynamischen, relationalen und kritisch-reflexiven Mobili-
titsverstindnis ausgeht. Unter Mobilitit ist in einem allgemeineren Sinne das Spektrum der
konkreten Bewegungen von Menschen (und Dingen, Ressourcen, Ideen oder Informationen)
in ihren lokalen Ausprigungen sowie in ihren von translokalen Grenziiberschreitungen und
transnationalen Migrationen geprigten globaleren Zusammenhingen zu verstehen. Dabei sind
selbstverstandlich auch die sozialen, politischen und strukturellen Verunmaéglichungen solcher
Bewegungen (als Im-/Mobilititen [von Poser 2018; Lems und Tosi¢ 2019]) zu beriicksichtigen,
die stets in Abhingigkeit zu spezifischen ,,regimes of mobility® (Salazar und Glick-Schiller 2014)
stehen. In einem engeren Sinne ldsst sich Mobilitit jedoch auch als emotionale bzw. affektive
Dimension von gefithlten Erfahrungen konzeptualisieren, die angesichts vielfiltiger und sich
mitunter tiberschneidender Bewegungen (d. h. eigener Bewegungen und Bewegungen anderer,
aber auch Bewegungen von Dingen, Ressourcen, Ideen oder Informationen) evoziert werden.
Diesem Verstindnis liegt die Annahme zugrunde, dass Mobilitit — sozusagen als Mobilisierung
— immer oszilliert ,,between movement and experience” (Glaveanu und Womersley 2021). Die
hier versammelten Beitrige analysieren dieses Wechselspiel von Bewegungen und gefiihlten Er-
fahrungen in unterschiedlichen sozialen Feldern des gesellschaftlichen Miteinanders und im
Kontext unterschiedlicher Mobilititsbeziige.

Am Beispiel verbindender und trennender Pfade gibt der Beitrag von Rosalie Stolz (2023)
Einblicke in die tiglichen Bewegungen und Begegnungen von Bewohner:innen einer spe-
zifischen sozialen Landschaft in Nordlaos. Die Pfade, die begangen oder umgangen werden,
bringen nach wie vor geltende lokale kulturelle Verwandtschaftsregeln zum Ausdruck und ver-
korpern eine damit verkniipfte sozialrdumliche Praxis der Schiichternheit, Zuriickhaltung und
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Scham. Insbesondere sind mit dieser Praxis Einhaltungen in Bezug auf verwandtschaftliche
Asymmetrien und kulturelle Vorstellungen von Moral, Nihe und Distanz verbunden, die
Rosalie Stolz genauer zu verstehen beginnt, indem sie eigene Affizierungen im Feld als ,teil-
nehmendes Fiihlen® reflektiert. Dieser Prozess wirke sich auch auf ihre eigene Wahrnehmung,
Orientierung und Bewegung in dieser sozialen Landschaft aus und sensibilisiert sie im Ubrigen
dafiir, wie sich sozialriumliche Mobilitdit und materielle Mobilitdt beeinflussen. Der Beitrag
zeigt auch, wie sich nicht nur die lokale bauliche Struktur von Hiusern (chemals mit Holz und
Bambus) durch die Einfiihrung neuen Materials, vor allem Beton, zu verindern beginnt, son-
dern auch, wie soziale Ungleichheit auf lokaler Ebene durch materielle Wohlstandsunterschiede
unverhohlen sichtbar wird und wie bereits gebaute Betonhiuser die sozialriumliche Praxis der
Bewegung, Begegnung und auch Meidung allmihlich transformieren.

Im Mittelpunkt des Beitrags von Victoria Kumala Sakti (2023) steht der emotionale und
kulturelle Umgang mit staatlich orchestrierter Gewalt, erzwungener Migration, Trauma, Er-
innerung, Resilienz und Versshnung. Ebenso wie Rosalie Stolz blickt Victoria Kumala Sakti auf
verwandtschaftliche Beziehungen, diskutiert diese aber vor dem Hintergrund einer spezifischen
Gewaltkulisse: Am Beispiel von Gemeinschaften in Timor-Leste (oder Osttimor), die wihrend
ihres Kampfs um nationale Unabhingigkeit gewaltvollen Erfahrungen und Massakern durch
die indonesische Besatzung ausgesetzt waren, die die Vertreibung von 250.000 Menschen (nach
Westtimor) sowie unzihlige Gewalttode (,bad deaths®) zur Folge hatten, wird die Bedeutung
kulturell modellierter emotionaler Formen von lokaler Resilienz aufgezeigt. Zur Verarbeitung
der erwihnten ,bad deaths” miissen bestimmte Rituale abgehalten werden, fiir die Familien-
mitglieder teils illegale Grenziiberginge zwischen Timor-Leste und Westtimor in Kauf nehmen.
Illegale Mobilitit birgt einerseits das strukeurelle Risiko, gesetzlich geahndet zu werden sowie
das affektive Risiko, mdglichen T4dter:innen wieder zu begegnen. Andererseits birgt diese Form
der Mobilitdt aber auch die Chance auf emotionale Heilung, soziale Wiedergutmachung und
Vergebung.

Im Zentrum des Beitrags von Julia Pauli (2023) stehen die emotionalen und affektiven Dy-
namiken der Binnenmigration, die sich in den postkolonialen Lebensumstinden von Angehdori-
gen der aufstrebenden Mittelklasse in Namibias Hauptstadt Windhuk abzeichnen und die sich
ebenfalls in besonderer Weise auf Familienverhiltnisse auswirken. Ein besonderes Augenmerk
liegt hier auf dem spannungsreichen Zusammenspiel von translokaler Mobilitdt, Zugehorigkeit
und sozialer Klasse. Analysiert werden vor allem die Anhaftungs- und Entfremdungsmomente,
die durch den Wechsel von lindlichen zu stidtischen Lebens-, Bildungs- und Arbeitsumfeldern
und durch einen damit einhergehenden sozialen und 6konomischen Aufstieg entstehen. Julia
Pauli verdeutlicht anhand der Stimmen urbaner Gesprichspartner:innen in Windhuk, dass die
Land-Stadt-Migration nicht nur eine riumliche Verschiebung und Neuverortung von Lebens-
mittelpunkeen darstellt. Sie kann dariiber hinaus ein geftihlsmifig heikles Herauslésen aus
bestehenden Klassenverhilenissen implizieren. Dieses Herauslosen geht mit diffizilen sozialen
und 6konomischen Entscheidungen einher, setzt mikrorelationale Abgrenzungsprozesse in den
emotionalen Bindungen migrierter (stidtischer) und nicht-migrierter (Iindlicher) Familienmit-
glieder in Gang und fiihrt letztlich zu affektiven Zugehérigkeitskompromissen, die alle invol-
vierten Seiten als ambivalent und konfliktiv wahrnehmen.

Klaus Behnam Shad (2023) untersucht in seinem Beitrag die derzeitige Wirkmichtigkeit
von Affekten fiir Diskriminierungspraxen und das Verfestigen von Differenzordnungen in
der deutschen Migrationsgesellschaft und wirft in diesem Kontext ein kritisches Licht auf die
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Zusammenhinge von (Flucht)Migration, antidemokratischen und antiheterogenen Geistes-
haltungen sowie verdeckten bzw. subtilen Formen von Rassismus. Ausgangspunke der affeke
theoretischen Uberlegungen Shads ist, dass die angesprochenen antidemokratischen und anti-
heterogenen Gesinnungen sich deshalb so entfalten kénnen, weil sich rechte Gruppierungen in
ihren Rhetoriken nicht nur auf bekannte und soziokulturell semantisierte Emotionen berufen,
sondern gezielt auf Aflizierungen setzen, die nicht oder noch nicht ausreichend diskursiv etabliert
sind. Dazu zihlt das hiufig diffus artikulierte Geftihl einer Bedrohung durch eingewanderte
Menschen(gruppen) oder Gefiihle der Zusammengehorigkeit oder Nicht-Zusammengehorig-
keit, die durch segregierende und hierarchisierende Einteilungen in ,,gute” (d. h. ethnisch, sozial
oder religios dhnliche) und ,;schlechte (unihnliche) Gefliichtete evoziert werden. Diese Artiku-
lationen wiederum treten in Reprisentationen zutage, in denen gleichzeitig fiir das Aufrechthal-
ten eines egalitiren und toleranten Selbstbilds — in Anlehnung an menschenrechtliche Prinzipien
und das Ideal der Gleichwertigkeit von Menschen — geworben wird. Im Ergebnis zeigt sich, dass
diese Aflizierungen dazu dienen, bestehende Grenzen des Sag- und Fiihlbaren zu verschieben
und die ihnen inhdrenten subtilen Formen von Rassismus gesellschaftsfahig(er) zu machen.

Die beiden letzten Beitrige im Abschnitt ,,Mobilitdt“ bezichen sich ebenfalls auf die deut-
sche Migrations- bzw. Postmigrationsgesellschaft und zeigen Wege auf, wie Menschen in und
mit Migration affektive Krifte mobilisieren, um emotionale Zugehorigkeits- und Artikulations-
riume zu schaffen. Die Beitrige verdeutlichen auch, wie Forschende im Sinne einer Engaged und
Public Anthropology Krifte mobilisieren konnen und sollten. Franziska Seise (2023) untersucht
in ihrem Beitrag die emotionalen Dynamiken von Migration und Diversitdt sowie das Aus-
halten affektiver Reibungsmomente am Beispiel von Patenschaften. Diese stellen eine Moglich-
keit dar, unterschiedliche Differenzmarkierungen zwischen Individuen und Kollektiven auf-
zubrechen und eine bestehende sozialriumliche Segregation, wie sie auf Berlin und viele andere
Orte in Deutschland zutrifft, zu minimieren. Patenschaften bleiben jedoch, so die Annahme
von Franziska Seise, erfolglos ohne eine besondere Form der ,Emotionsarbeit” und das Be-
mithen um ein passendes kulturelles Beziechungsmodell fiir Patenschaften, die vonnéten seien,
um eine Bandbreite sowohl subjektiv als auch soziokulturell unterschiedlichster Erwartungen,
Annahmen und Bediirfnisse aller beteiligten Akteur:innen, inklusive der Anthropologin, die
selbst Teil einer Patenschaft wird, miteinander in Einklang zu bringen.

Edda Willamowski (2023) schliefSlich stellt in ihrem Beitrag das von ihr ko-konzipierte
Offentlichkeitsformat ,,Offene Tiir* vor, bei dem es sich um eine zehnteilige, trilinguale (d. h.
in vietnamesischer, deutscher und englischer Sprache verfiigbare) Videoreihe handelt, die das
Thema der psychosozialen Versorgung in viet-deutschen Lebens- und Arbeitsrealititen in Ber-
lin offen, kollaborativ und sensibel adressiert. Die Konzeption des Projekes nimmt, wie Edda
Willamowksi schreibt, ihren ,Anfang im Schweigen®, auf das sie als eine Form des stillen oder
beschwiegenen Umgangs mit affekeiven Krisen in ihren ersten ethnographischen Begegnungen
mit vietnamesischen Gespriachspartner:innen in Berlin trifft. Da psychosoziale Krisen in diesem
sozialen Feld hochgradig stigmatisiert sind, entsteht die Idee, als Anthropologin gemeinsam
mit Mitarbeiter:innen freier Triger der sozialpsychiatrischen Arbeit, Pflegekriften, Sozialpi-
dagog:innen, Psychiater:innen und Psycholog:innen, die im Bereich der psychosozialen Ver-
sorgung bereits vernetzt sind, ins Gesprich zu kommen und das bestehende vielfiltige Angebot
niedrigschwellig spezifischen Offentlichkeiten vorzustellen. So werden die vorgefundenen Mo-
bilitdtsbeziige ihres Forschungsfeldes letztlich in spezifische Mobilisierungen einer engagierten
Forschung tibersetzt.
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Politik

Die in diesem Band versammelten Forschungsansitze eroffnen immer auch das Potential, die
politische Dimension von Emotionen in den Blick zu nehmen. Das Nachdenken tiber ,,Emo-
tionen und Politik“ fragt dabei einerseits im engeren Sinne danach, wie der moderne Staat und
die direkt mit ihm verbundenen Institutionen und Praktiken emotional grundiert sind und von
emotionalen Dynamiken beeinflusst werden (Stoler 2007). Solche Ansitze miissen gewdhnlich
gegen eingeiibte Erzihlungen anschreiben, die davon ausgehen, dass sich moderne Staatlichkeit
gerade dadurch auszeichne, dass Emotionen systematisch ausgegrenzt werden — eine Annahme,
die gerade die anthropologische Forschung zu Emotionen und moderner Staatlichkeit systema-
tisch zu differenzieren sucht. Dabei zeigt sie auf; wie innerhalb der Kontexte moderner Staatlich-
keit emotionale Dynamiken systematisch hervorgerufen und transformiert werden (Aretxaga
2003; Navaro-Yashin 2012; Bens 2022).

Dariiber hinaus bedeutet die Erforschung der politischen Dimension affektiver Dynamiken
aber auch, tiber den modernen Staat und die von ihm gesetzten Rahmenbedingungen hinaus-
zublicken und einen weiteren Politikbegriff anzusetzen, der alle Formen von Regierung und Wi-
derstand jenseits staatlicher Gewalt in den Blick nimmt (Slaby und Bens 2019). Die politische
Dimension von Emotionen zeigt sich auch in breiteren Prozessen, die mit Macht, Normativitit
und Offentlichkeit verbunden sind, auch wenn sie sich im scheinbar Privaten, Alltiglichen oder
Unscheinbaren abspielen (Bens et al. 2019). Alle sozialen Beziehungen und menschlichen Inter-
aktionen sind durch Machtverhiltnisse gekennzeichnet, die in affektiven Vollziigen ausagiert
werden (Miihlhoff 2018). Uber Politik spricht man dann, wenn diese Machtbezichungen — sei es
explizit oder implizit — ausgehandelt, in Frage gestellt, angefochten oder zur Disposition gestellt
werden. Solche normativen Bewertungen, ob Prozesse oder Zustinde als richtig oder falsch, gut
oder schlecht zu beurteilen sind, haben immer eine affektive Grundierung (Bens und Zenker
2019). Politisch werden solche Dynamiken zudem besonders dann, wenn solche normativen Be-
wertungen von Machtverhiltnissen Offentlichkeiten erdffnen. Diese Offentlichkeiten kénnen
tatsichlich oder potenziell sein, sie konnen durch Reden oder Handeln manifestiert werden und
sie konnen in kulturellen Au@erungsformen, Texten, Filmen und Kunstwerken als prisent oder
imaginir erscheinen. In jedem Falle werden Offentlichkeiten immer affektiv und emotional
formiert und transformiert (Papacharissi 2015; Fleig und von Scheve 2020; Liinenborg ). In
diesem Band erkunden die Autor:innen die Rolle affektiver Dynamiken fiir solche politischen
Dynamiken.

In seinem Beitrag analysiert Jan Slaby den Geftihlswandel in Zeiten der Klimakrise. An-
gesichs der sich verschirfenden okologischen Katastrophe und des damit verbundenen Wandels
von Lebensweisen, Wirtschaftsformen und Konsumpraktiken fragt der Philosoph danach, ob,
und gegebenenfalls wie, sich verkérperte und habitualisierte Lebensweisen westlicher Mittel-
schichten ,,umfiihlen lassen. Seiner Analyse liegt die These zugrunde, dass politische Transfor-
mationsprojekte, die auf die dkosoziale Krise reagieren wollen, in ihrer affektiven Grundierung
in den Blick kommen miissen, wenn sie erfolgreich sein wollen.

Doris Kolesch entfaltet in ihrem Beitrag, wie neuere Richtungen der performativen Ge-
genwartskunst, nimlich immersive Theaterauffithrungen, institutionalisierte gesellschaftliche
Strukturen reflektieren, indem diese affektiv durchlebt werden. Immersives Theater vollzieht
damit die affektive Dimension von Gesellschaft en miniature. Kolesch zeigt, dass die aktive
und ganzheitliche Teilnahme der Theaterbesucher:innen, wie sie fiir das immersive Theater cha-
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rakteristisch ist, institutionalisierte Machtdynamiken in einer Weise fiihlbar und gleichzeitig
reflektier- und kritisierbar macht. Die Theaterwissenschaftlerin zeigt eindriicklich, wie sich ge-
rade ein ethnographischer Ansatz eignet, um diese Prozesse zu beschreiben und zu analysieren.

In seinem Beitrag iiber die gegenwirtigen transnationalen Auseinandersetzungen um die
Dekolonisierung ethnographischer Museen nimmt Hansjorg Dilger (2023) eine dringende po-
litische Debatte um das koloniale Erbe europiischer Institutionen in den Blick. Der Sozial- und
Kulturanthropologe mobilisiert dabei affekctheoretische Ansidtze, um die affektive Dimensi-
on von menschlichen und nichtmenschlichen Kérpern auf die Relationalitit von politischen
Akteuren und ethnographischen Sammlungsgegenstinden zu beleuchten. Ethnographische
Sammlungen erscheinen damit als affektive Objekte, in denen koloniale Gewalt immer wieder
neu erlebt, reflektiert und herausgefordert wird.

Marium Javaid Bajwa und Achim Stephan (2023) fokussieren in ihrem Beitrag auf das
Phinomen des Kolorismus, also die Praxis der Ausgrenzung von Menschen mit dunkler Haut-
farbe aus der Perspektive der situierten Affektivitit. Dabei verweisen die Philosoph:innen auf
den prigenden Einfluss, den rassistische Strukturen und Interaktionen auf die Normen und
Werte sowie das emotionale Repertoire jeder einzelnen Person von Kindheit an haben und den
Kolorismus strukturell perpetuieren. Diese mind invasion im Zuge von Sozialisierungsprozessen
verleitet Subjekte, sich etablierter Strukturen zu bedienen, von denen sie sich eine Affektregulie-
rung versprechen, die aber letztlich zur Aufrechterhaltung des strukturellen Rassismus fithren.

In direkter Anlehnung an Birgitcc Réttger-Résslers Beispiel der kulturellen Spezifik der
Emotion der Verliebtheit beleuchtet Mechthild von Vacano (2023) in ihrem Aufsatz das Ver-
hilenis von Liebe und Hierarchie im indonesischen Kontext. Ihre Fallstudie des Verhilenisses
der Liebe zweier Minner, eines dlteren Unternehmers und seines jiingeren Schiitzlings exploriert
Riume und Konstellationen der fiirsorgenden Liebe, die tiber die Sphiren des Familidren und
der Privatheit hinausgehen. Entgegen der liberal-westlichen Vorstellung von Liebe als einer ega-
litiren Beziehung, zeigt die Sozial- und Kulturanthropologin auf, wie komplementir-hierar-
chische Beziehungen zwischen Mentor und Mentee emotional ausgestaltet werden und erhellt
damit nicht zuletzt die affektive Dimension von Machtbeziehungen.

Ferdiansyah Thajib (2023) widmet sich in seinem sozial- und kulturanthropologischen
Beitrag der Scham als politischer Emotion im Kontext indonesischer Geschlechterpolitiken.
Anhand ethnographischer Fallstudien in Indonesien zeigt er, wie Scham in ihren vielen Schat-
tierungen integraler Bestandteil muslimischer queerer Weltgestaltung ist. Durch diese kom-
plexen Gefiihlsiuflerungen navigieren Menschen mit alternativen Sexualititen ihre Identititen
und Zugehorigkeiten, wobei sie einige Grenzen respektieren und andere tiberschreiten. Die Ver-
handlung von Scham erscheint damit als ein sexualpolitisches Terrain par excellence.

Anschliefend an Thajibs Konturierungen der politischen Dimension von Scham prisen-
tiert der Soziologe Sighard Neckel (2023) drei Situationen der Scham. Diese Miniaturen des
emotionssoziologischen Forschens beschreiben Situationen der Scham und machen ihre soziale
und kulturelle Grundierung und Bedingtheit eindriicklich. Damit greift der Autor das zentrale
Projekt aus Birgict Roteger-Résslers Aufsatz ,, Emotion und Kultur® auf, mit dem dieser Band be-
ginnt: systematisch zu erkunden, wie Emotionen sozial und kulturell grundiert und modelliert
sind und wie affektive Dynamiken Kultur und Gesellschaft grundlegend prigen und gestalten.
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Von Gefiihlen, Geistern und tollkithnen Autofahrten:
Erinnerungen an gemeinsame Forschungen in Sulawesi

Von der Anthropologie der Emotionen verstehe ich nicht das Geringste. Wobei — lange Jahre
an der Seite einer Emotionsforscherin hinterlassen natiirlich gewisse Spuren, ob man nun will
oder nicht. Auch habe ich Birgitts Habilitationsschrift (Réttger-Réssler 2004) redigiert und
schliefSlich in einem meiner letzten Seminare — zur ethnographischen Textkonstruktion — Tho-
mas Stodulkas Coming of Age on the Streets of Java (217) mit Kélner Studierenden ausfiihrlich
diskutiert. Etwas Hintergrund sollte also vorhanden sein. Es wird indes im Folgenden keine
wissenschaftliche Abhandlung geben. Vielmehr méchte ich einige Erinnerungen aus vier Jahr-
zehnten gemeinsamer Feldforschung mit Birgitt wiedergeben, Fragmente oder Vignetten, von
denen wir einiges geteilt haben. Anderes wiederum wird Birgitt nicht oder zumindest nicht
in dieser Form erinnern, da es allein auf meinen personlichen Erfahrungen und Erlebnissen
beruht. Auch Birgitt hat im Feld viele Geschichten erlebt, zu denen ich keinen direkten Zugang
hatte und die ich nur aus ihren Erzdhlungen kannte. Dies sind nun meine Geschichten.

Auch ohne die Emotionen, Affekte und eine systematische Selbstreflexivitit des Forschers
als methodisches Instrument einzusetzen (Stodulka 2015), sind sie doch immer Teil des For-
schungsprozesses und nehmen Einfluss auf Erhebung, Beurteilung und Auswertung der Daten
— wenngleich dieser Sachverhalt erst in jiingster Zeit transparenter gemacht wird. Insbesondere
im Rahmen einer Langzeitforschung, wie ich sie gemeinsam mit Birgitt seit 1982 bei den Ma-
kassar im indonesischen Regierungsbezirk Gowa durchgefiihrt habe, wird dariiber hinaus deut-
lich, dass Gefiihle im Laufe der Jahre und Jahrzehnte zunehmend Bezug auf Vergangenes, auf
Erinnerungen nehmen und sich zu einem immer komplexeren Gesamtbild verdichten, das auch
vieles der Gegenwart beleuchtet. Man ist immer mit Korper und Geist Teil des Forschungs-
prozesses, und dieses Gefiige verindert sich im Laufe der Zeit. Dazu gehéren nicht nur Freude
oder Genugtuung iiber jeden Teilerfolg, sondern auch Belastungen und Anstrengungen jeder
Art, bis hin zu vélliger Erschopfung. Arger oder gar Wut, Frustrationen und Angst vor dem
Scheitern sind ebenso unmittelbarer Teil der Forschung wie stille Freude, Begeisterung und Eu-
phorie. Hinzu kommen bei vier Jahrzehnten Forschung nun die kumulierten Erfahrungen des
Vergangenen und die Erinnerungen an diese Zustidnde. All das haben wir geteilt.

Und wir haben uns in jingerer Zeit vermehrt dariiber unterhalten, dass in der uns vertrau-
ten Gemeinschaft ein ,Forschen im eigentlichen Sinne schon seit Jahren kaum mehr moglich
ist. Die daftir immer notwendige Distanz war zunchmend verloren gegangen. Zwar habe ich
bei meinen kiirzeren, alleinigen Aufenthalten zwischen 2000 und 2010 noch zahlreiche quanti-
tative Daten erhoben, um sie mit denen von 1990/91 vergleichen zu kénnen. Ebenso hat Birgitt
withrend ihrer Aufenthalte ihre wissenschaftlichen Interessen weiterverfolgt. Doch waren diese
spiteren Reisen viel eher zu Besuchen bei alten Freunden geworden. Von denen jetzt viele nicht
mehr lebten — oft sehr jung verstorben waren — und zu denen jeweils neue hinzugekommen wa-
ren. So manche der Kleinkinder, die wir frither auf dem Arm gehalten hatten, waren nun selbst
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kinderreiche Miitter und Viter. Aus dem jungen, kinderlosen Forscherpaar Birgitt und Martin
von einst waren zunichst Eltern (also ,normale Menschen’) und in den letzten Jahren zuneh-
mend Vertreter der Senioren-Generation geworden. Was selbstverstindlich auch sich stetig an-
passende Verhaltensweisen auf beiden Seiten bedingte. Die Kommunikation wurde im Laufe
der Zeit natiirlich auch immer einfacher. Luftpostbriefe brauchten frither etwa drei Wochen,
wobei damals von den ilteren Leuten im Dorf ohnehin kaum jemand schreiben konnte. Tele-
foniert wurde nur im Notfall. Ngalles Sohn musste erst mehrstiindige Reisen zum Postamt in
der Stadt antreten, um uns 1998 vom Tod seines Vaters und 2006 vom Tod seiner Schwester zu
unterrichten. Dann kamen Mitte der 2000er Jahre Mobiltelefone auf, die aber mangels Netz-
zugang anfangs nur mithsam und fiir internationale Gespriche gar nicht zu nutzen waren. Der
Austausch von SMS wurde schliefllich durch WhatsApp ersetzt; und dies ist ja schon fast wie
eine face-to-face-Unterhaltung.

Noch eine Anmerkung im Hinblick auf die folgenden Szenen. Die makassarische Gesell-
schaft ist streng geschichtet, vom Hochadel bis zu den (ehemaligen) Sklaven. Aber Hierarchie
spielt auch im alltdglichen Miteinander innerhalb einer Sozialschicht eine eminent wichtige
Rolle. In einem langen Prozess mussten wir dies etlernen. Es war ein oftmals mithsames Lernen,
da die lokalen Gepflogenheiten dem uns vertrauten gesellschaftlichen Umgang hiufig wider-
sprechen. Als akademisch gebildete Europder hatten wir in der Region immer einen hohen
Status. Diesen herunterzuspielen oder zu ignorieren, wie es zuhause positiv bewertet wird, funk-
tioniert vor Ort nicht. Es wiirde vielmehr tiefe Verunsicherung im lokalen sozialen Kosmos her-
vorrufen, in dem jedes Gegeniiber genau positioniert werden musss. Dieses Spiel zu beherrschen,
erfordert enormen Einsatz tiber Jahre hinweg. Man lernt sein gesamtes Verhalten, einschlieflich
Korpersprache, Gesten und Bewegungen im Raum, ginzlich neuen Regeln zu unterwerfen.
Birgitts Arbeiten zu Emotionen und Affekten illustrieren hierzu viele Details (2004). Ein ande-
res Beispiel sind die Anredeformen. Im Makassarischen werden in der Anrede die suffigierten
Personalpronomen -4i ‘und -4o unterschieden, die man sehr oberflichlich als ,Sie’ und ,Du’ um-
schreiben kénnte. Doch ist damit ein komplexes System verbunden, das situational sehr subtil
gehandhabt wird und vor allem sozialen Rang und Alter beriicksichtigt (Réssler und Réttger-
Réssler 1988). Auch Eltern und iltere Geschwister werden z.B. ,gesiezt’. Andererseits wird es fiir
selbstverstindlich gehalten, Leute wie junge Hotelangestellte oder Rikschafahrer — letztere am
untersten Ende der sozialen Skala stehend — zu ,duzen’. Tut man das nichg, so gilt man entweder
als gestort, oder man wird wie ein Kind darauf hingewiesen, dass das ,falsche Sprache’ war. Ich
habe auch in allen hier wiedergegebenen Dialogen versucht, das Deutsche moglichst genau an-
zupassen. Nun genug der Erlduterungen.

Counterpart

Im Zuge einer ethnologischen Feldforschung in Indonesien benétigt man vorab die Koope-
rationszusage einer einheimischen Universitdt, die dann einen Counterpart abstellt, das heif3,
einen Ansprechpartner, mit dem oder der man den Verlauf der Forschung regelmifig diskutie-
ren soll. Wir hatten drei Jahre zuvor unser Promotionsstudium in Kéln begonnen und dort wie
auch von Indonesienforschern an anderen Universitdten so manch abschreckende Schilderung
tiber Counterparts gehért, die Forschenden quasi nicht von der Seite weichen, sich bestindig
einmischen und selbstverstindlich hin und wieder eine gewisse finanzielle Gefilligkeit erwar-
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ten — damit Forscher:in denn in Ruhe
weiterforschen darf. Entsprechend waren
wir reichlich besorgt, als wir im Mirz
1984 zu unserer ersten zwolfmonatigen
Forschung aufbrachen — zwei Jahre zuvor
waren wir schon auf einer zweimonatigen
Orientierungsreise in der Region gewe-
sen. Die besorgte Stimmung steigerte sich
noch erheblich, als wir nach den gefiihlc
hunderten von Formalititen auf der For-
schungsbehorde, dem Imigrasi-Amt, der
Provinzverwaltung, den Polizeidimtern
usw. eines Tages mit einem Minibus zur

Hasanuddin-Universitit von Ujung Pan- Abb. 1 Damals noch wenig Betrieb im Zentrum Ujung
Pandangs: Die Jalan Irian, 1982 (seit 2012 Jalan Dr.

Wahidin Sudirohusodo). (Foto: Martin Réssler)

dang' hinausfuhren, um uns beim ethno-
logischen Institut und unserem Counter-
part in spe vorzustellen.

Das Institut lag damals schon im weitldufigen, neu errichteten Campus vor den Toren der
Stadt, und bis wir das Fakultitsgebdude endlich gefunden hatten, waren wir nicht mehr allein
besorgt, sondern auch gewaltig durchgeschwitzt. Unglaublich staubig war es. Die kiitmmerli-
chen, auf der rostroten Erde frisch gepflanzten Biume spendeten noch keinen Schatten. Ob-
wohl — Mirz in Makassar ist im Vergleich zur mérderischen Hitze im August noch eine frische
Friihlingsbrise.

Empfangen wurden wir vom Institutsleiter Abu Hamid hochstselbst. Obwohl er damals
bereits fiinfzig Jahre zihlte, trug er noch den Titel Doktorandus*, der dem deutschen Magister
entsprach; erst nach erfolgter Promotion Jahre spiter wurde er zum Prof. Dr. ernannt. Einen
promovierten Dozenten gab es in der Ethnologie tiberhaupt nicht, ganz zu schweigen von ir-
gendwelchen Dozentinnen, die es erst recht nicht gab. Abu Hamid erwies sich als ein sehr netter
Mann, der uns mit Keksen und Kaffee bewirtete und sich zunichst vorstellte.

»Panggil Pak Abu saja, nennt mich einfach Pak Abu®, begann er.?

Er war ein Bugis und arbeitete vorwiegend iiber seine eigene ethnische Gruppe. Im Mittel-
punke seiner Forschungen stand jedoch die historische Figur des Islamgelehrten Syekh Yusuf
(1626-1699), der dem makassarischen Hochadel entstammte.* Und Pak Abu hielt uns so-
gleich eine weitschweifige Spontanvorlesung iiber Syekh Yusuf. Wir konnten nicht so ganz
folgen, denn von dem Mann hatten wir ehrlich gestanden bis dahin allenfalls einen blassen

1 ImJahr 1999 wurde die Stadt (wieder) in Makassar umbenannt. Der Einfachheit halber verwende ich im
Folgenden nur den aktuellen Namen.

2 Dieser urspriinglich niederlindische akademische Grad wurde 1993 in Indonesien abgeschafft und (u.a.
in den Sozialwissenschaften) durch den Magister Sains (M.S1.) ersetzt.

3 Auch von Kollegen und Studierenden wurde er Pak Abu genannt. Bapak oder Pak, eigentlich Vater', ist
eine im Indonesischen iibliche Anrede bzw. Titel fiir einen ilteren Mann. Das weibliche Pendant ist /bu.

4 Dies bildete auch den Gegenstand seiner Dissertation (Abu Hamid 1994). 1995 wurde Syekh Yusuf zum
indonesischen Nationalhelden (pahlawan nasional) ernannt. Méglicherweise wurde diese Entscheidung
der Regierung durch die Publikation des Buches mit gesteuert (Asnawin 2011).
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Abb. 2 Unsere erste Wohnung in Bontolowe, 1984. Fast alle Hauser dieser Art sind heute durch Ziegelbauten
ersetzt. (Foto: Martin Rossler)

Schimmer gehabt. Nach Ende der Vorlesung erlduterten wir dann unsere Forschungsziele,
was angesichts unseres noch recht holprigen Indonesisch gar nicht so einfach war. Englisch-
kenntnisse hatte im ganzen Institut kein Mensch, Pak Abu eingeschlossen.’ Wir verabre-
deten dann, bei unserem nichsten Besuch in der Stadt wieder vorbeizuschauen und zu be-
richten. Deutlich erleichtert und nun bester Stimmung brachen wir nach zwei Stunden auf,
um ins Hotel zuriickzufahren. Dieser freundliche Herr wiirde uns sicherlich keine Probleme
bereiten.

Wochen spiter. Wir hatten inzwischen unsere erste Wohnung im Hochlanddorf Bontolowe
bezogen, ein kleines Zimmer im Haus von Nasir® und seiner Frau, und hatten begonnen, uns gut
einzuleben. Zumindest waren wir davon {iberzeugt, was fiir die Psyche der Forscher ja schlief3-
lich das Wichtigste ist. Eines Nachmittags nun kam ein Nachbarsjunge angerannt, erklomm
die Stufen zu unserem Pfahlhaus und berichtete unserem Gastgeber Nasir aufgeregt etwas auf
Makassarisch, das wir in dieser Anfangszeit noch nicht verstanden. Nasir tibersetzte, dass da
drauflen ein Herr von der Universitit sei und nach uns fragte. Da kam er auch schon vor das
Haus. Pak Abu. Sein Fahrer saf§ oben am Straflenrand und rauchte. Unsere Stimmung niherte
sich von hier auf jetzt dem Nullpunkt. Jetzt geht es also los, das Hinterherspionieren, das Uber-

5  Dabher lehnte es der DAAD in den 1990er Jahren ab, ihn als Gastwissenschaftler in Géttingen zu fi-
nanzieren.
6 Alle Namen von Personen (aufler Abu Hamid) sind Pseudonyme, wie gewohnt in unseren Publikationen.
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wachen unserer Forschung durch den Counterpart. All
diese Geschichten werden sich also doch bewahrheiten.

,Oh, welche Freude, Pak Abu besucht uns! Kommt
herauf! Sengkaki‘!“”’

,Natiirlich; ich muss doch mal schauen, wo Pak
Martin und Ibu Birgitt wohnen und was sie so
machen!

Na wunderbar. Nasir und seine Frau beeilten sich,
Kekse und Kaffee zu bereiten, und wir erzihlten lange
und ausfiithrlich. Unter viel Gelichter, denn Pak Abu
lachte gerne und viel. Aber es war unsererseits zunch-
mend ein etwas gezwungenes Geldchter. Denn es war
inzwischen spiter Nachmittag, in einer Stunde wiirde
es dunkel sein. Das bedeutete, dass Pak Abu wohl iiber-
nachten miisste, und am nichsten Tag wiirde die Ge-
schichte also weitergehen. Der Sonnenuntergang riickte
bedrohlich niher. Es war jetzt nach den lokalen Regeln
der Hoflichkeit unbedingt notwendig, einen so spiten

.. Abb. 3 Niederschrift erster Daten in
Gast zum Ubernachten aufzufordern. Aber wo? Das i Haus. Juli 1984. (Foto: Martin

kleine Haus hatte nur zwei Zimmer. Und zu essen war ~ Rissler)

auch kaum noch etwas da. Das wiirde uns beschimen,

und unsere Gastgeber erst recht. Was sollte der Wissen-

schaftler aus der groflen Stadt dann nur denken und weitererzihlen? So ein verdammter Schla-
massel, raunten wir uns auf Deutsch zu, und sicher wird Nasir das auch so sehen. Und schon
brachte dieser die Standardformel vor:

A banngimaki‘Pak Abu! Bleibt tiber Nacht!

In dieser Situation gibt es nun zwei Moglichkeiten: Man bedanke sich fiir die liebenswiirdige
Einladung und bleibt, oder man bricht sofort auf. Im letzteren Fall ist die Einladung also im
Grunde ein elegant verkleideter Rausschmiss und von daher eigentlich eine sehr praktische
Sache.

Pak Abu brach sofort auf. Unsere Nervositit war wie weggeblasen. Denn wir hatten noch
iiberhaupt keine Erfahrungen mit einer solchen Ubernachtungssituation.

»Oh, es ist schon spit, wie ich sehe, zu spit! Vielen Dank junger Mann, aber ich muss
dringend zuriick in die Stadt. Ich bin zum Abendessen bei einem Kollegen eingeladen.”

Birgitt und ich brachten ihn zu seinem Auto, vor dem der Fahrer seine inzwischen wohl zehnte
Zigarette gerade wegwarf. Mit leiser Stimme trat Pak Abu an uns heran. Andere Leute waren
nicht zu sehen.

7 Diese makassarische Aufforderung, ins Haus zu kommen, hatten wir schon nach den ersten Stunden im
Dorf aufgeschnappt, da uns praktisch jeder Mensch in sein Haus rief.
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,Sebenarnya — also in Wahrheit habe ich gar keine Einladung zum Abendessen. Das
musste ich eurem Freund aber so sagen. Euch sage ich etwas anderes: Gott der All-
michtige moge verhiiten, dass ich in so einem Hochlanddorf auch nur eine Nacht zu-
bringe. Das ist mir viel zu gefihrlich.

»Aber wieso? Es ist hier sehr sicher. Die ganze Nacht ist der Wachtposten besetzt.”
»Sicher soll es sein? Oh nein. Es gibt hier in den Bergen jede Menge Leute, die schwarze
Magie (sibir hitam) praktizieren, das weifl jeder! Nicht mit mir. Euch Européern kann
das freilich nichts anhaben. Sampai jumpa, bis spater mall®

Sprachs und fuhr davon. Der Chef-Ethnologe der Universitit von Makassar. Es sollte dies im
Ubrigen der einzige Besuch im Dorf bleiben, den er uns zeitlebens je abstattete. Wir hatten in
der Folgezeit immer ein hervorragendes, ja im Laufe der Jahre gar freundschaftliches Verhilenis
zueinander. Aber hin und wieder passierten auch etwas anstrengende Sachen.

Brathithnchen

Zwanzig Jahre spiter. Ich war, um Jakarta zu vermeiden, iiber Denpasar nach Makassar geflogen
und hatte in unserem seit 1982 bewihrten, preiswerten Hotel eingecheckt, diesmal alleine. Nur
sehr wenige einheimische Giste hier, Touristen tiberhaupt keine. Die Bombenanschlige in Bali
hatten den Tourismus in Indonesien faktisch zum Erliegen gebracht. Nach kurzem Telefonat
(teuer, WhatsApp war noch nicht erfunden) mit Birgitt zuhause dachte ich mir: Keine Lust, in
die hektische Stadt zu fahren, am besten hier was essen und zuvor Pak Abu Bescheid sagen, dass
ich mal wieder in der Stadt bin. Wir kénnten uns morgen treffen. Aber wie ihn erreichen? Die
genaue Privatadresse hatte ich nicht dabei, wusste nur die Strafle — nicht allzu weit vom Hotel.
Ich schrieb einen kurzen Brief und ging raus an die Strale, um einen Rikschafahrer (tukang
becak) zu suchen. Schon kam einer angeradelt. Ich gab ihm Geld fiir eine kurze Tour und sagte:

»Das ist ein Brief fiir Herrn Professor Abu Hamid in der Ja/an [...]. Ich weif§ den Block
und die Hausnummer nicht, aber den kennt dort in der Gegend jeder. Frag einfach ein
bisschen rum.“

Jetzt hatte ich aber Hunger und stieg hinauf zum Speiseraum im ersten Stock. Kein Mensch
aufler mir da. Ich setzte mich an einen der Resopaltische. Wihrend ich auf Bedienung wartete,
bestaunte ich die groflen Insekten, die um die Neonrohren herumflatterten. Zwei Geckos an
der Wand gegeniiber schnalzten um die Wette. Drauflen war es dunkel geworden, die blecherne
Stimme aus dem Lautsprecher irgendwo in der Nachbarschaft rief zum Abendgebet. Gute alte
Lautsprecherstimme, ich hatte dich schon vermisst.

Ich bestellte erstmal ein Bier Bintang und genoss die Stimmung. Wieder hier, wieder in
dem anderen Zuhause. Die feuchte Hitze, die meine nackten Unterarme auf der Plastikdecke
des Tisches festkleben lief3, das Konzert der Grillen im Wettstreit mit dem dumpfen Gebrumm
der Klimaanlage. Die iiberhaupt nichts brachte, weil alle Fenster und Tiiren weit gedffnet wa-
ren. Ein paar Stimmen drangen ab und zu von der Straf8e herein. Alles so vertraut, wie auch
die Geriiche tiberall. Bei dem jungen Kiichenmidchen bestellte ich mein Leibgericht, Brae
hithnchen 4 la Ujung Pandang. Das hief§ immer noch so. Seit Denpasar hatte ich mich darauf
gefreut.
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»Oh Verzeihung, aber dafiir habe ich die Zutaten nicht. Es gibt ja kaum Giste.
Das durfte jetzt nicht wahr sein.

»Ach komm, das kriegst du schon hin. Wo ist tiberhaupt die Kochin, die dicke?®
,Das war meine Tante. Sie ist letztes Jahr gestorben.”

Das tat irgendwie sehr weh. Die dicke, lustige K&chin, die Birgitt und ich vor vielen Jahren
kennengelernt hatten. Die wir spiter mit unseren Kindern auf dem Arm fotografiert hatten. Sie
wollte so gerne einen groflen Abzug davon haben, und den hatten wir ihr naciirlich geschenke.
Nicht mehr da. Nur noch Erinnerung an einen der zuverlissigen Fixpunkte in der groffen Stad.

Mein Brathithnchen kam dann doch. Das Midchen hatte es irgendwie moglich gemache.
Weil wir uns ausgiebig iiber die dicke Kéchin, die Tante unterhalten hatten? Vielleicht war es
aber auch der Geist (r0h) der Tante gewesen, der die Zutaten extra fiir mich herbeigezaubert hat-
te. Als Dank fiir das Foto damals. Ich war inzwischen so umfangreich makassarisch sozialisiert,
dass ich diese Erklirung fiir die wahrscheinlichste hielt. Voller Begeisterung machte ich mich
tiber den Teller her. Immer noch alleine in dem heiflen, stickigen Speiseraum voller Gerdusche
und Geriiche, voller Vergangenheit.

Jemand kam die Treppe herauf und humpelte auf mich zu. Pak Abu. Offensichtlich Hiift
probleme.

,Oh, wie ich sehe, ist Daeng La’bang wieder zuriickgekehrt. Willkommen in Makassar!
Wo ist Daeng Lino?® Ich habe den Brief bekommen und bin natiirlich gleich auf mein
Motorrad gestiegen! Wunderbar! Esst nur weiter, guten Appetit!

Hatte ich nicht geschrieben, dass wir uns morgen treffen kénnten? Nun ja, nicht mehr zu dndern.
Die einsame, nostalgische Beschaulichkeit war verflogen, ersetzt durch ein angeregtes Gesprich
mit Pak Abu. Das Hithnchen schmeckte aber immer noch phantastisch. Es gab viel zu erzihlen,
von Deutschland, von hier, von den Kindern, der Situation an der Universitit und so fort. Pak
Abu war inzwischen an die Universitas 45 gewechselt."’ Spiter setzten wir uns in den offenen
Innenhof, wo wenigstens die Idee eines leichten Lufthauchs zu verspiiren war, Pak Abu mit einer
Cola, ich mit meinem zweiten Bier Bintang. Dann kam es.

»Wenn Daeng La’bang schon hier ist, muss er natiirlich einen Vortrag bei uns halten,

ganz klar. Am besten Gibermorgen. Ich rufe alle Studenten und Dozenten zusammen.

Sie werden begeistert sein; es kommen ja sehr wenige so hervorragende Ethnologen aus
g ) g g g

dem Ausland zu uns.“

Aha. Ubermorgen. Morgen frith wire noch passender gewesen.
,Und woriiber soll ich reden?*

Er tiberlegte einen Augenblick.

8  Einen Menschen als dick zu bezeichnen, ist in Indonesien keine Frechheit, sondern eher ein Kompliment.
,Dicke’ Menschen arbeiten augenscheinlich nicht auf den Feldern und haben von daher quasi automatisch
einen hoheren Status.

9 Die einheimischen Namen hatten wir zu Beginn unserer ersten Forschung vom fritheren Distrikts-Chef
verliechen bekommen, der gleichzeitig der ranghdchste Vertreter des lokalen Adels im Hochland war.

10 Er war eine Zeitlang Rektor dieser Universitit, die spiter in Universitas Bosowa umbenannt wurde.
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,Sagen wir: Die Entwicklung der zeitgendssischen Ethnologie (perkembangan antropo-
logi kontémporér)!

Na fabelhaft. Ein prizises kleines Thema. Gar kein Problem.

Einem Kollegen von einer heimischen Universitdt hitte ich zweifelsohne sowas wie ,Geht’s
noch?* entgegnet. Aber bei Pak Abu ging das nicht. Ich wire zutiefst malu" gewesen, hielt er
mich doch inzwischen offenbar fiir eine Art Giganten der Wissenschaft. Ich hatte natiirlich
keinerlei Unterlagen dabei; Internet gab es hier auch noch nicht. Jedenfalls verbrachte ich den
ganzen nichsten Tag bei Kaffee und Nelkenzigaretten damit, im Geiste meine heimische Bi-
bliothek zu durchwandern, mir die weltweite zeitgendssische Ethnologie durch den Kopf gehen
zu lassen und dazu handschriftliche Notizen auf einem Stapel von Zetteln zu machen. Der Vor-
trag wurde dann ganz nett. Was ich da alles erzihlt habe — daran habe ich keinerlei Erinnerung
mehr.

Ritual

»~Morgen", erklirte Ngalle, unser engster Freund im Dorf, ,gibt es in Matanna ein
Appapole.”

»Ein was?®, fragte ich.

»Na ein Appapole, ein bestimmtes Ritual nach dem Einbringen der Ernte. Das gibt es
hier im Dorf nicht, nur da jenseits des Flusses. Da Daeng La’bang sich fiir Rituale inter-
essiert, miissen wir da hin. Nembo kommt auch mit, der hat dort einen Vetter.“

Es war Mitte Juli 1984. Nembo war der amtierende Dorfchef und somit ein Regierungsver-
treter, obwohl weder entlohnt noch mit grofSen Befugnissen. Matanna ist eine abgelegene, sehr
kleine Siedlung ohne Straflenanschluss. Es liegt auf der anderen Seite des Flusses, der aber nun
in der Trockenzeit kaum Wasser fithrte. Am nichsten Morgen also wie {iblich Fotoausriistung
gechecke, Notizbiicher und Stifte eingepacke, von Birgitt verabschiedet und los ging es. Es wur-
de eine der anstrengendsten Touren, die ich je gemacht hatte. In Google Earth habe ich jetzt
nachgemessen: Etwa sieben Kilometer Distanz, dabei zunichst 450 Hohenmeter runter, durch
den Fluss waten und driiben wieder knapp 300 Hohenmeter Anstieg tiberwinden. Alles bei
Knallsonne und fast 40 Grad Hitze. Dabei gibt es auf dem GrofSteil der Strecke keine Wege;
man balanciert entweder auf den im Juli gottseidank steinharten Didmmen der abgeernteten
Reisterrassen oder kraxelt durch ungebahntes Buschwerk. Voller Vorfreude auf ein Glas lauwar-
men Wassers am Zielort bewunderte ich Ngalle und Nembo, die — obwohl zwanzig Jahre ilter
als ich — mit unglaublichem Geschick diese sportliche Herausforderung bewiltigten. Da konnte
der schwergewichtige Schreibtischtiter nicht mithalten.

Wir kamen im Pfahlhaus des Pinati an. Dabei handelt es sich um das traditionelle Amt des
Beauftragten fiir alle landwirtschaftlichen Belange, in technischer wie ritueller Hinsiche (Réss-
ler 1997a: 71). Am Abend brachten alle Haushalte des Dorfes einen Topf mit gekochtem Reis,

11 Zum komplexen Begriff des malu (Scham, Selbstwert, Ehre), cin fiir eine so genannte ,Schamkulcur’
typisches Konzept, gibt es zahlreiche Publikationen. Siehe u.a. Réttger-Rossler 2004: 135f; Collins und
Bahar 2000; Stodulka 2017: Kapitel 4-7.
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in dem ein gebratenes Huhn steckte.'” Nach-
dem der Pinati alle Tépfe mit Weihrauch ge-
segnet und dazu die notwendigen Formeln
rezitiert hatte, begann die Essensverteilung.
Das Haus war nun rappelvoll. Zuerst wurden
Ngalle, Nembo und ich als die auswiértigen
Ehrengiste versorgt. Neben Reis und Huhn
gab es auch in Bambus gebackenen Fisch
und jede Menge Songkolo’, in Dampf gegarte
Speisen aus weilem, rotem und schwarzem
Klebreis, die zu allen moglichen Riten ser-
viert werden und hochgradig unbekémmlich
sind. Ngalle raunte mir zu: Abb. 4 Der Pinati von Matanna mit rituellen Speisen

und einer kleinen Auswahl der Giste. Juli 1984. (Foto:
Martin Réssler)

,Normalerweise trinken sie hier grofle
g
Mengen Palmwein dazu. Aber weil sie
g
Angst vor Nembo haben, trauen sie sich
das heute niche.“"?

Das war mir ganz lieb, weil ich natiirlich hitte mittrinken miissen. Der lokal produzierte Palm-
wein (ballo‘) sollte bei mangelnder Ubung ebenfalls nur sehr vorsichtig dosiert genossen werden,
weil lange vor einem leichten Rausch fiirchterliches Bauchgrimmen einsetzt.

Nach dem Essen und den iiblichen, endlosen Gesprichen leerte sich das Haus. Die glei-
enden Petromaxlampen wurden geloscht', nur noch eine iibel qualmende Olfunzel spendete
etwas Licht. Alle begaben sich zur Ruhe. Ich hatte mir schon ein einigermaflen sauberes Plitz-
chen in einer Ecke ausgespiht und legte mich dort auf den Boden. Eine alte Decke, die mir eine
Frau anbot, lehnte ich ab. Zu lange Erfahrung mit solchen Decken, die durchweg zahllosen
zwickenden und beiflenden Tierchen als Heimstatt dienen. Bald aber sagte Nembo zu mir:

»S0 geht das niche. Thr liegt quer zu den Bodenbrettern. Das ist sehr gefihrlich.”
~Wieso? Mir gefille es hier.

»Nein, das geht nicht. Besonders in fremden Hiusern muss man sich immer in Lings-
richtung auf die Bodenbretter legen. Weil, wenn sich nachts jemand unter das Haus
schleicht und mit einem Messer durch die Ritzen stich, ist dann die Gefahr getroffen
zu werden, viel geringer. Liegst du quer iiber mehrere Bretter, bist du schnell tot.”

Machte Sinn. Bisher hatte ich noch gar nicht gewusst, was fiir eine riskante Konstruktion so ein
Pfahlhaus in mancher Hinsicht ist.

Ngalle und Nembo wiesen mich also an, mich genau in die Mitte eines Bodenbrettes auf
den Riicken zu legen, der Linge des Brettes folgend und an die Decke starrend. Im Geiste be-
rechnete ich die Chancen, die ein von unten gestochenes Messer nun noch hatte. Kaum welche,
alle wichtigen Organe in Sicherheit. Mir taten schon jetzt alle Knochen weh, und zu meinem

12 Die Elemente des Rituals, die auflerhalb des Hauses stattfinden, iibergehe ich hier.

13 Man muss bedenken, dass es sich um eine islamische Region handelt. Der heimliche Konsum von selbst
hergestelltem Palmwein war zumindest damals dennoch weit verbreitet.

14 Elektrischen Strom gab es in den Dérfern der Region erst ab 1993.
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Entsetzen legten sich Ngalle und Nembo je einen Zentimeter von mir entfernt rechts und links
auf die Nachbarbretter.

»90, jetzt ist Daeng La’bang sicher, es kann nichts passieren, wenn wir so eng bei ihm
sind. Unsere Messer haben wir ja fiir alle Fille dabei.

Das wiirde eine herrliche Nachtruhe werden, bewegungslos in starrer Rickenlage. Ich fithlte
mich wie eingegipst in der Unfallambulanz. Nur die Anstrengungen des vergangenen Tages
verhalfen mir zu ein paar Stunden Schlaf.

Am nichsten Morgen servierte uns die Frau des Pinati Kaffee und Songkolo’, der vom Abend
tibriggeblieben war. Ich war hungrig, da ich am Abend nach dem kriftezehrenden Hinweg of-
fenbar zu wenig gegessen hatte. Kein Wunder, die Hektik unter den vielen Menschen, die mich
nicht kannten und mir Lécher in den Bauch gefragt hatten. Dann der Riickmarsch. Nembo
blieb noch fiir einen Tag, um seinen Vetter zu besuchen. Mitten auf der ersten Teilstrecke, dem
Abstieg zum Fluss, fragte mich Ngalle, was mit mir los sei, ich sei heute sehr langsam und sehe
richtig krank aus. War ich auch. Ich spiirte nicht nur jeden Knochen im Leib von dem kom-
fortablen Luxusbett, sondern hatte auch unglaubliche Magenschmerzen. Das Friihstiick, der
vermaledeite Klebreis. Wie ich die beschriebene Strecke zuriick tiberhaupt schaffte, weif$ ich
heute nicht mehr. Nur dass Birgitt nach unserer Ankunft sagte: ,Um Himmels willen, du bist
ja ganz griin

Erst am tiberndchsten Tag war ich, nach strenger Diit, wieder fit. Ngalle kam vorbei, setzte
sich und ziindete sich eine seiner selbstgedrehten Zigaretten an, die vom Umfang her immer
an eine kleine Banane erinnerten. Er paffte vor sich hin, betrachtete mich lange und ernst und
wandte sich dann an Birgitt:

1

wMenurut saya punya teori®, begann er. ,Meiner Theorie zufolge’. Das war immer die
Einleitung zu seinen tiefgriindigen Interpretationen der Dinge.

»Meiner Theorie zufolge ist die Sache ganz klar. Die Geister in Matanna kannten ja
Daeng La’bang nicht und wollten ihn drgern. Die kriegen da driiben nicht viel mit von
der Welt und dachten, die Belanda® sind wieder zuriickgekehrt. Da haben sie ihn mit
dem Songkolo® krank gemacht.”

Polizei

Im Jahr 1991, zweite lange Forschung in Begleitung unserer Kinder im Alter von damals einem
und ftunf Jahren. Wir saflen im Gésteraum unseres eigenen Pfahlhauses, als ein Motorrad vor-
fuhr und wenig spiter ein {ibergewichtiger Polizist mittleren Alters durch die Tiir trat; das
Hemd seiner Uniform spannte iiber dem Kugelbauch. Seiner Amtsgewalt entsprechend zog er
natiirlich nicht seine schweren Stiefel aus, sondern pflanzte sich direkt neben mich auf den Fuf3-
boden. Alle waren tief verunsichert, die Anwesenden aus unserer einheimischen Familie ebenso
wie Birgitt und ich.

15  Gemeint sind die fritheren niederlindischen Kolonialherren. Zu unserer anfangs nicht seltenen Assoziati-
on mit den Belanda siehe auch Rottger-Réssler und Stodulka 2019: 183.
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Natiirlich jeweils aus anderen Griin-
den. Wir hatten auf den Polizeibehérden
in Jakarta und Makassar reichlich unan-
genehme Erfahrungen mit diesen Leuten
gemacht, und die lokale Bevédlkerung
hatte ohnehin cinen Heidenrespeke vor
der Polizei. Und jetzt hier im Haus! Was
wollte der Typ? Ich war sofort genervt.
Bald stellte sich heraus, dass er der neue
Polizeichef aus der Distrikthauptstadt
war. Und so erforderte es seine Amts-
pflicht, wie er erklirte, bei den deutschen
Forschern vorbeizuschauen und zu kon-
trollieren, ob wir in Sicherheit seien. Si-
cherheit (keamanan) war in der Suharto-
Zeit ohnehin eines der beherrschenden
offentlichen Themen. Er redete und redete, grinste schief und begann zu allem Uberfluss auch
noch, mit seiner fetten Hand ohne Unterlass mein rechtes Knie zu kneten.

Abb. 5 Im Kreis unserer Familie, Marens erster Besuch im
Dorf. August 1989. (Foto: Martin Réssler)

Misterr muss hier sicher sein. Wer hier stort, den knalle ich ab. Ich knalle auch alle
Viehdiebe ab, bis heute schon etwa zehn.'® Sehr viele bose Leute hier in der Gegend.
Und wenn irgendjemand Misterr und seiner Familie was tun will, dann knall ich ihn

ab «

Dass dies zu klitzekleinen Komplikationen auf hochster Ebene fiihren wiirde, war dem Ober-
sheriff anscheinend nicht ganz klar. Er horte einfach nicht auf, mein Knie zu maltritieren, und
zog nun, zur Bekriftigung seiner Aussage, seinen Revolver aus dem Holster und hielt ihn mir
unter die Nase. Smith & Wesson, Kaliber 44. Mit so einer Kanone legt man eine Mauer in
Trimmer. Ich hatte es nun vollends satt und sagte: ,Kenn ich, ich war beim deutschen Milicar.
Das selbstredend keine Smith & Wesson-Revolver verwendet, was er aber natiirlich nicht wuss-
te. Beim Stichwort ,deutsches Militir* erschien immerhin kurz so etwas wie Respeke in seinen
Augen. Aber er knetete und redete und grinste immer weiter. Da er nicht mal einen Kaffee an-
geboten bekommen hatte — ein sehr deutliches Zeichen der Missbilligung, eigentlich eine Un-
verschimtheit gegeniiber einem offiziellen Besucher —, verschwand er schliefilich irgendwann.

JVielleicht sucht er jetzt jemanden, den er abknallen kann®, sagte ich.

»A’biringmi larroi Daeng La’bang®, lachte Ngalles Tochter. ,Fast wire Daeng La’bang
durchgedreht!“”

In der Tat, ich hatte fiir den Rest des Tages schlechte Laune. Erinnerte wieder all die Schikanen,
denen wir auf den diversen Behdrden ausgesetzt gewesen waren. Und am schlimmsten war die
oberste Polizeibehodrde in Jakarta gewesen. Erniedrigend. Vor allem in Jakarta hatte ich einige

16  Viehdiebstahl war in der Region damals ein grofles Thema. Auf frischer Tat ertappte Viehdiebe wurden
von der Polizei ohne Vorwarnung an Ort und Stelle erschossen. Dennoch blieb das Problem iiber Jahre
bestehen.

17 Zum Begriff /arro siche Réttger-Rossler 2004: 162.
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Abb. 6 Simon hat Besuch von
Nachbarinnen. Februar 1991.
(Foto: Martin Réssler)

Behordenginge alleine absolviert. Birgitt hatte bei den Kindern bleiben miissen, denen die stun-
denlangen Taxifahrten und endlosen Wartereien auf den Amtern nicht zuzumuten waren. Sie
hatte also viele Erfahrungen nur indirekt mit mir geteilt. Nun kam mir die damals empfundene
kalte Wut wieder ins Bewusstsein. Und jetzt dieser fiirchterliche Typ.

Ein paar Wochen spiter musste ich nach Makassar, um einige Dinge zu besorgen und
die Kamera-Akkus aufzuladen. Ich stellte mich an die Strafle und wartete auf einen 6ffent-
lichen Minibus (peze-pete). Viele der Fahrer kannten wir schon, aber den, der jetzt anhielt, hatte
ich noch nicht getroffen. Die Fahrgast-Kabine war reichlich voll. Der Fahrer blickte tiber die
Schulter und sah, dass ich da nicht mehr reinpassen wiirde, nur ein Einheimischer vom halben
Volumen meiner selbst. Kurzerhand schickte er den Mann auf dem Beifahrersitz nach hinten
und lieff mich neben sich sitzen. Offensichtlich finanzkriftige Kunden kann man schliefflich
nicht einfach an der Strafle stehenlassen.

Du liebe Giite. Das Lenkrad konnte ich immerhin identifizieren, der Rest war ein offenes
Gewirrvon Kabeln, Drihten, Topfchen fiirs Kleingeld und irgendwelchen Sachen. Aber das Ding
fuhr. Da der Fahrer mich nicht kannte, kamen natiirlich zunichst die tiblichen Standardfragen.
Woher sind Sie? Deutschland. ,,Aaah, Deutschland, Matthius!“ Gemeint war natiirlich nicht
der Apostel, sondern der Kapitin des damals amtierenden FufSballweltmeisters, Lothar. Klingt
heute seltsam, aber das war 1990/91 tatsichlich der reflexartige Kommentar sportinteressierter
Indonesier zum Stichwort Deutschland. Es entwickelte sich ein nettes Gesprich.

Nach zwei Stunden niherten wir uns Makassar. Plotzlich fuhr er links ran und hielt. Er sah
auf einmal recht besorgt aus und sagte:

»,Nun haben wir ein Problem. Da vorne ist Polizei, Verkehrskontrolle.“
,Wieso ist das ein Problem?“
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Abb. 7 Der Mini-
bus auf der Fahrt
nach Makassar.
(Foto: Martin
Réssler)

»Naja, dieses Auto darf nicht in die Stadt fahren.” Und ich habe keine Lizenz zur Per-
sonenbeférderung. Genaugenommen habe ich nicht mal eine Fahrerlaubnis.

,Na toll. Und was machen wir jetze?*

,Ich habe schon tiberlegt und sehe nur eine Méglichkeit: Sie miissen das Auto fahren.
Weifle Menschen (0rang putih) trauen die sich nicht anzuhalten.

~Was? Entschuldigung, aber ich soll diese Karre fahren?®

,,Geht nicht anders, fiirchte ich.”

Weifte Menschen in Makassar fuhren nagelneue Jeeps oder Toyota Land Cruiser, jedenfalls keine
Schrotthaufen mit Hinterwildler-Kennzeichen. Meine Fahrerlaubnis lag im Ubrigen zwolf-
tausend Kilometer westlich im Gottinger Schreibtisch. Doch dann fiel mir ein, wie herrlich
es wire, die Polizei ein wenig zu irgern! Wie sie uns auf den Amtern geirgert hatten! Mich
fir die Kniemassage des Dicken zu richen! Wir tauschten die Plitze, und ich faltete mich auf
den Fahrersitz. Mit Linksverkehr und Rechtslenkern hatte ich von Australien her Erfahrung,
Aber ich brauchte doch erstmal ein paar Trockeniibungen. Die Kontrollstelle war ja noch weit
genug weg. Die Kupplung hatte so gut wie keinen Widerstand mehr; das Einlegen der Ginge
erforderte ein enormes Geschick; die Bremse benétigte mehrfaches Pumpen, um eine beschei-
dene Wirkung zu erzielen; dass auf das Einschlagen des Lenkrades tatsichlich eine Richtungs-
inderung erfolgte, war verbliiffend. Bewunderung kam in mir auf, dass der junge Fahrer diese
Kiste heil aus den Bergen hatte herunterchauffieren konnen. Ich setzte meine entschlossenste
Schwarzenegger-Terminator-Miene auf und fuhr los.

18 Das galt fiir Fahrzeuge aus dem Hinterland ohne eine (kostenpflichtige) Genehmigung, am Stadtverkehr
teilzunehmen. Sie waren aufgrund ihrer andersfarbigen Kennzeichen sofort zu erkennen.
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Aus den Augenwinkeln sah ich weit aufgerissene Polizistenaugen und Polizistenmiinder.
Keiner forderte uns zum Halten auf. Kein Motorrad mit Sirene setzte sich hinter uns. Noch
fiinfhundert Meter und dann rein in die nichste Seitenstrafle. Geschafft. Wieder Fahrerwech-
sel. Ich fithlte mich phantastisch, richtig grof$artig.”

Die Frage, was ich denen cigentlich hitte erzihlen sollen, wenn sie mich doch angehalten
hitten, fiel mir vor lauter Stolz tatsichlich erst am nichsten Tag ein.

Religion

Montag, 18. Februar 1985. Am Ende unseres ersten langen Aufenthaltes mussten Birgitt und
ich die vorldufigen Ergebnisse unserer Forschungen an der Hasanuddin-Universitit vorstellen,
so verlangte es der Kooperationsvertrag. Die Skripte und die Einladung des Dekanats habe ich
noch: Seminarraum FIS VIII/218, 9:00 Uhr. Wihrend Birgitt tiber Soziale Stratifikation und
Prestige in der makassarischen Gesellschaft*® sprach, lautete mein Thema Soziale Beziehungen, Re-
ligion und Adat der Makassar von Gowa.*

Der grofSe Raum war gut gefiille mit Leuten aus der ganzen Fakultit fiir Soziales und Politik
(Fakultas SosPol). Bei Birgitts Thema gab es nicht viel zu meckern. Faszinierend nur die einhei-
mische Fragekultur, zumindest damals. Wihrend die Diskutanten in Deutschland nach einem
Vortrag ja nicht selten versuchen, es dem oder der Vortragenden mal so richtig zu zeigen (wie
unbedarft sie doch sind), geht das in Indonesien anders. Man bedanke sich ausgiebig fiir die
wunderbare Rede, lobt den Redner und fasst in grofler Detailliertheit den Inhalt des Vortrags
zusammen. Nur eine Frage kommt nicht. Soll wohl auch gar nicht, um den Redner nicht malu
zu machen, sollte er sie denn nicht zufriedenstellend beantworten kénnen. Sehr angenehm.
Aber manchmal liuft es auch etwas anders.

In meinem Vortrag ging es um die Ambivalenzen des Verhiltnisses zwischen Islam und tra-
ditionellem Glauben, die zum damaligen Zeitpunkt nicht nur fiir unsere Region, sondern wohl
fiir die meisten Teile des islamisch geprigten Indonesiens typisch waren. Ich hatte einen religi-
onssoziologischen Ansatz verfolgt und mich auf Briiche zwischen religionsnormativen Mustern
innerhalb der Gemeinschaft konzentriert, wie es damals modern war. Aber manche der Anwe-
senden empfanden das wohl als nicht so angemessen. Mitten in meiner Rede sprang ein junger
Mann auf, f6rmlich bebend vor Wut, und schrie mich durch den ganzen Raum hindurch an:

~Was Sie da gerade gesagt haben, wiirde bedeuten, dass der Islam von Menschen ge-
macht wurde! Aber der Islam wurde von Gott gesandt!*

Er bahnte sich seinen Weg durch die Reihen, rannte raus und knallte laut die Tiir zu. Sowas war
mir noch nie passiert, und in dieser ohnehin von Stress geprigten Situation verlor ich total den
Faden. So ein Mist. Als Ethnologe und Islamwissenschaftler hitte ich fiir dieses Problem eigent-

19 Eine von der Emotionalitit her ganz dhnliche Szene sollte Thomas Stodulka spiter beschreiben (2017:
116f.), wo Irianto seinen Kumpeln erzihlt, wie er zwei Polizisten einen gewaltigen Béren aufgebunden
hatte.

20  Stratifikasi sosial dan prestise dalam masyarakar Makassar.

21 Hubungan sosial, religi dan adat orang Makassar di Gowa. Das neutrale religi war in der Ethnologie damals
gerade aufgekommen, schliefit das Wort agama fur ,Religion® doch alle traditionellen Volksreligionen aus.
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lich sensibilisiert sein miissen. Warum hatte ich
das tberhaupt nicht bedacht? Wahrscheinlich,
weil ich nur den dérflichen Kontext berticksich-
tigt und die damals schon deutlich anderen Ver-
hilenisse in der Stadt nicht in Betracht gezogen
hatte. Ich musste tief durchatmen. Was nun?
Ein Seitenblick zu Birgitc und Pak Abu. Birgitc
schien entspannt ins Leere zu starren. Pak Abu
schiittelte den Kopf, murmelte irgendwas vor
sich hin und lichelte mir aufmunternd zu. Da
ging es dann irgendwie weiter. Dennoch fiihlte
ich mich als Gescheiterter. Spiter besprachen
wir das. Ich hitte als Experte fiir das Thema, fiir
den ich mich ja hielt, da so einiges diskutieren
konnen, aber Pak Abu lachte und sagte schlicht:

Abb. 8 Zweite Klasse der Dorfschule 1984, Jungs
und Midchen sittsam getrennt. (Foto: Martin
Rossler)

,Diese Leute nehmen hier leider zu. Da

kann man nichts machen. Aber ein Student

der Ethnologie war das nicht, den kannte ich nicht.

Ich war in den letzten Monaten mehrfach auf dem Campus gewesen und hatte als europiischer
,Stargast’ auch zwei oder drei Seminare von Pak Abu besucht. Obwohl die Stadt Makassar zu 85
Prozent muslimisch ist: Studentinnen mit Kopfschleier (Hijab) und knochellangem Uberkleid
(Abaya) gab es damals nicht, einfach undenkbar. Spiter sollten sich die Verhiltnisse vollstindig
umkehren.

Fiinfundzwanzig Jahre danach, 2010. Ich war gerade von Yogyakarta eingeflogen, wo ich
meinen Antrittsbesuch bei unserer Partneruniversitit absolviert hatte. Nun mal wieder allein
in unserem Stammbhotel in Makassar. Mittlerweile sehr heruntergekommen, der Laden. Er
brauchte dringend eine Kolonne von Maurern und Anstreichern. Installateure erst recht, tiber-
all tropften Leitungen. Immer noch keine Touristen, nur ein paar einheimische Giste. Wenige
Jahre zuvor hatte ich hier das Brathiihnchen bei der Nichte der dicken Kéchin bestellt, und Pak
Abu war auf mich zu gehumpelt. Diesmal konnte ich ihn nicht erreichen.?? In einem wackeligen
Sessel vor meinem Zimmer versank ich in einer dhnlichen Stimmung wie damals und freute
mich auf mein allabendliches Ritual. Ich ziindete mir eine Nelkenzigarette an und lauschte dem
blechernen Gebetsruf inmitten des Grillenkonzerts und des nun allgegenwirtigen Verkehrs-
lirms, der von drauf8en hereindrang. Im Vergleich zu den Fluten von Autos und Mopeds auf der
vierspurigen Strafle vor dem Hotel war der Kélner Barbarossaplatz inzwischen ein beschaulicher
Dorfanger. 1984 hatten Kinder ungefihrdet auf dieser Straf8e gespielt. Fahrradrikschas waren in
der ganzen Gegend seit einiger Zeit verboten.

Nachdem es vollstindig dunkel geworden war, winkte ich einen jungen Hotelangestellten
heran.

»Ach, bring mir doch bitte mal ein Bier Bintang.
»Verzeihung, mein Herr, aber Bier haben wir nicht.

22 Abu Hamid verstarb nach lingerer Krankheit im Mai 2011.
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,Wie bitte, ihr habt was nicht? Bier?

»Nein, Verzeihung, Bier bieten wir nicht an.”

»Mein Junge, ich habe hier schon Bier getrunken, da warst du noch nicht auf der Welt.
Was ist denn hier los? Wo ist der Boss?“

Der chinesische Hotelbesitzer war das jiingste von sieben oder acht Geschwistern, die alle stu-
diert hatten, Jura, Okonomie, Medizin und so weiter, zwei Geschwister sogar in den USA.
Kostet alles viel Geld, da kann man nicht noch auf die Instandhaltung des Hotels achten. Ich
hatte den jetzigen Boss schon als Teenager gekannt. Nun hatte er die Leitung des Hotels inne,
da seine Eltern nicht mehr lebten. Er erklirte mir:

,Tja, leider, in der Tat. Die Islam-Leute (o7ang Islam) haben uns immer wieder bedroht.
Sie haben uns so lange die Fenster eingeworfen, bis wir den Verkauf von Bier gestoppt
haben. Studenten, aber vor allem die FPI.“??

Oh je, so weit war es jetzt schon. Mir fiel kaum eine Entgegnung ein.

JAber das ist kein Problem. Ich kenne einen kleinen chinesischen Laden nicht weit
von hier, die verkaufen noch Bier. Natiirlich nicht offiziell, die miissen auch aufpassen.
Geben Sie dem Jungen das Geld, dann holt er Thnen was mit dem Moped. Macht er
fir mich auch. Ist aber sehr teuer geworden! Und trinken Sie es im Zimmer, wegen der
einheimischen Giste®“. Geht klar, natiirlich.

Zwei Episoden mit grofSem zeitlichem Abstand, die den wachsenden Einfluss des reformierten,
ja radikalisierten Islam iiber die Jahre und nahezu drei Jahrzehnte illustrieren.?* Konflikte, die
sich in offener oder versteckter Form entlang religioser Orientierungen artikulieren, hatten im
Mittelpunkt meiner ersten Forschung gestanden, und ich hatte diese Entwicklungen tiber die
Jahre weiterverfolgt (Réssler 1987; 1997b). Von den frither von mir zitierten Hauptprotago-
nisten lebt niemand mehr. Die Zeit ist weitergelaufen. Doch wohin? Zwar gab es im lindlichen
Raum bis jetzt noch keine militanten Hardliner wie in der Stadt, aber der 6ffentliche Druck,
vielfach gestirke durch die Regierungsstellen, ist auch hier stirker und stirker geworden. Schon
seit Jahren wagt es keine Bduerin, unverschleiert in die Stadt zu fahren. Heute gilt es selbst im
Dorf, auflerhalb des eigenen Hauses als unschicklich, unbedecktes Haar zu tragen. Auf dem
Marke zeigt Frau nicht einmal mehr ihre nackten Fiife. Selbst vor den kleinen Midchen in
der Grundschule machen die Kleidervorschriften nicht Halt. Alle miissen einen knéchellangen
Uniformrock, Hijab und Striimpfe tragen.

Viele der traditionellen Riten werden schon lange heimlich, meist mitten in der Nacht
durchgefiihrt. Ob es das Appapole in Matanna heute noch gibt, weif§ ich nicht. Vielleicht noch
als eine Art sinnentleerter Folklore, das ist offiziell gestattet. Was ist aus dem toleranten Indo-
nesien geworden, in dem alle Glaubensrichtungen friedlich nebeneinanderher existierten und
das Generationen von Ethnologen beschrieben haben? Wo ist der Islam geblieben, der Raum

23 Front Pembela Islam, eine radikal-islamische Massenorganisation, die seit 2020 verboten ist.

24 2009 beklagte Abu Hamid die von Jahr zu Jahr sinkende Zahl der Studierenden im Fach Antropologi
an der Hasanuddin-Universitit (Asnawin 2011). Ob dies auch eine Folge der starken Verbreitung des
radikalisierten Islam war, bleibt eine offene Frage. Personlich halte ich es fiir méglich, da ich auch in Kéln
die kritische Haltung orthodox-muslimischer Studierender gegeniiber der Ethnologie erlebt habe.
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Abb. 9 Grundschiilerinnen der
Dorfschule 2019. (Foto: Birgitt
Réteger-Rossler)

fiir so vielfiltige Interpretationen bot? Der auch Raum fiir die alten Geister bot? Was macht
diese Entwicklung mit den Menschen vor Ort? Andert sich beispielsweise die Wahrnehmung
von Frau-Sein? Und was macht dies mit den Gefiihlen der Forscher? Andrew Beatty (2009) hat
dariiber ecine faszinierende Geschichte erzihlt, und unzihlige Male habe ich diese Fragen mit
Birgitt diskutiert. Werden die uns so vertrauten Menschen plétzlich wieder fremder, anders?
Dazu eine letzte Szene.

Irawatis Vater war ein hoherer Beamter bei der Bezirksregierung von Gowa gewesen. Wir
hatten ihn 1984 kennengelernt, als er uns erstmals im Dorfaufsuchte und sich als begeisterter Fan
seiner eigenen, makassarischen Kultur entpuppte. Der sich natiirlich dringend mit den deutschen
Ethnologen austauschen musste! Von daan trafen wir uns regelmifig. Als gebildeter Angehériger
des lokalen Adels hatte er auf die Dinge eine niitzliche, komplementire Sichtweise zu derjenigen
der Bauernbevélkerung. In Entsprechung seiner eigenen Leidenschaft fiir Kultur hatte er seine
Tochter Irawati zum Studium der Ethnologie gedringt. Ende der 1980er Jahre hatte sie bei Pak
Abu Examen gemacht und den Grad einer Doktoranda erworben. Im Anschluss war sie von ihrem
Vater — wie das so ist — bei dessen eigener Behérde untergebracht worden, wo sie irgendwas ar-
beitete, jedenfalls nichts Ethnologisches. Danach verloren wir uns lange aus den Augen; sie lebte
mit Ehemann Ismail, einem Ingenieur, und ihren Kindern auch fiir ein paar Jahre in Australien.
Birgitt hatte die Familie irgendwann spéter mal in einem Vorort von Makassar besucht; ich hatte
sie hingegen — vor der folgenden Szene — seit dreiundzwanzig Jahren nicht mehr gesehen.
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Im Jahr 2014 war nun unser Stammbhotel geschlossen, wegen Umbauarbeiten. Tatsich-
lich! Stattdessen waren wir in einem neu errichteten, internationalen Businesshotel-Hochhaus
eingezogen (wo wir unser — garantiertes — Feierabendbier auf einer Dachterrasse hoch tiber der
Stadt geniefSen konnten). Telefonisch verabredeten wir uns eines Tages mit Irawati und Ismail,
um abends gemeinsam essen zu gehen. Sie hatte inzwischen eine recht hohe Position bei der
Bezirksregierung inne.

Die beiden wollten uns im Hotel abholen. Nachdem es dunkel geworden war, warteten wir
in der groflen, eisig klimatisierten Hotellobby mit bequemen Polstersitzgruppen und riesigen
Fensterfronten und betrachteten den dichten Verkehr da drauflen. Jedes Auto, das in der Ein-
fahrt vorfuhr, wurde von livrierten Angestellten mit Spiegeln an langen Stangen auf etwaige
Sprengsitze am Unterboden hin untersucht. Neue Wirklichkeit. Zwei iltere Touristen, aber
viele elitire Einheimische in der Lobby. Gut gekleidete Geschiftsleute, Funktionire, Tagungs-
teilnehmer hauptsichlich, mit eleganten Gattinnen. Eine Gruppe uniformierter Frauen, sicher-
lich zu irgendeinem ganz wichtigen Kongress hier. So blasiert traten sie zumindest auf. Einige
Minner mit der weiflen Kappe des Haji. Ein Kellner in schicker roter Weste eilte geschiftig
hin und her und servierte Kaffee und Softdrinks mit Eiswiirfeln. Irgendwie so gar nicht unser
geliebtes, schibiges Makassar, dieses Hotel.

»Da kommen sie“, sagte Birgitt. Wir standen auf und gingen ihnen entgegen.

Irawati in einer knochellangen, reich bestickten lachsrosa Abaya, mit einem seidenen lachsrosa
Hijab. Ganz die wiirdige Dame in hoher beruflicher Position. Nicht linger die junge Studentin
mit kurzem Rock und offener Haarpracht von frither. Ganz schon zugelegt hatte sie; die Horn-
brille machte sie noch eine Spur wiirdiger. Die lachsrosa Dame segelte auf mich zu und fiel in
meine Arme.

Der Kellner verlor ein bisschen die Kontrolle iiber sein Tablett. Die ganze Hotellobby starr-
te uns entgeistert an. Was um Himmels willen machte eine vornehme einheimische Muslima
in den Armen eines weiflen Touristen? Und Ehemann wie Ehefrau standen lachend daneben?

Fremder? Nein. Anders? Altvertrautes in neuer Verkleidung, moglicherweise.
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Von Gefiihlen, Geistern und tollkithnen Autofahrten
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Christian von Scheve

Einige Uberlegungen zur Differenzierung
von personaler und offentlicher Kultur
und ihrer Bedeutung fiir Emotionen

Einleitung

Eine der zentralen Fragen sozial- und kulturanthropologischer Emotionsforschung betrifft die
kulturelle Spezifitit von Emotionen. Auf der einen Seite handelt es sich bei Emotionen um
Phinomene, von denen wir annechmen, dass sie der menschlichen Spezies insgesamt zu eigen
sind. Menschen aller Regionen und Kulturkreise kennen und erleben Emotionen, sie zeigen sich
tiber eine grof§e Bandbreite von verbalen und nonverbalen Ausdrucksmustern, sind sprachlich
artikuliert und manifestiert, und sie schlagen sich in einer Vielzahl kultureller Praktiken nieder.
Insofern ist die Fahigkeit, Emotionen zu erleben und auszudriicken, zweifellos ein universales
Phinomen, ebenso wie die Befihigung zu Sprache, Kognition und Wahrnehmung,.

Auf der anderen Seite steht aufler Frage, dass Emotionen eine substanzielle kulturelle Va-
riabilitit aufweisen. Das betrifft erstens, und vermutlich am umstrittensten, das Auftreten einer
Reihe spezifischer diskreter Emotionen in unterschiedlichen Regionen der Welt. Die Annahme
dieser ,,pankulturellen Universalitit“ (Ekman, Sorenson und Friesen 1969) von Emotionen ist
vielfach fiir sogenannte Basisemotionen — wie beispielsweise Arger, Angst, Freude oder Trauer
— postuliert worden. Obgleich sich vor allem in der kulturpsychologischen Forschung einige
Evidenz fiir diese Annahme vor allem mit Blick auf den nonverbalen Emotionsausdruck findet,
hat die sozial- und kulturanthropologische Forschung gezeigt, dass diese Sicht kaum plausibel
eingenommen werden kann, was nicht zuletzt auch mit dem Emotionsbegriff zu tun hat, den
man zugrunde legt (vgl. Matsumoto und Hwang 2019, fiir eine ausfithrliche Diskussion). Ich
werde spiter darauf zuriickkommen. Weniger strittig ist hingegen, dass vor allem sprachliche
Ausdrucksmuster und Konzepte sowie Begriffe von Emotionen und deren Kulturbedeutung
regional ebenso variabel sind wie historisch.

Birgitt Roteger-Résslers jahrzehntelange Forschung hat einen wesentlichen Beitrag dazu ge-
leistet, diese kulturelle Variabilitit von Emotionen herauszuarbeiten und dicht zu beschreiben.
Bemerkenswert dabei ist eine zumindest in der deutschsprachigen Sozial- und Kulturanthro-
pologie heute etwas aus der Mode gekommene Perspektive, die nicht darauf abzielt, die physio-
logischen und psychologischen Komponenten von Emotionen als irrelevant zu brandmarken.
Stattdessen schirfen Birgitt Rottger-Résslers Arbeiten den Blick dafiir, wie diese konstitutiven
Bestandteile von Emotionen mit jenen in Verbindung stehen, die eher der sozialen und kul-
turellen Sphire zuzurechnen sind. Eine ihrer Pionierarbeiten in dieser Hinsicht ist ohne Zweifel
der Beitrag ,,Emotion und Kultur: Einige Grundfragen® (Rottger-Rossler 2002).

Ich mochte diesen Beitrag zum Ausgangspunkt nehmen, um das Verhilenis von Emotionen
und Kultur vor allem aus einer soziologischen Perspektive zu beleuchten. Das scheint mir des-
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halb ein fruchtbares Unterfangen zu sein, weil sich erstens die soziologische und die sozial- und
kulturanthropologische Emotionsforschung doch gerade in ihrer Konzeption von ,, Kultur® ganz
wesentlich iiberschneiden und zugleich auch unterscheiden. Zweitens ist es ein lohnendes Vor-
haben, weil sich die Emotionssoziologie, wenn es um den Zusammenhang von Kultur und
Emotionen geht, kaum je mit Grundsatzfragen den Kulturbegriff betreffend auseinandergesetzt
hat. Stattdessen dominieren — nicht minder wichtige — Diskussionen um bestimmte Facetten
und Ausprigungen von Kultur wie beispielsweise Normen und Regeln, Idenctitit, Prakeiken und
Werte. Drittens kann ein solches Vorhaben sowohl die sozial- und kulturanthropologische als
auch die soziologische Emotionsforschung voranbringen.

Ich werde daher im folgenden Abschnitt kurz die wesentlichen Argumente des Beitrags
»Emotion und Kultur: Einige Grundfragen® rekapitulieren. Daran anschlieffend werde ich zu-
nichst den von mir verwendeten Emotionsbegriff erliutern und sodann eine soziologische Per-
spektive auf den Begriff , Kultur diskutieren, der, so meine These, neue Fragen, Méglichkeiten
und Systematisierungen fiir die soziologische wie sozial- und kulturanthropologische Emotions-
forschung eréffnen kann.

Emotion und Kultur: Einige Grundfragen revisited

In ihrem oben erwihnten Beitrag konstatiert Birgitt Rottger-Réssler zunichst einen kognitivis-
tischen Bias in der sozial- und kulturanthropologischen Emotionsforschung. Dieser Bias kom-
me dadurch zustande, dass sich die Forschung lange Zeit inhaltlich wie auch methodisch vor
allem auf die sprachliche Reprisentation und Artikulation von Emotionen konzentriert hat. Im
Zusammenhang mit dem kulturvergleichenden Paradigma der Disziplin sorge dieser Fokus fiir
eine — méglicherweise unverhiltnismifig starke — Betonung von Differenz im Emotionserleben,
wohingegen Gemeinsambkeiten, die u. a. auf die kérperliche Dimension von Emotionen zuriick-
zufithren seien, in den Hintergrund treten. Diese Kritik ist keinesfalls als Plidoyer fiir das Kon-
zept der Basisemotionen zu lesen, sondern stellt vor allem die Frage nach den Zusammenhingen
von Sprache und Emotionen. Eine in der Sozial- und Kulturanthropologie, aber auch in ande-
ren, vorwiegend sozial- und kulturwissenschaftlichen Disziplinen verbreitete Annahme lautet,
dass sprachlich reprisentierte Modelle oder Konzepte von Emotionen notwendige Vorausset-
zung fiir das Erleben dieser Emotionen sind. Basierend auf ihrer Feldforschung in Indonesien,
genauer den islamischen Makassar auf der Insel Sulawesi, hinterfragt Birgicc Rottger-Rossler
diese Annahme anhand des Beispiels des ,Verliebtheit®. Sie zeigt, dass obwohl die Makassar
kein dquivalentes sprachliches Konzept fiir ,Verliebtheit“ aufweisen, analoge soziale Situationen
aber auf eine Weise emotional erlebt werden, die durchaus mit dem Erleben von Verliebtheit
vergleichbar sind. Sprachlich und kulcurell werden diese Situationen bei den Makassar jedoch
pathologisiert und als garring lolo, als eine durch Magie hervorgerufene ,Krankheit junger
Menschen® bezeichnet, die es durch entsprechende soziale Praktiken auszutreiben gilt. Obwohl
Birgitt Rottger-Rossler in ihrem Aufsatz keine abschlieende Antwort auf die Frage gibt, ob
bestimmte sprachliche Emotionsmodelle notwendige Voraussetzung fiir ein bestimmtes emo-
tionales Erleben sind, ist der Tenor ihres Aufsatzes doch der einer Skeptikerin.

Fiir Roteger-Rassler ist die abschliefende Beantwortung dieser Frage aus sozial- und kultur-
anthropologischer Sicht aber auch nicht notig. Stattdessen pladiert sie dafiir, Emotionen als ein
sich bestindig verdnderndes System zu betrachten, das mit sozialem und kulturellem Wandel

70

https://doi.org/10. liby - Open Access -



https://doi.org/10.5771/9783496030874 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

Einige Uberlegungen zur Differenzierung von personaler und 6ffentlicher Kultur

eng verflochten ist. Beispielhaft nennt sie das Aufkommen eines westlich geprigten Konzepts
von Verliebtheit unter in stadtischen Kontexten lebenden jungen Makassar. Zudem plidiert sie
dafiir, in der Sozial- und Kulturanthropologie vor allem die sozialen Funktionen unterschiedli-
cher kultureller Emotionsmodelle in den Blick zu nehmen.

Im Folgenden méochte ich diese Perspektive auf die Verflechtungen von Emotion und Kul-
tur erweitern, indem ich zunichst beide Begriffe von einem soziologischen Standpunke aus spe-
zifiziere und in einem weiteren Schritt sich daraus ergebende, weitere Zusammenhinge von
Emotion und Kultur skizziere.

Kultur- und Emotionsbegriffe

Kultur

Den Begriff , Kultur definieren zu wollen, scheint ein beinahe abenteuerliches Vorhaben zu
sein, existieren in den unterschiedlichen Disziplinen doch zahllose Versuche von Begriffsbestim-
mungen, Arbeitsdefinitionen oder auch nur Sichtweisen. Ich mochte an dieser Stelle keinesfalls
einen weiteren Versuch unternehmen, sondern auf ein Klassifikationsschema unterschiedlicher
Perspektiven auf Kultur hinweisen, wie es von Omar Lizardo und Stephen Vaisey im Riickgriff
auf eine breite soziologische wie auch sozial- und kulturanthropologische Literatur zum Kultur-
begriff erarbeitet wurde (z. B. Lizardo 2017, 2021; Vaisey und Lizardo 2016), das vor allem im
US-amerikanischen Kontext eine ganze Reihe neuerer kultursoziologischer Arbeiten inspiriert
hat. Im Kern stehen dabei zwei Differenzierungen: zum einen die Unterscheidung personaler
und offentlicher Facetten von Kultur und zum anderen die weitere Differenzierung der per-
sonalen Facetten in deklarative und nicht-deklarative Aspekte.

Mit den personalen Aspekten von Kultur sind all jene Vorginge der Sinn- und Bedeu-
tungsstiftung gemeint, die auf internalisierten Erfahrungsmustern und entwicklungsabhingi-
gen Lernprozessen basieren und dabei nicht nur auf sprachliche, sondern ebenso auf niche
sprachliche Reprisentationsformen (bspw. sensomotorisches Lernen) zuriickgreifen. Diese
vielfiltigen Internalisierungsvorgidnge und Reprisentationsmodalititen (vgl. ausfiihrlich Lizar-
do 2021) motivieren dann auch die Unterscheidung von deklarativen und niche-deklarativen
Aspekten personaler Kultur. Erstere sind diejenigen Aspekte, bei denen es sich in der Regel um
symbolisch reprisentiertes, explizites Wissen handelt, das zum Gegenstand von Deliberation
und sprachlicher Artikulation werden kann. Zweitere bezeichnen traditionellerweise implizite
Wissensformen, entzichen sich in aller Regel dem intentionalen Zugriff der Akteure, konnen
nicht oder nur schwer sprachlich artikuliert werden und bleiben phinomenologisch uneindeu-
tig.

Die Internalisierung und Enkulturation dieser beiden Formen personaler Kultur vollzieht
sich im Zusammenspiel mit dem, was unter 6ffentlicher Kultur zu verstehen ist, also jenen vor
allem sprachlich, aber auch bildlich und materiell weithin verfiigbaren Bedeutungstrigern wie
Diskursen, Klassifikationen, Narrativen, Modellen, audiovisuellen Codes, Institutionen, Ritua-
len, Performanzen etc. Die Internalisierung deklarativer Formen von Kultur vollzieht sich dabei
primir auf einer sprachlichen Ebene, wohingegen nicht-deklarative Formen sich vorwiegend
kognitiv-assoziativer, affektiver und emotionaler sowie korperlicher Formen der Exposition und
des (wiederholten) Lernens bedienen.
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Es ist unschwer zu erkennen, dass diese Klassifikation auch Teile des Verstindnisses von
Kultur abdecke, das Birgitt Rottger-Réssler in ihrem Beitrag in Anschlag bringt. So beziehen
sich Lizardo (2021) wie Rottger-Réssler ausdriicklich auf kognitionswissenschaftliche Zuginge
zu Kultur, und Lizardo (2021) beriicksichtigt in seinem Argumentationsgang ausfiihrlich die
Monogtrafie von Claudia Strauss und Naomi Quinn (1997), ein zentrales Werk der kognitiven
und psychologischen Anthropologie, das ebenfalls zentraler Bezugspunket in Réteger-Rosslers
(2002) Beitrag ist. Auch teilen Lizardo (2021) und Vaisey (2009) Réttger-Résslers Unbehagen
der Uberbetonung sprachlicher Reprisentationsformen — in der Analyse von Kultur (Vaisey und
Lizardo) bzw. in der Analyse von Emotionen (Rottger-Rossler). Ebenso weist das Konzept der 6f-
fentlichen Kultur Parallelen zu dem von Rottger-Raéssler vorgebrachten Begriff der Hyper- bzw.
Hypokognisierung auf, also der kulturellen Elaboration bestimmter kognitiver Modelle. Bevor
ich im folgenden Abschnitt der Frage nachgehe, welche Implikationen die Unterscheidung von
personalen und 6ffentlichen bzw. deklarativen und nicht-deklarativen Aspekten von Kultur fiir
die Analyse von Emotionen birgt, sei zuvor in aller Kiirze auf den Emotionsbegriff eingegangen.

Emotion

Birgice Rottger-Réssler folgt in ihrem Aufsatz einem Verstindnis von Emotionen, wie es Lynch
(1990: 93) formuliert hat: , They are culturally categorized and conceptualized nonspecific feel-
ing states concerned wirth appraisals by a self in relation to persons, things, or events®. Sie sicht
ein solches Verstindnis als Gegenentwurf zu Konzepten von Basisemotionen (Scarantino und
Grifhiths 2011; klassisch Ekman und Friesen 1975), artikuliert jedoch ihr Unbehagen, dass es
der physiologischen Erregung zu wenig Aufmerksamkeit schenke. Dieses Unbehagen spiegelt
einen klassischen Dissens in der Emotionsforschung zwischen perzeptuellen und kognitiven
Theorien wider (Charland 1997). Dass ein Verstindnis, wie es sich bei Lynch (1990) findet,
nicht im Widerspruch stehen muss zur Bedeutung kérperlicher Vorginge fiir Emotionen, zeigen
neuere Arbeiten und Emotionskonzepte. Demnach lassen sich Emotionen verstehen als ,,0b-
ject- or situation-directed affective comportments that are sorted into culturally established and
linguistically labeled categories or prototypes, such as, for instance, fear, anger, happiness, grief,
envy, pride, shame, and guilt“ (von Scheve und Slaby 2019).

Zudem liefSe sich, ganz im Sinne der sozialen Funktionen von Emotionen, auf die auch
Rétrger-Rossler in ihrem Aufsatz verweist, erginzen, dass sie spezifische evaluative Relationen
darstellen, etwa in Bezug auf eine drohende Gefahr im Fall von Furche, eine anstof8ige Herab-
setzung bei Emporung oder einen Verlust im Fall von Trauer (ebd.). Beide Verstindnisse neh-
men unspezifische Gefiihlslagen bzw. affektive Regungen zum Ausgangspunkt, die — situations-
bezogen — (sprachlich) klassifiziert und als Emotionen konzeptualisiert werden.

Nun ist aber Roteger-Rosslers Lamento, dass physiologische Vorginge in diesen Verstind-
nissen zu kurz kimen, nur bedingt zuzustimmen und méglicherweise einer begrifflichen Un-
schirfe geschuldet. Korperlich-physiologische Vorginge sind an jeder Art von Wahrnehmung
und Interpretation, an allen kognitiven und sprachlichen Vorgingen beteiligt (bspw. Barsalou
2008; Lakoff und Johnson 1980). Zudem kann man unterstellen, dass affektive Regungen wie
auch unspezifische Gefiihlslagen charakteristische (aber emotional kaum eindeutige) physio-
logische Komponenten beinhalten, die einen wesentlichen Teil des emotionalen Erlebens aus-
machen. Ein Vorwurf, der daher viel eher zutrifft, ist die ebenfalls von ihr formulierte Kritik
eines sprachlich-linguistischen Bias, einer Genese von Emotionen, die primir auf expliziten,
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sprachlichen Kognitionen, Reprisentationen und Modellen fuflt. Hier setzten auch die von ihr
verwendeten Beispiele an, die illustrieren, dass das Vorhandensein eines bestimmten sprach-
lichen, kulturell geformten Emotionskonzepts moglicherweise keine notwendige Voraussetzung
fiir ein spezifisches Emotionsetleben ist.

Im Riickgriff auf die dargestellten Klassifikationsweisen von Kultur mochee ich im Folgen-
den diskutieren, wie sich Zusammenhinge von Kultur und Emotion insbesondere auch jenseits
der sprachlich-diskursiven Dimension von Kultur und ebensolcher Emotionskonzepte denken
lassen.

Personale und 6ffentliche Kultur: Implikationen fiir Emotionen

Personale Kultur

Basierend auf dem zugrunde gelegten Verstindnis von Emotionen als situationsbezogene Klas-
sifikationen und Konzeptualisierungen unspezifischer Geftihlslagen und affektiver Regungen
stelle sich zum einen die Frage, wie sich die Entstehung dieser Geftihlslagen und Affekee er-
kldren lasst. Im kognitiven Paradigma verbleibend, kann man auch hier davon ausgehen, dass
bestimmte Gedanken, Vorstellungen und Uberzeugungen, also bewusste Einschitzungen und
Interpretationen dessen, was fir Akteure relevant ist, affizieren und zu unspezifischen Ge-
fiuhlsempfindungen fithren. Am Beispiel der ,Verliebtheit“ sind dies etwa Imaginationen eines
bevorstehenden Wiedersehens, Erinnerungen an vorherige Zusammentreffen, Imaginationen
zukiinftiger Treffen oder Gedanken daran, wie die soziale Beziehung von Dritten beurteilt
wird.

Diese reflexiven und deliberativen Vorginge lassen sich mit den deklarativen Aspekten
von Kultur gut beschreiben. Sie sind gedanklich ,handhabbar®, sprachlich und konzeptuell re-
prisentiert und liegen in Form eines propositionalen Wissens vor. Daraus lisst sich wiederum
schlussfolgern, dass sowohl die resultierenden Gefithlsempfindungen und Affekte als auch die
Konzeptualisierungen derselben als ,Verliebtheit“ bzw. garring lolo kulturell sehr unterschied-
lich sind. Das Empfinden der Akteure ist hier also nicht nur eine Frage kultureller Emotions-
modelle (des Verliebtseins oder des garring lolo), sondern ebenso der Gedanken, Imaginationen
und Uberzeugungen, die als Facetten deklarativer Kultur zu verstehen und damit potenziell
kulturell different sind. Kulturell different soll hier schlicht heiflen, dass sie sich unterscheiden
beispielsweise entlang von Sprachen und Sprachfamilien, geografischen Regionen oder sozialen
Milieus.

Aus einer weniger kognitivistischen Perspektive lsst sich die Attraktion zwischen zwei Per-
sonen aber auch als ein Vorgang verstehen, der sich aus einer unwillkiirlichen, nicht-reflexiven
und vorwiegend kérperlich bestimmten Anziehungskraft ergibt. So mégen sich zwei Personen
ganz unmittelbar zueinander hingezogen und miteinander verbunden fiihlen, ohne dass bereits
eine soziale Bezichung besteht, aber natiirlich auch im (weiteren) Verlauf einer sozialen Bezie-
hung. Auch diese wechselseitige, eher korperliche bedingte Attraktion ist mit bestimmten Af-
fekten und Gefiihlsempfindungen verbunden und mag zunichst von den beteiligten Akteuren
nicht weiter klassifiziert, mit sprachlichen Begriffen belegt und kulturell codiert werden. Sie ist
vielmehr als ein unspezifisches Affektgeschehen, als eine wechselseitige Form der (korperlichen)
Afhzierung zu verstehen (vgl. Slaby, Miihlhoff und Wiischner 2019).
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Diese Form der Anziechungskraft bedeutet aber keinesfalls, dass sie nicht ebenso kulturellen
Formen und Prigungen unterliegt. Sicherlich mag es auch jene physiologischen Vorginge der
Attrakeion und Affizierung geben, die sich am besten mit den Begriffen und Kategorien der
Biologie erkldren lassen. Hier aber interessieren vor allem jene Vorginge, die sich dem Bereich
der niche-deklarativen Aspekee von Kultur zuordnen lassen. Welche physiologischen Merkmale,
welche Gestik, Mimik, Korperhaltung oder Stimmlage, welche Verhaltensweisen affizieren, ist
stets eine Frage, welche Rolle sie (in idealisierter Form) in den kulturellen Praktiken, Darstellun-
gen und Diskursen einer Gesellschaft spiclen. Die geschlechtsspezifischen Schénheits- und Ver-
haltensideale westlicher Industriegesellschaften sind dafiir nur ein Beispiel. Hier sind es dann
kognitiv-assoziative Vorginge, implizites , Kérperwissen“ und ikonische Reprisentationen, die
zu spezifischen Geftihlsempfindungen fiihren, die nicht notwendigerweise in bestimmten Emo-
tionsmodellen oder sprachlich bestimmten Kategorien aufgehen. Fiir diese Gefiihle und Affekte
den Begriff der ,Verliebtheit“ oder auch des garring lolo in Anschlag zu bringen, wiirde sicherlich
etwas liber das Ziel hinausschieffen. Umgekehrt erscheinen beide Beispiele aber vergleichsweise
unplausibel, wenn sie eben keinen Raum fiir solche Vorginge zulassen.

Klar sollte an dieser Stelle auch sein, dass beide Beispiele einer idealtypischen und ana-
lytischen Differenzierung folgen und sich empirisch kaum trennen lassen bzw. in bestindiger
Wechselwirkung miteinander stehen, wie auch die Vertreter:innen personaler und 6ffentlicher
Aspekte von Kultur betonen (z. B. Vaisey und Lizardo 2016). Beide Beispiele zeigen zudem, dass
die kulturelle Pragung von Emotionen weit iiber sprachliche Differenzen und die Frage nach
der Existenz spezifischer kognitiver Emotionsmodelle und -begriffe — die Kombinationen be-
stimmter Arten des Geftihlsempfindens, Einschitzungen und prototypischer Situationen wider-
spiegeln — hinausgeht, wie auch Birgitc Réteger-Rossler argumentiert. Die kulturelle Prigung
von Emotionen umfasst im weiteren Sinn auch die kulturelle Relevanz bzw. Spezifik jener Fak-
toren, die fiir Akteure tiberhaupt in bestimmten Situationen wichtig sind und somit zum inten-
tionalen Objekt von Emotionen werden. Auch dieser Aspekt findet sich bei Rottger-Rassler,
vor allem in ihrer Diskussion der sozialen Funktionen, die Emotionen im Zusammenhang mit
unterschiedlichen gesellschaftlichen Organisationsprinzipien und Erfordernissen tibernehmen
(vgl. dazu auch von Scheve 2022).

Zusammenfassend lisst sich festhalten, dass die kulturelle Prigung von Emotionen an-
hand der Unterscheidung von deklarativen und niche-deklarativen Aspekten personaler Kultur
umfassend und systematisch beschrieben und analysiert werden kann, ohne dass man dabei in
eine Dichotomisierung kognitiver bzw. kultureller Faktoren auf der einen und kérperlicher bzw.
biologischer Aspekte auf der anderen Seite verfallen miisste. Der sprachlichen Benennung eher
diffuser Gefiithlszustinde und Affekte mit Emotionsbegriffen kommt dabei nichtsdestotrotz
eine bedeutende Rolle zu: Eben dieser Vorgang der Kategorisierung wirkt wiederum auf diese
Gefiihlszustinde zuriick. So macht es etwa — analog zu den Beispielen der Verliebtheit und des
garring lolo — einen Unterschied im phinomenalen Erleben, ob ich einen zunichst diffusen Ge-
fithlszustand als in den meisten Gesellschaften wenig wiinschenswerten und moralisch bedenk-
lichen Neid bezeichne oder als gerechtfertigten Zorn tiber soziale Ungleichheit.

Offentliche Kultur

Neben der personalen Kultur ist auch davon auszugehen, dass die Vielfalt der Aspekte offent-
licher Kultur gewinnbringend fiir die wissenschaftliche Analyse von Emotionen ist. Einerseits
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erschlief§t sich dies aus den kurz umrissenen Zusammenhingen von personaler und offent
licher Kultur. Eine groffe Bandbreite an Prozessen der Internalisierung, in Form von explizi-
tem, sprachlich reprisentiertem Wissen ebenso wie in Form von impliziten und kérperlichen
Lern- und Gedichenisvorgingen, sorgt dafiir, dass 6ffentliche Kultur in Gestalt von weithin
verfiigbaren Bedeutungstrigern wie Diskursen, Klassifikationen und Wertungen, Narrativen,
Modellen, audiovisuellen Codes, Institutionen, Ritualen und Performanzen verinnerlicht und
verkorpert — enkulturiert — wird. Andererseits sind es soziale Praktiken, Handlungen, sprach-
liche Artikulationen und nonverbale Verhaltensweisen, die eben diese 6ffentlichen Facetten von
Kultur reproduzieren, hinterfragen, verindern und bestindig neu justieren.

Emotionen sind dabei in vielfiltiger Weise Gegenstand dieser 6ffentlichen Kultur, wodurch
sie ebenfalls Eingang in Lern- und Internalisierungsprozesse finden. Verliebtheit als in den meis-
ten westlichen Kulturen omniprisentes und hyperkognitisiertes Emotionsmodell ist hier nur ei-
nes von vielen Beispielen, das sich etwa an der Vielzahl an Romanen und Filmen zeigt, in denen
es eine zentrale Rolle spielt und die sich zum Teil auch explizit an jugendliche Publika richten.
Offentliche Kultur ist auch der Raum, in dem solche Emotionsmodelle entstehen und bestindig
neu verhandelt werden. Das zeigt sich zum Beispiel an der Kulturbedeutung und der Wertigkeit
spezifischer Emotionen sowie an den sozialen Normen, die das Erleben und den Ausdruck von
Emotionen regulieren. In ,Emotion und Kultur deutet Birgitt Rottger-Réssler (2002) dies fiir
das ,Sich Verlieben® (jatuh cinta) an, das in stidtischen Kreisen bereits zum etablierten Emo-
tionsvokabular der Makassar avanciert ist. Barbara Rosenwein (2020) hat solche Entwicklungen
beispielsweise fiir die Emotion des Argers nachgezeichnet, Eva Illouz (1997) fiir die Liebe und
Birgitc Rottger-Réssler (2019) selbst in ihren eigenen Arbeiten zur Scham verdeutliche.

Diese 6ffentlichen Facetten von Kultur, die in besonderer Weise Emotionen betreffen, sie ar-
tikulieren und reprisentieren, finden sich in einer groffen Bandbreite sozialer Felder und Arenen
und sind zu unterschiedlichen Graden institutionalisiert. So finden sich in den Kiinsten, etwa
in der Literatur, der Musik und den darstellenden Kiinsten zahlreiche Arbeiten, die Emotionen
darstellen und evozieren, in denen es um ,richtige“ und , falsche®, um angemessene und unange-
messene Emotionen geht. Auch in der Politik werden Emotionen an vielen Stellen offentlich
zur Schau getragen, als Instrumente der politischen Persuasion eingesetzt, von Biirger:innen
eingefordert und gegeniiber politischen Gegner:innen angeprangert. Ebenso ist die Okonomie
ein Feld offentlicher Kultur, in dem emotionales Erleben bestindig mittels sprachlicher und
audiovisueller Praktiken produziert und imaginiert wird, in dem Unternehmen emotionale Kul-
turen herstellen und von Mitarbeiter:innen einfordern und in dem Emotionen strategisch zur
Gewinnoptimierung eingesetzt werden.

Theoretisch sind diese Wechselverhiltnisse zwischen individuellen/personalen und kollek-
tiven/6ffentlichen Aspekten der Zusammenhinge von Kultur und Emotion in einer stets wach-
senden Zahl innovativer Begriffe ausgearbeitet worden, vor allem im Kontext des von Birgitt
Rétrger-Rossler geleiteten Sonderforschungsbereichs Affective Societies. So verbindet der von ihr
eingefiihrte Begrifl der Gefiihlsbildung (formation of feeling) (Rotrger-Réssler 2019) Aspekte
offentlicher und personaler Kultur in der Sozialisation von Emotionen. Gefiihlsbildung bein-
haltet einerseits die emanzipatorischen Aspekte eines humanistischen Bildungsbegriffs, steuert
andererseits aber auch den Aspekt der Subjektivierung unter geltende Emotionsnormen und
Gefiihlsregeln bei. In Institutionen wie Kindergirten, Schulen oder Einrichtungen der Erwach-
senenbildung findet diese Vermittlung zwischen den Normen, Regeln und Anforderungen einer
offentlichen Kultur und der personalen Kultur durch geschultes pidagogisches Personal statt,
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in weniger formalen Kontexten aber auch auf implizite Weise durch die Artikulation von Emo-
tionen und informelle Sanktionen.

Ein weiterer theoretischer Begriff, der diese Verbindung vermutlich noch zielgenauer wider-
spiegelt, ist der des ,,Emotionsrepertoires” (von Poser et al. 2019). Der Begriff bezicht sich aus-
driicklich auf das Konzept der kulturellen Repertoires, wie er von Ann Swidler (1986) geprigt
wurde und auch in der Diskussion um die Klassifikationsweisen von personaler und 6ffentlicher
bzw. deklarativer und niche-deklarativer Kultur (Lizardo 2017) eine zentrale Rolle spielt. Wo
sich Swidler (1986) primir auf soziales Handeln bezieht, verweist der Begriff der Emotionsre-
pertoires auf den Akteuren zur Verfiigung stehenden Techniken, Wissensvorrite und Strategien,
die Emotionen in unterschiedlichen sozialen Situationen anleiten, informieren und kanalisieren.
Emotionsrepertoires werden bestindig in Auseinandersetzung mit Aspekten 6ffentlicher Kultur
erlernt und modifiziert und werden sowohl unbewusst und automatisiert als auch reflexiv und
deliberativ wirksam.

Schliefilich sei als drittes Beispiel der Begriff des affektiven Arrangements genannt, wie er
von Jan Slaby, Rainer Miihlhoff und Philipp Wiischner (2019) entwickelt wurde. Im Unter-
schied zur Gefiihlsbildung und zu Emotionsrepertoires legt dieser Begriff den Schwerpunkt
ausdriicklich auf die materiellen Aspekte dffentlicher wie personaler Kultur und setzt deutlich
prominenter auf Affekte als auf Emotionen. Zudem verfolgt dieser Ansatz eine dezidiert relatio-
nale und situationale Perspektive und betont etwa mit der Idee der Immersion stirker die nicht-
deklarativen Elemente personaler (aber auch 6ffentlicher) Kultur. Das Konzept der affektiven
Arrangements ist daher gut geeignet, die Bedeutung beispielsweise von Riumen, materialen
Objekten, Architekturen und deren Anordnungen fir Affekte und Emotionen auszuloten. Als
Beispiele lieffen sich hier etwa die rdumlichen und materialen Gegebenheiten von Sportstadien
oder Arbeitsplitzen als Aspekte 6ffentlicher Kultur nennen, die je spezifische Internalisierungs-
und Enkulturationsprozesse anleiten, etwa das korperliche ,,Sich zurecht Finden® in einem
Stadion oder die Inkorporierung (Bourdieu) der Strukturen von Feld und Praxis eines Grof3-
raumbiiros, die je wiederum wichtige Konsequenzen fiir den situativen Vollzug von Emotionen
in diesen Kontexten aufweisen.

Schluss

Dieser Beitrag hat den Versuch unternommen, Birgitt Rottger-Résslers (2002) wegweisende
Uberlegungen zum Verhiltnis von Emotion und Kultur in Korrespondenz zu setzen mit einer in
der aktuellen kultursoziologischen Forschung propagierten Klassifikation und Differenzierung
von Kultur anhand ihrer personalen und éffentlichen Aspekte. Ziel war es, auszuloten, inwie-
fern eine solche Unterscheidung und Systematisierung gewinnbringend fiir die sozialwissen-
schaftliche, insbesondere die sozial- und kulturanthropologische und die soziologische Analyse
von Emotionen eingesetzt werden kann. Ausgehend von Réttger-Rosslers Untersuchung der
Rolle sprachlich verfasster Emotionsmodelle fiir das Emotionserleben hat der Beitrag weitere
Perspektiven aufgezeigt, auf welche Weise gerade auch nicht-deklarative Aspekte von Kultur
— die keinesfalls jenseits von den kérperlich-physiologischen Grundlagen von Emotionen zu
denken sind — fiir das Emotionsetleben relevant sind. Im Hinblick auf die unterschiedlichen
Facetten 6ffentlicher Kultur ist zudem die Vielfale der Wechselbeziehungen zwischen Emo-
tionen und Kultur deutlich geworden, die auch bereits in Réttger-Rosslers Beitrag anklingt.
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In diesem Zusammenhang hat der Beitrag auch einige theoretische Begriffe vorgestellt,
anhand derer dieses Wechselspiel gerade auch empirisch weiter untersucht werden kann. Bemer-
kenswert ist dabei vor allem, dass diese Begriffe im interdisziplindren Umfeld eines seit vielen
Jahren erfolgreichen Sonderforschungsbereichs entwickelt worden sind, den Birgitt Roteger-
Réssler selbst ins Leben gerufen hat. Damit hat sie ein international sichtbares wissenschaftli-
ches Umfeld geschaffen, das cine Agenda, fiir die sie mit ihrem Beitrag ,,Emotion und Kultur:
Einige Grundfragen® den Grundstein gelegt hat, bis heute duflerst erfolgreich vorantreibt und
damit der Emotionsforschung im deutschsprachigen Raum zu einer herausragenden Stellung
verholfen hat.
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Michael Schnegg

Affektriume: Geftihlvolle Begegnung

von Menschen und Natur

Ich wusste immer noch nicht, wie ich mich verhalten sollte, wenn die Elefanten kommen.
Charles, Dave und ich saflen gemeinsam vor der Hiitte und tranken Tee, als wir ein verdichtiges
Gerdusch in der Ferne hérten.! Knack, knack, dann wieder lange nichts. ,,Stell das Auto weg®,
hatte Charles neulich gesagt, ,die Elefanten erkennen es, das Weif§ macht sie aggressiv.“ Als ich
nachfragte, hatte er mir erklirt, dass die Ranger wihrend der Apartheitszeit aus weiSen Autos
auf die Elefanten geschossen hatten. Und, dass Elefanten ein sehr gutes Erinnerungsvermogen
besitzen.

Charles und Dave sind Khoekhoegowab-sprechende Pastoralisten, die in der Farmsiedlung
(engl. cattle posts) rund zehn Kilometer auf8erhalb von Fransfontein, einer Gemeinde im Nord-
westen Namibias leben.? Seit zwei Jahrzehnten forsche ich gemeinsam mit meiner Frau und
Kollegin Julia Pauli dort (Pauli 2019; Schnegg 2021, 2021, 2019). Die Ansiedlungen in der
ariden Landschaft bestehen aus bis zu 15 Haushalten, und zwischen den Orten liegen oft einige
Kilometer. Ein wesentlicher Grund fur die Siedlungsstruktur ist die pastorale Viehhaltung.
Die Haushalte sind Teil eines multilokalen Arrangements, das den lindlichen Raum mit der
Gemeinde in Fransfontein und den urbanen Zentren verbindet (Schnegg, Pauli und Greiner
2013; Pauli 2020). Wenn Haushalte translokal zusammenarbeiten, tun sie das auch, um die
Vorteile der unterschiedlichen Regionen zu verbinden. In den Stidten gibt es Lohnarbeit, in
Fransfontein eine Schule, und die Farmen sind der Ort, an dem nicht nur die Tiere, sondern
auch niche-schulpflichtige Kinder von ihren Grof3eltern versorgt werden konnen (Greiner 2011;
Schnegg 2009).

Die Farmsiedlungen sind zudem auch temporire Riickzugssorte fiir Zeiten, in denen es
Probleme gibt. So war es auch bei meinen beiden Nachbarn Dave und Chatles. Dave war gut
60 Jahre alt und hatte Anspruch auf eine staatliche Grundversorgung. Frither, wenn ihm diese
Pension ausgezahlt wurde, hatte Dave damit in Khorixas, der nichstgelegenen Stadt, gerne
getrunken und immer wieder Probleme mit den Nachbarn oder der Polizei bekommen. Um
dem aus dem Weg zu gehen, hat er vor einem Jahr beschlossen, hier in das Haus eines Ver-
wandten zu ziehen und sich um dessen Tiere zu kiimmern. Mit Charles war es anders und doch
dhnlich zugleich. Er arbeitete als Aushilfslehrer, damit hatte er immer auch lingere Phasen ohne
Anstellung zu tiberbriicken. Das war auf der Farm sehr viel einfacher und preiswerter. Zudem

1 Alle Namen sind Pseudonyme.

2 Khoekhoegowab ist eine Sprache der Khoe-Kwadi-Familie mit vier (primiren) Klicklauten (#, palatal;
I, lateral; |, dental; !, alveolar), die wie andere Konsonanten funktionieren. Die Khoe-Kwadi-Sprachen
gehéren zu den siidafrikanischen Nicht-Bantu-Sprachen mit Klick-Phonemen, die zwar keine sprachliche
Einheit bilden, aber tiblicherweise unter dem Oberbegriff Khoisan subsumiert werden (Giildemann und

Fehn 2014: 2).
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konnte er sich dort um die Tiere kiitmmern und so seine in Fransfontein lebende Familie zu-
mindest notdiirftig versorgen.

Wir waren fiir den Besuch der Elefanten gewappnet. Die letzten Wochen tiber hatten viele
Gemeinden in der Umgebung davon berichtet, dass sie wieder in der Gegend seien (siche auch
Schnegg und Kiaka 2018). Um uns vorzubereiten, hatten wir in den vergangenen Tagen Haufen
aus vertrocknetem Ziegendung aufgeschiictet. Der Dung stammte aus dem Kraal, in dem die
Ziegen iiber Nacht schlafen, und ist zusitzlich noch mit deren Urin durcherinke. Sobald wir das
Knacken der Baume in der Nihe horten, begannen wir, die Haufen zu entziinden. In wenigen
Minuten entfaltete sich ein firchterlicher Gestank. Dung, Urin, ein stechender Geruch, der
die ganze Nacht in der Luft lag. Wihrend der Vorbereitungen hatte ich Charles gefragt, wieso
wir nicht, wie andere Gemeinden, Bleche weif§ anmalen und Ziune aus alten Getrinkedosen
errichten wiirden. Wihrend meiner Interviews hatte ich immer wieder gehort, dass weifSe Farbe
Elefanten bei Nacht abschrecken wiirde, ebenso wie der Krach, der entsteht, wenn die Elefanten
in die fiir sie kaum sichtbaren Ziune laufen. Der Gestank allerdings, so Charles, der wirke am
besten. Im Fernsehen habe er gesehen, dass die Menschen in Kenia Chili verbrennen wiirden.

Wihrend wir uns auf die Ankunft vorbereiten, erténte ein Schuss. ,Was war das?, fragte
ich. ,Das war mein Onkel, der hat doch ein Gewehr. Wenn die Elefanten kommen, dann
schief8t er in die Luft. Das vertreibt sie auch. In der Vergangenheit haben die Mitarbeiter aus
dem Ministerium fiir Naturschutz (MAWF) die Elefanten mit Gewehren vertrieben. Das waren
oft so viele®, fuhr Charles fort, ,,dass die Tiere ganz aggressiv geworden sind. Sie haben sie aber
in erster Linie von den kommerziellen Farmen vertrieben, von dort, wo die WeifSen wohnen.
Hierher, in die ,homelands’, kamen sie nicht so oft. Hier waren wir dann allein mit den Tieren,
die sonst niemand haben wollte.”

Das Geriusch der brechenden Aste und Biume nahm zu und niherte sich uns, und ich
fragte mich, weshalb die Elefanten das tun. Nur so? Aus Freude, wie das Trompeten? Nein, er-
klirte Dave. In den Baumkronen wuchsen Pflanzen, die die Babys besonders gerne fraffen. Da
sie aber nicht darankimen, brachen die Miitter die Aste ab oder stieflen ganze Biume um. Wie
so oft in den letzten Wochen wiirde sich auch morgen wieder eine Schneise durch die Gegend
ziehen. Umgestoflene Biaume, abgebrochene Aste, die Spuren wiirden noch lange fiir Gespriche
sorgen. ,Hier waren sie also auch.“ ,,Schau, wie stark sie sind.”

Langsam wurde es dunkel, und wir wussten, dass es keine gute Idee wire, einem Elefanten
nachts zwischen den Hiusern zu begegnen. Erst vor wenigen Monaten war ein Mann aus Frans-
fontein von einem Elefanten getdtet worden, als er nachts nach Hause ging. Die Umstinde
blieben ungeklirt, der Mann hatte getrunken und die Tiere womdglich gereizt. Sicher war aber,
dass das Ministerium die 200 Euro, die es der Familie des Toten laut Gesetz als Entschidigung
zahlen musste, nicht gezahlt hatte. Als ich mit einer Verwandten des Verstorbenen dariiber
sprach, sagte sie, man solle den Minister auf seiner privaten Farm mit all den Tieren einsperren.
Nur eine Nacht. Dann wiirde er lernen, dass seine Vorstellung von Naturschutz auch heifSt, dass
man mit wilden Tieren zusammenleben muss.

Die Hiitten in den Farmsiedlungen sind aus Asten gebaut, die mit einer Mischung aus Sand
und Kuhdung verputzt werden, die Dicher mit Wellblech bedeckt. Die Hiitten schiitzen vor
Sonne, Regen und Wind. Vor Elefanten schiitzen sie allerdings nur bedingt. Ich hatte Angst,
als ich aus meinem aus Maschendraht gefertigten Fenster in die Dunkelheit blickte. War es
sicher mit der Taschenlampe zu leuchten oder wiirde das die Tiere anlocken oder sogar aggressiv
machen? Als ich den Lichtkegel von Daves Lampe sah, war mir klar, was seine Antwort war.
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Wihrend ich dastand, meinte ich die Schatten von einem Elefanten auf mein Haus zukommen
zu sehen. Hatte ich wirklich keine Lebensmittel im Haus, die sie anlocken kénnten? Im Auto,
das ich abseits geparkt hatte? Da lagen doch noch einige Bananen, allerdings ist das ja abge-
dichtet, sodass der Geruch nicht nach drauflen dringen wiirde. Nach drauflen, wo der Geruch
von verkohltem Ziegenkot zwischen den Hiitten stand. Moglicherweise hitten Blechdosen ja
doch geholfen.

Wihrend der Stunden, die ich in meiner Hiitte wartete, horte ich immer wieder Mag-
dalenas Hund bellen. Hatte sie nicht gesagt, dass sie ihn in die Hiitte nehmen wiirde, damit er
die Elefanten nicht erschreckt? Und Magdalenas Kind? Irgendwann wurde es wieder still. Die
Herde schien in Richtung Wasserstelle zu gehen. Sie hatten Durst.

Gefiihlvolle Begegnung

Dieser Bericht ist voller menschlicher Emotionen. Langeweile bedingt durch das Warten und
Ausharren, Angst, Ekel tiber den Gestank. Aber auch gefiille mit Gefiihlen, die wir den Elefan-
ten unterstellen, wie Freude, das Angewidert-Sein oder Durst. Spitestens seit den frithen Arbei-
ten der ,,Culture and Personality“-Schule sind Emotionen ein wichtiges Thema der Ethnologie
(Benedict 2005). Genau wie jede Gesellschaft eigene Verwandtschafts- oder Wirtschaftssysteme
hat, vertrat die Schule — mit ihren prominentesten Vertreterinnen Margarete Mead und Ruth
Benedict — den Ansatz, dass auch das Spektrum der erlebbaren Emotionen kulturspezifisch ist.
Emotionen wurden als ethnologisches Spezialthema betrachtet, und Aufgabe der Ethnologie
sollte sein, diese kulturvergleichend zu beschreiben und zu theoretisieren (Rottger-Réssler 20025
Lutz 1986; Beatty 2014).

In den letzten beiden Jahrzehnten hat sich die Uberzeugung durchgesetzt, dass die Be-
handlung dieses Themas nicht weitreichend genug ist. Wieso? Der lateinische Begriff emovere,
aus dem sich Emotion ableitet, legt nahe, dass es sich um einen Prozess handelt, bei dem der
Mensch sich die Welt fithlend erschlief$t. Als ein Mittel, das der Mensch zur WelterschlieSung
nutzt, unterliegen Emotionen damit auch seiner Kontrolle. Somit ist er fiir seine Angst, seine
Verliebtheit etc. selbst verantwortlich. In den oben genannten Beispielen von Gefiihlen ist es
aber so, dass die Entititen der Welt uns zunichst ansprechen, uns affizieren, was dann bei uns zu
einer emotionalen und oft unkontrollierten Regung fiihrt. Um das Pathische und Affizierende
in den Blick zu bekommen, hat sich in den letzten Jahren der Begriff des Affektes durchgesetzt
(Slaby und von Scheve 2019; Rutherford 2016). Was ist damit gemeint? In der Form, wie er in
der Affekdliteratur verwendet wird, wurde der Begriff im 17. Jahrhundert von Baruch Spinoza,
einem niederlindischen Philosophen portugiesisch-sephardischer Herkunft, geprigt. Gilles
Deleuze, Felix Guattari und ihr Ubersetzer Brian Massumi haben den Begriff dann seit den
1980er Jahren in den Sozialwissenschaften etabliert. Spinoza vertrat die Auffassung, dass es nur
eine Substanz gibt und dass alle Entititen Modifikationen dieser Substanz sind. Er spricht von
dieser Substanz auch als ,Gott“ oder ,Natur®. Wie werden diese Entititen dann unterscheid-
bar? Fiir Spinoza sind alle Entititen in ein Netz affektiver Beziehungen eingebunden, und das
Afhzieren und AffiziereWerden bestimmt, was eine Entitit ist. Damit entwickelte Spinoza eine
relationale Ontologic®, in der alle Entitdten durch die Eindriicke und die Spuren, die sie bei
Begegnungen mit anderen Entitdten hinterlassen, geformt werden (Slaby und Miihlhoff 2019).
Kurzum sind Affekte in Spinozas Worten ,,affections of the body by which the body’s power of
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acting is increased or diminished, aided or restrained, and at the same time, the ideas of these
affections® (Curley und Spinoza 2020:154).

Der Vorteil einer durch Spinoza inspirierten relationalen Ontologie des Fiihlens besteht
darin, dass sie das Gefiihl aus der Spezialabteilung einer , Echnologie der Emotionen® heraus-
holt. In dieser Lesart sind Emotionen ein zeitlich gefasster und reflektiercer Moment, in dem
ich das, was mich affiziert, in Konzepte oder Worte fassen kann (von Scheve und Slaby 2019,
43; Roteger-Rossler 2018; Massumi 2002). Affekee, im Gegenzug, sind immer da. Wir werden
immer affiziert, sowohl dann, wenn wir das realisieren, als auch dann, wenn nicht. Wenn dem
so ist, muss das Affektive zur Grundlage des Verstindnisses von Gesellschaft werden. Das ist ein
wesentlicher Punkt des Affective Turn, den wir in den letzten Jahren in der Ethnologie und den
benachbarten Wissenschaften beobachten kénnen und zu dem der von Réttger-Réssler geleitete
Sonderforschungsbereich ,,Affective Societies einen so zentralen Beitrag leistet (Slaby und von
Scheve 2019).

Ziel dieses Beitrages ist es, ein Modell des ,, Affektraumes® zu entwickeln, das fiir die Ana-
lyse von Mensch-Umwelt-Interaktionen geeignet ist. Das Modell wird unterschiedliche Prozesse
des Affektiven unterscheiden und sie so einer ethnographischen Analyse zuginglich machen.
Dabei handelt es sich um Affektbezichungen, Atmosphiren und Stimmungen. Dabei werde ich
den Begriff Affeke fiir die dyadische Ebene dieser Interaktionen verwenden. Affekte sind etwa
das Knacken der Biume, der Schatten der Elefanten, das Bellen des Hundes und vieles mehr,
das mich in einer Situation leiblich afhziert. Ein Affekt kann etwas auslosen, das man als Emo-
tion bezeichnet, muss er aber nicht. Das Gefiihl, zu wissen oder nicht zu wissen, wie ich mich
zu verhalten habe, die Vertrautheit mit einer Situation, die ich schon mal erlebt habe und die ich
mir ausmalen kann. Die Sicherheit, die mir mein Glaube an Gott gibt. Das sind auch Ergebnisse
des Affiziert-Werdens, die nicht bewusst reflektiert werden und Teil des In-der-Welt-Seins sind
(Colombetti 2014). Aber nicht nur Menschen werden in dieser Form afhiziert, sondern auch der
Hund wird affiziert, die Elefanten werden affiziert, und viele andere Lebewesen stehen in wech-
selseitigen Affektbeziehungen; als Teil einer vernetzten mehr-als-menschlichen Welt affizieren sie
und werden affiziert (Schnegg und Breyer 2022).

Diese Beschreibungen und die ersten Analysen deuten bereits an, dass es beim Affizieren
um mehr als dyadische Beziehungen geht. Es geht auch um ein Dazwischen, das wir in der
Gruppe und in einer Situation aufbauen. Das fiihrt mich zu einer weiteren Ebene des Affekti-
ven, den Atmosphiren.

Der Morgen danach

Am Morgen fanden sich viele Bewohner bei der Wasserstelle ein. Wir hatten gehért, wie lan-
ge die Elefanten dageblieben waren, und wussten, dass dies kein gutes Zeichen sein konn-
te. Ich ging zur Wasserstelle, als ich die ersten Stimmen von dort vernahm. Charles, Dave
und Magdalena sowie eine Reihe weiterer Menschen standen vor der zerstorten Pumpe. Sie
unterhielten sich. Je niher ich kam, desto deutlicher wurde mir, was passiert war und was fir
cine Atmosphire herrschte. Sichtlich entsetzt schauten die Umbherstehenden auf die zerstorte
Pumpe, die niedergerissene Windmiihle, den zerbrochenen Wassertank. Sie gingen zwischen
der Infrastrukeur hin und her und bestitigten sich in ihrem Entsetzen iiber die schier un-
endliche Kraft, die hier gewirkt hatte, und was das fiir sie bedeutete. Chatles nahm einen
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Teil der zerstorten Pumpe fragend in die Hand. ,Die Pumpe... setzte er an, konnte aber
den Satz nicht beenden. Niedergeschlagenheit, Hoffnungslosigkeit, Ungliubigkeit. All das lag
in der Luft. Wihrend ich am Morgen noch eine gewisse Aufregung gespiirt hatte, war es
diese kollektive Betroffenheit, die mich tiberkam, als ich in die Mitte der Gruppe trat. In den
Gesprichen, die zdgerlich entstanden, ging es darum, was man denn nun machen kénne.
Alles war zerstort, und es wiirde Monate, moglicherweise Jahre, dauern, bis sie ihren Tieren
hier wieder Wasser geben konnten. In der Zwischenzeit blieb nur der Gang zu den Nachbar-
gemeinden, was in der Regel mit Konflikten verbunden war. Wasser muss gepumpt werden,
und das kostet Geld.

Die Mitarbeiter:innen des Ministeriums wiirden sich nicht kiitmmern, stellte Dave resig-
niert fest. Die, so sagte er, fuhren nur in die Herero-Gemeinden (eine andere ethnische Gruppe
in der multiethnischen Region Fransfontein), in denen ihre Verwandten wohnten. ,Und Char-
lotte®, fuhr er fort, ,die eigentlich Damara, also eine von ,uns" ist, kiimmert sich nur um ihre
eigene Farm.“ In der bedriickten Atmosphire fand ich nur schwer meinen Platz. Ich war jetzt
Auflenseiter. Auch wenn ich einige Tiere besitze und daher ebenfalls auf das Wasser angewiesen
bin, so war meine Abhingigkeit kaum mit der meiner Nachbarn vergleichbar. Ich bin Ethnologe
und arbeite an der Universitit. Das ist allen bekannt.

Gestern war das noch anders. In der angespannten Atmosphire des Wartens war ich ein-
begriffen, wie alle anderen auch. Als Otto, ein weiteres Gemeindemitglied, mir gegeniiber am
nichsten Morgen scherzend und ernsthaft zugleich kommentierte, dass diejenigen von uns, die
nicht beten kdnnten, es gestern Nacht gelernt hicten, da wusste ich, wovon er sprach. Wir saflen
alle in unseren Hiitten, an einem Ort. Gegen Elefanten helfen Geld und ein Auto wenig. Die
Situation hatte mich in ihnlicher Weise affiziert wie ihn. Und er wusste das.

Die Beschreibungen deuten auf eine Ebene des Affektiven, die mit den dyadischen Bezie-
hungen nur unzureichend erklart werden kann. Hier geht es um die Netzwerke, die Summe der
affektiven Beziechungen, die sich in einer riumlich und zeitlich begrenzten Situation bilden. Und
es geht auch um ein Mehr, das sich zwischen die Knoten dieser Netze legt. Ein Dazwischen, das
»in der Luft liegt* und transzendiert. Ich werde fiir diese Ebene des situativen Dazwischen den
Begriff der Atmosphire verwenden (Riedel 2019; Slaby 2019). Wie in der (deutschsprachigen)
Soziologie (Gugutzer 2020; Albrecht 2017; Julmi 2017; Pfaller und Wiesse 2018) wird der Be-
griff auch in der ethnologischen Literatur zunehmend genutzt (etwa Bens 2018; Wellgraf 2017;
Schroer und Schmitt 2018; Eisenlohr 2018; Stewart 2011; Riedel 2019; Bens 2022). In der fi-
chertibergreifenden Diskussion ist er dabei insbesondere mit den Arbeiten der Phinomenologen
Hermann Schmitz und Gernot Bshme verbunden (Schmitz 2016; Schmitz, Miillan und Slaby
2011; Schmitz 1974; Boshme 2017).

Schmitz hat gezeigt, dass die Vorstellung von Emotionen als eine im Menschen liegen-
de und sich entwickelnde Kraft ein kulturspezifisches Konstruke ist. Als solches ist es fiir die
phinomenologische Analyse irrefithrend. Schmitz pladiert im Gegenzug dafiir, dass Gefiihle
sehr viel besser als ,raumlich ergossene Atmosphiren® zu verstehen sind. Damit haben sie ei-
nen besonderen ontologischen Status, den Schmitz mit dem Begriff des Halbdings umschreibt
(Schmitz 2016). Damit will er ausdriicken, dass Azmosphiren im Raum liegen und uns von
dort affizieren, d. h. angehen. Ob und wie wir sie aufnehmen (kdénnen), hingt mit unseren Dis-
positionen zusammen und damit, inwieweit unser Leib diese Beziehungen zu den Atmosphiren
ermdoglicht und zulisst.
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In meinen Augen besteht der Vorteil fiir die ethnologische Analyse darin, dass bei Schmitz
jede Situation eine Atmosphire hat. Damit sind fast alle Beobachtungen, die wir als Ethno-
log:innen machen, auch Beobachtungen von Atmosphiren. Das hat eine gewisse Plausibilitit.
In vielen bekannten ethnographischen Szenen werden diese auch als Atmosphiren benannt, so
etwa bei Geertz, wenn er bei der Beschreibung seiner Ankunft und der Situation vor dem Hah-
nenkampf anmerkt, wie unangebracht es gewesen sei, sich jemandem ,,in such an atmosphere®
zu nihern (Geertz 1973: 413).

Vor dem Hintergrund dieser Allgegenwirtigkeit des Atmosphirischen im ethnographischen
Erleben und Beschreiben ist es erstaunlich, wie spdt der Begriff explizit theoretisiert worden ist.
Damit meine ich, dass wir keine Theorien davon haben, wie Atmosphiren menschliches Han-
deln erméglichen oder verhindern. Dazu einen Beitrag zu leisten, sollte Aufgabe der Ethnologie
werden.

Schuld

Die Stimmung kippt, die Atmosphire schligt um. Nachdem wir cinige Zeit so dagestanden
und den Schaden betrachtet hatten, kam das Gesprich immer stirker auf das Thema, wer an
der Situation Schuld trug. Klar, die Elefanten, deren Werk liegt ja vor uns. Aber wieso waren sie
tiberhaupt hier und wer ist eigentlich dafiir verantwortlich, die Probleme, die sie verursachen,
zu 16sen? Charles wiederholte in diesem Moment, dass es alles anders laufen wiirde, wenn sie
hier nicht Khoekhoegowab (die Sprache der Damara), sondern Otjiherero sprechen wiirden. Ein
unter Khoekhoegowab-Sprechenden hiufig zu hérender Vorwurf ist, dass die Damara von den
anderen ethnischen Gruppen benachteiligt werden und dass dies der Grund fiir ihre vergleichs-
weise schlechte 6konomische Stellung ist.

Der Vorwurf ist Ausdruck einer angespannten ethnischen Stimmung im unabhingigen
Namibia. Wihrend die ethnische Zugehérigkeit bei der Vergabe staatlicher Auftrige und Leis-
tungen keine Rolle spielen soll (auler bei speziell auf die Uberwindung von Benachteiligungen
ausgerichteten Politiken), sind sich die Mitglieder der kleineren ethnischen Gruppen einig, dass
das im Alltag anders ist.

»Lasst uns nach Khorixas fahren®, sagte Charles, ,zum Ministerium. Wenn wir da nie-
manden treffen, weil die Leute wieder in der Stadt herumhingen und sich amiisieren, dann
gehen wir gleich zu Achim, dem Mann von der Zeitung. Der wird uns zuhoren.” Die anderen
stimmten ein. In der Entriistung driickte sich ein Unbehagen tiber, eventuell auch Neid auf
die sich herausbildende Mittelschicht aus. Das sind oft Menschen, die als Mitarbeitende der
Ministerien eine feste Anstellung und damit auch ein festes Gehalt haben. Das Gesprich klang
dhnlich schnell wieder ab, wie es aufgekommen ist. Die Fahrt nach Khorixas scheiterte schon
daran, dass niemand Diesel oder Geld hatte (bzw. zur Verfiigung stellen wollte), um ein Auto
zu betanken.

In der Diskussion kommt noch ein zweites spannungsgeladenes Thema hoch, von dem be-
reits weiter oben die Rede war. ,Wer kam eigentlich auf die Idee, dass wir wieder mit den wilden
Tieren zusammenleben miissen? Das waren doch die Leute vom WWF, diese weifle Frau, erin-
nert ihr Euch noch? Die hat uns gesagt, wie schlimm es sei, wenn wir die Tiere unseren Kindern
nur noch im Bilderbuch zeigen kénnten. So schlimm finde ich das gar nicht®, sagte Magdalena.
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»Das wire doch besser als jetzt, wo wir die Tiere zwar sehen, aber so viele Probleme haben, dass
wir kein Essen fiir unsere Kinder kaufen kénnen, weil wir den Schaden hier bezahlen miissen.”

Die Niedergeschlagenheit und spiter auch die Aggressivitit der Atmosphire werden somit
auch von einer generellen Stimmung getragen, die sich dadurch auszeichnet, dass man sich
benachteiligt und zuriickgelassen fithle. Zum einen von denen in der Stadt, denen mit Arbeit,
der heranwachsenden Mittelschicht. Aber auch von den ehemaligen Kolonialherren und ihren
Institutionen, etwa dem Naturschutz, die auch nur ihr eigenes Interesse im Blick haben. Die
Verzweiflung, die ich eingangs beschrieben habe, schligt auch deswegen in eine Konfrontation
um, da sie auf einen Gegensatz zwischen ,,uns“ und ,denen” rekurrieren kann, der als eine sehr
viel grundlegendere Stimmung des Nicht-beachtet-Werdens in der Gemeinschaft verankert ist.

Ich werde diese affektiven Grundhaltungen, die anders als Atmosphiren nicht situativ, d.h.
riumlich und zeitlich gebunden sind, als Stimmungen bezeichnen. Stimmungen zeichnen eine
Grundhaltung einer Epoche und einer Region aus. So sprechen wir in Deutschland von der
,bleiernen Zeit, um die Stimmung der Nachkriegsjahre zu beschreiben, und der ,Wendestim-
mung" vor dem Zerfall der DDR. Mit der weiten riumlichen und zeitlichen Definition schlief$e
ich mich einer Verwendung an, die unldngst von Borneman und Ghassem-Fachandi (2017)
vorgeschlagen wurde und die die Autoren so effektiv fiir die Analyse der , Willkommenskultur®
in Deutschland verwendet haben (Borneman und Ghassem-Fachandi 2017).

Affektriume

In den letzten Jahren haben Philosophen eine Reihe sehr produktiver Versuche unternommen,
die Komplexitit affektiver Konstellationen zu beschreiben. Dazu zihlen affective arrangements
(Slaby, Mithlhoff und Wiischner 2017) und situated affectivity (Colombetti und Krueger 2015).
Diese Vorschlige verschmelzen oft mit Elementen dessen, was ich hier als Affektbeziehungen,
Atmosphiren und Stimmungen diskutiert habe. Sie haben sich als geeignete Analysewerkzeu-
ge herausgestellt, um konkrete, meist kleinrdumige Situationen zu analysieren, wie etwa den
Arbeitsplatz (Mithlhoff 2019). Diese Konzepte sind in meinen Augen jedoch weniger gut ge-
eignet, die Verbindungen mit gesellschaftlichen Strukturen und Prozessen in den Blick zu be-
kommen. Diese Einbettung in das Politische, die in Gesellschaftskritik miinden kann, ist fiir
die Echnologie aber zentral.

Ich plidiere deswegen dafiir, die Begriffe grundsitzlich voneinander zu trennen und sie
als Skalen zu begreifen, mit denen man das Affektive auf unterschiedlichen Ebenen beschrei-
ben kann. Skalen verstehe ich dabei als verschieden klein- oder grofiteilige Maf3stibe, einem
Mafband gleich, mit dem man Linge wahlweise in Zentimetern, Dezimetern oder Metern
beschreiben kann. Fiir das Gesamtphinomen des Affektiven schlage ich den Begrift Affeks-
raum vor. Betrachten wir die Konzepte von Affektbeziehungen, Atmosphiren und Stimmungen,
so unterscheiden sich diese drei Skalen entlang von drei Dimensionen: der Anzahl der Entitdten,
Raum und Zeit. Dabei ldsst sich sagen, dass von dyadischen Affektbeziehungen iiber Atmosphi-
ren hin zu Stimmungen die Zahl der Entititen sowie die zeitliche und rdumliche Ausdehnung
zunchmen. Affektive Beziehungen involvieren wenige Einheiten, und die Beziehung ist zeitlich
und rdumlich eng gefasst. Das ist bei einer Stimmung anders, die sich {iber viele Einheiten,
einen groflen Raum und eine lange Zeit erstrecken kann. Die Atmosphire liegt dazwischen.
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Affektraum

Affektive Beziehungen

Abb. 1 Modell eines Affektraums

Durch diese Trennung werden Prozesse voneinander abgrenzbar, was fiir die Beschreibung
und den Vergleich hilfreich ist. Dariiber hinaus lassen sich Dynamiken zwischen den Skalen
beschreiben. So lisst sich etwa fragen, welche dyadischen Affektbezichungen zu welchen At
mosphiren beitragen, wie Atmosphiren Stimmungen beeinflussen und wie allgemeinere Stim-
mungen wiederum das konkrete Erleben eines Affiziert-Werdens erméglichen und legitimieren.
Diese Dynamiken konnen auch in die umgekehrte Richtung erfragt werden.

Dabei ist mir wichtig, dass die drei Konzepte nicht als Ebenen im Sinne von Mikro, Meso,
Makro verstanden werden. Sie stellen vielmehr Verbindungen in einem System — dem Affeke
raum —dar, das ich als Dreieck begreifen méchte. Die Bezichungen sind nicht gerichtet, sondern
wechselseitig. Dieses Modell deute ich in Abbildung 1 an. Betrachten wir das Dreieck im Uhr-
zeigersinn und beginnen mit der kleinsten Skala, den Affektbezichungen.

Dyadische Affektbezichungen — Atmosphiren: An dem hier beispielhaft diskutierten ethno-
graphischen Fall kann man gut nachvollzichen, wie mehrere dyadische Affektbezichungen in
einer Situation ein Netzwerk bilden. Schuss — ich, Elefant — Hund, Wasser —Elefant. An dem
Abend, aber auch an dem Morgen danach baut die Atmosphire auf diesen gemeinsam erlebten
Bezichungen auf. Sie geht aber auch dariiber hinaus. Das Dazwischen, das, was ,in der Luft
liegt*, ldsst sich nicht auf die Entititen und Beziehungen reduzieren, zwischen denen es liegt. At-
mosphiren bekommen dann eine Eigenstindigkeit. In der so geschaffenen Atmosphire werden
aber auch konkrete affektive Beziehungen in einer bestimmten Form bedeutsam. Der Schatten,
den ich aus meinem Fenster sehe, der Schuss in der Ferne — beides wiirde anders wirken, wenn
wir uns nicht in genau dieser Situation und in dieser Atmosphire befinden wiirden.

Atmosphiren — Stimmungen: Uber die Beziehungen von Atmosphiren und Stimmungen habe

ich schon gesprochen. Es zeigt sich sehr deutlich, dass die konkrete Atmosphire in der Situation
durch eine allgemeine Stimmung geprigt ist. Das grundlegende Gefiihl des Abgehingt-Seins
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durch die Entwicklungen seit der Unabhingigkeit, die Vorteilsnahme ethnischer Gruppen und
der urbanen Mittelklasse, all das trigt dazu bei, dass sich viele Bewohner in den von mir be-
schriebenen Gemeinden niche gehért, nicht geachtet fithlen. Diese Grundstimmung charakee-
risiert eine in vielerlei Hinsicht marginalisierte Region und ist wahrscheinlich auch in anderen
Teilen der Welt anzutreffen, in denen radikale Verdnderungen Lebenswelten neu strukturiert
haben. Ein Vergleich mit cinigen Gegenden in den neuen Bundeslindern, dem Rust Belt in den
USA und anderen Regionen dringt sich hier auf.

Aber es geht auch in die andere Richtung — entgegen dem Uhrzeigersinn in der Abbil-
dung. Wihrend diese hier gemeinsam erlebte Situation nicht so sehr zu einem Umschwung der
Stimmung in der Region oder in Namibia beigetragen hat, so hat eine Berichterstattung tiber
vergleichbare Ereignisse ein grofSes mediales und gesellschaftliches Echo ausgelst. In einem
Fall, bei dem im Jahr 2018 unweit von Fransfontein 16 Tiere von einem Leoparden gerissen
worden sind, hat die Berichterstattung in den Medien dazu beigetragen, dass in Namibia ein
Ungerechtigkeitsgefiihl entstanden ist, welches sich in der Stimmung ausdriicke, dass diese
Ignoranz staatlicher Stellen so nicht mehr haltbar ist.> Das war auch ein Ausléser dafiir, dass die
zu zahlenden Kompensationsbetrige merklich angehoben wurden und dass diese inzwischen
auch hiufig ausgezahlt werden.

Stimmungen — dyadische Affektbeziehungen: Ganz dhnliches ldsst sich iiber die Silvesternacht
in Kéln sagen, die in den Analysen von Borneman und Ghassem-Fachandi (2017) eine zentrale
Rolle einnimmt. Auch hier haben Ereignisse und ihre mediale Inszenierung —in dem Fall mit
aktiver Unterstiiczung durch die rechte Presse und Szene —dazu beigetragen, dass die Stimmung
gegeniiber Einwandernden sich gedndert hat. Dass die sich indernde Stimmung konkrete Aus-
wirkungen auf das Handeln der Akteure hatte, steht aufler Frage. Stimmungen bestimmen
damit also auch, was uns wie affizieren kann und darf. Was vorstellbar und legitimiert ist. Das
Beispiel Migration legt nahe, dass und wie Affektbeziehungen Stimmungen erzeugen. Das in-
zwischen fast ikonographische Selfie der damaligen deutschen Bundeskanzlerin mit einem syri-
schen Migranten, der am Strand liegende ertrunkene syrische Fliichtlingsjunge Alan Kurdi, die
Griber in Butscha. Diese Bilder aflizieren in ungeheurem Mafle und haben dazu beigetragen,
dass sich die Stimmungen hinsichtlich bescimmter Themen gewandelt haben.

Durch diese Einbindung unterschiedlicher affektiver Ebenen wird eine Verbindung zu
ibergeordneten gesellschaftlichen Strukturen und Prozessen méglich. Es wird analysierbar, wie
Regime, wie der Marke, der Krieg, die Nachkriegszeit, die Unabhingigkeit, die Herausbildung
von ethnischen Gruppen und Klassengrenzen, soziale Bewegungen, wie der Umwelt- oder der
Tierschutz und vieles mehr dazu beitragen, wie die gesellschaftliche Stimmung ist. Ohne die-
se Ereignisse wiirden konkrete Stimmungen zu einer bestimmten Zeit nicht existieren. Diese
Stimmungen tragen auch dazu bei, wie wir im Konkreten affiziert werden und wie wir dies
rationalisieren. Das Modell des Affektraums erméglicht eine politische Analyse und Kritik, die
in meinen Augen zukunftsweisend fiir die Affektforschung ist. Wir kénnen und miissen fragen,
wie diese Ereignisse und Regime unser In-der-Welt-Sein verindern und wie sich das auf unsere
Beziehung zur Welt auswirkt. Da diese Ereignisse gestaltbar sind, ist auch der Affektraum teil-

3 https://www.namibian.com.na/173233/archive-read/Khorixas-farmer-scared-after-losing-16-livestock

(abgerufen am 20.07.2022)
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weise Ergebnis eines politischen Aushandlungsprozesses. Damit 6ffnet sich eine Tir fiir die
gesellschaftliche Kritik, die der Echnologie der Emotionen frither nicht zur Verfiigung stand.

Das Modell erlaubt es aber nicht nur zu fragen, wie sich diese Strukturen auf den Affeke-
raum auswirken, sondern auch, welche Auswirkungen der Affektraum hat. Etwa auf Handlun-
gen, wie beispielsweise, dass ich meine Vorrite vernichte und mein Auto umstelle oder Charles’
Vorschlag, dass man jetzt nach Khorixas fahren und sich beschweren solle. Dabei geht es prin-
zipiell um die Frage, welche Handlungen Affektriume ermoglichen und welche sie erschweren
oder verhindern. Zu diesen Auswirkungen zihlen aber auch konkret Emotionen, die man als
temporire und bewusst reflektierte Momente des Affiziert-Werdens betrachten kann, wie Birgitt
Roéttger Réssler so iiberzeugend argumentiert hat (Rottger-Réssler 2018).

Schluss

Das Ziel der ethnologischen Affekttheorie sollte in meinen Augen sein, geeignete Konzepte
zu entwickeln, die es erlauben, das Affektive zu ,,mainstreamen” und es damit neben dem Ko-
gnitiven und dem Sozialen als eine dritte Kategorie der Interaktion zwischen den Entititen
der Welt zu etablieren. Um das zu tun, brauchen wir Konzepte, die tiber die grundlegenden
philosophischen Erkenntnisse von Spinoza und seiner relationalen Ontologie hinausgehen und
es erlauben, Situationen und Prozesse zu fassen und vergleichbar zu machen. Diese Konzepte
sollten es auch ermdéglichen, die Dynamiken zwischen den Prozessen in den Blick zu nehmen.
Affekte, Atmosphiren und Stimmungen lassen sich dabei als drei ineinander verflochtene Pro-
zesse beschreiben, die auf unterschiedlichen riumlichen und zeitlichen Skalen operieren. Durch
die Verschrinkung, die ich als Dreieck theoretisiere, wird nicht nur deutlich, wie sie sich gegen-
seitig beeinflussen, sondern auch, welche historischen und politischen Rahmenbedingungen sie
strukturieren, auf welche sie wiederum wirken und welchen Affektraum sie schaffen.
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Kultur kreuzt Substanzklassen: Ein Wiederbesuch
des anthropologischen Holismus

Wir werden uns nicht los, aber wir werden auch die Welt
nicht los, sooft wir uns von ihr lossagen.

Ulrich von Loyen 2019: 159

Birgitt Rottger-Rassler hat ein dauerhaftes Interesse an einer Verkniipfung von hiufig als gegne-
risch oder gar einander ausschlieffend aufgefassten und damit in polarisierter Weise diskutierten
Positionen. Birgitt argumentiert konstruktivistisch, aber eben nicht extrem konstruktivistisch.
Dies wird wiederholt in der Wortwahl ihres Forschungsinteresses deutlich, nimlich der Frage,
wie Emotionen durch kulturelle Faktoren ,modelliert” (Réteger-Rossler 2004) werden. Birgitt
strebt an, zwischen Positionen zu vermitteln, die Emotion als primir biotisch konstituiert sehen,
und anderen, die sie fiir primir oder ausschliefllich kulturell konstituiert halten. Sie spricht von
einer , Konstituierung” von Gefithlen und ggf. auch Affekten, nicht von ,Konstruktion“ und
neigt nicht zu extremen, sondern zu moderaten Positionen, die sie dabei aber prizise statt diffus
nutzt und systematisch weiterfiihre.

Im Interesse an Kognition und Emotion, aber auch in dieser Herangehensweise sehe ich
eine Nihe von Birgitts Forschungen zu meinen eigenen Interessen und wissenschaftlichen
Haltungen. Das Problem einer Polarisierung, Dualisierung oder gar Dichotomisierung betrifft
die von ihr (Réttger-Rossler 2002: 147) angesprochene ,,altbekannte Korper-Geist-Dichotomie®
bzw. das Verhiltnis von Anlage und Umwelt (nature — nurture). In der Ethnologie und den
Kulturwissenschaften betrifft es die Frage der Partikularitit vs. Universalitit von kulturellen
Phinomenen (Réttger-Rossler 2020). Ich argumentiere, dass eine Suche nach Universalien, also
pankulturellen Gemeinsamkeiten auf der kollektiven Ebene, nicht auf absolute Universalitit
fokussiert sein muss, sondern Universalien als spezifische Muster im Meer der Vielfalt zu sehen
sind. In fritheren Arbeiten habe ich das allgemein und auch in Bezug auf Emotionen ausbuch-
stabiert (Antweiler 2017). Hier behandele ich das allgemeiner in Bezug auf Kultur als Phino-
men und Begriff und anhand der Bedeutung von materieller Kultur (Werkzeuge, Monumente,
Schrift), einer Dimension, die fiir die Formung von Emotionen auch eine Rolle spielt, in der
Emotionsforschung aber meines Erachtens unterreprisentiert ist. Hier ist etwa an die Rolle
der kulturellen Technologie der Schrift zu denken, die — z. B. in Form von Tagebiichern und
Romanen — eine gewichtige Rolle bei der individuellen Kognisierung von Emotionen und der
kollektiven Erinnerung an Emotionen spielen kann.
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Im biokulturellen Niemandsland — eine Position gegen
tentakulires Denken

Mein Beitrag vertrict auch Positionen, denen Birgitt vielleiche in der Schirfe niche voll beipflich-
ten wird. Derzeit finden wir in den Cultural Studies und der Ethnologie einenmeines Erachtens
extremen Hype von Ansitzen, die vor allem angesichts des weltweiten menschengemachten
Umweltdesasters, insbesondere des Artensterbens, unter dem Label more-than-human die enge
Verbundenheit des Menschen mit anderen Lebewesen und auch Dingen beschwéren. Dies geht
oft einher mit stark normativen Anliegen und auch mit einer extremen Wissenschaftskritik.
Dabei ist hiufig die Rede von ,westlicher Wissenschaft®, wobei deren heutige Vielfalt und deren
regional ja extrem multiple Genese (vgl. Holenstein 2004) in essentialistischer Weise verengt
darstellt wird. In den neuen Environmental Humanities und auch in Beitrigen zur Umwelt
ethnologie beobachte ich 6fters sogar ein Abwatschen der Naturwissenschaften, das fast einem
Othering nahekommt (z.B. Tsing et al. 2019). Angesichts der Thematisierung des fast gebets-
mithlenhaft beschworenen entanglements des Menschen mit der Natur mutet die verbreitete
Meidung der Naturwissenschaften genauso widerspriichlich an wie bei manchen von Birgitt
kritisierten rein kulturalistisch argumentierenden Arbeiten zu Emotion.

Gerade in umweltbezogenen Publikationen aus den Kulturwissenschaften, mit denen ich
mich seit einigen Jahren befasse, fillt auf, dass mit nicht klar bestimmten Begriffen gearbeitet
wird. So wird in diesen Ansitzen z. B. begrifflich fast nie unterschieden zwischen Natur, etwa
zu bestimmen als den Weltanteilen, die nicht vom Menschen gemacht worden sind, sondern
aus sich selbst entstanden sind, und Umwelt, etwa zu definieren als der Teil der Natur, der fiir
Lebewesen existentiell relevant ist und an den sie angepasst sind. Solch mangelnder analytischer
Zugang unterscheidet diese Ansitze deutlich etwa von Beitrigen zu Natur und Naturverhiltnis-
sen aus der Naturphilosophie (etwa Kirchhoff et al. 2020) und der Umweltethik (z. B. Widdau
2021).

Weiterhin beobachte ich eine ausufernde Proliferation von Pluralisierungen, z. B. in Kon-
ferenztiteln und call-for-papers, die notorisch von histories, narratives oder ecologies sprechen.
Verschirft wird dies durch die Verwendung immer neuer Neologismen, im Extrem etwa in den
Sprachspielen, die von Donna Jeanne Haraway als Weg zum Verstehen des Mensch-Umwelt-
Nexus propagiert werden, etwa holobiont, response-ability, making kin as oddkin und Chthulucene
(z. B. Haraway 2021). Diese Herangehensweisen der Pluralisierung von Begriffen und der Neo-
logismusbildung werden gern als ,Verunsicherung® etablierter Wissenschaft oder als willkom-
menes Unlearning iberkommener Kategorien gefeiert (z. B. Hoppe 2021). Ich halte diese Spiele
mit Wortern fiir sehr anregend zur imaginativen Reflexion, analytisch aber fiir unfruchebar (vgl.
die Kritik bei Hornborg 2021).

In Reaktion darauf versteht sich dieser Aufsatz als ein Ruf zu einer bedachten Nutzung kla-
rer Konzepte und analytischer Kategorien — sowohl ilterer als auch neuerer Ansitze. Ich vertrete
die Maxime, dass auch in den Wissenschaften vom Menschen Begriffe umso klarer und ana-
lytischer sein sollten, je komplexer die untersuchten Phinomene sind. Wenn es um Kunst oder
Weisheit geht, mag das anders sein. Das impliziert einen Ruf nach (bedachter) Reduktion auch
in den Geistes-, Kultur- und Sozialwissenschaften, mithin auch in der Ethnologie. Insofern sehe
ich mich als Kind der (in sich durchaus differenzierten) ,Kélner Schule der Ethnologie® (Mi-
chael Casimir, Hartmut Lang, Thomas Schweizer und Peter Tschohl), die Birgitt auch teilweise
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geprigt hat. Im Fall ethnologischer Gegenstinde konnte eine analytische Herangehensweise
beginnen mit bindren Unterscheidungen, wie etwa Kultur vs. Natur, Kuleur vs. Umwelt, Kultur
vs. Gesellschaft, die iberkommen erscheinen, aber als analytische Basis vor jeder Synthese nach
wie vor sinnvoll sind.

Kultur als Anpassungsmodus und Innovation

Da Kultur heute oft fiir Differenz und Identititskdmpfe steht, mdchte ich hier betonen, dass es
im Folgenden um die soziale Form geht, wie wir individuell zu Menschen werden und kollektiv
unsere einzigartigen Fihigkeiten entwickeln, wobei Kreativitit, auferkorperliche Materialitit
und Technologien uns gewisse Freiheiten gegeniiber organismischen Begrenzungen eréffnen,
aber gleichzeitig notorisch Kosten und Einschrinkungen mit sich bringen. Schon evolutions-
biologisch gesehen ist Kultur bei Menschen als Primaten, die angeboren kulturfihig sind, die
swired for culture® sind, das grundlegende Mittel der Anpassung an ecine je spezifische Umwelt
(Pagel 2012; Henrich 2016; Laland und Chiu 2020; Sterelny 2021). Damit einher geht die Rolle
von Kultur als gberlebensnotwendig fiir Menschen. Menschen konnen als Individuen nur unter
Nutzung sozial weitergegebener Information iiberleben. Damit kann es keine Menschen geben,
die Kultur nicht, noch nicht oder nicht mehr haben.

Nicht nur fir Individuen, sondern auch fiir Kollektive von Homines sapientes sind zumin-
dest manche tradigenetisch weitergegebenen Informationen tiberlebensnotwendig. Dies betrifft
auch die auflerkorperliche materielle Kultur. Die aktuelle Forschung in der Paldoanthropologie
und der neueren Archiologie zeigen, dass von Menschen geschaffene Dinge auch die physische
Evolution des Menschen maf3geblich prigen. Menschen kénnen auch nur mit Hilfe von Tech-
nologien leben: Technologie ist nicht wie tiblicherweise als die ,, Zweite Natur des Menschen® zu
sehen, sondern als Bestandteil der ersten Natur. Dies legen empirische Befunde der Forschung
zum sogenannten ,, Technozin® (Hornborg 2014, Trischler und Will 2020: 238—239) sowie auch
Uberlegungen der neueren evolutioniren Technikphilosophie (Schlaudt 2020: 7-24) nahe.

Holistische Kulturbegriffe revisited

In der Ethnologie steht ,.eine Kultur zumeist fiir die Lebensweise eines Kollektivs, das sich von
der Lebensform anderer (nationaler, religioser, sprachlicher, riumlicher) Kollektive unterschei-
det. Mit Marc Augé kann Kultur verstanden werden als , eine relativ kohirente Gesamtheit von
Reprisentation und Prinzipien, die die Organisation der Bezichungen zwischen Individuen in
einer Gemeinschaft leiten, die sich auf diese Weise als Gesellschaft konstituiert” (Augé 2019:
62). Zentral sind die Bezichungen des Selbst zum anderen, also soziale Beziehungen, wobei ich
hier stirker als Augé den materiellen Kontext betone. Der englische Alltagsausdruck ,way of
life trifft den kollektiven Aspekt von Kultur recht genau. Personen lernen Kultur von anderen
Personen im Zuge von Sozialisation und Enkulturation, und sie tibernehmen in der Regel quan-
titativ mehr von Sozialpartner:innen, als sie selbst innovieren. Zentral ist die jeweilige Daseins-
gestaltung: Menschen formen Vorgefundenes um (Rudolph 1973). Sie transformieren Natur.
Das passt zum Marx’schen Begriff des , gesellschaftlichen Stoffwechsels“ und der ,Naturverhile
nisse“, wo die zentrale Aussage ist, dass erst die Gestaltung der gesellschaftlichen Naturverhile
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nisse durch historisch je spezifische Organisationsformen die Differenz zwischen Menschen zu
anderen Tieren ausmacht (Gorg 2019: 172).

Im Mittelpunke der Ethnologie stehen durch Tradierung geformte dauerhafte und daraus
resultierende kollektive Gewohnheiten im Handeln, Erleben und in der materiellen Kultur.
Dies kann unter dem Begriff Standardisierungen gefasst werden (Hansen 2011: 7). Wenn Kul-
tur auf absichtsvolles Handeln und seine Effekte reduziert werden soll, was reines Verhalten aus-
schliefft, kann Kultur als die Summe der Effekte von Innovationen definiert werden (Rudolph
und Tschohl 1977: 13). Dies konnen gegenwartsbezogen neue Innovationen sein oder frithere
Innovationen, die bis hin in die untersuchte Gegenwart tradiert wurden. Ein solches Kultur-
verstindnis ist explizit abzuheben vom biirgerlich-normativen Kulturbegriff, der bestimmte
Lebensweisen als wertvoll heraushebt und anderen Menschen, Kollektiven oder Phasen der Ge-
schichte Kultur abspricht.

Prototypisch fiir ein weites Verstindnis von Kultur ist die fiir die Theoriebildung wohl fol-
genreichste aller Definitionen, die von Edward Tylor (der dabei Kultur und Zivilisation gleich-
setzt): ,Culture or Civilization taken in its widest ethnographic sense is that complex whole
which includes knowledge, belief, art, morals, law, custom, and any other capabilities and habits
acquired by man as a member of society” (Tylor 2005: 1, eigene Hervorheb.). Tylors Begriffs-
bestimmung beinhaltet die Gesamtheit dessen, was die Lebensweise von Menschen ausmach.
Es handelt sich also um eine holistische (von engl. ,whole®) bzw. totalisierende Definition.

Kultur ist fundamental kollektiv — soziales Lernen und Enkulturation

Tylor betont mit seiner Definition die fundamentale Sozialitit beim Erwerb einer jeweiligen
Kultur. Individuen erwerben Kultur im Kontext sozialer Beziehungen, also als Mitglieder von
Kollektiven. Anders, als das oft gelesen wurde, schreibt Tylor aber ,as a member of society®,
also nicht etwa ,,as a member of a society“. Das ist ein grofler Unterschied, etwa so grof§ wie der
zwischen der Aussage ,,Alle Menschen sprechen eine spezifische Sprache” und der Aussage ,Alle
Menschen besitzen die Sprachfihigkeit (Klass 2003: 14, 24). Der Unterschied verweist auf zwei
Ebenen von Universalien, einerseits biotische Universalien, die fiir alle (gesunden) Individuen
gelten (und Artmerkmale darstellen), und andererseits ,kulturelle Universalien®, die in allen
Kulturen zu finden sind, aber nicht bei allen Personen (pankulturelle Muster, Antweiler 2018:
97-155).

Weil kulturelle Inhalte durch nichtgenetische Kommunikation und auferkérperliche
Gegenstinde weitergegeben werden, miissen Menschen Mitglieder von Sozialverbidnden sein,
um in die Kultur hineinzuwachsen. Dies ist eine universale Tatsache. Genauer gesagt: Zum
Erwerb von Kultur miissen Menschen in einem Sozialverband leben. Auch wenn wir als Per-
sonen manchmal allein sind und auch allein anhand von Gegenstinden und Natur lernen, gilt:
Menschen leben prinzipiell in Ansammlungen von mehreren Menschen. Es sind Gruppen oder
Gruppierungen, innerhalb derer und mit denen sie ihr Leben verbringen. Trotz aller persénli-
chen Unterschiede sind Menschen verbunden durch teilweise geteilte Muster des Handelns und
Denkens (Standardisierungen), die in einem jeweiligen Kollektiv gelten. Formal gesehen handelt
es sich um Kollektive, inhaltlich gesehen bilden diese Kollektive durch dauerhaft durchschnite
liches Gleichhandeln Kulturen. Kultur und Kollektiv hingen also ,,untrennbar® zusammen, aber
sie sind analytisch trennbar in den Form-Aspekt (kollektiv) und den Inhales-Aspeke (Kultur).
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Diese Trager sind Kollektive und damit Menschen und ihre Produkte. Biologisch gesehen
brauchen Menschen andere Menschen zum Uberleben. Dies gilt besonders nach der Geburt,
wenn das Individuum zur Versorgung noch auf andere angewiesen ist. Diese anderen miissen
aber nicht Vater oder Mutter sein, sondern es konnen irgendwelche anderen Menschen sein.
Menschliche Individuen gehoren typischerweise verschiedenen Kollektiven an. Diese Mehr-
fachmitgliedschaft ist in modernen (groffen und komplexen) Gesellschaften besonders stark
ausgebildet. Diese von Hansen als Polykollektivitdt (Hansen 2009: 120) bezeichnete Eigen-
schaft ist aber ein Grundmerkmal menschlicher Gesellschaften. Sie kommt prinzipiell auch in
kleineren und einfacher strukturierten Kulturen regelmifig vor. Die Normalitit (bzw. Salienz
oder Virulenz) von Polykollektivitit ist eines der Merkmale, in denen sich Kollektive mensch-
licher Primaten von Kollektiven anderer Primaten unterscheiden.

Neuere Arbeiten zur Geschichte der Ethnologie zeigen, dass zentrale Merkmale des holisti-
schen Konzepts bei Tylor noch fehlten. Dies sind vor allem 1. die historische Dimension, 2. die
systemische Integration der Kulturaspekte in einem Kollektiv und 3. das Phinomen kultureller
Grenzen. Dies leisteten erst Franz Boas und seine Schiilerinnen (u. a. Ruth Benedict und Mar-
garet Mead). Sie betonten die Besonderheiten jeweiliger Lebensweisen (Partikularismus) und
sprachen nicht nur von Kultur, sondern explizit von Kulturen im Plural (Vann 2013; Hansen
2009: 120: 34, 40). Kultur ist, was Menschen in Gruppen aus dem Vorgefundenen machen: die
Summe der Artefakte im weiten Sinn. Sie ist kontingent in dem Sinne, dass sie nach unserem
Wissen lokal anders sein kénnte, was u. a. dadurch empirisch gezeigt werden kann, dass sie
woanders tatsichlich anders ist. Die Dokumentation kultureller Vielfalt, vor allem jenseits von
WEIRD(Western, Educated, Indusrial, Rich and Democratic)-Kollektiven, ist von zentraler Be-
deutung fiir die Humanwissenschaften (Henrich 2020). Wenn wir die Zahl der Sprachen (nicht
etwa nur Dialekte) als einfachen Indikator nehmen, gibt es rund 7000 Kulturen. Nur die ganze
Bandbreite zeigt die Vielfalt des Menschenméglichen. Dafiir sind auch extrem erscheinende
Einzelfille der menschlichen Daseinsgestaltung von Bedeutung, denn: ,Was wirklich ist, ist
auch moglich.”

Die angefiihrten klassischen Ansitze der ethnologischen Kulturtheorie des 19. und 20.
Jahrhundert lieen zwei Aspekte unterbelichtet: (a) die Unterschiede innerhalb von Kollektiven
(intra-kulturelle Diversitit) und damit Individualitit sowie (b) die Rolle von Materialitit, sei es
als gegenstindliche Kultur oder in Form materieller Umwelt (Natur). Beides zusammen fiihrt
dazu, einen Motor kulturellen Wandels zu iibersehen: Menschen lernen nicht nur von anderen
Menschen, sondern auch durch individuellen Umgang mit Gegenstinden. In Sozialverbinden
wird auflerdem nicht nur von Sozialpartner:innen, sondern auch individuell durch den Umgang
mit materiellen Gegenstinden, die grofSenteils ihre Vorginger:innen herstellten, gelernt.

Der holistische und beziiglich Substantialitdt offene Kulturbegriff decke sich aber nur be-
grenzt mit manchen Kulturbegriffen der Ethnologie. Ein engeres Verstindnis zeigt der semio-
tische bzw. symbolische und sinnorientierte Kulturbegriff (Geertz 1992). Dieser interpretative
Begrifl versteht Kultur als Bedeutungsdimension gesellschaftlichen Lebens. Kollektive Sinn-
systeme artikulieren sich in sozial verbindlichem Weltverstindnis, kulturellem Wissen und
Symbolen. Sowohl seitens der Akteur:innen als auch methodisch seitens der Wissenschaft geht
es um Sinnverstehen. Auch das dominante Kulturverstindnis der nordamerikanischen Cultural
Anthropology ist deutlich enger als der Tylor’sche Begriff. Kultur wird hier als Kognition oder
als kulturelles Wissen bestimmt. Damit sind handlungsleitende Weltbilder bzw. kollektive Re-
prisentationen gemeint, wie Kosmologien, Kosmogonien, Klassifikationen und Routinewissen.
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Ublicherweise wird er sogar auf einen noch engeren Bereich reduziert, nimlich auf das in einem
Kollektiv von allen Individuen geteilte Wissen und Weltbild sowie eine entsprechend geteilte
Symbolik.

Wihrend in der Ethnologie Kultur zumeist umfassend gemeint ist und das Soziale einen
Teilbereich neben anderen (etwa Religion und Wirtschaft) darstellt, ist es in der Soziologie meist
umgekehrt. Dort wird Kuleur als eines unter mehreren Teilsystemen des Systems Gesellschaft
gefasst. Parsons etwa sicht Kultur als Bereich der Produktion und Verbreitung von Ideen. Die
neuere Kultursoziologie sicht sich weniger als Teilbereichssoziologie, sondern eher als Perspek-
tive der Allgemeinen Soziologie (Moebius et al. 2019). Sie stellt ebenfalls die ideellen Aspekte
(Wissensordnungen in Diskursen, Habitus und Lebensstilen) in den Mittelpunke, betont aber
im Sinne eines cultural turn, dass Kultur eine simtliche Bereiche der Gesellschaft durchwirken-
de Dimension ist.

Bei der Betonung eines ganzheitlichen Kulturbegriffs im politischen Kontext darf es nie
um die blofe Beschworung von Zusammenhingen gehen, wie es leider viele Texte unter dem
Motto ,,more-than-human® tun (vgl. die Kritik bei Antweiler 2022a: 329-351 am Beispiel des
»Patchy Anthropocene® von Tsing et al. 2019). Gerade angesichts der multiplen Problematik
des Anthropozins kann es nicht bei einem Alles-hingt-mit allem-zusammen bleiben. Wir brau-
chen Analysen. Es geht darum, die systemischen Verkniipfungen verschiedener Elemente und
Dimensionen in einem sozialen System zu zeigen, das jetzt angesichts des Anthropozins ein
geosoziales und geokulturelles System ist (Clark und Szerszynski 2021). Insbesondere im po-
litischen Kontext kdnnen Ethnolog:innen — lokal oder tiberlokal — zur Losung eines der grofiten
Probleme bei der Arbeit gegen das Anthropozin beitragen: dem rein sektoral orientierten und
dazu kurzzeitorientierten politischen Handeln.

Kultur kreuzt Substanzkategorien

Die totalisierende Kulturdefinition von Tylor beinhaltet noch einen zweiten zentralen Aspek:
Kultur ist in keiner Weise physisch reduzierbar. Sie ist weder auf Materielles (Gegenstinde,
Werkzeuge, Schrift) noch auf Psychisches (Gedanken, Emotionen) oder Soziales (Bezichungen,
Netzwerke) zu beschrinken. Kultur ist jegliches vom Menschen Gemachtes, also Artefakte
im weiteren Sinne. Neben Arte-fakten im engeren Sinne gibt es Sozio-fakte und Menti-fakte.
Kurz gesagt: Kuleur ist materiell hybride.

Materialitit, Sozialitit und Praxis bilden schon bei nicht menschlichen Primaten einen Ne-
xus. Da es hier aber um Menschen geht, ist eine weitere Differenzierung vonnéten. Zunichst ist
zu unterscheiden zwischen materiellen Giitern und organismischen Kulturbestandteilen. Dies
ist eine Unterscheidung innerhalb der in Texten zur materiellen Kultur als ,Dinge als Sub-
stanz (in der Natur)“ benannten Kategorie, die von konzeptbasierten ,Dingen als materieller
Kultur getrennt werden (Hahn 2014: 10). Wenn materielle Kultur die Gegenstinde meint, die
in die Lebenswelt der Menschen einbezogen werden, also als ,,die Summe aller Gegenstinde ver-
standen (wird), die in einer Gesellschaft genutzt werden oder bedeutungsvoll sind“ (Hahn 2014:
18), dann gehoren domestizierte Tiere wie auch anthropogen iiberformte Landschaftselemente
dazu. Lebewesen haben aber deutlich andere Eigenschaften und Existenzerfordernisse als ma-
terielle Gegenstinde bzw. die abiotische Natur. Bei Lebewesen sind Anpassung, Reproduktion,
Generationalitit und Domestizierbarkeit zu berticksichtigen. Lebewesen haben nicht hintergeh-

96

https://doi.org/10. liby - Open Access -


https://doi.org/10.5771/9783496030874 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

Kultur kreuzt Substanzklassen

Natur

Natur Natur
organismisch | unbelebt

organismisch unbelebt
Kultur Kultur
organismisch | unbelebt

Abb. 1 Kultur kreuzt materiale
Substanzklassen. (Orig. Christoph Kultur

Antweiler)

bare Eigenschaften, die sich von nicht hintergehbaren Eigenschaften anderer materieller Dinge
unterscheiden. Materialitit ist also mehr als Dinge (siche Abb. 1).

Dem oben erlduterten beziiglich Substanz offenen Kulturbegriff' entsprechend sind z. B.
Kulturpflanzen als Bestandteile von Kultur anzuschen. Wihrend die Baumblitter vor einem
Gebiude in Abb. 2 oberflichlich betrachtet als Illustration des Gegensatzes von Natur und Kul-
tur erscheinen, kann das Bild tatsichlich als Beispiel von unterschiedlichen Formen kultiitlicher
Materialitit gesehen werden. Als Teil der belebten Natur unterscheiden sich pflanzliche Blitter
aber in ihren Eigenschaften, etwa ihrer Generationalitit, stark von anderen Kulturbestandteilen,
wie Gebduden, die ebenfalls einen Eigensinn haben, etwa durch Gewicht und Statik. Diese ana-
lytische Unterscheidung innerhalb von materialer Substanz ist deshalb von Bedeutung, weil es
die Agency von Akteur:innen beeinflusst, z. B. durch unterschiedliche Prigbarkeit (malleability)
der Materialien. Unbelebte Materialien ermoglichen andere, vielfach weniger eingeschrinkte,
Handlungen als belebte Kulturgiiter. Das Spektrum des enablements ist stirker eingeschrinkt
(constraints, Tab. 1). Innerhalb belebter Wesen gibt es weitere fiir menschliche Nutzung zentrale
— und dabei nicht kontingente — Unterschiede, etwa bei Nutztieren. Schweine etwa stellen bei
dhnlicher Nahrung auch dhnliche Anspriiche an Entstehung und Herkunft ihrer Nahrung wie
Menschen: kohlehydratreich und eiweiShaltiges Futter. Rinder hingegen brauchen Grasland,
das sie beweiden kénnen. Sie sind damit deutlich nomadischer als die eher ortsgebunden leben-
den Schweine. Rindfleisch ,frisst ... Fliche, bevor es selbst gegessen werden kann® (Reichholf
2011: 83).

Technologien, kulturelle Weitergabe und mehrfaches Erbe

Wegen ihrer verschieden gearteten Materialitdt unterscheiden Kulturaspekee sich auch hinsiche-
lich ihrer Nutzbarkeit als kulturelle Ressource. Ein einfaches Beispiel: Wissen kann als einzige
Ressource — im Unterschied zu Land, Rohstoffen und Arbeit — intra-sozial geteilt (shared), intra-
sozial vererbt (Transmission) und an andere Sozialverbinde weitergegeben werden (Transfer)
oder sich riumlich ausbreiten (Diffusion), ohne dabei in der Ursprungsperson oder -gemein-
schaft verloren zu gehen.
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Abb. 2 Materiell unterschiedliche
Kulturmanifestationen (K4 und
K7) am Bonner Schloss, fiir
Erklirung der Kategorien K1 bis
K12 vgl. Tab. 1. (Foto: Christoph
Antweiler, 2019)

Auch die Erneuerbarkeit von Ressourcen hingt eng an ihrer materiellen Verfasstheit.
Schliefillich hingt die Méglichkeit und Wahrscheinlichkeit der Weitergabe an andere Gemein-
schaften, der Transfer und die riumliche Diffusion von Kultur, stark von der Materialitit ab.
Gerade der Kulturtransfer ist aber ein entscheidender Motor von kultureller Evolution. Die
tatsichliche Neuerfindung von Werkzeugen ist historisch vergleichsweise selten, weil sie an
viele Vorbedingungen gekniipft ist, wofiir das Rad-mit-Achse ein Beispiel ist (Hodder 2018:
12-13, 61-63, Fig. 1.5). Kulturelle Software kann sich ggf. leichter und schneller verbreiten als
Hardware. Bei Technologien werden vielfach kulturelle Ideen tibernommen (stimulus diffusion),
ohne dass den Nehmenden die genaue materiale Basis bekannt ist, so, wie es z. B. beim Kultur-
transfer von Porzellan war. Schliefilich ist der Aufforderungscharakter (Affordanz) etwa von Ge-
brauchsgegenstinden, Werkzeugen oder Gebduden kontingent zu kulturspezifischem Wissen.
Dieser multiple Charakter von materiellen Phinomenen lisst es sinnvoll erscheinen, Formen der
Manifestation und/oder Verkdrperung im Sinne von Embodiment einer jeweiligen Kultur einer
Gemeinschaft analytisch zu unterscheiden (Tab. 1).

Tab. 1 Implikationen unterschiedlicher Manifestation und Verkérperung von Kultur fiir Agency, Transmission
und Transfer. (Verindert nach Antweiler 2022: 419)

Form der Manifestation und | Implikationen fiir Implikationen fiir Implikationenfiir
Verkérperung von Kultur aktuale Handlungs- | Transmission und Geschichts-
macht (agency) Kulturtransfer wissenschaft und
Archiologie
K1 | Kultur manifestiert im Gehirn | Maximale Freiheit, Direkter Transfer Nur introspektiv
einer Person: nicht sprachliche | da keine materiellen nicht méglich zuginglich, Ver-
Gedanken constraints gessen
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K2 | Kultur verkérpert im Sprech- | Wortschatz bildungs- | Limitiert auf Spre- Oft kurzzeitig und

handeln: parole bezogen stark cher:innengemein- daher nicht iiber-
differierend, nur fiir schaft, Missverstind- | liefert
ko-prisente Sozial- nisse, Zufallswandel
partner:innen er-
fahrbar

K3 | Kultur verkdrpert in Verhalten | Eingeschrinkt durch | Zum Teil auch fiir Oft kurzzeitig und
und Handeln: z. B. Kérper- Basisbediirfnisse, Sprachfremde ver- nicht tiberliefert,
sprache, Routinen, Rituale, Viabilitit, beobacht- | stindlich, Fehldeu- Intentionalitit
Performance bar fiir Sozialpart- tungen (Handeln) kaum

ner:innen fassbar

K4 | Kultur manifestiert in ma- Begrenzt durch phy- | Materialabhingig, Zentrale Daten-
teriellen unbelebten Dingen sikalische und che- mehr oder minder basis, aber
(Technologie): z. B. Gegen- mische Bedingungen | dauerhaft, potential Selektionsgrad
stinde, Monumente, Musik, transgenerational der Uberlieferung
Kunst (Artefakte i. e. S.) unklar

K5 | Kultur manifestiert in mate- Begrenzt durch phy- | Weitergabe nur wenn | Oft gut zuging-
riellen Spuren: z. B. Arbeits- sikalische und che- bewusst, bemerkt lich, aber priziser
spuren auf Artefakten mische Bedingungen Praxisbezug unklar

K6 | Kultur manifestiert in aufler- | Kapazitit tendenziell | Unterschiedliche Nur in historisch
korperlichen Speichermedien: | unbegrenzt, Zu- Dauerhaftigkeit je jungen oder sogar
Schrift, IT griff durch mehrere nach Medium, Ver- nur in gegenwarts-

Nutzer, Zugriff durch | fall nahen Phasen
Wissen oder Instru-
mente begrenzt

K7 | Kultur verkérpert in Organis- | Eingeschrinkt durch | Eingeschrinke durch | Differentielle
men: z. B. Haustiere, gene- Basisbediirfnisse, Generationalitit Uberlieferung
tisch verinderte Lebewesen, Viabilitit (Ramentation,

im Ego selbst Fossilisierung)

K8 | Kultur verkdrpert im mensch- | Eingeschrinke durch | Eingeschrinkt durch | Extrem selektiv
lichen Organismus, z. B. Basisbediirfnisse und | Generationalitit {iberliefert
Organreaktion auf Erndhrung | Viabilitit

K9 | Kultur verkérpert im eigenen | Eingeschrinke durch | Eingeschrinke durch | Tw. introspektiv
Organismus: z. B. individuel- [ Basisbediirfnisse und | Generationalitit, erfahrbar, tw. be-
ler Stress Viabilitit, kaum weitergegeben | obachtbar

K10 | Kultur manifestiert in kiinst- | Eingeschrinkt durch | Eingeschrinkt durch | Tw. nur in his-
lichen Materialien im oder Basisbediirfnisse, Generationalitit, torisch gegen-
am eigenen Organismus: Bsp. | durch Viabilitit erweitert durch tech- | wartsnahen Phasen
Titowierung, Skarifizierung, nische Innovationen
Herzschrittmacher

K11 | Kultur manifestiert in Assem- | Je Materialitits-As- Unterschiedlich Zuordnung zum
blagen, z. B. an Strinden oder | semblage unterschied- | eingeschrinke nach Entstehungsort
in Miillhalden lich eingeschrinkt Lebensdauer, Zyklen | der Einzelteile ggf.

schwierig
99

https://doi.org/10.



https://doi.org/10.5771/9783496030874 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

Christoph Antweiler

K12 | Kultur manifestiert und ver- Angesichts der Grofle | Eingeschrinkt durch | Tendenziell dauer-
korpert in Landschaften: z. B. | stark eingeschriinke, Generationalitit und | haft, bis hin zu
anthropogen verinderte Bio- | verschieden je nach geophysikalische Anthromen
me (Anthrome) Skosystemischer Umstinde

Dynamik

Die Mechanismen kultureller Weitergabe sind bei Primaten erheblich vielfiltiger als bei
anderen Lebewesen. Zur genetischen Vererbung kommt nicht-genetisches Erbe durch Eltern,
Verwandte, Nichtverwandte und Peers. Beim Menschen kommt aber aufler der zentralen
Weitergabe kultureller Inhalte durch sprachliche Kommunikation noch die Weitergabe durch
aullerkérperliche Kultur in Form von Gegenstinden und bei manchen Kulturen Schrift und
weitere auflerkorperliche Informationstriger hinzu. Einige andere Primaten gebrauchen zwar
auch Werkzeuge (0ol using) und stellen sie sogar her (tool making), aber diese Gegenstinde
selbst spielen wegen der fehlenden Fihigkeit zur Instruktion fiir die Weitergabe zwischen den
Generationen nach heutigem Kenntnisstand kaum eine Rolle.

Die jeweilige Materialitit becinflusst auch stark eine wahrscheinlich einzigartige Eigenschaft
des Menschen: die Fihigkeit zur Akkumulation von Kultur (cumulative culture). Diese Fihig-
keit ist zentral fiir die Erklirung von sozialer Evolution im Sinne von Komplexititssteigerung
und/oder Anpassung (Antweiler 1991; Hodder 2018: 43; Zeder 2018; Haidle und Jaudt 2020).
Die Méglichkeit, Innovationen und Lésungen als kulturelle Errungenschaften zu konservieren
und auf einen erreichten Stand aufzubauen (razcher effect, Tomasello 2006; vgl. Abb. 3; vgl. To-
masello 2020), unterscheidet sich je nach der Materialititsform auflerkérperlicher Kultur. Um
die Transmissionsfihigkeit von Chaines opératoires (Haidle 2012: 108-110) oder Hodders enz-
anglements biotischer, sozialer und materialer Dinge (Hodder 2012, 2018, 42, 110-112) und ih-
ren Bezug zu Zielen genau zu verstehen, briauchten wir eigentlich eine genaue Klassifikation der
Maglichkeiten der Wissensakkumulation und der Breite der Handlungsméglichkeiten fiir jeden
Gegenstandstyp bzw. jede Technologie, etwa Sprache, Schrift, Werkzeuge und Monumente.

Die prizise Unterscheidung der Mechanismen der kulturellen Weitergabe erlaubt es auch,
die Einfliisse von Kultur auf die genetische Evolution (culture-driven genetic evolution, Henrich
2016: 59-60) genauer zu fassen. Der dauerhafte Gebrauch von Artefakten, etwa Werkzeugen
und Waffen, hat anatomische Verinderungen etwa im Riicken oder in den Hinden zur Folge,
fithrt zu neuen kortikalen Verbindungen im Gehirn und verindert Fihigkeiten der funktiona-
len Koordination. Auf der Verhaltensebene erhoht sich die Geschicklichkeit, z. B. die Fertigkeit
zum Werfen, wihrend sich die Kérperkraft vermindert. Die Verschrinkung neurokultureller
Forschung mit der Analyse von Gegenstinden zeigt die Bedeutung von materieller Kultur fiir
kulturgetriebene genetische Evolution. Mithin kann die Geschichte des Menschen grundsitzlich
als Koevolution und als Nischenkonstruktion verstanden werden (vgl. Riede 2019 fiir eine pri-
zise archiologische Anwendung).

Auch innerhalb von einzelnen Kulturgemeinschaften werden verschiedene Gegenstinde mit
unterschiedlichen Transmissionsweisen tradiert. Hierzu kénnte man die von Jordan (2015) an
archiologischen und ethnologischen Beispielen herausgearbeiteten multiplen Traditionen ma-
terieller Kultur heranziehen. Die differenzierten Ursachen und differenzierenden Effekte mate-

100

https://doi.org/10. liby - Open Access -


https://doi.org/10.5771/9783496030874 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

Kultur kreuzt Substanzklassen

(3)

Abb. 3 ,Ratsche®, bestehend aus Sperrrad (1), Sperrklinke (2) und Lager (3)
als Beispiel des Wagenhebereftekts (razcher effect). (Schorsch 2011,
hetps://commons.wikimedia.org/wiki/File:Ratchet_Drawing.svg)

Abb. 4 , Effekte dreifachen kulturellen Erbes in Kéln: weitgehend anthropogenes
Gebiude, teil-anthropogene ,,Kulturpflanzen® und teil-anthropogene
Atmosphire. (Vgl. K4, K7 in Tab. 1, Foto: Christoph Antweiler, 2021)

rieller Kultur betreffen das ganze Kontinuum der Wagenheber-Effekte — im Spektrum zwischen
dem tatsichlichen mechanischen Wagenheber und menschheitsgeschichtlichen technologischen
Innovationen, wie der neolithischen Revolution und etwa dem wissenschaftlichen Fortschritt
durch den Aufstieg ,,on the shoulders of giants“. Die potenzielle intra-kulturelle Vielfalt der Ma-
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terialformen und ihrer jeweiligen Transmissionsformen gilt es zu differenzieren. Das gilt auch
fiir die mit jeder neuen Technologie, wie Schrift oder Landwirtschaft verbundenen sozialen und
emotionalen Kosten und die Kanalisierungen, die langzeitlich die kulturellen Optionen ein-
engen (Schlaudt 2022).

Das hier nur skizzierte Konzept des multiplen Erbes und eine prizise Unterscheidung der
Mechanismen der kulturellen Weitergabe konnten weiterentwickelt werden, wenn Birgitts aus-
gewogener Zugang beherzigt wird. Wihrend ein Fokus auf Materialitit und Wissen viele Fenster
zum Verstandnis kulturellen Wandels erdffnet, sollten Emotionen und Affekte nicht vergessen
werden. Kulturelle Objekte und individuelle wie soziale Emotionen konnen in vielfacher Weise
verkniipft sein. Sowie ein ausschliefSlicher thematischer Fokus auf Rationalitit und Kognition
eine Verengung darstellt, so sollten umgekehrt Emotionen und Affekte nicht ,ontologisch®
gegen Wissen und Vernunft ausgespielt werden. Gleiches gilt im Feld der Methodik fiir kultur-
analytische Zuginge und den Kulturvergleich. Die Komplexitit eines Phinomens sollte uns
nicht zu nebulésen Formulierungen anregen, sondern mit der Schirfung analytischer Begriff-
lichkeiten beantwortet werden. Ein jedes synthetisches Unterfangen setzt eine vorherige Analyse
voraus. Ein jedes interdisziplindres Vorhaben kann nur Friichte bringen, wenn die jeweilige dis-
ziplinire Basis theoretisch und methodisch gut fundiert ist. Nur eine klare Begrifflichkeit, die
emische Konzepte ernst nimmt, zu diesen aber gleichzeitig ein analytisches wissenschaftliches
Vokabular entwickelt, eroffnet die Moglichkeit eines produktiven Kulturvergleichs als auch ein
echtes interkulturelles Verstehen.

Fiir mich zeichnen sich Birgitts Arbeiten in Theorie und Methodik durch eben diese Hal-
tungen aus. Ihr gleichermaflen analytischer wie interpretierender Zugang zu Denken, Fiithlen
und Kultur trifft in ihrem Werk wunderbar mit einer fiir die Echnologie zentralen Qualitit
zusammen, auf die in Beitrigen im zweiten Teil dieses Bandes Bezug genommen wird: ethno-
graphisch sauber fundierte Empirie.
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Universalistische und konstruktivistische
Emotionstheorien revisited: Die Bedeutung der
Semantisierung von Emotionen und ethischer

Uberlegungen dafiir

Charles Darwin versuchte als einer der ersten, darzulegen, dass alle Menschen dieselben Emo-
tionsausdriicke zeigen und diese in gleicher Weise verstehen und empfinden, weil sie angeboren
sind. Diesen Uberlegungen hat sich die Forschung unter anderem im Gefolge von Paul Ek-
man angeschlossen. Von Seiten der Ethnologie sind frith Einwinde dagegen erhoben worden.
Forscherinnen wie Birgitt Rottger-Réssler haben aus ihrer Disziplin heraus methodologische
Ansitze geliefert, die geeignet sind, sowohl die Einseitigkeit der Modelle biologisch angelegter
Basisemotionen darzutun als auch derjenigen Modelle, die Emotionen lediglich als sozial oder
kulturell konstituiert ansehen. Die diesen einseitigen Ansitzen zu Grunde liegende Dichotomie
hat in jiingster Zeit durch Arbeiten von Forscherinnen wie Lisa Feldman Barrett wieder Nach-
druck erhalten. Feldmann Barrett vertritt die These, es gibe keine Basisemotionen, sondern nur
angeborene Empfindungen wie Wohlfiihlen, Nicht-Wohlfiihlen, Entspannt-Sein und Niche
Entspannt-Sein, ansonsten seien Emotionen ein kulturelles und soziales Konstrukt.

Was meint eine Forscherin wie Lisa Feldman Barrett, wenn sie sagt, Emotionen seien Kon-
struktionen? Sie meint damit, dass es sich nicht um Reaktionen auf ein Geschehen in der Welt
beziehungsweise Umwelt handele (Feldman Barrett 2017: 27£), sondern um kulturell erlernte
Vorhersagemuster, die zwar mit kdrperlichen Empfindungen einhergehen, welche aber keinerlei
objektive psychologische Bedeutung haben: If you feel an ache in your stomach while sitting at
the dinner table, you might experience it as hunger. If flu season is just around the corner, you
might experience the same ache as nausea. (Feldman Barrece 2017: 29) Empfundener Schmerz
oder ein beschleunigter Herzschlag sind also Bestandteile dessen, was Feldman Barrett nicht
mehr ,Emotion’, sondern ,Emotionskonzeption’ nennen méchte. Solch physiologische Manifes-
tationen sind fiir sie das einzig Objektive an Emotionskonzeptionen, alles andere ist sozial kon-
struiert, weil die mit dem Herzschlag oder dem Schmerz einhergehende emotionale Bedeutung
nicht in demselben Sinne objektiv ist. Letztere ergibt sich je nach Kontext und erlernten Emo-
tionskonzepten vielmehr aus einer sozialen und kulturellen Ubereinkunft (Feldman Barrett
2017: 33 und 133). Wir haben es demnach mit mentalen Konzeptionen zu tun, die insofern
korperlich verankert sind, als ihnen neuronale Muster des Gehirns entsprechen und sie mit
Herzklopfen, Schmerz oder Unwohlsein einhergehen. Alles, was dariiber hinaus mit einer po-
sitiven oder negativen Bewertung von Vorgingen in der Welt oder im Empfinden einhergeht,
und damit etwas anderes ist als ein lediglich neutrales kérperliches Vorkommnis®, gehort mithin
in den Bereich der kulturellen und sozialen Konstruktion, fiir deren Entstehen und Wirken in
erster Linie der Einfluss der Sprache ausschlaggebend ist.
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Damit werden nicht nur wissenschaftlich tradierte Emotionskonzepte, fiir die der angebo-
rene Emotionsausdruck eine Rolle spielt (dazu im Folgenden ausfiihtlicher), verworfen, sondern
auch alle, fiir die das Moment der spezifischen Bewertung zum Emotionskonzept gehort:

[...] instances of happiness, sadness, anger, fear, and other emotion categories are con-
structed by the same brain mechanism that constructed the blobby bee, the juicy apple
[...] with no need for emotion circuits or other biological fingerprints. [...] The theory
of constructed emotion dispenses with fingerprints not only in the body but also in the
brain. (Feldman Barrett 2017: 32 und 35)

Feldman-Barrett ist Psychologin. IThre wissenschaftliche Arbeit zu kritisieren, muss daher
anderen Psychologen und Neurowissenschaftlern vorbehalten sein.' In diesem Beitrag sollen
vielmehr Konzepte und Uberlegungen aus der Philosophie vorgestellt werden, die mit den
Uberlegungen Birgitt Rottger-Résslers Beriithrungspunkte und Uberschneidungen aufweisen,
dichotome Ansitze kritisch hinterfragen und Gegenmodelle bieten.

Dabei handelt es sich zum einen um die Thematik der Semantisierung von Emotionen, bei
der man davon ausgehen muss, dass es so etwas wie angeborene Emotionsausdriicke und Emp-
findungen gibt, damit das Emotionsvokabular dafiir erlernt werden kann und zum anderen
um ethische Uberlegungen, die bei Darwin von Anfang an mitgedacht worden sind. Vielfach
ist ndmlich in Vergessenheit geraten, dass Darwins Annahmen von einem universalistischen
Humanismus geleitet sind, den eine Forscherin wie Feldman Barrett zwar ebenfalls in Anspruch
nimmt¢, wenn sie auf die Relevanz ihrer Arbeit verweist, sich der Inanspruchnahme allerdings
nicht bewusst zu sein scheint.? Zunichst aber zur Thematik der Semantisierung von Emotionen.

Semantisierung von Emotionen

Der sprachtheoretische Ansatz zum Spracherwerb von empirisch arbeitenden Forschern wie Mi-
chael Tomasello schliefSt an die Sprachphilosophie des spiten Ludwig Wittgenstein an. Wie
auch der Ansatz des Philosophen Donald Davidson (Davidson 2004: 205f., 208f., 220f.; Enge-
len 2014: 69f)) bietet er die Moglichkeit, plausibel zu machen, inwiefern Emotionen semantisiert
sind (Engelen 2014: 70—83; Engelen 2013). Von den genannten Philosophen und Forschern
hat das Modell freilich keiner auf Emotionen angewendet. Nicht zuletzt deshalb soll hier kurz
geschildert werden, wie die Semantisierung von Emotionen vonstattengeht.

Semantisierung von Emotionen bedeutet, dass sie durch die sprachliche Bedeutung in der
jeweiligen Kultur geformt und keine rein biologisch ablaufenden Vorginge sind, auch nicht

1 Forscher wie Jaak Panksepp haben das frith mit iiberzeugenden Argumenten und einiger Vehemenz ge-
tan. Vgl. etwa Panksepp 2007: 281-296.

2 In einer Sendung des Deutschlandfunks, fiir die auch Birgitt Rottger-Réssler interviewt wurde, wird
Feldman Barrett beispielsweise wie folgt zitiert: Wenn Sie in einen anderen Kulturkreis ziehen, dessen
emotionale Konzepte Sie nicht verstehen, dann ist das sehr stressig und Sie werden eher krank. Sich in
eine Kultur einzuleben bedeutet, die Emotionen dieser Kultur empfinden lernen. Warum sollten wir aber,
aufler aus 6konomischen Griinden, auf die Stresssymptome des Immigranten Riicksicht nehmen, wenn
wir, da Emotionen ausschlieflich kulturspezifisch sind, etwas anderes empfinden als der Kulturfremde?
Die Antwort bleibt Feldman Barrett schuldig. Die Sendung ,Das Wir im Ich. Wie Kultur unser Denken
und Fiihlen prigt® von Volker Wildermuth wurde am 15. April 2022 ausgestrahlt.
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im Falle so genannter Basisemotionen, die als universal, d. h. angeboren bei allen Menschen
mehr oder weniger gleichermaflen vorhanden sind. ,Geformt sein’ heifSt hier, dass auch das
Empfinden davon beeinflusst ist und mithin kulturell geprigt. Wie wir Freude als Freude
oder Angst als Angst empfinden, hingt also auch von dem Begriff der Freude oder dem Be-
griff der Angst ab, den wir erlernt und verinnerlicht haben. Dieser Ansatz impliziert niche,
dass es keine angeborenen emotionalen Ausdrucksformen oder Weisen des Empfindens gibt.
Im Gegenteil, der Umstand, dass es eine emotionale Erregung gibt, die auch einen Ausdruck
findet, ist eine Voraussetzung dafiir, dass wir eine gemeinsame Sprache fiir Emotionen er-
werben kénnen.

Eine wesentliche Bedingung dalfiir, eine Sprache erlernen zu kénnen, ist, dass der Mensch
seine Aufmerksamkeit gemeinsam mit einem anderen auf einen Gegenstand richten kann, der
durch diesen gemeinsamen Akt als etwas identifiziert wird. Das Sich-gemeinsam-auf-einen-
Gegenstand-Ausrichten ist eine intentionale Beziehung. Wenn das Kind im Alter von neun
Monaten in der Lage ist, zu verstehen, dass es mit einem intentionalen Akteur interagiert, der
es wahrnimmt und der ihm gegeniiber, bestimmte Absichten hat (Tomasello 2006: 119), kann
es die intentionale Beziehung des Erwachsenen zur Welt und zu ihm selbst beobachten. Damit
kann es aber auch die emotionalen Einstellungen des Erwachsenen ihm gegeniiber wahrnehmen
und sich selbst als so etwas wie ein Selbst erfahren lernen.

Die Sprachtheorie des spiten Ludwig Wittgenstein aufgreifend, versteht Tomasello sprach-
liche Referenz, wie viele Sprachphilosophen auch, als einen sozialen Ake, bei dem Akteure ihre
Aufmerksamkeit auf etwas ausrichten (Tomasello 2006: 128f). Szenen gemeinsamer Aufmerk-
samkeit ermoglichen als intersubjektiver Kontext, dass sprachliche Referenz als solche versteh-
bar ist.

Zumeist richtet sich die gemeinsame Aufmerksamkeit auf einen dritten Gegenstand. Wich-
tig ist es, zu schen, dass dem nicht so sein muss, sondern der Gegenstand der geteilten Auf-
merksamkeit auch das Kind selbst sein kann (Tomasello 2006: 131); oder, wie man bereits
vorgreifend einfiigen kann, emotionale Erscheinungsformen, die gespiirt werden und einen kor-
perlichen Ausdruck finden.

Bestitigt wird eine solche Annahme nicht nur von entwicklungspsychologischen Unter-
suchungen; fiir sie spricht zudem, dass sie nicht auf iiberholte Sprachtheorien oder Spekulatio-
nen zuriickgreifen muss, sondern auf eine, die in der philosophischen Debatte seit Jahrzehnten
Bestand hat.

Dieser sprachtheoretische Ansatz bietet die Moglichkeit, plausibel zu machen, inwiefern
Emotionen semantisiert sind. Angewendet auf physiologische emotionale Reaktionen bedeutet
das, dass das Kind lernt, dass die Aufmerksamkeit und die Wortgerdusche, auf die sich die Auf-
merksamkeit des Erwachsenen bezicht, seine eigenen emotionalen Reaktionen sind, die kein
dritter Gegenstand im Sinne der Referenz sind, sondern Verinderungen des kindlichen Orga-
nismus, die dieses spiirt. Das Kind lernt zudem, dass die Erwachsenen die Verinderungen mit
bestimmten Worten, aber auch Gesten versehen.

Die Worte, die in Bezug auf die emotionalen Prozesse des kindlichen Organismus von
den Erwachsenen verwendet werden, erméglichen damit eine intersubjektive Bezugnahme auf
senso-motorische, emotionale Prozesse, die ihren Ausdruck beim Kind nicht nur im Empfinden
haben, sondern auch in Mimik, Gestik und Lautbildung. Verkiirzt ausgedriickt kann man sich
das so vorstellen: Das Kind spiirt den Prozess, der Erwachsene sieht ihn, somit konnen sich bei-
de auf das gleiche beziehen, und das Kind kann einen Begriff dafiir erlernen. Die emotionalen
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Prozesse werden so mit sprachlichen Ausdriicken und Bedeutungen verbunden. Am Ende dieses
Lernprozesses gehort die sprachliche Bedeutung zum senso-motorischen Prozess dazu.

Wie lsst sich das auf die Ausbildung von Emotionen anwenden? Obgleich die Unterschei-
dung in basale und nicht-basale Emotionen immer wieder mit guten Griinden hinsichelich ihrer
theoretischen Tragfihigkeit hinterfragt worden ist, gibt es auch gute Griinde, an ihr ansatzwei-
se festzuhalten. Ein Haupteinwand gegen die Annahme basaler emotionaler Prozesse besteht
darin, dass eine Emotion bei einem gesunden, erwachsenen Menschen in der Komplexitit des
allciglichen Lebens selten in basaler Form auftritt, weil sie kulturspezifisch tiberformt ist. Denn
selbst so genannte basale Emotionen wie Freude oder Angst, die allgemein allen Menschen
universal zugeschrieben werden, sind kulturell und damit auch sprachlich geformt und gehen,
sobald sie das sind, mit hoheren kognitiven Prozessen einher. Dem ist sicherlich zuzustimmen.
Dennoch lassen sich basale emotionale Prozesse als diejenigen Prozesse bestimmen, die bis zu
einem bestimmten Grad angeboren sind und sehr friih in der Phylogenese in allen uns bekann-
ten Kulturen sowie bei einigen héheren Sdugetieren/Primaten auftreten.’

Wie wir uns die Anwendung der Spracherwerbstheorie auf emotionale Prozesse und da-
mit die Semantisierung der Emotionsempfindung vorzustellen haben, lisst sich noch weiter
veranschaulichen: Die Schreck- und Furchtreaktion eines Siuglings wird mit dem Begriff der
Furcht oder Angst belegt, indem ein Laut durch Wiederholung mit einer Empfindung gepaart
wird. Damit dieses Wort fiir das heranwachsende Kind zu einem Begriff werden kann, muss
es nicht nur eine Vokabel lernen, sondern mit der Gebrauchsweise der Vokabel auch einige
Verhaltensformen, um die Bedeutung des Wortes zu erfassen. Es wird etwa lernen, wann ihm
die Emotionsempfindung zugestanden wird und wann nicht. Die Bezugsperson wird auf das
zum Weinen bereite Gesicht des Kindes, das Blickkontakt mit der Bezugsperson sucht, bei-
spielsweise sagen: ,Du musst doch keine Angst vor dem Hasen haben®. Bei Anwesenheit eines
groflen Hundes mag die Bezugsperson, je nachdem, welches Verhiltnis sie selbst zu Hunden
hat, anders reagieren. Dabei wird das Kind einen bestimmten expressiven Gesichtsausdruck bei
den anderen Artgenossen wahrnehmen und es wird unter Umstinden getrdstet und beschiitzt
werden. Das Wort ,Angst’ wird so in Handlungs- und Situationszusammenhinge eingebettet
und mit einer bestimmten Emotionsempfindung einhergehen. Hinzu kommt, dass Weisen der
Emotionsregulation konzeptuell, d. h. zusammen mit dem Begriff erlernt werden, beziehungs-
weise diese zur vollen Bedeutung des Begriffs dazugehdren. Erst wenn der Begriff auf diese Art
und Weise eingefiihre ist, kann man sagen, dass das Kind mit dem Begriff ,Angst’ vertrau ist.
Emotionsempfindung und Begriff lassen sich dann nicht mehr voneinander trennen; es gibe fiir
das Kind dann keine nicht semantisierte Kérpersensation mehr.

Die fiir den Spracherwerb erforderliche gemeinsame Aufmerksamkeit, die eine gemeinsame
Referenz ermdéglicht, kann auf die Angstreaktion des Kindes gerichtet sein. Obgleich die Angst
kein Gegenstand in der Welt ist, kann sich die geteilte Aufmerksamkeit der Bezugsperson und
des Kindes auf die emotionale Reaktion des Kindes richten, da sie ihren Ausdruck in der phy-
siologischen Reaktion und dem damit verbundenen Empfinden des Kindes hat sowie in den da-
zugehérigen korperlichen Ausdrucksformen, die von Dritten wahrgenommen werden konnen.
Das Kind spiirt das, worauf sich die Bezugsperson auf Grund des Emotionsausdruckes des
Kindes (Gesichtsausdruck, Korperhaltung und geduf8erte Laute) richtet. Somit kénnen beide
zusammen etwas anpeilen, was zwar nicht als Gegenstand und damit als etwas Objektives in der

3 Interessant ist, dass sich genau diese Argumente bereits bei Darwin finden lassen.
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Welt ist, aber durch die Kopplung von Ausdruck und Empfinden ein Gefiige darstellt. Es ist also
von grofler Bedeutung, dass das Kind etwas spiirt, worauf es sich beziehen kann und dass das
zudem einen Ausdruck in dem damit verbundenen Gesichtsausdruck, der Kérperhaltung und
der Lautbildung des Kindes findet. Damit ist die Angst etwas, auf das Kind und Bezugsperson
ihre Aufmerksamkeit miteinander richten kénnen.

Das Kind kann seine Angst also keineswegs allein dadurch als Angst identifizieren, dass
es etwas spiirt, sondern weil die Reaktionen der Bezugsperson auch eine gemeinsame Ausrich-
tung und damit eine Identifikation der Empfindung als Angst erméoglicht. Der so identifizierte
Prozess etlangt seine Bedeutung sowohl durch Begriffsverwendung als auch durch eine Emp-
findung und deren kérperlichen Ausdruck in zahlreichen Situationen des Spracherwerbs. Der
Ausdruck ist es, der die Bezugnahme, die Referenz erméglicht.

Mit Hilfe der Spracherwerbstheorie lisst sich also zeigen, inwiefern phinomenales Erleben
durch Spracherwerb semantisch und damit kulturell geformt ist und keine ausschliellich phy-
siologisch ablaufende Reaktion auf ein Umweltgeschehen hin darstellt.

Man muss Darwin und der Forschung in seinem Gefolge also nicht nur nicht in der An-
nahme widersprechen, dass es angeborene Empfindungsmuster und Ausdriicke gibt, man muss
die Annahme sogar ansatzweise beibehalten, um den Vorgang der Semantisierung erkliren zu
konnen. Daraus lisst sich aber niche ableiten, dass wir alle genau dasselbe empfinden, weil die
kulturellen Kontexte, in denen wir unsere Emotionen identifizieren und regulieren lernen, sehr
unterschiedliche Prigungen aufweisen kénnen.

Die Abweichungen kénnen aber auch sehr minimal sein und dennoch Ausgrenzung oder
Inklusion zur Folge haben, weshalb sie unter anderem fiir Ethnologen ein interessantes For-
schungsgebiet darstellen. Im Alltag werden solch minimale mimische, prosodische und gesti-
sche Schattierungen in der Ausdrucksform meist nicht bewusst. Sie bilden jedoch ein wichtiges
Bindeglied fiir Gruppenzugehérigkeit oder Nicht-Zugehérigkeit. Das kann zur Abgrenzung
sozialer Schichten innerhalb einer Stadt, eines Landes oder eines Kontinentes fithren oder ledig-
lich regionale Unterschiede manifestieren und vermag unter anderem zu erkliren, warum sich
das Gefiihl der Fremdheit einstellt, ohne dass sich die Ursachen dafiir von denjenigen, die es
empfinden, eindeutig festmachen lieffen, weil die wahrgenommenen Verschiedenartigkeiten so
gering sind, dass man ihrer nicht gewahr wird.

Hlustrieren ldsst sich das Gesagte vielleicht wie folgt: Im deutschen Fernsehen hat man mit
Verzégerung zur internationalen Konkurrenz verstanden, dass nicht nur Qualitit und Bekannt-
heit der an einem Film beteiligten Schauspieler oder das Drehbuch fiir den Erfolg eines Films
relevant sind, sondern auch die Schauplitze. Daher hat man begonnen, die Drehorte etwa nach
Venedig, Irland oder Schweden zu verlegen. So wurden die Kriminalgeschichten der US-ame-
rikanischen Autorin Donna Leon, die ihre Erzihlungen in Venedig angesiedelt hat, zwar dort
verfilmt, aber mit deutschen Schauspielern. Der Effekt dieses Experiments ist verbliiffend, denn
das gesamte Szenario wirkt falsch. Nicht nur, dass (vermeintliche) Italiener nun mit einem fiir
das geschulte Ohr leicht hessischen, badischen oder sichsischen Akzent sprechen, sie licheln wie
Deutsche, bewegen sich wie Deutsche und zeigen deren Gestik und Mimik, was fiir den daftir
sensibilisierten Beobachter zu Befremden fiithren kann, sollen die Schauspieler doch Italiener
und Italienerinnen verkdrpern.

Fiir die Zuordnung zu einer Gruppe und die damit verbundene Inklusion oder Exklusion
sind also bereits minimale Abweichungen in Mimik, Gestik und Kérperhaltung ausschlag-
gebend. Diese Beobachtungen sind fiir die Reflexion auf gelingendes Zusammenleben von
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Bedeutung. Aber legen sie auch nahe, dass der italienische Schwager etwas anderes empfindet,
wenn er sich freut oder den Tod seiner Eltern betrauert als seine deutsche Schwigerin, wenn das
bei ihr der Fall ist? Kaum.

Nun geht auch Feldman Barrett auf Fragen der Semantisierung und der kollektiven Inten-
tionalitdt ein. Fiir sie ist kollektive Intentionalitit etwas anderes als fiir Forscher wie Michael
Thomasello oder Philosophen wie Donald Davidson. Kollektive Intentionalitit bestimme sie
vielmehr als eine Form der kulturell entstandenen sozialen Ubereinkunft, also als eine Form der
sozialen Konstruktion:

This requires] that other people [...] agree that certain body-states or physical actions
serve particular functions in certain contexts. Without this collective intentionality, one
person’s actions [...] will be perceived by others as meaningless noise. (Feldman Barrett
2017: 139)

Die kollektive Intentionalitit wird hier also nicht als individuelle Bezugnahme verstanden, son-
dern als kollektive Prigung,.

Damit diese Prigung vonstattengehen kann, braucht der Mensch Sprache. Sie spielt daher
auch fiir Feldman Barretts Ansatz eine entscheidende Rolle, denn: Without a concept for ,Fear*
you cannot experience fear. Without a concept for ,Sadness’ you cannot perceive sadness in
another person. (Feldman Barrett 2017: 141)

Den Begriffen fir Angst oder Traurigkeit entspricht nach Feldman Barrett aber nur inso-
fern etwas in der Wirklichkeit, als ein soziales Konstrukt (wie etwa Geld) durchaus real ist und
enorme Auswirkungen auf das menschliche Handeln hat. Diese Begriffe sind , folk concepts®,
also keine wissenschaftlichen Begriffe, denen etwas in der objektiven Welt entspricht, sondern
volkstiimliche Kategorien, die auf Grund ihrer Tradierung und Verankerung in kulturellen
Zusammenhingen einen quasi objektiven Status erhalten haben, ohne dass ihnen aufler Kor-
perverinderungen etwas entspricht: Without emotion concepts there are no emotions but just
bodily changes. (Feldman Barrett 2017: 133)

Diese kulturell tiberlieferten Emotionsbegriffe sind auch oder gerade in einem Ansatz wie
dem von Feldman Barrett ausschlaggebend fiir das, was wir empfinden. Sie verfiigt allerdings
tiber keine ausgearbeitete Spracherwerbstheorie, mit deren Hilfe hinreichend geklirt werden
konnte, wie wir die Emotionsbegriffe mit den kérperlichen Verinderungen in Zusammenhang
bringen, wenn so etwas wie der Emotionsausdruck keine auch nur rudimentire Konstante dar-
stellt. So erwihnt sie zwar, dass es keinen Emotionsausdruck des Gesichts gibt, sondern ledig-
lich Gesicheskonfigurationen von Emotionen (Feldman Barrett 2017: 40), sie spielen aber beim
Spracherwerb von Emotionsbegriffen keine Rolle. Sie verweist lediglich auf eine Hypothese, der
zufolge wir auf statistische Weise lernen, Korpermuster und Kontexte mit Worten wie ,Arger’
zu assoziieren. Allerdings gibt sie selbst zu, dass diese Hypothese bisher nicht tiber das Stadium
einer Spekulation hinausgekommen ist (Feldman Barrett 2017: 102). Worauf im Rahmen dieser
Arbeit nicht eingegangen werden kann, sondern was lediglich Erwihnung finden kann, ist,
dass diese Hypothese nicht in Konflikt mit Wittgensteins Privatsprachenargument geraten darf,
denn Korpermuster kann das Kind nicht alleine als sich dhnlich oder unihnlich erkennen, es
benétigt dazu eine Bestitigung von auflen und diese kann nur via eines fiir den Anderen sicht-
baren Ausdrucks erfolgen.
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Ethische Annahmen und Methoden universalistischer
und konstruktivistischer Forschungsansitze

Feldman Barrett kritisiert die Arbeit der Wissenschaftlerin Disa A. Sauter und ihrer Forscher-
gruppe, die bei dem isoliert lebenden afrikanischen Volksstamm der Himba zu dem Ergebnis
gekommen waren, es gibe belastbare Hinweise dafiir, dass die Himba universale Emotionen
wiedererkennen wiirden. Thre Kritik bezieht sich auf die mégliche Beeinflussung der Himba
durch das wiederholte Erzihlen emotionaler Geschichten, in deren Protagonisten sie sich hi-
neinversetzen sollten, ehe mit dem eigentlichen Experiment begonnen wurde (Feldman Barrett
2017: 50).

Feldman Barretts Forschergruppe hat gleichfalls Experimente bei und mit den Himba
durchgefiihrt und nicht Sauters These, sondern ihre eigene bestitigt gefunden. Was Feldman
Barrett niche reflektiert, ist der mogliche Einfluss auf die Ergebnisse ihrer Forschergruppe durch
deren wissenschaftliche Vorannahmen. Die Mitglieder dieser Forschergruppe verfolgen die
wissenschaftliche Hypothese, dass Emotionen ein rein soziales Konstrukt sind, dem weder ein
universaler Ausdruck noch ein universales Empfinden zu Grunde liegt. Mit dieser Vorannahme,
man werde nicht das Gleiche empfinden und den jeweiligen Emotionsausdruck womoglich
missverstehen, nihern sich die Forscherinnen im Experiment den Himba. Die Erwartung, dass
diese Ausgangshypothesen sich bewihren werden, diirfte bei den Beteiligten der Forschergrup-
pe hoch gewesen sein. Wie will man aber die Méglichkeit ausschlieffen, dass die impliziten
Vorannahmen das Resultat der Befragung der Himba beeinflussen? Wenn der Andere in mir
keinen fithlenden Menschen sieht, wie er selbst es ist, warum sollte man es dann selbst tun? Zu-
dem steht das Argument, die Himba hitten nur Emotionsausdriicke erkannt (Feldman Barrett
2017: 49), aber nicht die damit einhergehende Empfindungen, ohne begleitende ethnologische
Studien auf ténernen Fiiflen.?

Die ethischen Annahmen universalistischer bezichungsweise konstruktivistischer For-
schungsansitze bleiben meist implizit, wihrend Darwin sie in seinem universalistischen Ansatz
explizit gemacht hat. In seinem Werk 7he Expression of the Emotions in Man and Animal von
1872’ stellt Darwin als einer der Ersten in der Wissenschaft die Frage, ob wir die Mimik, die
wir zeigen, wenn wir traurig, frohlich oder wiitend sind, erlernt haben oder ob sie ererbr ist.
Der Gefiihlsausdruck ist nach Darwin nicht nur beim Menschen angeboren, sondern auch bei
einigen Tieren. Diese Annahmen haben ethische und gesellschaftspolitische Relevanz.

Durch die Untersuchung der emotionalen Ausdrucksformen wollte Darwin dreierlei zei-
gen: (1) Der Mensch ist keine einzigartige von Gott geschaffene Spezies. (2) Die menschlichen
»Rassen® unterscheiden sich nicht. (3): Es gibt eine Stufenfolge im Bereich geistiger Phinomene.

4 Der Einwand wiirde wohl mit dem Hinweis zuriickgewiesen, dass universale Emotionen automatisch auf-
treten miissen. Das konnte aber bei den Himba der Fall sein; es wiirde nicht ausschliefSen, dass sie sich der
Erwartungshaltung des Gegeniibers anpassen und dementsprechend antworten oder, dass sie so antwor-
ten wie sie antworten und eine Empfindung mitmeinen. Siehe zu dieser Thematik Birgict Rttger-Réss-
lers Ausfihrungen zum Verliebtsein bei den Makassar. Die Makassar zeigen physiologische Phinomene
des Verliebtseins und beschreiben diese in der Weise, wie es in westlichen Kulturkreisen auch geschieht,
ohne ein begriffliches Konzept dafiir zu haben, was sich mit einem rein konstruktivistischen Ansatz nicht
erkliren lisst. Siche Réttger-Rossler 2002: 153—-158; und Réteger-Réssler 2006: 66f., 73ft., 76f.

5  Zitiert wird im Folgenden nach der deutschen Ausgabe Der Ausdruck der Gemiitsbewegungen von 2000.
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Auch unsere innere Physiologie ist im Sinne des Erfinders der Evolutionstheorie ein Produkt der
Evolution.

Zwar sieht bereits Darwin, dass das Ausdrucksverhalten zum Teil unwillkiirliches Nach-
ahmungsverhalten ist, also nicht auf dem Ausdruck innerer Empfindung beruht (Darwin 2000:
43) und auch, dass die meisten Ausdrucksformen vom Menschen sowie den Tieren unwillkiir-
lich gebraucht, also niche absichdlich hervorgebracht werden (Darwin 2000: 35). Aber da Aus-
druck und Empfinden zusammen auftreten und der Ausdruck sich in der Evolution der Orga-
nismen herausgebildet hat, muss auch das phinomenale Empfinden ein Produkt der Evolution
sein. So schreibt Darwin, dass das Ausdrucksverhalten eines Hundes seine Seelenzustinde zeigt
(Darwin 2000: 63) und Ausdruck sowie Seelenzustand also auch beim Tier korrespondieren
(Darwin 2000: 97).

Zugleich kennt Darwin allerdings phinomenales Empfinden (,Seelenzustinde®), das nur
Menschen aufzuweisen scheinen, weil es ein Selbstbild voraussetzt. Erréten und die dazuge-
hérige Scham wiren ein Beispiel dafiir (Darwin 2000: 362, 349, 403).

Mit seinen Ausfithrungen méchte Darwin zudem zeigen, dass der menschliche Gefiihlsaus-
druck universal ist und es keine Rassenunterschiede gibt (Darwin 2000: 399).

Die Tatsache, dass Darwin unter anderem dieses Anliegen mit seinem Werk verfolgt hat,
bedeutet allerdings nicht, dass denjenigen, die nicht von universalistischen Erscheinungsformen
bei Emotionen ausgehen, deshalb Rassismus zu unterstellen wire. Ein rein konstruktivistischer
Ansatz gehe allerdings implizit mit der Unterstellung einher, dass Menschen, die in sehr unter-
schiedlichen Kulturen aufgewachsen sind, sich so lange nicht in ihrem emotionalen Ausdruck
und Empfinden verstehen kdnnen, bis sie die Emotionsbegriffe der jeweils anderen Kultur er-
lernt haben. Die Trauer, Angst, Freude des Menschen aus einem anderen Kulturkreis bleibt mit-
hin anfangs unverstindlich und fremd. Die Vorstellung, man kénne die emotionalen Regungen
eines Fremden nachvollzichen, sich unter Umstinden sogar einfithlen, muss vorderhand negiert
werden, da es sich um soziale und kulturelle Konstruktionen handelt. Wir sehen nach Feldman
Barrett nur, dass die andere Person sich unwohl fiihlt oder nicht, entspannt ist oder nicht. Der
Andere ist zunichst der Andere und kein Du, dass auch ein Ich ist. Aufler dem Menschsein gibt
es keine Gemeinsambkeit, keine geteilte Mitgliedschaft in einer Gemeinschaft. Der Andere ist
dieser Konzeption nach nicht der nichste, sondern andersartig. Eine Einfithlung in ihn oder sie
ist daher ohne einen langwierigen Lernprozess nicht méglich.

Nun darf eine wissenschaftliche Theorie nicht lediglich deshalb gutgeheiflen oder abgelehnt
werden, weil einem die sich aus ihr ergebenden ethischen Konsequenzen gefallen oder nicht.
Entscheidend ist vielmehr, ob sich die wissenschaftlichen Annahmen bestitigen lassen oder
nicht. Die berechtigte Kritik an rein konstruktivistischen und rein universalistischen Emotions-
theorien in der Forschungsliteratur ist allerdings Legion. Zudem haben wir geschen, dass die
jeweiligen Ausgangshypothesen Einfluss auf die Forschungsergebnisse haben konnen, und es
nicht leicht ist, dies auszuschliefSen. Weil wir, um eine Emotion wie Freude als unsere Freude zu
etleben, erst lernen miissen, uns als eine fithlende Instanz zu begreifen, ist der Ansatz, dass be-
stimmte physiologisch ablaufende Prozesse bereits vollstindig vorgeben, was und wie empfun-
den wird, ebenso zu hinterfragen wie derjenige, der davon ausgeht, dass den Menschen gemein-
same physiologische Prozesse keine entscheidende Rolle fiir die Emotionsempfindung spielen.
Kulturelle und semantische Formung von Emotionen setzt voraus, dass es etwas gibt, worauf
wir uns gemeinsam beziehen konnen. Wir brauchen dieses Etwas, um die Semantisierung und
kulturelle Formung erkliren zu kénnen.
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Hypokognition der Emotion aus
neurowissenschaftlicher Perspektive

Birgitt Rottger-Rossler weist in ihrer Abhandlung zu ,,Emotion und Kultur® (Réttger-Rossler
2002) in Theorie und anhand praktischer Beispiele zurecht darauf hin, dass Emotionen sich
als Vermengung von biologischen und sozio-kulturellen Variablen darstellen lassen. Diese Ver-
wobenbheit findet sich selbst dann, wenn biologische Verinderungen sich auf das Individuum
auswirken und erstrecht dann, wenn sozio-kulturelle Umstinde auf die Biologie — sprich Ver-
arbeitung auf Hirnebene — zuriickwirken. Dies soll im Folgenden bei Patienten mit psychia-
trischen und teilweise auch bei neurologischen Erkrankungen aufgezeigt werden.

Neurologische Erkrankungen und Emotion

Seit Jahrhunderten gilt als Primisse, dass alles Verhalten durch unser Gehirn gesteuert wird
(Markowitsch und Staniloiu 2016). Entsprechend ist es logisch, dass Hirnverinderungen —z. B.
durch Schidel-Hirn-Verletzungen, Tumore oder epileptische Anfille — das Verhalten nachhaltig
indern und damit in vielen Fillen auch das emotionale Verhalten. Chirurgische Eingriffe in das
Gehirn zur Verhinderung weiterer massiver epileptischer Anfille kénnen Angst und depressive
Symptome auslosen (Benevides et al. 2021). Andere Hirnschiden fithren zu Anosognosie, d. h.,
dem Nichterkennen, der eigenen Erkrankung. Bestimmte Entwicklungsstorungen kénnen die
Zuriickbildung des Fasergeflechts der Nervenzellen in bestimmten Hirnregionen (Stirnhirn)
verhindern und so bei heranwachsenden Jungen zu kaltherzig-emotionslosem Verhalten fiihren
(De Brito et al. 2009).

Die Beispiele liefSen sich endlos fortfithren. Stattdessen soll hier aber genauer auf Individuen
mit einer angeborenen Form von Hirnschidigung eingegangen werden, die zu einer Reihe emo-
tionaler Abweichungen im Normalbereich fiithrt: die Urbach-Wiethe-Krankheit. Diese Erkran-
kung geht mit peripher-korperlichen (z. B. verinderte Zahnstellung) und dermatologischen Ver-
dnderungen einher und wurde erstmals in den 1930er Jahren beschrieben. Erst Jahrzehnte spiter
wurde man auch auf die Verkalkung einer einzelnen Hirnregion (Amygdala) aufmerksam. Diese
links und rechts ziemlich symmetrisch auftretende und wahrscheinlich progressive Erkrankung
fihre relativ regelhaft zu einer Reihe von schweren emotionalen und anderen Verinderungen:
Hervorstehend ist eine meist nicht als rational zu bezeichnende Furchtlosigkeit. Bekanntestes
Beispiel ist die Einzelfallbeschreibung der Patientin SM von Justin Feinstein und Mitarbeiterin
(2011), tber die Laura Sanders (2011) einen Kommentar mit dem Titel ,Amygdala gone, she
knows no fear” verfasste. SM wurde z. B. in eine exotische Tierhandlung gebracht, wo sie sofort
zu einem Terrarium mit einer Schlange lief;, und diese herausholen wollte. Sie gab an, sich auch
dann nicht zu fiirchten, wenn sie mit Messer oder Pistole bedroht wurde. Siebert, Markowitsch
und Bartel (2003) fanden bei zehn Urbach-Wiethe-Patienten, dass sie neutral gehaltene Foto-

115

https://doi.org/10. liby - Open Access -


https://doi.org/10.5771/9783496030874 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

Hans J. Markowitsch

grafien genauso gut wie Kontrollprobanden nach einer Stunde wiedererkannten, aber solche, die
positive oder negative emotionale Szenen zeigten, signifikant schlechter als Normalprobanden.
Was einzelne Emotionen betrifft, so wurden Gesichter, die Zorn oder Trauer widerspiegelten,
von den Patienten intensiver bewertet als von den Kontrollprobanden. Umgekehrt wurden Ge-
sichter, die Furcht, Uberraschung und Ekel in prototypischen emotionalen Gesichtern wieder-
gaben von den Patienten weniger intensiv bewertet als von der Vergleichsgruppe. Auch zeigte
sich der Geruchssinn beeintrichtigt, der unter anderem von der Amygdala kontrolliert wird.

Ahnliche Defizite hatten wir schon in fritheren Studien bei Patienten mit Urbach-Wiethe-
Krankheit gefunden — so im Behalten von emotionalen Anteilen von geschilderten Ereignissen
(Cahill et al. 1995; Markowitsch et al. 1994). Auch ist die Amygdala wichtig fiir ein integriertes
Selbst und fiir adiquate soziale Interaktionen (Markowitsch und Staniloiu 2011; Markowitsch,
Borgelt, Staniloiu 2022).

Damit zeigt sich, dass der Ausfall einer bestimmten Hirnregion — hier des Mandelkerns —
zu, wie Birgitt Rottger-Réssler (2002) es nannte, einer Hypokognition hinsichtlich bestimmter
Emotionen fithrt. In diesem Fall fithrte die verdnderte hirnbiologische Basis (verinderte ,,bio-
logische Riickkopplungsschlaufen®; Rottger-Réssler, 2002: 158) zu einer verinderten Expression
von Emotionen. Da dies — anders etwa als bei den von Réttger-Réssler (2002) in Anlehnung an
die Arbeiten von Robert Levy beschriebenen Tahitianern — regelhaft in einer sozio-kulturellen
Umgebung geschiceht, die Wert auf eine kulturspezifisch addquate Expression von Emotionen
legt, kommt es dazu, dass Urbach-Wiethe-Patienten hiufig ausgegrenzt sind und dies auch re-
flekeieren (Markowitsch und Staniloiu eingereichr).

Psychiatrische Erkrankungen und Emotion

In der Psychiatrie gibt es mehrere Termini, in denen es um die emotionale Befindlichkeit geht.
Man spricht beispielsweise von affektiven Storungen und hat dafiir sogar eine spezielle Zeit-
schrift, das journal of Affective Disorders. Ein anderer, in der Psychiatrie verwendeter Term ist
der der Euthymie, worunter eine ausgeglichene Stimmung verstanden wird — dies allerdings
meist im Zusammenhang mit Patienten, die die meiste Zeit in ihrem Leben (oder in ciner be-
grenzten Lebensepoche) nicht euthym, sondern gegeniiber dem Normalzustand zu euphorisch
oder zu depressiv sind (Patienten mit einer bipolaren Storung) (siche Li et al. 2022). Mit diesem
Hinweis ist man auch gleich assoziativ bei Patienten mit depressiven Storungen, deren langfristige
Stimmungslage zum Negativen hin beeintrichtigt ist. Ein weiter Ausdruck, in dem zhym steckt,
ist der der Alexithymie zur Bezeichnung von Personen, deren emotionale Schwingungsfihigkeit,
gegeniiber der der ,Normalbevélkerung' reduziert ist. Um den Grad und die Art der Alexithymie
zu bestimmen, wurde die inzwischen weltweit eingesetzte Toronto Alexithymia Scale entwickelt.
Emotionale Abweichungen vom so genannten ,Normalzustand gehoren folglich zum All-
tag in der Psychiatrie und finden sich bei vielen Storungsbildern. Beispiele sind Patienten mit
Panikstérungen (Korgaonkar et al. 2021), Zwangsstérungen (Lazarov et al. 2022), Angsterkran-
kungen (Parikh, de Brigard, La Bar 2022), Posttraumatischen Belastungsstorungen (Oglodek
2022), Bulimie, Borderline-Personlichkeitsstérung (Dodd et al. 2022) oder mit Schizophrenie
(Garcia-Leon et al. 2021). Im Folgenden gehe ich nun niher auf ein Krankheitsbild ein (Dis-
soziative Amnesie), die ein ideales Beispiel fiir eine Hypokognition von Emotionen beschreibt.
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Dissoziative Amnesie

Der Oberbegriff fiir Dissoziative Amnesie sind die Dissoziativen Storungen. Hierunter fallen
Krankheiten, bei denen es — wie der Name andeutet — zu Dissoziationen, also zu einem Aus-
einanderlaufen oder Auseinanderfallen normalerweise integrierter Funktionen von Kognition
and Emotion kommt. Konsequenz ist, dass die Patienten Teile ihres Bewusstseins von sich
selbst verlieren und stattdessen zum Teil unter Vorstellungen leiden, die nicht der Realitit ent-
sprechen. Bekannt ist vor allem aus den Filmmedien die Multiple Personlichkeit (oder auch
Dissoziative Identitiitsstorung), bei der mindestens zwei Personlichkeiten in einem Individuum
miteinander zu rivalisieren scheinen. Depersonalisation und Derealisation sind weitere Krank-
heitsbilder, bei denen das integrierte Funktionieren von Emotionen und Selbstreflektion be-
eintrichtigt ist (Staniloiu, Markowitsch, Brand 2010; Staniloiu und Markowitsch 2014a). Die
Dissoziative Amnesie selbst wird in manchen Klassifikationen noch in (einfache) Dissoziative
Amnesie und Dissoziative Amnesie mit Fuguezustand aufgeteilt. Bei dieser letztgenannten Kom-
bination kommt zur Kernsymptomatik — nimlich der Blockade (Nichtabrufbarkeit) vergange-
ner Lebensereignisse — noch das Verlassen des Heimatortes (Lebensmittelpunktes) hinzu. Dis-
soziative Amnesien werden auch als Funktionelle Amnesien (Markowitsch und Staniloiu 2016)
bezeichnet, worunter unter anderem verstanden wird, dass die Amnesie eine Funktion fiir das
Individuum hat, ndmlich es davon fernzuhalten, sich mit seiner (fiir es) negativen Vergangenheit
konfrontieren zu miissen. Eine dritte Bezeichnung ist Psychogene Amnesie (Markowitsch 2003)
und eine vierte Mnestisches Blockadesyndrom (Markowitsch 2002). Haupthypothese hinsichtlich
der Atiologie dieses Storungskomplexes ist, dass es sich bei den dissoziativen Stérungen um
stressbedingte Krankheitsbilder handelt (Staniloiu, Kordon, Markowitsch 2020).

Patienten mit dissoziativer Amnesie haben in der Regel eine Reihe von fiir sie sehr negativen
oder traumatischen Erlebnisse gehabt, die hiufig schon in Kindheit oder Jugend begannen.
Hierzu kénnen psychische wie somatische Ereignisse gehoren (z. B. Missbrauchserlebnisse,
Schidel-Hirn-Traumata). Es reicht dann méoglicherweise ein fiir den Auflenstehenden eher ba-
nal wirkendes Ereignis, wonach es zu der dissoziativen Amnesie kommt (z. B. leichter Schlag
auf den Kopf, leichter Autounfall, Streit mit Vater). Danach kommt es dann zu einem Verlust
der Erinnerung an Persénliches. Hierzu miissen nicht zwangsldufig nur autobiographische Er-
innerungen gehoren, sondern moglicherweise auch personlich emotionalisiertes Material (vgl.
Fig. 4 in Staniloiu et al. 2020). Ein Student, der in seinem dritten Studiumsanlauf Latein ge-
wihlt hatte, konnte im amnestischen Zustand selbst einfachste Lateinspriiche (,Plenus venter
non studet libenter”) nicht mehr {ibersetzen. Was interessanterweise mit dem Zustand einer
Dissoziativen Amnesie regelhaft einhergehe, ist, was einer der frithen Psychologen — Pierre Janet
— als la belle indifférence bezeichnete, eine Gleichgiiltigkeit der eigenen Erkrankung gegeniiber,
die Auflenstehende erstaunen ldsst. Die Patienten scheinen keine Initiative zeigen zu wollen,
ihren Zustand zu indern oder zu verbessern. Sie verharren auch iiber Jahre in ihrem Phlegma
(zumindest von auflen betrachtet). Besorgt sind eher die Lebenspartner:innen oder andere nahe
Verwandte. Breuer und Freud (1895) nahmen Janets Kennzeichnung auf und bestitigten sie
bei ihren Patienten. Manche spitere Autoren spekulierten auf eine generalisierte Apathie, die
durch eine subkortikale oder kortikale frontale Dysfunktion bedingt sei (Gould et al. 1986:
596); wieder andere sahen darin einen Appell fiir Hilfe und Unterstiitzung (Locke et al. 2008).
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Interessant ist auch, dass viele Betroffene als eher jung und unreif in ihrer Personlichkeits-
entwicklung gelten konnen (Staniloiu, Markowitsch, Kordon 2018). Bei ihnen kann man ver-
muten, dass sie cher als Personen mit einer gestandenen, reifen Vergangenheitsgeschichte in
Resignation oder wie man in der psychologisch-psychiatrischen angewandten Forschung sagt,
in gelernte Hilflosigkeit (Seligman 1975; Maier und Seligman 2016) verfielen. Andere etlebten
langanhaltende Stresssituationen durch Flucht oder Vertreibung, die sie psychisch vulnerabel
werden liefen und die insbesondere dann, wenn sie als Migrantinnen im Einwanderungsland
auf Hindernisse treffen, zu Dissoziativer Amnesie fithren konnen. Dies trifft — wie wir in meh-
reren Studien zeigen konnten — insbesondere dann zu, wenn starke Sprachbarrieren und andere
Akkulturationsfaktoren auftreten (Staniloiu et al. 2009; Staniloiu, Borsutzky und Markowitsch
2010; Staniloiu und Markowitsch 2014b; Staniloiu, Wahl-Kordon und Markowitsch 2017; Sta-
niloiu et al. 2018).

In einer recht umfassenden multiethnischen Studie an 5680 Kindern und Jugendlichen
Migranten zeigten Kouider et al. (2014) auf, dass Migrant:innen aus unterschiedlichen Her-
kunftslindern auf ganz unterschiedliche psychiatrische Krankheitsbilder besonders ansprechen.

Man kann auch ins Feld fiihren, dass Individuen mit Dissoziationstendenzen eventuell
cher geneigt sind, zu migrieren, da unter ihnen dhnliche Personlichkeitsdimensionen vermehrt
hervorstechen wie bei Individuen mit dissoziativen Stérungen, nimlich eine erhéhte Fantasie-
neigung, eine erhohte Stressanfilligkeit, eine labile Persénlichkeit, Alexithymie und eine star-
ke affektive Erregbarkeit (vgl. Markowitsch und Staniloiu 2017; Staniloiu und Markowitsch
2014a). Ebenso wiire als Argument denkbar, dass sich bei Patienten mit Dissoziativen Storungen
gehiuft Komorbidititen in den Bereichen von Angststorungen, Depression, Personlichkeits-
stérungen und somatoforme Stérungen finden.

Es zeigt sich somit, dass Dissoziative Stérungen weitgehend kulturell-sozial bedingt sind
und auf diese Weise zu einer hiufig sehr nachhaltigen, langanhaltenden Verinderung der emo-
tionalen Wahrnehmung und Interpretation fiithren. Diese Stérungen lassen sich als emotionale
Fehlanpassungen interpretieren und werden (Munoz-Navarro et al. 2022) zwischen folgendem
verschiedenartigem Umgehen mit Emotionen unterschieden: ihrer Neubewertung, ihrer Un-
terdriickung, Griibeln iiber Emotionen, Sorgen wegen Emotionen und Metakognitionen. Fiir
das Krankheitsbild der Dissoziativen Storungen trifft eine Unterdriickung der Emotionen am
chesten zu; diese luft vermutlich tiber dhnliche neurale Netzwerke ab, wie die Blockierung der
vergangenen Gedichtnisinhalte. Unterdriickung ist hier allerdings als unbewusster Zustand
gemeint. Sigmund Freud (zitiert nach Langnickel und Markowitsch 2006) unterschied zwi-
schen bewusster Suppression — dem Ausdruck, den Mufioz-Navarro et al. (2022) im Englischen
verwendeten — und unbewusster Repression. Bei dem Mechanismus der Dissoziativen Stérungen
wird von einem unbewusst ablaufenden Geschehnis ausgegangen; daher ist hier Repression der
passende Ausdruck (Markowitsch 2000; Langnickel und Markowitsch 2006).

Schlussfolgerungen

Birgitt Rottger-Rossler (2002: 158) postulierte, Emotion als einen relationalen Prozess aufzu-
fassen, ,in dem kulturelle, soziale, individuelle und biologische Faktoren auf gleichberechtigte
Weise interagieren.” Obwohl diese Aussage auf Anhieb logisch und nachvollziehbar erscheint,
ist vielleicht dennoch hinter dem Wort ,.gleichberechtigt® ein Fragezeichen zu setzen. Gleich-
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berechtigt mag dann gelten, wenn es sich um ein gesundes, in sich selbst (zufrieden) ruhendes
Individuum ohne interne oder externe Mangelzustinde handelt. Treten jedoch bestimmte Fak-
toren weit stirker als andere in den Vordergrund, wie es bei dem biologischen Faktor der Hirn-
schidigung gegeben ist, dann wanke dieser Balancezustand. Am eklatantesten demonstrierten
das vielleicht die frithen Versuche des Schweizer Nobelpreistragers Walter Rudolf Hess, der
durch Implantation und elektrische Stimulation von Elektroden im Gehirn von Siugetieren
Emotionen wie Wut ausloste (Hess und Akert 1955; Meyer und Hess 1957). Spiter wurden der-
artige, Emotionen evozierende Hirnreizungen auch am Menschen vorgenommen (z. B. Delgado
1964, 1976, 1977). Man kann eventuell an diesen Beispielen kritisieren, dass es sich zum Teil um
so genannte kalte Emotionen handeln konne, also um kérperliche Ausdriicke oder Reaktionen,
hinter denen nicht eine willentlich intendierte Emotion steht. Viele Untersuchungen auf diesem
Gebiet zeigen jedoch, dass eine dichotome Differenzierung in kalte und warme Emotionen in
dieser Form nicht aufrechtzuerhalten ist und dass auch ,,normale” Emotionen Gradienten von
schwach zu stark aufweisen.

Dies fiihrt zur oben beschriebenen zweiten Beispielsreihe — den durch psychiatrische Er-
krankungen ausgeldsten emotionalen Verinderungen, die ja z. B. bei den genannten Patienten
mit Dissoziativer Amnesie zu einer allgemeinen Dimpfung emotionaler Expressionen fithren
konnen. Zwar kann man hier einwenden, so ganz andersartig seien psychiatrische und neu-
rologische Erkrankungen nicht, beide wiirden schlieflich durch das Gehirn gesteuert. Dies
postulierten schon mehrere Nervenirzte des vorletzten Jahrhunderts wie Henry Maudsley
(1870), Theodor Meynert (1884) und Paul Flechsig (1896), die alle konstatierten, dass sich alles
psychische Geschehen durch Hirnanatomie, Hirnpathologie und Physiologie erkliren liefe.
Dennoch ist die Abfolge bei den psychiatrischen Krankheitsbildern eine andere als bei den neu-
rologischen: Bei den neurologischen ist die Hirnverinderung das Primire, dem dann die psy-
chischen (emotionalen) Anderungen folgen; bei den psychiatrischen ist die mentale Anderung
das Primire, die dann méglicherweise nachfolgend zu einer Anderung auf Hirnebene fiihrt (vgl.
Fig. 3 in Staniloiu et al. 2020).

Gleichwohl ist davon auszugehen, dass es auch bei den psychiatrischen Krankheitsbildern
— insbesondere bei den Dissoziativen Amnesien — schon frithe Anzeichen fiir Anderungen auf
Hirnebene geben muss. Dies deswegen, weil das Krankheitsbild, wie oben beschrieben, wohl
hiufig schon in Kindheit oder Jugend einsetzt, wo erste Stress- oder Traumaerlebnisse sich auf
Hirnebene niederschlagen. Wenn es dem Individuum dann nicht gelingt, adiquat gegenzusteu-
ern (im Fachausdruck: addquate Copingstrategien zu entwickeln), kann nachfolgend (z. B. im
Erwachsenenalter) sozusagen aus einer Miicke ein Elefant werden, d. h., es kann ein fiir den
Auflenstehenden relativ banales Ereignis zum Ausloser fiir die Dissoziative Amnesie werden
(siche Tab. 23.2 in Markowitsch 2000, oder Tab. 1 in Markowitsch 2009). Zur Erklirung
wurde die Two-hit Hypothese eingefiihrt, die besagt, dass stressreiche Ereignisse in additiver oder
synergistischer Interaktion so gekoppelt werden, dass es zu ciner Auslésung der Dissoziativen
Amnesie kommt (Staniloiu und Markowitsch 2014a).

Da das Stresserleben und die emotionale Erregbarkeit dadurch massiv ansteigen und zentral
das Erleben zu tibernechmen trachten, kommt es als Konsequenz offensichtlich zu der oben be-
schriebenen belle indifférence, einem Heruntermodulieren der emotionalen Schwingungsfihig-
keit und damit zu einem Schutz vor Uberlastung — dhnlich wie bei einer elektrischen Uber-
spannungssicherung. Hier finden sich auch Parallelen zu der von Rottger-Réssler (2002: 159)
beschriebenen , kulturelle[n] Hypokognition der Trauer in Tahiti und Ifaluk [...] als sinnvolle
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Strategie®. Dort sind es die dufferen Lebensumstinde (Taifune), die lange Trauerzustinde als
sozial destruktiv erscheinen lassen; hier sind es die als nicht bewiltigbar erscheinenden Alltags-
konflikte, die zu einem Riickzug in eine emotionale Indifferenz fiihren.

Man kann jetzt fragen — und tatsichlich wurde dies von amerikanischen Forschern in ei-
nem Artikel der renommierten Zeitschrift Psychological Medicine getan (Pope et al. 2007) — ob
Dissoziative Amnesie ein kulturbedingtes Phinomen ist, das erstim 19. Jahrhundert auftauchce.
Pope et al. losten 1000 USS$ fiir denjenigen aus, der in der wissenschaftlichen oder belletristi-
schen Literatur einen Fall vor dem Jahre 1800 nachweisen kénne. (Tatsichlich verloren sie ihre
Wette mehrfach, obwohl sie behaupteten auch Literatur durchforstet zu haben, die auf$er auf
Englisch auch in Sanskrit, Latein, Griechisch, Arabisch und Chinesisch abgefasst worden sei.)
Trotzdem muss konstatiert werden, dass es iiber die Zeit hin und durch die kulturelle Evolution
des Menschen Verinderungen in der emotionalen Reagibilitit gab. Denkt man an die frithe
Menschheit, so reagierte diese auf Stress etwa in der Steinzeit ganz anders als heutzutage. Da-
mals wurde durch motorisches Ausagieren dem Stresszustand ein schnelles Ende bereitet: Sah
man einen Léwen, rannte man entweder auf einen Baum oder warf einen Speer. Heutzutage ist
es gesellschaftlich inopportun, motorisch auf Stress zu reagieren. Man kann dem Vorgesetzten,
der einen reglementiert, nicht eine schnelle Ohrfeige verpassen. Damit frisst man Stress in sich
hinein und bekommt Probleme — etwa Magengeschwiire. Dies dokumentierte und versinnbild-
lichte der Stressforscher Sapolsky, in dem er seinem Buch tiber Stress den Titel verlich: ,,Why
Zebras Don’t Get Ulcers".

Emotionen stellen also weiterhin eine Vermischung kultureller und biologischer Kom-
ponenten dar, wobei aber, wie bei der Herstellung cines guten Kuchens, die Mixtur Geheimnis
des Konditors bleibt und mal mehr, mal weniger von der einen oder anderen Zutat bedarf.
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Felderweiterungen: Psychologisch-anthropologische
Uberlegungen fiir eine Anthropologie
des angewandten Managements

Feldsondierungen

Vorab ecine Feststellung: Birgitt Roteger-Rossler ist eine Grenzgingerin. Ohne ihre Forschung
zu Emotion und Affekt wire es mir nicht méglich, diesen Artikel so zu schreiben. So wie es
unmoglich wire, mein Start-Up CONTEXTERS im jetzigen Mafle zu fiihren, das strategische
ethnographische Beratung u. a. aus psychologisch-anthropologischer Perspektive anbietet. Aber
dazu unten mehr.

Mein Ziel im Laufe des Artikels ist es, Ethnographie und, im nichsten Schritt, anthro-
pologische Emotionsforschung mit aktuellen Dynamiken der qualitativen Marktforschung,
Business Anthropology sowie angewandten ethnographischen Beratungs- und Dienstleistungen
zu verkniipfen.

Dies ist aus sozial- und kulturanthropologischer Sicht sinnvoll, denn seit Jahren halten
qualitative und ethnographische Methoden Einzug in Marktforschungs- und Management-
strategien und erfreuen sich dort aufgrund ihrer lebensnahen und klient:innenzentrierten Daten
wachsender Beliebtheit (Desai 2001; Gupta, Atav, Dutta 2019). Zu dieser Entwicklung schweigt
die deutsche Sozial- und Kulturanthropologie weitestgehend — obwohl dieses Feld aus verschie-
denen Griinden fiir das Fach relevant ist.

Doch zuriick zur Feststellung. Die Grenzgingerin. Als Rottger-Rossler mit der Anthropo-
logie der Emotionen begann (siche etwa 2004) und die Nihe zu den disziplinir eher fremden
Naturwissenschaften suchte, gab es in der deutschen (damals noch) Ethnologie nicht viele, die
diesen Schritt gegangen wiren bzw. ihn damals begriifSten. Das war auch nicht verwundetlich,
denn nach Réteger-Résslers kritischer Einschitzung schwieg die deutsche Ethnologie im inter-
diszipliniren Diskurs wichtiger Themen, besonders im Austausch mit naturwissenschaftlichen
Fichern (Roteger-Rossler 2010). Rottger-Rosslers Ansatz und der Mut, vielleicht ein wissen-
schaftlicher Instinke, dieser Idee nachzugehen, auch gegen Widerstinde, hat mich epistemo-
logisch geprigt. Diese Neugierde und vielleicht auch Notwendigkeit, das eigene Titigkeitsfeld
zu erweitern und damit andere Felder in direkte Beziehung zu sozial- und kulturanthropolo-
gischen Perspektiven zu setzen, hat mich zu den ethnographischen Angeboten inspiriert, von
denen ich weiter unten einige skizzenhaft heranziehen werde. Die Basis fiir ethnographische
Dienstleistungen bedarf einer bestimmten Sicht auf die Welt. Indem ich ethnographische Me-
thodik samt ihrer spiter entstandenen methodischen Ausdifferenzierungen durch die Anthro-
pologie der Emotionen mit der Welt des angewandten Managements konfrontiere, positioniere
ich mich auch soziopolitisch. Denn die dezidierte ethnographische Anerkennung emischer
Sichtweisen bedingt eine Konzeptualisierung des Anderen als 1) legitim und relevant und 2)

125

https://doi.org/10. liby - Open Access -


https://doi.org/10.5771/9783496030874 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

Eric Anton Heuser

gleichwertig und lehrreich. Diese Fokussierung auf subjektive Positionen und emische Konzep-
te wird in der Marktforschung seit einigen Jahren unter den Schlagworten klient:innen- bzw.
kund:innenzentriert mit groflem Erfolg praktiziert. Mit dieser Perspektive zusammenhingend
ist die Erkenntnis, dass ich die Welt durch die Augen anderer Menschen sehen und anders ver-
stehen lernen kann — nicht nur, um damit Geld zu verdienen oder Macht zu akkumulieren.
Vielmehr geht es um eine empathische Anniherung des Menschen an sein Gegeniiber und
darum, ein relationales Verstindnis voneinander zu entwickeln. Diese Entwicklung birgt weit-
reichendes und bisher wenig erschlossenes Potenzial fiir die Sozial- und Kulturanthropologie,
um sich im Kontext des globalen Wirtschaftens und des internationalen Managements als re-
levante Disziplin zu positionieren.

Die Kombination aus Datenerhebungs- und Analysemethoden der Sozial- und Kultur-
anthropologie einerseits und wissenschaftsbasierten Dienstleistungen im Bereich Beratung,
Marktforschung sowie Personal- und Organisationsentwicklung andererseits, bezeichne ich als
Anthropologie des angewandten Managements. Hort man sich in den Kreisen qualitativ sozial-
wissenschaftlich und ethnographisch arbeitender Agenturen um, so ist tibrigens vielen nicht
bekannt, dass die zentralen Grundlagen ihrer praktizierten Methoden aus der Ethnographie
stammen.

Weiter unten beziche ich mich auf zwei von mir durchgefiihrte empirische Projekte, die das
Potenzial der Kombination von ethnographischer Methodik unter Beriicksichtigung psycho-
logisch-anthropologischer Perspektiven verdeutlichen.

Feldkonturierungen

Neben meiner ehemaligen Titigkeit als Sozial- und Kulturanthropologe im akademischen Um-
feld fithree ich seit mehreren Jahren Beratungen und Marktforschungen fiir multinationale
Unternehmen (u. a. Abbott) sowie Trainings und Weiterbildungen fiir Manager (u. a. Bosch
und Garuda) durch. Die Relevanz der Verbindung von kultursensiblem Wissen in der Manage-
mentforschung und Beratungskreisen ist nicht neu und wird seit Jahrzehnten erforsche (Bjer-
regaard, Lauring, Klitmeller 2009; Mead, Andrews 2009; Rothlauf 2014). Auch die Business
Anthropology hat auf ethnographischen Methoden basierende Untersuchungen angestellt und
hier auch den Beratungssektor sowie interkulturelles Management niche tibersehen (Arnould,
Thompson 2005; Tennekes 1995; Terpstra, David 1985; Walck, Jordan 1993).

Besonders interessiert bin ich an Managementansitzen, die deutliche Uberschneidungen
und Ankniipfungspunkte fiir interdisziplinire Projekte aufgrund ihrer psychologisch-anthro-
pologischen Fragestellungen zeigen, bspw. die Prozesse und Praktiken des kulturellen Othering
(Guttormsen 2018). Weitere relevante Ausdifferenzierungen in diesem Feld diskutieren aus psy-
chologischer Perspektive die Prozesse, wie Marken kulturelle Bedeutung erlangen (Fournier und
Alvarez 2019), thematisieren Fragen zu Kognition, Kultur und Management (Shaw 1990) sowie
Stress, Affekt und Personlichkeit (Van Der Zee, Van Oudenhoven und De Grijs 2004) oder
auch klassisch sozial- und kulturanthropologische Themen wie coping (Barmeyer und Mayer
2020).

In diesem Artikel méchte ich jedoch nicht kultursensible Managementstrategien disku-
tieren, was vor allem einen Grund hat. In diesen wird Kultur meist als ,Storfeuer’ geschen,
das, einmal dekodiert, handhabbar gemacht und weltweit in verschiedenen Gesellschaften
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angewandt werden kann. Und genau hier sehe ich die epistemologische Verbindung zu der
»Betliner Schule® der psychologischen Anthropologie, die hauptsichlich von Réttger-Réssler
vorangetriecben und ausdefiniert wurde. Denn dhnlich wie das Verhilenis von Kulturpsycho-
logie und psychologischer Anthropologie ist das Verhilenis von internationalem Management
und der von mir vorgeschlagenen angewandten Managemene-Anthropologie beschaffen. Wo-
hingegen Kulturpsychologie und internationales Management Kultur hauptsichlich zu einer
Differenzfolie (verkiirzt gesagt) reduzieren, erkennen psychologische Anthropologie und eine
Anthropologie des angewandten Managements Kultur als modellierende Kraft an, die neue
Strukturen hervorbringt. Prozesse werden nicht nur durch sie beeinflusst, sondern erschaffen.
Diese epistemologische Verwandtschaft birgt meines Erachtens einen bisher nicht gehobenen
Schatz fiir die Einsatzfelder ethnographischer Methoden sowie der Antworten, die sie hervor-
bringen konnen. Nicht zuletzt bietet dieses Feld interessante wie relevante Berufsperspektiven
fiir heranwachsende Sozial- und Kulturanthropolog: innen.

Ahnlich wie Réttger-Réssler in ihrer frithen interdiszipliniren Emotionsforschung sehe ich
also die Chance, Affekt- und Emotionsanthropologie samt ihren methodischen Ausdifferenzie-
rungen (Davies 2010; Davies und Stodulka 2019; Slaby, Miihlhoff und Wiischner 2019) in eine
disziplinir zwar nicht ganz so fremde, aber doch in eine Welt zu tragen, der sich die deutsche
Sozial- und Kulturanthropologie bisher nur wenig angenihert hat: die Welt der strategischen
Beratung, der Marke und Organisationsentwicklung und des interkulturellen Managements.
Und dhnlich wie Réttger-Rossler habe ich in den letzten Jahren Kritiker hierzu wahrgenom-
men, merke aber zugleich, dass die Zeit fiir dieses interdisziplindre Unterfangen gekommen ist.
Dies zeigt sich meines Erachtens unter anderem daran, dass privatwirtschaftlich lingst mit ver-
bliiffend dhnlichem Instrumentarium Fragestellungen erértert, kulturelles Verhalten erforsche
und Markestrategien entwickelt werden. Allerdings, so meine Einschitzung, oft auf Kosten der
Datenqualitit.

In den letzten 25 Jahren hat sich das Feld der kommerziellen Sozialforschung ausdifferen-
ziert und es haben sich professionelle Berufsverbinde mit wissenschaftlicher Qualititssicherung
gegriindet. Die kommerzielle Sozialforschung erschliefit so fortlaufend neue Mirkte.! Dies ist
Zeichen von und begiinstigt eine weiter ansteigende Konjunktur qualitativer Daten, die lingst
gleichwertig gegeniiber quantitativen Daten, die lange Zeit als verldsslicher angesehenen wur-
den, verstanden werden. In verschiedenen Bereichen der Marktforschung und Beratung hat sich
sogar lingst ein Feld rein qualitativ arbeitender Agenturen und Inhouse Abteilungen etabliert,
die gezielt anthropologische Fragestellungen verfolgen und fiir verschiedene Klient:innen auf-
bereiten.?

Das Argument, das ich in diesem Artikel ausflankieren méochte, basiert auf drei Grund-
annahmen: 1) dass dieser Prozess in der universitiren Sozial- u. Kulturanthropologie unterre-
prisentiert ist und in den Fachdebatten vernachlissigt wird, 2) dass diese aufler-universitire
methodische Ausdifferenzierung ethnographischer Forschungen sozial- und kulturanthropolo-
gisch aufgearbeitet werden und 3) sie mit den epistemologischen und methodologischen An-
sitzen der psychologisch-anthropologischen Forschung zu Emotion und Affekt in Verbindung

1 Grofle Verbinde sind der Berufsverband Deutscher Markt- und Sozialforscher e. V. (BVM) und der Ver-
band fiir datenbasierte Analyse von Markt und Gesellschaft (ADM).
2 Beispiele fur qualitativ arbeitende internationale Marktforschungs- Beratungs- und Innovationsagenturen

sind unter anderen: Is it a Bird, Ethnographic Research, CONTEXTERS, Happy Thinking People.
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gesetzt werden sollte. Letzteres wiederum hat zwei Vorteile: 1) Die aufer-universitire (und
weiter zunehmende) Relevanz anthropologischer Fragestellungen und ethnographischer Daten-
ethebungsmethoden ist ein innovatives Feld mit anhaltendem Marktzuwachs®, dass, dhnlich
der Wirtschaftspsychologie, in Austausch mit psychologisch-anthropologischen Perspektiven
ausdifferenziert werden kann. 2) Ein solch interdisziplinidrer Ansatz triagt durch eine psycho-
logisch-anthropologische Methodik mafigeblich zur Konturierung der Enddaten bei.

Mit diesem Ansatz hebe ich mich bewusst von der Business Anthropology ab.* Meine Dar-
stellung zielt vielmehr auf einen inklusiven Ansatz ab, der ethnographische Dienstleistungen in
Form von Beratungs- und Weiterbildungstools innerhalb und auflerhalb der wissenschaftlichen
Welt als integralen Bestandteil des sozial- und kulturanthropologischen T4tigkeitsuniversums
etabliert und durch eine innovative Integration psychologisch-anthropologischer Perspektiven
entscheidend zur Verbesserung der Datentiefe angewandter wissenschaftlicher Fragestellungen
beitragen kann.

Im Folgenden beziche ich mich auf zwei empirische Beispiele aus meiner eigenen Arbeit
als ethnographischer Berater. Dieser Arbeit liegen die oben kurz umrissenen ethnographischen
Ansitze zugrunde, in ihr wurden sie angewandt und in der Zusammenarbeit in internationalen
Teams weiterentwickelt.

Explorationen: Angewandte Management-Anthropologie

Die Sozial- und Kulturanthropologie, das darf man wohl behaupten, zeichnet sich durch eine
reflexiv-analytische Offenheit gegeniiber neuen und manchmal auch vielleicht avantgardis-
tischen Methoden aus. Fiir den Bereich der Managementforschung kann durchaus Gegen-
sitzliches behauptet werden. Als ich selbst 2001 an der School of Oriental and African Studies
der University of London International Management studierte, war ich davon {iberrasche, dass
viele der methodischen Ansitze denen glichen, die ich zuvor im Rahmen meiner damals noch
»ethnologischen® Methodenausbildung erlernt hatte. Dies ist nicht der Platz fiir eine kriti-
sche Gegeniiberstellung von ,ethnologischen Methoden und solchen aus der Management
forschung. Vielmehr méchte ich darauf hinweisen, dass Teile der Managementforschung, und
des angewandten Managements, besonders in den Feldern Beratung, Marktforschung sowie
Personal- und Organisationsentwicklung ethnographische Methoden einsetzen. Diese ver-
wandtschaftliche Nihe methodischer Herangehensweisen wird neben der qualitativen Marke
forschung zunehmend auch im Bereich der strategischen Beratung angewandt. Im Folgenden
greife ich zwei Beispiele aus meiner eigenen Arbeit heraus, die den Mehrwert ethnographischer
Methodik fiir Marktforschung und strategische Beratungsdienstleistungen illustrieren. Ahn-
lich universitirer ethnographischer Forschung fokussiert der hier vorgestellte Ansatz bei der
Datenerhebung den Kontext: Was, wo, wann, wie (oft), von und mit wem geschah — und wie
es zu verstehen sei.

3 Happy Thinking People hat in 2021 alleine in Deutschland 6,3 Millionen Euro umgesetzt und ist trotz
Corona-Pandemie um 16,8 % gewachsen im Vergleich zum Vorjahr (www.marktforschung.de).

4 Die University of Southern Denmark bietet als eine der wenigen Hochschulen einen Bachelor in Mar-
ket and Management Anthropology an. (https://www.sdu.dk/en/uddannelse/bachelor/market_manage-
ment_anthropology).
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Um Kontexte zu verstehen, werden sogenannte dichte Daten’ erthoben. Dies ist nach meiner
Auffassung der Kern einer evidenzbasierten innovativen ethnographischen Methodologie fiir
Dienstleistungen. Es ist ein auf Marktdynamiken anwendbares, von mir weiterentwickeltes
Konzept der von Geertz formulierten dichten Beschreibung (Geertz 2003). Im Zentrum steht
die feinkérnige Dechiffrierung einer komplexen Intersektionalitit vermeintlich einzelner oder
singuldrer Verhaltensweisen oder Phinomene. Entscheidend hinzu kommen fiir eine psycholo-
gisch-anthropologisch motivierte Management Anthropologie die Fragen nach kognitiven und
psycho-sozialen Dimensionen. In oben erwihnten klienten:innenzentrierten Marktforschungen
wird beispielsweise danach gefragt, wie Menschen bestimmte Produkte oder Dienstleistungen
erfahren, wie sie auf diese reagieren, wie sie diese kognitiv in ihren Alltag integrieren (oder
nicht), welche kulturellen Unterschiede es hierbei gibt, wie sich Stimmungen einstellen, wie sich
diese wieder verindern und welche Bedeutung bzw. Reichweite ihnen zuzumessen ist.

Der zentrale Punkt ethnographischer Dienstleistungen ist die Dokumentation eines psy-
cho-sozialen Phinomens: des ,Point of Experience®, des Erfahrungsmoments. Dem Dabeisein,
wenn es passiert. Die Dokumentation dieser unmittelbaren komplexen Erfahrung kann die
Ethnographie besonders gut einfangen und reflexiv-deskriptiv dokumentieren. Im Feld, beim
direkten Dabeisein, beobachtete Phinomene methodisch durch psychologisch-anthropologische
Fragestellungen kénnen zu Emotionen, Gefiihlen und Affeke weiter spezifiziert und thematisch
konturiert werden. Hierfiir schlage ich vor, auf die Anthropologie der Emotionen zu schauen,
denn sie hile wichtige Impulse bereit, um Erfahrungswerte, Stimmungen und Gefiihlsregulie-
rung nachvollziehen sowie affektive Schwingungen einfangen zu kénnen.

Um eine markeethnographische Situation mit den hier angerissenen Fragen und metho-
dischen Ansitzen klarer zu situieren, beziche ich mich im Folgenden auf zwei Beispiele meiner
ethnographischen Dienstleistungen, in die ich emotions-anthropologische Ansitze mitinte-
grierte.

Erfahrungsmomente

Der Moment der unmittelbaren Erfahrung ist das Goldstiick qualitativer Marktforschung. Hier
lasst sich dokumentieren, wie Menschen zu untersuchende Produkte oder Dienstleistungen er-
fahren und aufnehmen. Genau um diese Erfahrungsmomente geht es in den unten dargestellten
Fallbeispielen. Dort zeigt sich das Potenzial angewandter Ethnographie im Rahmen von Marke-
forschung, Personal- und Organisationsentwicklung.

Beispiel 1: Die Arztpraxis

Ein global titiger Hersteller von Medikamenten und medizinischen Geriten wollte eines seiner
Point-of-Care-Testverfahren weiterentwickeln, welches bereits erfolgreich in Arztpraxen zahl-
reicher Lander eingesetzt wurde. Dazu wurde eine multinationale ethnographische Forschung
in sieben ausgesuchten Lindern und in mehreren Arztpraxen in Deutschland im Rahmen einer
multi-lokalen In-situ-Forschung durchgefiihrt. Vorab wurden von uns® strategische Annihe-

5  Vgl. www.contexters.de.
6 Internationales Projektteam aus Ethnograph:innen.
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rungen an die anvisierten Szenarien durchgespielt und auf dieser Basis die passenden Methoden
ausgewihlt. Ein Hauptschwerpunkt war die teilnehmende Beobachtung vor Ort in den jewei-
ligen Praxen, um am Praxisalltag teilzunehmen und den Ablauf selbst kennenzulernen, sogar
um kleinere Aufgaben selbst zu tibernechmen. Orte teilnehmender Beobachtung waren das
Laborzimmer, in dem die Maschine zum Einsatz kam, die Anmeldung sowie das Warte- und
Arztzimmer.

Die Daten der teilnehmenden Beobachtung wurden durch eine anonyme Videodokumen-
tation relevanter Interaktionen im Behandlungszimmer mit Fokussierung auf den Einsatz der
Maschine erweitert. So konnten Gespriche, emotionale Ausdriicke und affektive Ausrufe fest-
gehalten, aber auch spezifisches, auf den konkreten Behandlungskontext bezogenes Verhalten
mitaufgenommen werden.

Durch die von mir gewihlte Fokussierung auf psychologisch-anthropologische Themen
konnte ich das Verstindnis des Klienten fiir den sozialen Funktionskontext der Maschine ent-
scheidend erweitern: nimlich die des emotionalen Erlebens der Beteiligten. Ab wann verindert
der Einsatz der Maschine eine Therapie und wie? Wie fiihle sich das fiir Patient:innen und Fach-
krifte an? Welche Emotionen zeigen Patient:innen und welche formulieren sie anschlieflend als
subjektive Erfahrung? Wie hingt dies mit eventuellen Benefits und/oder Herausforderungen im
Laufe einer Therapie, dem Therapieerfolg und der Einschitzung von Patient:innen der Praxis
hinsichtlich Kompetenz und Modernitit zusammen?

Die Arztpraxen waren bewusst divers ausgewihlt worden, auch um eine kulturelle Diver-
sitdt in grofleren deutschen Stidten abbilden zu kénnen. Die Verkniipfung von angewandter
ethnographischer Methodik im Beratungs- und Managementkontext in Verbindung mit medi-
zinischem Wissen wurden hier durch die Einbezichung der Themenkomplexe Emotionen und
Kultur in Hinblick auf die Frage ihres relationalen Verhilenisses (Roteger-Rossler 2002) mafi-
geblich beeinflusst und die Reichweite der erhobenen Daten so vergrofiert. Hierdurch konnten
in der Datenanalyse Schwerpunkte und Zusammenhinge beziiglich des kulturellen Kontexts
und dem emotionalen Erleben der Point-of-Care-Therapie herausgearbeitet werden, die dem
Klienten einen innovativen transkulturellen Blick auf die Testmaschine ermoglichten.’

Oftmals mogen diese Schwerpunkte als ,,soft“ und vielleicht sogar sekundir erscheinen.
Aber genau hier liegt meines Erachtens das fruchtbare und erkenntnistheoretisch zentrale Mo-
ment, das ein interdisziplinirer Austausch zwischen psychologischer Anthropologie und einer
Anthropologie des angewandten Managements bereithilt. Die psychologische Anthropologie
wirft durch ihre ethnographische Anniherung an Emotionen und Gefiihle einen kritischen
Blick auf die verdeckten, feinsinnigen, zwischenmenschlichen Phinomene und erméglicht so,
diese in einem nichsten Schritt analytisch herauszuarbeiten und verstehen zu wollen. In der hier
herangezogenen Forschung war es so nicht nur méglich, kulturspezifische Gefiihlswelten der
Patient:innen wihrend der Behandlung herauszuarbeiten und den Umgang mit der Maschine
nachzuzeichnen. Vielmehr konnte aufgrund der Daten ein , kultur-psychologisches Leben® der
Maschine erstellt werden.®

7 Weitere Details sind aufgrund einer Schweigeverpflichtung nicht méglich.
8  Siehe auch anthropologische Studien zu Dingen und zu Mensch-Ding- bzw. Mensch-Maschinenbezie-
hungen (Appadurai 1986; Fournier und Alvarez 2019; Giaccardi, Speed, Cila und Caldwell 2016).
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Beispiel 2: Der Bildungstriger

Ein hochrangiger Bildungstriger im Rhein-Main-Gebiet, dessen Business Coaching Programm
von Stiftung Warentest mit ‘sehr gut’ bewertet wurde, bat um eine ethnographische Evaluation
mit anschlieflender strategischer Beratung. Das Geschiftsmodell des Kunden ist besagtes Busi-
ness Coaching anhand eines hierfiir eigens entwickelten Curriculums, das alle Teilnehmenden
durchlaufen miissen. Das Interesse des Kunden fokussierte cine breitgefasste Evaluierung des
Coachings, zusitzlich aber auch dezidiert die subjektiven Erfahrungen der Teilnehmer:innen
samt deren Emotionen und Stimmungen wihrend des Verlaufs des Coachings. An diesem
speziell formulierten Kundenbediirfnis zeigt sich noch einmal sehr schon ein sich seit Jahren
verstirkender Trend in der wissenschaftsbasierten Beratung: nimlich der der Erforschung sub-
jektiver, akteurszentrierter Lebenswelten samt ihrer emotions- und gefiihlsanthropologischen
Perspektiven (Culkin and Smith 2000) — nur, dass dies nicht so benannt wird.

Durch die so entstehenden Daten versprechen sich Klient:innen einen Wettbewerbsvorteil.
Nun kann man dies eher kritisch verstehen im Sinne einer verkauften Binnenperspektive, man
kann es aber auch als Maglichkeit verstehen, Dienstleistungen bedarfsgerechter zu gestalten
und Abldufe und/oder Lebenswelten konkret zu verbessern. Beispielsweise benutzen Menschen
lieber bestimmte Gerite, wenn sie die hiermit zusammenhingenden Abldufe gut in ihre Alltags-
routine integrieren konnen.’

Das Ziel der angerissenen Beratung des Bildungstrigers hatte zwei strategische Ziele:
1) auf der Basis ethnographischer Daten sollte ein tiefergehendes Verstindnis fiir die Erfahrun-
gen der Minner und Frauen erschlossen werden, die das Business Coaching durchlaufen haben
und 2) darauf aufbauend sollte das Kundenprofil weiter gestirkt und der Bekanntheitsgrad des
Bildungstrigers regional sowie tiberregional ausgebaut werden.

Angewandt wurde teilnehmende Beobachtung in der Geschiftsstelle, um die Abldufe und
die Interaktion zwischen den Leitenden zu erfassen, eine Analyse von 250 anonymisierten Er-
fassungsbogen, die bestimmte Daten ehemaliger Klient:innen beinhalteten. Weiterhin gab es
themenorientierte Tiefeninterviews mit sechs ausgewéhlten Klient:innen. Die psychologisch-
anthropologische Fokussierung in der Datenerhebung erdffnete eine entscheidende Prizisierung
des Untersuchungsgegenstands. Echnographische Vignetten illustrierten zusammenfassend die
themenzentrierten Interviews, in denen Teilnehmende ihre Gefiihlserfahrungen und Emo-
tionen an verschiedenen Momenten des Coachings darlegten. So konnten wir am Ende die
Darstellung einer kontextualisierten Erfahrung, die subjektive Geschiftsidee, personlichen
Lebensstil, Kompetenzen und Wiinsche sowie die statistischen Daten aus den Erfassungsbogen
systematisch zusammenfiihren und auswerten.

Basierend hierauf haben wir Idealtypen mit bestimmten Charakteristika herausgearbeitet,
die aufzeigen, welche Griindungspersénlichkeiten es gibt und welche eher kritisch agieren und
nicht griinden (und warum). Zentral war eine Fokussierung auf die Reflexionen der Klient:in-
nen, in denen sie ihre Emotionen und Gefiihle zum Ausdruck brachten und diese mit ver-
schiedenen Phasen des Coachings assoziierten. Durch dieses Vorgehen konnten wir als CON-
TEXTERS Nachzeichnungen der Gefithlswelten potenzieller Selbststindiger anbieten und
identifizieren, an welchen Momenten des Coachings welche Gefiihle und Emotionen dominant
waren und welche Hoffnungen sowie Befiirchtungen und Angste vorherrschten. Wir konn-

9 Ergebnis aus eigener Beratung und Forschung zu globalem Diabetes.
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ten ferner zeigen, warum Menschen sich in verschiedenen Situationen in Bezug auf finanzielle
Selbstverantwortung wie entscheiden. Dies wiederum floss in die strategische Beratung ein, die
wir auf Grundlage der Daten erstellten, und bildete somit eine solide Datengrundlage fiir eine
Revision des besagten Business Coaching,

Felderweiterungen

In diesem Artikel habe ich versucht, ein Feld fiir die, besonders deutsche, Sozial- und Kultur-
anthropologie zu umreif§en, auf dem sie sich bisher nur wenig umgetan hat: dem des internatio-
nalen und interkulturellen Managements, der Personal- und Organisationsentwicklung sowie
dem der strategischen Beratung. Dieses Feld ist seit Jahren ein expandierender Wirtschafts-
sektor mit beachtlich anwachsendem finanziellem Volumen.

Nun sind ethnographische Ausfliige in den Bereich der Wirtschaft und Organisations-
forschung nicht ginzlich neu, die Organisationsethnologie und Business Anthropology haben
hier einige wichtige Beitrdge hervorgebracht (Mérike, Spiilbeck 2019; Spiilbeck 2015; Wright
1994). Die meisten Beitrige der, besonders deutschen Sozial- und Kulturantrhopologie, stam-
men aus der universitiren Forschung bzw. dem wissenschaftsnahen Umfeld und Nichtregie-
rungsorganisationen. Daran ist natiirlich per se nichts auszusetzen, nur wird so der weltweit
anwachsende Sektor der ethnographisch arbeitenden Personal- und Organisationsberater sowie
der der Marktforscher tibersehen. Dieser Bereich wird akademisch weitgehend durch die Wire
schaftswissenschaften und Managementstudien abgedeckt. Was meines Erachtens bisher fehlt,
ist eine aktive Beschiftigung mit und thematische Konturierung dieses Feldes von Seiten einer
kritischen Sozial- und Kulturanthropologie, die bewusst auch angewandt arbeitende Ethno-
graph:innen auflerhalb des universitiren Kontexts stirker miteinbezieht. Warum dies bisher
nicht geschah, méchte ich als Frage aufwerfen. Ahnlich wie damals Rottger-Réssler nachfragte,
warum die Ethnolog:innen sich so schwer tun mit Kooperationen mit naturwissenschaftlichen
Fichern und so als Resultat zwangsliufig zu wichtigen Diskursen schweigen mussten.

Es geht mir hier explizit nicht um eine Kritik an der Sozial- und Kulturanthropologie, die
mit ethnographischen Perspektiven Organisationen untersucht, daher habe ich diesen Teil der
Sozial- und Kulturanthropologie auch oben nur kurz erfasst. Vielmehr denke ich, sollten wir ein
wachsendes Interesse und Verstindnis von Seiten aktiver Sozial- und Kulturanthropolog:innen
schen, die die oben benannten Felder als zukunftsweisende Forschungs- und Titigkeitstelder
betrachten. Angewandte Management Anthropologie in Kombination mit psychologisch-an-
thropologischen Perspektiven kann nicht nur markerelevante Fragen beantworten und in der
Konsumforschung zur Verbesserung von Produkten beitragen. Meine Diskussion dieses, wie ich
meine, weiteren Schweigens der Sozial- und Kulturanthropolog:innen, griindet sich in der festen
Uberzeugung, dass ethnographische Methoden menschliches Verhalten in besonders lebendiger
und realistischer Weise abbilden kénnen. Diese Methodik erweitert mit psychologisch-anthro-
pologischen Perspektiven, wie zum Beispiel emotionsanthropologischen Fragestellungen, kann
der deutschen Sozial- und Kulturantrhopologie wichtige neue epistemologische Impulse geben.
So wird es maglich, bessere Daten zu menschlichen Erfahrungskontexten zu generieren und
zusitzlich auch die kontextualisierten kulturellen Lebenswelten von Maschinen und Produkten
tiefergehend zu verstehen.
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Im ersten empirischen Beispiel wurde durch vergleichende themenorientierte Interviews mit
behandelnden Arzten und Fachangestellten beispielsweise der 6konomische und soziale Nutzen
einer medizinischen Maschine fiir verschiedene Praxen herausgearbeitet. Hinter diesem ver-
meintlich , harten® finanziellen Punkt des 6konomischen Nutzens zeigte sich, wie fruchtbar die
Verkniipfung der Anthropologie des angewandten Managements mit psychologisch-anthropo-
logischen Fragestellungen ist. Ein Hauptergebnis der Studie war nidmlich, dass der skonomische
Nutzen der Maschine zu grof8en Teilen auf den subjektiven Einstellungen der Patient:innen zu
der Maschine und dem Verfahren basierte sowie auf deren emotionalem Erleben der Behand-
lung und sie sich, zusammenfassend gesagt, wihrend der Behandlung ,,gut aufgehoben fiihlten®.

Mein Ziel in diesem Artikel war es, sozial-anthropologische Grenzginger:innen zu ermuti-
gen. Denn manchmal kénnen unterschiedliche Perspektiven zu verdichteten Schlussfolgerun-
gen fiihren, weil sie unterschiedliche Daten betrachten oder Daten unterschiedlich gewichten.
Basierend auf meinen Erfahrungen als Sozial- und Kulturanthropologe und ethnographischer
Berater mochte ich die Sozial- und Kulturanthropologie dazu ermutigen, zu aktuellen 6ko-
nomischen Debatten und Dynamiken mutiger und angewandter Stellung zu beziehen und sich
stirker einzumischen. Die Felderweiterung, die ich hier vorschlage, ist ein relationaler Aus-
tausch zwischen universitirer Sozial- und Kulturanthropologie, psychologisch-anthropologisch
angewandter Ethnographie und strategischer Beratung, die das Potenzial besitzt, zukunftswei-
sende Forschungsrichtungen anzustoflen oder zu begriinden. Am Beispiel einer angewandten
Management Anthropologie habe ich dargestellt, welche Potenziale die psychologische An-
thropologie mit ihren Fragen nach Kognition, Emotionen, Gefithlen und Affekt im Rahmen
von Management und Beratungskontexten entfalten kann. Besonders Fragen nach subjektivem
Erleben, Kultur und Emotion kénnen im kommerziellen Unternehmenssekror die seit einigen
Jahren immer wichtiger werdenden Fragen nach Work-Life Balance sowie gutem und Mensch-
zentriertem Wirtschaften kritischer erforschen und nachhaltiger gestalten.
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Sozialisierende Emotionen im Vergleich: Furcht, Angst
und Scham in Madagaskar, Taiwan und Indonesien

Es ist der langjihrige Verdienst von Birgitt Rottger-Rassler, dass wir heute im deutschsprachigen
Raum das Forschungsfeld der Psychologischen Anthropologie vorfinden, die sich nicht zuletzt
mit der soziokulturellen Spezifitit des Emotionalen und Affektiven beschiftigt. Anhand indo-
nesischer Fallstudien vermochte Réttger-Réssler aufzuzeigen, dass sich emotionales Erleben und
Verhalten durch komplexe biokulturelle Prozesse ausbildet und dass es unzulissig ist, das Span-
nungsverhiltnis von Biologie und soziokulturellem Kontext zugunsten eines einzelnen Faktors
aufzul8sen. Sie verstand frither als die meisten mono-disziplinir ausgerichteten Forscher:innen,
dass Biologie und Kultur in keiner hierarchischen Beziehung zueinanderstehen, sondern sich
vielmehr gegenseitig bedingen (Réttger-Réssler 2002, 2004; Roteger-Réssler und Markowitsch
2009). Eine wichtige Erkenntnis von Réttger-Rossler ist, dass menschliche Gefithle nur inter-
disziplinir in ihrer ganzen Vielschichtigkeit erfasst werden konnen und dass sich die Sozial-
und Kulturanthropologie nicht auf einer kulturrelativistischen Position ausruhen kann, sondern
kulturvergleichend vorgehen muss (Rottger-Rossler 2002, 2020).

Dieser Beitrag basiert auf dem bi-disziplinir angelegten Forschungsprojekt Sozialisation und
Ontogenese von Emotionen im Kulturvergleich, das zwischen 2009 und 2014 am Exzellenz-Clus-
ter Languages of Emotion an der Freien Universitit Berlin angesiedelt war und gemeinsam von
der Anthropologin Réttger-Rossler und dem Entwicklungspsychologen Manfred Holodynski
geleitet wurde. Die zentralen Fragestellungen lauteten: Wie erlernen Kinder das emotionale Re-
pertoire ihrer Gesellschaft? Welche Emotionen spielen im Sozialisations- und Erzichungsprozess
eine gewichtige Rolle? Um dies zu erforschen, fithrten meine Kolleg:innen Gabriel Scheidecker,
Susanne Jung und ich zwischen 2009 und 2012 stationire Feldforschungen bei den Bara in
Madagaskar, den Minangkabau in Indonesien und bei den Tao in Taiwan durch, die tiber eine
Dauer von mindestens 12 Monaten verfiigten.

Bislang liegen nur Kulturvergleiche zwischen den Minangkabau und den Bara (Rottger-
Rassler et al. 2013) sowie zwischen den Tao und den Bara (Funk et al. 2012; Roteger-Rossler et
al. 2015) vor; eine alle drei Gesellschaften umfassende Analyse steht noch aus. In diesem Beitrag
mochte ich mich auf systematische Weise mit den primiren sozialisierenden Emotionen in den
drei von uns untersuchten soziokulturellen Settings beschiftigen: mit ,Furcht® (zahorsy) bei den
Bara, ,Angst“ (maniahey) bei den Tao und ,,Scham® (malu) bei den Minangkabau. Mein beson-
deres Augenmerk richtet sich dabei nicht so sehr auf einzelne emotionale Qualititen, sondern
auf komplexe, emotionale und affektive Dynamiken, die auf vielfiltige Weisen mit diversen
soziokulturellen Parametern und naturriumlichen Kontexten verbunden sind. Ich gehe davon
aus, dass sozialisierende Emotionen auf regelgeleitete Weise bestimmte Konfigurationen des
Emotionalen und Affektiven hervorbringen und somit prinzipiell hinsichtlich der sich aus ihnen
ergebenden emotionalen Entwicklungspfade miteinander verglichen werden konnen.
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Meine Erkenntnisse tiber die Bara und Minangkabau — bei denen ich selber nie geforscht
habe — entnehme ich den vorhandenen Publikationen sowie den informellen Gesprichen, die
ich mit meinen Kolleg:innen wihrend der Zeit unserer Zusammenarbeit und dariiber hinaus
geftihre habe. Mein besonderer Dank richtet sich an Gabriel Scheidecker, der eine frithere Fas-
sung meines Beitrags kommentierte und auf diese Weise wertvolle Anregungen gab, und an
Susanne Jung, die mir ihre noch unvollendete Dissertationsschrift zur Verfiigung stellte.

Es ist wichtig zu betonen, dass sich die Bezeichnungen ,Bara“, ,Tao“ und ,Minangkabau®
nicht auf die ethnischen Gruppen in ihrer Gesamtheit, sondern vornehmlich auf die spezifischen
Forschungskontexte in den lindlichen Gemeinden Menamaty (Bara/Madagaskar), Lanyu (Tao/
Taiwan) und Kamang Hilir (Minangkabau/Indonesien) beziehen. Der von mir vorgenommene
Vergleich ist auf Dorfebene angesiedelt und kann nur bedingt auf abweichende Lebensstile wie
urbane Migration Bezug nehmen. Sofern méglich, versuche ich in meiner Darstellung auflokale
Unterschiede (z. B. Status, Gender) sowie den soziokulturellen Wandel einzugehen. Aus Platz-
griinden kénnen viele Zusammenhinge nur verkiirzt dargestellt werden.

Theorie und Methode

Bei der Auswahl der soziokulturellen Settings wurde innerhalb unserer Forschungsgruppe da-
rauf Wert gelegt, dass diese sich hinsichtlich wichtiger Parameter (z. B. soziale Organisation; on-
tologische Vorstellungen; Integration in ein modernes Staatswesen) voneinander unterscheiden.
Da alle drei Untersuchungsgruppen der West-Malayo-Polynesischen Sprachfamilie angehoren,
gingen wir zudem davon aus, dass konzeptuelle Gemeinsamkeiten zwischen ihnen bestehen
wiirden. Wir wihlten also eine Form des Kulturvergleichs, der sowohl fluide als auch regionale
Ziige aufweist (Lowe und Schnegg 2020).

In theoretischer Hinsicht orientierten wir uns an Quinn (2005), die davon ausgeht, dass
Kinder weltweit nach demselben formalen Grundmuster sozialisiert und erzogen werden.
Die von ihr formulierten vier Universalien der Kindererziechung besagen, dass 1. Siuglinge
und Kleinkinder eine Priming-Phase durchlaufen, in der sie auf spitere Lektionen vorbereitet
werden; 2. Sozialisationspraktiken und Erziechungsmethoden besonders effektiv sind, wenn sie
mit emotionaler Erregung einhergehen; 3. Sozialisationspraktiken und Erzichungsmethoden auf
systematische Weise angewandt werden und sich somit durch Konstanz auszeichnen; und 4.
Bezugspersonen das Verhalten ihrer Kinder auf negative und positive Weise evaluieren. Unser
emotionales Verstandnis basierte auf einem Mehr-Komponenten-Modell, das von Holodynski
und Friedlmeier (2006) entwickelt und spiter um eine affektive Dimension erweitert wurde
(Funk 2022; Réttger-Réssler und Funk 2023). Ein wesentliches Forschungsziel bestand in der
Beschreibung der kindlichen Entwicklungsnische (Super und Harkness 1986), also in der Er-
fassung des soziokulturellen Kontextes, auf dessen Grundlage wir die emotionale Entwicklung
skizzierten.

Wir bedienten uns eines Mixed-Method-Ansatzes, in dem sozial- und kulturanthropolo-
gische Ansitze (z. B. Teilnehmende Beobachtung, semi-strukturierte Interviews, ethnolexika-
lische Erhebungen von Emotionswortern, Spot Observations) und entwicklungspsychologische
Methoden (z. B. Videoanalysen, systematische Beobachtungsprotokolle von Emotionsepisoden)
miteinander kombiniert wurden.
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Sozialisierende Emotionen

Um das von uns beobachtete Zusammenspiel des Emotionalen analytisch besser fassen zu kon-
nen, entwickelte unsere Arbeitsgruppe das Konzept der sozialisierenden Emotionen (Funk et al.
2012; Funk 2022; Roteger-Rassler et al. 2013, 2015; Roteger-Rossler und Funk 2023), die wir
wie folgt definieren:

Emotionen, die durch emotionalisierende Erziehungspraktiken direkt induziert wer-
den und unmittelbar an der Sozialisation beteiligt sind, indem sie Individuen dazu
veranlassen, sich an den Werten und Normen ihrer Kultur zu orientieren, nennen wir
sozialisierende Emotionen. (Funk et al. 2012: 220)

Wir gehen davon aus, dass sich sozialisierende Emotionen zu psychologischen Kontrollmecha-
nismen entwickeln kénnen, wodurch es Kindern méglich ist, ihr Verhalten sowie auch ihr Emo-
tionsrepertoire an die Gefiihlsregeln ihrer Gesellschaft anzupassen. Sozialisierende Emotionen
besitzen deshalb die Fihigkeit, andere Emotionen in ihren kulturspezifischen Ausprigungen
zu formen. Sie entstehen in der sozialen Interaktion zwischen Siuglingen und Bezugspersonen,
die von affektiv erregenden Sozialisationspraktiken Gebrauch machen und das Verhalten ihrer
Kinder verbal und non-verbal bewerten (siche Quinn 2005). Systematisch angewandte sozia-
le Praktiken, die sozialisierende Emotionen hervorrufen kénnen, sind z.B. Loben, Belohnen,
Schlagen, Beschimen, Angstigen und Aufziehen. Je nach soziokulturellem Setting kénnen eine
oder aber auch mehrere sozialisierende Emotionen an der Formierung des sozioemotionalen
Entwicklungspfades beteiligt sein. Sie treten nach aktuellem Forschungsstand in unterschiedli-
chen Reihenfolgen innerhalb der Ontogenese auf und erginzen sich in ihrem Zusammenspiel
auf unterschiedliche, kulturspezifische Weisen. Dabei verhilt es sich so, dass eine der soziali-
sierenden Emotionen aufgrund ihres frithen Auftretens und ihrer herausragenden Bedeutung
innerhalb des Sozialisationsprozesses als die primire oder dominierende sozialisierende Emotion
angesehen werden kann. Unsere Forschungen legen nahe, dass primire sozialisierende Emotio-
nen vornehmlich im Kontext intergenerationaler Beziechungen auftreten, wohingegen sekundi-
re sozialisierende Emotionen oftmals — aber nicht zwangsliufig — auf egalitire Peerbeziehungen
ausgerichtet sind.

Das Konzept der sozialisierenden Emotionen weist Parallelen zum Begrifl der moralischen
Emotionen (Haidt 2003; Tangney et al. 2007) bzw. den moralischen Affekten (Rosaldo 1984)
auf. Ein wesentlicher Unterschied ist jedoch, dass sozialisierende Emotionen Prozesshaftigkeit
und Agency betonen und sich hierdurch von den cher statisch angelegten Konzepten der mora-
lischen Emotionen und moralischen Affekte unterscheiden. Sozialisierende Emotionen sind
keine vorgegebenen Entititen, sie werden im Sozialisationsprozess immer wieder aufs Neue von
Bezugspersonen und Kindern ko-konstruiert. Da sie auf individuelle Entwicklung fokussieren,
sind sie sowohl in theoretischer als auch methodischer Hinsicht besonders geeignet, biopsycho-
kulturelle Prozesse auf interdisziplinidre Weise zu erforschen.
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Furcht, Angst und Scham im Kulturvergleich

Aus Platzgriinden beschrinke ich mich beim Vergleich der drei sozialisierenden Emotionen
Furcht, Angst und Scham auf finf Dimensionen: a) Siedlungsriume und Lebensweisen; b)
soziale Organisation und ontologische Vorstellungen; ¢) Furcht, Angst und Scham induzierende
Sozialisations- und Erzichungspraktiken; d) Scham-Sozialisation und die Rolle der Peers; und
e) kulturelle Modulation der Arger-Emotionen.

a) Siedlungsriume und Lebensweisen

Die Siedlungsriume und kulturspezifischen Lebensweisen der von uns untersuchten Gesell-
schaften weisen deutliche Unterschiede auf. Die Bara leben als Agropastoralisten in einer diinn-
besiedelten, trockenen Savanne im siidlichen Hochland von Madagaskar, wo sie Rinderhaltung
und Reisanbau betreiben. Viehdiebstihle sind weit verbreitet und fithren dazu, dass es regelmi-
Big zu bewaflneten Auseinandersetzungen kommt. Den Bara ist es als einzige Gruppe méglich,
Konflikten durch neue Dorfgriindungen aus dem Weg zu gehen, da in ihrem Siedlungsgebiet
fiir Abspaltungen und Wanderungsbewegungen ausreichend Raum zur Verfiigung steht. In der
Forschungsregion bestand zum Zeitpunkt der Forschung nur eine sehr geringe Anbindung an
staatliche Strukturen: Es gab weder Schulen, Krankenhiuser, noch befahrbare Strafen.

Die Tao leben in einer small-scale sociery, die mit 4.500 Personen tiber deutlich weniger
Mitglieder als die Bara (ca. 500.000) und Minangkabau (ca. acht Millionen) verfiigt. Thr Sied-
lungsraum ist eine 45 km? grofSe, zu Taiwan gehorige Hochseeinsel mit steil aufragenden, dicht
bewaldeten Bergen. Nur an wenigen Stellen kénnen Dérfer gegriindet und Felder angelegt
werden. Die Tao leben traditionellerweise vom Fischfang und dem Anbau von Taros und Siifi-
kartoffeln. Seit 20 Jahren spielt das Tourismusgeschift eine wachsende Rolle fiir den Geld-
erwerb, der sich mangels Gelegenheiten auf der Insel als schwierig erweist. Ein grof3er Teil der
arbeitsfihigen Bevolkerung hilt sich zu Ausbildungs- und Arbeitszwecken in Taiwan auf. In
den vergangenen Jahrhunderten lebten die Tao in relativer Isolation. Freier Zugang zu ihrer
Insel besteht erst seit 1967.

Das Siedlungsgebiet der Minangkabau liegt im gebirgigen Hochland von West-Sumatra/
Indonesien und umfasst sowohl Dérfer als auch Stidte. Die Minangkabau leben traditioneller-
weise vom Reisanbau, der an den Kiistenregionen durch Fischerei und in der im Landesinneren
gelegenen Forschungsregion durch Obstanbau und Fischzucht erginze wird. Wenn Minner in
ihrem Heimatort keine Anstellung finden, begeben sie sich oftmals in die Arbeitsmigration,
was dazu gefiithret hat, dass Minangkabau heute tiberall in Indonesien und dariiber hinaus (z. B.
in den Niederlanden) anzutreffen sind. Schulische Bildung besteht seit lingerem und wird all-
gemein geschitzt. Von allen drei Untersuchungsgesellschaften sind die Minangkabau diejenige,
bei der die Integration in ein modernes Staatswesen am weitesten fortgeschritten ist.

b) Soziale Organisation und ontologische Vorstellungen

Die Herausbildung der sozialisierenden Emotionen Furcht (Bara), Angst (Tao) und Scham (Mi-
nangkabau) ist aufs Engste mit der sozialen Organisation sowie den religiosen Vorstellungen
und Praktiken verbunden. Die Bara verfiigen iiber eine segmentire soziale Organisation mit ei-
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ner patrilinearen Verwandtschaftsordnung. Thr Wohlergehen hingt unmittelbar davon ab, dass
die Ahnen ihnen wohlgesinnt sind und sie mit Lebenskraft versorgen. Normwidriges Verhalten
wird von den Ahnen mit supranatiirlichen Sanktionen belegt, die Schwiche und Unwohlsein
bei den Betroffenen hervorrufen und unweigerlich zum Tod fithren, sollten keine Opferrituale
durchgefithrt werden, um den Zorn der Ahnen zu besinftigen.

Bei den Tao finden wir antagonistische Gruppen, die in ein bilaterales Verwandtschafts-
system eingebettet sind, das zu seinen Randern hin diffus ist. Soziale Bezichungen miissen regel-
mifig durch Teilnahme am Gabentausch revitalisierc werden; anderenfalls droht ein Abbruch
des Verwandtschaftsverhiltnisses (Funk 2022). In jedem Dorf gibt es Verwandtschaftsgruppen,
die sich feindselig gegeniiberstehen und um knappe Ressourcen (z. B. Tarofelder, Stiffwasser)
konkurrieren. Die meisten Tao haben sich heute dem Katholizismus und Presbyterianismus
zugewandt. Allerdings spielen animistische Vorstellungen weiterhin eine wichtige Rolle. Ahn-
lich wie bei den Bara hingt menschliches Wohlergehen von den Ahnen ab, die bei Befolgung
der anzestralen Taburegelungen ihren Segen spenden, sich bei Verfehlungen jedoch von den
Tao abwenden, sodass diese den iiberall in der Umgebung lauernden bésartigen Anito-Geist-
wesen schutzlos ausgeliefert sind. Begegnungen mit den Aniro sind gefihrlich, da diese den Tao
nach ihren Seelen trachten. Kehrt eine geraubte Seele nicht wieder zum Kérper zuriick, geht die
betreffende Person allmihlich zugrunde.

Die Gesellschaft der Minangkabau ist in Ringe mit unterschiedlichem sozialem Status
untergliedert und somit stratifiziert. Armere Familien besitzen keine Reisfelder und miissen
sich als Piachter oder Lohnarbeiter verdingen. Die Minangkabau sind ein seltenes Beispiel fiir
eine islamische Gesellschaft mit einer matrilinearen Abstammungs- und Vererbungsregel. Eine
Ubernahme des sunnitischen Islams erfolgte bereits vor Jahrhunderten durch Handlungsbezie-
hungen mit arabischen Seeleuten. Neben islamischen Glaubensinhalten ist das althergebrachte
Gewohnbheitsrecht (adat) weiterhin von grofSer identititsstiftender Bedeutung,.

¢) Furcht, Angst und Scham induzierende Sozialisations- und Erziehungspraktiken

Bei den Bara baut die Sozialisation von ,,Furcht® (mhotsy) auf einer dezidiert korperzentrierten
Form der Betreuung und Fiirsorge auf. Die Erfahrung kérperlicher Zuwendung bildet die Kon-
trastfolie fiir Praktiken der Kérpersanktion, die Kindern vermitteln, dass ihr physisches Wohl-
ergehen ginzlich von den Bezugspersonen abhingt und bei Fehlverhalten bedroht ist. Kinder
werden ab dem spiten Siuglingsalter durch Klapse mit der flachen Hand sanktioniert, um
ihnen ein ruhiges, respektvolles Verhalten in der Gegenwart Erwachsener und insbesondere
eine allgemeine Furchtsamkeit gegeniiber Alteren beizubringen. Diese Priming-Phase geht mit
etwa vier bis fiinf Jahren in teils heftige korperliche Bestrafung von Fehlverhalten und Norm-
verstof$en iiber, die bei Kindern starke Furcht auslést. Zentrale Sanktionierungsmethoden sind
Schlige mit dem Stock und temporirer Nahrungsentzug. Im Jugendalter verlagert sich die
Furcht von den lebenden Autoritdtspersonen zu den Ahnengeistern, die fortan auf supranatiir-
liche Weise durch Verfluchung bzw. Segensentzug sanktionieren, was ebenfalls als Bedrohung
des physischen Wohlergehens oder gar des Lebens erlebt wird.

Tao-Bezugspersonen evozieren in ihren Kindern im spiten Sduglingsalter und zu Beginn
der Kleinkindphase eine ,affektive Angst- und Scham-Disposition® (kanig), die mit ,Angst*
(maniahey) induzierenden Sozialisationspraktiken (z. B. Angstigen; Irritieren; Drohen; Klapsen)
ihren Anfang nimmt und im weiteren Verlauf durch ,,Scham® (masnek) induzierende Prakeiken

141

https://doi.org/10. liby - Open Access -


https://doi.org/10.5771/9783496030874 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

Leberecht Funk

(z. B. Auslachen, Aufziehen, Nicht-Beachten) erginzt wird. Eine derartige Behandlung jiingerer
Kinder ist aus emischer Perspektive notwendig, um diese in einen ruhigen Zustand zu versetzen,
da jegliche Form der Aufregung wie Weinen oder Wiitendwerden dazu fiihren kann, dass sich
ihre fragilen Seelen vom Kérper losen und panikartig davonfliegen. Dies gilt es unbedingt zu
verhindern, da die Anito alles daransetzen, die noch unwissenden Kindesseelen zu fangen und
zu zerstoren (Funk 2014). Die von Tao-Kindern als unangenehm empfundenen Sozialisations-
praktiken dauern in der Regel so lange an, bis Kinder von ihren Bezugspersonen den Blick
abgewendet haben und reglos verharren. Da Siuglinge und jiingere Kleinkinder aufgrund ihres
geringen kognitiven und emotionalen Entwicklungsstandes noch nicht in der Lage sind, Angst
und Scham als klar umrissene Emotionen wahrzunehmen, entziehe sich die affektive Kanig-Dis-
position einer bewussten Reflexion. Sie hat das gesamte Leben tiber Bestand und kann durch
bestimmte Verhaltensweisen oder situative Zusammenhinge immer wieder aufs Neue ausgeldst
werden. Die nach dem Spracherwerb einsetzende Erziehung erfolgt durch Instruktionen, die
teilweise den Charakter von Warnungen haben. Kinder, die den Worten ihrer Bezugspersonen
nicht Folge leisten, werden ausgeschimpft und — wenn dies nicht hilft — geschlagen. Eine weitere
Disziplinierungsmafinahme besteht in konsequenter Nicht-Beachtung.

Bei den Minangkabau wird in der Priming-Phase von der Strategie des Lobens Gebrauch ge-
macht. Wann Siuglinge Verhaltensweisen zeigen, die aus Erwachsenen-Perspektive mit,,Scham®
(maly) in Verbindung stehen (z. B. Abwenden des Kopfes bei Reiziiberflutung), wird dies von
den umstehenden Personen positiv hervorgehoben. Die positive Markierung schamhaften Ver-
haltens bewirkt, dass Kleinkinder bis zu einem Alter von ca. fiinf Jahren im Beisein unbekann-
ter Personen ,extreme Schiichternheit (malu-malu) zeigen, die damit einhergeht, dass sie sich
hinter ihren Miittern verstecken und Blickkontake vermeiden. Diese kulturspezifische Form der
Sozialangst wird von den Bezugspersonen zusitzlich dadurch gefordert, dass sie Fremde (z. B.
Polizisten; westliche Touristen) vor ihren Kindern als monstrose Gestalten darstellen, die ihnen
nach dem Leben trachten (Jung in Vorbereitung). Ahnlich wie die Kanig-Disposition der Tao
enthilt auch malu-malu Komponenten von ,, Angst* (takuz) und Scham. Vom Kleinkindalter an
ist das Nicht-Beachten oder Ignorieren von sich fehlverhaltenden Kindern die am meisten ver-
breitete Disziplinierungsmethode. Nach erfolgter Sanktionierung werden Minangkabau-Kinder
von ihren Bezugspersonen normalerweise nicht getrOstet; eine soziale Reintegration findet erst
statt, nachdem die betroffenen Kinder sich wieder auf normkonforme Weise verhalten.

d) Scham-Sozialisation und die Rolle der Peers

In allen drei Settings wenden Peers untereinander Scham-induzierende Praktiken an — wenn
auch auf kulturell unterschiedliche Weisen. Bara-Kinder verbringen bereits im Laufe des zwei-
ten Lebensjahrs mehr Zeit mit gleichaltrigen Kindern als mit ihren Bezugspersonen. Nach dem
mit ca. zwei Jahren erfolgendem Abstillen reduziert sich die Interaktion mit der Mutter auf ein
konstantes Minimum, auch das Kérperkontake-System verlagert sich auf die Peers (Scheidecker
2017a, 2023). Die im Dorf und seiner niheren Umgebung herumschweifenden Kinder ver-
spotten sich untereinander bei mangelnder Kérperbeherrschung oder kérperlicher Schwiche,
weshalb ,,Scham® (begnatsy) in diesem soziokulturellen Setting als eine sekundire sozialisierende
Emotion angeschen werden muss. Allerdings ist es wichtig zu betonen, dass hegnarsy auf die
egalitiren Bezichungen beschrinke bleibt und innerhalb der intergenerationalen Beziechungen
kaum eine Bedeutung besitzt.
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Bei den Tao erfolgt erst mit etwa dreieinhalb Jahren eine vermehrte Zuwendung zu den
Gleichaltrigen, mit denen Kinder fortan einen Grofteil des Tages zusammen verbringen. Tao-
Kinder werden regelrecht in die Arme ihrer Peers getrieben, da Bezugspersonen in diesem Alter
von einer drohenden Schlag-Geste Gebrauch machen, die Kinder dazu veranlasst wegzulaufen
(Funk 2022). Der im Vergleich zu den Bara spiter einsetzende Abnabelungsprozesses lasst sich
dadurch erkliren, dass Tao-Kinder bis zum mittleren Kleinkindalter den ihnen zugestande-
nen eng definierten sozialriumlichen Aktionsradius nicht verlassen diirfen, da ihre Seelen als
schwach gelten und emotional erregende oder allgemein frustrierende Ereignisse von ihnen fern-
gehalten werden miissen. Die zuvor in der Verwandtschaftsgruppe am eigenen Leib erfahrenen
LAngst* (maniahey) und ,.Scham® (masnek) induzierenden Praktiken werden auf die Gruppe der
Gleichaltrigen tibertragen und bei geringfiigig jiingeren (d. h. schwicheren) Peers angewandt.
Das hieraus resultierende gegenseitige kollektive Argern und Kriftemessen dient der Ausdiffe-
renzierung einer auf sozialem Status basierenden Ordnung. Ein zentrales Kriterium ist hierbei
die Fihigkeit, weniger einflussreiche Andere in die eigene Gefolgschaft einzubinden. Masnek
entfaltet ebenso wie hegnatsy bei den Bara seine Wirkung vornehmlich in den horizontalen
Bezichungen. Ein Unterschied zu den Bara ist jedoch, dass bei den Tao Scham-Elemente auch
in den Sozialisationspraktiken der Bezugspersonen enthalten sind und somit in den vertikalen
Bezichungen ebenfalls eine Rolle spielen, wenn auch eine untergeordnete. Im Erwachsenenalter
findet das Buhlen um Status seinen Ausdruck in der Menge und Qualitit der produzierten
Nahrung, die an ein moglichst grofles soziales Netzwerk verteilt wird. Es besteht somit eine
Parallele zum Rinderbesitz bei den Bara, der Herden von mehreren tausend Tieren umfassen
kann und ebenfalls der Statusdifferenzierung dient.

Bei den Minangkabau erfolgt eine vermehrte Zuwendung zu den Peers deutlich spiter als
bei den Bara und Tao, nimlich erst zu Beginn des Grundschulalters mit etwa sechs Jahren.
Vor Schuleintritt sind die meisten Minangkabau-Kinder ,extrem schiichtern (malu-malu), was
dazu fithrt, dass sie sich lieber am Rockzipfel der Mutter festklammern als draufen abseits
der vertrauten Umgebung mit fremden Kindern zu spielen. Die in den Familien begonnene
»Scham (malu)-Sozialisation wird von den Peers auf effektive Weise fortgesetzt, was dazu fiihre,
dass Normverstofe jeglicher Art in den Kindergruppen durch Auslachen beschimt werden. Die
Scham-Sozialisation folgt in der Regel dem Seniorititsprinzip, d. h. jiingere Kinder werden vor-
nehmlich von ilteren Kindern beschimt, z. B. wenn sie in ihrer Unwissenheit nackt im Dorf-
teich baden (Jung in Vorbereitung). Die Minangkabau sind die einzige Vergleichsgruppe, in der
eine intensive Scham-Sozialisation sowohl in den Familien als auch unter den Peers betrieben
wird.

e) Kulturelle Modulation der Argcr—Emotionen

Die in den drei Untersuchungsgesellschaften anzutreffenden sozialisierenden Emotionen Furcht,
Angst und Scham sind auf unmittelbare Weise an der kulturellen Uberformung der Arger-
Emotionen beteiligt. Bei den Bara differenziert sich die Emotion ,, Arger/Wut* (seky) innerhalb
des emotionalen Entwicklungsprozesses in diverse Formen, die sich drei Gruppen zuordnen
lassen: ,appellierende Wut® (hindrorsy), Vergelcungswut® (may fo) und ,,Sanktionswut” (beloky)
(Scheidecker 2019, 2020). Appellierende Wut zeichnet sich durch ein an das Mitleid der Bezugs-
person appellierendes Ausdrucksverhalten aus, das dem uns bekannten Schmollen gleicht. Sie
tritt haufig im Sanktionierungskontext auf, da Bara-Kinder infolge einer Bestrafung einerseits
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Wut empfinden, diese aber stark regulieren miissen, da jede Form von aggressivem Verhalten
gegeniiber Alteren inakzeptabel ist und zu weiteren Disziplinierungsmafinahmen fiithren wiirde.
Die Arger-Unterdriickung gegeniiber Autorititspersonen fithrt dazu, dass Kinder aggressive Ar-
ger-Anteile auf andere, vor allem niche-verwandte Kinder richten. So werden bereits einjihrige
Kinder aus verschiedenen Patrilineages von ihren Miittern dazu angehalten, miteinander zu
kimpfen. Die auf diese Weise sozialisierte Vergeltungswur spielt auch im Erwachsenenalter bei
intersegmentiren Auseinandersetzungen (z. B. Viehdiebstahl) eine wichtige Rolle (Scheidecker
2014, 2017b). Sanktionswut wiederum wird in der Regel innerhalb der Verwandtschaftsgruppe
von Alteren gegeniiber sich fehlverhaltenden Jiingeren zum Ausdruck gebracht. Sie ist maf3-
geblich an der Herausbildung der sozialisierenden Emotion Furcht beteiligt.

Auch bei den Tao besteht eine weit geficherte Differenzierung des lokalen Arger-Emotions-
clusters. Im alltidglichen Leben wird ,,Arger/ Wut® (somozi) normalerweise auf indirekte Weise in
Form von ,Verachtung" (ikaoya) artikuliert. Insbesondere jiingere Personen und Frauen miissen
ihren Arger gegeniiber ilteren und respektablen Personen unterdriicken. Allerdings gibt es ein
paar Ausnahmen, in denen es sozial akzeptabel ist, den eigenen Arger demonstrativ zu Schau zu
stellen, etwa wenn Minner als berechtigt empfundene Interessen gegeniiber antagonistischen
Gegnern (Menschen oder Anito) durchsetzen oder Dorfbewohner:innen ungehorsamen Kin-
dern Schlige androhen. Dabei ist es wichtig, dass die Arger-Bekundungen auf kontrollierte
Weise verlaufen, denn , besinnungsloses Wiitendwerden® (zomyak) wird aus lokaler Perspektive
von den Anito unter Ausnutzung von Schwiche herbeigefithrt, weshalb es als verunreinigend
angeschen wird und gesellschaftlich stark verponc ist. Unkontrolliert oder ungerechtfertigt
freigesetzter Arger wird durch Auslachen beschimt; die betreffenden Personen werden von der
Dorfgemeinschaft durch Nicht-Beachtung sozial ausgegrenzt.

Die weit verbreitete Arger-Unterdriickung fithrt dazu, dass viele Tao in ihrem tiefsten In-
neren ,,Groll“ (somozi do onowned) empfinden, den sie sich normalerweise nicht anmerken las-
sen. Antagonistische Verwandtschaftsgruppen wahren den Frieden im Dorf, indem sie sich in
der Offentlichkeit aus dem Weg gehen, d. h. weder miteinander reden noch zusammen essen.
Der angestaute Arger kann sich jedoch in bestimmten Situationen — z. B. unter Alkoholeinfluss
— aufs Heftigste entladen, was vor allem auf Kinder verstérend wirkt und Angst hervorruft
(Funk 2022, 2023). Auch in der als gefihrlich empfundenen Alleinsituation (z. B. auf abge-
legenen Feldern; in der Dunkelheit) geschieht es immer wieder, dass schwichere Personen(-
gruppen) von ihren Feinden auf vielfiltige Weisen schikaniert werden. Ohne die wachsamen
Augen der Scham werden die im Inneren verborgenen Konflikte bisweilen offen ausgetragen,
es kommt zu verbalen Beleidigungen, Handgreiflichkeiten und Misshandlungen (Funk 2014,
2022).

Bei den Minangkabau wird ,,Arger (marah) als schidlich fiir den zentralen Wert der so-
zialen Harmonie angeschen, weshalb er fortlaufend in seiner Gesamtheit unterdriickt werden
muss. Demonstrative Arger-AufSerungen sind verpont und fithren zu sozialer Ausgrenzung,
Selbiges gilt fiir ,Verachtung” (menghinakan), die nur auf dezente Weise in Form von Niche
Beachtung oder Dorftratsch zum Ausdruck gebracht werden darf. Lauthalses Beschimen ist
ilteren Kindern vorbehalten, gilt aber nicht als angemessenes erwachsenes Ausdrucksverhalten.
Trotzende Kleinkinder werden von den Bezugspersonen ignoriert und lernen so, dass Arger-De-
monstrationen fiir ihre Interessen nicht zielfithrend sind. Die sozialisierende Emotion Scham
bewirkt eine kulturelle Uberformung des Argers, die dazu fiithrt, dass marah aus dem sicht-
baren Alltagsleben fast vollstindig verschwindet. Dies bedeutet jedoch nicht, dass die Minang-
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kabau nicht dazu in der Lage wiren, intensiven Arger zu empfinden. Die iiberproportionale
Verbreitung von Arger/Wut in vielen Geschichten und Sprichwértern deutet darauf hin, dass
die Minangkabau Aggressionen auf eine metaphorische Ebene projizieren.

Diskussion der Ergebnisse

Die Fallbeispiele aus Madagaskar, Taiwan und Indonesien legen anschaulich dar, dass diverse
soziokulturelle Faktoren — aber auch geotkologische sowie historisch-politische Ausgangssitua-
tionen — in ihrem Zusammenspiel an der Herausbildung der sozialisierenden Emotionen Furcht
(Bara), Angst (Tao) und Scham (Minangkabau) beteiligt sind. Innerhalb eines bipolaren Spek-
trums, das an seinen Endpunkten durch Furcht und Scham definiert wird, ergibt sich in allen
finf Dimensionen immer wieder dieselbe Anordnung der drei Untersuchungsgruppen: Bara
und Minangkabau sind einander diametral gegeniibergestellt, wohingegen die Tao eine mittlere
Position zwischen den Extremen einnehmen.

Die Beschaffenheit des zur Verfligung stehenden Siedlungsraumes gibt vor, ob sich Per-
sonengruppen in Konfliktfillen aus dem Weg gehen konnen oder nicht. Wenn Individuen auf-
grund der Spezificit ihrer naturriumlichen Umgebung (z. B. enge Gebirgstiler bei den Minang-
kabau, eine als gefihrlich wahrgenommene Umgebung bei den Tao) darauf angewiesen sind,
ihr gesamtes Leben auf dichtem Raum mit anderen zusammen zu verbringen, ist die Heraus-
bildung einer auf Scham basierenden Ordnung wahrscheinlich: Eine hofliche Etikette oder ale-
hergebrachtes Gewohnheitsrecht geben vor, wie der soziale Umgang miteinander geregelt wer-
den kann, um stindigen Streit zu vermeiden. Bei den Bara fehlt diese Notwendigkeit jedoch,
es besteht kein zwingender Bedarf, der Emotion Scham eine primire Rolle im Sozialisations-
prozess einzuriumen, da sie in der von ihnen bewohnten diinnbesiedelten Savanne tiber aus-
reichend Platz verfiigen, um sich im Konfliktfall aus dem Weg gehen zu kénnen. Die auf Scham
basierende Ordnung bei den Tao ist im Gegensatz zu den Minangkabau keine absolute, sondern
eine relative, da auflerhalb des zivilisatorischen Mittelpunkt des Dorfes oder in unbeobachteten
Momenten das Recht des Stirkeren gilt und somit eine auf der sozialisierenden Emotion Angst
basierende soziale Ordnung zum Tragen kommt (Funk 2022).

Wihrend sich die meisten Bara nicht als Teil des madagassischen Staates sehen und sich
dessen Kontrolle entziechen (Scheidecker 2017b), blicken die Minangkabau auf eine viele Jahr-
hunderte umfassende Geschichte der Einbettung in staatliche Scrukturen zuriick, die bereits um
500 n. u. Z. ihren Anfang nahmen, als auf Sumatra ein durch die indische Zivilisation beein-
flusstes Staatswesen entstand, dass weitreichende Handelskontakte nach China und Arabien
unterhielt (Hall 2011). Bei den Tao begann das Zeitalter der Moderne Ende der 1960er-Jahre,
als Lanyu an das nationale Schulsystem angeschlossen und eine grundlegende medizinische
Versorgungsstruktur geschaffen wurde.

In allen drei Gruppen besteht eine sozio-zentrische Orientierung, die mit der Erwartungs-
haltung einhergeht, dass jiingere Personen Altere respektieren. Allerdings muss diese Aussage
hinsichtlich der Bara — und in gewisser Weise auch fiir die Tao — relativiert werden. Bei den
Bara existiert die auf der Altershierarchie basierende Sozialordnung nur innerhalb der jeweiligen
Verwandtschaftsgruppen; sie ist keine absolute, die gesamte Gesellschaft durchdringende wie
bei den Minangkabau. Beziehungen zwischen den Verwandtschaftsgruppen sind bei den Bara
hingegen ausschliefllich egalitir ausgerichtet. Aufgrund der bei den Bara anzutreffenden seg-
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mentiren Sozialstrukeur fille die Unterteilung in hierarchische und egalitire soziale Gruppen
besonders deutlich aus.

Auch bei den Tao wird zwischen vertikalen und horizontalen Bezichungen unterschieden,
wenn auch weniger rigide als bei den Bara. Die beiden gesellschaftlichen Achsen bilden in der
Mitte ihres Zusammentreffens eine diffuse Grauzone, die zum einen durch die bilaterale Sozial-
ordnung und zum anderen durch die seckundire sozialisierende Emotion Scham hervorgerufen
wird: Wenn nichtverwandte Personen in der Dorfoffentlichkeit aufeinandertreffen, pflegen
sie — anders als bei den Bara — einen hoflichen und respektvollen Umgang miteinander, der
sich an den Regeln der Altershierarchie orientiert (Funk 2022). In den egalitiren Bezichungen
besteht sowohl fiir die Bara als auch fiir die Tao die Notwendigkeit, die eigene soziale Status-
position durch entsprechendes Handeln unter Beweis zu stellen. In beiden sozialen Settings tun
die Menschen dies, indem sie eine Gefolgschaft ausbilden und kulturell definierte Reichtiimer
akkumulieren: Rinderherden bei den Bara (Scheidecker 2017a) und Tarofelder, Schweine und
Gold bei den Tao — wobei heute moderne Wohnhiuser, Autos und Geld eine zunehmend wich-
tige Rolle spielen (Funk 2022).

Ein weiterer Faktor, der die Herausbildung der sozialisierenden Emotionen Furcht, Angst
und Scham beeinflusst, sind die in den Untersuchungsgruppen vorherrschenden ontologischen
Vorstellungen. Der Glaube an strafende Ahnen, von deren Wohlwollen man unmittelbar ab-
hingig ist, fithrt bei den Bara zu einer grundsitzlich anderen Wahrnehmung von Bedrohung als
bei den Minangkabau, die seit Jahrhunderten dem Islam anhingen und bei denen pri-islami-
sche Elemente heute nur eine untergeordnete Rolle spielen. Im Falle der Bara erfolgt eine Sank-
tionierung durch patrilineare Verwandte und Abnen, bei den Minangkabau ist es hingegen die
Gesellschaft, die Normabweichungen bestraft. Bei den Tao besteht die von den Ahnen verhingte
Sanktion in einer physischen Abwendung von den Lebenden, die somit den Machenschaften der
bosartigen Geistwesen schutzlos ausgeliefert sind. Bei Nicht-Befolgung anzestraler Tabus tritt
somit die gesamte naturrdumliche, spirituelle und soziale Umwelt als Sanktionierungsinstanz
auf. Das Resultat dieser Weltordnung ist Angst, die in ihrer Unbestimmtheit und Allgegenwart
weniger berechenbar ist als die Furcht der Bara vor dem Zorn ihrer Ahnen (Rottger-Rossler et
al. 2015) oder die antizipierte Scham der Minangkabau vor den Folgen sozialer Normverstofie.

Die durch Loben erfolgende Markierung des Positiven im Sozialisations- und Erziechungs-
prozess bei den Minangkabau fordert die Entstehung eines positiv konnotierten Scham-Kon-
zepts. Denn anders als in westlichen Kontexten ist Scham nicht nur eine aversive Emotion,
sondern auch eine Tugend, die auf aktive Weise immer wieder durch entsprechendes Verhalten
unter Beweis gestellt werden muss (Réteger-Rossler 2013). Andere offen zu beschimen bzw.
sich fir andere zu schimen ist Ausdruck der eigenen moralischen Rechtschaffenheit, die mit
einem positiven Selbstwertgefiihl einhergeht. Auch bei den Bara gile Furchtsamkeit, die sich
u. a. in Respekt und Gehorsam gegeniiber Alteren ausdriickt, als eine Tugend. Allerdings wird
hier — ebenso wie bei den Tao — die moralische Normanbindung durch eine Markierung des
Negativen erzielt, also durch Verbote und Tabu-Regelungen, die Jiingeren von den Alteren auf-
erlegt werden. Bara- und Tao-Kinder erleben das Ausbleiben von Bestrafungen, das damit ein-
hergeht, dass sie von den Alteren nicht beachtet werden, als einen angenchmen Normalzustand.
In beiden soziokulturellen Settings ist das Loben der Kinder uniiblich; es besteht sogar die
Auffassung, dass es schidlich sei, da es in anderen Neid hervorrufen konnte. Ein wesentlicher
Unterschied zu den Bara ist jedoch, dass bei den Tao Scham als sekundire sozialisierende Emo-
tion eine gesamtgesellschaftliche Rolle einnimmt und Individuen ebenso wie bei den Minang-
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kabau in der Dorfoffentlichkeit ihre Tugendhaftigkeit unter Beweis stellen miissen, indem sie
sich fehlverhaltende Personen demonstrativ verachten.

In allen drei Untersuchungsgruppen treten primire und sekundire sozialisierende Emo-
tionen auf. So finden sich sowohl bei den Tao als auch den Minangkabao die sozialisierenden
Emotionen Angst und Scham, die beide in der frithkindlichen ,affektiven Angst- und Scham-
Disposition” (kanig) bei den Tao und in der ,extremen Schiichternheit (malu-malu) bei den
Minangkabau enthalten sind — was auf den ersten Blick verwirrend erscheinen mag. Betrachtet
man jedoch in beiden Gesellschaften die Sozialisationspraktiken im Siuglings- und Kleinkind-
alter, so wird ersichtlich, dass Tao-Bezugspersonen von etwa zehn Monaten an von Angst in-
duzierenden Praktiken Gebrauch machen (Funk 2022), wihrend Minangkabau-Bezugsper-
sonen bereits drei Monate alte Sduglinge fiir ihr (scheinbar) schamhaftes Verhalten loben (Jung
in Vorbereitung). Erst im Kleinkindalter kommen bei den Tao Scham induzierende und bei
den Minangkabau Angst induzierende Praktiken hinzu, sodass in beiden Fillen Zeitpunkt und
Reihenfolge vertauscht sind. Dies bedeutet, dass bei den Tao Angst als primire und Scham
als die sekundire sozialisierende Emotion auftritt, wihrend bei den Minangkabau die Scham-
Sozialisation der Angst-Sozialisation vorausgeht (siche auch Réttger-Réssler und Funk 2023).

Auch bei den Bara lisst sich ,,.Scham® (begnatsy) als eine sekundire sozialisierende Emotion
identifizieren, die jedoch vornehmlich in den egalitiren Peer-Beziehungen auftritt und auf man-
gelnde korperliche Kontrolle oder Schwiche ausgerichtet ist. Hegnatsy ist an der Herausbildung
von sozialem Status beteiligt, der sich mafgeblich danach richtet, wie viele Rinder ein Haushalt
besitzt. In den intergenerationalen Bezichungen, die auch die Ahnen miteinschliefSen, spielt
Scham hingegen keine nennenswerte Rolle. Diese dominenspezifische Aufteilung besteht auch
bei den Tao, wo Angst primir auf die intergenerationalen Bezichungen ausgerichtet ist und
»Scham® (masnek) vornehmlich auf die egalitdren Bezichungen, in denen dhnlich wie bei den
Bara sozialer Status auf der Grundlage von Leistung und Stirke verhandelt wird (Funk 2022).
Allerdings ist hier die Trennung zwischen den beiden sozialen Dimensionen nicht so klar aus-
geprigt wie bei den Bara, denn die Sozialisationspraktiken der Tao enthalten auf der vertikalen
Ebene neben Angst induzierenden Praktiken auch viele Elemente, die auf eine Scham-Soziali-
sation verweisen (z. B. Auslachen; Nicht-Beachten). Bei den Minangkabau besteht die Sonder-
situation, dass Scham induzierende Praktiken in beiden sozialen Dimensionen gleichermaflen
zur Anwendung kommen. Hier ist die Scham-Sozialisation eine die gesamte Gesellschaft um-
fassende.

Aufgrund der sehr frithen Hinwendung der Bara-Kinder zu den Peers spricht Scheidecker
(2023) von einer komplementiren Entwicklung dominenspezifischer Emotionsregister. Bei den
Minangkabau, wo ein regelmifliger Umgang gleichaltriger Kinder erst bei Schuleintritt state-
findet, ist das Strukeurelement der Komplementaritit nicht vorhanden; stattdessen vollzieht sich
die Scham-Sozialisation in beiden gesellschaftlichen Dominen auf sequenzielle Weise. In der
Tao-Gesellschaft, in der Peers von ca. dreieinhalb Jahren an eine wichtige Bedeutung erlangen,
lassen sich hingegen beide Strukturmerkmale identifizieren: Die Emotionsentwicklung ist so-
wohl komplementir als auch sequenziell.

Die in den jeweiligen Gruppen anzutreffenden sozialisierenden Emotionen sind an der kul-
turspezifischen Modulierung vieler weiterer (wenn nicht sogar aller) Emotionen beteiligt, wie
ich am Beispiel der Ausdifferenzierung der lokalen Arger-Emotionen illustriert habe. Furcht,
Angst und Scham sind mit spezifischen Arger-Emotionen zu emotionalen Nexus (Funk 2022)
verbunden, in denen sich die hierarchischen Beziehungen unter Menschen sowie zwischen
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Menschen und spirituellen Wesen widerspiegeln und moralisches Verhalten verhandelt wird:
»Zorn" (heloky) und , Furcht® (zahotsy) bei den Bara; ,,Arger“ (somozi) und ,Angst‘ (maniahey)
sowie ,Verachtung® (ikaoya) und ,Scham® (masnek) bei den Tao; und ,Verachtung® (menghina-
kan) und ,,Scham® (malu) bei den Minagkabau. Kulturspezifische Arger-Emotionen und sozia-
lisierende Emotionen sind einander auf komplementire Weise zugeordnet, sie bedingen sich auf
fortlaufende Weise.

Bei den Bara ist die Furcht unmittelbar auf den antizipierten oder tatsichlichen Zorn ei-
ner Autorititsperson als emotionsauslosendes Element gerichtet. Zudem fithrt Furcht zu einer
Unterdriickung des eigenen aggressiven Argers gegeniiber ilteren Personen aus der eigenen Ver-
wandtschaftsgruppe und bewirke, dass dieser als Vergeltungswut auf auflenstehende Andere
und spiter als rechtmiflig empfundener Zorn auf jiingere Personen der eigenen Verwandt
schaftsgruppe tibertragen wird. Zorn ist somit durch eine Endlosschleife mit Furcht verbunden,
da diese ihn zunichst auf kulturspezifische Weise formt, um ihn dann zeitversetzt erneut als
moralische Emotion im Sozialisationsprozess einzusetzen. Somit sind die drei Wutformen in
jeweils spezifischer Weise mit Furcht verkniipft: Sanktionswut induziert Furche, appellierende
Waut resultiert aus Furcht, und Vergeltungswut erlaubt es, die eigene Furcht zu tiberwinden.

Bei den Minangkabau bewirkt Scham eine beinahe vollstindige Unterdriickung des ,Ar-
gers (marah), der gesellschaftlich stark verpént ist und zu sozialer Ausgrenzung fiihre. Unter
diesen Umstinden kénnen Aggressionen nur auf indirekte Weise artikuliert werden, etwa durch
Verachtung, iible Nachrede oder Auslachen/Belicheln, was dann wiederum zur Scham-Sozia-
lisation beitrdgt. Das Fehlen von duferlich sichtbarer Wut in der Minangkabau-Gesellschaft
verhindert, dass in anderen Personen Furcht hervorgerufen wird; ein auf Furcht basierender
emotionaler Entwicklungspfad wird somit im Keim erstickt. Die Beispiele der Bara und Mi-
nangkabau zeigen auf, dass Furcht und Scham sich einander als zeitgleich auftretende sozialisie-
rende Emotionen ausschliefSen — zumindest innerhalb derselben sozialen Dimension.

Die Tao nehmen abermals eine mittlere Position ein, denn die dort anzutreffenden sozialisie-
renden Emotionen Angst und Scham bewirken in ihrem Zusammenspiel, dass ,,Arger“ (somozi)
zwar zu einem gewissen Grad unterdriickt wird, jedoch an den Riandern der Gesellschaft und in
unbeobachteten Momenten offen und teils unkontrolliert hervorbricht. Trotz gesellschaftlicher
Achtung kommt es immer wieder zu verstérenden Vorfillen, bei denen einige Individuen auf
besinnungslose Weise wiitend werden. Die Unberechenbarkeit des Argers fithrt dazu, dass be-
reits kleinere Anzeichen von Wut (z. B. das Heben der Stimme; ruckartige Bewegungen) po-
tenziell Angst auslésend sind. In der Dorfoffentlichkeit, in der schamhaftes Verhalten erwartet
wird, diirfen Arger—Empﬁndungen nur auf indirekte Weise in Form von ,Verachtung® (ikaoya)
artikuliert werden. In diesem sozialriumlichen Bereich gleicht der Umgang mit Arger/Wut
demjenigen der Minangkabau.

Allerdings gibt es eine wichtige Ausnahme, die den Umgang mit jiingeren Kindern betrifft:
Diese werden bei Ungehorsam von ihren Bezugspersonen ,,angeblafft (i0y4), auch werden ihnen
Schlige angedroht. Hierbei handelt es sich jedoch in der Regel um kontrollierte Wut-Artiku-
lationen, die den Kindern nur vorgespielt werden, um sie zu dngstigen und auf diese Weise zu
einer Verhaltenskorrekeur zu bewegen. Offene Arger-Ausdriicke im Sozialisationskontext sind
méglich, da jiingere Kinder noch nicht als vollstindige Personen wahrgenommen werden und
folglich von der hoflichen Etikette der Erwachsenen ausgenommen sind (Funk 2022).
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Fazit

Das Konzept der ,sozialisierenden Emotionen® (Funk et al. 2012; Roteger-Réssler et al. 2013,
2015; Roteger-Rossler und Funk 2023) erweist sich als besonders geeignet, um sozioemotio-
nale Entwicklungsverldufe nachzuzeichnen, da sozialisierende Emotionen bereits zu einem
frithen Zeitpunkt innerhalb der Ontogenese auftreten und die Gesamtheit der kindlichen
Entwicklungsnische widerspiegeln. Aufgrund dieser beiden formalen Eigenschaften kénnen
sozialisierende Emotionen in vielversprechender Weise fiir regionale ebenso wie transregionale
Kulturvergleiche eingesetzt werden. Sozialisierende Emotionen sind Schnittstellen zwischen ge-
sellschaftlicher und individueller Entwicklung, da erst durch die von ihnen ausgeldste affektive
Erregung komplexe soziokulturelle Inhalte in den Kérpern und Képfen der Individuen ver-
ankert werden konnen (vgl. Quinn 2005).

Aus dem systematischen Vergleich der primiren sozialisierenden Emotionen Furcht (Bara/
Madagaskar), Angst (Tao/Taiwan) und Scham (Minangkabau/Indonesien) geht hervor, dass die
Herausbildung des Emotionalen auf einer individuellen und gesellschaftlichen Ebene betrach-
tet in allen drei Untersuchungsgesellschaften auf regelhafte Weise erfolgt und durch diverse
Faktoren beeinflusst wird, die auf vielfiltige Weisen miteinander korrelieren. Bestimmte Ent
wicklungsparameter bringen mit gewisser Wahrscheinlichkeit bestimmte Konfigurationen und
Dynamiken des Emotionalen hervor, wohingegen andere emotionale Entwicklungspfade als
weniger wahrscheinlich erachtet oder sogar ausgeschlossen werden konnen. Hierbei ist es aller-
dings wichtig festzuhalten, dass sich gesellschaftlicher Wandel nicht auf deterministische Weise
vollzicht, da in jeder Situation alternative Entwicklungsméglichkeiten existieren. Furcht, Angst
und Scham miissen als distinkte emotionale Qualititen angesehen werden, wobei jedoch diffuse
Ubergiinge zwischen Furcht und Angst sowie zwischen Angst und Scham bestehen. Hieraus
lasst sich schlieflen, dass die drei genannten Emotionen auf graduelle Weise miteinander ver-
bunden sind, auch wenn dies aus beliebigen Momentaufnahmen nicht ersichtlich ist.

Das zentrale Ergebnis des in diesem Beitrag durchgefiihrten Kulturvergleichs besteht in der
Erkenntnis, dass die mit dem emotionalen Sozialisationsprozess verbundenen sozialen Prakei-
ken im Wesentlichen auf kulturspezifischen Gefahreneinschitzungen basieren, bei denen Be-
drohungen entweder primir auf der physischen oder psychosozialen Ebene verortet werden,
wobei im Falle der Tao — wo das Zusammenspiel zwischen Angst und Scham besonders aus-
geprigt ist — eine Mischform besteht. Diese grundlegende Unterscheidung fiihre dazu, dass
alle Facetten des Kulturvergleichs immer wieder dieselbe systematische Anordnung der drei
Untersuchungsgruppen hervorbringen: Bara und Minangkabau sind einander diametral gegen-
Uibergestellt, wohingegen die Tao eine mittlere Position einnehmen.

Dabei ist zu beriicksichtigen, dass alle Parameter des Kulturvergleichs, der naturraumliche,
politisch-historische, sozialokonomische und weltanschauliche Dimensionen umfasst, fortlau-
fenden Verinderungen ausgesetzt sind, die langfristig zu einem Systemwandel fithren konnen,
der mit einer Verinderung der sozialisierenden Emotionen einhergeht. Qualitative Verinde-
rungen setzen jedoch voraus, dass sich die Gefihrdungseinschitzung entlang des physisch-psy-
chischen Spektrums auf signifikante Weise verschiebt. Aus den unterschiedlichen historisch-
politischen Entwicklungsverliufen der drei Untersuchungsgruppen lisst sich die (durch weitere
Studien zu verifizierende) These erstellen, dass eine funktionierende staatliche Ordnung, in der
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eine unmittelbare Versorgung physischer Bediirfnisse gewéhrleistet ist, lingerfristig dazu fithren
konnte, dass Furcht und Angst als sozialisierende Emotionen in den Hintergrund treten.

Weitere Forschungen zu emotionalen Entwicklungsverliufen in nicht-westlichen Gesell-
schaften sind notwendig, um die durch sozialisierende Emotionen ausgelosten emotionalen Dy-
namiken besser verstehen und miteinander vergleichen zu konnen. Birgitt Roteger-Rossler hat
uns in einer Zeit, in der sich die meisten Anthropolog:innen vom Kulturvergleich abwandten,
gelehre, dass systematische Kulturvergleiche wichtig sind, um das menschliche Dasein zu er-
forschen und ein Gespiir dafiir zu entwickeln, ob die eigene kulturelle Prigung im weltweiten
Maf3stab als ,normal® angesehen werden kann oder doch cher als ein Sonderfall betrachtet
werden muss (Henrich et al. 2010). Es ist leicht, Kulturvergleiche zu zerreifSen, da sie not-
wendigerweise auf grobe Weise vereinfachen miissen, um komplexe Realititen miteinander in
Bezug zu setzen. Doch auch wenn sie nicht perfekt sind, sollte man den Mut haben, sie trotzdem
anzustellen, da erst hierdurch neue Einblicke entstehen konnen.

In der heutigen Welt treffen immer mehr Menschen unterschiedlicher kultureller Prigung
aufeinander, z. B. im Kontext von Migration und Einwanderung (Réttger-Rossler und Lam
2018). Die sich hieraus ergebenden Verstindigungsprobleme konnen nur geldst werden, wenn
wir alle besser verstehen, worin genau die Unterschiede in unserem Denken, Handeln und Fiih-
len bestehen und worauf sie zuriickzufiihren sind. Eben hierin liegt ein wichtiger Anwendungs-
bereich sozialisierender Emotionen.
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Scham und Stolz und die Sozialisation zum , Guten
Paschtunen®

Emotionen und Sozialisation

Wo immer sich schriftliche Quellen erhalten haben, findet sich, seit der griechischen Antike, in
den ale-indischen Texten und im Konfuzianismus und besonders im 17. Jahrhundert in Europa,
immer auch die Beschiftigung mit der Frage nach der Entstehung und Bedeutung der Emo-
tionen. In neuerer Zeit wurden diese Themen, dann jeweils eingebunden in unterschiedliche
Gegenstandsbereiche, vermehrt aufgegriffen, wie in den ,,Culture and Personality Studies® und
den ,National Character Studies“ in der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts. Dann, in den
1980er bis 1990er Jahren, wurden die Fragen nach der Bezichung zwischen den biologisch vor-
gegebenen ,basic emotions® und den ,,derived emotions® und besonders die nach der Funktion
der ,self conscious emotions” und dem kulturspezifischen Umgang mit ihnen gestellt.

Bei all den Forschungsansitzen spielte die Frage nach der Bedeutung der kindlichen Emo-
tionen im Zusammenspiel mit den Erzichungsstilen der jeweiligen Gesellschaft und den Emo-
tionen der Bezugspersonen eine grofle Rolle." Doch erst in den letzten Dekaden erfuhren diese
Themen auch kulturvergleichend im Zusammenhang mit den unterschiedlichen Weltbildern
erneute Aufmerksamkeit (Fung 1999; Réttger-Rossler et al. 2015; Scheidecker 2017).

Wie auch immer die frithen generalisierenden Versuche, Kulturen nach dominanten Emo-
tionen, z. B. als ,Scham- bzw. Schuld-Kulturen®, zu klassifizieren, heute bewertet werden
(Creighton 1990) — nicht leugnen lisst sich, dass ein prinzipieller Zusammenhang zwischen kul-
turspezifischen Werten und Normen, den Erziehungsstilen und den angestrebten Erziehungs-
zielen besteht, wobei dem Umgang mit den Emotionen des Kindes eine zentrale Bedeutung
zukommt.

Es darf angenommen werden, dass es in allen Kulturen Teil erzieherischer Praxis ist, spe-
zifische Begriffe und Worte zu verwenden, um beim Kind Gefiihle zu evozieren, die mit dem
erwiinschten Verhalten des Kindes in Bezichung stehen. Das kénnen Angst erzeugende Dro-
hungen oder Handlungen sein oder auch nur der mahnende Hinweis, dass ein Verhalten un-
erwiinscht ist, wodurch ,,Scham® ausgeldst werden kann. Oder es sind lobende Bemerkungen
und Gesten, die ,,Stolz" auf etwas Geleistetes hervorrufen (Quinn 2005).

In jeder Gesellschaft finden sich nach Réttger-Réssler und Kolleg:innen (2015) ,focal so-
cializing emotions®, solche also, die eine herausragende Bedeutung wihrend der Sozialisation
des Kindes haben. Allerdings zeigen die Autor:innen, dass je nach kulturellem Kontext unter-
schiedliche sozialisierende Emotionen betont werden: ,,The Bara [Madagaskar] emphasize ,fear’
and the Tao [Taiwan] ,anxiety® as focal socializing emotions” (187). Bei den Minangkabau in

1 Diese Arbeiten bezogen sich im Wesentlichen auf die Theorien Freuds, die Spitz'sche Hospitalismus-
Theorie und die Bindungstheorie Bowlbys. Besonders hervorzuheben ist hier die Arbeit von Whiting and
Whiting (1975), ,,Children of Six Cultures®.
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Indonesien stand wiederum ,,Scham® im Vordergrund (Réttger-Réssler et al. 2013). Im Folgen-
den soll gezeigt werden, dass bei einer Gemeinschaft pastoralnomadischer Paschtunen Scham
und Stolz als ,focal socializing emotions® bezeichnet werden kénnen.

Die ,,Self~-Conscious Emotions® Scham und Stolz

Im Gegensatz zu den sogenannten ,basic emotions®, die im Wesentlichen Freude, Wut, Ekel,
Furcht, Verachtung, Traurigkeit und Uberraschung betreffen, handelt es sich bei den ,,self-cons-
cious emotions“ besonders um die negativ empfundene Emotion der ,Scham® und um die po-
sitiv empfundene Emotion ,,Stolz". Beide entwickeln sich erst im Laufe des zweiten bis dritten
Lebensjahres:

[They] depend on the development of a number of cognitive skills. First, individuals
have to have absorbed a set of standards, rules and goals. Second, they have to have a
sense of self. And finally, they have to be able to evaluate the self with regard to those
standards, rules and goals and then make a determination of success or failure. (Lewis

1995: 68)

Da diese Emotionen sowohl einen Selbstbezug als auch eine Bewertung beinhalten, wurden
sie auch als selbstbewertende Emotionen benannt, wobei Scham eine negative und Stolz eine

positive Selbstbewertung mit sich bringt (Scheidecker 2017: 28-31).

Scham und Kindheit

In vielen Kulturen wird die Internalisierung der Normen und der auf sie bezogenen Verhaltens-
weisen durch Bestrafungen und Belohnung im Sinne der Bandura’schen Lerntheorie (Bandura
und Walters 1963) gefordert. Zwar kann davon ausgegangen werden, dass diese Strategien in
allen Kulturen bekannt sind, doch es bestehen grofle Unterschiede darin, inwieweit sie zur An-
wendung kommen. So kann in der cinen Gesellschaft die Angst vor korperlicher Bestrafung
im Vordergrund der Sozialisation stehen. In einer anderen ist es vornehmlich die Angst vor
der als negativ empfundenen Emotion der Scham, die die Kinder davon abhilt, die jeweilige
Verhaltensnorm zu verletzen. Welche Strategien und in welchem Verhiltnis sie zueinander zur
Anwendung kommen, bestimmen die tradierten Erziehungsstile, die ihrerseits mit der jewei-
ligen kulturspezifischen Weltsicht der Bezugspersonen, insbesondere ihren Erziehungszielen in
Verbindung stehen — worauf bereits die Kultur- und Personlichkeitsschule und besonders Erik
Erikson (1957) bei seiner Beschreibung zweier amerikanischer indigener Gruppen hingewiesen
haben.

Schamgefiihle kénnen bei den Menschen in allen Kulturen empfunden werden, wenn sie
sich dartiber bewusst werden, dass sie Normen ihrer Gesellschaft oder Gemeinschaft verletzt
haben und dabei beobachtet wurden.? Dieses Gefiithl kann durch Kérperhaltungen, wie das
Senken des Kopfes, physiologisch durch Erréten (Casimir und Schnegg 2002) und sprachlich

2 Wihrend es sich bei der ,Scham® normalerweise um eine temporire Emotion handelt, sind Gefiihle der
»Schuld®, die sich auch aus beschimenden Erlebnissen heraus entwickeln kénnen, von lingerer Dauer.
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durch Aussagen wie ,ich wiirde am liebsten im Erdboden versinken® zum Ausdruck kommen.
Diese Gefiihle der Scham kénnen, wie bereits bemerkt, erst dann beim Kind auftauchen, wenn
es im dritten Lebensjahr beginnt, Normen zu verstehen und sich seiner selbst bewusst zu werden.

Stolz und Kindheit

Im Gegensatz zu der Emotion ,,Scham® liegen fiir die Emotion ,,Stolz* vergleichsweise wenige
Untersuchungen vor. Tracy and Robins (2007: 263) sagen hierzu:

Despite the importance of pride in everyday social life, this emotion has received
relatively little research attention, particularly compared with fear, joy, and other co-
called basic emotions. Like all self-conscious emotions, pride is generally viewed as
“secondary” emotion ... and even compared with other self-conscious emotions pride is
something of an underdog. A PsycINFO search found only 208 publications with the
words “pride” or “proud” in their title, compared with 1,633 publications with the word
“guilt” or “guilty” and 1,312 with the words “shame” or “ashamed”.

Beim Streben nach Erfolg diirfte es sich prinzipiell um eine anthropologische Konstante han-
deln, wobei das Erreichen eines angestrebten Ziels ein positives Gefiihl hervorruft, umso mehr,
wenn die erzielte Leistung von den Mitgliedern der ingroup anerkannt wird (Casimir 2009).
Dieses reflexive Gefiihl einer ,,social emotion® kann als Stolz bezeichnet werden. Wihrend der
allmihlichen Integration des Kindes in die Gesellschaft spielt das Erreichen angestrebter Ziele
mit dem belohnenden Effekt des Stolzes eine wesentliche Rolle. Zur Beantwortung der Frage
nach Funktionen und Wirkung dieser Emotion wihrend des Sozialisationsprozesses lassen sich
im Wesentlichen zwei Situationen beschreiben: Diese sind: 1. Lobende Bemerkungen einer Be-
zugsperson, die sich auf ein Verhalten des Kindes beziehen. Sie zielen darauf ab, dass das Kind
diese Verhaltensweise internalisiert und zukiinftig situationsspezifisch wiederholt. 2. Wenn eine
zielorientierte Handlung erfolgreich abgeschlossen wurde, wendet sich der Blick des Kindes der
Bezugsperson zu, in Erwartung von Anerkennung. Es versteht sich von selbst, dass ein mit Stolz
verbundener Wunsch nach Anerkennung das Individuum ein Leben lang begleitet, wobei die
als positiv beurteilten Verhaltensweisen natiirlich von den Werten und Normen der jeweiligen
Kultur oder von denen einer spezifischen Gruppe abhingen (Casimir 2000).

Nun soll es darum gehen, wie bei den pastoralnomadischen Paschtunen Westafghanistans
die Sozialisation der Emotionen ,Scham® und ,,Stolz* gefordert wird und welche Bedeutung
diese selbstbewertenden Emotionen ihrerseits beim allmihlichen Hineinwachsen der Kinder in
die soziale und 6konomische Welt der Erwachsenen haben.

Die Paschtunen Westafghanistans

Die sunnitischen Paschtunen, die eine siidostiranische Sprache sprechen, sind in Afghanistan
und dem westlichen Pakistan beheimatet.* Im Unterschied zu den Paschtunen im ostlichen
Verbreitungsgebiet sind die Westpaschtunen stark von den Dari (dem ostiranischen Dialekt des

3 Fiir die Paschtunen Pakistans siche Lindholm (1982, 2004).
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Farsi) sprechenden Gruppen der Region und dem nahen Iran beeinflusst (Glatzer 1977). Die
Paschtunen dieses Gebietes sprechen zumeist Dari und Paschtu, wobei auch ihr Paschtu einen
groflen Anteil an Lehnwortern aus dem Dari enchilt.

Abgeschen von einer urbanen Beamten- und Hindlerschicht bestand und besteht der tiber-
wiegende Teil der Bevolkerung Afghanistans aus Bauern und Pastoralnomaden. Die noma-
dischen Fraktionen miissen als Teil der biuerlichen Gemeinschaften verstanden werden. Sie
haben sich auf eine mobile Weidewirtschaft spezialisiert und pflegen enge verwandeschaftliche
Bezichungen zu ,.ihren Dorfern, die sie als Heimat (wazan) bezeichnen.

Die Okonomie der Durrani-Nomaden (Glatzer 1977; Glatzer und Casimir 1983) ist einer-
seits auf den Verkauf einjihriger mannlicher Schafe und Ziegen und der ilteren weiblichen Tiere
ausgerichtet. Mit dem Erlos wird vor allem Weizenmehl erworben, das als Fladenbrot gebacken
ihr Grundnahrungsmittel darstellt. Andererseits betreiben sie Milchwirtschaft, deren Produkte,
Joghurt, Butterschmalz und ein Trockenkise, weitgehend fiir den Eigenbedarf erzeugt werden.
Der allergrofSte Teil der kérperlichen Arbeiten in dieser patrilinearen und patriarchalen Gesell-
schaft wird von den Frauen ausgefiihrt, wihrend die Minner die Herden beaufsichtigen. Neben
den tiglichen Arbeiten des Brotbackens, des Zubereitens der Speisen und anderen hiuslichen
Titigkeiten sind die Frauen wihrend der Laktationsphase der Muttertiere (Mirz bis Juni) mit
der anstrengenden Arbeit des Melkens sowie dem Buttern und Kisen beschiftigt. Im Winter
gehoren fiir viele das Spinnen der Wolle, das Weben neuer Zeltbahnen und das Kniipfen von
Teppichen fiir den Verkauf an Hindler aus der Stadt zu ihren Tiatigkeiten. Die dlteren Kinder
holen das Brennmaterial fiir den tandur (Erdofen) aus der Steppe, hiiten die Limmer und Zick-
lein und bringen sie zu ihren Miittern, die morgens zum Melken ins Lager getricben werden.
Diese Arbeitsverteilung ist den Minnern der Gemeinschaft durchaus bewusst, und so erklirte
mir Babu Benares, ciner der alten Minner im Zeltlager: ,,Die Arbeit machen bei uns die Frauen
und die Kinder".

Die Paschtunen und ihr Ehrenkodex

In dieser patriarchalen Gesellschaft stehen die Eigenschaften Minnlichkeit und Mut tiber allen
anderen Werten, wobei die Vorstellungen von Ehre und Schande und die Emotionen Stolz und
Scham eine herausragende Rolle spielen. Alle diese Werte sowie die mit ihnen in Verbindung
stehenden Normen und Verhaltensweisen, die einen ,guten Paschtunen® prigen, werden mit
dem Begriff ghairatman bezeichnet (Janata et al. 1975).

Dieser Begriff bezieht sich ausschliefSlich auf den minnlichen Ehrenkomplex, wobei die
Ehre der Frauen die Kontrolle der weiblichen Sexualitit durch ihre minnlichen Verwandten
meint. Voreheliche Keuschheit und eheliche Treue sind die Bereiche, deren Verletzungen nicht
nur Schande fiir die betreffenden Midchen oder Frauen bedeuten, sondern die vor allem Schan-
de iiber die minnlichen Verwandten der betreffenden Familien bringen. Daher ist neben dem
Schutz der Frauen vor Angriffen durch Auflenstehende auch deren interne Kontrolle von zen-
traler Bedeutung (Glatzer 1996). Jede Verletzung der Ehre der Frauen kann rasch zu bewafl-

4 Fiir die generelle Beziehung zwischen der Ehre der Frauen und der der Minner in der islamischen, ara-

bischen Welt siche Stewart (1994: 107-110).
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neten Auseinandersetzungen bis hin zur Blutrache fithren, wie Steul (1981) anhand vieler Fall-
beispiele zeigt.

Die einzelnen Termini, die sich auf die Eigenschaften desjenigen beziehen, der tiber ghairar-
man verfugt, finden sich in der oralen Tradition des Paschtunwali. Es ist die Summe simtlicher
Werte und der daraus entwickelten Normen, die die spezifische paschtunische Lebensart be-
stimmen (Steul 1973: 9). Die Regeln des Paschtunwalis bilden bei Streitfillen die Basis fiir die
Rechtsprechung in der Ratsversammlung (jirga) der Altesten, vertreten durch die spin giri, die
SWeifSbirte®,

Von den zahlreichen Termini, die das Werte- und Normensystem des Paschtunwali be-
inhaltet, sollen neben der melmastia, der Gastfreundschaft’, hier nur die genannt werden, die
im Folgenden von zentraler Bedeutung sind. ¢

1. Nangumfasst (ebenso wie ghairat) ein breites Spektrum von Werten, die alle mit dem Ehre-
und Schande-Komplex in Bezichung stehen. Je nach Situation betreffen sie Ehre (bzw.
Schande, be-nang), Minnlichkeit, Mut, Verteidigung (besonders der Ehre der Frau, namus),
Hilfsbereitschaft, Bescheidenheit, Eifer und andere. Jemand, der in héchstem Mafle iiber
nang verfugt, wird als nangyalai bezeichnet.

2. Tara (Sibel, Schwert) betont besonders den Mut und die Kampfes- und Verteidigungs-
fahigkeit eines Mannes. Jemand kann als zaralai, als Held bezeichnet werden, wenn er in
besonderem Maf3e tiber diese Eigenschaften und Fihigkeiten verfugt.

3. Whyar bezeichnet den Stolz eines jeden Paschtunen, der die Eigenschaften und Fihigkeiten
verkorpert, die das Paschtunwali fordert.

Grundsitzlich gehen die Paschtunen davon aus, dass die Fihigkeit, als ,guter Paschtune® zu
handeln, in seinem Blut liegt, also quasi angeboren ist, aber auch durch die (paschtunische)
Muttermilch tibertragen wird.” Dies zeigte sich bei der Interviewfrage, welche Eigenschaften ein
minnliches Findelkind aus einer niche-paschtunischen Ethnie als Erwachsener haben wiirde,
wenn paschtunische Eltern es aufzégen. Die Antwort der Informanden war einhellig und be-
sagte, dass es als Erwachsener niemals an einen ,echten Paschtunen heranreichen wiirde, be-
sonders was nang und rura betrifft, allerdings stirker und mutiger wire als die Minner seiner
Herkunftsethnie.

Bedeutsam ist, dass neben der Vorstellung, die typisch paschtunischen Eigenschaften und
Fihigkeiten seien ,,angeboren®, auch die Vorstellung besteht, dass das Wissen um ihre Bedeu-
tung erst allmihlich wihrend der Kindheit , reift”. Daher werden die Kinder nie zu Titigkeiten
angehalten oder gar gezwungen, von denen angenommen wird, dass sie erst ab einem gewissen

5  Die Weigerung Mullah Mohammad Omars, Osama bin Laden an die Amerikaner auszuliefern, erfolgte,
so wird gesagt, unter Berufung auf melmastia, denn eine Auslieferung hitte eine gravierende Verletzung
des Paschtunwalis bedeutet.

6 Einige der urspriinglich paschtunischen Begriffe des Paschtunwalis sind weitgehend in Vergessenheit ge-
raten (Janata 1975: 85). Bereits im 19. Jahrhundert entstammte, auch in Ostafghanistan, ein sehr grof§er
Teil des Vokabulars dem Persischen (Bellew 1867): was auch fiir den Begriff zang (Steingass ([1892]1998)
gilt.

7 Woértlich wird hier auf den Begriff 74g, ,Ader®, hingewiesen, gleichbedeutend mit ,Blut®. In vielen Ge-
sellschaften wird Muttermilch als transformiertes Blut mit all dessen Eigenschaften verstanden (siche

Casimir 2010: 30-31).
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Alter ,verstanden” werden. So kénnte man erwarten, dass es fiir den Vater eines kleinen Sohnes
auflerordentlich peinlich ist, wenn dieser auf dem Schof§ eines Gastes (hier dem Ethnologen)
sitzt und sich einnisst. Doch die Reaktion des Vaters war nur ein breites Licheln zusammen mit
der Erklirung, dass das Kind ,.es noch nicht versteht.

Scham und Stolz und die Sozialisation zum Guten Paschtunen?®

Nach dem Abstillen, iiblicherweise nach etwa acht Monaten, und dann besonders in der arbeits-
reichen Periode des Melkens und der Milchverarbeitung kiimmern sich vor allem die élteren
Geschwister um die Kleinkinder (siche Abb. 1.). Generell kann gesagt werden, dass ein wesent-
licher Teil der Sozialisation der Jiingeren durch iltere Kinder in der Peergroup erfolgt, was auch
in vielen anderen Gesellschaften beobachtet wurde (Scheidecker im Druck; Weisner und Galli-
more 1977). In der Gemeinschaft mit einem Werte- und Normensystem, das Mannlichkeit und
Kampfgeist betont, findet sich auch ein starkes Gefiihl fiir Gerechtigkeit. Greift beispielsweise
ein groflerer Junge einen kleineren Jungen an, so eilen Erwachsene oder iltere Briider rasch
herbei, halten den ilteren Jungen fest und fordern den kleineren auf, ihm einige Male kriftig auf
den Riicken zu schlagen. Oft ist dies mit der vorwurfsvollen Frage an den Alteren verbunden:
»Hast Du kein Schamgefiihl, schimst Du Dich nicht, einen Schwicheren zu schlagen? (7asi
da sharm nadari?). Generell hort man bei einem unerwiinschten Verhalten eines Kindes hiufig
die Ermahnungen: ,Mach es nicht!, lass das!* (M4 kawd!, nakd!) oder ,Hast Du keinen Stolz?“
(Scharm nadari?). Oft kann man auch eine Geste beobachten, bei der eine tadelnde Person sich
beidseitig an die Ohrlippchen fasst und ,,20beh, tobeh!“ sagt, was so viel bedeutet wie: ,,.Schim
dich, bereue und mach’ es nie wieder’. Die Androhung oder gar die Anwendung korperlicher
Strafen aber konnte in den vielen Monaten meiner Anwesenheit nicht beobachtet werden.

Was die beiden genannten Begriffe nang und tira betrifft, so wird das Verstindnis fiir
deren Bedeutung als Mut und Kampfgeist bereits im Alter von drei bis vier Jahren gefordert. So
werden dann beispielsweise zwei kleine Jungen aufgefordert, miteinander zu ,kdmpfen®® Diese
kleinen Rangeleien werden, zumeist von den Vitern, durch den Ruf ,,Jang kd/“ (Mach Streit,
Krieg!) oder auch ,, 7ara woka/“ (Besiege ihn!) angefeuert und durch die Bemerkung ,, Shabash!“
oder auch , Aparim!“ (Gut gemacht, bravo!) quittiert. Hierbei wird jedoch keines der Kinder
als Sieger gelobt oder als Verlierer beschimt. Diese Rangeleien finden sich dann spiter bei den
Spielgruppen der dlteren Jungen wieder, wobei ritualisierte Ringkdmpfe ausgetragen werden, die
die Rangordnung unter den Jungen in der Gruppe festlegt. Dies wurde immer dann deutlich,
wenn eine Familie mit dlteren Jungen neue zuzog, woraufhin in den nichsten Tagen die Rang-
ordnung durch solche Wettkimpfe neu organisiert wurde. Die sich so ergebende Hierarchie

8  Die Feldforschung in Afghanistan, die 1975 zusammen mit Bernt Glatzer durchgefiithrt wurde, beschif-
tigte sich weiterhin mit kulturékologischen Themen der nomadischen Weidewirtschaft (Casimir, Winter
und Glatzer 1980).

9  Aus dem Arabischen ,z06ah* (Bufle, Reue). Im Iran, anders als hier bei den Paschtunen, zieht und driickt
man die Ohrlippchen oder das Ohr des Kindes und sagt ,,z0beh“ (bereue) oder dhnliches, bis das Kind
nachgibt und sagt, dass er/sie die Tat bereut (Kamran Arjomand, pers. Mitteilung).

10 Solche Sozialisationspraktiken wurden auch fiir andere pastorale Gesellschaften beschrieben, in denen
Verteidigungsbereitschaft ebenfalls eine wichtige Rolle spielt, so etwa fiir die Xhosa in Stidafrika (Mayer
and Mayer 1970: 165) oder die Bara in Madagaskar (Scheidecker 2020).
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Abb. 1 Von friihester
Kindheit an befinden sich
die Kinder zumeist in der
Obhut der ilteren Ge-
schwister, wihrend die
Eltern ihrer Arbeit nach-
gehen. Beachte, dass das ca.
fiinf bis sechs Monate alte
Kind, links im Bild, wie in
Afghanistan tiblich noch
gepucke ist.

spiegelt sich dann beispielsweise auch wider, wenn mehrere Jungen sich im Zelt eines Gastes
(hier des Ethnologen) niedersetzen. Gemif$ der Regel, die fiir die Erwachsenen gilt, sitzen dann
auch die hochrangigen Kinder niher am Gast, der seinen Platz am Ende des Zeltes hat. Kinder
mit dem niedrigsten Rang sitzen dann am Zeltausgang. Wie in wohl allen Kulturen sind es auch
hier die Jungen mit hohen Rangpositionen, die Anweisungen geben und Vorschlige fiir neue
Spiele oder andere Aktionen machen.

Eine wichtige Gelegenheit zum Erlernen von Normen im weitesten Sinne ist die Teilnahme
etwas ilterer Kinder an Spielen, die nach Regeln gespielt werden und bei denen es Gewinner
und Verlierer gibt. Dies gilt z. B. fiir eine Art Murmelspiel (b7ili), das mit kleinen Steinen ge-
spielt wird, und auch fiir ein dem Boccia dhnliches Spiel (Casimir 2010: 45-51; Oudenhoven
1979). Hierbei werden den Kleineren die Regeln verstindlich gemacht und oft mit viel Geduld
erkldre, warum nun Omar gewonnen hat und nicht Hamid.

Jede Verhaltensweise, die dem paschtunischen Ehrenkodex entspricht, kann bei dem
Handelnden Gefiihle des Stolzes (fakhr) auslosen, nicht zuletze dann, wenn ihm der Ehrentitel
nangalai, oder riralai zuerkannt wird. Verhaltensweisen, die mit Stolz auf individuelle Leis-
tungen einhergehen und in vielen Gesellschaften durch entsprechende Kérperhaltungen offen
gezeigt werden — beispielsweise eine aufrechte Haltung, erhobene Arme, ,geschwellte Brust®
—, sind bei erwachsenen Paschtunen allerdings kaum zu beobachten. Solche Verhaltensweisen
widersprichen dem Aspekt des nang, der auch Bescheidenheit fordert. Weiterhin steht Stolz
in diesem individuellen Sinn und damit die Selbsterhéhung auch den Forderungen des Islams
(wie auch des Juden- und Christentums) entgegen. Dass jedoch die oben genannten Verhaltens-
weisen und Gesten bei ihnen durchaus zum Ausdruck kommen kénnen, zeigen die zahllos
dokumentierten Situationen, in denen die paschtunischen Taliban einen sowjetischen Panzer
zerstort haben. Hierbei zeigt sich der Stolz durch die Siegerpose der hochgerissenen Arme, die
allerdings durch den Ruf ,Allahu Akbar® auf Allah bezogen wird, dem allein aller Ruhm und
alle Ehre gebiihren.
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Abb. 2 Ein kleiner Junge bringt unter Anleitung seiner dlteren Schwester ein kleines Biindel Brennmaterial nach
Hause, und ein junges Midchen wischt kleine Wischestiicke am Bach.

Situationen, in denen kleine Kinder — so darf angenommen werden — Stolz empfinden, sind
solche, bei denen sie Titigkeiten der Erwachsenen nachgeahmt haben und, in der Hoffnung
auf Anerkennung, durch Blicke oder Worte darauf aufmerksam machen. Dies zeigt sich hiufig,
wenn die kleinen Jungen die dlteren Jungen und Midchen beim Sammeln von Brennmaterial
begleiten. Hierbei schlagen die édlteren Jungen mit einer Hacke Wiistenstriucher los, die spater
von allen gebiindelt nach Hause getragen werden. In diesen Situationen lernen die Jiingeren
durch Beobachtung, was getan werden muss, und erhalten manchmal auch Anweisungen von
den Alteren. Hiufig sicht man, wie die Jiingeren auch ein Biindelchen zusammenstellen, um es
nach Hause zu tragen (Abb. 2). Es ist zu vermuten, dass das Kind besonders dann Stolz emp-
findet, wenn es diese T4tigkeit erfolgreich ausfithrt und auch gelobt wird.

Ab dem Alter von etwa vier Jahren spielen Midchen und Jungen nur noch selten zusam-
men. Midchen verbringen nun einen groffen Teil ihrer Zeit entweder mit der Beaufsichtigung
jingerer Geschwister oder mit der Mutter, die sie beim Melken, Buttern, Brotbacken oder
Wischewaschen begleiten. Bei Midchen dieser Altersgruppe war hiufig zu beobachten, wie sie
die Titigkeiten der Mutter oder anderer Verwandter spielerisch nachahmten. So wuschen sie
kleine Wischestiicke am Bach (Abb. 2) oder imitierten das Spinnen von Wolle, indem sie einen
Stein, der an einem Faden hing, in Rotation versetzten (Abb. 3). Etwas ilter, mit etwa finf
Jahren, unternehmen sie erste Versuche, der Mutter oder den ilteren Schwestern beim Melken
der Schafe und Ziegen zu helfen, wobei es noch einige Zeit dauert, bis sie diese anstrengende Ti-
tigkeit beherrschen (Abb. 4). In diesem Alter lernen sie auch, sich gegeniiber fremden Minnern
sittsam zu verhalten, indem sie das Tuch, das sie nun wie die erwachsenen Frauen tragen, etwas
vor das Gesicht ziehen (Abb. 2).

Fiir beide Geschlechter gilt, dass sie mit zunehmendem Alter mehr und mehr in ihre ge-
schlechtsspezifischen Rollen hineinfinden, wobei die Jungen sich zumeist bei den Vitern und
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Abb. 3 Ein etwa dreijihriges Midchen imitiert spielerisch mit einem Stein und einem Faden das Spinnen
von Wolle — eine Arbeit der Frauen (linkes Bild).

Abb. 4 Ein junges Midchen unternimmt erste
Versuche, der Mutter beim Melken der Ziegen zu
helfen.

den Herden aufhalten und dort lernen, die einzelnen Tiere voneinander zu unterscheiden, wel-
che Pflanzen besonders gute Nahrungspflanzen sind, welche Krankheiten bei den Schafen und
Ziegen vorkommen und was dagegen getan werden kann. Die Midchen bleiben nun zumeist
im Zelt oder in dessen Nihe. Sie beherrschen jetzt all die Titigkeiten, die die Frauen ausfiihren
— Fihigkeiten, die sie beherrschen miissen, wenn sie, im Alter von 14 bis 15 Jahren, verheiratet
werden.!!

11

Die jungen Minner heiraten frithestens im Alter von 17 bis 18 Jahren. Einen eigenen, unabhingigen
Haushalt kénnen sie aber nur griinden, wenn die Herde der Eltern grof§ genug ist, um geteilt zu werden.
Sohne aus armen Familien heiraten sehr viel spiter, denn sie miissen sich oft jahrelang als Hirten bei
anderen Gemeinschaften verdingen, bis sie gentigend Jungtiere als Entlohnung erhalten haben, mit denen
sie eine eigene Herde aufbauen kénnen.
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Conclusio

Wihrend in einigen Gesellschaften Angst oder Furcht als ,focal emotion® bezeichnet werden
kann, die wihrend der Sozialisation eine bedeutsame Rolle spielt, so sind es bei den paschtu-
nischen Nomaden Westafghanistans die Emotionen Scham und Stolz. So erfolgt auch eine Be-
strafung wegen der Verletzung von Normen nicht etwa durch Ziichtigung oder andere Formen
des Angstigens, sondern ausschlieflich durch Beschimen. Das allmihliche Hineinwachsen
in die pastoralnomadische Gesellschaft, das Erlernen der verschiedenen Fihigkeiten, erfolgt
durch Nachahmung der Handlungen der élteren Kinder oder der Erwachsenen, deren lobende
Bemerkungen bei Erfolg Gefiihle des Stolzes im Kind hervorrufen, die es in seinen weiteren
Bemiihungen bestérke.
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Kathrin Bauer

Briiche, Widerspriiche und Konflikte: Die verworrenen
Wege der Emotionssozialisation

Die Kluft zwischen einerseits Idealen und sozial akzeptierten Werten, die Forschungspartner:in-
nen in Interviews und informellen Gesprichen dufSern, und tatsichlich beobachtetem Verhalten
andererseits ist wohl den meisten Anthropolog:innen mehr als vertraut. Zahlreiche Erkldrungen
finden sich fiir diese Divergenz. Zu den naheliegenden zihlen befiirchtete Konsequenzen eines
zu offenen Umgangs mit eigenen Normbriichen und Abweichungen von kulturell geteilten
Werten. Oft begegnen uns jedoch auch Situationen, in denen Haltungen und Selbstbilder von
Menschen nicht mit deren Verhalten iibereinstimmen oder in denen Menschen {iberrascht sind
davon, dass Werte oder Konzepte (erst) wichtig werden, wenn sie bedroht werden. Nicht selten
sind sowohl diese Ideale als auch das tatsichliche Verhalten kulturell geforme.

In diesem Beitrag gehe ich der Frage nach der Sozialisation konfligierender kultureller Mo-
delle nach und betrachte dabei insbesondere die Rolle der Emotionssozialisation in Verbindung
mit fragmentarischem sozialen Wandel.

Ich werde dies anhand eines Interviews, das ich in Neapel wihrend einer Feldforschung
gefthrt habe, illustrieren. Mein Gesprichspartner, Salvatore!, beschreibt darin seinen inneren
Konflikt, bevor er einen Mord beging, und nimmt in seinen Ausfithrungen Bezug zu Dis-
kursen, welche auch im Zusammenhang mit Femiziden anzutreffen sind und somit kulturell
geteilte mentale Modelle widerspiegeln.

Ehre und Geschlecht in Neapel

Dieser Beitrag basiert auf einer mehrmonatigen Feldforschung in Neapel im Jahr 2011, deren
Anfang in einem Gesprich mit einer Freundin lag, die ich wihrend eines vorherigen einjihrigen
Aufenthalts in der Stadt kennengelernt hatte. In diesem Gesprich duflerte Federica Bedauern,
dass in Siiditalien immer noch vorherrschende Vorstellungen von Ehre in sozialen Sanktionen
fiir Frauen, die den damit verbundenen Geschlechternormen nicht entsprechen, resultierten. Ich
begann deshalb eine Forschung mit dem Ziel, die Bedeutung von Ehre im 21. Jahrhundert zu
untersuchen, die mich zu einer (bislang unveréffentlichten) Masterarbeit itber Morde? an Frauen
durch ihre (Ex-)Partner in Italien fiihrte.

Ehre war in anthropologischen Texten zum Mittelmeerraum lange ein zentrales Thema.
In Italien war Ehre eine Form symbolischen Kapitals, welches untrennbar mit sozialem und
okonomischem Kapital verkniipft war. Ehre war die Voraussetzung, um Zugang zu sozialen

1 Alle Namen sind Pseudonyme.

2 Der Begriff Mord ist bewusst neutraleren Begriffen wie Tétung vorgezogen worden, um einerseits deutlich
zu machen, dass die Taten in Italien als Morde gewertet werden, und andererseits meine eigene Haltung
zu verdeutlichen.
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Netzwerken zu erhalten; ihr Verlust konnte den Ausschluss aus der lokalen Gemeinschaft be-
deuten. Dies wiederum gefihrdete das 6konomische Uberleben der Familie, welche Trigerin
der Ehre war. Das normverletzende Verhalten eines Familienmitglieds gefihrdete somit die
Ehre und damit die Subsistenz der gesamten Familie. Es wurde als Unfihigkeit des Familien-
oberhaupts, seine Familie zu kontrollieren, gedeutet. Zentral waren im Zusammenhang mit
Ehre insbesondere Geschlechternormen und -rollen: Minner hatten die Aufgabe, die Familie
zu kontrollieren, zu beschiitzen und zu ernihren. Fundamental war die Kontrolle der Sexualitit
der weiblichen Familienmitglieder. Jegliche Form vor- und auflerehelichen Geschlechtsverkehrs
war — unabhingig vom Konsens der Frau — ein Angriff auf die Mannlichkeit des Familienober-
haupts und die Ehre der Familie, welcher (zumindest dem Ideal entsprechend) cine gewaltsame
Antwort bis hin zu Ehrenmorden?® erforderte. Der Erhalt von Ehre konnte so Taten erforderlich
machen, welche verboten oder von dominanten Teilen der Gesellschaft verpont waren (Brogger
1971; Giovannini 1981; Davis 1969; Schneider 1969; Schneider 1971; Zimmermann 1982).

Wihrend der Feldforschung stellte ich jedoch schnell fest, dass Ehre mittlerweile abgelehnt
wurde und als archaisch stigmatisiert war®. Der in der Literatur beschriebene Rechtspluralismus
schien verschwunden zu sein. Auf die Frage danach, was Ehre sei, nannten meine Gesprichs-
partner:innen in erster Linie ihnen relevant erscheinende Werte®. Dazu zihlen Respekt — sowohl
im Sinne von Respekt erweisen als auch von sich Respekt verschaffen — , Werte, die mit Stirke
assoziiert waren wie Mut und Standhaftigkeit, sowie altruistische Werte wie Gemeinwohlori-
entierung und Ehrlichkeit. Im Gegensatz zur Beschreibung in der fritheren Literatur wurden
zum Zeitpunkt meiner Forschung auflerdem egalitire Geschlechterarrangements klar bevor-
zugt, und in allen Interviews und informalen Gesprichen wurde hiusliche Gewalt kategorisch
abgelehnt.

Und doch wurden in Italien zwischen 2002 und 2019 jihrlich durchschnittlich 72 Frauen
durch ihre (Ex-)Partner ermordet (Istat 2021), und hiusliche Gewalt war ein Thema, das einige
meiner Gesprichspartnerinnen beschiftigte. Wihrend meiner Feldforschung beobachtete ich
eine Auseinandersetzung um das diskursive Framing basierend auf zwei konkurrierenden Nar-
rativen: Das medial dominante Narrativ fithrte die Taten auf emotionale Ausnahmezustinde
zuriick, d.h. Zustinde extremer emotionaler Erregung, welche durchaus mehrere Tage anhalten
konnten®. Die Morde galten als auflerhalb kultureller Logiken liegender Kontrollverlust, der so-
zialen Werten widersprach und angesichts der negativen Konsequenzen fiir die Titer irrational
war. Diesem Diskurs wurde durch die Einfithrung des Begriffs Femizid begegnet, welcher die
Taten im weiteren soziokulturellen Kontext, genauer in patriarchalen Strukeuren, verankerte
und Parallelen zu Ehrenmorden zog (vgl. Cretella 2012; Karadole 2011). U. a. angesichts der

3 Tétungen von weiblichen Familienmitgliedern (oder in einigen Fillen deren Geschlechtspartnern) als
Reaktion auf regelwidrige (6ffentlich gewordene) Sexualkontakte

4 Die Abgrenzung von Traditionalismus und Riickstindigkeit war ein wiederkehrendes Motiv in meinen
Unterhaltungen.

5  Dass Werte genannt wurden, erklirt sich meiner Einschitzung nach nicht durch verbleibende positive
Konnotation, sondern durch die Erhebungsinstrumente und die Fragestellung.

6 Dies konnte sowohl Kurzschlusshandlungen (raprus; dt. Raptus, Wutanfall) als auch mittel- bis linger-
fristige psychische Ausnahmezustinde (emotionale Ausnahmezustinde, Uberforderung, psychische Sts-
rungen, Wahnsinn) umfassen.
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Hiufigkeit der Fille halte ich eine Deutung der Morde als soziale Tatsachen fiir naheliegender
als eine Kategorisierung als Einzelfille’.

In diesem Beitrag werde ich mich auf ein Interview konzentrieren, welches ich wihrend der
Forschung fiihrte. Zwar beschrieb mein Gesprichspartner keinen Femizid. Er griff jedoch auf
Diskurse zuriick, die sich in der Diskussion um die Interpretation von Femiziden finden. Aufler-
dem finden sich Parallelen zu Erklirungsansitzen zum soziokulturellen Kontext von Femiziden,
welche hier nur oberflichlich angeschnitten werden konnen. Trotz der Partikularitdt des Bei-
spiels finden sich darin deshalb auch verallgemeinerbare Aspekte des soziokulturellen Kontexts.

Salvatore und die Macht der Gefiihle

Ich war erst einige Tage in Neapel, als ich in einer Bar einen Kaffee trank und mit Salvatore,
dem Barista, ins Gesprich kam. Als ich ihm erzihlte, ich wolle zu Ehre forschen, schien er
begeistert davon, endlich jemanden zu treffen, der sich dafiir interessierte. Er versicherte mir
enthusiastisch, ich sei bei ihm genau richtig, und bestand darauf, mein erster Interviewpartner
zu werden.

Salvatore war Mitte Fiinfzig und in den Quartieri Spagnoli aufgewachsen. Das Viertel galt
als gefihrlich — nicht nur wegen der prekiren Verhilenisse, in denen die Bewohner:innen lebten,
sondern auch wegen des Einflusses, den die Camorra® dort hatte. Salvatore war ein Mann mit
Umgangsformen der alten Schule: etwas paternalistisch, aber auf eine zuriickhaltende, hofliche,
respektvolle Art. Ein ruhiger, freundlicher Mann.

Ehre, so begann er, werde mittlerweile von fast allen Bewohner:innen Neapels abgelehnt,
weil es mit Riickstindigkeit und organisiertem Verbrechen assoziiert werde. Nur im Gefingnis
gebe es noch Menschen, die sich dafiir interessierten und bereit seien, sich nach den damit ver-
bundenen hohen Mafistiben zu richten.

Ausfihrlich erklirte er mir, was Ehre in seinen Augen bedeute und wie eng sie mit fun-
damentalen Werten wie Gerechtigkeit und Vernunft verkniipft sei. Seine Beschreibung von
Ehre dhnelte Konzepten wie Rechtschaffenheit und Prinzipientreue. (Implizite) Verweise auf
Prestige oder die Kontrolle weiblicher Sexualitdt fanden sich in seinen Ausfiihrungen niche.
Allerdings verband auch Salvatore Ehre mit Mannlichkeit, Stirke und Selbstwert, der u. a. auf
den beschiitczenden Aspekten der sozialen Rolle als Mann beruhte.

Er selbst sah sich als ideale Auskunftsperson, weil er zwanzig Jahre fiir einen Mord der Ehre
wegen im Gefingnis verbracht hatte. Er hatte einen Mann getotet, der seine Schwester aus-
genutzt bzw. missbraucht hatte.

Salvatore beschrieb sehr eloquent, was ihn zu seiner Tat trieb, indem er zwei Teile seines
Lebens gegeniiberstellte:

Wortreich zeichnete er das Bild eines Mannes, der stolz darauf war, modern, weltoffen und
evoluto, aufgeklirt, zu sein. Ein Mann, der reiste, dem das Konzept Ehre fremd war und dem es

7 Alternativ wurde versucht, diese Taten unter Riickgriff auf evolutionspsychologische Theorien oder andere
biologische Faktoren zu erkliren (vgl. Goldstein 2002; Wilson und Daly 1996). Angesichts der méglichen
Implikationen dieser Perspektive und der bislang fehlenden belastbaren empirischen Belege, halte ich vor-
erst an einem Fokus auf soziokulturelle Ursachen fest.

8  Uberbegriff fiir Gruppen des organisierten Verbrechens dieser Region
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nie in den Sinn gekommen wire, seine Schwester zu kontrollieren, wie es die Ehre von Minnern
vor langer Zeit verlangt hatte. Wie den Menschen um ihn herum, waren ihm Ehre und dhnliche
archaische Vorstellungen fremd. Gewalt lehnte er ab, und er versuchte, Konflikten aus dem Weg
zu gehen. In den Quartieri Spagnoli aufgewachsen, hatte er zwar gelernt, niemandem zu erlau-
ben, ihn bzw. seine Rechte mit Fiiflen zu treten. Dennoch fiihrte er ein normales, friedliches
Leben wie die meisten Menschen in seinem Umfeld.

Bis eines Tages dieser Mann in das Leben seiner Familie trat und seine Schwester verletzte.
Salvatore musste mitanschen, wie seine Schwester litt — und mit ihr die ganze Familie, die Zeuge
ihres Schmerzes wurde. Sein Wertesystem lief§ nicht zu, dass er untitig blieb, wenn geliebten
Menschen oder Schwicheren ein Unrecht widerfuhr. Er musste sie verteidigen. Ein tiefes Ge-
fithl von Ungerechtigkeit schwang in seinen Worten mit, und seine Wortwahl verriet, dass die
Tat des Mannes in Salvatores Augen ein Verstof$ gegen grundlegende, von der Gemeinschaft
zugestandene Rechte der Familie, gar ein Angriff auf die Vernunft war. Er schien keine andere
Wahl zu haben, als seine Schwester zu verteidigen und die richtige Ordnung der Dinge, welche
durch die Taten des Mannes aus dem Gleichgewicht geraten war, wiederherzustellen. Das war
seine Pflicht’.

Salvatore rang einige Tage mit sich, bevor er die Entscheidung traf, den Mann zu t6ten. Er
ging nicht darauf ein, was ihn zunichst davon abgehalten hatte, den Mann zu tdten. Was er
hingegen detailliert beschrieb, war seine emotionale Verfassung. Er schilderte eindringlich, wie
sehr er beim Anblick des Schmerzes seiner Schwester und seiner Mutter litt.

Er betonte seine Verwirrung iiber die Bedeutung, die Ehre plotzlich hatte. Er beschrieb
es als etwas Verstecktes; etwas, das anscheinend die ganze Zeit dort gewesen war, das ruhig in
irgendeiner dunklen Ecke seines Geistes lag; etwas Schlafendes, das plotzlich in Situationen, die
es bedrohen, zum Leben erwacht. Einmal erwacht, wurde es unkontrollierbar.

Am eindringlichsten beschrieb er seinen Kampf gegen die Besessenheit: Er konnte nicht
essen, nicht schlafen. Er dachte jede Minute des Tages nur daran; schaffte es nicht, sie aus seinen
Gedanken zu verbannen, wie ein schreiender Imperativ, der ihn zwang zu handeln. Er beschrieb,
wie kein rationales Argument ihn noch erreichen konnte, wie verdndert sein Bewusstsein war.

Und dann t6tete er den Mann.

Emotionsschemata und kulturelle Modelle

Die Erlduterungen Birgitt Rottger-Rosslers zu mentalen Modellen, welche in der Auseinander-
setzung mit der Umwelt, hdufig unbewusst, erworben werden und sowohl aus kulturell geteil-
tem als auch idiosynkratischem Wissen bestehen, Orientierung bieten, Erfahrung prigen und
Handeln leiten, werden durch Salvatores Geschichte anschaulich illustriert (Réttger-Réssler
2002: 151).

9  Trotz seiner Verweise auf Ehre erwihnte er keine Sorge um den Verlust symbolischen, sozialen oder dko-
nomischen Kapitals. Er sprach nicht tiber Angriffe auf seine Minnlichkeit oder einen méglichen Verlust
des Ansehens seiner Familie. Ich konnte aus seinen Worten kein Geftihl der Entehrung oder des Ehr-
verlusts heraushéren. Es ist unméglich zu wissen, ob diese Aspekte keine Rolle spielten, ob sie ihm nicht
bewusst waren oder ob er es vorzog, nicht dariiber zu sprechen, weil sie nicht in sein Narrativ passten.
Dennoch ist die Abwesenheit dieser, im Zusammenhang mit Ehre erwartbaren, Aspekte bemerkenswert.
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Die Situation aktivierte ein Schema, welches die Interpretation der Situation bestimmute,
Emotionen ausldste und schliefllich zu einer folgenreichen Handlung fiihrte. Sowohl mentale
als auch kulturelle Modelle weisen Widerspriiche auf, was in Salvatores Fall zu dem der Tat
vorangehenden intrapersonellen Konflikt und den damit verbundenen Empfindungen, ein-
schliefllich der wahrgenommenen Zisur in seinem Leben, fithrte. Dies erklare auch, weshalb
Salvatore sich vor diesen Ereignissen nicht der Existenz dieses Schemas bewusst war. Er hatte
es sich im Laufe der Sozialisation angeeignet, ohne dass es vor jener Tat ausgelost worden
war.

Selbstverstindlich war Salvatores Schilderung ein kreativer, performativer Akt wihrend des
Interviews basierend auf fritheren Versuchen, die Tat zu begreifen, Sinn zu schaffen und Wider-
spriiche zu erkldren. Aber auch ohne eine akkurate Beschreibung der damaligen Abliufe zu sein,
waren seine Erkldrungen aufschlussreich, um das komplexe Zusammenspiel aus Selbstbild und
intersubjektiv geteilten Schemata, Interpretationen und Wertungen, Gefiihlen, Handlungen
und sozialen Verflechtungen zu veranschaulichen. Die nachtrigliche Deutung der Tat erfolgte
durch den Riickgriff auf Narrative, Diskurse, Bilder und Werte, die zumindest in Teilen kul-
turell verankert sind. Allerdings vermischen sich in den Ausfithrungen Erinnerungen an emo-
tionale Prozesse vor der Tat mit Theorien iiber Emotionen. Sowohl die emotionalen Prozesse als
auch die Theorien {iber Emotionen sind kulturell geprigt und konnen unter Riickgriff auf die
Schematheorie erklirt werden. Dabei sollte jedoch analytisch zwischen kulturellen Modellen
tiber Emotionen und handlungs- und erfahrungsleitenden Emotionsmodellen unterschieden
werden. Die beiden Modelle sind untrennbar verwoben, aber nicht deckungsgleich.

Roteger-Réssler betont ferner, ,,dass kulturelle Modelle (im Gegensatz zu kulturellen Theo-
rien) kein explizites, ausformuliertes und kohirentes, sondern implizites Wissen darstellen, das
in der Regel informal erlernt bzw. unbewusst im Verlaufe der Sozialisation internalisiert und
habitualisiert wird.“ (Réttger-Rossler 2002: 152) Dies erklirt, weshalb Salvatore von seiner Re-
aktion so iiberrascht war.

Dennoch bleiben Fragen zur Sozialisation offen. Die Morde sind Ausdruck kultureller Mo-
delle, die offen bekundeten, sozial geteilten Idealen diametral entgegenstehen; Modelle, welche
abgelehnt werden und nicht in Erscheinung treten, bis sie ausgelést werden. Die unbemerkte
Koexistenz konfligierender Modelle, die sich auf den gleichen Bereich menschlicher Existenz
bezichen, ist erklirungsbediirftig. Wie werden abgelehnte, tabuisierte, versteckte kulturelle
Schemata geteilt, weitergegeben, erworben? Wie ist es méglich, dass Menschen sich zwei kon-
trire Modelle, die sich auf dhnliche Situationen beziehen, aneignen?

Die Antwort ist simpel: Eben das passiert nicht.

Die Schematheorie konzeptualisiert die Verwobenheit unterschiedlichster psychischer Pro-
zesse und Inhalte (Erinnerungen, Werte, Zicle, Impulse, Emotionen, Interpretationen etc.). Wie
alle Modelle stellt sie aber notwendigerweise cine Vereinfachung der Realitit dar. In diesem
Fall impliziert sie die Existenz thematisch abgegrenzeer Modelle, bestehend aus einer iiber-
schaubaren Anzahl von Informationseinheiten (Roteger-Réssler 2002: 151). Weder Schemata
noch Modelle sind abgegrenzte Einheiten, sondern Teile cines weitliufigen Netzwerkes mit
Knotenpunkten, stirkeren und schwicheren, entfernteren Verbindungen, unscharfen Uber-
gingen sowie widerspriichlichen Elementen. In Salvatores Darstellung wird deutlich, dass die
Situation verschiedene, verwobene Schemata — Ehre, Vorstellungen von Richtig und Falsch,
Geschlechterstereotype, Selbstbilder etc. — getriggert hat. Die Grenzen zwischen den Schemata
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sind flielend,'® und zugleich ist jedes Schema in sich komplex — so umfasst das Schema Wut
u. a. Erinnerungen, Wertvorstellungen, Informationen iiber das subjektive Erleben, Nuancen
der Emotion und geht tiber in verwandte Emotionen. In Salvatores Fall 16ste die wahrgenom-
mene Diskrepanz zwischen Realitdt und Ideal zahlreiche verwobene Schemata, einschliefllich
eines Wutschemas, aus, welche in Kombination letztlich zu einem Mord fiihrten.

Die Sozialisation konfligierender Modelle

Wie aber lisst sich erkliren, dass Salvatore nicht den bewussten, scheinbar dominanten Mo-
dellen folgte? Durch welche Prozesse und Mechanismen wurden die entsprechenden Modelle
internalisiert und wie wurden sie so wirkmichtig? Eine naheliegende proximale Erklirung ist
der Verweis auf implizite, unbewusste, nonverbale Transmission, d. h. Kinder werden im Laufe
des Sozialisationsprozesses Zeugen von normwidrigem, sozial unerwiinschtem Verhalten. Im
Folgenden werde ich zwei weitere Beitrige zur Erklirung diskutieren.

Sozialisierende und sozialisierte Emotionen

Ausgehend von Quinns Universalien der Kindererziechung entwickelten Rottger-Rossler und
ihr Team das Konzept der sozialisierenden Emotionen. Diese spielen eine wichtige Rolle bei der
Internalisierung sozialer Normen und Standards und werden mittels kulturspezifischer Erzie-
hungsstrategien herausgebildet. Die entsprechenden Emotionen werden ausgeldst, um relevante
Lektionen der Sozialisation zu vermitteln, und tibernechmen spiter wichtige Kontrollfunktionen.
Diese Emotionen und die damit verbundenen Strategien beeinflussen die Sozialisation weiterer
(sozialisierter) Emotionen sowie die mit den jeweiligen Emotionen verbundene Bereitschaft zu
Handeln. Sozialisierende Emotionen beruhen auf universellen emotionalen Pridispositionen,
Bediirfnissen und Prozessen. Sie werden in den ersten Lebensjahren durch kulturspezifische
Erzichungsstrategien geprigt und bestirke. Diese Erzichungsstrategien und damit die soziali-
sierenden Emotionen sind eingebettet in soziale Beziechungen bzw. in einen weiteren soziokul-
turellen Kontext und folgen kulturspezifischen Mustern (Roteger-Réssler et al. 2013).

Eine der moglichen Strategien ist das Auslsen von Furcht durch korperliche Bestrafung.
Rétrger-Rossler et al. erldutern, wie dies im angefiithrten Fallbeispiel nicht nur die sozialisieren-
de Emotion Furcht auslést, sondern tiberdies verbunden ist mit der Ausbildung verschiedener
kulturspezifischer Formen von Wut, wobei Wut wiederum wihrend der Bestrafung von den
Sanktionierenden zur Schau gestellt wird. Es ist plausibel anzunehmen, dass dies Vorbildcha-
rakter einnimmt (ebd.)."

10 Auch das von Réttger-Rossler genannte Beispiel garring lolo verdeutlicht die Komplexitit: Ist dies Teil
eines kulturellen Modells zu Emotionen, Krankheit oder Spiritualitit? Handelt es sich dabei um ein Emo-
tionsmodell oder eher eine Emotionstheorie? In jedem Fall ist es verwoben mit Schemata, die Geschlecht
und Lebensabschnitte betreffen.

11 Eine detaillierte Beschreibung der Sozialisation von Wut, der verschiedenen lokalen Formen von Wut
und des Zusammenhangs mit kérperlicher Bestrafung in Madagaskar findet sich bei Scheidecker 2020.
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Hiufig fithre der Einsatz korperlicher Bestrafung so u. a. zu einer Wutdisposition und er-
héhten Aggressionsbereitschaft. Sofern diese in kulturell angemessene Bahnen gelenke wird,
kann sie (beispielsweise) in von extremer Konkurrenz geprigten Lebensbedingungen durchaus
sinnvoll sein.

So war ein gewisses Maf§ an Aggression in Teilen Iraliens mit der sozialen Rolle von Min-
nern verbunden. Minner waren die Autorititspersonen innerhalb der Familie und hatten als
solche die Aufgabe, Familienmitglieder zu disziplinieren, die Familie vor externen Angreifern
zu schiitzen und ihre Ehre zu verteidigen. Diese Geschlechtermodelle waren eingebettet in das
weitere Umfeld, welches gekennzeichnet war von Konkurrenz um knappe Ressourcen und da-
mit einhergehenden Bedrohungen fiir die Familien (Berkowitz 1984; Bregger 1971; Parsons
1969; Schneider 1971; Zimmermann 1982).

Korperliche Bestrafung war auch wihrend Salvatores Kindheit in Stiditalien vorherrschend:
,Corporal punishments are given immediatly, and it would be safe to say that a Sicilian child
is never struck except in anger (Chapman 1971: 74). Trotz der zunechmenden Ablehnung von
Gewalt wird korperliche Bestrafung auch heute noch als Erzichungsstrategie eingesetzt'?. In
diesem Fall kann dies dazu beitragen, dass der Nexus empfundenes Fehlverhalten anderer-Wut
korperliche Gewalt niche-intendiert und unabhingig von Werten und Einstellungen gestirke
wird.

Neben den von Réteger-Rossler et al. beschriebenen Zusammenhingen zwischen dem Ein-
satz korpetlicher Bestrafung und Wut bzw. Aggression beeinflussen sozialisierende Emotionen
auch die Sozialisation weiterer Emotionen und deren Einbettung in soziale Zusammenhin-
ge. Eine von mir beobachtete Assoziation zwischen kérperlicher Bestrafung (insbesondere in
Kombination mit bestimmten Minnlichkeitsvorstellungen) und der Herausbildung eines ,Be-
schiitzerinstinkts' verdient nihere Betrachtung bzw. empirische Uberpriifung. Auch Salvatore
berichtete vom Imperativ, ihm nahestehende, schwichere Menschen zu beschiitzen. Daneben
beschrieb er eindringlich, wie wirkmichtig der Schmerz seiner Schwester war. Er oste ein kom-
plementires Geftihl aus. So wie die sozialisierende Emotion Furcht mit der Wut bestimmter
Bezugspersonen verkniipft ist, scheint der Schmerz seiner Schwester in Salvatore Wut und die
Auffassung, dass er die Plicht habe, zu handeln und seine Schwester zu verteidigen, ausgelost zu
haben. Der Schmerz seiner Schwester hat seinen Umgang mit der Situation auf mannigfaltige
Weise beeinflusst: Es ist denkbar, dass erst dadurch das Verhalten des spiteren Opfers als Angriff
auf die Familie interpretiert wurde, die entsprechende Handlungsbereitschaft ausgelost wurde
und der innere Konflikt nur deshalb den geschilderten Ausgang nahm. Gerade Schmerz —
eigener und der von anderen — kann moralisiert werden und zu Wuc fithren.

Fragmentarischer sozialer Wandel

Salvatores Tat (wie auch die erwihnten Femizide) muss zudem vor dem Hintergrund des be-
achtlichen sozialen Wandels betrachtet werden, welcher sowohl wihrend meiner Forschung

Inwieweit diese Mechanismen auch im neapolitanischen Kontext bedeutsam sind, wurde bislang jedoch
nicht empirisch iiberpriift.

12 In einer Studie aus dem Jahr 2019 gaben fast zwei Drittel der befragten italienischen Kinder an, im letzten
Monat kérperliche Bestrafung erfahren zu haben (Carioli 2020: 38).
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immer wieder betont wurde, als auch bei einer vergleichenden Lektiire anthropologischer Texte
der letzten Jahrzehnte deutlich wird. Neben der Abwendung vom Konzept der Ehre umfasst das
eine deutliche Ablehnung von Aggressivitit und (kérperlicher) Gewal.

Der in den letzten Jahrzehnten stattfindende soziale Wandel sollte jedoch niche als linear,
sondern als fragmentarisch und ungleichmifig betrachtet werden. Ehre beispielsweise riickte
in den Hintergrund, d. h. die Verbindungen zu anderen Knotenpunkten wurden schwicher.
Das Schema wurde verkniipft mit negativen Bewertungen (z. B. Vorstellungen von modern
und archaisch), behielt jedoch andere Elemente bei. Ahnlich sollten auch der Wandel weiterer
Schemata und deren Einbettung in das kognitive Universum von Individuen und Gruppen
konzeptualisiert werden.

Eingebettet in weitere Transformationsprozesse haben sich insbesondere auch die kulturel-
len Geschlechtermodelle verindert. Dieser Wandel ist jedoch komplex. So wird die Kontrolle
von Frauen durch ihnen nahestehende Minner zumindest auf einer bewussten Ebene in Neapel
heute weitgehend abgelehnt. Der Schutz Schwicherer wird hingegen weiterhin als positiver Aus-
druck von Minnlichkeit betrachtet. Auch Salvatore betonte dies mehrfach, wihrend er die Kon-
trolle seiner Schwester ablehnte.

Schliefilich scheinen sich Erziehungspraktiken langsamer gewandelt zu haben als Geschlech-
ternormen und die Haltung zu korperlicher Gewalt zwischen Erwachsenen. Die genannten kul-
turell angemessenen Formen, um die durch den Einsatz kdrperlicher Bestrafung entstandene
Aggressionsbereitschaft auszuleben, die Miannern offenstanden, sind allerdings verschwunden.

Den durch fragmentarischen Wandel entstandenen Widerspriichen, Briichen und inneren
Konflikten ist zudem ein beachtliches affektives Potential inhirent. Sie werden selbst Teil der
komplexen Dynamik psychischer Prozesse und beeinflussen den Ausgang konkreter Situatio-
nen: Auch unabhingig vom konkreten Inhalt kénnen diese Briiche als unangenehm empfunden
werden und zu Irritation, Anspannung und einem erhohten Erregungsniveau, einschliefllich
der damit verbundenen physiologischen, neurobiologischen und endokrinen Reaktionen bzw.
Auswirkungen, fithren.

Diese wiederum kénnen in Kombination mit den anderen genannten Faktoren zu einer
erhohten Handlungsbereitschaft, in diesem Fall in Form von erhéhtem Aggressionspotential,
fithren.

Fazit

In diesem Beitrag wurde ausgehend von der Schematheorie der Frage nach der Emotionssozia-
lisation im Falle abweichender Emotionalitit nachgegangen. Eine erste wesentliche Feststellung
war, dass ein Verstindnis der Emotionssozialisation ein adiquates Modell von Emotionen vo-
raussetzt. Dies erfordert die Einsicht, dass kulturelle und mentale Modelle keine abgegrenzten
Einheiten sind — somit lassen sich weder Emotionen noch deren Sozialisation isoliert betrachten.
Emotionssozialisation muss demnach eingebettet in den weiteren Kontext betrachtet werden. In
diesem Fall war der soziale Wandel ein zentraler Aspekt des Kontexts.

Erginzt wurde die schematheoretische Perspektive um das Konzept der sozialisierenden
Emotionen. Diese fordern die Internalisierung kultureller Normen (und damit verbundener
Schemata), das heifSc sie fordern die Herausbildung salienter Schemata. Zugleich stellen sie
ein eigenes Schema dar und prigen zahlreiche andere Schemata, z. B. durch ihren Einfluss
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auf andere Emotionen und die Beférderung emotionsspezifischer Handlungsbereitschaft. Die
sozialisierende Emotion Furcht kann also beispielsweise die komplementire (sozialisierte) Emo-
tion Wut férdern und mit dieser Emotion verbundene Impulse korperlicher Aggression ver-
starken. Gleichzeitig fordert der Einsatz dieser Emotion die Verbindung zwischen beiden Emo-
tionen auch dadurch, dass die Wut anderer unter bestimmten Umstinden besonders deutlich
als Gefahr und damit potentiell furchtauslosend wahrgenommen wird. Das Auslésen der so-
zialisierenden Emotionen ist eingebettet in einen weiteren Kontext, mitunter verkniipft mit der
expliziten Vermittlung von Wertvorstellungen und Weltbildern, was die Verbindung zwischen
Emotionen und anderen Schemata verstirkt. Das Konzept betont in besonderem Mafle die
soziale Dimension von Emotionen und riickt zudem die Frage nach universellen Anlagen in
den Vordergrund. Sozialisierende Emotionen sind gleichzeitig hochgradig kulturspezifisch und
basieren auf universellen Anlagen, Bediirfnissen und Prozessen.

Ausgangspunkt dieses Beitrags waren Fragen zur Vermittlung kulturspezifischer Emotions-
repertoires', zur Aneignung emotionaler Register der sozialen Umwelt und zur Herausbildung
neuer Formen von Emotionalitit. Die Spannung zwischen neuen und ilteren Formen von Emo-
tionalitdt und damit verbundene Widerspriiche wurden in diesem Beitrag besonders deutlich.
Die Sozialisation von Emotionen, einschliefSlich abweichender Emotionalitit, ist facettenreich.
In diesem Beitrag lag der Schwerpunke auf der Ancignung widerspriichlicher kultureller Mo-
delle, wihrend Birgitt Roteger-Rossler Erkldrungsmodelle fir das Auftreten universell ange-
legter, lokal hypokognisierter Emotionen beschreibt. Zahlreiche weitere Phinomene erlauben
unterschiedliche Perspektiven auf die Sozialisation von Emotionen und die Rolle biologischer,
kultureller und sozialer Faktoren'. Dieser Beitrag sollte demnach keinesfalls als Plidoyer fiir
kulturellen Konstruktivismus missverstanden werden. Emotionen sind komplexe Phinomene,
und entsprechend komplex ist deren Sozialisation.

13 Ein Terminus, den ich in diesem Artikel bewusst vermieden habe: ,, Emotion repertoires endow individu-
als and collectives with the agency and security to display, negotiate, and thus regulate felt experiences in
socially and culturally appropriate ways® (von Poser et al. 2019: 241). Eine Anwendung auf Salvatores Tat
hitte mindestens eine ausfithrliche Diskussion erfordert, da fraglich ist, inwieweit ein Emotionsrepertoire
ihm Agency verlieh und sozial und kulturell angemessene Emotionalitit erméglichte.

14 So untersuche ich in einer Pilotstudie kulturelle Unterschiede in der Manifestation und den Auswir-
kungen von mit ADHS verbundenen Schwierigkeiten der Emotionsregulation, um zu eruieren, wie bio-
logische und soziokulturelle Faktoren im Fall individueller Abweichungen zusammenspielen. dioms of
distress hingegen stellen kulturell geprigte Manifestationen negativer Emotionen dar, welche nicht durch
regulidre Emotionsrepertoires ausgedriickt werden kénnen. Biologische, kulturelle und soziale, idiosyn-
kratische und universelle Faktoren interagieren in den genannten Beispielen auf unterschiedliche Art.
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Emotion Process in Social Dramas and Dramatic

Tales: An Example from Chuuk Lagoon

A recurring tension in anthropological theory exists between understanding human social and
cultural diversity in terms of dynamic, open processes, on the one hand, and in terms of under-
lying atemporal causal forms and structures, on the other hand (Turner 1974; Ingold 2011). In
the anthropological study of emotion, this tension has long been present and rarely adequately
resolved, although the processual approach is now the dominant perspective (Rottger-Rssler
2002). Reflecting on this tension over two decades ago, Birgitt Réttger-Rossler (2002: 158)
wrote, “Emotion sollte nicht als ein statisches Phinomen, als interner Zustand, sondern als
relationaler Prozess verstanden werden, in dem kulturelle, soziale, individuelle und biologische
Faktoren auf gleichberechtigte Weise interagieren®. Roteger-Rossler emphasizes further that
emotions are part of living social and cultural worlds that are deeply integrated into a wide range
of other biological, social, cultural, and ecological developmental systems.

More recently, Catherine Lutz (2017: 189) has written how the anthropological study of
emotions since the 1980s greatly enriches our understanding of human lives and communities.
Lutz notes that, “An orientation toward the emotional has directed us to focus more intensely
on what matters to the communities we study, what moves them through the day, and thus what
makes the emergent material and social worlds in which we are immersed”. But the emotional
in social and cultural processes within these social and cultural worlds, at least in more reflexive
moments, also orient the community’s or group’s members themselves around what matters,
how they might relate to it, and the intensity with which these concerns can and should matter
personally and collectively.

Emotional dimensions of social life are actively shaped and organized in socialization
processes to help orient new members toward the norms and values of the group. Recently,
Roteger-Réssler and colleagues (2015) have developed the concept of “socializing emotions” as
a processual unit of analysis that can illuminate these processes further. They define socializing
emotions as, “emotions that are culturally emphasized and elaborated in order to support and
mediate the transmission of social norms and values to children” (p. 188). By generating emo-
tional dimensions of important socializing experiences, children learn not only to understand
important social norms or values conceptually but to experience them in affecting ways, moti-
vating them toward the norms and values and the engagement in social relations that matter in
socially appropriate ways.

One of the persistent methodological challenges in the cross-cultural and ethnographic
study of emotions is that there tends to be an empirical focus on particular emotions or cate-
gories of emotion as opposed to the dynamic social relational processes in which emotions are
embedded. This is particularly a problem in cross-cultural comparison, even of the type where
an ethnographer compares her or his own cultural understanding of emotion to those present
in an ethnographic site (Schnegg and Lowe 2020). This focus on specific kinds of emotion in a
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comparative framework tends to bring about more of a focus on atemporal forms and structures
that are products of social activity rather than the dynamic messiness of social and cultural
processes themselves (Turner 1974).

My own ethnographic work on the emotionally intense crises that can often precede youths
suicide attempts in the Micronesian islands of Chuuk Lagoon has also oscillated between these
two theoretical poles (Lowe 2020, 2022). This chapter, however, focuses on the social and cul-
tural processes associated with these crises. It makes use of two theoretical constructs from
anthropology to do so. First, Victor Turner’s concept of social dramas and, second, Allen John-
son’s (2000) idea of emotion stories. I turn to a brief discussion of these in the next section.

Social Dramas and Emotion Stories as Emotionally Intense
Processual Units

In his ethnographic study of the Ndembu people in central Africa, Victor Turner observed that
conflict between the villagers were a regular feature of everyday life, in addition to a range of
relatively harmonious cooperative sacred and secular actions. Turner (1974: 33) labeled these
aharmonic or discordant “public episodes of tensional irruption” as “social dramas.” The study
of social dramas matters because they bring important processes of a society that are often
muted in social life into starker contrast, rendering them more visible to anthropologists and
members of the community the anthropologist is studying. As conflicts that have erupted into
public view, social dramas also matter because they mark opportunities for both the contestants
and other interested onlookers to become more reflexive about the conflict, to consider what is
at stake, and what could or should be done to address the problem. During these reflexive mo-
ments, cultural resources such as existing narratives can be brought to bear to help make sense
of what might be going on. Thus, there can be a dynamic or dialectical relationship between
social dramas and the repertoire of dramatic narratives that circulate in the community at the
time (Turner 1980).

In his mature work, Turner (1974: 38—42) identified social drama as a universal processual
unit found in all human societies. Social drama has a stable, recognizable sequential structure
consisting of four parts. First, a breach in everyday, norm-governed social relations takes place
among interested individuals or groups in each community or organization. Second, there is
a period of mounting crisis following the breach that can grow to include all members of the
social groups to which the conflicting members belong. The crisis stage, Turner argues, in-
cludes liminal characteristics where the current dominant ordering of relations itself is opened
for critique and possible reorganization. Third, the escalating crisis is followed by attempts at
redressive action that are aimed at resolving the crisis and limiting its spread. This is also a
liminal phase where the outcome of redressive actions remain uncertain and the possibilities
for redressive action are open. During this third phase, the impacted members of a community
are most reflexive or self-consciously aware of problems or structural tensions that are generally
subdued in everyday, more harmonious social processes. Redressive actions can fail. The social
drama can then revert to the crisis phase, escalating the conflict and its potential social and
personal dangers further. The fourth and final phase results in either the reintegration of the
aggrieved parties into the larger group, often with a shift in social relations from the previous
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state to accommodate the reconciliation, or there is a public recognition that the breach between
the affected participants is irreparable and that the two sides may ultimately settle into a spatial
separation of the two conflicting sides (Turner 1980: 151). Either outcome, reconciliation, or
separation, may be marked by formal public rituals that mark the resolution of the conflict.

The next concept is the “emotion story” (Johnson 2000). Emotion stories are generally
found in traditional tales (i.e., folktales) that circulate in a community. Not surprisingly, these
stories are often stereotypical renditions of common social dramas and the social and cultural
processes that generate them in the everyday life of a group or community (Johnson 2000; Lowe
and Johnson 2007). The emotion story can be analytically summarized as an emotion schema
that describes a basic sequence of emotions that proceeds through a narrative. According to
Johnson (2000) a basic emotion schema often lies under the surface of even complex, detailed
traditional tales. While the story itself may be complex, the emotion story is often quite simple
such as love found, love lost, and then found again, with specific kinds of emotions being as-
sociated with each phase of this simple emotional plot sequence. Johnson (2000) found that a
single emotion schema for a narrative sequence of emotions can be found in an entire corpus
of traditional stories. The narrative structure of this emotion schema, therefore, reflects social
relational, cultural and affective dynamics that are important in that group or community.
This sequence and the themes explored in the stories reflect a part of social life that people find
interesting and important to experience and explore together. These stories, often told in the
company of children, are important ways that the cultural repertoire for thinking about and
responding to both relevant social dramas and the emotional sequences that accompany them
that matter in the community at the time.

Sewi and Silfia: A Case of a Social Drama from Chuuk

Perhaps these points could be demonstrated through a reading of an ethnographic case from
my fieldwork in Chuuk Lagoon that describes a particular social drama and its resolution. I
will begin with an example of a social drama of the type that often has the potential to end
tragically in a suicide attempt (Hezel 1987). The details of this case were collected both through
my own direct observation and through detailed discussions shortly afterward with the key ac-
tors involved to get the details as correct as possible from my interlocutors” points of view. This
case reflects a conflict and its resolution that took place between several young adult siblings (an
unmarried young man, an unmarried young woman, and their married oldest brother, their
mwiddnichi, Goodenough 1978) who either all shared a household or lived in nearby houses
with their spouses and children. While social dramas between adult siblings is not an everyday
occurrence, they do occur with some frequency throughout any given year. This is true even
among siblings that are close and those who actively help one another on an everyday basis.

A summary of the social drama is as follows: late one afternoon, Sewi (all names as pseudo-
nyms), a young unmarried man in his mid-20s, arrived at the household compound where he
generally stayed. He found his adult sisters there working on the construction site of a planned
family meeting house. Seeing these women doing the heavy work of leveling the soil for the
building’s foundation, Sewi felt ashamed (sddw) that his sisters were doing the work that he
should have been doing himself. He left and returned a while later very drunk. He then got into
an argument with one of his younger sisters, Silfia, who was angry (ssoong) with him because
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Sewi was not helping with this important joint-family construction project. At some point in
their argument, Silfia slapped Sewi on the head. This is considered a highly disrespectful act as
the head is normatively considered to be sacred in Chuuk. In touching Sewi’s head in this way,
Silfia’s moral breach, admittedly in connection to Sewi’s shirking of normative expectations to
help on the family project, led to an open physical fight between the two on the road near the
house.

Hearing the commotion on the road, Sewi’s oldest brother, Erikio, and I ran down from
our house nearby to see what was happening. Secing his younger brother hitting their sister,
Erikio instantly was enraged and ran over to intervene. He grabbed the much smaller Sewi and
threw him into the mangrove trees near the edge of the road. Erikio and Sewi then wrestled
for a moment until Erikio was able to restrain his younger brother. After this, the entire group
of siblings (Sewi, Silfia, and Erikio) went up to their oldest sister’s house, which was nearest on
the road, so that Erikio could find out why the two were fighting. Erikio was still very angry
(ssoong) with his younger brother for hitting Silfia, but he also felt some regret for treating Sewi
so harshly on the road. After finding out the details of the conflict Erikio scolded both of his
siblings for fighting, but blamed Sewi primarily. As he lectured them on how siblings ought to
treat one another, particularly brothers and sisters, Erikio massaged Sewi who was sore from
being thrown into the mangroves.

Often, a social drama like this would end here, with an apparent reconciliation among the
conflicting parties. But, in this case, Sewi, still very drunk, escalated the crisis further. Sewi was
still ashamed (sddw) for what he had done and for his brother’s harsh scolding after the fight. He
may have also been silently feeling angry (ssoong) with his brother for failing to understand him
and taking his sister’s side. As the group was concluding their discussion, Sewi suddenly got up
and ran away from the house saying that he was going to go and hang himself. He ran up the
side of the nearby mountain and into the bush.

For reasons that remain unclear, the family did not immediately pursue Sewi even though
the threat of suicide was of genuine concern. However, when Sewi had not returned after an
hour or so, Erikio sent two of Sewi’s younger brothers to find him. The siblings’ father was also
summoned from the neighboring district where he resided at that time. A short time after their
father had arrived Sewi was found sitting with some friends drinking. His brothers convinced
him to return to Erikio’s house. After discussing the matter with Erikio and their father outside
of the house, Sewi apologized to them and to his siblings who had gathered. After his apologies,
his apparent shame/fear seemed to subside, and his mood picked up quite a bit. The family again
accepted him and had forgiven his actions. Sewi did leave a week later to stay with relatives on
the urban island of Weene. Several months later he returned to reside with his siblings on Feefen.

One can clearly identify the four phases of the social drama in this ethnographic account.
The conflict emerges in response to a series of moral or ethical breaches, first Sewi’s shirking of
his responsibilities to help his sister and then Silfia disrespectfully slapping her brother on the
head during their public fight on the road. This is followed by an escalating crisis that would
rapidly grow to include other siblings such as Erikio who joined the fight before subduing Sewi.
The initial attempt at redressive action, mainly with Erikio harshly scolding his two younger
siblings, while also physically tending to Sewi’s wounds, led to a return to the crisis phase with
Sewi running off and threatening to hang himself. A second attempt at redressive action oc-
curred, this time widening the participants to include Sewi’s younger brothers and the siblings’
father. With their father’s and other siblings’ help, all involved were able to come together again
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and discuss what had happened more amicably, this time ending with Sewi formally apologizing
and seeking forgiveness (omwusomwus), a common ritual of reconciliation in Chuuk, to all in-
volved. Sewi was visibly relieved and in a better mood after. Sewi did leave the scene for several
months, but he eventually returned to be part of his sister’s household again.

An Emotion Story from Chuuk

There is a well-established genre of traditional stories in Chuuk that are concerned with stereo-
typical social dramas of various kinds (Lowe and Johnson 2007). A number of these reflect
the social drama of Sewi, Silfia, and Erikio well. A good example is the tale, “The Boy and the
Birds.” I first encountered this traditional story at a meeting of Oceania anthropologists in the
late 1990s. At that time, the late Chuukese cultural historian, Joachim Peter was working on his
idea of the importance of the idea of Oceanic horizon and mobility for people in the islands of
Chuuk State (Peter 2000). John Fisher (1954) also recorded a version of the story during his field
work on Chuuk and Pohnpei in the 1950s, suggesting its ongoing salience as a living traditional
tale long told in these islands.

Fischer’s (1954) version of the story begins with a married couple giving birth to a baby
boy. However, the boy’s mother died when the boy was four and his father remarried. The
stepmother is described as greatly hating the boy, while the father loved him dearly. He showed
his love by getting him chickens to eat and the father made the boy a special red bowl for food
that they kept in the house. If they boy was ever upset or angry, his father would tell him to
come to him so he could get his red bowl and some chicken to eat, and this assuaged the boy’s
distress.

One day the boy and his father had gone to the cook house to prepare breadfruit pudding
(kkdn) for the family. The boy went out onto the reef to play and find some fish to bring to his
father in the cookhouse. After a while, the boy decided he was hungry and went to the house
to ask his stepmother for something to eat. His stepmother responded cruelly, “I laugh at your
hunger! Why don’t you go dig up your mother’s bones and munch them, if you say that you are
hungry?!”

Hurt and angry upon hearing this, the boy fled to the reef. There he encountered a group of
migratory sea birds (wurupap). Sitting among the birds, they asked the boy what he was doing
there. He responded, “I have run away because of what that woman that married papa said — I
told her I was hungry and she said I should go dig up my mother’s bones and munch them.”
Hearing this they invited the boy to join them, plucking out some of their feathers and sticking
them into the boy’s arms and back so he could fly.

When the father returned to the house, he asked his wife where the boy had gone. She
replied that she did not know where he had gone. The father looked toward the sea and saw that
his son was now with the birds. He grabbed a coconut shell with a small portion of the freshly
prepared breadfruit pudding, calling to the boy “Come and get your breadfruit pudding here.”

The birds chose to respond in unison on behalf of the boy, “I won’t go to you because your
wife said I should go dig up my mother’s bones and munch on them.” They then flew away
further out onto the reef.

The boy’s father chased after them, swimming out to the reef, calling again, “Come and get
this coconut shell of breadfruit poi for it is getting cold.” The boy and the birds again responded,
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“I won’t go to you because your wife said I should go dig up my mother’s bones and munch on
them.” They then flew away further out onto a coral shoal further out to sea.

This pattern repeats two more times, for a total of four. After the fourth time, the birds
decide to fly higher into the sky and not to land again. As the father swam out to chase them,
sharks surrounded him and began to bite him. Then the spirit of his dead mother changed into
a shark and joined the others. At this point, the birds decided to trick the boy and kill him,
turning over in the air three times, causing the boy’s feathers to fall out. The boy plummeted
to the sea and landed in his mother’s mouth where he stayed in her stomach. This is where the
story ends.

One can intuit a narrative emotion schema in the tale. The tale opens by setting a discordant
mood (Throop 2014), the stepmother hates the child while the father loves him deatly. Interest-
ingly this discordant mood also reflects underlying social relational tension as the boy has no kin
tie to his stepmother other than via the father’s marriage, and a tenuous one to his father because
Chuuk is a matrilineal society. The story sets up a moral breach where the stepmother behaves
cruelly to the boy. The boy reacts with what one might infer as anger, hurt, and/or sadness and
runs away. Upon discovering the boy’s flight from home, the father reacts with alarm, possibly
fear, and concern for his son. The story then repeats a sequence where the father seeks to assuage
his son by offering some food in a coconut bowl, but the boy, under the influence of his new
peers (the birds) rebuffs these attempts and instead flies further and further away. During this
sequence, the boy remains angry over what his stepmother had done, and possibly also over his
father’s failure to protect him from the stepmother. The father remains fearful and concerned
over what might happen to his beloved son and motivated to continue to try and bring his son
home again. The tale ends tragically for the father who loses his son to the sharks. For the boy,
the tragedy of the ending is less clear as he ultimately rejoins his mother, the true source of his
matrilineal kin-based identity. One might infer that this offers the boy peace and belonging that
had been absent in his father’s household after he married the stepmother.

Discussion and Conclusions

There are three main points to take away from these two examples. First, one can appreciate the
value of taking a processual approach in the anthropological study of emotion. In ethnographic
observations such as the social drama involving Sewi and his family, emotions do not appear
as discrete units separated or separable from other aspects of social and cultural life. Instead,
the emotional dimensions of social drama emerge as an interplay of local social relations and
shared meanings and values that have become problematic in meaningful ways. As the social
drama unfolds through its processual stages, different bundles of emotion emerge, depending
on the social relations involved in the conflict. In recurrent social dramas, local understandings
of these bundles may be simplified into simple narrative schemas that can then be deployed in
the fashioning, telling, and creative retelling of stories and tales. As an example, the story of
“The Boy and the Birds” simplifies the kind of social drama that emerged among Sewi and his
siblings into a basic structure where an older family member treats a junior family member badly
or unfairly, the junior family member runs away in anger or shame, often placing themselves
in some kind of danger thereafter. Then, another, more loving older family member attempts
redressive action, but often too late to avoid tragedy.
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Second, we see that both the social drama and the emotion story involve emotionally en-
gaging dramatic action to mark things that matter in the everyday life of a community. Some of
these are dominant relations of power, social obligation, and their associated norms and values.
But, alternative social relations, alternative social obligations or personal desires, and contes-
tations of norms and values are also in play. In other words, these are sites where what matters is
most actively and creatively challenged suggesting the possibility for the emergence of new social
relations and the valuing of different ideals and forms of behavior (Turner 1980). In the case
of Sewi and his siblings, for example, there is a clear contest between how a young unmarried
adult ought to spend her or his free time, socializing in the company of friends or helping with
important family projects. Given local values of cross-sex sibling avoidance and an associated
broad incest taboo, this choice is particularly fraught for young men who are generally expected
to avoid their sisters and female cousins in everyday activity (Goodenough 1978). So, time spent
with peers can be a creative way to realize this value, but at the expense of other values such as
being on hand to help in family projects. Other structural tensions that matter in Chuuk, such
as those associated with strong matrilineality are also dramatized in the story of “The Boy and
the Birds”.

Finally, social dramas and associated traditional tales with a common emotion schema
provide important means of working through these structural tensions and finding ways of
resolving the emotionally intense conflicts that they can produce. Social dramas are lived experi-
ences that allow members to negotiate the things that matter and how they ought to matter,
thereby providing important socialization experiences to those involved and those who observe
as bystanders that can be useful lessons for future conflicts. Since the outcome of social dramas
is uncertain as they enter the crisis and redressive action phases, they afford both experienced
members and new members of a community the opportunities to creatively innovate alternative
ways of addressing the conflict and the underlying structural problems that can generate them.
Social dramas might therefore be considered another important socialization device in addition
to the idea of socializing emotions. Whereas the latter are considered ways of reinforcing im-
portant social norms and values to new members of a community, the former can be important,
emotionally intense forms of experience that allow also for creativity and innovation of new
forms of social relations and cultural values to emerge (Turner 1980).
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Sentiment und Emotion am Beispiel der romantischen
Liebe: Eine kultursensitive entwicklungspsychologische
Perspektive

Einleitung: Emotion und Kultur

In ihrem Positionspapier ,,Emotion und Kultur: Einige Grundfragen® skizziert Birgitc Rottger-
Rassler (2002) die Aufgabe der Ethnologie in Bezug auf die Erforschung affektiver Phinomene
wie folgt:

Der Beitrag, den die Ethnologie zur Erhellung der bio-kulturellen Dialekrik leisten
kann, liegt in der Aufdeckung der Kulturspezifik emotionaler Phinomene. Die Eth-
nologie sollte versuchen aufzuzeigen, wie Kulturen das im menschlichen Organismus
angelegte affektive System zu komplexen sozialen Informationssystemen aufbauen.
Allerdings darf sie sich, wenn sie zu fachiibergreifenden theoretischen Fragestellungen
beitragen will, nicht — wie sie es hdufig tut — auf eine kulturrelativistische Position zu-
riickziehen und Kulturen sowie deren emotionale Systeme nur innerhalb ihrer eigenen
Logik beschreiben (2002: 149).

Mit dieser Positionierung ist das Verhiltnis von emischer und etischer Perspektive (Helfrich
1999) auf affektive Phinomene in unterschiedlichen Kulturen thematisiert, womit die folgenden
Fragen verkniipft sind: Inwiefern unterliegen affektive Phinomene einer kulturellen Prigung?
Wie werden sie in kulturrelativistischen Theorien (vgl. Briggs 1970; Levy 1984; Lutz 1988)
konzeptualisiert? Inwiefern sind auch universale Charakteristika zu beobachten, wie sie in evo-
lutionsbiologisch geprigten Basisemotionstheorien (Ekman 1992; Izard 2009) betont werden?

Die kulturelle Modellierung affektiver Phinomene

Ein hiufig gewihlter Zugang zu einem kulturspezifischen Verstindnis affektiver Phinomene
ist die emische Erschliefung der Bedeutung von Emotionsbegriffen und ihre Beziehung zu
beobachtbaren Verhaltensweisen (z. B. Licheln, Niederknien) und kérperlichen Reaktionen
(z. B. Schweiffausbruch, erhdhter Muskeltonus). Die kulturelle Bedeutung wird durch Inter-
views mit Angehérigen der ausgewihlten Kultur und der Beobachtung von Alltagsinteraktionen
erschlossen (Rottger-Réssler 2020). Eine zentrale Vorgehensweise ist dabei die Rekonstruktion
der kulturellen Emotionsmodelle einer Gemeinschaft, die intersubjektiv geteiltes Wissen de-
finieren, das ,aus einer iiberschaubaren Anzahl von flexibel miteinander vernetzten kognitiven
Informationseinheiten (Schemata) besteht (Roteger-Rossler 2002: 151). Auf diese Weise soll es
moglich werden, nicht nur die explizit versprachlichten kulturellen Emotionsmodelle zu identi-
fizieren, die durch Emotionsbegriffe wie ,,Stolz", ,,Scham®, ,Verliebtheit", ,,Arger“ markiert sind.
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Vielmehr soll auch die kérperliche Dimension affektiver Phinomene anhand von introspektiven
Selbstberichten mittels Interviews erschlossen werden, um auf diese Weise die Kérperlichkeit
von Emotionen zu beriicksichtigen.

Das fiihrt zu der Frage, inwiefern auch korperliche Erscheinungsformen von Emotionen in
den kulturellen Emotionsmodellen oder in anderen kulturellen Modellen wie z. B. Krankheits-
modellen berticksichtigt werden. Als prototypisches Beispiel fiir eine solche Erschliefung fithre
Réteger-Rossler (2002) die Verliebtheit bzw. romantische Liebe an, ein affektives Phinomen,
das in westlichen Kulturen als positiv konnotiertes kulturelles Emotionsmodell existiert. Das
affektive Phinomen ist Menschen dieser Kultur allseits vertraut (Willi 1997), auch weil es mas-
senmedial in Liedern, Filmen und Erzihlungen prisent ist. Danach ,,ist Verliebtheit ein Gefiihl
starken Angezogenseins durch eine andere Person, das mit intensiven korperlichen Empfindun-
gen einher geht (Schmetterlinge im Bauch, flatterndes Herz, Hyperaktivitit) und die verliebte
Person in der Regel aus ihrer Alltagsroutine und ihren iiblichen Verhaltensweisen herauslost
(Rottger-Rossler 2002: 154). Es tritt erstmals in besonderer Intensitdt in der Adoleszenz auf,
wihrend es im Erwachsenenleben nicht mehr diesen Stellenwert einnimmt (Collins et al. 2009).
Verliebtheit kénnte man daher als ein kulturelles Emotionsmodell verstehen, die besonderen
sexuell konnotierten Erfahrungen in der Umbruchszeit der Adoleszenz zu interpretieren und Ju-
gendliche in ihre jeweiligen geschlechtlichen Rollen hineinwachsen zu lassen (Schweiger 2021).

Beispiel: Verliebtheit als universales affektives Phinomen?

Inwiefern ist nun Verliebtheit ein universales affektives Phinomen? In allen Kulturen stehen
Heranwachsende vor der Entwicklungsaufgabe, einen Umgang mit ihrer erwachenden Sexua-
litit zu finden und in ihre Geschlechtsrollen hineinzuwachsen. Rottger-Rassler (2002) skizziert
auch anhand eigener ethnographischer Forschungen bei den Makassar auf der Insel Sulawesi,
Indonesien, dass es in dieser Kultur kein kulturelles Emotionsmodell der Verliebtheit gebe.
Wohl aber gebe es ein Krankheitsmodell, garring lolo genannt, das Heranwachsende beiderlei
Geschlechts zwischen 12 und 16 Jahren befallen und von den beschriebenen Phinomenen her
denen der Verliebtheit sehr dhneln wiirde. Dazu gehdren Phinomene von Rastlosigkeit, un-
ablissiges Triumen oder Denken an einen bestimmten Jungen oder ein bestimmtes Midchen,
nimlich der- oder dicjenige, die ihnen guna-guna (cin magisches Mittel) verabreicht hitee. Aller-
dings werden diese Phinomene nicht als Verliebtheit klassifiziert und auch niche positiv be-
wertet, sondern als eine magische Erkrankung negativ bewertet. Die kénnte am besten dadurch
geheilt werden, dass die ,,befallene” Person in Aktivititen verstrickt wird, die sie ablenken, und
deren Kontakt zur auslosenden Person verhindert wird.

Aus diesen kulturspezifischen Beobachtungen leitet Rottger-Rossler (2002) die zentrale Fra-
ge ab, ,inwieweit Kultur als Faktor der externen Umwelt, in die ein Individuum hineingeboren
wird und in der es sich orientieren und sinnvoll verhalten muss, in die psychischen und auch
physischen Systeme des Menschen iibersetzt wird, inwieweit sie diese modelliert®. Sie kommt
zu dem Schluss: ,Diese zentrale Frage aber liegt jenseits der theoretischen und methodischen
Maoglichkeiten der Ethnologie und verweist auf die Notwendigkeit interdisziplindrer Koope-
ration bei der Erforschung menschlicher Emotionalitit® (Rottger-Réssler 2002: 160).
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Eine kultursensitive entwicklungspsychologische Perspektive

Eine solche interdisziplindre Zusammenarbeit erscheint insbesondere mit der Entwicklungs-
psychologie vielversprechend zu sein, wenn sie sich der kulturellen Vielfalt individueller Ent
wicklungspfade innerhalb und zwischen Kulturen stellt und affekeive Phinomene in enger Aus-
einandersetzung mit kultursensitiven ethnologischen Analysen und Befunden zu modellieren
versucht (Holodynski 2006; Rottger-Réssler et al. 2013, 2015). Rottger-Rossler hat diese inter-
disziplindre Zusammenarbeit in ihrem 2020 publizierten Beitrag ,Research across cultures and
disciplines. Methodological challenges in an interdisciplinary and comparative research project
on emotion socialization® restimiert. Denn aus einer entwicklungspsychologischen Perspektive
lassen sich einige forschungsleitende Pramissen fiir eine solche kultursensitive Analyse affektiver
Phinomene ableiten (Holodynski und FriedImeier 2012; Holodynski und Seeger 2019):

1. Emotionen als psychische Funktion lassen sich nicht auf die kulturellen Emotionsmodelle
im oben skizzierten Sinne beschrinken, sondern sie stellen ein funktionales System mehrerer
Komponenten in der Handlungsregulation von Menschen dar, die auch Korper- und Verhal-
tensreaktionen einschlieflen. Daher sind nicht nur sprachlich kodierte Erfahrungsberichte von
Mitgliedern einer kulturellen Gemeinschaft zu affektiven Phinomenen zu nutzen, sondern auch
systematische Beobachtungen emotional getonter Interaktionen, da sich Emotionen in solchen
Interaktionen manifestieren.

2. Es ist cin offensichtliches Beobachtungsergebnis, dass sich Neugeborene verschiedenster
Kulturen in ihrer psychischen Konstitution sehr dhneln. So lassen sich bzgl. ihrer emotionalen
Ausstattung finf Emotionen anhand ihrer Ausdrucksformen und Funktionen unterscheiden,
nimlich Wohlbefinden, Interesse, Distress, Ekel und Erschrecken (Holodynski, 2006).

3. Differenzierungen in weitere Emotionsqualititen sind augenscheinlich ein Produkt der
ontogenetischen Entwicklung, die in den Interaktionen mit Mitgliedern der kulturellen Ge-
meinschaft hervorgebracht werden.

4. Die phinomenale Vielfalt von Emotionsqualititen ist beim Menschen unvergleichlich hs-
her als bei allen anderen biologischen Arten. Das hingt augenscheinlich mit der besonderen
menschlichen Lebensweise zusammen, nimlich in Kulturen zu leben, und der darauf abge-
stimmten Konstitution seines Gehirns und der dadurch erméglichten sozialen Interaktionen
und psychischen Funktionen.

5. Emotionen als eine psychische Funktion miissen demnach beim Menschen in einer Weise
angelegt sein, dass eine solche Vielfalt an Emotionen sich ausdifferenzieren kann.

Daher werden im Folgenden zunichst grundlegende Konzeptualisierungen einer kultursensiti-
ven entwicklungspsychologischen Perspektive auf affektive Phinomene skizziert und dann an-
hand einer kultursensitiven Analyse von Phinomenen der Verliebtheit und romantischen Liebe
illustriert.
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Emotionen und Sentiments

Bei der Konzeptualisierung der affektiven Phinomenwelt und ihrer kulturellen Spezifika er-
scheint eine Unterscheidung in Emotionen und Sentiments sinnvoll zu sein. Emotionen werden
dabei verstanden als zeitlich befristete affektiv gefirbte Episoden und Sentiments als gegen-
standlich gerichtete affektive Dispositionen (Frijda et al. 1991). Nach dieser Unterscheidung
lasst sich romantische Liebe als ein Sentiment konzeptualisieren (Pismenny und Prinz 2017)
und das akut gefiihlte Verliebtsein gegeniiber dem Geliebten oder der Geliebten als eine Emo-
tion.

Emotionen als besondere Klasse affektiver Phinomene

Was sind Emotionen? Emotionen werden gerade im alltagssprachlichen Verstindnis hiufig mit
den subjektiv wahrgenommenen Gefiihlszustinden gleichgesetzt, was eine verkiirzte Dar-
stellung ist. Auch wenn es aktuell keine allseits akzeptierte Emotionsdefinition gibt, so sind
zumindest in der emotionspsychologischen Diskussion Multikomponententheorien favorisiert
(Campos et al. 2018; Frijda 1986; Mesquita et al. 2016; Shuman und Scherer 2014). Darin
werden Emotionen als funktionale psychische Systeme definiert, die aus einem synchronen
Wechselspiel von Komponenten bestehen und dazu dienen, die Beziechung zwischen der Person
und ihrer Umgebung bzgl. der Erfiillung seiner personlichen Anliegen zu bewerten und ent-
sprechend zu regulieren (Frijda 1986). Aus einer funktionalistischen Perspektive ist ein person-
liches Anliegen ein erwiinschter Zielzustand, den eine Person anstrebt. Das kénnen biologisch
verankerte Bediirfnisse z. B. nach korperlicher Unversehrtheit, Nahrung, Sexualitit sein, aber
auch die Erfillung internalisierter Werte und Lebensziele (Koelsch et al. 2015). Emotionen
stellen zeitlich befristete, eher kurze Episoden dar, die gegenstindlich gerichtet sind. Denn sie
werden durch dufSere situative Ereignisse (oder auch innere Gedanken) ausgelost, die als relevant
fiir die Erfiillung der persénlichen Anliegen eingeschitzt werden. Sie verschwinden (oder wech-
seln in eine andere Emotionsqualitit), sobald sich die Einschitzung dieser Beziehung zwischen
Anliegen und Anlass dndert, sei es durch eigene oder fremde Handlungen oder durch eine
Anderung der Umstinde oder der Einschitzung dieser Umstinde. Kontrovers diskutiert wird,
welche psychischen Komponenten an einer Emotion beteiligt sind (Shuman und Scherer 2014).
Viele Multikomponententheorien gehen von folgenden Komponenten aus (Gebauer et al. 2017):

1. Bewertung. Die reale oder nur vorgestellte Situation wird bzgl. ihrer Bedeutsambkeit fiir die
personlichen Anliegen der Person eingeschitzt, wie z. B. die Einschitzung einer anderen Person
als sexuell atcraktiv. Dabei erfolgt diese Einschitzung unwillkiirlich und ist von einem willent-
lich getroffenen Urteil zu unterscheiden.

2. Motorische Reaktion. Das umfasst die durch die Bewertung ausgeloste Handlungsbereit-
schaft, etwas Spezifisches zu tun oder zu lassen, das der Erfiillung des persénlichen Anliegens
dient, wie z. B. eine Kontaktaufnahme mit der als attraktiv eingeschitzten Person. Frijda (1986)
nennt dies action readiness. Dariiber hinaus umfasst es den Ausdruck, durch den dem Gegen-
tiber die eigene Handlungsbereitschaft signalisiert und an ihn appelliert wird, auf eine Weise zu
reagieren, die dem Anliegen dient. Im Beispiel kdnnten dies kommunikative Flirtsignale sein.

186

https://doi.org/10. liby - Open Access -


https://doi.org/10.5771/9783496030874 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

Sentiment und Emotion am Beispiel der romantischen Liebe

3. Korperreaktion. Die Einschitzung 16st auch Kérperreaktionen (peripherphysiologische und
endokrinologische Reaktionen) aus, um den Organismus auf die neu eingeschitzte Situation
vorzubereiten. In einer Flirtepisode kénnte das z. B. eine erhohte Ausschiittung von Phenyl-
ethylamin sein, was u. a. zu erhohtem Herzschlag und erhéheer Atemfrequenz fiihre.

4. Das subjektive Gefiihl. Diese Komponente weist eine besondere Qualia auf, die nur der
fithlenden Person zuginglich ist und von ihr verbal beschrieben werden kann. In einer Flire
episode konnte das ein Empfinden erhohter Erregung sein, das sich ,wie Schmetterlinge im
Bauch® anfiihle.

In Feedbacktheorien (Damasio 1995; Holodynski 2017; Scherer 2004) wird das Gefiihl als
propriozeptive und interozeptive Wahrnehmung der ausgelsten Ausdruck-, Handlungs- und
Korperreaktionen definiert. Dem Gefiihl wird eine Uberwachungsaufgabe zugesprochen, was
akeuell persénlich anliegt. Auf diese Weise erlebt eine Person nicht nur die duflere Welt in
Form von visuellen oder auditiven Sinneseindriicken, sondern zugleich auch ihren inneren emo-
tionalen Zustand in Form des Gefiihls, so dass sie den wahrnehmbaren Anlass der Emotion
mit den subjektiv empfundenen Emotionsreaktionen verkniipfen und speichern kann (Scherer
2004; Schmidt-Atzert 2009).

Kulturelle Modifikation der Emotionskomponenten. Fir eine kultursensitive Analyse
von Emotionen ist es wichtig zu wissen, inwiefern die Emotionskomponenten kulturell
modifiziert werden kénnen. Emotionsspezifische Bewertungen kénnen sowohl aus universalen
Einschitzungsmustern der Person-Situation-Bezichung bestechen wie z. B. die Gefihrdung
der korperlichen Unversehrtheit als Bewertungsbasis der Furcht. Sie konnen aber auch
aus kulturspezifisch geprigten Einschitzungsmustern bestehen wie z. B. die Anerkenntnis
der Allmacht einer imaginierten Gottheit gegeniiber dem Nichts der eigenen Person
als Bewertungsbasis der Ehrfurcht. Eine solche Bewertung findet man hiufig in streng
hierarchischen, religios geprigten Gemeinschaften, aber kaum in westlichen, weltlich geprigten
Gemeinschaften (Wierzbicka 1995).

Korperreaktionen sind demgegentiber biologische und keine kulturellen Phinomene, die sich
aus der biologischen Konstitution des Menschen ergeben und damit universell sind. Allerdings
lassen sich ihre zugehérigen interozeptiven Empfindungen in verschiedener Weise deuten, wie
z. B. die gefiihlten ,Schmetterlinge im Bauch® im obigen Beispiel von Réttger-Rossler (2002)
als Anzeichen von Verliebtheit in westlichen Kulturen oder als Anzeichen der magischen Er-
krankung garring lolo bei den Makassar. Die Korperreaktionen lassen sich auch durch kulturelle
Erziehungspraktiken in ihrer Intensitit und willentlichen Kontrolle modifizieren.

Der Ausdruck ist wiederum kulturell modifizierbar. Denn er erschopft sich nicht in angebo-
renen Ausdrucksmustern wie z. B. dem Licheln oder Weinen, die aber auch in ihrer Intensitit
kulturell modifiziert werden konnen. Vielmehr lassen sich Ausdruckszeichen auch kulturell
konstruieren und als Ausdruck einer Emotionsqualitdt in sozialen Interaktionen tradieren und
individuell erlernen wie z. B. unterschiedlich starke Ausdruckszeichen der Submission (Ver-
neigen, Niederknien, Niederwerfen; vgl. Wierzbicka 1995) oder der Verliebtheit, wenn man die
Palette an Flirtsignalen heranzieht, die in westlichen Kulturen u. a. durch soziale Medien tra-
diert werden und in einigen Signalen kulturspezifisch sein diirften. Dazu gehéren z. B. lingerer
Blickkontakt mit Licheln, ,zufillige” Beriihrungen, Komplimente; eher bei Frauen: Augenauf-
schlag, durch das Haar streichen, Selbstberithrungen (als Zeichen von Verlegenheit); eher bei
Minnern: lissige, zugewandte, raumgreifende Kérperhaltung (Illouz 2009).
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Dabei ist zu beachten, dass der Emotionsausdruck vornehmlich eine kommunikative Funk-
tion hat und dann als Symptom, Appell und Symbol genutzt wird und wirkt (Holodynski 2017):

1. Als Symptom signalisiert ein Ausdruckszeichen das aktuelle Gefithl und die Handlungs-
bereitschaft des Senders.

2. Als Appell induziert ein Ausdruckszeichen beim Empfinger einen Eindruck, in bestimmter
Weise handeln zu sollen.

3. Als Symbol reprisentiert ein Ausdruckszeichen Gefiihlszustinde in konventionalisierter
Weise. Ein Sender, der ein Ausdruckszeichen als Symbol nutzt, inszeniert willentlich den Emo-
tionsausdruck. Er tut damit so, als ob er das ausgedriickte Gefiihl aktuell fiihlt, um damit die
Appellwirkung der ausgedriickten Emotion im Empfinger hervorzurufen.

Die Symptom- und Appellfunktion sind von Geburt an wirksam, die Symbolfunktion begin-
nen Kinder erst ab dem Kleinkindalter zu erwerben, wenn sie metakognitive Fihigkeiten der
emotionalen Bewusstheit und Emotionsregulation erwerben (Holodynski 2017).

Emotionale Ausdruckszeichen lassen sich in Ausdruckslexika zusammenstellen (z. B. Lynn
2011; Morris 1994; Wierzbicka 1995, 1999). Mit einem solchen Vorgehen ist es moglich, Aus-
druckszeichen in den verschiedenen Kulturen zu identifizieren, sie anhand ihrer Symptom- und
Appellfunktionen zu beschreiben und auch Emotionsqualititen zuzuordnen sowie ihre univer-
sale oder kulturspezifische Bedeutung und Nutzung zu bestimmen.

First-person-present-tense Orientierung von Ausdruckszeichen. Zur angemessenen Interpreta-
tion von Ausdruckszeichen ist es wichtig zu wissen, dass sie eine ,first person, present tense”-
Orientierung haben, in der der Kontext zum Verstandnis einer Emotion mit einbezogen werden
muss (Wierzbicka 1999). Denn eine Emotion spiegelt die aktuelle Beziehung zwischen den
personlichen Anliegen und ihrer situativen Befriedigung wider. Die sendende Person des Aus-
drucks ist diejenige, um deren Anliegen es geht. Die empfangende Person, an die der Ausdruck
adressiert ist, ist diejenige, die handeln soll. In der situativen Einbettung der Ausdruckszeichen
wird also die Beziehung zwischen Sender:in und Empfinger:in im Hier und Jetzt inszeniert. Es
bedarf zusitzlicher Informationen, wenn sich ein Emotionsausdruck auf eine vergangene oder
zukiinftige Episode oder auf andere Personen als Sender:in oder Empfinger:in beziehen soll.

Bei der Analyse von emotionalen Ausdruckszeichen fillt ins Auge, dass viele ikonisch
kodiert sind, d. h. das Zeichen Zhnelt seiner Bedeutung. Die gebleckten Zihne beim Arger-
ausdruck verkorpern ein stilisiertes Beiflen als angedrohte Aggressionshandlung, das ,zufil-
lige“ Beriihren beim Flirten kniipft an die zirtlichen Berithrungen von Verliebten an. Ikonisch
kodierte Ausdruckszeichen sind vergleichsweise leicht zu entschliisseln und werden daher auch
kulturiibergreifend in dhnlicher Weise interpretiert, wie z. B. sich dem Gegeniiber klein machen
als ein Zeichen von Demut, wenn auch kulturspezifisch realisiert wie z. B. durch Verneigung,
Niederknien oder Fiiffe kiissen. Demgegeniiber miissen symbolisch kodierte Ausdruckszeichen
explizit definiert werden, um korrekt verstanden zu werden, wie z. B. das Schenken von roten
Rosen als Zeichen, in den anderen verliebt zu sein.

Analyse der Komponenten von Verliebtheit

Eingangs ist Verliebtheit bzw. romantische Liebe als ein Sentiment definiert worden (Pismenny
und Prinz 2017), dass sich je nach Situation in unterschiedlichen Emotionsepisoden realisiert,
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wie z. B. im stark erregenden Verliebtsein beim Anblick ober beim Denken an den Geliebten
bzw. der Geliebten oder im Mitgefiihl, wenn er oder sie leidet. Allerdings werden in den wissen-
schaftlichen und populiren Analysen vornehmlich erstere Emotionsepisoden ausgewihlt und
dabei fast ausschliefSlich das Gefiithl und dessen Korpersensationen fokussiert, kaum aber die
begleitenden Ausdruckszeichen wie z. B. Formen des Kiissens und der Zirtichkeiten, Aus-
tausch von Symbolen wie rote Rosen oder Ringe. Es wire fiir eine kultursensitive Analyse von
Verliebtheitsepisoden aufschlussreich, welche Ausdruckszeichen Menschen unterschiedlicher
Kulturen benutzen, um ihre Verliebtheit auszudriicken.

Aus den bisherigen Analysen ergibt sich eine wichtige Antwort auf die Frage von Rottger-
Réssler (2002: 157), ob das emotionale Erleben des Einzelnen wirklich vollstindig durch kul-
turelle Faktoren modelliert werden kann oder ob es eine relativ kulturunabhingige ,innere
Dimension“ gebe. Die wird umgangssprachlich mit dem subjektiven Gefiihl gleichgesetzt, das
sich zwar mittels kultureller Emotionsmodelle umdeuten, aber nicht ginzlich umformen liefe.

Die bisherigen Befunde ergaben, dass Ausdruckszeichen auch kulturell konstruiert und er-
worben werden und dass nach der Feedbackkonzeption des Gefiihls diese kulturell konstituier-
ten Ausdruckszeichen von der Person als propriozeptive Sensationen gefiihlt werden. Daraus
ergibt sich eine weitreichende Konsequenz fiir die kulturelle Modellierung des Gefiihls (Holo-
dynski 2017; Wierzbicka 1995, 1999): Soweit es die propriozeptiven Sensationen von kulturell
konstruierten Ausdruckszeichen betrifft, kann auch das Gefiihl kulturell modelliert werden.
Das Niederknien oder gar Niederwerfen vor einer anderen Person, die man als unvergleichlich
hoherrangig und allmichtig einschitze, ist ein kulturell konstituiertes Ausdruckszeichen. Es
erzeugt eine schr tiberwiltigende Gefiihlsempfindung. Insofern ist dieses induzierte Gefiithl der
Ehrfurcht kulturell modelliert.

Soweit es aber um die interozeptiven Sensationen von Kérperreaktionen geht, wie z. B.
das Hochgefiihl wihrend sehnsuchtsvoller Erinnerungen an den Geliebten, bleibt das Gefiihl
akulturell. Denn es scheint u. a. mit der interozeptiven Wahrnehmung der korperlichen Aus-
wirkungen verkniipft zu sein, die durch die Ausschiittung von Phenylethylamin und Dopamin
in dieser Situation erzeugt wird (Zurowski und Klusmann 2014). Diese Korperreaktionen sind
biologisch verursacht und diirften sich in ihrer interozeptiven Wahrnehmung tiber Menschen
hinweg vergleichbar anfiihlen wie z. B. als ,,Schmetterlinge im Bauch*. Sie kénnen mittels kul-
tureller Modelle lediglich als auf ausgewihlte Personen gerichtet erlebt werden, die dann als
Ausloser dieser Reaktionen identifiziert werden. Thnen kann auch eine sehr unterschiedliche
Bedeutung zugeschrieben werden (z. B. Anzeichen von romantischer Liebe oder der magischen
Krankheit garring lolo), und diese Korperreaktionen kénnen mittels Emotionsregulationsstrate-
gien in ihrer Intensitdt moduliert werden.

Unterscheidung zwischen dem Sentiment der romantischen Liebe und der
Emotion Verliebtsein

Die affektive Phinomenwelt besteht nicht nur aus Emotionen als zeitlich befristete Episoden
mit einer spezifischen Qualitit, sondern auch aus Sentiments. Mit Sentiments bezeichnet man
Geftihlsdispositionen, die auf eine bestimmte Person (z. B. die romantische Liebe zu dieser ei-
nen Person und nicht zu sexuell attraktiven Personen generell) oder auf Gruppen (z. B. der Stolz
auf den ,eigenen” Fuflballverein oder die eigene Nation) gerichtet und tiberdauernd verkniipft
sind (Frijda et al. 1991: 207). Wenn Sentiments auf Personen gerichtet sind, lassen sie sich als
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spezifische affektive Qualititen der Bindung charakterisieren wie z. B. romantische Liebe, Ehr-
furcht vor einer Gottheit, wenn sie auf Gruppen gerichtet sind, als spezifische affektive Quali-
titen der Zugehorigkeit wie z. B. Nationalstolz.

Aufgrund dieser affektiven Disposition werden in dispositionsaffinen Situationen Emo-
tionen in Bezug auf die Person bzw. Gruppe ausgelst. Wenn man z. B. sein Kind liebt (Sen-
timent), dann freut man sich iiber das Wiedersehen mit ihm, fiirchtet sich, wenn es in Gefahr
geri, ist stolz auf seine Leistungen, in Sorge, wenn es Kummer hat. Diese Emotionen wiirden
gar nicht oder nur in geringer Intensitit bei einem fremden Kind ausgel6st werden.

Im Falle der Verliebtheit bzw. romantischen Liebe ist daher zu unterscheiden zwischen der
Verliebtheit als einem Sentiment, als eine tiberdauernde spezifische Bindungsqualitit gegen-
tiber einer besonderen Person und Verliebtsein als eine konkrete Emotionsepisode. Mit letzterer
ist zumeist die intensiv gefiihlte Sehnsucht nach der geliebten Person gemeint, die einem un-
ablissig in den Sinn kommt und die in diesem Beitrag als Verliebssein bezeichnet wird. Dariiber
hinaus diirfte die Verliebtheit als Sentiment unterschiedlich konnotiert sein, je nachdem, ob
sie noch nicht oder bereits erwidert ist. Im Fall einer (noch) unerwiderten Verliebtheit kann
sich in der personlichen Begegnung die sexuell konnotierte Aufregung durch das Erblicken
der Geliebten zugleich mit der antizipierten Scham mischen, dass man abgelehnt und damit
die Verliebtheit nicht erwidert werden konnte, wenn man sich erkliren wiirde. Im Falle einer
erwiderten Verliebtheit konnen sich die Geliebten in der personlichen Begegnung in die Arme
fallen und sexuell konnotierte Zirtlichkeiten austauschen, so dass die sexuell konnotierte Er-
regung beim Anblick des Geliebten in ein intensives Gefiihl des Gliicks nach der Vereinigung
wechselt.

Inden ethnologischen Betrachtungen zur Universalitidt oder Kulturspezifik der romantischen
Liebe wird eher auf den Zustand der (noch) unerwiderten Verliebtheit rekurriert, die vornehm-
lich durch Episoden von Sehnsucht charakeerisiert ist (vgl. Lau 2006; Rottger-Rossler 2002).
Solche Sehnsuchtsepisoden stellen auch die bevorzugten Untersuchungsgegenstinde in expe-
rimentellen Studien zur Verliebtheit dar. Denn sie sind recht leicht zu induzieren, indem man
nimlich die Probanden bittet, an ihre Geliebte bzw. Geliebten zu denken, und die dabei aus-
gelosten Gefiihle und Gedanken lassen sich durch Selbstberichte leicht erfassen.

Dabei zeigte sich, dass die berichteten Gefiihlsempfindungen in solchen Sehnsuchtsepi-
soden (Hochgefiihle, sexuell konnotierte Erregung) mit endokrinologischen Korperreaktionen
kovariieren (Zurowski und Klusmann 2014): So steigern Liebesfantasien wie die Erinnerung
an romantische Situationen die Ausschiittung des Hormons Phenylethylamin, das zur Erho-
hung des Blutdrucks, des Blutzuckerspiegels und der Atemfrequenz sowie zur Ausschiittung
des Neurotransmitters Dopamin in besonderen Hirnregionen (Nucleus accumbens) fiihrt, was
u. a. fur plotzliche Hochgefiihle verantwortlich gemacht wird. Weitere Neuromodulatoren wie
Pheromone, Oxytocin und die Sexualhormone Testosteron und Ostrogen werden ebenfalls mit
den Korperreaktionen bei Verliebtheit in Verbindung gebracht. Allerdings setzen solche Studien
voraus, dass die Probanden bereits ein Konzept von Verliebtheit haben, so dass Verliebte und
Nichtverliebte gezielt ausgewihlt und kontrastiert werden konnen. Solche kontrastiven Studien
bzgl. der endokrinologischen Kérperreaktionen sind bislang noch nicht mit Probanden aus Kul-
turen durchgefiithrt worden, die tiber kein kulturelles Emotionsmodell von Verliebtheit verfiigen
bzw. entsprechende Kérpersensationen mit einem anderen Konzept verkniipfen.

Zusammenfassend ldsst sich sagen, dass sich ein umfassenderes Bild der Kulturspezifik
romantischer Liebe und Verliebtheit ergeben wiirde, wenn man die romantische Liebe als ein
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Sentiment konzeptualisiert und das Set an prototypischen Emotionsepisoden spezifiziert, das
in den verschiedenen Kulturen mit diesem Sentiment verkniipft ist. Episoden der Sehnsucht
nach dem Geliebten, die vielfach gleichgesetzt werden mit der Verliebtheit, wiren dann nur eine
Emotionsqualitit des Sentiments romantischer Liebe.

Kulturspezifische Ausprigungen des Sentiments der
romantischen Liebe

Auf der Basis der bisherigen Konzeptualisierungen werden im Folgenden drei kulturspezifische
Formen des Sentiments der romantischen Liebe mit ihren zugehorigen Emotionen beschrieben.

Romantische Liebe als kulturell elaboriertes Sentiment

Die romantische Liebe lisst sich in modernen westlichen Gesellschaften als ein kulturell ela-
boriertes Sentiment konzeptualisieren, dem ein Set an prototypischen Emotionen zugeordnet
werden kann und das spezifische kulturelle Rahmenbedingungen fiir ihre Entstehung und
Tradierung voraussetzt.

Kulturelle Rahmenbedingungen. In westlich geprigten Kulturen gibt es im Bronfenbren-
nerschen Sinne neben dem Mikrosystem der Familie und familialen Erziehung von Kindern ein
eigenstindiges Mikrosystem sexuell gefirbter Geschlechterbeziehungen. Diesen wird ein Wert
fiir sich zugesprochen, und es gibt dafiir auch formelle und informelle Rdume, entsprechende
Sozialkontakte anzubahnen und sich zu verlieben. Dariiber hinaus wird die kulturelle Norm der
selbstbestimmten Wahl der Sexualpartner:innen zugestanden. Auch wenn beide Bedingungen
nicht von allen Mitgliedern einer Gesellschaft geteilt werden und es vielfiltige Formen gibt,
diese Selbstbestimmung zu unterlaufen oder sich dariiber hinweg zu setzen, so wird die selbst-
bestimmte Wahl eigener sexueller Beziehungen grundsitzlich zugestanden. Damit wird die
sexuelle Attraktivitit der Personen relevant und dem Phinomen der Verliebtheit und romanti-
schen Liebe ein Entfaltungsraum gegeben, der nicht nur durch personliche Erfahrungen gefiill,
sondern auch durch vielfiltige 4sthetische Inszenierungen in Form von Liedern, Gedichten,
Filmen, Erzahlungen modelliert wird.

Zudem ist die westliche Kultur durch eine ausgeprigte Jugendphase gekennzeichnet. Sie
ist als ein Entwicklungsmoratorium angelegt, in dem Jugendliche sich noch in der Ausbildung
befinden und daher in 6konomischer Hinsicht von ihren Eltern abhingig sind, ihnen aber bzgl.
ihres Freizeit- und Bezichungsverhaltens bereits weitgehende Autonomie zugestanden wird. Sie
konnen sich daher bzgl. der Anbahnung sexuell getonter Beziehungen u. a. tiber Freund:innen
und soziale Medien informieren und auch eigene Erfahrungen dazu machen.

Verbreitung romantischer Liebeserfahrungen. Aufschlussreich ist eine Befragungsstudie von
Willi (1997) in der Schweiz und Osterreich an 418 Frauen und 187 Minnern im Alter zwischen
18 und 82 Jahren, die alleinstehend, verheiratet und geschieden waren. Alle Befragten (bis auf
1,7 Prozent) hatten sich schon einmal intensiv verliebt, iiber Zweidrittel zwischen zwei- und
fiinfmal. Bei 94,6 Prozent miindete das Verliebtsein mindestens einmal in eine erwiderte Liebes-
beziehung, ein Drittel berichtete von Erfahrungen, dass ihre grofle Liebe nicht erwidert wurde.
32 Prozent der Frauen erlebten vor ihrer aktuellen Partnerschaft enttduschende Erfahrungen in
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einer romantischen Liebesbezichung, aber nur 23 Prozent der Ménner. Eine romantische Liebe
gehorte demnach zu allseits geteilten Grunderfahrungen der Befragten.

Vom Sentiment der romantischen Liebe, bei der Emotionsqualititen der Sehnsuche, des
akut gefithlten Verliebtsein, der sexuellen Erfiillung und des Gliicks im Zentrum stehen, ist
das Sentiment der partnerschaftlichen Liebe zu unterscheiden, die von emotionalen Qualititen
der Sicherheit, Verlisslichkeit und Unterstiitzung geprigt ist. Letzteres ist bei langjihrig zusam-
menlebenden bzw. verheirateten Paaren der Fall, die sich als ,gliicklich verheiratet“ beschreiben
(Campbell und Wright 2010). Dabei konnen sich beide Sentiments auch in einer Person ver-
einigt finden. So gaben 62 Prozent der verheirateten Befragten in der Studie von Willi (1997)
an, ihre ,grof8e Liebe” geheiratet zu haben.

Mit romantischer Liebe assoziierte Emotionsqualititen. Betrachtet man die episodenhaften
Emotionsqualititen, die mit einer romantischen Liebe verkniipft sind, dann ist folgende Un-
terscheidung wichtig: Ein Sentiment, bei dem die Verliebtheit (noch) unerwidert ist, und ein
Sentiment, bei dem sie erwidert worden ist, so dass sich daraus eine gelebte Liebesbezichung
entwickelt hat, die weitergehende Emotionsqualititen umfasst und auch die Qualitit des Sen-
timents verindert.

Folgende Emotionsqualititen sind mit einer (noch) unerwiderten Verliebtheit assoziiert:

o Sexuell getonte Sehnsucht nach der geliebten Person. Diese Emotionsepisoden sind durch eine
korperlich erlebte Aufgeregtheit, als ,,Schmetterlinge im Bauch“ gekennzeichnet, die auf die
eine Person gerichtet ist, in die man sich verliebt hat und an die man fortlaufend denken
muss. Dabei verspiirt man den Drang, die Person (wieder) zu schen, in ihrer Nihe zu sein
und auch kérperlichen Kontakt zu haben.

o Verliebtheit als sexuell getonte Erregung beim persinlichen Kontakr. Der Anblick der ge-
liebten Person bei einem personlichen Kontakt steigert die sexuell getonte Erregung, ins-
besondere wenn sich die Blicke treffen. Sie lisst sich als episodisches Verliebtsein bezeich-
nen. Die Erregung kann sich durch die soziale Angst steigern, dass die geliebte Person
die Verliebtheit nicht erwidern und das Ansinnen zuriickweisen konnte. In der Befragung
von Willi (1997) gaben ein Viertel der Befragten an, dass sie sich innerhalb des ersten
Tages verliebt hitten, ein Viertel der Minner und ein Drittel der Frauen brauchten dazu
iiber zwei Monate.

»  Mirgefiihl gegeniiber der geliebten Person in Notsituationen. Situationen, in denen die geliebte
Person korperliches oder seelisches Leid erfihrt, 1osen ein Mitfithlen des Kummers aus, die
zu Unterstiitzungshandlungen veranlassen, das Leid zu lindern oder zu beheben.

o Eifersucht gegeniiber einem/einer (potenziellen) Nebenbubler:in. Verliebtheit ist in der Regel
exklusiv gedacht, dass man zeitgleich nur in eine einzige Person verliebt sein kann. Ein:eine
(potenzielle:r) Nebenbuhler:in wird daher als eine Bedrohung fiir die Aufnahme einer Lie-
besbezichung eingeschitze und 16st soziale Kontrollbestrebungen gegeniiber der geliebten
Person aus und Drohgebirden gegeniiber dem:der Nebenbuhler:in mit dem Ziel, ihn:sie zu
vertreiben.

Folgende Emotionsqualititen sind mit einer erwiderten Verliebtheit assoziiert:

* Die Emotionsqualititen des Mizgefiihls und der Eifersucht sind vergleichbar zu den bereits
genannten. Die Sehnsucht und die episodische Verliebtheit sind jedoch modifiziert:
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o Sehnsucht. Sie ist konnotiert mit Erinnerungen an vergangene gemeinsame Gliickserlebnisse
und dem Austausch kérperlicher und symbolischer Liebesbekundungen. Daher ist sie po-
sitiver aufgeladen als die Sehnsuchtsepisoden vor dem Beginn der erwiderten Verliebtheit.

o Verliebtsein. Sie ist beim Wiedersehen mit dem Austausch von Zirtlichkeiten und sym-
bolischen Liebesbekundungen verbunden wie z. B. Komplimenten, Aufmerksambkeiten,
Austausch symbolischer Zeichen der Liebe wie z. B. Ringe.

o Sexuelle Errequng und Befriedigung im sexuellen Vollzug. Die Zirtlichkeiten und weiter-
gehenden sexuellen Prakeiken bis zum Beischlaf werden als erregend und begliickend etlebt.

o Entspanntes Woblfiihlen beim Austausch von Zirtlichkeiten.

Dariiber hinaus tragen vollzogene Liebesbezichungen die Moglichkeit in sich zu scheitern, was
zum Aufkiindigen der Beziehung fiihrt, das mit mindestens zwei weiteren Emotionsqualititen
verkniipft ist.

o Schock und Verzweiflung bei einer unerwarteten einseitigen Aufkiindigung der Liebesbezie-
hung durch die geliebte Person.

o Trauer iiber den Verlust der geliebten Person. Wenn die Person nach der Trennung die End-
giiltigkeit der erlictenen Aufkiindigung der Liebesbezichung durch die geliebte Person
realisiert, erlebt sie Episoden der Trauer tiber den Verlust, die je nach der Tiefe der Liebes-
bezichung mehr oder minder intensiv und langandauernd sein kann.

Asthetische Ausdrucksformen der Verliebtheit. Des Weiteren gibt es vielfiltigste 4sthetische Aus-
drucksformen in Formen von Erzihlungen, Gedichten, Filmen, Bildern etc., in denen Ver-
liebtheitserfahrungen inszeniert und damit Modelle und Ausdrucksformen dieser Erfahrungen
vorgelebt werden. Janna Lau (2006) beschreibt in ihrem kontrastiven Vergleich zwischen den
Liebesfilmen aus Hollywood als Inszenierungen westlicher Emotionsmodelle der romantischen
Liebe und denen aus Bollywood als Inszenierungen indischer Emotionsmodelle romantischer
Liebe, dass Liebesfilme aus Hollywood eine westliche idealtypische Inszenierung beinhalten:

Ein wesentliches Thema ist die Inszenierung, wie die wechselseitige Verliebtheit entsteht
und das Auf und Ab, bis sich die Partner endlich finden. Eingestreut sind Szenen aus dem Alltag
der Verliebten mit Inszenierungen von Verliebtheitsepisoden und ihren realistischen Ausdrucks-
formen (Blicke, Verlegenheitsgesten, symbolischen Zuneigungsbekundungen, Umarmungen,
Kiisse). Das Happyend ist in der Regel die wechselseitige Erwiderung der Verliebtheit, dass
sie sich und ihr gemeinsames Gliick gefunden haben mit dem mirchenhaften Ausblick: Und
wenn sie nicht gestorben sind, dann lieben sie sich noch heute. Mogliche soziale Folgen des
Verliebtseins stehen nur insofern im Zentrum des Geschehens, als sie das Sich-Finden und Sich-
Offenbaren hinausschieben und fiir den Zuschauer turbulent machen, aber letztlich nicht wirk-
lich behindern. In jedem Fall wird das Ausleben einer Verliebtheit zugestanden, ja sogar als die
eigentliche, wahre Liebe verklart.

Romantische Liebe als unentwickeltes Sentiment

Die oben beschriebene romantische Liebe lisst sich in dieser elaborierten Form nicht in allen
Kulturen finden. In vielen traditionellen Kulturen mit einer ausgeprigten Geschlechtersegrega-
tion findet man nur einzelne der beschriebenen Emotionsqualititen, die sich nicht zu einem
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entwickelten Sentiment einer romantischen Liebe zusammenfiigen. Als ein Beispiel ist oben be-
reits die traditionelle Kultur der Makassar auf der Insel Sulawesi, Indonesien, angefithrt worden.

Bei den folgenden Analysen dient das westliche Sentimentmodell der romantischen Liebe
als Vergleichsmaf3stab. Dabei ist zu beachten, dass das Fehlen eines romantischen Emotions-
modells bei den Makassar nicht bedeutet, dass sie iiber kein kulturelles Emotionsmodell der
Liebe verfiigen. Vielmehr kultivieren sie ein anderes Emotionsmodell der Liebe, das aber nicht
Gegenstand der folgenden Analyse ist, nimlich ein Sentiment der Liebe, das durch Vertrauen,
Verlisslichkeit und Beistand in der gelebten Bezichung gespeist ist (Roteger-Rossler 2004).

Kulturelle Rahmenbedingungen. Zum Zeitpunkt ihrer ethnographischen Studien (Réteger-
Rossler 2002, 2004) in den 1980er und 1990er Jahren bestand in der lindlichen makassari-
schen Kultur eine ausgeprigte Geschlechtersegregation, bei der die minnlichen und weiblichen
Aufgaben- und Lebenssphiren weitgehend getrennt waren und als durchaus gleichwertig, aber
komplementir konzipiert wurden. Ehen wurden idealerweise durch die Familien arrangiert.
Personliche Zuneigungen der Ehepartner:innen spielten dabei keine Rolle, weshalb es auch
keinen gesellschaftlichen Raum fiir einen vorehelichen Kontakt zwischen jungen heiratsfahigen
Minnern und Frauen gab. Der Beginn der Ehe war dabei nicht das Resultat einer Verliebtheit
der Partner:innen oder einer (daraus) entwickelten personalen Zuneigung, sondern der Aus-
gangspunke fiir die Entwicklung einer Liebesbezichung, die von wechselseitigem Respeke, Bei-
stand und Verlisslichkeit getragen ist und auf dieser Basis Zuneigung filireinander entstehen
lasst, aber keine ,,Sturm und Drang®-Kennzeichen einer romantischen Liebe aufweist.

Mit romantischer Liebe assoziierte Emotionsqualitiiten. Die gesellschaftlichen Verhilenisse bei
den Makassar gaben keinen Raum fiir das Ausleben ciner romantischen Bezichung, also einer
erwiderten Verliebtheit, insbesondere dann, wenn die Familien eine hohe soziale Kontrolle der
jungen Minner und Frauen ausiibten, wie es in dérflichen Strukturen in der Regel der Fall war.
Roéttger-Réssler (2020) beschreibt allerdings Emotionsepisoden der unerwiderten Verliebtheit
anhand von Erzihlungen ihrer Informanten wihrend ihrer ethnographischen Studien. Aber
aufgrund der beschriebenen traditionellen familidren Vorstellungen wurden diese Episoden
nicht als Verliebtheit, sondern als Symptome einer magischen Krankheit garring lolo gedeutet.
Sie sucht insbesondere Jugendliche heim und bedarf einer besonderen Behandlung, nimlich
der Anwendung von Emotionsregulationsstrategien der Kontaktvermeidung gegeniiber dem
anderen Geschlecht, wie z. B. Ablenkung durch Beschiftigung und der Umdeutung der Ver-
liebtheitssymptome in Krankheitssymptome.

Diese Beobachtungen im Kontext der traditionellen Lebensweise der Makassar mit ihren
kulturellen Deutungen romantischer Liebesphinomene lassen sich durch die ethnographischen
Studien von Lau (2012) in der Grof$stadt Makassar auf Siidsulawesi in den 2000er Jahren er-
ginzen und erweitern. Sie hat junge Frauen in der Grof$stadt Makassar begleitet und bzgl. ihrer
Rezeption von Liebesfilmen befragt, die in der Grofistadt via Fernsehen in den unterschied-
lichsten Genres wie z. B. Hollywood- und Bollywoodfilmen massenmedial prisent waren und
fiir Lau ein herausstehendes Merkmal der urbanen Lebensweise in Makassar waren. Eine ihrer
zentralen Erkenntnisse war, dass die befragten jungen Indonesierinnen diese Heterogenitit der
fiktionalen Liebesinszenierungen zum Anlass nahmen, sich mit ihren kulturellen Traditionen
auseinanderzusetzen und tiber Liebe, Liebespraktiken und eigenem Liebesleben und -vorstel-
lungen zu diskutieren. Dabei ging es weniger darum, westliche Inszenierungen romantischer
Liebe zu tibernechmen, sondern eher in Richtung arrangierter, aber auf persénlicher Zuneigung
beruhende Ehen aufzulésen.
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Romantische Liebe als dsthetisch transformiertes Sentiment

Neben den beiden beschriebenen Sentiments scheint es noch mindestens eine dritte Form eines
solchen Sentiments zu geben, die sich aus den Analysen von Janna Lau (2006) zu Liebesfilmen
aus der indischen Filmfabrik Bollywood und ihrem amerikanischen Pendant Hollywood ablei-
ten ldsst. Liebesfilme aus Bollywood sind ein eigenes Genre, das auf den ersten Blick in starkem
Kontrast zu den gesellschaftlichen Lebensverhiltnissen sehr vieler Inder:innen zu stehen scheint.

Kulturelle Rabmenbedingungen. Eine grofle Zahl der indischen Bevolkerung lebt in sozio-
kulturellen Verhiltnissen, in denen vergleichbar zu den Makassar Sexualitidt nur im Rahmen
von Heirat und Familiengriindung toleriert wird. Die Wahl der Heiratspartner obliegt den
Herkunftsfamilien und nicht den jungen Menschen. Sie wird nach Status- und Versorgungs-
gesichtspunkten, aber auch nach , personlicher Passung” getroffen, wozu alletlei ,,Experten® wie
z. B. Astrologen herangezogen werden, nicht aber nach Verliebtheit. Entsprechend stark ist auch
die Geschlechtersegregation, durch die ein zwangloser Kontakt zwischen jungen Menschen
beiderlei Geschlechts eingeschrinkt ist.

Mit romantischer Liebe assoziierte Emotionsqualititen. Trotz dieser Restriktionen treten auch
in dieser Kultur Phianomene der Verliebtheit auf, die sich aufgrund der sozialen Restriktionen
vornehmlich in Sehnsuchtsepisoden unerwiderter Verliebtheit duflern diirften. Interessanter-
weise werden aber diese Verliebtheitsphinomene nicht pathologisiert wie bei den Makassar,
sondern in Bollywoodfilmen sogar filmisch inszeniert und damit einem weiten Publikum zu-
ginglich gemacht.

Unterlaufen damit die Bollywoodfilme die kulturelle Norm der arrangierten Ehe zugunsten
der romantischen Liebe? In ihrer eingehenden Analyse dieser Bollywood-Liebesfilme zeigt Lau
(20006), dass dies nicht der Fall ist. Vielmehr tragen die Bollywood-Inszenierungen eher dazu
bei, die vorherrschende Norm der arrangierten Ehe zu stiitzen. Dies geschieht u. a. durch zwei
Stilmittel:

1. Die dramatischen Filmgeschichten drehen sich im Wesentlichen um die sozialen Verstri-
ckungen, die sich aus einer ,unbedachten” Verliebtheit ergeben und nicht wie bei Hollywood-
filmen um das Sich-Finden der Verliebten. Entsprechend steht das Sich-Verlieben am Anfang
des Films und seine Dramatik ergibt sich aus dem Konflike zwischen der ,iibermannten® Ver-
liebtheit der Frau (oder des Mannes) und den sozialen Konventionen, die auf einen Loyalitits-
konflikt zwischen Familie und individueller Verliebtheit mit all seinen Folgen hinauslaufen.

2. Die Vetliebtheit wird nicht in realistischen, erotisch aufgeladenen Alltagsepisoden der Ver-
liebten inszeniert, die dem Zuschauer als Verliebtheitsmodelle dienen kénnten, sondern als zwar
erotisch aufgeladene, aber fantastische Tanz- und Gesangsinszenierungen der Verliebten, die
dem Alltag ginzlich entriicke sind. Verliebtheit wird so in ein dsthetisches Gefiihl transformiert,
das in einer entriickten Vorstellungswelt durch Identifikation mit den Verliebten mitgeftihlt
wird und damit auch einen dsthetischen Genuss erzeugt. Zugleich ist aber den Zuschauenden
bewusst, dass dieses dsthetische Verliebtheitsgefithl keinen Raum in ihrem Alltag findet — aber
auch nicht (mehr) finden muss. Denn die stellvertretend mitgefiihlte Verliebtheit beim Zu-
schauen ist Befriedigung genug und vor allem auch ohne die einschneidenden sozialen Probleme
zu bekommen, die eine reale Verliebtheit zwischen Personen, die nicht von der Familie fiir eine
Heirat ausgewihlt wurden, mit sich bringen wiirde.
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Bollywood-Liebesfilme machen sich demnach den Effeke dsthetischer Inszenierungen in affir-
mativer Weise zunutze. Sie férdern ein Sentiment, das sich als ein Zdsthetisch transformiertes
Sentiment romantischer Liebe beschreiben lisst. Dabei tauchen die Zuschauer:innen (oder Le-
ser:innen) in eine fiktive Welt von Protagonist:innen ein, mit denen sie sich identifizieren und
daher ihre dramatische Geschichte miterleben und mitfiithlen kann, deren Freude, Wut, Angste,
Trauer und eben auch Verliebtheit. Zugleich aber wissen die Zuschauer, dass diese mitgefiihlten
Emotionen keine realen Konsequenzen fiir ihr Leben nach sich ziehen, was einen besonderen,
kathartischen Genuss der mitgefithlten Emotionen erzeugt, der sich selbst genug sein kann.
Diese isthetischen Verliebtheitsgefiihle helfen, sich mit der Alltagsrealitit der restriktiven ge-
schlechtlichen Beziehungen und der arrangierten Ehe zu verschnen, ja sogar als erstrebenswerte
Alternative zu sehen, die ihnen die aufreibenden Turbulenzen einer romantischen Liebe erspart
und ein versohnliches Liebesleben verspricht.

Zusammenfassung und Ausblick

Ausgangspunkt des Beitrags waren die von Birgite Roceger-Rossler (2002) aufgeworfenen Fra-
gen, wie sich die Kulturspezifik emotionaler Phinomene aufdecken lisst und welchen Beitrag
die Ethnologie in interdisziplinirer Zusammenarbeit mit anderen Disziplinen leisten kann. Am
Beispiel der Verliebtheit wurde beschrieben, dass es ein kulturelles Emotionsmodell der Ver-
liebtheit nicht in allen Kulturen gibt, sehr ausgeprigt in westlichen Kulturen, aber nicht z. B. in
der traditionellen Kultur der Makassar auf Siiddsulawesi. Betrachtet man die vorfindlichen affek-
tiven Phinomene in sexuell konnotierten Bezichungen junger Menschen in den verschiedenen
Kulturen, dann zeigten sich auch bei den Makassar Gefiihlsempfindungen, die denen der Ver-
liebtheit in westlichen Kulturen nahekommen, aber in der traditionellen makassarischen Kultur
pathologisiert und als Ausdruck einer Krankheit gedeutet werden, die vornehmlich Jugendliche
heimsuche. Aus diesen Beobachtungen erwuchs die Frage, wie kulturspezifisch die Verliebtheit
sei, wenn sich ihre Symptome auch in Kulturen ohne ein explizites Verliebtheitskonzept be-
obachten lassen.

Zur Klirung dieser Frage wurde eine Unterscheidung eingefiihre, um die beteiligten affek-
tiven Phinomene klarer ordnen zu kénnen, und zwar in Sentiments und Emotionen (Frijda et
al. 1991; Pismenny und Prinz 2017). Ein Sentiment ist definiert als eine iiberdauernde Gefiihls-
disposition, die auf eine bestimmte Gruppe oder Person gerichtet ist — wie bei der romantischen
Liebe zu genau dieser einen Person — und die auf einen sentimentspezifischen Befriedigungs-
zustand zielt.

Zu einem Sentiment gehort ein Set an Emotionen, die einen episodischen Verlauf haben.
Sie werden in sentimentaffinen Situationen ausgeldst als Bewertung ihrer Bezichung zur Be-
friedigung des Sentiments und als Handlungsbereitschaft, die Befriedigung zu realisieren. Da-
bei bestehen Emotionen in der Regel aus den Komponenten der Bewertung, Kérperreaktion,
Handlungsbereitschaft und des Ausdrucks sowie des Gefiihls als deren subjektives, sensorisches
Feedback. Prototypische Emotionen im Kontext des Sentiments Verliebtheit sind das episo-
disch gefiihlte Verliebtsein, das in personlichen Kontaktsituationen mit der geliebten Person
auftritt und durch eine sexuell konnotierte Erregtheit und ein Hochgefiihl gekennzeichnet ist,
sowie die episodisch gefiihlte Sehnsucht, die durch das intrusive, rastlose Denken an die geliebte
Person in deren Abwesenheit charakeerisiert ist. Eine nihere Analyse der mit dem Sentiment
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der romantischen Liebe verkniipften Emotionen ergab noch eine Reihe weiterer Emotionen
wie Mitgefithl und Eifersucht — und bei einer erwiderten romantischen Liebe auch Emotionen
der sexuellen Erregung und Befriedigung, des entspannten Wohlftihlens, sowie im Falle des
unerwarteten Aufkiindigens einer romantischen Liebe auch Schock/Verzweiflung und Trauer.

Zur Frage der Kulturspezifitit der romantischen Liebe und der mit ihr assoziierten Emo-
tionen lief§ sich sagen, dass die Bewertungs- und die Ausdruckskomponente sowie die Gefiihls-
komponente tiber das propriozeptive Feedback des Ausdrucks prinzipiell kulturspezifischen
Modifikationen unterliegen konnen. Demgegeniiber erscheinen die Korperreaktionen und
deren interozeptives Feedback im Gefiihl biologischer Natur zu sein, die nur in ihrer Intensitit
und Deutung einer kulturspezifischen Modifikation unterliegen.

In vielen Verliebtheitskonzeptionen wird der Begriff der Verliebtheit ausschliefSlich auf das
Gefiihl der sexuell konnotierten Erregtheit beim Anblick (oder Erinnern) der geliebten Person
bezogen. Bei einer so eingeschrinkten Definition wire diese Erregtheit als eine universale endo-
krinologische Korperreaktion zu klassifizieren, die Menschen aller Kulturen potenziell iiber den
Feedbackmechanismus als interozeptive Empfindungen erleben kénnen.

Auch wenn es dazu bislang noch keine kulturvergleichenden physiologischen Messungen
zu Episoden gibt, in denen eine episodische Verliebtheit induziert sein kénnte, diirfte die endo-
krinologische Kérperreaktion bei Menschen unterschiedlichster Kulturen vergleichbar sein.
Dementsprechend diirften auch die interozeptiven Empfindungen im Selbstberiche dieser
Empfindungen vergleichbar beschrieben werden, aber ihre Interpretation diirfte ginzlich un-
terschiedlich sein und eher dem jeweiligen kulturellen Emotionsmodell folgen, wie Studien
zeigen (Lau 2012; Roceger-Rossler 2004). Denn dazu greifen die Personen auf ihre erworbenen
kulturellen Emotionsmodelle und andere Modelle der Deutung von Phinomenen zuriick. Falls
es bei den betroffenen Personen zu keiner erwiderten Verliebtheit kommt, fehlen Emotions-
qualititen, die mit einer erwiderten Verliebtheit verkniipft sind und einen wesentlichen Teil
einer elaborierten romantischen Liebe im westlichen Kontext ausmachen.

Eine Konzeptualisierung der romantischen Liebe als Sentiment erméglicht eine differen-
ziertere Analyse ihrer kulturspezifischen und universalen Facetten. Dazu wurden drei kultur-
spezifische Sentiments der romantischen Liebe mit ihren kulturellen Rahmenbedingungen
beschrieben (Lau 2006, 2012; Rottger-Réssler 2002): eine romantische Liebe als kulturell ela-
boriertes Sentiment, das insbesondere in westlichen Kulturen anzutreffen ist, eine romantische
Liebe als nicht entwickeltes Sentiment wie z. B. bei den lindlich lebenden Makassar der 1980er
und 1990er Jahre sowie eine romantische Liebe als dsthetisch transformiertes Sentiment, wie sie
im Kontext der Rezeption von Bollywoodfilmen in Indien beobachtet werden konnte. Ethno-
graphische Studien konnen weitere Prizisierungen zu den beschriebenen Sentiments in den
betreffenden Kulturen liefern.
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Emotionen im kulturellen Kontext: Wissenschaftliche,
praktische und ethische Implikationen

Jeder Mensch scheint zu wissen, was Emotionen sind — bis sie definiert werden sollen (Fehr und
Russell 1984). Entsprechend gibt es unzihlige Definitionen aus verschiedenen Disziplinen, die
weiterhin dadurch verkompliziert werden, dass Emotionen auch Kategorien darstellen, die im
allciglichen Leben — und damit im alltéglichen Sprachgebrauch — fest verankert sind. Nachdem
sich lange Zeit eher biologisch oder kulturell fundierte Sichtweisen gegentiberstanden, hat sich
inzwischen ein Verstindnis durchgesetzt, das diese beiden Dimensionen miteinander verbindet
(Réteger-Rossler 2002). Auch in diesem Beitrag werden Emotionen als evolutionir angelegte
Anpassungen verstanden (Darwin 1872), die wihrend der Ontogenese in kontextuell/kulturell
kodierten Scripts individuell erworben werden (Keller 2020). Dieser Emotionserwerb betrifft
das Erleben, den Ausdruck und die Regulation von Emotionen. Emotionen sind zentral mit
dem Selbstkonzept und damit der gesamten Psychologie des Menschen verbunden.

Die Entwicklung der emotionalen Grammatik in den ersten
Lebensjahren

Sduglinge sind von Geburt an mit Interesse an ihrer Umwelt und der Fihigkeit, Informationen
aufzunehmen und zu verarbeiten, ausgestattet. Sie orientieren sich mit allen Sinneskanilen am
Sozialverhalten ihrer Betreuungspersonen und damit auch an der emotionalen Grammatik ihrer
Umwelt. Naomi Quinn (2005) hat auch diese universellen Pridispositionen als emotional ver-
ankert gesehen, wobei die Inhalte jeweils kulturspezifisch variieren.

In Abhingigkeit von bisher bekannten lokalen kulturellen Modellen' wird die Person in
ihrer Einzigartigkeit eher akzentuiert oder als Teil einer Gemeinschaft eingeordnet (z. B. Keller
2021). Damit verbunden sind bestimmte Leitemotionen, die bereits in Kommunikationsprozes-
sen mit Sduglingen besonders betont werden.

In kulturellen Kontexten, in denen das Selbst in seiner Einzigartigkeit akzentuiert wird,
sind es insbesondere positive Emotionen, die eine bedeutsame Rolle im Sozialisationsprozess
spielen. In einem distalen Interaktionsformat spielen face-to-face-Austausch, Licheln und lie-
bevolles Sprechen eine besondere Rolle. ,,Mothers who display happy expressions ,infect’ babies
with happy moods“ (Rogoff 2003: 186). Entsprechend ist die Responsivitit der Bezugsperson
(meist der Mutter im ersten Lebensjahr) insbesondere auf die Augen des Babys konzentriert,
sein Licheln und seine positiven Vokalisationen, die sofort verstirkt werden, so dass sich dyna-

1 Kenntnisse iiber die Entwicklung von Kindern sind immer noch weitgehend auf die westliche Mittel-
schichtfamilie begrenzt, obwohl profunde kulturelle Differenzen aufgewiesen sind. Daher gibt es aufler
den hier angefiithrten sicherlich auch weitere kulturelle Modelle des Selbst, die bisher aufgrund fehlender
Forschung nicht bekannt sind (z.B. Nielsen et al., 2017)
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mische ko-regulative Zyklen aufbauen und stabilisieren (Lavelli et al. 2017). Positive Emotionen
wie Freude, Gliicklichsein oder Begeisterung werden maximiert, wihrend negative Emotionen
minimiert werden sollen (Friedlmeier, Corapci, und Cole 2011).

Diese Kommunikationsstrategie ist praktisch in vielen kulturellen Kontexten nicht vor-
handen, wo proximale Interaktionsstrategien dominieren. Das bedeutet, dass die wesentlichen
Kommunikationsprozesse auf korperlicher Ebene stattfinden, durch Kérperkontakt und kor-
petliche Stimulation, wo sich eine rhythmische, meist nonverbale Ko-Regulation entwickelt.
Der Gesichtsausdruck sollte moglichst zuriickhaltend, neutral sein. Emotionen werden durch
Fursorge und Sicherstellung korperlichen Wohlbefindens geduf3ert. Dies ist z. B. der Fall in Bau-
erndérfern im globalen Siiden, wie den nordwestkamerunischen Nso. Schon Gregory Bateson
hatte in den 1930er Jahren beschrieben, dass balinesische Miitter den emotionalen Ausdruck
ihrer Kinder ignorierten, wenn diese zu exaltiert wurden (Bateson 1932). Kinder wachsen in
multiplen Betreuungsnetzwerken auf, wo unterschiedliche Personen, meist andere Kinder, zu-
standig fiir die Versorgung von Babys sind. Gabriel Scheidecker (2023) hat eine weitere Variante
kommunikativer Strategien in Dérfern im stidlichen Madagaskar beschrieben, wo zwei- bis
finfjahrige Kinder die Hauptbetreuungspersonen fiir Kinder wihrend der ersten Lebensjah-
re sind. Kinder untereinander, die Peergroup, nutzen distale Kommunikationsstrategien, also
Blickkontakt und Emotionsausdruck. Diese Kinder erwerben also ab Geburt zwei kommuni-
kative Scripts, eines fiir den Umgang mit Erwachsenen und eines fiir den Umgang mit mehr
oder weniger Gleichaltrigen.

Wenn Kinder élter werden, kommen selbstbezogene oder moralische Emotionen ins Spiel,
die ebenfalls je nach kulturellem Kontext unterschiedlich akzentuiert werden. Auch diese Emo-
tionen sind in den jeweiligen kommunikativen Scripts kodiert. Miitter aus westlichen? Mittel-
schichtfamilien loben ihre Kinder in einem hohen Ausmafl vom ersten Lebenstag an, sowohl in
dyadischen Interaktionen als auch in der Darstellung nach auflen (Keller 2021). Auf diese Wei-
se wird die Entwicklung der selbstbezogenen Emotion Stolz unterstiiczt. Stolz ist Bestandteil
eines psychologisch autonomen Selbstkonzeptes, das das Individuum in seiner Einzigartigkeit
und Eigenverantwortlichkeit priorisiert. So hat zum Beispiel Heidi Fung (1999) gezeigt, dass
euroamerikanische Mittelschichtmiitter einer Besucherin gegeniiber ihre kleinen Kinder in sehr
positivem Licht mit viel Lob darstellten und damit die Kinder unterstiitzten, stolz auf sich zu
sein. Chinesische und taiwanesische Familien dagegen informierten cine Besucherin sofort iiber
Regelverstofie und sonstiges Fehlverhalten ihrer Kinder. Diese Strategie ist an der Bedeutung
der Emotion Scham in diesem kulturellen Kontext ausgerichtet.

Eine umfangreiche Studie zur kulturellen Sozialisation von Emotionen wurde von Birgitt
Réttger-Rossler und Kolleg:innen vorgelegt (Réttger-Rossler, Scheidecker, Jung und Holodyns-
ki 2013; Roceger-Réssler, Scheidecker, Funk und Holodynski 2015). Sie haben ethnographische
Langzeitbeobachtungen tiber zwélf Monate in drei unterschiedlichen Kulturen durchgefiihrt:
den Minangkabau in Indonesien, den Bara in Madagaskar und den Tao in Taiwan. Diese drei
kulturellen Gruppen unterscheiden sich in der Okonomie, der Sozialstruktur und der Religion.
Es wurden u.a. das jeweilige Emotionsvokabular erfasst, emotionale Alltagssituationen doku-
mentiert, Sozialisationspraktiken und kulturelle Emotionsmodelle in Interviews erhoben. In

2 Die Bezeichnung ,westlich“ ist natiirlich an eine bestimmte geographische Perspektive gebunden, sie
wird hier in dem tiblichen Sinne verwendet, dass damit Personen aus Nordamerika, Westeuropa und
Australien angesprochen sind.
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umfangreichen Analysen dieser verschiedenen Datenkérper wurde ermittelt, dass jeweils un-
terschiedliche Emotionen zentral in Sozialisationsprozessen waren. Die indonesischen Minang-
kabau betonen Scham, die madegassischen Bara betonen Furcht, und die taiwanesischen Tao
betonen Angst (s. auch Funk in diesem Band). Die Nso im Nordwesten Kameruns erwarten
die Emotionen Scham und auch Schuld im emotionalen Repertoire von Kindern viel frither als
deutsche Miitter der Mittelschicht (Keller und Otto 2009), was ebenfalls einen entsprechenden
Sozialisationsdruck spiegelt.

Diese Beispiele machen deutlich, dass Emotionen zentrale Organisatoren in Sozialisations-
prozessen darstellen, die einerseits mit der Entwicklung des Verstindnisses von sich selbst, dem
Selbstkonzept, verkniipft sind und andererseits den Rahmen fiir das soziale Miteinander, also
die Gesamtheit der kommunikativen Prozesse, bilden.

Die beiden eingangs kurz skizzierten kulturellen Modelle akzentuieren unterschiedliche
Selbst- und Sozialkonzepte, die jeweils von verschiedenen Emotionssystemen modelliert wer-
den. Das psychologisch autonome Individuum driickt seine Individualitit und Einzigartigkeit
durch emotionale Expressivitit aus, insbesondere die Selbstinszenierung durch positive Emo-
tionen. Wie vorher schon kurz erwihnt, wird dies vom ersten Lebenstag an in sozialen Aus-
tauschprozessen angelegt, wenn in exklusiv dyadischen Interaktionssituationen der Gesichtsaus-
druck im Zentrum steht und Licheln sowie positive Vokalisationen gespiegelt und begleitend
verbalisiert und gelobt werden (Keller 2021). Der positive Gesichtsausdruck wird so zu einer
sozialen Voreinstellung, die schon im frithen Alter von zwei bis drei Lebensjahren wirksam
ist. So zeichnen z. B. deutsche Mittelschichtkinder bereits Kopflifiler mit positivem Gesiches-
ausdruck (Gernhard, Keller und Riibeling 2016). Ein positiver Gesichtsausdruck wird sozial
normativ fur alle Kommunikationsprozesse.

Das hierarchisch-relationale Individuum versteht sich als Teil eines identititsstiftenden
Systems. Anpassung und Kooperation sind die alltiglichen Lebensformen, die individuelle
Zuriickhaltung und Bescheidenheit voraussetzen. Diese Zuriickhaltung gilt auch fiir die Auf3e-
rung von Emotionen, die sich in einem neutralen Gesichtsausdruck spiegeln, zumindest dann,
wenn unterschiedliche Hierarchien zusammentreffen. Auch hier sind es vom ersten Lebenstag
an soziale Austauschprozesse, die jedoch in grofleren sozialen Gemeinschaften verortet sind, so
dass vielfiltige Modelle gleichzeitig vorhanden sind. Um dieses Potential auszuschopfen, werden
Sduglinge und Kleinkinder nicht en face positioniert, sondern nach auf8en, in die Gemeinschaft
ausgerichtet. Kommunikation ist hiufig nonverbal und findet kérperlich statt (Keller 2021).
Situatives Handeln basiert auf dem gleichzeitigen Erwerb verschiedener sozialer Scripts, wobei
die Gesichtskommunikation hiufig unspezifiziert bleibt. So zeichnen z. B. kamerunische Nso-
Kinder selten Gesichtsziige und schon gar keinen emotionalen Gesichtsausdruck, sowohl bei
Kopfltifilern als auch bei realistischen Menschdarstellungen (Gernhard, Keller und Riibeling
2016). In diesem generellen Modus kénnen unterschiedliche Emotionen, z. B. Scham oder
Furcht, unterschiedlich akzentuiert sein. Diese beiden Prototypen, der psychologisch autonome
und der hierarchisch relationale, stellen nicht die Pole einer Dimension dar, wie hiufig filsch-
licherweise angenommen wird, z. B. in der Diskussion um Individualismus/Kollektivismus
oder Independenz/Interdependenz (s. Keller 2012).

Autonomie und Relationalitit sind fiir jeden Menschen und jede Kultur bedeutsam, aller-
dings kénnen sich ihre Erscheinungsformen je nach Kontext sehr verschieden darstellen. Ein
massives ethisches Problem besteht darin, dass die kulturelle Unterschiedlichkeit unterschied-
lich bewertet wird. Mit einer ginzlich unbegriindeten Universalititsannahme wird das psycho-
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logisch autonome Modell als Norm betrachtet, das die wiinschenswerte Variante fiir alle kul-
turellen Kontexte darstellen soll. Entsprechend wird auch der Ausdruck positiver Emotionalitit
in sozialen Kontexten universell als die automatische Voreinstellung betrachtet.

Dies ist wissenschaftlich fragwiirdig und ethisch nicht vertretbar, wie an den folgenden
Beispielen zu zeigen sein wird.

Die wissenschaftliche Fragwiirdigkeit der Universalititsannahme

Die Universalititsannahme ist in den Entwicklungswissenschaften allgegenwirtig. Kulturelle
Unterschiede werden in Lehrbiichern meist in Kisten als isolierte Phinomene dargestellt. Sie
sind jedoch systematischer Bestandteil von Entwicklungsprozessen, wie im Folgenden am Bei-
spiel der geteilten Aufmerksamkeit gezeigt wird. Geteilte Aufmerksamkeit wird als ein bedeut
samer Meilenstein der kindlichen Entwicklung betrachtet. Dabei handelt es sich um die tria-
dische Fihigkeit (das referenzielle Dreieck) von Siuglingen, Aufmerksamkeit fiir ein Objekt
mit der Aufmerksamkeit auf einen sozialen Partner zu koordinieren. Dies tritt typischerweise
zwischen dem neunten und zwolften Lebensmonat auf (Bakeman und Adamson 1984). Geteilte
Aufmerksamkeit hingt mit der Sprachentwicklung zusammen, der 7heory of Mind, der geteilten
Intentionalitit, also wichtigen kognitiven Entwicklungsschritten.

Die vorliegende empirische Evidenz wurde in der Regel in Experimenten mit westlichen
MittelschichtTriaden, meist Mutter, Kind und ein Objeket (Spielzeug), erhoben. Hier sind die-
se Interaktionssituationen typischerweise in distale Strategien eingebettet, wobei face-to-face-
Austausch und positive Emotionen eine grofle Rolle spielen. Miitter reagieren auf kindliches
Licheln, indem sie es spiegeln und ihre Kinder zu weiteren Emotionsduflerungen ermutigen.
»Thus, parents spontaneously encapsulated episodes of joint attention with positive emotion.”
(Leavens, Sansone, Burfield, Lightfoot, O’Hara und Todd 2014:1). Die als universell betrach-
tete Definition von geteilter Aufmerksambkeit basiert auf Sozialisationsstrategien der westlichen
Mittelschicht, die jedoch, wie vorher ausgefiithrt, in keiner Weise reprisentativ fiir die Welt-
bevolkerung sein kénnen (s. ausfiihrliche Diskussion dazu in Bard et al. 2022). Kim Bard und
Kolleg:innen haben daher vorgeschlagen, eine weite Definition von geteilter Aufmerksambkeit
anzulegen, die unterschiedlichen Sozialisationsstrategien Rechnung trigt. In einem kultur- und
artenvergleichenden Ansatz haben sie in Alltagssituationen analysiert, ob die triadischen Inter-
aktionen visuell oder taktil/proximat sind, auf welche Inhalte sie bezogen sind (soziale und nicht
soziale), mit welchen Emotionen sie verkniipft sind (positiven, neutralen) und wer die sozialen
Partner sind (Erwachsene, Kinder). Diese Autor:innen fanden heraus, dass triadische Aufmerk-
samkeit bei verschiedenen kulturellen Gruppen (westliche Mittelschicht, traditionelle Bauern,
Sammler und Jiger) ebenso wie bei verschiedenen Schimpansengruppen (freilebend im Regen-
wald, im Zoo lebend, von Menschen aufgezogen) auftritt, dass die phanotypische Erscheinung
von geteilter Aufmerksamkeit jedoch kontextualisiert, d.h. an lokalen Sozialisationsstrategien
ausgerichtet ist. Das bedeutet, dass die tiblicherweise angewendete Definition, die den Ausdruck
positiver Emotionen ausdriicklich einbezieht, nicht geeignet ist, das Phinomen in verschiede-
nen Kontexten zu erfassen und damit die vorhandenen Befunde in keiner Weise als universell
oder normativ zu verstehen sind.
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Ethische Fragestellungen im Kontext der Universalititsannahme

Die normative Betrachtung kindlichen und elterlichen Verhaltens auf der Grundlage des west-
lichen Mittelschichtmodells fithrt in verschiedenen Anwendungsbereichen zu erheblichen Pro-
blemen (s. ausfiihrlich Keller 2021). Neben Frithpidagogik, Beratung und Therapie riicke zu-
nehmend das Vorgehen von Familiengerichten im Umgang mit Sorgerechtsentscheidungen und
Kindesentnahmen in den Blickpunkt einer kritischen Offentlichkeit (s. dazu Hammer 2022)°.
Gerichte treffen in der Regel ihre Entscheidungen auf der Grundlage von psychologischen Gut-
achten zur Entwicklung und dem Wohlbefinden von Kindern und der Erziehungsfihigkeit der
beteiligten Elternteile. Zuweilen werden auch psychiatrische Gutachten zur psychischen Ge-
sundheit eingeholt. Diese Gutachten werden meist auf der Grundlage der Bindungstheorie und
ihren normativen Annahmen erstellt. Besonders wenn es um Migrant:innen und Asylsuchende
geht, kommt es hiufig zu gravierenden Fehleinschitzungen. Dabei spielt der Ausdruck von
Emotionen eine groffe Rolle. Menschen aus Herkunftskulturen mit normativer emotionaler
Neutralitdt in Kommunikationsprozessen werden als nicht kooperativ, depressiv oder gar emo-
tional gestort bewertet. Beispielhaft wird eine Stelle aus einem Gutachten zitiert:

LStark auffillie war allerdings vor allen Dingen die ausgesprochen reduzierte Emo-
g g g gesp

tionalitdt der Mutter bereits bei der Begriiffung und dann insbesondere in intensiven

Bezichungssituationen, in denen die Mutter dann das Kind untersuchte und weitere

Handlungen initiierte. Es erschien so, als ob die Mutter Emotionen durch Inspektion

ersetzte.

Diese und dhnliche Aussagen konnte ich in vielen Gutachten aus laufenden Sorgerechtsver-
fahren lesen, die mir zur Begutachtung vorlagen. Hier wird deutlich, dass der/die Gutachter:in
die Vorstellungen der westlichen Mittelschicht anlegte und auf diesem Hintergrund eine Be-
wertung anstellte. Die aus einem westafrikanischen Land stammende junge Mutter hat sich
gemifl ihrem kulturellen Script héflich verhalten und ihr Interesse am und ihre Liebe zum Kind
durch Fiirsorge- und Pflegeverhalten deutlich gemacht. Inspektion ist in diesem Fall Emotion.
In Beobachtungen von Miittern im Umgang mit ihren Sduglingen und kleinen Kindern
werden der neutrale emotionale Gesichtsausdruck und die scheinbar fehlende Affektgrammarik
also hiufig als Desinteresse am Kind und als mangelnde Erziehungsfihigkeit gedeutet. Dies
fithrt dann schnell zur Diagnose einer Bindungsstérung, meist einer desorganisierten Bindung,
Dabei wird tibersehen, dass die Klassifikation desorganisierte Bindung nach dem Verstindnis
der Bindungsforscher:innen selbst nicht als individuelle Diagnose gelten kann. 43 fithrende
Bindungsforscher:innen haben folgendes Grundsatzpapier verfasst, in dem es heifSc:

However, some of this interest seems to have been based on some false assumptions
that (1) attachment measures can be used as definitive assessments of the individu-
al in forensic/child protection settings and that disorganized attachment (2) reliably
indicates child maltreatment, (3) is a strong predictor of pathology, and (4) represents

3 Die Analyse von Wolfgang Hammer hat eine lebhafte Diskussion ausgelst und wurde u.a. fir fehlende
Reprisentativitit kritisiert. Auf dem Hintergrund, dass jede Fehlentscheidung eine zu viel ist, ist das
Dokument allerdings sehr bedeutsam.
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a fixed or static ,trait“ of the child, impervious to development or help. (Granquist et

al 2017: 634)

Desorganisierte Bindung ist trotz aller Richtigstellungen sehr hiufig als individuelle Diagnose
in psychologischen Gutachten als Grund fiir die Kindeswohlgefihrdung genannt.

Aufgrund fehlender kultureller Kenntnisse und einer ethnozentrischen Vorgehensweise
werden dann z. B. folgende Diagnosen erstellt:

[...] aus psychologischer Sicht (ist) folgendes zu konstatieren: bei der Mutter sind pas-
sive, antriebslose, emotional herabgestimmte und tendenziell apathische Anteile zu
erkennen, die zum Beispiel bei depressiven Entwicklungen oder als Reaktionen auf
erhebliche Belastungen oder Traumata vorkommen. (Ebd.)

Und spiter wird dann die Grundlage fiir die sog. Inobhutnahme von Kindern gelegt:,Wie be-
schrieben sind aus familienpsychologischer Sicht auch unabhingig von der konkreten Diagnose
diese Verhaltensweisen als Einschrinkungen der Erziehungsfihigkeit zu bewerten.“ Solche Fehl-
diagnosen und die damit verbundenen ethischen und biographischen Probleme treten nicht nur
in Deutschland auf, sondern in vielen westlichen Lindern. Besonders bekannt ist inzwischen
der Fall der Familie Bhattacharya geworden. Die beiden kleinen Kinder dieser aus Indien stam-
menden Familie wurden von der norwegischen Kinderschutzbehorde Barnevernet in Obhut
genommen, ohne dass es dafiir Griinde gab — aufer einer nicht Bindungstheorie-konformen
eleerlichen Fiirsorge (Keller 2021). Sagarika Chakraborty, deren Ehe in diesem Zusammenhang
ebenfalls in die Briiche ging, hat inzwischen ihre Geschichte in dem Buch 7he Journey of a Mo-
ther verdffentlicht (Chakraborty 2022). Ein Film mit dem Titel Mrs. Chatterjee against Norway
ist im Mirz 2023 in die Kinos gekommen und zieht weltweites Interesse auf sich.

Diese Praxis an Familiengerichten in der westlichen Welt hat dazu gefiihrt, dass sich iiber
70 Bindungsforscher:innen davon distanziert haben, wie die Bindungstheorie bei Familien-
gerichten eingesetzt wird (Forslund et al. 2021).

Diese Beispiele machen deutlich, dass dringender Handlungsbedarf besteht, sowohl in der
Wissenschaft als auch in der Praxis, Erleben und Verhalten aus einer kontextuellen Perspektive
heraus zu beschreiben und zu verstehen und unbegriindete Universalititsannahmen aufzugeben.

Ausblick

In diesem Beitrag wurde die Zentralitit von Emotionen fiir die Psychologie des Menschen
herausgestellt. Emotionen erfiillen adaptive Funktionen fiir das Individuum und sind daher
kontextuell modelliert (Saarni 2008). Kinder erwerben das emotionale Repertoire ihrer Um-
welt, konnen es modifizieren und im Kontext ihrer biographischen Erfahrungen verindern.
Verinderungen kénnen z. B. durch das Aufeinandertreffen unterschiedlicher emotionaler Re-
gister im Kontext von Migration oder Flucht als notwendig erscheinen. Die Mehrheit der Mi-
grantinnen kommt aus dem globalen Siiden in westliche postindustrielle Lebenswelten mit
emotionalen Skripts, die sich deutlich von den gewohnten unterscheiden. Obwohl Integration
stattfinden soll, wird doch hiufig Assimilation erwartet, d.h. die véllige Aufgabe der Herkunfts-
kultur und ihrer Emotionsgrammatik und die Ubernahme der neuen Kultur in allen ihren
Erscheinungsformen, die zudem als die qualitativ hoherwertige eingestuft wird. Dies ist jedoch
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als die ungiinstigste Voraussetzung fiir gelingende Integration sowie fiir personliche Entwick-
lung und Wohlbefinden identifiziert worden, wie Garcia Coll und Marks bei mittelamerika-
nischen Migrantinnen in den USA aufzeigen konnten (Garcia Coll und Marks 2012). Der
Assimilationsansatz fihrt eher zu kulturellen Clashes, wie die vorher kurz skizzierten familien-
gerichtlichen Verfahren evident machen (wo zudem Kooperation ein bedingungsloses Befolgen
behérdlicher und/oder institutioneller Erwartungen bedeutet). Dies zeigt auch ein umfangrei-
ches Forschungsprogramm mit vietnamesischen Migrantinnen und deren Kindern in Betlin
unter der Leitung von Birgitt Rottger-Rossler an der FU Berlin, das speziell die emotionalen
Diskrepanzen untersucht (z. B. Réttger-Réssler und Nguyen 2021; Scheidecker et al. 2020).*

Fiir die Zukunft ist es also vor allen Dingen wichtig, einen vollstindigen Perspektiven-
wechsel vorzunehmen. Dies betrifft in erster Linie die Aufgabe der Universalititsannahme. Die
Akzeptanz kultureller Unterschiede als conditio humana und die Akzeptanz von Vielfalt als
lebenserhaltendes Prinzip sind dafiir zentral. Fiir die anwendungsbezogene Praxis ist es gesell-
schaftlich notwendig, diskriminierende Bewertungen bestimmter kultureller Praktiken, unter
denen Emotionserleben und -ausdruck eine besondere Rolle spielen, aufzugeben.

4 heeps:/lwww.stb-affective-societies.de/teilprojekte/A/A01/pub_AO01/rottgerrossler_lam_2018/index.
heml.
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Rosalie Stolz

Verbindende Pfade, trennende Pfade: Zur sozialen
Landschaft der Scham in Nordlaos

Ein auffallendes Merkmal von Pliya,' einem Khmu-Dorf im Hochland von Nordwest-Laos,
sind die zahlreichen Pfade, die sich zwischen Hiusern befinden und zu umliegenden Wildern
und Feldern fiihren.? Geradezu verwirrend fiir Auflenstehende ist die Vielzahl an Wegen und
Trampelpfaden, die sich durch das oval angelegte Dorf schlingeln. Manche Pfade sind steil
und in Regenzeit und Dunkelheit nur mit Vorsicht und auch nur zu Fufl passierbar. Niher
zur unbefestigten Umgehungsstral$e hin werden die Pfade breiter und sind bisweilen auch mit
grofleren Fahrzeugen passierbar. Diese Pfade verbinden nicht nur Hiuser, sondern man kann
interessanterweise auch genau das Gegenteil feststellen: Die Vielzahl an Pfaden ermoglicht es,
Hiuser zu umgehen oder gar ganze Nachbarschaften zu meiden.

Letzteres, wie die Vielzahl der Pfade auch dem Umgehen von Hiusern dient, nechme ich
als Ausgangspunke, um zu veranschaulichen, wie sich emotionale Dimensionen sozialer Dyna-
miken sozial-riumlich manifestieren. Dabei erortere ich, wie ich auf Scham als eine wichtige
emotionale Dimension wihrend der Feldforschung aufmerksam wurde. Damit mochee ich die
kulturelle Modellierung des Gefiihls (Rottger-Rossler 2004) aufgreifen wie auch den Aspekt
des fithlenden Lernens (Funk et al. 2012). Dieses fithlende Lernen findet nicht zuletzt auch in
den Forschenden zu einem gewissen Maf statt, wie Thomas Stodulka (zusammen mit Nasima
Selim und Dominik Mattes 2018) erginzt, indem er die Aufmerksamkeit auch auf die Affekte
der Forschenden lenkt, die weniger als Epiphinomen denn als weitere Erkenntnisquelle gese-
hen werden. Sozial-riumliche Aspekte, wie etwa Martin Réssler (2009) sie im Hinblick auf
Statusdynamiken in der gemeinsamen Forschung mit Birgitt Rottger-Rossler bei den Makassar
im Hochland von Gowa untersucht hat, sind, wie ich zeigen méchte, auch wesentlich zum Ver-
stindnis sozial besonders akzentuierter Emotionen. Das, was wir als Scham bezeichnen, was
ich im Englischen jedoch primir als embarrassment iibersetze, ist im Khmu (pnka’, seltener
raam) eine solche Emotion, die in verschiedener Hinsicht zum Ausdruck kommt und die dazu
beitrigt, die sozial-riumliche Landschaft* des Dorfes zu formen.

1 Alle hier verwendeten Namen sind Pseudonyme.

2 Fiir mehr Hintergrund zu den Khmu im Norden Laos’ (siche Damrong Tayanin 1994; Evrard 2006; Lutz
2021; Stolz 2021).

3 Abgesehen von wenigen englischsprachigen Ausdriicken sind kursiv gesetzte Worte Khmu-Ausdriicke,
deren Transkription in weiten Teilen der in Svantesson et al. (2014) vorgeschlagenen folgt.

4 In diesem Beitrag kann ich nicht die vielen Aspekte von Landschaft und ihre bedeutsamen kosmologi-
schen Dimensionen ansprechen, die hier wie auch andernorts in Siidostasien schwerlich von sichtbaren
Landschaftselementen getrennt werden kénnen (Allerton 2013; Guillou 2017; Herrmanns 2020). Mit
sozialer Landschaft ist hier insbesondere die wechselseitige Formung von sozialen und riumlichen, in
der Umgebung materialisierten, Gegebenheiten innerhalb des Dorfes gemeint. Dazu zihlen insbesondere

Pfade und Gebiude.
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Verbindende Pfade, trennende Pfade

Wie eingangs erwihnt, gibt es oft zahlreiche mégliche Wege, die man einschlagen kann, um von
Haus A zu Haus B zu kommen. So viele Verbindungsmoglichkeiten es gibt, so viele Moglich-
keiten ebenso, bestimmte Hiuser oder ganze Dorfviertel zu umgehen. Aber warum sollte man
Hiuser umgehen wollen? Warum niche einfach den direkten und schnellsten Weg nehmen?

Hiuser und ihre Bewohner:innen zu vermeiden kann aus verschiedenen Griinden wiin-
schenswert oder sogar geboten sein: Ein Jiger etwa wihlt typischerweise einen Weg aus, auf
dem er nach dem Fallenstellen ohne viel Aufhebens und méglichst, ohne anderen zu begegnen,
zuriick ins Haus kehrt. Jemandem zu begegnen, gar angesprochen zu werden, kénnte fiir ihn
bedeuten, um sein Jagdgliick fiirchten zu miissen — so die lokale Auffassung.

Auch rituelle Vorschriften, die die soziale Interaktion zwischen einzelnen Hausgruppen
einschrinken, kénnen ein gewichtiger Grund sein, anderen nicht begegnen zu wollen, um nicht
etwa Sanktionierung durch Geister zu riskieren. Insbesondere ,falsche Heiraten gehen oft mit
langanhaltenden rituellen Einschrinkungen der sozialen Interaktion der beteiligten Verwand-
tengruppen einher. Geister, die tiber die Einhaltung der richtigen Beziechung zwischen den Ver-
wandtengruppen wachen, kénnten andernfalls intervenieren und Ungliicke hervorrufen. Bei
nicht wenigen Erkrankungen und Unfillen wurde mir von anderen mitgeteilt, dass die Griinde
dafiir im Nichteinhalten dieser Vorschrift ligen. Manch eine:r geht darum auf Nummer sicher
und meidet ganze Dorfbereiche. Auch hier ist die Vielzahl der Dorfpfade niiezlich.

Jenseits ritueller Vorschriften kénnte es auch sein, dass man aus dem einen oder anderen
Grund vermeiden mochte, beim Besuch eines bestimmten Hauses ,ertappt zu werden. Wie
in eng vernetzten Orten nicht uniiblich, wird das Kommen und Gehen nicht nur im eigenen
Haus, sondern auch in der Nachbarschaft intensiv mitverfolgt. Kein Wunder, dass viele Stipp-
visiten und ad hoc Besuche im Schutz der Dunkelheit, etwa vor Sonnenauf- oder nach Sonnen-
untergang erfolgen. Andere Nachbarschaften ohne offensichtlichen Anlass im hellen Schein des
Tageslichts zu durchqueren oder gar aufzusuchen ist, obwohl keineswegs explizit verboten, eher
ungewdhnlich und wird von Nachfragen und Blicken begleitet. Ein wesentlicher Grund dafiir,
der gelegentlich ausgesprochen, viel hiufiger jedoch gedacht oder eher empfunden wird, ist pnka
— Schiichternheit oder auch Scham.

Eem Kham, zum Beispiel, erliuterte entschuldigend ihre seltenen Besuche in meiner Nach-
barschaft in Pliya mit Verweis auf pnka. Wir saflen auf der Veranda ihres Hauses und tauschten
Nettig- und Neuigkeiten im Vorfeld eines Zensusinterviews aus. Wir waren uns in der Tat nur
bei wenigen Gelegenheiten und Festivitdten begegnet, obwohl wir doch, riumlich gesehen, gar
nicht weit voneinander entfernt im selben Dorf wohnten. Sie fuhr fort, zu erkliren, warum sie
nie vorbeigekommen sei: Sie wiirde generell selten und nur sehr ungern andere Nachbarschaften
(roon prian) aufsuchen oder auch nur durchqueren, weil sie Sorge hitte, dass andere daran An-
stof§ nehmen kénnten (92 prian ceh). Sie wiirde Schiichternheit empfinden (pnka) und darum
sich fast nie in meiner Nachbarschaft aufhalten. Eem Khams Aussage bringt auf den Punke, was
sich alledglich beobachten und mitunter sogar selbst empfinden lisst — ndmlich, dass die soziale
Landschaft des Dorfes alles andere als undifferenziert ist.

Von auflen betrachtet sind die Hiuser in Pliya zumindest bis Anfang 2015 — bevor die ersten
Hiuser mit Betonelementen gebaut wurden — sehr dhnlich gewesen und soziale Unterschiede
liefen sich weder von der Lage noch der architektonischen Struktur des Hauses mit Sicherheit
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ablesen. Zudem spielen in Pliya Status- oder Rangdifferenzierungen in diesem Zusammenhang
ohnehin keine auffillige Rolle, wie es im Kontrast fiir einige der anderen ethnographischen
Kontexte gilt, die besonders in der ethnologischen Literatur zu Scham und Schiichternheit her-
vorgehoben sind (Collins und Bahar 2000; Keeler 1983; Roteger-Rossler 2004). Die Differen-
zierung, von der hier die Rede ist, speist sich aus verwandtschaftlichen Asymmetrien und von
Nihe-Distanz-Dynamiken innerhalb des Dorfes. Diese sich stetig evolvierenden Unterschei-
dungen sind Ausgangspunkt aber auch Produke von Sozialitdt. Schiichternheit zu zeigen oder
anzufiithren, wie etwa Eem Kham tat, betont, dass man soziale Differenzierungen anerkennt
und sich wissend innerhalb dieser zu bewegen weif§ — bewegen dabei im buchstiblichen Sinn.
Denn die Vielzahl der Pfade erméglicht es, sich bewusst innerhalb der sozialriumlich dif-
ferenzierten Sphire des Dorfes an die Situation und die eigene Positioniertheit angepasst zu
bewegen oder eben auch nicht. Das Vermeiden von Nachbarschaften und Héusern ist besonders
augenfillig. Distanzen innerhalb des Dorfes werden dabei ganz anders gewertet als solche jen-
seits des Dorfes: wihrend etwa ein Haus in Entfernung von wenigen Gehminuten durchaus als
weit entfernt (cah) bezeichnet werden kann, gilt gleiches nicht unbedingt fiir ein Reisfeld, zu
dem ein Fufimarsch von einer Stunde nétig ist. Dass Distanzen hier nicht rein geographisch sind
und nicht einfach so tiberbriickt werden kénnen, wird bereits kleinen Kindern nahegebracht.
Zwar sind Kinder und Jugendliche am ehesten innerhalb des Dorfes auch groffiriumiger mobil,
aber schon kleine Kinder werden ermuntert, sich nicht weit vom eigenen Haus und der niheren
Umgebung zu entfernen. Wobei ,ermuntert” auch Rickgriff auf beingstigende Aussagen wie
etwa iiber sich herumtreibende Monster beinhalten kann. Was die Kinder lernen sollen, ist nicht
so schr, sich vor Monstern zu fiirchten, sondern Zuriickhaltung innerhalb eines komplexen
sozialen Raums zu iiben und ein Gefiihl von Schiichternheit zu entwickeln (siche auch Funk
et al. 2012; Roteger-Réssler et al. 2013). Wihrend allgemein Besuche in anderen Hiusern, ins-
besondere aus Griinden der Scham aber auch mit Blick auf Geister und mégliche Interventionen
von Ahnengeistern bei Personen zunehmenden sozialen Alters delikater und deutlich weniger
werden, ist Scham auf besondere Weise mit verwandtschaftlichen Zugehérigkeiten verkniipft.

Scham und verwandtschaftliche Zugehorigkeiten

Das Gefiihl der Scham bietet einen guten Ausgangspunkt, um verwandtschaftliche Dynamiken
zu betrachten. Eine Khmu Person ist sich mit zunehmendem Alter allzu bewusst, wie verwandt-
schaftliche Zugehérigkeiten nicht zuletzt die Bewegung im sozialen Raum prigen: eine jede
Person ist Teil einer Hausgruppe (khon kaan), einer patrilinearen Verwandtengruppe (cxm) und
sieht sich frauengebenden und frauennehmenden Verwandtengruppen gegeniiber, letztere sind
hierarchisch angeordnete Verwandtengruppen, zu denen bestimmte Heirats- und Tauschbezie-
hungen bestehen (Stolz 2020). Der entscheidende Unterschied im emotionalen Erleben von
Sozialitdt innerhalb der eigenen Verwandtengruppe und in Interaktion etwa mit Mitgliedern
einer frauengebenden Verwandtengruppe ist die Ab- bzw. Anwesenheit von Scham.

Wihrend Scham eine untergeordnete Rolle in der Interaktion innerhalb einer Verwandten-
gruppe spielt und man sich dort vergleichsweise locker verhalten und alltdglich geben kann, ist
Schiichternheit sehr prigend in der Interaktion mit Mitgliedern frauengebender Verwandten-
gruppen, denen gegeniiber man sich sehr zuriickhaltend und durchaus formlicher verhilt. Je
nach Situation ist charmantes Scherzen oder cher demiitiges Verhalten angebracht — das stindige
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Bemiihen um das angemessene Verhalten in Verbindung mit einem Gefiihl von Schiichternheit
ist ein Grundmotiv und -empfinden in der asymmetrischen Interaktion von frauengebenden
und -nehmenden Verwandtengruppen.

Dabei sind alle Bewohner:innen in Pliya mit beiden Perspektiven bestens vertraut: wenn
man auch Frauennehmerin eines Hauses ist, ist man Frauengeberin relativ zu einem anderen
Haus und erlebt quasi regelmifig beide Perspektiven. Besonders interessant ist der Perspektiv-
wandel, den Frauen mit der Heirat vollziehen: der aufregendste Aspeke von Hochzeiten fiir alle
Beteiligten (jedoch auf verschiedene Weise) ist das Bestreben, die Braut aus ihrem Ursprungs-
haus und ihrer urspriinglichen Verwandtengruppe in das Haus und die Verwandtengruppe des
Briutigams zu {iberfithren. Die Inkorporation der Braut ist allerdings nicht mit Abschluss der
Hochzeit beendet, sondern ist ein sehr langer Prozess (Stolz 2021; siehe auch Carsten 1997). Die
Verwandtengruppe, deren Teil sie mit der Zeit wird und deren Perspektive sie einnehmen wird,
ist zuvor die frauennehmende Gruppe ihrer eigenen gewesen.

Dass es eine Weile braucht, bis man Vertraulichkeit und relative Lockerheit innerhalb der
neuen Haus- und Verwandtengruppe, der gegeniiber das Schamempfinden zunichst im Vorder-
grund steht, entwickelt, ist naheliegend. Wenn innerhalb des Dorfes geheiratet wird, kann sich
dieser Ubergang sanft gestalten. Nin Sen, die ich als junge Heranwachsende kennengelernt und
die zwischen zwei meiner rezenteren Aufenthalte einen jungen Mann aus dem Dorf geheiratet
hatte, erzihlte mir, warum sie relativ haufig auch nach ihrer Hochzeit noch in ihrem Eltern-
haus anzutreffen war. Sie wiirde selbstverstindlich in ihrem neuen Haus kochen und mit ihrem
Mann und seiner Familie essen, aber sie wiirde danach hiufig ihr altes Zuhause aufsuchen, weil
sie sich nur dort ohne Scham satt essen kann.

Aus Scham, Zuriickhaltung beim Essen und Trinken zu zeigen, wird auch bei Festen ge-
nauso erwartet wie die Bereitschaft der jeweiligen Gastgeber:innen, nachdriicklich zum Trinken
und Essen aufzufordern — oder sogar, wie es beim Bewirten von Frauengeber:innen tiblich ist,
letzteren gefiillte Loffel und Gliser beharrlich und im Uberfluss aufzudringen.” Was nach rei-
ner Etikette klingt, ist allerdings durchaus diffiziler: soziale Diplomatie ist eine hohe Kunst, und
das angemessene Verhalten beinhaltet auch schwerer absehbare Entscheidungen, wenn es etwa
darum geht, welches parallel stattfindende Ritual von zwei dhnlich zu einem verwandtschafe
lich positionierten Hiusern man aufsucht, welche Reprisentantinnen des eigenen Hauses man
schickt und welche Gaben man mitbringt. Je nach Vorgeschichte der Beziechungen und dem
aktuellen Stand des laufenden sozialen Kommentars miissen Entscheidungen bedacht werden
— indes haben nicht alle Mitglieder des Hauses die gleichen Interessen und Einschitzungen der
Lage. Einen hierfiir typischen Streitfall eines Ehepaares habe ich nach einem Ritual miterlebt®
und stelle ihn hier in Kiirze dar (fiir mehr Details siche Stolz 2021: 187f.).

Ma Moo’ etwa war keineswegs zufrieden, dass sich ihr Mann, Yoy Moo®, vor allem bei
Yon Miar einbrachte und sein Ernteritual besuchte, wihrend seine Frau das des anderen auf

N

Zum Verhiltnis von Essen und Verwandtschaft siehe auch Anita von Poser (2013).

6 Unsere verwandtschaftliche Beziehung erméglichte mir, jederzeit in diesem Haus ein- und auszugehen.
Nihere Verwandte ahnten den heraufziehenden Streit und empfahlen mir, in der Nacht im Haus des Ehe-
paares zu {ibernachten, um sie nicht alleine ihrem Konflikt zu iiberlassen.

7 Wortlich die Mutter von Mo9. Teknonyme werden insbesondere von Mitgliedern derselben Verwandten-
gruppe verwendet.

8  Woértlich der Vater von Moo.
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ganz dhnliche Weise verwandten Hauses besuchte. Ma Moo war wiitend und kritisierte fiir ihre
Verhiltnisse ungewohnlich deutlich, dass ihr Mann Yoy Miay ein viel grofleres Stiick Stick-
lack, eine obligatorische Gabe bei diesem Ritual, mitgab als seinem anderen Frauennehmer. Ma
Moo formulierte ihren zentralen Vorwurf, der auf mich wie der Hohepunkt des nichtlichen
Geschehens wirkte: es mangele ihm an Scham gegeniiber Frauengeber- und Frauennehmer (paa
pka eem, pnka khaay)!

Der zentrale Vorwurf von Ma Moo kam keineswegs iiberraschend, auch nicht fiir ihren
Ehemann, der dergleichen schon hiufiger auch von anderen zu héren bekommen hat. Sie hatte
nicht nur ihre eigene Ansicht im Blick, sondern auch die mogliche Meinung und Perspektive
anderer naher Verwandeter, die Kritik an diesem, wie sie findet, Ungleichgewicht in der Bertick-
sichtigung der frauennehmenden Hiuser iiben (kénnten). Es ist vor allem diese Sensibilitit und
das angemessene, respektvolle und zuriickhaltende Verhalten gegeniiber unterschiedlich po-
sitionierten Anderen, die Ma Moo hervorgehoben hat. Aus ihrer Sicht mangelt es ihrem Mann
an dieser Scham gegeniiber asymmetrisch verwandten Personen. Scham zu zeigen ist nicht nur
sozial geboten und normativ erwartet, sondern ist auch Kennzeichen von ,wissenden Personen®
(khon nin). Gradmesser fiir diese Art Wissen ist nicht so sechr die Menge an formaler Schul-
bildung, sondern das Wissen um die sozialen Differenzierungen, das diplomatische Geschick
im Navigieren dieser und insbesondere das angemessene Zeigen von pnka.

Scham ist indes weniger hiufig ausgesprochen als sozial-riumlich gelebt. Explizit artikuliert
wird es mitunter in Konfliktsituationen wie in der oben angedeuteten. Birgitt Rottger-Réssler
(2004: 196f.) hat aufgezeigt, dass Konfliktfille, wenn in ihrer Vielschichtigkeit und mit pro-
fundem Hintergrundwissen sowie Wissen um die durchaus auch divergierenden Perspektiven
der beteiligten Personen dargestellt, besonders gut Einblicke in emotionale Phinomene bieten.
Neben Konfliktfillen und ritualisierten sozialen Situationen wird Scham im traditionellen Ge-
sang (Lundstrém und Damrong Tayanin 2006: 192f) ausgedriickt und durchaus auch aus-
geschmiickt. Im Alltagsleben findet ppka sozial-riumlich oft unartikuliert Ausdruck — etwa bei
der Wahl des richtigen Pfades, der es einem erlaubt, bestimmte Hiuser und Dorfecken wort-
wortlich zu umgehen. Insofern kann Scham sehr greifbare Effekte haben: Pfade sind das Er-
gebnis wiederholter Bewegungen im (sozialen) Raum und, sind somit, anders als etwa die vom
Distrike geplante Umgehungsstrafle, Ergebnis und Ausdruck einer sozialriumlichen Praxis, in
der Scham als ein moralisch aufgeladenes und insgesamt positiv konnotiertes Gefiihl besonders
prigend ist.

Teilnehmendes Fiihlen

Das Wort pnka und seine Bedeutung kannte ich bevor ich begann, es selbst im Feld zu emp-
finden. Zunichst konnte ich meine eigene Gefiihlsreaktion auf bestimmte soziale Situationen
und mein plotzliches Vermeidungsverhalten niche richtig deuten. Warum wurde ich so auf
geregt, wenn ich das Dorfviertel aufsuchen sollte, in dem tiberwiegend unsere Frauengeber:in-
nen wohnten? Warum fing ich an zu zégern, bestimmte Pfade zu benutzen? Warum wurde ich
auf einmal nervos — wo ich doch schon einige Monate dort und mit fast allen bekannt war?
War das ein generelles Unbehagen, das sich bei mir einstellte? Eine mangelnde Anpassung? Ein
Riickschritt in meinem Feldforschungsprozess? Natiitlich ging ich weiter in die besagte Nach-
barschaft, wenn auch mit einem leicht flauen Gefiihl im Bauch. Dass mein Gefiihl eben nicht
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nur mein individuelles Gefiihl war, wurde mir deutlich, als ich die Verinderung bei Ma Khwaay
bemerkete.

Wihrend insbesondere manche Frauen durch ihre gesamte Kérperhaltung ihr Gefiihl fiir
Scham verdeutlichen, wirkte Ma Khwaay demgegeniiber zumeist recht furchtlos, selbstbewusst
und cher offensiv als zuriickhaltend. Sie betonte mir gegeniiber wiederholt, dass nichts dabei
sei, andere Hiuser aufzusuchen, gar andere Nachbarschaften — so, als tite sie das selbst jeder-
zeit nach Guediinken. Weit gefehlt. Thr eigener Bewegungsradius innerhalb des Dorfes war
sehr reduziert und ich sah sie fast nie andere Hiuser betreten. Aber nun waren wir eingeladen,
gemeinsam ihren nahen Frauengeber zu besuchen. Die Verabredung war ohne festen Zeitpunkt
und mir fiel auf; dass sie an mehreren aufeinanderfolgenden Tagen zogerte, dorthin zu gehen.
Woran kénnte das liegen? Sie erliuterte wiederholt, dass nichts dabei sei, ihn zu besuchen. Er
wire schliellich ein sehr naher Mensch als enger Frauengeber. Und tiberhaupt wiren gegen-
seitige, gewohnliche Besuche ja nichts Besonderes.

Als wir schliefllich eines Abends zum Besuch aufbrachen und sie sich noch schnell eine
elegante Jacke anzog, war ich verbliifft, dass sich ausgerechnet Ma Khwaay mit kaum zu ver-
bergender Nervositit aufmachte zu dem Haus, das kaum eine Minute FufSmarsch entfernt
war. Sie eilte formlich den schmalen Fuflpfad in der Dunkelheit entlang, als miissten wir un-
erkannt etwas oder jemandem entkommeny; es fiel mir schwer, Schrite mit ihr zu halten. Die Art,
wie Ma Khwaay im Haus angekommen war, héflich saff und Konversation machte, inklusive
charmantem Licheln und zuriickhaltenden Fragen und Auﬁerungen, zeigte mir eindringlich,
dass Scham und Schiichternheit gegeniiber, in diesem Fall durchaus vertrauten, aber niches
destotrotz hierarchisch positionierten, Frauengebern selbst vor einer ansonsten ausgesprochen
selbstbewussten Frau nicht Halt macht. Diese Beobachtung trug dazu bei, dass ich mich nicht
nur mit meinem unangenchmen Gefiihl von Schiichternheit versshnte, sondern auch anfing, zu
begreifen, dass verwandtschaftliche Praxis eine Empfindungsdimension hat, der man sich nur
schwer entziehen kann und die eine wichtige Quelle von Erkenntnis sein kann (Stodulka, Selim
und Mattes 2018).

Doch auch bei der Interaktion von Frauennehmer:innen und -geber:innen spielen sozial-
riumliche Aspekte eine wichtige Rolle: Diese asymmetrische Beziehung ist nicht in allen sozia-
len Situationen gleichermaflen akzentuiert; ganz im Gegenteil, je nach Kontext und Raum steht
sie moglicherweise tiberhaupt nicht im Vordergrund. Das ist etwa der Fall bei der im Alltag
iiblichen sozialen Interaktion in Riumen, die als vernakulire 6ffentliche Riume bezeichnet
werden konnen (Stolz und Petit 2021). Werkhiuser (coon), werkstattihnliche Hiitten und die
davor befindlichen Sitzflichen sind Anlaufpunkt fir externe Giste und alltdglicher Treffpunkt
fiir Nachbar:innen. Tabutage, an denen die rituelle Vorschrift das rastende Verbleiben innerhalb
des Dorfes vorsieht, und auch die frithen Morgen- und Abendstunden lassen sich an Werk-
hiusern in Gesellschaft verbringen. Dort begegnen sich im Alltag zumeist vertraute Nachbar:in-
nen, die hiufig unterschiedlichen, asymmetrisch positionierten Verwandtengruppen angehoren.
Diese Tatsache spielt in der alltdglichen Nachbarschaftsinteraktion im 6ffentlichen Raum kaum
eine Rolle und der gemeinsame Zeitvertreib und das Teilen von Neuigkeiten steht im Vor-
dergrund. Diese Werkhiuser, die zunichst als Schauplatz wichtiger Rituale und im Alltag als
sozialer Begegnungsraum vor allem von Minnern und Jungen wichtig waren, haben stetig an
Bedeutung verloren. Zwar sind sie mittlerweile zuginglich fiir Frauen wie fiir Manner und sind
damit nun erstmals wirklich 6ffentlich, aber sie sind auch tiberhaupt viel weniger frequentiert als
Wohnhiuser. Abendliches Fernsehschauen innerhalb der Familie und mit Nachbar:innen und
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engen Verwandten hat das abendliche Sitzen am Lagerfeuer und das Erzihlen von Geschichten
weitgehend ersetzt. Zumindest nahm ich das an - bis ich in der kalten Saison im Januar/Februar
2020 eine Renaissance der Lagerfeuer im 6ffentlichen Raum zu meiner Uberraschung erlebre.

In der Zwischenzeit hatte Pliya ein Bauboom erfasst; wer noch nicht mit Bau und Planung
eines Hauses mit Betonelementen zugange war, ertrdumte sich zumindest eines. Und einige
Holzhiuser sind verschiedenen Varianten aspirativer Betonbauten gewichen (Stolz 2021 [2019]).
Interessanterweise traf ich insbesondere die Besitzer zweier besonders beeindruckender Exem-
plare von zweistdckigen Hiusern, deren Erdgeschoss jeweils von Betonwinden umschlossen
war, jeden Abend an ihren Lagerfeuern am Rande des Hauptpfades der Nachbarschaft in der
Nihe ihrer Hiuser. Ich war gewohnt, sie vor allem drinnen vor dem Fernseher umringt von
ihren Kindern, Enkeln und Nachbar:innen zu wihnen. Nun saflen sie an ihren Feuerstellen,
erfreut an jedem Plausch mit Vorbeikommenden. Auch in anderen Teilen des Dorfes schienen
sich die abendlichen Lagerfeuer vermehrt zu haben. Wenn doch die neuen Hiuser einladend
und beeindruckend auf Giste wirken sollten, wieso waren sie dann so verlassen, dass nicht mal
die Besitzer:innen selbst in ihnen sitzen mochten? Meine Gesprichspartner:innen an den Feuer-
stellen, auf diese Beobachtung hin angesprochen, duf§erten warum sie zégerten, die neuen Be-
tonhiuser zu betreten: aus Scham (ppka)! Man sei es nicht gewohnt, in diesen zu sitzen. Wohl-
standsunterschiede, wenn auch bisher bereits daran zu erkennen, ob etwa mit Bambus oder
Holz gebaut wurde, waren zu keinem Zeitpunke derart sichtbar wie heute. Offensichtlich wird
die neue Betonmaterialitit der Hiuser weiter zur Gestaltung und Transformation der (sozialen)
Landschaft der Scham beitragen.

Schluss

Ausgehend von den vielen Pfaden in einem Hochlanddorf in Nordlaos habe ich die sozialrdum-
liche Dimension einer sozial besonders bedeutsamen Emotion, der Scham, aufgezeigt. Diese
Pfade dienen ebenso zum Umgehen von Hiusern und Dorfbereichen wie ihrer Verbindung,
Scham als ein positiv konnotiertes Gefiihl ist ein hiufig genannter Grund dafiir, bestimmte
Personen und soziale Situationen zu vermeiden. Scham zu zeigen und hervorzuheben wiederum
ist Teil des sozialen und emotionalen Repertoires von Erwachsenen, wihrend der Mangel an
Schamgefiihl ein starker Anwurf an cine andere Person ist, wie ich mit dem kurzen Beispiel
eines Streitfalls zu zeigen beabsichtigte. Dass das forschende Lernen im Feld auch affektive
Dimensionen umfasst, veranschaulichte mir mein persénliches Empfinden der Scham, das mir
zunichst ein Ritsel war.

Zum Schluss griff ich auf; dass die neuen aspirativen Hiuser mit Betonelementen nur sehr
zogerlich betreten, oder gar zu Gunsten von Lagerfeuern als wichtigeren sozialen Orten vermie-
den werden, was mir meine Gesprichstpartner:innen mit dem Gefiihl der Scham begriindeten.
Nun ist dies sicherlich eine Momentaufnahme, und diese Hiuser werden {iber kurz oder lang
eine vertraute Umgebung werden. Allerdings sind Hauser nicht lediglich ein Schauplatz sozialer
Interaktion, dem bestimmte Bedeutungen zugeschrieben werden. Die Materialitdt der Hiuser
hat auch, zugegeben schwer greifbare, Auswirkungen auf das Erleben von Personen (vgl. Ebra-
himi 2022). Der rapide Wandel der Materialitit von Hiusern, von Bambus oder Holz zu Beton,
wirkt sich auch auf die affektiven Dimensionen der Sozialitit in diesen Riumen und dariiber
hinaus aus. Dieser Forschungsbereich eignet sich, wie Birgitt Rottger-Réssler (2002) mit Bezug
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auf Emotionsforschung eindriicklich argumentiert und in Ihrer Praxis veranschaulicht hat, fiir
interdisziplinire und vergleichende Forschung. Auch hier haben ,R6r6“s Werk und Wirken als
Inspirationsquelle nichts von ihrer Akcualitdt verloren.
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“It’s like a Big Family Feud!” Researching Social
Trauma and Repair through the Lens of Emotion and
Culture

Introduction

It was the Summer of 2013, and I was in the thick of data analysis for my doctoral research on
how individuals and communities were rebuilding their lives after the Indonesian occupation of
Timor-Leste. The “messiness” of in-depth ethnographic data was daunting, so I sought guidance
from my dissertation supervisor, Professor Birgitt Réttger-Rossler. Over the next couple of hours
that afternoon, we sat in her tastefully decorated office and discussed my findings, questions,
and dilemmas. The process felt somewhat like an initiation ritual; the senior anthropologist
welcoming their junior to the art of making sense of the world.

My doctoral project aimed to understand how people remember and deal with collective ex-
periences of violence and how they express, manifest, and perform the accompanying emotions
(Sakti 2018). In Timor-Leste (also known as East Timor), communities were still grappling with
the long-term effects of violence. When I conducted fieldwork, over a decade had passed since
the territory voted for independence in 1999, leading to massive violence and displacement.
The transitional justice mechanisms implemented in the country, such as truth and reconcili-
ation commissions and tribunals, had already completed their mandates. These mechanisms
produced truth-finding reports documenting the harrowing extent of the occupation and
successfully facilitated public hearings and community reconciliation meetings for less-serious
crimes. However, survivors and the families of victims of grave human rights abuses, such as
extrajudicial killings, torture, and rape, were left feeling a deep sense of injustice. These mech-
anisms failed to bring perpetrators of serious crimes, namely members of the Indonesian security
forces and their East Timorese militias, to court and punish them accordingly. The indictments
they issued, although still active, are today largely ignored by both high-level planners and local
perpetrators by deliberately opting to remain on the Indonesian side of the border. It was against
this background of impunity that my research was situated.

The perpetrators’ continued refusal to take accountability to this day has left behind en-
during consequences to people’s psychological, social and cultural worlds, rupturing the social
fabric holding societies together. Local perpetrators often knew the people they harmed through
social or close kinship ties. Despite the assumption that experiences of war, collective and po-
litical violence evoke emotions such as anger, fear, grief, guilt, and shame among the actors

1 Victoria Kumala Sakti is a Postdoctoral Research Fellow at the ‘Ageing in a Time of Mobility’ Research
Group, Max Planck Institute for the Study of Religious and Ethnic Diversity, Germany. Contact: sakti@
mmg.mpg.de
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involved, the people I encountered during fieldwork rarely articulated these through words. In-
stead, they were preoccupied with fulfilling their everyday needs or those of their ancestors. The
dead’s needs were at times equally pressing, and families would mobilise various resources to
fulfil them through ancestral rituals. What puzzled me at the time was that these rituals would
also be attended by East Timorese people who, in 1999, fled to Indonesian West Timor but
never returned and were living among alleged perpetrators of the past violence. I observed the
spouses of alleged local perpetrators crossing state borders to participate in these rituals. Would
there be no bad feelings or rejection, I thought to myself. I described this observation to Birgitt.
Specifically, I spoke about how this unfolded within a Meto-speaking community dealing with
the aftermath of a village massacre. The massacre had created massive ‘bad deaths’, a notion
prevalent in Southeast Asia referring to an untimely and violent death that must be ritually
treated. Birgitt asked me:

“These bad deaths would have cultural consequences to the family members and com-
munity if not dealt with, is that right?”

“Yes, a bad death is harmful in that it can cause illnesses, hardships and even deaths in
the family. That is why the dead’s family [lineage house] must get together and resolve
any pending mortuary obligations,” I responded, and added,

“But families face difficulties fulfilling these delayed obligations because the perpe-
trators have refused to take accountability and compensate for the deaths.”

Birgitt nodded and carefully gathered her thoughts, “If one bad death creates difficul-
ties for one family, imagine the scale of massive deaths and the resulting family conflicts
across the country. It’s like a big family feud!”

Among the many insights I have gained through my collaboration with Birgitt, her observation
about the web of conflicts across familial ties remains key to my research endeavour. It resonated
not only with my interest in the relatedness, belonging, and intergenerational memory, but also
made it clearer to me how examining emotional exchanges, silences, and boundary-making
practices within these kinship ties could help me understand how people actively remember
past violence.

This chapter contributes to a volume that celebrates Birgitt’s long and productive career in
Social and Cultural Anthropology. Specifically, it recognises her pioneering work in contempo-
rary emotion research within and beyond Germany. In what follows, I provide a brief context of
the study and the implications of unresolved conflict among Meto-speaking communities living
in Timor-Leste and Indonesia. I then discuss the usefulness of an anthropological approach to
emotion in researching social trauma and repair, and illustrate this by discussing local responses
to unresolved dispute, and how these may include ongoing practices of inclusion and exclusion.
The chapter closes with some concluding remarks.
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An East Timorese Story: Disruptions to the ‘Flow of Life’

As one of the youngest countries in the world, Timor-Leste has prevailed prolonged and vio-
lent transfers of power. The Portuguese colonisation lasted for 450 years until 1975, the Japa-
nese briefly invaded the colony during the Second World War, and Indonesia, which directly
neighbours the territory, invaded and illegally annexed it between 1975 and 1999. Official truth-
finding documents reveal that this dark period resulted in a death toll of 102,800-183,000
civilians (CAVR Executive Summary 2005).

Timor-Leste's path to independence began with the resignation of the Indonesian autho-
ritarian president, Suharto, in 1998. His successor, B. J. Habibie, offered a referendum for the
East Timorese people, which the United Nations (UN) facilitated the following year. The two
options offered were: (1) greater autonomy within Indonesia, or (2) independence from Indo-
nesia. However, during the period leading up to the vote, Indonesian security forces and their
East Timorese militia groups terrorized local populations. When the referendum result was
announced in favour of independence (78.5 per cent), they retaliated with widespread violence
and mass killings across the territory (Tanter, Ball, and van Klinken 2006). They also forcibly
displaced around 250,000 people into Indonesian West Timor.

Today, former militia group members and their immediate families live in displacement
camps and relocation sites in West Timor. Along with tens of thousands of other East Timorese
people who choose to stay in Indonesia, they make up the diaspora group across the border
(Damaledo 2018).

One of the main case studies of my doctoral project examined the aftermath of a massacre
that occurred in Bobometo village, located in the highlands of the East Timorese district of
Oecussi. This district is an enclave belonging to Timor-Leste, located entirely in West Timor,
Indonesia. The Bobometo massacre was one of the most heinous scenes of human atrocities dur-
ing the extreme violence in 1999. At least 80 primarily young men were killed by local militias
for having voted for independence. The perpetrators were militiamen who mainly originated
from neighbouring villages, and who shared social or kinship ties with their victims.

East Timorese kinship and political relations are structured through marriage-created al-
liances. Marriages place the unifying families in lifelong and asymmetrical relations of power
with one another. These alliances are categorically divided into house groups, in which one
‘gives the gift life’ (progenitor) through their female members marrying into the house group
that ‘receives the gift of life’ (progeny).? The progenitor group is socially superior to the progeny.
A person’s membership in a house group ends only after death and when their house members
complete mortuary obligations (also called debt) to their progenitor group. In the case of the
massacre, the deaths were left unresolved while the perpetrators remain living with impunity
across the border. Delayed mortuary obligations and the nature of the victims’ violent deaths
ruptured what was most at stake for the Meto, namely the balance and maintenance of what an-
thropologists have described as the ‘flow of life’. While an open path between alliances is signi-

2 Anthropological literature on Meto classification for marriage alliances adopts the male centric terms,
namely ‘wife-givers’ (atoin amomet—male people) and ‘wife-takers’ (aroin amafet—female people) to
convey the way the Meto prominently use them. This is not to suggest, however, that women are passive
agents in marriage (McWilliam 2002, p. 168).
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fied by the flow of words, gifts, and services between the two parties, bad relations are signified
by blockages. These blockages, caused by unresolved bad deaths, caused tensions between and
within house groups, grief, fear of ancestral punishment, and victims’ families’ tireless efforts in
demanding compensation from the Timor-Leste government.

Approaching Social Trauma and Repair

One of the challenges I encountered early in my research on emotion, violence and memory was
the observation that people rarely articulated their feelings or inner experiences related to past
sufferings unless prompted. At the same time, existing studies on mental health in Timor-Leste
reported a high prevalence of post-traumatic stress disorder (PTSD) and depression among sur-
vivors of violence (Silove et al. 2009; Rodger and Steel 2016). These studies, conducted primarily
by Western-trained psychologists and mental health researchers, relied on a predominantly dis-
cursive approach to individual suffering. While these studies are important and helpful insofar
as they also attend to local constructions of psychosocial responses (Le Touze, Silove, and Zwi
2005; Palmer, Barnes, and Kakuma 2017; Sakdi 2013), I argue that the privileging of discourse
or narrativization of individual suffering, and the tendency to draw causal linkages between
the traumatic event and the psychological responses, misses the broader significance that is
being communicated through these local constructs, especially the collective and social rela-
tional effects of violence.

Birgitc makes a similar assertion in her Zeizschrift fiir Ethnologie article on emotion and cul-
ture, where she points out the cognitive bias of approaches that classify emotions as exclusively
cognized processes of somatic experiences. She argues that the bodily dimension of emotion
is also the product of cultural modelling (Réttger-Réssler 2002: 152). It would be insufficient,
then, when considering the case above to rely on the mind/feeling dimension of people’s emo-
tional responses to unresolved disputes and ‘bad deaths’ (while conflating these with Western-
derived notions of trauma) without anthropological scrutiny. Her article outlines a significant
theoretical framework of emotion as an anthropological subfield, calling anthropologists in-
terested in this theme to go beyond the argument of ‘relativism’ and to reveal the cultural and
social components of emotions and their meanings and local logics (Rottger-Rossler 2002: 159).

In my work on social trauma, I understand emotion as biocultural processes, which connects
cultural meanings and bodily feelings. Emotions are shared intentionally and with volition, and
the effect of this sharing of emotions strengthens the bonds within groups (Réttger-Réssler and
Stodulka 2014; Markowitsch and Rottger-Réssler 2009). This understanding directed me to
attend to the ways conflict-divided communities continue to repair their relationships with one
another, their ancestors, and the land long after the violence has ended. My findings show that
the process of social repair after mass violence is not a linear one; it can often be emotionally
taxing and fragile as conflicted parties continue to assert their multiply-located senses of belong-
ing. The section below illustrates this point through a discussion of how Meto-speaking com-
munities dealt with the aftermath of violence through rituals targeted at removing blockages
to ‘the flow of life’ and the boundary-making practices that impacts on people’s (im)mobilities
across borders.
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Resolving Disrupted Paths through Ritual Practice and (Im)Mobilities
across Space

Blockages in mortuary rituals put at stake the core values underpinning Meto societies, namely
the kinship alliances and the flow of exchanges between them. According to local logic, these
blockages must be removed, in order to ameliorate the emotional distress and the perceived cul-
tural consequences for persons, kinship ties, and communities. Unless the source of blockage
is removed, the spiritual threats arising from the bad deaths remain to exist for the deceased’s
families and future generations. At times, these threats—particularly those associated with
ancestral punishment—include inimical consequences to the body (prolonged and mysterious
illnesses) and even death. Importantly, blockages need to be removed before any form of life-
giving rituals can take place. In the case of the Bobometo massacre, social trauma manifests
in the breakdown of existing kinship alliances and the ‘closing of doors’ for potential future
marriages between the two villages mentioned above.

Christina, a good friend from Bobometo explained that since the massacre, marriages be-
tween individuals coming from their village and those from the perpetrators’ origin place must
first remove the barrier set by the unresolved dispute in 1999. In addition, the marrying parties
must request permission from the dead victims through ritual speech. The reopening of disrup-
ted paths is called mnenut lalan and involves paying a fine, exchanging sacrificial animals, and
carrying out ancestral rituals. Christina describes the process:

“In Tumin, if someone wants to marry someone from the village of Passabe, they have
to first consult with the dead victims (vitima in the local language). They burn candles
for the dead and the dead will let them know if it’s okay or not to marry,”

“How do the dead victims tell them it’s OK or not?” I asked curiously.

“They tell us through dreams. It could be that the dead visits the couple who wishes
to marry, or their relatives. For instance, my cousin wanted to marry a woman from
Passabe (where most perpetrators originated). After they burned candles to talk to the
(dead) victims, one aunt dreamt that the victims did not give their blessings because the
woman from Passabe was closely related to one of the killers. The couple ended up not
marrying. In cases where victims are OK with the marriage to proceed, they demand
one inu strand (ritual beads) to open the path. The person marrying in from Passabe,
either male or female, must pay this fine to the marrying party from Bobometo. If not,
the dead victims won’t allow them to marry.”

“But what happens if they marry anyway?”

“They shouldn’t ignore the [dead] victims. If they do, voouuu... they will get punished
by their ancestors. This could mean if they marry, they may never have children. If they
do [have children], that child will often fall ill or even die [from unnatural causes]. The
couple that married might also get ill, or their family members will”, she said while

shaking her head.

Christina’s explanation was similar to what I have learned from my key informants, which
includes the local king (Usif) of Bobometo who resides in Oesilo. He told me that the closing of
future paths between the two villages indeed stems from the 1999 massacre, but the practice of
setting up barriers is a normative customary response toward violent and unresolved disputes.
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In Meto oral tradition, the genre used to facilitate conflicting parties in overcoming a problem
is called Jasi bata, which Neonbasu (2011) elaborates as such:

[This genre’s] moral force is so strong that all the opponents should obey the decision
made in this problem-solving process. In local discourse, the process of lasi bata can
be called “problem resolution” (safékan lasi), or referred to as laés piot. However, lasi
bata needs more attention to make a thorough decision—based on many witnesses—to

understand the core of the problem (p. 88).

The possibility of reopening disrupted paths and reconciling suggests that social ruptures among
Meto villagers resulting in lasting transformations are not new. Communities have had their
own ways of responding to disruptions in the flow of life, and although the scale of bad deaths
and perpetrators’ refusal to take accountability overwhelmed local ways of dealing with rupture,
some conciliatory mechanisms remain in place. However, the necessity and urgency of death-
related rituals, however, created emotional distress for the massacre victims’ families. They di-
verted their claims for compensation to the East Timorese government but the slow bureaucracy
and lack of transparency of the process created further distress. These families dealt with desires
to fulfil long-delayed mortuary debts to the dead loved ones and ongoing pressure from their
progenitor group. During fieldwork, my interlocutors used the term “thinking too much” to
describe the emotional responses to their situation (Sakti 2013). In response, they mobilised the
house group members to raise resources and come together for rituals aimed at appeasing and
seeking guidance from their ancestors. As mentioned above, these family members included
those who now lived among local perpetrators in West Timor.

As my research brought me to displacement camps and relocation sites in West Timor to
interview East Timorese interlocutors whom I met at these rituals, I became interested in the
role of cross-border visits to the bettering of relationships in this context. I found that while the
legacies of the occupation have divided families geographically and through differing political
ideologies, their lives continue in conjunction with one another. East Timorese families living
in displacement in West Timor actively sought to maintain connection with extended families
and their places of origin. Those who travelled to Timor-Leste for a return visit did so by either
crossing the border illegally or with an Indonesian passport. Their travels depend on financial
capacity, which for many of my interlocutors was a major hindrance, and regulations, timing,
and quality of control at the border. Importantly, cross-border travels were only possible for
people who were not involved in past violence. Those who were involved or suspected of having
been involved in past crimes feared arrest at the border and social punishment. These men avoid
returning but send goods and money for family rituals through their wives. My host mother in
West Timor described her illegal border crossings as necessary as she did not have the money
to pay for a passport and visa. She said, “I would go there whatever the risk because our family
needs our help. If we show up, they know that we didn’t forget them and the ancestors, and that
we still care.”

These return visits gave those living in West Timor the chance to show that they care
and, thus, be included in familial rituals that (aside from the organisation stress) brings joy
and feelings of acceptance. Others who choose not to return engage in diasporic practices that
maintain their sense of identity. Some light candles for their ancestors at local cemeteries or
communicate with relatives over time via telephone and messaging services. Others return to
their places of origin through memories. My findings illuminate these translocal practices as a
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form of local resilience, and that ongoing connections (be they real or imagined) between East
Timorese societies of these two regions in general, and conflice-divided families in particular,
after the re-establishing of national boundaries play an important role in processes of repairing
social relations. This is an open-ended process that can continue to shift or solidify, as I am now
learning through my post-doctoral research project, as people grow older in displacement (Sakti
2020, 2022).

Concluding remarks

Allow me to return to the scene that opened this chapter. Birgitt’s keen observation at the time
when I felt lost in reading my data helped in assuring me that I was on the right path, which
was to follow the conflict and peace in people’s relationship with one another, their ancestors,
and origin places. Importantly, it helped me reflect on the meanings behind what people do not
always articulate through words when they respond to memories of violence.

The aftereffects of massive violence endure not only in the body and psyche of the individual
but also in the larger social body and cultural frame. Thus, when researching social trauma and
repalir, it is pertinent to identify what the societies under exploration understand as constituting
the fabric of their society and what is at stake in dealing with memories of violence. Social
trauma threatens collective identity and, as result, arouses strong negative emotions, such as
shame, disgust, anger and guilt. Echnographic research on the subject of emotion and conflict
or war-related experiences can be directed at revealing the social and cultural components of
emotions and how they are understood, shared and negotiated at the personal, interpersonal and
group levels (including the nation-state). Exploring emotional exchanges at the level of social
bonds further points to how behaviour and narrative are shaped to maintain or strengthen the
quality of relationships. Birgitt’s contribution to the anthropology of emotions has positively
shaped my scholarly trajectory, as it continues to do for the many colleagues who, like me, were
lucky enough to meet her.
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Nicht wie meine Eltern: Gefiihle von Zugehérigkeit,
Abgrenzung und Entfremdung in der aufstrebenden
namibischen Mittelklasse

Einleitung'

Thre Welt, die den fremden Blick nicht fiirchtete, stand mir offen, weil ich die Um-
gangsformen, Uberzeugungen und den Geschmack meiner Welt abgelegt hatte.
(Ernaux 2019 [1983]: 78)

Die franzosische Schriftstellerin Annie Ernaux schildert in ,,Der Platz“ das Leben ihres Vaters,
Besitzer eines kleinen Lebensmittelladens in der Normandie. Ernaux’ Autofiktion ist eine Ge-
schichte der eigenen Entfremdung vom Milieu ihrer Eltern. Provinz und Klassenzugehorigkeit
hinter sich lassend, bricht Ernaux in die Welt der Bildung, der Etikette und der Stidte auf.
Diese Welt kann sie nur betreten, da sie ihre alte ,\Welt abgelegt® hat. Doch Umgangsformen,
Uberzeugungen und Geschmack dieser Welt verschwinden nicht vollstindig aus ihrem Leben.
Die ,Anhaftungen® (Pfaff-Czarnecka 2012: 34) ihrer ersten Zugehérigkeit, der Zugehorigkeit
zu ihren Eltern und den Orten ihrer Kindheit, existieren trotz Entfremdung und Abgrenzung
weiter.

Ahnlich reflektierten auch viele meiner Gesprichspartner:innen ihren sozialen Aufstieg
und ihre riumliche Mobilitit wihrend unserer Treffen in Namibias Hauptstadt Windhuk in
den Jahren 2015 und 2016 (Pauli 2022). Auch sie hatten Eltern und Verwandte auf dem Land
zuriickgelassen und waren dem , guten Leben (Pauli 2022) durch Bildungseinrichtungen und
Berufe in der Stadt ein erhebliches Stiick nihergekommen. Wie fiir Annie Ernaux verursachte
ihre Mobilitit — und die damit einhergehenden neuen Optionen auf Zugehorigkeit — jedoch
nicht nur Freude und Stolz, sondern auch Irritation und Unsicherheit. Jenseits der offensichtli-
chen Unterschiede zwischen den von Annie Ernaux geschilderten franzdsischen Nachkriegsjah-
ren und den postkolonialen Lebenswirklichkeiten der aufstrebenden namibischen Mittelklasse
scheinen mir diese Parallelen bemerkenswert und erklirungsbediirftig.? Ich bin der Meinung,

1 Ich danke Birgitt Réttger-Rossler fir die vielen Jahre des akademischen Austausches. Ebenfalls danken
mochte ich den Herausgeber:innen dieser Festschrift, Anita von Poser, Thomas Stodulka, Jonas Bens und
Gabriel Scheidecker, sowie Franziska Bedorf, Dumitrita Lunca, Maren Jordan, Charlot Schneider und
Svenja Schéneich fiir viele Gespriche und Anregungen zum Thema des Beitrags. Phyllis Schéttler hat
mich mit der Literaturrecherche und der Editierung des Beitrags unterstiitzt, wofiir ich ihr danke. Be-
sonders danken méochte ich Michael Schnegg fiir seine wichtigen Anmerkungen zu einer fritheren Version
dieses Beitrags.

2 ,Mittelklasse“ kann sehr unterschiedlich definiert werden (Lentz 2020; Mercer and Lemanski ibid.; Pauli
2022). Folgt man einer giingigen dkonomischen Definition, dann kénnen ca. 10 Prozent der namibischen
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dass vor allem zwei Umstinde helfen, um diese Ahnlichkeiten zu verstehen. Zum einen geht es
in beiden Fillen um Binnenmigration. Es werden keine internationalen Grenzen tiberschritten,
sondern die franzdsische Provinz oder das namibische , Homeland“ werden zugunsten des sozia-
len Aufstiegs innerhalb des gleichen Landes zuriickgelassen. Somit ist das Neue durchaus schon
ein wenig bekannt, wihrend das Alte nicht vollkommen fremd werden wird. Beide ,,Zugehérig-
keitsraume® (Pfafl-Czarnecka 2012: 59) gehen ineinander iiber. Zum anderen sind Frankreich
und Namibia Linder mit ausgeprigten Klassenstrukturen (Bourdieu 1982 [1979]; Pauli 2020),
die riumlich verortet sind. Klassenmobilitit impliziert oft auch raumliche Mobilitdt, so dass es
fir Aufsteiger:innen zu einem mehrfachen Verlassen und Entfremden kommen kann.

»Zu den grofiten Herausforderungen der Zugehérigkeit zihlt nimlich die soziale Mobili-
tit", stellt Joanna Pfaff-Czarnecka in ihrer Abhandlung zu Zugehérigkeit in der mobilen Welt
(2012) fest. Sie fiihrt weiter aus, dass es durch soziale Mobilitit zu einer ,Entortung” kommt,
die als ,, Entfremdung® (ebd.: 40) wahrgenommen wird: ,,So nehmen Kinder aus bildungsfernen
Schichten im Verlauf hoherer Bildung neue habituelle Formen an, die nicht mehr zu denen in
der Herkunftsfamilie passen. Eine solche soziale Entortung wird meist auf beiden Seiten ver-
spiirt, und es hingt vom Willen der beiden Seiten ab, ob die entstehende Entfremdung in Ab-
16sung resultiert oder aber gemeinsam kreativ aufgefangen wird.“ (Ebd.: 41) Das Sich-Bewegen
zwischen den Orten und Menschen der Herkunft und denen der Ankunft ist emotional auf-
geladen: , Belonging is, above all, a felt connection® (Réttger-Rossler 2018: 238).

Anhand der Biographien von nach Deutschland migrierten Menschen hinterfragt Birgict
Réteger-Rossler, dhnlich wie Joanna Pfafl-Czarnecka, ,a simplified perspective held by some
transmigration and transnationality studies, which assumes that living in two or more spaces
of belonging simply requires competence and routine” (ebd.: 256). Im Gegensatz zu dieser ver-
einfachenden Auffassung legt das Leben derjenigen, die sich zwischen Zugehorigkeiten und
Orten bewegen, komplexe affektive Dynamiken und Herausforderungen offen, die es in ihrer
kulturellen Spezifik zu erforschen gilt (Rottger-Rossler 2002: 159). Rottger-Réssler differenziert
zwischen Emotionen, Affekten und Gefithlen (2018: 240-243). Emotionen als korperliche
Erfahrungen fuflen auf Emotionsrepertoires, deren Existenz dem Individuum bewusst ist. Im
Gegensatz dazu sind Affekte nicht im Individuum oder in sozialen Diskursen und Normen
verankert, sondern entstehen situativ und zwischen diesen. In Anlehnung an die Philosophie
von Hermann Schmitz spricht Michael Schnegg (2023) in diesem Zusammenhang von ,, Atmo-
sphiren®. Gefiihle schlieflich, ,arise when affective responses to the surroundings have attained
such an intensity that the perceiving individual registers them consciously (Rottger-Rossler
2018: 242).

Hier kniipft der vorliegende Beitrag an und fragt, wo und wie sich Angehérige der auf-
strebenden Mittelklassen Namibias zugehorig fithlen. Der Beitrag thematisiert vor allem die
mit Zugehorigkeit in Zusammenhang stehenden Gefiihle, weniger hingegen Emotionen oder
Affekee. Dies hingt auch mit den fiir den Beitrag zur Verftigung stechenden Daten — transkri-
bierte Gespriache — zusammen. Das Verbalisieren und Reflektieren der eigenen Mobilitdt in
der Interviewsituation legte insbesondere die oft widerspriichlichen Gefiihle der multiplen Zu-

Bevolkerung der Mittelklasse zugeordnet werden (Pauli 2022: 195). Allerdings exkludiert dieser Ansatz
die nicht zu beziffernde Zahl an Namibier:innen, die sich aufgrund ihrer Aspirationen und Konsum-
praktiken ebenfalls der Mittelklasse zugehdérig fithlen, in dem sie ,,doing being middle class“ (Lentz 2020)
praktizieren.
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gehorigkeiten meiner Gesprichspartner:innen offen, so dass sie diese erst bewusst registrierten
(ebd.: 242).

Im Rahmen einer sechsmonatigen Feldforschung in Namibias Hauptstadt Windhuk konn-
te ich mit insgesamt 44 Angehérigen der aufstrebenden Mittelklasse lingere Gespriche fithren,
die ich anschlieflend transkribierte und mit Hilfe von Atlas-ti auswertete. Meine in der Stadt
ethobenen Daten bauen auf ethnographischen Arbeiten im lindlichen Namibia auf, die ich zwi-
schen 2003 bis 2007 gemeinsam mit Michael Schnegg durchgefiithrt habe (Pauli 2019; Schnegg
etal. 2013). Eine die stddtischen Interviews leitende Frage war, welche Bedeutung die Orte ihrer
lindlichen Herkunft fiir die hauptsichlich in der Stadt Lebenden (noch) haben.

Im Folgenden werde ich zunichst kurz den Kontext meiner Forschung schildern, bevor
ich Vorstellungen und Erfahrungen von Zugehérigkeit junger Erwachsener am Beispiel eines
Mannes der urbanen Mittelklasse vorstelle. Im Anschluss erweitere ich diese Perspektive um
einige ausgewihlte Erfahrungen von verheirateten Angehorigen der namibischen Mittelklasse
in ihren Dreiffigern und Vierzigern.

Auf dem Weg zu einem besseren Leben: Postkoloniales Namibia

Namibias politische Okonomie ist das Resultat einer mehr als ein Jahrhundert andauernden
Unterdriickungs-, Kolonial- und Ausbeutungsgeschichte (Melber 2014). Bis zur namibischen
Unabhingigkeit 1990 gab es fiir die meisten Namibier:innen so gut wie keine sozialen Auf-
stiegsmoglichkeiten. Dies hat sich im postkolonialen Namibia langsam geindert. Allerdings
sind die von der namibischen Befreiungsbewegung SWAPO (South-West Africa People’s Organi-
zation) formulierten Versprechen auf mehr soziale und 6konomische Gerechtigkeit bis heute in
nur geringem Mafle umgesetzt worden. Namibia ist weiterhin eines der Linder mit der gréfiten
Ungleichheit weltweit (Amupanda 2017; Fumanti 2016; Jauch et al. 2011). Einer der Griinde fiir
die andauernde Ungleichheit wird in der Abwendung von sozialistischen Uberzeugungen und
der Hinwendung zu kapitalistischen und neoliberalen Wirtschaftsprinzipien der seit den 1990er
Jahren regierenden SWAPO gesehen. Diese ,radical manifestation of neoliberalism® (Amupan-
da 2017: 113) hat zwar zur Bildung einer zahlenmifig begrenzten ,,Schwarzen® Mittelklasse
gefthrt. Fir alle anderen haben diese wirtschaftlichen Entwicklungen jedoch so gut wie keine
Verbesserungen gebracht. Dies zeigt sich auch darin, dass in der Regel nur einige wenige Mit-
glieder einer Verwandtschaftsgruppe tatsichlich Teil der aufstrebenden Mittelklasse werden,
wihrend die meisten ihrer Verwandten weiterhin unter prekiren Verhiltnissen leben. Solche
,multi-class households and families* (Lentz 2020: 460) sind meist riumlich verteilt, mit wohl-
habenderen Mitgliedern in der Stadt und den drmeren Verwandten auf dem Land (Alber 2019;
Greiner 2011; Pauli 2020; Schnegg et al. 2013).

3 Ichschreibe ,,Schwarz hier grof3, da hiermit weder eine Hautfarbe noch andere biologische Eigenschaften
einer Person beschrieben werden sollen. Vielmehr handelt es sich um eine positiv konnotierte politische
und kollektive Selbstbezeichnung. Meine Gesprichspartner:innen bezeichneten sich selber als Schwarz
bzw. Black. Diese Verwendung grenzt sich bewusst von kolonial geprigten und rassistischen Fremdbe-
zeichnungen ab (siche auch https://rosa-mag.de/warum-wir-sprachliche-veraenderung-brauchen-und-po-
litical-correctness-trotzdem-problematisch-ist/, abgerufen am 23.05.2022).
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Die rdumliche Verteilung korreliert folglich mit Klassenstrukturen. Die Heirat ist in diesem
Kontext ein besonders markantes Zeichen einer gehobenen Klassenzugehérigkeit. Wihrend es
noch bis in die 1970er Jahre fiir alle Namibier:innen @iblich und kostengiinstig war zu heiraten,
konnen es sich heute fast nur noch die Angehorigen der Mittelklasse leisten, eine Ehe zu schlie-
Ben. Hochzeitsfeiern sind im Verlauf der letzten 40 bis 50 Jahre immer ausufernder geworden.
Aufwand und Kosten sind exorbitant gestiegen (Pauli 2019; Pauli und van Dijk 2016). Dem-
entsprechend sind viele permanent im lindlichen Namibia lebende Menschen unverheiratet.
Thre wohlhabenden stidtischen Verwandten feiern jedoch oft nach wie vor ihre ostentativen
und teuren Hochzeiten auf dem Land und mit der Verwandtschaft, da dies fiir beide Seiten ein
wichtiges Zeichen der Verbundenheit und gemeinsamen Zusammengehérigkeit ist. Namibische
Hochzeiten zeigen somit die komplexen und widerspriichlichen Gefiihle, die mit verinderten
Zugehorigkeiten aufgrund von rdumlicher und sozialer Mobilitdt einhergehen kénnen (Pauli
2018).

In meinen Gesprichen mit Angehorigen der stidtischen Mittelklassen war die Frage des
Ortes der Hochzeit immer ein Thema. Dabei reflektierten meine Gespriachspartner:innen auch
die Lebensverldufe ihrer Eltern und verglichen ihre eigenen Lebensentwiirfe mit denen ihrer
Eltern. Wihrend die von mir interviewten jungen und unverheirateten Erwachsenen mir ihre
Zukunftsszenarien beschrieben, berichteten die bereits etablierten und verheirateten Dreifig-
und Vierzigjahrigen von gemachten Erfahrungen und Enttduschungen aufgrund ihrer multi-
plen Zugehorigkeiten und Verpflichtungen.

Am Anfang des besseren Lebens: Junge Akademiker:innen

in Windhuk

Kurz vor der Weihnachtspause 2015 traf ich auf Empfehlung eines anderen Gesprichspartners
Haufiku zu einem Gesprich auf dem Campus der Universitit von Namibia.* Wir waren vor
dem Eingang der Sozialwissenschaften verabredet. Es war Mittag und die Hitze flirrte zwischen
den Gebiuden. Haufiku schien das wenig auszumachen. Mit federnden Schritten lief er auf
mich zu. Auf der Suche nach einem leerstechenden Raum erzihlte er mir, dass er sehr sportlich
sei. Wenn er nichste Woche fiir die Weihnachtsfeiertage im Norden sei, wolle er mit seinen
Freunden viel Fu8ball spiclen. Dann sind alle wieder da, lachte er. Er freute sich sichtbar auf die
Riickkehr in sein Dorf, wie er sagte. Ich fragte, wann er das letzte Mal dort gewesen sei. Das sei
schon etwas her, antwortete er, denn mehr als drei Mal im Jahr wiirde er nicht in den Norden
fahren.

Haufiku war zum Zeitpunkt unseres Gesprichs Mitte zwanzig und unverheiratet. Er wurde
in einer Kleinstadt an der Grenze zu Angola geboren und hatte die meiste Zeit seines Lebens
im lindlichen Raum Nordnamibias verbracht, zunichst in einem Dorf gemeinsam mit seinen
Eltern, die dort bis zu ihrer Pensionierung als Lehrer:innen gearbeitet hatten. Ab der weiter-
fithrenden Schule lebte er wie die meisten anderen schulpflichtigen Namibier:innen in einem
Internat in einer weiteren Kleinstadt im Norden. Haufiku stand kurz vor dem Abschluss seines

4 Meine Gesprichspartner:innen waren alle mehrsprachig und verwendeten sowohl indigene wie auch
westliche Namen. Die Pseudonymisierung der Namen habe ich auf Grundlage derjenigen Namen vor-
genommen, mit welchen sie sich mir gegeniiber vorgestellt hatten.
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Studiums der Demographie. Das Studium finanziert er sich durch ein Stipendium der Re-
gierung. Im Anschluss an das Studium wollte er als Datenanalyst fiir die Stadtverwaltung einer
grofleren namibischen Stadt arbeiten. Seit einer Weile hatte er auch eine Freundin, die wie er in
Nordnamibia aufgewachsen war. Sie wollte Lehrerin werden.

Wie in den meisten anderen Gesprichen kreiste auch Haufikus Zugehorigkeit zum Norden,
»my belonging to the North®, wie er sagte, um zwei Praktiken der Verortung: den Hausbau und
die Hochzeit. Dabei verglich er immer wieder sein zukiinftiges Leben mit dem Leben seiner
Eltern. Mit Vehemenz unterstrich er, dass er nicht das dorfliche Leben seiner Eltern fiihren
werde, die nur ein Haus auf dem Land hitten: , They are just those village people. My parents
are farming, taking care of those cattle. But me, I want to have a traditional home in the village
and then another one, another house in town. To keep it up in life. I can’t afford to be in the
village for the rest of my life.“ Wie im Verlauf des Gesprichs deutlich wurde, folgte Haufikus
Vorstellung einer dualen Zugehorigkeit, die ihren Ausdruck in einem Haus in der Stadt und
einem Haus auf dem Land finden sollte, allerdings einer bestimmten Reihenfolge und Priorisie-
rung. Bevor er ein Haus auf dem Land bauen wiirde, miisse er erst einmal ein Haus in der Stadt
haben, erklirte er mir: , First the house in town, then maybe the second one in the village.” Wie
sich zeigte, kollidierte Haufikus Vorstellung mit den Plinen seines Vaters. Haufiku hatte drei
Briider. Sein Vater hatte fiir alle drei Briider Land in der Nihe seines Hauses erworben. Dorthin
sollten sie nach Studium und Arbeit in der Stadt méglichst schnell zuriickkehren und ihr Haus
bauen. Haufiku, sichtbar erregt und mit den Fiiflen scharrend, presste hervor, dass das seine
Briider gerne machen konnten. Nach mehreren Auseinandersetzungen mit seinem Vater habe er
allerdings sehr deutlich gemacht, unter welchen Umstinden eine Riickkehr in den Norden fiir
ihn in Frage kime: ,,Only under one condition do I build a house in the North: Once I got a
good job and my house in town. But I won’t stay in the North. It will be for holidays and to keep
goats and cattle. Haufikus Plan, nach erfolgreicher Etablierung in der Stadt als Wochenend-
farmer (Schnegg et al. 2013) immer mal wieder in den Norden zuriickzukehren, weist auf die
widerspriichlichen Gefiihle hin, die mit einem solchen Zugehérigkeitskompromiss einhergehen.
Haufiku war sich sicher, dass sein Leben besser als das seines Vaters werden wiirde, da ihm die
Méglichkeiten der Stadt offenstinden. Um dort erfolgreich zu sein, miisse er Prioritdten setzen.
Er wolle nicht leben wie seine Eltern, ,not like my parents®, wie er mir sagte. Zugleich wollte
er seinen Vater aber auch nicht krinken und vertrostete ihn auf eine Riickkehr in den Norden,
sobald alles in der Stadt geregelt sein sollte.

Wihrend sich Haufiku in der Frage des Hauses klar von seinem Vater abgrenzte, cine
Handlung, die auch zu Entfremdung zwischen den beiden fiihrte, tiberlieff Haufiku dem Vater
hinsichtlich seiner Hochzeit das Feld. Haufiku betonte, dass nur eine Hochzeit im Norden,
im Haus seines Vaters, fiir ihn in Frage komme: ,I have to follow him. They won’t even allow
anything else. It will make you feel very bad if you get married and then your father and your
aunties are not present”. Dass eine Hochzeit im Norden und unter der Fithrung der lindlichen
Verwandtschaft tatsichlich sehr konfliktreiche affektive Dynamiken auslésen kann, werde ich
weiter unten zeigen.

Haufikus Reflexionen zeigen die Herausforderungen von Translokalitit und multiplen
Zugehorigkeiten (Pfaff-Czarnecka 2012; Rottger-Rossler 2018). Die Auseinandersetzungen
zwischen Haufiku und seinem Vater um die Verortung von Haufikus Zukunft und Zugehorig-
keit enthalten sowohl Aspekte von Entfremdung als auch Praktiken, durch die diese mégliche
Entortung ,gemeinsam kreativ® aufgefangen werden kann (Pfaff-Czarnecka 2012: 41). Haufiku
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stellt sich hinsichtlich der Frage der dauerhaften Zugehérigkeit in Verbindung mit der Vorstel-
lung eines Hauses im Norden deutlich gegen seinen Vater, wohlwissend, dass dies nicht nur eine
raumliche Distanzierung, sondern auch eine soziale und emotionale Entfremdung bedeutet. Er
ist aber zu Kompromissen bereit, wenn es um den temporir begrenzten Ausdruck von Zugeho-
rigkeit im Rahmen seiner Hochzeitsfeier geht. Ein vergleichbares Navigieren von Zugehérigkeit
findet sich in vielen anderen der 22 Interviews, die ich mit jungen Akademiker:innen in Wind-
huk gefiihre habe. Fast alle meine Gesprichspartner:innen waren der Meinung, dass sie ein bes-
seres Leben als ihre Eltern fithren werden. Ein Leben in der Stadt, und in einigen Fillen auch
eine Hochzeit in der Stadt, waren fiir viele das sichtbarste Zeichen dieses Aufstiegs. Trotzdem
wollte keiner meiner Gesprichs:partnerinnen eine Ablésung von seinem oder ihrem lindlichen
Herkunftsort. Vielmehr wurde nach Zugehorigkeitskompromissen gesucht, etwa durch den
Bau eines sogenannten , Ferienhauses“ oder durch das Zugestindnis, die Hochzeit im Norden
zu feiern. Im Folgenden werde ich zeigen, dass eine solche Kompromissbereitschaft auch auf
eine harte Probe gestellt werden kann.

In der Mitte oder dazwischen? Multiple Zugehorigkeiten der
urbanen Mittelklasse

Die meisten der 19 Paare, mit denen ich 2015 und 2016 sprach, berichteten ausfithrlich von
ihren mehr oder weniger gegliickten Versuchen, die Interessen ihrer Eltern, ihrer Verwandten,
ihrer Freunde, ihrer Arbeitskolleg:innen und ihre eigenen Bediirfnisse wihrend ihrer Hochzeits-
feiern unter einen Hut zu bringen. Wihrend sich junge Akademiker:innen wie Haufiku noch
ihre Zugehérigkeitskompromisse ausmalen konnten, waren Mittelklassepaare mit konkreten
Heiratsplinen damit konfrontiert, Kompromisse auch in die Tat umzusetzen. Paare wie Iris
und Peter, die ein Jahr vor unserem Treffen geheiratet hatten, gingen so weit, gleich mehrere
Hochzeitsfeiern zu organisieren, um somit allen gerecht zu werden (Pauli 2020: 129; 2022:
203-204). Trotzdem waren sie nach ihren vier Hochzeitsfeiern enttiuscht, da sie das Gefiihl
hatten, dass ihre Verwandtschaft im Norden ihren finanziellen und organisatorischen Einsatz
nicht ausreichend wiirdigte. Die Hochzeit fiihrte nicht zu einer Stirkung von Zugehorigkeit
durch das gemeinsame Erleben des Feierns. Vielmehr entfremdeten die unterschiedlichen Vor-
stellungen tiber die Art, wie zu heiraten sei, Iris und Peter von ihren Eltern und Verwandten
im lindlichen Namibia. Nach der Hochzeit entschied das Paar, zunichst einmal kein Haus im
Norden zu bauen.

Der Eindruck, nicht in der Mitte von allem, sondern zwischen den Fronten zu stehen, wur-
de von mehreren Paaren als hervorstechendes Gefiihl ihrer Hochzeiten geschildert. Wilma und
Gabriel hatten drei Wochen vor unserem Treffen im November 2015 in einer von Wilma als
sehr glamourds beschriebenen Feier im Hilton Hotel in der Hauptstadt ihre Hochzeit gefeiert.
Im Vorfeld der Feier war es zu so vielen Konflikten gekommen, dass sich sowohl die Schwester
wie auch der Vater des Ehemannes entschieden hatten, nicht an den Festlichkeiten teilzuneh-
men. Sie nahmen Wilmas und Gabriels Entscheidung, in Windhuk zu feiern, als einen unver-
zeihlichen Affront wahr. Wilma wiederum empfand das Bediirfnis des Vaters, die Hochzeits-
feier in seinem Haus im Norden stattfinden zu lassen, als iibergriffig. Mit spitzen Lippen sagte
sie mir, dass der Vater zwar alles bestimmen, aber nichts bezahlen wolle. Darauf kénne sie gut
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verzichten. Gabriel hingegen war sichtlich von den Konflikten und der Entfremdung des Vaters
und von seinem Heimatsort mitgenommen. Bis zur Hochzeit hatten Wilma und Gabriel tiber-
legt, ob und wo sie sich ein Haus im lindlichen Raum bauen sollten. Wilmas Verwandtschaft
lebte in einer anderen lindlichen Region als Gabriels. Nach den Ereignissen der Hochzeit war
fiir Wilma klar, dass sie auf keinen Fall in Gabriels Herkunftsregion bauen wollte. Allerdings
war sie auch nicht sonderlich von ihrem eigenen Herkunftsort tiberzeugt, obwohl ihr Vater
bereits ein Stiick Land fiir sie vorgesehen hatte. Am liebsten wiirde ich ein Haus in Windhuk
besitzen, sagte sie mir. Das wire auch ein viel besseres Erbe fiir unsere beiden Séhne, reflektierte
sie weiter.

Allerdings gab es auch Paare, die ohne grofiere Konflikte in ihren lindlichen Herkunfts-
regionen heirateten. Diese Hochzeiten verfestigten Gefiihle von Zugehérigkeit und Zusammen-
gehérigkeit. In meinem Sample handelt es sich interessanterweise bei diesen Fillen um Paare,
die aus wohlhabenden lindlichen Familien stammen. Wihrend der Apartheid war es nur einer
sehr kleinen Gruppe Schwarzer Namibier:innen in den sogenannten Homelands méglich, mit
Hilfe von Titigkeiten in der Homeland-Verwaltung zu Wohlstand zu kommen (Fumanti 2016;
Pauli 2019). Mit der Unabhingigkeit festigten diese frithen Elitefamilien ihre Stellung, indem
sie ihre Kinder auf nationale und internationale Schulen und Universititen schickten. Anders als
rezent aufgestiegene Paare der Mittelklasse, die sich ihrer Zugehorigkeit und ihres Habitus noch
sehr unsicher waren, prisentierten solche langfristigen Elitefamilien ihre Zugehérigkeit sowohl
zur stidtischen Kultur als auch zu den lindlichen Lebensverhiltnissen mit Selbstbewusstsein.

Anna und Tom zum Beispiel stammten beide aus Familien, die schon wihrend der Apare
heid erfolgreich waren (Pauli 2020: 126). Anders als fiir viele andere meiner Gesprichspart
ner:innen waren ihre Eltern fiir sie Vorbilder. Voller Stolz und Freude berichteten sie von ihrer
lindlichen Hochzeit. Wie ihre Geschwister hatten sie sowohl Besitz im lindlichen wie auch
im stiddtischen Namibia. Nicht schwierige Zugehorigkeitskompromisse leiteten ihr Navigieren
zwischen Orten und sozialen Zugehérigkeiten. Vielmehr waren sie in der Lage, ihren Habitus
dem jeweiligen Ort anzupassen, eine Praxis, die ich als ,,class switching® bezeichnet habe (Pauli
2020). Auf meine Frage, wo er sich zugehérig fiihle, antwortete mir Tom mit Verve: ,,in Nami-
bia!“. Thm wie auch seiner Frau standen verschiedene ,,Zugehorigkeitsriume” (Pfaff-Czarnecka
2012: 52) zur Verfugung, zwischen denen sich beide recht miihelos bewegten. Im Gegensatz
zu Annie Ernaux und den meisten anderen meiner Gesprichpartner:innen mussten Anna und
Tom keine ,Umgangsformen, Uberzeugungen und den Geschmack® eines anderen Milieus
hinter sich lassen. Zwar bewegten sie sich zwischen Land und Stadt, aber ihre soziale Klassen-
zugehdorigkeit blieb stabil und sicher.

AbschliefSende Reflexion

Birgitc Roteger-Rossler stelle die Frage ,What are the emotional costs of being embedded in
multiple, transnational and transcultural relations? (2018: 238). Ihre Antwort formuliert sie an-
hand der Biographien von in Deutschland lebenden, erwachsenen Kindern von Migrant:innen.
Eindriicklich kommen deren Gefiihle der Entfremdung zur Sprache: , They do not feel that they
really belong to any of their main reference groups” (ebd.). Das Gefiihl, nicht mehr oder auch
noch nicht dazuzugehéren, fand sich auch immer wieder in meinen Gesprichen mit Angehori-
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gen der aufstrebenden namibischen Mittelklassen, die ich 2015 und 2016 in Windhuk fiihrte.
Die meisten Menschen, die zum Zeitpunkt meiner Forschung in den namibischen Stidten Teil
der aufstrebenden Mittelklassen waren, wurden im lindlichen Namibia geboren. Wie ich zeigen
konnte, hatte deren Empfinden von Entortung und Entfremdung sowohl raumliche wie auch
soziale Ursachen. Durch ihren sozialen und dkonomischen Aufstieg hatten sie sich von ihren im
lindlichen Namibia zuriickgebliecbenen Eltern und Verwandten gleich in mehreren Hinsichten
entfernt. Sie navigierten zwischen ihren lindlichen und stadtischen Zugehorigkeiten, indem sie
oft schwierige Zugehorigkeitskompromisse eingingen, etwa eine viel zu teure Hochzeit auf dem
Land, die sie sich gar nicht leisten konnten.

Oft fithlten sie sich allerdings auch in Windhuk noch nicht wirklich dazugehérig, ein Um-
stand, den ich hier kaum thematisiert habe. Das Gefiihl, dazwischen zu stehen, kénnte auch
eine Erklirung dafiir sein, dass gerade im stidtischen Kontext Pfingstkirchen unter Angeho-
rigen der neuen Schwarzen Mittelklassen sehr populir sind (Burchardt 2020; Kroeker 2020).
Pfingstkirchen boten fiir viele meiner Gesprichspartner:innen eine attraktive Option auf neue
Zugehorigkeiten und Verortungen.

Meine Daten bestitigen somit in vielerlei Hinsicht die Erkenntnisse der bisherigen For-
schungen zu translokaler und transnationaler Zugehérigkeit (zum Beispiel Bedorf 2018; Coe
2016; Feldman-Savelsberg 2020; Pauli and Bedorf 2018; Rottger-Réssler 2018) und fiigen die-
sen regionale und kulturelle Besonderheiten hinzu. Dariiber hinaus zeigen sie allerdings auch,
wie wichtig es ist, die Verflechtungen von Migration, Zugehorigkeit und sozialer Klasse in Zu-
kunft noch mehr in den Blick zu nehmen (Coe und Pauli 2020). Wie die Autofiktion Annie
Ernaux’ und meine Gespriche in Windhuk zeigen, ist soziale Klasse zum Verstindnis affektiven
Navigierens zwischen Orten und Zugehorigkeiten entscheidend.
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Affekte und Differenzordnungen in der deutschen
Migrationsgesellschaft

Einleitung

Die primire Aufgabe der sozial- und kulturanthropologischen Emotionsforschung liegt in der
Aufdeckung und Untersuchung kulturell modellierter emotionaler Verhaltensweisen sowie ihrer
Generierung im sozialen Handeln (Rottger-Réssler 2002: 159). Damit richtet sich die Aufmerk-
samkeit unmittelbar auf die soziale Funktion sowie die Sinn- und Zweckhaftigkeit von Affekten
und Emotionen im menschlichen Zusammenleben (ebd.). Davon ausgehend untersuche ich im
Folgenden fiir den Bereich Migration und Flucht die Bezichung zwischen Affekten und der
Heranbildung antidemokratischer sowie antiheterogener Einstellungen in Deutschland'. Im
Vordergrund steht die Reflexion von Versuchen, eine ,kulturelle Normalisierung® antihetero-
gener Werte und Semantiken durch unterschiedliche Affizierungspraxen vor dem Hintergrund
eines immer pluraler werdenden Deutschlands durchzusetzen. Dabei wird angenommen, dass
sich diese antiheterogenen Semantiken und Uberzeugungen nicht zu einem einheitlichen und
in sich geschlossenen hegemonialen Diskurs zusammenfiihren lassen. Menschliche Affektivitit
wird entsprechend jenseits des psychoanalytisch geprigten Identifikationsmodells verstanden,
das die Identifikation stets mit einer zentralen Instanz und somit einem signifikatorischen Pro-
zess verkniipft. Angesichts der Tatsache, dass sich Affekte auch auf eine unpersonliche, nicht
unmittelbar {iber einen bewussten Identifikationsmechanismus abgeleitete Matrix beziehen,
konnen sie — im Unterschied zu Emotionen, die bereits in gesellschaftlich etablierte Diskurse
eingebettet sind und auf bestehenden Wissensbestinden beruhen — nicht immer eindeutig be-
stimmt und narrativ dargestellt werden. Im Anschluss an Laclau (2005), Stiheli (2007) und
Massumi (2002) kann infolgedessen gegenseitige Affizierbarkeit derart konzeptualisiert werden,
dass sie keine vorgingige Identifikation mit einem leeren Signifikanten (oder einer zentralen
Fihrerfigur) benétigt. Eine Konzeptualisierung von Affekten, die exklusiv auf eine diskur-
sive Artikulation ausgerichtet ist, klammert aus vorliegender Perspektive wesentliche politische
Momente aus, die fir die Frage nach Ein/Ausschluss von (FluchgMigrant:innen und deren
Zugehorigkeit in der deutschen Migrationsgesellschaft relevant sind: Affekte haben gerade da-
durch, dass sie unbestimmt und nicht auf anerkannte diskursive Bahnen fixiert sind, eine ganz

1 In meiner Forschung untersuche ich unterschiedliche Kontexte von Migration und Flucht vor dem Hin-
tergrund post-demokratischer Verhiltnisse und fokussiere Fragen nach Anerkennung, Identitit und
Affekten und Emotionen (Dissertation: Die emotionale Erfahrung des Asyls. Lebenswelten afghanischer Ge-
Sliichteter in Berlin, 2021 erschienen bei Springer). Neben epistemischen und methodischen Fragen der
Migrations- und Rassismusforschung interessieren mich vor allem Reprisentationsweisen eingewanderter
Menschen und ihrer Lebenswelten und damit verbundene Formen gegenwiirtiger Diskriminierungspra-
xen im Alltag.
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eigene und unheimliche Dynamik, mit der sie Zugehérigkeitsordnungen beeinflussen. Sie sind
daher mithilfe multimethodischer und vor allem diskurstheoretisch orientierter Studien im
transdisziplindren Bereich Migration und Flucht aufzudecken.

Die Heranbildung und Normalisierung antiheterogener Denk, Sprech- und Verhaltenswei-
sen seitens rechter Gruppierungen im 6ffentlichen Meinungsbildungsprozess sowie das Vermo-
gen, eine legitimierende Akzeptanz zu erhalten, zeichnen sich unter anderem dadurch aus, dass
politische Macht weniger durch die systematische Aneignung parteipolitischer Regierungsver-
antwortung, sondern vermehrt durch das unorganisierte, diffuse Verbreiten von Affekten erworben
wird. In Umlauf gesetzt werden Hass, Zorn, Neid und besonders das Gefiihl, bedrohr zu sein. Da-
bei sollen jene Menschen afhiziert werden, die sich gerade nichtim rechten Spektrum verorten oder
politisch noch unentschieden sind. Mittels Strategien politischer Mimikry werden Vorgehens-
weisen und Begriffe primir linksliberaler Bewegungen tibernommen, um mit dieser Tarnung
offentliche Diskurse zur Einwanderung in Deutschland zu beeinflussen (Salzborn 2017: 37).

Parallel zu diesen antiheterogenen Orientierungen innerhalb Deutschlands verschirfen
sich migrations- und asylpolitische Regelungen, die, indem sie auf die fundamentale Differenz
zwischen dem Eigenen und dem Anderen rekurrieren, die so geschaffenen Gruppen entlang eth-
nischer, religioser und staatsbiirgerschaftlicher Differenzlinien hierarchisieren. Die migrations-
politische Handhabe der auf der Basis dieser Differenzordnung jeweils zugewiesenen Menschen
erfolgt vor dem Hintergrund tiefverwurzelter Antinomien moderner liberaler Demokratien.
Auf diese Weise wird mit einem inkohirenten Ensemble von Affizierungsformen und -praxen
aus einer scheinbar unschuldigen Aushandlung zwischen Eigenem und Anderem cin ethnisier-
ter Machtkampf auf der Bithne des soziopolitischen Alltags gefiihre.

Wie empirische Studien zeigen (Zick und Kipper 2021), handelt es sich tatsichlich um
die Mitte der Gesellschaft, deren Unentschlossenheit und deren unbewusste Tendenzen
zu einer gruppenbezogenen Menschenfeindlichkeit — etwa in Form antimuslimischer,
antisemitischer, antischwarzer Haltungen — problematisch sind: Zwar haben sich offene
rassistische Haltungen in Deutschland verringert, dies jedoch zugunsten eines immer stirker
werdenden subtilen Rassismus innerhalb der breiten Bevolkerung. Dieser subtile Rassismus un-
terlduft den Verdacht des Rassismus, indem er ihn leugnet und weiterhin ein egalitires und
tolerantes Selbstbild aufrechterhilt, das sich rhetorisch und narrativ mit ,westlichen Werten“
verbinden lisst. Normen menschenrechtlicher Prinzipien und die der Gleichwertigkeit von
Menschen werden durch Affizierungspraxen auf eine Weise beeinflusst, dass sich affizierte
Menschen trotz des erwihnten positiven Selbstbildes umstandslos an die Denk- und Lebensart
des modernen subtilen Rassismus anpassen kénnen. So gelingt es antidemokratischen, anti-
individuellen und vor allem antiheterogenen Geisteshaltungen, an dominante Diskurse an-
zuschlielen und gewissermaflen normalisiert zu werden, wobei sich in der Konsequenz der
so verbreiteten regressiven Weltbilder neue Strukturen von Zusammengehorigkeitsgefithlen
bilden. Verinderungen von Zusammengehorigkeitsgefithlen und somit Differenzordnungen
— so meine Ausgangsthese — sind nicht blof§ auf dominante und saliente Formen der Repri-
sentationen angewiesen, die sich diskursiv anerkannten Emotionen zuordnen lassen, sondern
auch und gerade durch nicht eindeutig narrativierbare Affekte. Differenzordnungen vermitteln
die erwiinschten sozialstrukturellen und kulturellen Verinderungen auf der affektiven und
mentalen Ebene und stabilisieren Sichtweisen, die Gleichheit und Verschiedenheit auf eine
primordiale, riickwirtsgewandte Art kodieren, wenngleich sie sich (noch) nicht kohirent und
(noch) nicht einheitlich manifestieren.
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Der vorliegende Beitrag skizziert zunichst die inhirenten antinomischen Spannungen
moderner liberaler Demokratien aus einer Perspektive der politischen Philosophie, wobei der
héchst ambivalente Charakter westlicher Demokratien mit dem Flucht- und Migrationsgesche-
hen nach Europa verkniipft wird. Anschliefend lege ich den Zusammenhang zwischen Affekten
und (FluchMigration in Deutschland dar. Es folgt eine Erliuterung des Konzepts der Affekte
als relationales, dynamisches und nicht systematisch zusammenhingendes Machtgeschehen,
um dieses Konzept im nichsten Schritt mit Differenzmarkierungsstrategien im migratorischen
Kontext in Verbindung zu bringen. Zum Schluss fithre ich die wesentlichen Punkte der Ar-
gumentation im Fazit zusammen.

(Flucht)Migration und Paradoxien moderner Demokratien

Angesichts weltweit steigender Zahlen von Gefliichteten, die im Jahr 2022 ein einmaliges Aus-
maf§ von ca. 90 Mio. Menschen erreicht hat (UNHCR 2022), sowie der Zunahme sogenannter
gescheiterter Staaten (,failed states®) geht es im Herzen Europas lingst nicht mehr darum, zu
bestimmen, ob Deutschland ein , Einwanderungsland sei oder nicht. Es geht vielmehr um die
Aushandlung des kiinftigen Umgangs mit gefliichteten und migrierten Personen und deren
(Nicht)Teilhabe an gesellschaftspolitisch relevanten Bereichen. Doch in der fehlenden An-
erkennung dieser Tatsache und in der Handhabe von Flucht und Migration generell spiegeln
sich tiefsitzende Widerspriiche der liberalen Demokratien Europas wider. Einerseits bilden
menschenrechtliche und rechtsstaatliche Prinzipien das Fundament ihres Selbstverstindnisses,
andererseits dienen nationale Interessen als Rechtfertigung fiir ein rigides Grenzregime, das die
Aufnahmechancen Gefliichteter je nach arbeitsmarktrelevanten und staatsbiirgerschaftlichen
Kriterien differenziert und vor allem hierarchisiert (Behnam Shad 2021; Scherr und Scherschel
2019; Scherschel 2018). Die Form von Rechtsstaatlichkeit und die Gewihrung von Grund-
rechten innerhalb westlicher Staaten gelingt gerade deshalb, weil sie fiir bestimmte Personen
geschlossene Systeme sind, die gleichzeitig aus 6konomischen Griinden fiir andere Personen und
vor allem Giiter offen sein miissen (Hollifield 2006). Die europiischen Nationen sind daher auf
ein rigides Migrationsregime angewiesen, das die EU-Auflengrenzen gezielt kontrolliert und
Menschen entsprechend selektiert.

Moderne Demokratien wie Deutschland konstituieren sich somit durch zwei vollkommen
unterschiedliche Logiken: Einerseits verspricht und fordert die liberale Tradition Freiheit und
die Gewdhrung von Menschenrechten (Universalitdt), andererseits wird dieser liberale Ansatz
kontinuierlich von der egalitiren Logik der demokratischen Tradition (Partikularicdr) limitiert
(Mouffe 2008: 21). Die sich daraus ergebenden Spannungen und Konflikte kénnen in keinerlei
Weise endgiiltig aufgeldst werden, da es nicht die absolute Freiheit und nicht die absolute Gleich-
heit gibt. Fiir die skizzierten liberal-demokratischen Konflikte sind daher lediglich kontingente,
hegemoniale Stabilisierungsversuche moglich, die entweder der einen oder der anderen Seite den
Vorzug geben (ebd.: 22). Der Widerstreit zwischen Partikularitit und Universalitit manifestiert
sich demgemif$ in der Praxis, umfassende Menschenrechte ausschliefflich Menschen mit ent-
sprechenden Staatsbiirgerschaften zuzugestehen (Partikularitit), wihrend zugleich der Stand-
punket vertreten wird, allen Menschen stiinden einzig durch ihr Menschsein Menschenrechte zu
(Universalitdt). Aus dieser unaufhérlichen Spannung zwischen demokratischen und liberalen
Logiken resultieren ebenso gegensitzliche und umstrittene Einstellungen zu Flucht und Mi-
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gration. Dementsprechend sehen sich politisch Verantwortliche der EU gerne in der Rolle der
moralisch Uberlegenen und heben unentwegt menschenrechtliche Prinzipien und Werte in Be-
zichungen zu anderen Staaten hervor, wihrend zeitgleich Gefliichtete jahrelang auf griechischen
Inseln in menschenunwiirdigen Lagern verkiimmern. Die Unmoglichkeit bzw. der Unwille,
eine einheitliche und faire Aufnahme und Verteilung von Gefliichteten — ohne diese nach eth-
nischen, religiésen und/oder kulturellen Zugehorigkeiten zu hierarchisieren — auf den Weg zu
bringen, hingt ebenfalls mit dieser spannungsvollen Antinomie zusammen.

Diesen paradoxen Spannungen fiigt sich ein weiterer nennenswerter Aspekt hinzu, der sich
durch die fehlende Anerkennung unserer grundlegend postkolonialen Wirklichkeit konstituiert:
Nach iiber 500 Jahren euroimperialer Geschichte, die mit Eroberungen und verschiedensten
Formen der Ausbeutung und Vernichtung kolonisierter Gebiete sowie deren anschlieSender
Verelendung einhergingen, versteht man die fundamentalen Ungleichheiten zwischen hoch-
industrialisierten Lindern des Westens und dem Globalen Siiden gemeinhin zich¢ als Kon-
sequenz dieser jahrhundertelangen Invasion und gewaltsamen Inbesitznahme von Menschen,
Ressourcen und Ideen. Selbst nachdem sich die ehemals kolonisierten Gebiete — mehrheitlich
die heutigen , Fliichtlingsherkunftslinder” — in langen, blutigen Kriegen von ihren ehemaligen
Kolonialmichten getrennt hatten, entstanden neue wirtschaftspolitische Abhingigkeiten, die sie
seitdem in vielerlei Formen unterjochen. Die bewusste Verhinderung von wirtschaftlicher und
politischer Entwicklung ehemaliger Kolonien erméglichte die systematische Ausbeutung ihrer
Ressourcen und Menschen. Letztere werden nunmehr fiir die Akkumulation des Reichtums
einiger weniger wohlhabender Staaten im Globalen Norden missbraucht. Die wirtschaftliche
Dominanz weniger Staaten und Gesellschaften beruht weitestgehend auf diesen Jahrhunderten
der brutalen Herrschaft; sie kann nicht getrennt von ihr verstanden werden. Nur zih und all-
mihlich setzte sich nach dem Zweiten Weltkrieg die Einsicht in die Notwendigkeit durch, die
kolonisierten Gebiete und Menschen zu dekolonisieren. Das ebnete nicht blof8 etlichen Kriegen
und Konflikten in den heutigen Herkunftslindern von Gefliichteten den Weg, sondern liutete
zudem eine neoliberale Hegemonie ein, aus der sich unterschiedliche Formen von Neokolonia-
lismen herausbildeten (Behdad 2005; Krishnaswamy 2008; Brennon 2008). Besonders hervor-
zuheben ist das Leugnen fossilenergetischer Ausbeutung des Nahen Osten und Nordafrikas fiir
die Aufrechterhaltung des eigenen Lebensstils im Westen, der sich mit dem Begriff ,Uberfluss*
auf den Punkt bringen ldsst. Der systematische und konsequente Zugriff auf die entsprechenden
Energiequellen, der im 20. Jahrhundert immer dichter wurde und bis in die Gegenwart reicht,
geht seit jeher mit der Destabilisierung jener Linder einher, aus denen die Energietriger im-
portiert werden. Die offenkundige Ausbeutung trug wiederum maf3geblich zu der ontologi-
schen Grundkonstante , Freiheit“ in der westlichen Lebensart bei. Diese , Freiheit* beruht im
Wesentlichen auf der Nutzung motorisierter, nun nicht mehr menschlicher Sklav:innen, die
eine stetig steigende Menge an umweltschidlichen fossilenergetischen Ressourcen bendtigt, um
weiter existieren zu kénnen.

Ist die post- oder neokoloniale Wirklichkeit damit nur sehr komprimiert dargestellt, lassen
die genannten Gesichtspunkte doch deutlich erkennen, dass es fiir die antinomischen Spannun-
gen moderner Demokratien nur kontingente und hegemoniale Stabilisierungsversuche geben
kann. Eine ginzlich abwehrende und verleugnende Haltung gegeniiber Menschen, die nach
Jahrhunderten unerbittlicher imperialer Herrschaft die Flucht nach Europa antreten, ist im
Zuge solcher Bemithungen um Stabilisierung nicht nur ethisch, sondern auch historisch falsch
und zeugt von einem unzureichenden kritischen Bewusstsein.
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Angesichts der den westlichen Demokratien inhidrenten Antinomien tritt die widerspriich-
liche Haltung hinsichtlich Migration und Flucht umso klarer zutage, je grofer der Druck von
Menschen wird, in die wohlhabenden Linder Europas zu flichen, da die Ideen der Demokratie
und Menschenrechte iiber die juridische Ebene hinaus besonders eine Frage der Moral dar-
stellen. An dieser Stelle soll der Unterschied zwischen Fluchtmigration und Migration betont
werden, da diese von Grund auf verschiedenen Kategorien hiufig verwechselt werden: Im Falle
der Migration ist die allgemein verbreitete positiv konnotierte Rede von Entgrenzung und der
Erweiterung von Moglichkeiten, Bezichungen und Chancen im Sinne transnationaler Mobilitit
und Sozialitit durchaus zutreffend. Fiir die Fluchtmigration jedoch bedeuten die Grenzpoliti-
ken der EU Ausschluss und Mobilititsabwehr. Uberleben Gefliichtete die Flucht, was angesichts
der auch gerade von den wohlhabenden Lindern gesetzten Bedingungen keineswegs selbstver-
stindlich ist, geht ihre Selektion und Hierarchisierung im Aufnahmeland konsequent weiter.
Die Zustimmung zu menschenrechtlichen und demokratischen Prinzipen einerseits und die
dehumanisierende und hierarchisierende Filterung von Menschen mittels In- und Exklusions-
strategien des europiischen Grenzregimes andererseits bilden also zwei Seiten derselben Medail-
le. Die selektive Kontrolle und Abwehr von Fluchtmigration sind zudem durch die Aufriistung
der nach auflen verschobenen Grenzlinien der EU mobiler und vor allem menschenverachtender
geworden. Hier spielt Frontex, die ,,Europdische Agentur fiir die Grenz- und Kiistenwache®,
eine zentrale Rolle, die statt Schiffe nunmehr Drohnen und Flugzeuge einsetzt, um nicht mehr
genotigt zu sein, Gefliichtete tatsichlich retten zu miissen. Die EU bemiihe sich zudem seit 2015,
dass immer weniger Menschen innerhalb des afrikanischen Kontinents die Flucht ins nord-
afrikanische Libyen schaffen, indem sie die Anrainerstaaten zwingt, fliichtende Menschen auf-
zuhalten. Diese Form der Vorverlagerung eigener Grenzen weit nach Afrika hinein bestimmt im
Wesentlichen die sogenannte ,,Fluchtursachenbekimpfung®. Diese gestaltet sich derart, dass die
Ausbildung von Grenzpersonal sowie deren Bewaffnung in den Anrainerstaaten Libyens grof3-
zligig finanziert wird. Dariiber hinaus werden simtliche Regierungen der afrikanischen Linder,
die im Sinne Briissels kooperieren, ,finanziell geférdert” (Mau 2021: 136 f.).

Aus dem beschriebenen antinomischen Charakter moderner Demokratien des Westens er-
geben sich gegensitzliche, teils absurd anmutende Haltungen zu Migration und Flucht, die
sich durch eine tiefsitzende Asymmetrie der Wir-sie-Differenz auszeichnen. Vor diesem ambiva-
lenten Hintergrund sind Affizierungslogiken und -dynamiken jeglicher Couleur zu verstehen,
die sich indirekt oder direkt auf die Selektion von Migrant:innen und Gefliichteten sowie die
Rechtfertigung eben dieser Selektion beziehen. Folglich sind politische Positionen, die diese
Zwiespiltigkeit nicht berticksichtigen und dariiber hinaus ideologisch aufladen, nicht angemes-
sen; solche eindimensionalen Positionen erschweren realistische und zugleich angemessene Zu-
ginge zu diesem schwierigen Bereich, wohlwissend, dass es hier keine einfachen Lésungen und
Antworten geben kann.

Affekte und (Flucht)Migration

Affekte werden im Anschluss an Spinoza, Deleuze, Massumi und die am Berliner Sonderfor-
schungsbereich 1171 , Affective Societies“ entwickelte Konzeption insofern von Emotionen
differenziert, als sie nicht-subjektiviert und daher (noch) nicht in soziokulturell einschligige
Rubriken kategorisiert und damit (noch) nicht narrativierbar sind. Ubertragen auf die Logik
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des eingangs erwihnten psychoanalytisch-poststrukeuralistischen Modells der Identifikation
bilden Affekte pri-signifikatorische Phinomene, anhand derer Sozialitit reflektiert und nachvoll-
zogen werden kann, ohne auf eindeutig bestimmbare (signifikatorische) Vorginge reduziert zu
werden. Affekee sind entsprechend niche als intra-individuelle oder innerpsychische, sondern als
dynamische und relationale Phinomene zu verstehen, die sich zwischen Individuen, Entitdten,
Kontexten und sogar Institutionen ereignen. Es handelt sich bei ihnen insofern stets um ein
Machtgeschehen, als sie die aflizierten Individuen ein- und ausschliefen, beeintrichtigen oder
gar psychisch zerstoren konnen. Wer iiber die Macht verfiigt, Affekte im Kontext von Migration
und Flucht sowie darauf aufbauend Narrative und Diskurse zu produzieren, prigt somit die
Kriterien der Zugehérigkeit des Zusammenlebens entscheidend mit.

Affekten, die noch nicht hinreichend reflektiert und somit nicht in kohirente Diskurse ein-
gegliedert worden sind, sowie den aus ihnen hervorgehenden Affizierungen kommt in der vorlie-
genden Deutung eine wesentliche Rolle zu, weil sie nicht nur migratorische, sondern regulative
und konstitutive Dimensionen des Zusammenlebens beeinflussen. Deshalb werden Debatten
um Flucht und Migration sowie um deren gesellschaftspolitische Folgen so intensiv und ideo-
logisch gefiihrt. Durch die massenmediale ebenso wie durch die Social-Media-Kommunikation
wirken affizierende Artikulationen — selbst, wenn sie (noch) keine etablierten und dominanten
Formen eines Diskurses angenommen haben — auf individuelle Selbst- und Fremdwahrneh-
mungen ein und beeinflussen die Haltung gegeniiber migrierten bzw. gefliichteten Menschen
und deren Integration im Ankunftsland. Vor dem Hintergrund dieser Wirkungsweise von
Affekten sowie der grundsitzlich zwiespiltigen Natur demokratischer Staaten beziiglich ihrer
Grenzen sind die Bemiihungen der anfangs erwihnten Durchsetzung einer ,kulturellen Nor-
malisierung antidemokratischer und antiheterogener Einstellungen zu begreifen. Affekte sind
demzufolge keine soziale Nebenerscheinung, wie zahlreiche sozial- und kulturwissenschaftliche
Studien in der Vergangenheit angenommen haben. Vielmehr stehen sie und die Afhizierungs-
praxen im Zentrum des Geschehens, wenn es um Migration und Flucht geht.

An dieser Stelle wird ersichtlich, weshalb dem Konkurrenzkampf um die Deutungshoheit
dariiber, wer aus welchen Griinden und in welchem Mafle der deutschen Gesellschaft zugeho-
ren darf und wer nicht, grofle gesellschaftspolitische Bedeutung zukommt. Steigende Zahlen
von Gefliichteten und die globalen Dynamiken der ungleichen Verteilung von Wohlstand und
Lebenschancen verschirfen Rivalititen unter eingewanderten Menschen, aber auch zwischen
Eingewanderten und Einheimischen in zunehmendem Mafle. Neben der Sorge um den sozialen
und ckonomischen Wettbewerb auf dem deutschen Wohn- und Arbeitsmarkt sowie um die
(vermeintliche) Uberlastung des Sozialsystems (Huth und Heizmann 2021: 58) spielt vor allem
die symbolische Bedrohung fiir die vorliegende Analyse eine zentrale Rolle. Sie bezieht sich auf
das (subjektiv empfundene) Bedrohungsgefiihl, bei dem befiirchtet wird, zugewanderte Men-
schen wiirden die ,kollektive Identitit der Deutschen sowie deren Lebensstil verindern. Die
systematische und iterative Relevantsetzung der Hautfarbe sowie der ethnischen, kulturellen
und religiosen Zugehorigkeit — alles Aspekte, die durchweg in Medien und Politik vermischt
werden — bildet eine affektive Hauptstrategie der oben genannten ,kulturellen Normalisierung®
antidemokratischer und antiheterogener Gesinnungen.
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Affektive Strategien der ,kulturellen Normalisierung*
antidemokratischer und antiheterogener Gesinnungen

Die systematische und iterative Relevantsetzung der Hautfarbe sowie der ethnischen, kulcurel-
len und religiosen Zugehorigkeit kann als Strategie der Differenzmarkierung verstanden werden,
die Zugehorigkeitsordnungen erfahr- und greifbar machen will. Die Praxis der Differenzmar-
kierung im deutschen Kontext impliziert vor allem die Zuschreibung bestimmter Merkmale,
die immer in Relation zu der hegemonialen Gruppe der weiflen Mehrheit deutscher Personen
steht. Die konstruierten Zuschreibungen werden hiufig als uniiberwindbar dargestellt, also ,,na-
turalisiert”. Damit eignen sie sich gerade fiir eine politische Instrumentalisierung, bei der sie
unterschiedliche Arten der In- und Exklusionspraxen begiinstigen bzw. beeintrichtigen. Diese
althergebrachte und bereits in unterschiedlichen Kontexten untersuchte Form der Differenz-
markierung (Mills 1997; Hall 1997; Balibar 1990) wird gegenwirtig mit neuen Strategien der
Affizierungspraxen verkniipft, um negative Affekte zu mobilisieren, die systematisch auf ,Men-
schen mit Migrationshintergrund“ bezogen werden.

Die politische und mediale Praxis der Differenzmarkierung hat einen performativen oder
sunternehmerischen (Bourdieu 1992: 220) Charakter, weil sie zunichst spezifische Affekee im
Zusammenhang mit imaginierten Gruppen evoziert und anschliefend zum Handeln mobili-
siert, indem sie genau diese fiktiven Kollektive ins Leben ruft. Dies erfolgt immer mehr tiber
die Kommunikationswege sozialer Medien, die das diskursive Niveau umstrittener Themen
deutlich reduzieren (Kneuer 2013) und eine verstirkende Funktion fiir das Verbreiten der so
hervorgebrachten Gruppen sowie ihrer vermeintlichen Eigenschaften einnehmen (Kneuer und
Salzborn 2016). Fiir den vorliegenden Kontext sind zwei Aspekte zu beachten. Erstens soll die
Tatsache der Verdinglichung hervorgehoben werden: Bei der Etablierung und Fixierung von
Gleichheit und Verschiedenheit konstruierter Gruppen ist nicht blof§ die Gegebenheit proble-
matisch, dass die so geschaffenen Gruppen imaginiert sind, sondern auch, dass diese konstruier-
ten Kollektive zugleich als reale Dinge in der Welt behandelt — verdinglicht — werden (Berger und
Luckmann 1973: 94-98). Zweitens werden im Zuge der erwihnten Differenzmarkierung mit
Entrepreneur-Charakter Kollektive und kognitiv produzierte Kategorien verwechselt. Dieser
Denkfehler (Brubaker 2004: 23) beruht zudem auf einem primordial kodierten Verstindnis
von Identitdt, das eine ,natiirliche®, angeborene Gemeinsamkeit (Essenz) bei den imaginierten
(ethnisch homogenen) Gruppen suggeriert.

Unterscheidet man konsequent zwischen Gruppen und Kategorien, konnen Aflizierungs-
praxen, die darauf abzielen, Kategorien mit Gruppen gleichzusetzen und zu ,normalisieren®,
angemessener untersucht, differenziert und nachvollzogen werden. Im Ringen um eine hegemo-
niale Vorrangstellung hinsichdich der Deutungshoheit iiber das Migrationsgeschehen zeigt sich
eine Diskriminierungsmatrix, die der autochthonen Bevélkerung Vorschlige von (primordial
kodierter) Gemeinschaftlichkeit unterbreitet, die mit spezifischen Affekten, vor allem jenen, die
das Gefiihl der Bedrohung durch eingewanderte Menschen auslésen, verkniipft werden. So wird
etwa seit der Einwanderung von knapp einer Million Menschen 2015/16 vermehrt von einer be-
volkerungspolitischen ,Islamisierung® Deutschlands gesprochen und mit einem vermeintlichen
Untergang ,deutscher Werte“ in Zusammenhang gebracht. Solche seit Oswald Spenglers ,,Un-
tergang des Abendlandes® (1918) bekannten apokalyptischen Fantasien (von ,,Uberfremdung“,
,Umvolkung® etc.) tauchen immer wieder auf und verbinden sich zudem oftmals mit anti-
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semitischen Verschworungsfantasien. Das, was ,den Anderen® vorgeworfen wird, bildet dabei
stets das (verleugnete) Eigene, sei es die Vorstellung einer bevélkerungspolitischen Beherrschung
durch Menschen anderer ethnischer, religioser und/oder nationaler Zugehorigkeit (z. B. im Falle
der Imagination einer Islamisierung Deutschlands) oder die Absichten eines ,weltbeherrschen-
den jiidischen Reichs“. Hierbei spielt die Affekemobilisierung durch soziale Medien und Google
eine nicht unwesentliche Rolle: Internetnutzende werden durch Algorithmen automatisch von
bestimmten Seiten und Informationen ferngehalten und unmiindig gemacht. Dies fithrt zu
einer Zuspitzung und Isolierung der eigenen soziokulturellen Lebenswelt (Salzborn 2017: 128).

Erwihnenswert ist insbesondere die ethnische Hierarchisierung von eingewanderten Men-
schen und die mit ihr einhergehenden diffusen antidemokratischen, antiheterogenen und anti-
individuellen Haltungen. Zum Zeitpunkt des Verfassens des vorliegenden Beitrags im Februar/
Mirz 2022 vermehren sich tagtiglich Beitrige aus Politik und Medien, die in Bezug auf die
Aufnahme ukrainischer Gefliichteter in Deutschland diese ethnische Hierarchisierung maf3-
geblich mitgestalten, indem sie unentwegt skandieren, ,2015 sollte sich nicht wiederholen®,
und damit vertriebene Menschen in ,gute“ und ,schlechte Fliichtlinge“ unterteilen. Facetten
ethnischer Hierarchisierungspraxen zeigten sich kontinuierlich seit dem Sommer 2015 und
wiederholen sich deutlich erkennbar im Ukraine-Krieg. Im Sommer 2015 verursachte u. a. der
Krieg in Syrien enorme Fluchtbewegungen nach Europa. In dieser Zeit verkiindete etwa der
slowakische Premier Fico, nur 200 christliche Gefliichtete aufzunehmen (Gotev 2015), zumal
keine Moscheen zur Verfiigung stiinden (ebd.). Ihm folgten viele Staatschefs und -regierungen
mit dhnlichen Aussagen, etwa Polen, das ausschliefllich niche-muslimische Frauen und Kinder
aufnehmen wollte, um ,,Spannungen® zu vermeiden (Rettman 2016).

Seitdem hiufen sich antiheterogene Auflerungen in Medien und Politik zunechmend?.
Mittels der Einteilung in ,gute” und ,schlechte Fliichtlinge“ werden Menschen entlang ihrer
ethnischen und religiésen Zugehdorigkeit segregiert und hierarchisiert. Weifle, christliche Ver-
triebene seien demgemifd wichtiger und wertvoller als braune und schwarze ,Muslime®. Auch
wenn das nicht immer in aller Deutlichkeit ausgesprochen wird, dient es als Legitimation fiir
regelmifig stattfindende vélkerrecheswidrige und damit prinzipiell illegale Zuriickweisungen
von Menschen (,,Pushback®), die ihr Menschenrecht auf Asyl an den EU-Auflengrenzen geltend
machen wollen. Entsprechend werden Kriege und bewaffnete Konflikte, die nicht in Europa
stattfinden, ignoriert oder weniger ernst genommen, selbst wenn sie in enger Verbindung mit mi-
licarischen Interventionen oder neoliberalen Wirtschaftspolitiken des Westens stehen. Dadurch
wird eine regressive Haltung ,,normalisiert”, die demokratische Normen der Gleichwertigkeit
unterldufe: Menschen werden systemactisch entlang ihrer Hautfarbe, ethnischer, kultureller und/
oder religidser Zugehorigkeit sowie ihrer vermeintlichen ,Natur® eingeteilt und unterschiedlich
behandelt. Dies geschicht mithilfe von Aflizierungspraxen, die vorgeben, menschenrechtliche
Prinzipien fir wichtig zu erachten, und es vermeiden, einen ,harten biologischen Rassismus

2 Bereits im Februar 2022 haben westliche Medien darauf hingewiesen, dass es sich bei ukrainischen Ge-
fliichteten um ,zivilisierte, europdische und christliche Menschen handle — im Unterschied zu all jenen
aus Syrien, Afghanistan, Irak und Afrika (CBS-News 2022). Bei ukrainischen Gefliichteten ,,mit blonden
Haaren und blauen Augen® (NBC-News 2022; Daily Telegraph 2022; BEM-TV 2022) wire man im
Westen duflerst betroffen, diese seien nimlich ,,Christen und aus demselben Kulturkreis (Hart aber Fair
2022), weshalb man nun konsequent ,,die Spreu vom Weizen trennen miisse“ (FAZ 2022). So verfestigen
sich Narrative tiber vermeintlich ,echte“ und ,,unechte® (ARD 2022) gefliichtete Menschen.
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offenzulegen. In dieser Weise affizierte Menschen kénnen ein ,tolerantes, westlich geprigtes®
Selbstbild aufrechterhalten und zur selben Zeit unterschwellig antiheterogene und antidemo-
kratische Einstellungen adaptieren.

Die daraus resultierenden subtilen Rassismen innerhalb der deutschen Bevélkerung spiegeln
sich in der empirischen Sozialforschung der Gegenwart wider (Zick und Kiipper 2021). Solche
Affizierungsstrategien gruppenbezogener Menschenfeindlichkeit vermehren und wiederholen
sich kontinuierlich. Sie bilden insofern eine Gefahr fiir demokratische Verhiltnisse, als sie
durch Pseudowissen Stereotype und Narrative in der breiten Bevolkerung normalisieren. Der
qualifizierte Austausch fachlich informierter Positionen wird durch die Verschiebung der Sag-
und Fiihlbarkeitsgrenze im offentlichen Raum stark beeintrichtigt. Komplexe Konstellationen
werden durch affektive Strategien der Differenzmarkierung (z. B. durch das Narrativ, es gebe
»echte® und ,,unechte Fliichtlinge®) trivialisiert und verhiillt; sie bilden nicht blof§ ein temporires
mediales Phinomen, sondern zielen auf die Verinderung des tiberindividuell konstituierten Ge-
fiiblsreservoirs der breiten gesellschaftlichen Masse ab und tragen dazu bei, den demokratischen
Kern einer Ordnung auszuhoéhlen. Da sie nicht direkt normative Vorgaben verletzen, sondern
durch das diffuse Hervorrufen von anziehenden und abstoflenden Affekten schleichend anti-
demokratische und antiheterogene Haltungen offerieren, treffen und beeinflussen sie die biir-
gerliche Mitte der Gesellschaft (vgl. Zick und Kiipper 2021) und bilden kein Randphinomen
rechtsextremer Lager.

Fazit

Der vorliegende Beitrag reflektierte gemidfl Rottger-Rossler (2002) und ihren weiteren emo-
tionstheoretischen Arbeiten (Rottger-Rssler und Seise 2020; Réttger-Réssler 2020, 2019, 2018,
2016, 2004) die Rolle und Funktion von Affekten im Bereich Migration und Flucht fiir den
deutschen Kontext. In einem ersten Schritt wurden die charakteristischen Antinomien moder-
ner liberaler Demokratien des Westens, die im paradoxen Zusammenspiel universeller und par-
tikuldrer Logiken bestehen, sowie die grundlegend postkoloniale Faktizitit der Gegenwart skiz-
ziert. Darauf folgte cine Reflexion des Zusammenhangs zwischen Affekten und Migration bzw.
Flucht. Affekte sind als dynamische und relationale Machtgeschehen zu verstehen, die Zugeho-
rigkeitsordnungen strukturieren und daher besonders im Bereich Migration und Flucht — etwa
durch sich wiederholende Differenzmarkierungsstrategien — relevant sind. Solche iterativen Dif-
ferenzmarkierungen eingewanderter Menschen kanalisieren, begrenzen und konstituieren nicht
blof§ deren Moglichkeits- und Erfahrungsriume, sie formen zugleich die Haltungen der Mehr-
heitsbevolkerung mafigeblich mit. Sie funktionieren durch Artikulationen, die sich nicht oder
nicht vollstindig an dominante Diskurse anschlieffen lassen und deshalb als pri-signifikatorisch
anzuschen sind. Damit sind die durch diese Artikulationen evozierten Affekte nicht oder nicht
vollstindig den diskursiv etablierten Rubriken bekannter Emotionen (wie Wut, Neid, Zorn etc.)
zuzuordnen. Antidemokratische und antiheterogene Affizierungen wirken gerade deshalb — so
die Ausgangsthese dieses Beitrags —, weil sie noch nicht eindeutig in fixe diskursive Bahnen ge-
steuert wurden, die sie als unverhohlen rassistisch erkenntlich machen wiirden. Artikulationen
dieser Art berticksichtigen weder die intrinsischen antinomischen Spannungen der westlichen
Demokratien noch die postkoloniale Wirklichkeit unserer Zeit. Thre Macht besteht in ihrer
januskopfigen Natur: Sie zielen auf regressive Imaginationen eines ethnisch homogenen Na-
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tionalstaates ab, die im Kern demokratische Normen menschlicher Gleichwertigkeit erodieren
lassen, zugleich aber Auffassungen offerieren, die ein westlich geprigtes Selbstbild von Toleranz
aufrechterhalten.
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Emotionsarbeit in Patenschaften:
Der Kitt, der uns zusammenhilt

Einleitung

Patenschaften haben als Format der interkulturellen Begegnung in der sich zunehmend di-
versifizierenden Einwanderungsgesellschaft Deutschlands in den letzten Jahren massive Ver-
breitung gefunden. Wird in Deutschland von Diversitit gesprochen, ist damit zumeist eine
kulturelle oder ethnische Vielfalt gemeint, die sich vor allem auf Migrationsphinomene des 20.
Jahrhunderts oder auch rezentere Fluchtbewegungen bezieht (Warstat und Dilger 2021: 8, 17).
Dabei steht zumeist die nationalstaatliche Zugehorigkeit und besonders auch das Herkunfts-
land der Migrancinnen bzw. das ihrer Eltern im Vordergrund. Gerade Patenschaften mit ge-
fliichteten Kindern und Jugendlichen und jenen mit einem sogenannten Migrationshintergrund
liegt vielfach die Idee zugrunde, den Patenkindern und deren Familien Teilhabe und Chan-
cengleichheit zu ermoglichen, in Form einer lingerfristigen zwischenmenschlichen Bezichung
einen interkulturellen Austausch zu fordern und damit einen Beitrag zu gelingender Integration
zu leisten. Patenschaften vermogen verschiedene Grenzziehungen zwischen Individuen und
Gruppen zu {iberbriicken, verlangen jedoch auch nach weitreichenden sozialen Aushandlungen
sowie einer spezifischen Form der Emotionsarbeit. Denn es treffen verschiedene Vorannahmen,
Erwartungshaltungen, Bediirfnisse und Gefiihle sowie auch soziokulturell spezifische Werte
und Verhaltensnormen der beteiligten Akteur:innen aufeinander.

Der vorliegende Beitrag beschiftigt sich mit den Vorzeichen, Herausforderungen und Dy-
namiken dieser Aushandlungen. Dazu werde ich zunichst auf meinen Forschungskontext ein-
gehen und meine diversen Rollen im Feld erliutern. Anschliefend thematisiere ich das Fehlen
eines (geteilten) kulturellen Modells fiir das Patenschaftsverhilenis, was zugleich eine Heraus-
forderung wie auch eine Chance bedeuten kann. Daraufthin fiihre ich die damit verkniipfte
Spannung zwischen einer grundsitzlichen Asymmetrie zwischen Pat:innen und Patenkindern
einerseits und einem kulturspezifischen Ideal von Augenhdhe andererseits aus, die durch die
Herausforderungen der Ubersetzung des Konzeptes sowie durch die diversen Bediirfnisse, Er-
wartungshaltungen und Verhaltensnormen der beteiligten Akteur:innen noch einmal an Kom-
plexitit gewinnt. All dies kann zu Irritations- und Reibungsmomenten fiihren, die — wie ich
anhand von Fallbeispielen aus meiner Forschung illustrieren werde — fiir die Beteiligten vor-
nehmlich auf einer affektiv-emotionalen Ebene erfahrbar werden und ausgehandelt werden
miissen.
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Forschen zu und mit Patenschaft

Mein Forschungsfeld befindet sich im Berliner Ortsteil Wedding. Zu Beginn meines 18-mo-
natigen Forschungszeitraumes habe ich bereits seit sechs Jahren im angrenzenden Ortsteil Ge-
sundbrunnen gewohnt. Der Bezirk Mitte, zu denen die Ortsteile Gesundbrunnen und Wedding
gehoren, hat mit 54 Prozent den hochsten Anteil an Menschen mit einem sogenannten Mi-
grationshintergrund in der Hauptstadt. (Der Tagesspiegel 2020) Hier lieffen sich ab den 1970er
Jahren viele der angeworbenen Gastarbeiter:innen nieder, da der Wohnraum vergleichsweise
glinstig war. Susanne Wessendorf beschreibt in ihrem Werk Commonplace Diversity (2014), dass
private Bezichungen einen sozialen Raum konstituieren, der sich trotz einer intensivierten Di-
versitit — in Bezug auf Differenzierungslinien wie ethnische Zugehéorigkeit, race, Alter, Bildung,
soziodkonomische Schicht etc. — im wohnriumlichen Umfeld durch Homogenitit auszeichnet.
Ihre Beobachtungen im Londoner Stadtbezirk Hackney lassen sich meiner Erfahrung nach
ohne weiteres auch auf Berliner Bezirke iibertragen, die von erhohter Diversitit geprigt sind.
Viele Patenschaftsprogramme setzen hier an und versuchen, die sozialraumliche Kluft zwischen
den Akteur:innen zu tiberbriicken.

Im Verlaufe meiner Forschung nahm ich in verschiedenen Momenten und Kontexten un-
terschiedliche Rollen ein, die mit spezifischen Positionalititen, Erwartungshaltungen und Ver-
antwortlichkeiten korrelierten. Durch diese erhielt ich Méglichkeiten der Teilnahme und Teil-
habe an den Titigkeiten des Vereins sowie des Berliner Trigernetzwerkes, Zuginge zu Pat:innen
sowie zu der Perspektive von Patenkindern und deren Eltern, die ohne diese multiperspektivische
Involviertheir vermutlich nicht méglich gewesen wiren. Diese Involviertheit prigte entscheidend
meine Bezichungen im Feld, methodologische Uberlegungen und somit auch die Prozesse der
Datenerhebung. Bereits wenige Wochen nach meinem ersten Kontakt zum Verein wurde ich
im April 2019 selbst in eine Patenschaft mit einem 15-jahrigen Midchen vermittelt. Drei ihrer
siecben Geschwister haben oder hatten bereits Patenschaften. Die Patenschaftskoordinatorin
suggerierte mir, dass ich somit sicher auch mit den anderen Pat:innen in Kontake treten konne,
was sowohl fiir meine Forschung als auch fiir meine eigene Patenschaftserfahrung vorteilhaft
sei. Des Weiteren nahm ich im Zeitraum von Mitte Februar 2019 bis Oktober 2020 regelmifig
an den Aktivititen des Weddinger Vereins teil. Diese umfassten neben einem wdchentlichen
Nachbarschaftstreff auch Mitarbeiter:innenbesprechungen, Jahresversammlungen, diverse Aus-
fliige und Feste. Seit Mai 2020 bin ich auf Anfrage aktives und somit auch zahlendes Mitglied
des Vereins, wodurch mein Mitwirken im Verein, so die Patenschaftskoordinatorin, schliefSlich
formalisiert wurde. Im Rahmen der Vereinsaktivitdten nahm ich mit meiner Patenjugendlichen
zudem an cinem Forschungsprojeke teil, das sich der Teilhabe von Gefliichteten widmete und
versuchte, die Wahrnehmung der Patenkinder und ihrer Pat:innen von deren Umgebung sowie
auf die gemeinsame Bezichung einzufangen. Hierin wurde ich zunchmend auch in die Aus-
wertungsgespriche und Planungstreffen einbezogen. Weiterhin nahm ich an der AG Qualitdt
des Netzwerkes Berliner Kinderpatenschaften sowie dessen Jahresmitgliederversammlungen
und verschiedenen Workshop-Formaten teil. Von September 2019 bis September 2020 fithrte
ich zudem mit neun Studierenden des Instituts fiir Sozial- und Kulturanthropologie der Frei-
en Universitit Berlin das Praktikumsprojeke ,Integration als dialogischer Prozess® durch, im
Rahmen dessen wir eine regelmifig stattfindende Fokusgruppe etablierten, in der wir unsere
individuellen Patenschaftserfahrungen teilten und (anthropologisch) reflektierten.
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Von grofler Bedeutung war, dass mir meine diversen Rollen erlaubten, wichtige Erkennt-
nisse tiber die unterschiedlichsten Bezichungsdynamiken anhand eigener Erfahrungen und
Einblicke zu ziehen. Meine Gefiithle und Affekte dabei waren fiir meine Forschung von ent
scheidendem epistemologischen Wert (vgl. Stodulka et al. 2018): Sie nahmen einen groflen
Stellenwert in meinen Feldprotokollen ein, prigten mein Erkenntnisinteresse und damit auch
die Stof8richtung, die ich Interviews, informellen Gesprichen und Fokusgruppen gab. Sie ver-
korpern schliefilich eine entscheidende Siule meiner Datenauswertung.

So erlebte ich etwa in den drei Jahren der Patenschaft mit meiner Patenjugendlichen Lara'
viele Hochs und Tiefs. Frustrationen {iber meine (gefiihlt) einseitigen Kontaktaufnahmen,
Irricationen iiber Auflerungen meiner Patenjugendlichen, die sich nicht mit meinen politisch-
weltanschaulichen Ansichten vereinbaren lieffen, die Anstrengung — gerade zu Beginn unserer
Patenschaft —, unsere Gespriche ,,moderieren” zu miissen, die Angst davor, die Bezichung sei
eingeschlafen, Erleichterung dariiber, dass wir wieder zueinanderfanden, Momente der Ein-
tracht, Komplizenschaft und Vertrautheit und die freudige Erkenntnis, nicht immer reden zu
miissen, um miteinander zu teilen. Als wir uns auf Laras Vorschlag hin etwa drei Jahre nach un-
serem Kennenlernen zu einem Fastenbrechen im Monat Ramadan entgegen meiner Erwartung
spontan von ihrer Familie zuriickzogen, um in Ruhe in ihrem Zimmer essen zu kénnen, geriet
unser Gesprich nicht mehr ins Stocken. Wir teilen nunmehr eine Vielzahl an Themen, tiber die
wir uns in vertrauter Atmosphire austauschen kdnnen. Auch sind wir uns unserer Prisenz im
Leben der anderen sicherer geworden. Irritationen etlebe ich jedoch nach wie vor. Doch was sind
Patenschaften tiberhaupt?

(K)ein kulturelles Beziehungsmodell fiir Patenschaften

Im Verlauf meiner Forschung wurde immer wieder deutlich, dass es keine einheitliche De-
finition von Patenschaft gibt und geben kann.? Die Beziehungen, ihre Dynamiken und Schwer-
punkte sind von den jeweiligen Rahmenbedingungen und Zielsetzungen der Projekte sowie den
diversen Hintergriinden, Bediirfnissen und Erwartungshaltungen der beteiligten Akteur:innen
geprigt. Patenschaftsansitze lassen sich grob entlang zweierlei Schwerpunkten unterscheiden:
Ein beziehungs- und auf Entwicklung orientierter Ansatz stellt die zwischenmenschliche Begeg-
nung und Bindung zentral, wihrend ein instrumenteller, zielorientierter Ansarz fix definierte Zie-
le fiir das Patenkind verfolgt (Schiiler 2020: 81 f.). Wihrend bei ersterem die gegenseitige Wert-
schitzung von besonderer Bedeutung ist, ist die Beziechungsentwicklung bei letzterem hingegen
eher Mittel zum Zweck. In der Praxis verwischen die Grenzen zwischen beiden Kategorien. Die
vielfach auf Wirkungsmessung fokussierte Mentoringforschung stellt dazu fest, dass gerade ein
Gleichgewicht zwischen beiden Ansitzen zu favorisieren sei. (Keller und Pryce 2010: 34, 46)
Der Berliner Verein, bei dem ich meine Forschung durchfiihrte, vermittelte wihrend meines
Forschungszeitraums vorrangig Patenschaften mit gefliichteten Kindern und Jugendlichen und
verfolgte dabei einen eindeutig beziehungsorientierten Ansatz: ,,Dass es tatsichlich darum geht,
den anderen zu akzeptieren und zu tolerieren, weil ich ihn kenne und weil ich ihn mag. Das ist

1 Bei diesem Namen handelt es sich um ein von meiner Patenjugendlichen selbst gewihltes Pseudonym.
2 Aufdas Konzept christlicher Taufpatenschaft beziehen sich die Beteiligten lediglich, um sich hiervon ab-
zugrenzen.
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[...] das Herzstiick einer Patenschaft.” (Koordinatorin, Interview, 10.05.2019) Nichtsdestotrotz
verweisen die Projektkoordinatorinnen des Vereins auf die verschiedenen Rollen von Pat:innen
— als Begleiter:innen, Unterstiitzer:innen, Ermutiger:innen, Freund:innen, Lehrer:innen usw.
—, um die Bezichungskonstellation und deren Wirkraum niher zu bestimmen. Hieran wird
deutlich, dass sich Patenschaften stets in einem breiten Spektrum moglicher Rollenverhiltnisse
bewegen. Schlussendlich sind es Pat:in, Patenkind und Familie, die den Schwerpunke und die
Dynamik der Patenschaft verhandeln.?

Patenschaften stellen somit eine Bezichungsform dar, fiir die es kein eindeutiges kulturelles
Modell gibt. Der Ansatz speist sich vielmehr aus verschiedenen Beziehungsmodellen. Mit Bezug
zur kognitiven Ethnologie lisst sich ein kulturelles Modell nach Birgitt Réttger-Réssler als

intersubjektiv geteiltes Wissen [verstehen], das aus einer iiberschaubaren Anzahl von
flexibel miteinander vernetzten kognitiven Informationseinheiten (Schemata) besteht.
Die mentalen Modelle, die ein Mensch in der Interaktion mit seiner Umwelt von dieser
ausbildet, sind aber nur zum Teil kultureller Art, im Sinne geteilter Intersubjektivitit.
Zum anderen Teil handelt es sich auch um idiosynkratische Konstrukte, d. h. um men-
tale Schablonen, die ein Mensch aufgrund persénlicher Erfahrung bildet und die er
nicht mit anderen Personen teilt. (Rottger-Rassler 2002: 151)

In diesem Sinne sind Patenschaften zugleich eine Herausforderung und Chance: Die Betei-
ligten kénnen auf kein eindeutiges kulturelles Modell fiir ihr Bezichungsverhilenis und damit
verkniipfte Rollenerwartungen und Verhaltensmuster zuriickgreifen, da sich die Patenschaft
vertrauten Kategorien, wie etwa Freundschaft, Verwandtschaft, Lehrer:in-Schiiler:in-Verhile-
nis oder auch Therapeut:in-Klient:in-Verhiltnis (vgl. Goldner und Mayseless 2008), entzicht
und irgendwo dazwischen angesiedelt ist. Entsprechend fehlt es ebenso an einer ,kulturelle[n]
Konzeption des emotionalen Verhiltnisses® (Réttger-Rossler 2002: 153) zwischen den Parteien.
Die Akteur:innen betreten in ihrer Beziehungsgestaltung — besonders in beziehungsorientierten
Patenschaftsformaten — somit ein vergleichsweise flexibleres Terrain, welches sie miteinander
unter Beriicksichtigung ihrer individuellen Erfahrungen, Bediirfnisse und Erwartungshaltun-
gen aushandeln miissen. Dabei wird eine spezifische Form der Emotionsarbeit notwendig, die
ich nachfolgend ethnographisch ausleuchten werde. Nach Hochschild (1979: 561, 563f.) meint
Emotionsarbeit den Versuch von Akteur:innen, das Ausmaf$ bezichungsweise die Qualitit eines
Gefiihls oder einer Emotion zu verdndern. Orientierungsrahmen hierfiir sind feeling rules, die
bis zu einem gewissen Grad von einer Gruppe von Individuen geteilt werden. Spezifisch ist diese
Form der Emotionsarbeit in Patenschaften darum, da es kein geteiltes kulturelles Modell des
Verhiltnisses gibt, auf das sich die verschiedenen Parteien gleichsam beziehen kénnten und das
gemeinsame feeling rules rahmen konnte. Es fehlt also an einer gemeinsamen, einer geteilten
Ebene, die die Abstimmung von divergierenden Bediirfnissen, Erwartungen, Verhaltensweisen
und damit auch von Emotionen und Affekten der Beteiligten erleichtern wiirde.

3 Rollenflexibilitit von Seiten der Pat:innen gilt angesichts der verschiedenen Bediirfnisse ihrer Patenkinder
als spezifisches und besonders vielversprechendes Charakteristikum von Patenschaften. (Goldner und
Mayseless 2008)
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Die Vorzeichen der Begegnung — Asymmetrie auf Augenhéhe

Die komplexen Aushandlungen, die sich hieraus ergeben, finden in einem ambivalenten Span-
nungsverhilenis zwischen Asymmetrie und Augenhéhe statt. An den moglichen Rollenverhile
nissen wird bereits ersichtlich, dass der Patenschaftsbezichung cine prinzipielle Asymmetrie
zugrunde liegt. Intersektional verflochtene Differenzlinien — das Alter, spezifisches kulturelles
Wissen, (fehlende) Sprach- und Ortskenntnisse, soziookonomische Bedingungen und beson-
ders auch der Bildungshintergrund — korrelieren mit gesellschaftlichen Privilegien (oder eben
deren Abwesenheit). Dieses Gefille bildet die Basis fiir die Begegnung und die darin angestrebte
Wissensvermittlung. Pat:innen werden entsprechend Ressourcen, Patenfamilien hingegen Be-
diirftigkeit zugeschrieben.

Trotz dieser asymmetrischen Ausgangslage verkniipfen Verein und Pat:innen mit Paten-
schaften vielfach ein Ideal der Augenhéhe und Reziprozitit: Neben dem Streben nach gegensei-
tigem Interesse und Austausch, wechselseitigen Lernprozessen (wenn auch in unterschiedlichem
Ausmafl und auf verschiedenen Ebenen) und partnerschaftlichen Umgangsformen umfasst
Augenhdhe auch Respeke gegeniiber den Grenzen des Gegeniibers sowie Raum fiir individuelle
Bediirfnisse. Besonders letzteren wohnt in einer hoch individualisierten Gesellschaft wie der
deutschen, zu deren im Grundgesetz ausbuchstabierten Grundwerten Gleichheit, Autonomie
und Entscheidungsfreiheit des Einzelnen sowie die individuelle Personlichkeitsentfaltung ge-
héren, eine grofle Bedeutung inne.

Lost in Translation

In Patenschaften mit gefliichteten Kindern und Jugendlichen kommen zu dieser komplexen
Gemengelage flexibler Bezichungsmodelle und Rollenerwartungen und dem ambivalenten Ver-
hilenis einer grundsitzlich asymmetrischen Beziehung einerseits und einem kulturspezifischen
Ideal von Augenhéhe andererseits weitere Herausforderungen hinzu.

Ich beobachtete vielfach die Schwierigkeiten, den Begrifl' Patenschaft und seine Konnota-
tionen zu tbersetzen: Selbst die langjihrige arabischsprachige Honorarkraft des Vereins, die
vielfach fiir Gespriche mit Patenfamilien hinzugezogen wurde und deren Tochter sich selbst seit
vielen Jahren mit ihrer Patin trifft, hatte sichtlich Mithen, den Begriff ins Arabische zu iiber-
tragen. Sie berichtete mir einmal, irgendwann die direkte Ubersetzung im Google-Translator
gesucht zu haben und diese seither zu verwenden. Auch der Stellenwert der Bezichungsent
wicklung zwischen Pat:in und Patenkind, der Mehrwert einer freizeitlichen Gestaltung sowie
auch die Bedeutung eines Ehrenamtes sind oftmals schwierig zu vermitteln. So konnte etwa der
syrische Mann einer Patin deren Engagement fiir ein fremdes, nicht-verwandtes Kind nie nach-
vollziehen. Uberspitzt duflerte er einmal, dass ,kein Araber je ein solches Ehrenamt eingehen®
wiirde. Die Ubersetzungsproblematik bezieht sich also sowohl auf eine konkrete Begrifflich-
keit als auch auf die dahinter liegenden Konzepte der Bezichungsentwicklung und des ehren-
amtlichen Engagements. Patenfamilien kénnen sich folglich ebenfalls nicht auf ein vertrautes
kulturelles Modell fiir das Patenschaftsverhiltnis beziehen.

Hinzu kommt, dass die beteiligten Akteur:innen oftmals divergierende Zielsetzungen und
Erwartungshaltungen an die Patenschaft einbringen. Das wird an der Omniprisenz des Be-
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griffes Lehrer:in deutlich, mit dem Familien ihre Pat:innen hiufig beschreiben. Diese Begriffs-
verwendung steht einerseits mit der eben dargelegten Ubersetzungsproblematik in einem engen
Zusammenhang. Gleichzeitig spiegelt der Begriff die Bediirfnisse und Erwartungen wider, die
Eltern und Kinder an die Patenschaften herantragen: In Erstgesprichen mit Patenfamilien und
den spiteren Vermittlungstreffen wurde von ihnen vielfach ausschliefllich der Wunsch nach
Nachbhilfe fiir spezifische Schulficher artikuliert. Es sind jedoch Verein und Pacinnen, die den
Schwerpunke des Verhiltnisses — eine Nahbeziehung, die den freizeitlichen Bereich zentral stellt
— festlegen. Wiederholt erklirte mir die Projektkoordinatorin, auch die Eltern verstiinden den
Mehrwert dieses Ansatzes mit der Zeit und wiirden ihn zu schitzen lernen. Das bestitigte sich
in der Tat in den Gesprichen, die ich mit den Eltern fiihrte. Die Mehrzahl der Pat:innen, mit
denen ich mich austauschte, duflerte jedoch, dass die Familien ihnen gegeniiber oftmals keine
direkten Forderungen, Wiinsche oder Erwartungen artikulierten: ,Sie scheinen so, als wiirden
sie alles nehmen, was ich ihnen anbiete.“ (Interview, 16.12.2019)* Diese Form der Zuriickhal-
tung ldsst sich auch als Ausdruck und Resultat der vielschichtigen Asymmetrie und des Mache
gefilles interpretieren, die der Bezichung eingeschrieben sind.

Die Patenfamilien, die ich im Verlauf meiner Forschung kennenlernte, bringen zudem
oftmals differente kulturelle Modelle hinsichtlich méglicher Rollenverhilenisse in die Paten-
schaft ein. Wiederholt bereitet die Koordinatorin des Trigervereins neue Ehrenamliche darauf
vor, dass Pat:innen oftmals ungewollt von den Patenfamilien eine Autorititsrolle zugeschrieben
wird. Im Handbuch fiir Pat:innen, cinem digitalen Dokument, das der Verein Ehrenamdlichen
zur Unterstiitzung bei ihren Aufgaben zur Verfiigung stellt, werden damit verbundene Unter-
schiede im Erzichungsstil angesprochen. Kindeserziehung sei keine Universalie:

Kinder aus arabischen Kulturen werden oft zu Respekt und Gehorsam gegeniiber frem-
den Erwachsenen und Eltern erzogen. Den Eltern wird besondere Ehre entgegenge-
bracht, der Vater ist als Familienoberhaupt eine Autoritdtsperson und die Mutter die
tragende Stiitze in der Familie. [...] Die gesamte Familie ist hierarchisch aufgebaut, so
dass nicht nur den GrofSeltern, Eltern oder Gisten, sondern auch ilteren Geschwistern
besonderer Respekt entgegengebracht wird. Von Kindern wird erwartet, eher zuriick-
haltend und schweigsam zu sein, wenn Erwachsene mit ihnen reden. Diese Achtung
etleben erfahrungsgemifl auch Pat*innen. Dies [sic] Verhalten kann auf Pat*innen be-
fremdlich wirken und von ihnen fehlinterpretiert werden.

Hierzu passen meine Beobachtungen, dass viele Pacinnen auch nach vielen Monaten noch
gesiezt werden. Als Begriindung erklirten mir die Patenkinder, dass das hoflicher und respeke
voller sei. Wihrend dies bei den meisten Pat:innen anfinglich Irritationen hervorruft — steht
diese Anrede doch sinnbildhaft fiir das Gegenteil einer Beziechung auf Augenhdhe —, gewdhnen
sie sich mit der Zeit daran und geben es auf, den Patenkindern das ,Du“ bestindig von neuem

4 Birman und Morland (2014) weisen jedoch darauf hin, dass bei der als besonders vulnerabel eingestuften
Gruppe gefliichteter Kinder und Jugendlicher Projektformat und Zielsetzungen von Patenschaften auf
die Bediirfnisse der Zielgruppe angepasst werden miissten. Nicht zuletzt aufgrund der prekiren und stets
befristeten Projektfinanzierung ist eine solche flexible Ausrichtung an spezifischen Bediirfnissen von Ziel-
gruppen jedoch fiir die meisten Trigervereine kaum umsetzbar. Ich beobachtete, dass sich Pat:innen
— ermutigt vom Verein — dennoch bemiihten, die Wiinsche der Familie nach schulischer Hilfe zu bertick-
sichtigen.
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zu suggerieren. Die dahinter liegenden, hiufig divergierenden Erwartungshaltungen, Verhal-
tensnormen und Werte von Patenfamilien, Pat:innen und Verein an die Beziehung, von denen
viele nicht oder nur wenig explizit adressiert werden, fiithrten hingegen hiufig zu Reibungs- und
Konfliktmomenten und erforderten weitreichendere Aushandlungen.

Patenschaften als Kulturen der Reibung

In Patenschaften werden also verschiedene Aspekte ausagiert und verhandelt: Erwartungshal-
tungen und Zielsetzungen, ein Spektrum méglicher kultureller Beziehungsmodelle und Rol-
lenverhiltnisse und die damit korrelierenden Wertvorstellungen, feeling rules und Verhaltens-
register der beteiligten Akteur:innen. Entsprechend stellen Patenschaften einen Raum dar, der
als Kultur der Reibung verstanden werden kann:

Unter ,Kulturen der Reibung® verstehen wir [...] Formen des Zusammenlebens und
-arbeitens, in denen kulturelle Differenzen und Pluralitdt anerkanne, begriif$t und die
mit ihnen méglicherweise verbundenen Konflikte ausgetragen werden. (Warstat und
Dilger 2021: 12)

Besonders spannend an diesem Raum ist nun, dass es vor allem die Pacinnen sind, die diese
Reibungen abfangen und austarieren so/len. In einem Prozess der Semi-Professionalisierung er-
halten sie einen verpflichtenden Einfihrungskurs, sie werden zu Stammtischen mit anderen
Pat:innen eingeladen und erhalten Workshop- und Weiterbildungsangebote zu verschiedenen
Themen, wie etwa Interkulturelle Begegnung, Islam, Umgang mit Fluchterfahrung, Kreatives
Lernen etc. Diese einseitige Vorbereitung und Begleitung bezichen sich auf das Ressourcen- und
Machtgefille zwischen Pat:in und Patenfamilie und verstirken dieses zugleich: Man solle sich
in der Beziehung bewusst machen, dass die Pat:innen die Starken sind. Aus dieser Zuschreibung
leiten sich wiederum Verantwortlichkeiten ab: ,Dann miisst ihr vielleicht in Vorleistung gehen.”
(Einfithrungsveranstaltung, 24.10.2019) Eine solche Vorleistung spielt sich vordergriindig auf
einer affektiv-emotionalen Ebene ab: Pat:innen sollen Nachsichtigkeit, Geduld und Ausdauer
angesichts Kommunikationsschwierigkeiten, Irritationen und Reibungsmomenten sowie auch
hinsichtlich der Entwicklung der Beziechung kultivieren. Die darin eingeschriebene Forderung,
eigene Bediirfnisse und Erwartungen zuriickzustellen, ist vielfach anstrengend.

Ich habe lange gebraucht, das ,Ist mir egal oder ein ,Weiff nicht meiner Patenjugend-
lichen auf meine Vorschlige fiir unsere Treffen sowie die einseitige Kontaktaufnahme niche als
Gleichgiiltigkeit oder fehlendes Interesse einzuordnen und personlich zu nehmen. Viele meiner
Feldnotizen zu unseren Treffen thematisieren mein Unverstindnis, meine Genervtheit und
mitunter auch Verletzung angesichts dieser scheinbar fehlenden emotionalen Reziprozitit. Ver-
gleichbar thematisierte ein Pate, den ich im Verlauf meiner Forschung kennenlernte, im Inter-
view seine momentane Angst,

dass es so von der Energie, die ich investiere, dass sich das so ein bisschen tot lduft.
Dadurch, dass ich mehr die Initiative ergreife und wenn dann von ihm so wenig zu-
riickkommt — auf Dauer — wiirde es, glaube ich, Gefahr laufen, dass ich dann sage, ich
habe nicht das Gefiihl, dass es so viel Sinn mache ... ja, weil ich ihm hinterherlaufe [...].
(Interview, 23.08.2019)

257

https://doi.org/10. liby - Open Access -


https://doi.org/10.5771/9783496030874 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

Franziska Seise

Besonders angesichts der Motivation und Erwartungshaltung vieler Pat:innen, eine langfristige
zwischenmenschliche Nahbeziehung aufzubauen — auch das Leitmotiv des Vereins —, kann die
Wahrnehmung, keine Resonanz von dem Patenkind zu erhalten, irritierend und enttduschend
sein. Weitere Herausforderungen fiir Pacinnen sind ein wiederholtes VersetzeWerden, Be-
obachtungen oder Aussagen zu Geschlechterverhiltnissen und Rollenverstindnissen, Gefiihle
der Uberforderung gegeniiber Bitten zu behérdlicher Unterstiitzung oder auch politische Aus-
sagen (z.B. zum NahostKonflikt). Jedoch auch die Konfrontation mit den Fluchtgeschichten
der Familien, mit deren finanzieller Prekaritit sowie sprachliche und/oder kulturelle Missver-
stindnisse kénnen zu affektiv-emotionalen Anstrengungen fithren, mit denen Pat:innen einen
Umgang finden miissen.

Obwohl die Mentoringforschung zu den Gelingenskriterien fiir Patenschaften auflistet,
dass auch Patenkinder und -familien idealerweise auf die angebahnte Bezichung vorbereitet,
sensibilisiert und in deren Verlauf begleitet werden sollen (Garringer et al. 2015: 36ft., 44—47),
konnen Vereine in Berlin dies aufgrund durchgingig prekirer und befristeter Projektfinanzie-
rungen vielfach nicht bewerkstelligen. Das liegt nicht zuletzt daran, dass ein solches Vorhaben
iiber blofle sprachliche Ubersetzungsleistungen hinaus gehen muss und damit weitere, jedoch
ohnehin knappe Kapazititen binden wiirde. Der Koordinatorin des Vereins, in dem ich mei-
ne Forschung durchfiihrte, ist durchaus bewusst, dass ihre Arbeit den Schwerpunkt auf die
Pat:innen legt und der Austausch mit den Familien und Kindern ausgebaut werden miisste. Sie
restimiert jedoch: ,Am Ende ist es ein einfaches Rechenspiel.

Das bedeutet jedoch niche, dass Patenkinder und deren Familien nicht ebenso ihre Bediirf-
nisse und Erwartungshaltungen regulieren und Verstindnis und Geduld fiir das Gegeniiber
aufbringen miissen. In einem abschliefSenden Gesprich mit meiner Patenjugendlichen und der
Projektkoordinatorin nach circa drei Jahren, in dem wir uns entschlossen, unsere Bezichung von
nun an inoffiziell weiterzufithren und aus dem formellen Kontext einer Projektpatenschaft zu
l6sen, sprach ich meine Schwierigkeiten angesichts der einseitigen Kontaktaufnahme an. Lara
erwiderte, sich nicht von sich aus zu melden, weil sie wisse, dass ich viel arbeite und sie mir mit
Anfragen zu méglichen Treffen keinen zusitzlichen Druck machen wolle — auch wenn sie sich
durchaus freuen wiirde, den wochentlichen Rhythmus unserer Treffen wieder aufzunehmen.
Eine solche Riicksichtnahme und ihre Zuriickhaltung tiberraschten mich, auch wenn ich derlei
Auflerungen nicht zum ersten Mal hérte. Zudem beschrieb sie, dass es ihr selbst unangenehm
sei, Vorschlige und Nachfragen fiir Treffen abzulehnen. Sie schien davon auszugehen, dass es
auch mir schwerfillt, nein zu sagen, und wollte mir eine derartige Situation in unserer Pa-
tenschaft ersparen. Wir verblieben, dass Lara sich bemiihen wiirde, ihrerseits Treffen vorzu-
schlagen, und ich versprach, dies nicht als Druck aufzunehmen und chrlich abzusagen, sollte
ich nicht kénnen. Wir hielten zudem fest, dass natiirlich auch Lara ohne schlechtes Gewissen
absagen kénne, sollte sie verhindert sein.

Im Gesprich mit einer weiteren Patenfamilie, deren drei von vier Kindern zu diesem Zeit-
punke Patenschaften hatten, wurde die Zuriickhaltung der Familie, eigene Bediirfnisse zu du-
Bern, ebenfalls deutlich. Die jiingste Tochter war sichtlich bedriickt, dass ihre Patin nur selten
Zeit fir gemeinsame Treffen hatte. Die Mutter erklirte mir, dass das Midchen traurig werde,
sobald das Gesprich auf ihre Patenschaft fiel. Zwar habe sich die Patin bereits mehrfach ent-
schuldigt, ,,aber sie [das Midchen] versteht es nicht... warum kommt die [Patin ihrer Schwester]
viel mehr als die andere, warum nimmt sie sich die Zeit?“ (Interview, 19.06.2020) Die Mutter
mied das Thema zusehends, um ihre Tochter zu schonen, suchte aber den Austausch mit der
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Projektkoordinatorin. Als diese zu einem spiteren Zeitpunkt gegeniiber der Familie erklirte,
dass die Patenschaft ja nun beendet sei, reagierte die Mutter duferst {iberrascht, besonders als sie
horte, dass die Patin fiir eine neue Patenschaft bereit sei. Sowohl das Kind als auch die Mutter
verhandelten ihre emotionalen Reaktionen hieriiber hauptsichlich mit und unter sich. Die Mut-
ter bemithte sich dabei stets um Verstdndnis und Geduld gegeniiber der Patin: , Ich verstehe, sie
hat neue Arbeit, neue Zeiten, muss voll arbeiten. [...] Ich hab’ gesagt, ,wenn du Zeit hast, dann
melde dich!" Gegeniiber und zum Wohle ihrer Tochter umging sie jedoch das Thema. Auch
nach dem tiberraschenden und irritierenden Ende der Beziehung sucht die Familie nicht noch
einmal ein klirendes und abschlieflendes Gesprich. Auch an diesem Beispiel wird ersichtlich,
dass Patenschaften als ,,Kulturen der Reibung” ein hohes Maf§ an Emotionsarbeit fiir alle betei-
ligten Seiten erforderlich machen.

Der Kitt, der uns zusammenhalt?!

Derlei Regulierungen eigener Bediirfnisse und Erwartungen und die Aushandlung weiterer
Reibungsmomente in Patenschaften entfalten sich vornehmlich auf einer affektiv-emotionalen
Ebene und werden als eine Form der Emotionsarbeir (Hochschild 1979) interpretierbar. Obwohl
diese hauptsichlich den Pat:innen zugeschrieben wird, wird sie von allen beteiligten Parteien
praktiziert’ Die Akteur:innen miissen einen Umgang mit etwaig auftauchenden Emotionen
wie Frustration, Ungeduld, Enttduschung, Genervtheit und Unsicherheit finden. Dabei richten
sich ihre Affekte und Emotionen an Konventionen — feeling rules — aus, die mit uneindeutigen,
flexiblen und/oder soziokulturell divergierenden kulturellen Modellen und entsprechenden
Erwartungshaltungen und Verhaltensregistern verbunden sind. Auch werden im Umgang mit
diesen Herausforderungen verschiedene Modi erkennbar: Pat:innen werden auf potenzielle
Reibungen und Konflikte gezielt vorbereitet und aufgefordert, diese gegeniiber den Koordina-
tor:innen und Patenfamilien offen anzusprechen. Sollte das aufgrund sprachlicher Hiirden nicht
moglich sein, kann auch die arabischsprachige Honorarkraft jederzeit hinzugezogen werden.
Patenkinder und deren Familien erfahren zumeist keine vergleichbare Vorbereitung und Be-
gleitung, obwohl auch fiir diese die Projektkoordinator:innen jederzeit erreichbar sind. Zudem
werden das offene Ansprechen und Aushandeln von Konflikten als ein soziokulturell distinktes
Verhaltensregister interpretierbar, das nicht notwendigerweise alle an der Situation Beteiligten
teilen (vgl. von Poser et al. 2019).

5  Auch die Projektkoordinator:innen sind mit diversen Herausforderungen konfrontiert. Diese ergeben sich
zum einen aus der prekiren Projektfinanzierung und einer damit verkniipften fehlenden (politischen)
Anerkennung ihrer Arbeit, aber auch aus der Unvorhersehbarkeit ihrer Arbeit aufgrund von wiederholter
Unzuverlissigkeit der beteiligten Parteien. Herausfordernd waren auch Momente, in denen die Koor-
dinator:innen sich Aktivititen und Angebote tiberlegten, die von den Zielgruppen nicht, wenig oder nur
unregelmiflig in Anspruch genommen wurden. Mir wurde wiederholt von der Patenschaftskoordinatorin
erklirt, dass sie eigentlich stindig allen Parteien hinterherlaufen miisse. Dabei entstehen Gefiihle von
Unsicherheit, Frustration, Enttduschung und Ungeduld, die ebenfalls verschiedentlich kompensiert und
reguliert werden miissen.

6 Diese ist jedoch fiir Vermittlungen, die tiber die konkrete Ubersetzungsarbeit hinausgehen und implizite,
soziokulturell spezifische Vorannahmen, Werte und Verhaltensnormen adressieren kénnten, oft nicht vor-
bereitet.
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Die diversen (soziokulturellen) Bezugssysteme, aber auch sprachliche und strukturelle
Hiirden fithren also dazu, dass es wenig Raum gibt, die Aushandlung der hier beschriebenen
Reibungen explizit zu adressieren und miteinander umzusetzen. Die Beteiligten verhandeln und
regulieren diese hingegen meist mit sich selbst. Gelingt dies nicht — so konnte ich vielfach beob-
achten —, kann dies zum Scheitern der Patenschaft fiihren. Riickblickend auf meine Bezichung
zu Lara waren es vor allem jene Momente, in denen ich negative Empfindungen etlebte und
Schwierigkeiten hatte, diese einzuordnen und zu bewiltigen, die unsere Patenschaft ernsthaft
gefihrdeten. Darum bezeichne ich diese spezifische Form der Emotionsarbeit als den Kizz, der
die — besonders zu Beginn — fragile Patenschaftsbezichung zusammenhilt. Sie ist maf3gebend
fiir deren , Erfolg und Dauer.

Patenschaften konstituieren einen Raum, der auch in der Sphire privater Beziehungen
vermag, die sozialriumliche Segregation in einer sich zunehmend diversifizierenden Stadt wie
Berlin zu tiberwinden und eine Briicke zwischen kulturellen Werten und Verhaltenslogiken zu
bauen. Allerdings erfordert dies, dass alle Beteiligten — Pat:innen, Patenfamilien und Projeke
koordinator:innen — die affektiv-emotionalen Herausforderungen, die dieser Briickenschlag
provoziert, abfangen und aushalten bzw. regulieren. Dies tun sie oftmals entlang differenter
Ideale und Konventionen. Entsprechend entstehen immer wieder Missverstindnisse bzw. Stol-
perfallen in der Auslegung des Verhaltens des Gegeniibers. Wiirden diese Aushandlungen und
Anstrengungen vermehrt begleitet und sensibel moderiert und tibersetzt, konnte das Potenzial
von Patenschaften fiir eine Begegnung und langfristige Bezichung (auf Augenhohe) umfing-
licher ausgeschopft werden.
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Uber Krisen, Schweigen und engagiertes Forschen:
,Offene Tiiren® in der psychosozialen Versorgung im
vietnamesischen Berlin

Einleitung

LFir sich zu sorgen, das ist ein Konzept, was in Vietnam nicht so hiufig vorkommt®, sagte
meine Gesprichspartnerin Hang Hoang. ,Viele haben nie gelerne, ihre eigenen Bediirfnisse
in den Mittelpunkt zu stellen®, erginzte Nozomi Spennemann. Wir saflen zusammen in den
Riumen des Verbands fiir Interkulturelle Arbeit (VIA) Berlin-Brandenburg, um ein Jahr nach
Projektbeginn ihre Arbeit zu reflektieren. Fiir diesen Riickblick ,fehlte bisher die Zeit®, sagten
beide Frauen. Draufien schien die Sonne, es war ein heifler Frithsommertag im zweiten Jahr der
COVID-19-Pandemie. Im Rahmen des Projektes ,Wir reden driiber” vermittelte Hang Hoang
Informationen iiber psychosoziale Belastungen in vietdeutschen Lebenswelten. In ihrer Arbeit
biindelte sie die Anstrengungen und Ziele von Partner:innen aus dem Netzwerk fiir psychische
Gesundbeit fiir vietnamesische Migrant:innen', deren gemeinsame Motivation es ist, einer sozial
und kulturell geprigten Tabuisierung psychischer Erkrankungen entgegenzuwirken. Ein of-
fener Umgang mit psychischen und abhingigkeitsbedingten Erkrankungen, so das Projekeziel,
solle Betroffene sowie auch Angehérige dabei unterstiitzen, Hilfsangebote zu finden, fiir sich
selbst sorgen zu lernen und sich gegenseitig zu stirken.?

Das, was ich in diesem kurzen ethnographischen Einblick hervorheben méchte, ist Folgen-
des: Fiir sich selbst zu sorgen, im Fall von emotionalen Krisen nach Unterstiiczung zu suchen
und psychosoziale Belastungen zu thematisieren, ist nicht leicht fiir Menschen mit vietnamesi-
schen Migrationsbeziigen. Und das aus vielen Griinden: Unterschiedliche Studien zeigen, dass
Menschen mit Migrationsbeziigen arztliche oder psychosoziale Hilfsangebote zu spit in An-
spruch nehmen. Das geht oftmals mit einer fortgeschrittenen Erkrankung einher, wird aber
auch begleitet von ungleichen Behandlungs- und Teilhabechancen. Auch ziehen sich Betroffene
oft aus ihren sozialen Lebenswelten zuriick. Bestehende psychosoziale Versorgungs- und Be-
ratungsangebote sind rar und in vietdeutschen Lebenswelten noch zu wenig bekannt, gerade,
weil das Thema stigmatisiert ist. Schamgefiihle oder Angst vor Diskriminierung verhindern,
dass emotionale oder psychosoziale Krisen ausgesprochen werden (Ta et al. 2021: 120; von

1 https://www.netzwerk-vietpsygesundheit.de/de/. Abgerufen am 05.09.2022.

2 Fiir eine ausfiihrliche Darstellung des Projektes ,Wir reden driiber! Psychische Erkrankungen im viet-
namesischen Berlin“ siche https://www.via-in-berlin.de/projekt/wir-reden-drueber/. Abgerufen am
10.08.2022.
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Poser et al. 2017; von Poser und Willamowski 2020).° Dieser stille Umgang mit und Ausdruck
von emotionalen Krisen ist, grob gesagt, anders, als die in Deutschland verortete Gesellschaft
es erwartet. Das Schweigen in vietdeutschen Lebenswelten wird iiberhért, bleibt unsichtbar.*

Die Krise, um die es in diesem Aufsatz gehen wird, nimmce also ihren Anfang im Schweigen.
Genau gesagt weckte der Zwischenraum zwischen Sprechen und Stille mein ethnographisches
Interesse. Das Schweigen, so werde ich veranschaulichen, nimmt im sozialen Miteinander der
hier im Fokus stechenden Menschen mit vietnamesischen Migrationsbeziigen eine zentrale Rolle
im sozialen Miteinander ein, strukturiert emotionale Nahbezichungen und stellt situativ eine
Form von Sorgearbeit dar. Das Schweigen weist also eine kulturspezifische Besonderheit auf.

Meine psychologisch-anthropologischen Uberlegungen nehmen zudem Birgitt Roteger-
Résslers (2002) Appell zur interdisziplindren und kollaborativen Zusammenarbeit ernst. Ich
mochte aufzeigen, wie ein Verstindnis soziokultureller Gefiihlsregeln in engagiertes Forschen
einflielen und das Schweigen sowie letztlich psychosoziale Priventionsarbeit mitgestalten kann.
Dies veranschauliche ich an dem Videoprojekt ,,Offene Tiir®, das aus der Kollaboration mit No-
zomi Spennemann, Hang Hoang und mir hervorging. Die Ausgangslage war eine besondere,
da die COVID-19-Pandemie zwar weltweit einen Stillstand hervorrief, aber die Informationen
zu diesem Stillstand im Kontext migrantischer psychosozialer Gesundheitsversorgung nicht
gleichermaflen zuginglich waren. Wir wihlten den Titel ,,Offene Tiir", weil uns so viele ge-
schlossene Tiiren auflielen, die eine in unserer Gesellschaft verwurzelte soziale Ungleichheit
widerspiegelten. Darauf reagierten wir mit einer kultur- und sprachsensiblen Offentlichkeits-
arbeit, in der das Schweigen, verstanden als emotionales und damit soziokulturell modelliertes
Phinomen, eine markante Rolle einnahm.

Emotion, Kultur und Schweigen

,Die Emotion, die ein Mensch in einer bestimmten Situation fiihlt, basiert auf einer
Vielzahl von Faktoren. (Réttger-Rossler 2002: 158)

Dieser Aussage Birgitt Roteger-Rosslers folgend stelle ich voran, dass fiir ein vertieftes Verstind-
nis menschlichen Zusammenlebens in dem von mir ethnographisch beobachteten sozialen Kon-
text des sogenannten vietnamesischen Berlins die Beachtung des Schweigens als soziale Praxis
unabdingbar ist. Meine theoretischen Uberlegungen stiitze ich auf den jungen Zweig der An-

3 Dieser Beitrag geht aus den anthropologisch-psychiatrisch-psychologischen Untersuchungen innerhalb
eines durch den SFB 1171 Affective Societies (Laufzeit 2019-2023) geférderten Teilprojektes hervor, das
»Affekte und Institutionalisierungsprozesse in vietnamesischen Carescapes Berlins“ multiperspektivisch
begleitet und engagiert erforscht. Das Team besteht aus der leitenden Anthropologin Anita von Poser und
den leitenden Psychiater:innen Thi Minh Tam Ta und Eric Hahn sowie den Projektmitarbeiter:innen
Max Miiller, Thi Quynh-Nhu Tran und mir. Unser verbindendes Interesse gilt der Frage, wie historisch,
soziokulturell und politisch bedingte Vorstellungen und Werte von Care sich in Praktiken subjektiver
Sorge, therapeutischer Versorgung, professioneller Pflege und zivilgesellschaftlichem Engagement wie-
derfinden. Das Netzwerk fiir psychische Gesundheit fiir vietnamesische Migrant:innen stellt einen Ausgangs-
punkt unserer interdiszipliniren Zusammenarbeit dar.

4 Die Problematik der Unsichtbarkeit vietdeutscher Lebenswelten wird insbesondere im Sammelband Un-
Sichtbar. Viet-deutsche Lebenswelten (Kocatiirk-Schuster et al. 2017) thematisiert.
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thropoloy of Silence, um eine bedeutsame kommunikative Prisenz im sozialen Miteinander zu
untersuchen, die sich zwar manchmal tiberhéren, andernorts aber deutlich spiiren lisst. Schwei-
gen folgt strukturgebenden und sozial etablierten Kommunikationsformen, gibt Aushandlungs-
prozessen, Spannungen und Widerspriichen Raum. Schweigen lisst sich strategisch einsetzen,
um Machtverhiltnisse zu demonstrieren, aber auch um das anzudeuten, was schwer in Worte
zu fassen ist. Es bietet einen Schutzmantel gegen negative Gedanken oder Vergangenheiten und
kann zugleich Respekt und Empathie vermitteln (Dragojlovic und Samuels 2021; Kidron 2009;
Willamowski 2022).

Im Vietnam der (Nach-)Kriegszeit formte das Schweigen eine soziokulturelle Strategie zur
Regulierung belastender Emotionen. So lief§ sich in herausfordernden Situationen die eigene
Handlungsmacht und soziale Harmonie wahren. Soziale Harmonie formt einen zentralen Wert
in der vietnamesischen Gesellschaft, um den Menschen in ein auf Dauerhaftigkeit und Stabilitit
ausgerichtetes soziales Gefiige einzubetten. Merav Shohet (2021) beschreibt mit dem Schweigen
eine sozial-relationale Fiirsorgepraxis, mit der Menschen in Vietnam bedeutsame und sich dem
Kontext anpassende Sorgequalititen iibernehmen konnen. Ahnliches trifft auch auf den viet-
deutschen Kontext zu, in dem ich mich ethnographisch bewegte. In meiner Dissertation tiber
zerrissene Zugehdrigkeiten, Schweigen und Erinnern stelle ich dar, wie stillschweigendes Wissen
ilter werdende vietnamesische Gefliichtete innerhalb der deutschen Gesellschaft verbindet und
wie sie dieses entlang spezifischer Emotionsrepertoires, in denen das Schweigen selbst eine star-
ke emotionsregulierende Funktion einnimme, affektiv verhandeln. Wihrend der Sozialisation
geprigte kulturelle Praktiken und Phinomene® ebenso wie verbindende Erfahrungen von Krieg,
Flucht und Ankommen bleiben auch im hohen Alter — Dekaden nach der Ankunft — wirk-
michtig, um gefiihlte Erfahrungen zu navigieren (Willamowski 2022).

Mit anderen Worten: Schweigen entfaltet sich unweigerlich in verschiedenen Sphiren af-
fektiver Resonanz und formt einen Teil soziokulturell geprigter Emotionsrepertoires (von Poser
et al. 2019). Damit gemeint ist ein geteilter Referenzrahmen, denn seit der Kindheit lernt der
Mensch, in welchen Situationen es angemessen oder unangemessen ist, zu schweigen, mit wel-
cher Mimik und Gestik das verbunden ist. Schweigen aus Trauer fiihle sich anders an als ein
erzwungenes oder regulierendes Schweigen und wiederum ganz anders als das Schweigen, das
aus Scham oder Angst entsteht. Wir lernen also, geftihlte Erfahrungen als diskrete Emotionen
zu ver- und entschliisseln. Wer das Schweigen korrekt dechiffriert und einsetze, fihle sich ver-
bunden, ohne Worte wechseln zu miissen. Als Teil von spezifischen Emotionsrepertoires ldsst
sich das Phinomen des Schweigens auf drei Ebenen analysieren: Erstens tragen kulturelle Kate-
gorisierungen, Interpretationen, Bewertungen und Imaginationen dazu bei, dass Schweigen sich
diskursiv entwickelt. Zweitens gestalten korperliche und sensuelle Wahrnehmungen, Ausdriicke
und Reaktionen das Schweigen als kdrperliche Erfahrung. Drittens entsteht das Schweigen im
praktischen Umgang tiber Verhaltensmuster, Interaktionsmodi und Gewohnheiten. Emotions-
repertoires festigen sich wihrend der Sozialisation, bleiben aber iiber den Lebensverlauf form-
bar, um sich wandelnden Situationen und Kontexten anpassen zu konnen (von Poser et al. 2019:
243; Willamowski 2022: 50).

Das Aufeinanderprallen differenter Emotionsrepertoires, etwa im Zuge von Migration, geht
mit Anstrengungen einher, kann krisenhaftes Erleben verstirken, aber auch zu Neubefihigun-

5 In der vietnamesischen Gesellschaft beeinflussen u.a. Stromungen des Konfuzianismus, Taoismus, Bud-
dhismus sowie animistische Vorstellungen kulturelle Praktiken.
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gen fithren (von Poser 2018). Der bewusste Einsatz von diskursiven Leerstellen, das Auswihlen,
Kuratieren und Zuriickhalten von Informationen oder emotionalen Zustinden z.B. kann Ver-
antwortung und Sensibilitit fiir das Gegeniiber ausdriicken (Sampaio 2020: 285). Es kann aber
auch krisenhafte Momente der Sprachlosigkeit markieren, die sich tiber Sprachbarrieren und
andere Schwierigkeiten duflern und die dazu fithren, dass man sich anderen gegeniiber nur
schwer ausdriicken kann (der Mehrheitsgesellschaft und deutschen Institutionen gegeniiber, der
Kernfamilie, Landsleuten in Deutschland, der Familie in Vietnam bzw. der Diaspora). In unse-
rem interdiszipliniren Forschungskontext wurde dies mit Misstrauen, Angst vor Gesichtsverlust
sowie dem Gedanken, das soziale Umfeld nicht belasten zu wollen, erklirt (Nguyen et al. 2021).

Schweigen als Fiirsorgepraxis, das wird deutlich, ist eine Medaille mit zwei Seiten. Einer-
seits ermoglicht es eine Verstindigung ohne Worte. Andererseits kaschiert es Missverstindnisse
und erhilt Barrieren. Wie nun lassen sich gefiihlte Erfahrungen thematisieren, die einem Tabu
unterliegen und fiir die es schwerfillt, Worte zu finden?

Zuhoren und engagiertes Forschen im vietnamesischen Berlin

Meine empirische Arbeit als Sozialanthropologin in dem hier im Fokus stehenden Feld be-
ginnt 2015 und ldsst sich u. a. als offenes Zuhéren beschreiben. Es geht mir darum, einen
sensiblen Zugang zu implizitem Wissen zu finden und dieses Wissen bereitzustellen. Aber das
Forschen tiber Krisen wihrend einer weltweiten Krise machte es unméglich, nur zuhéren zu
wollen. In dieser Zeit nahm ich die Belastung meiner Gesprichspartner:innen aus dem Netz-
werk besonders deutlich wahr und wollte meine Ressourcen und meine Zeit einbringen, um sie,
soweit moglich, zu entlasten. Aus diesem Grund ordne ich meine Uberlegungen im Sinne einer
engagierten anthropologischen Forschung ein, die dem Ziel folgt, das gegenseitige Verstindnis
von Menschen zu fordern sowie auf ihre Bediirfnisse und Anliegen vor Ort einzugehen (Ortner
2019).

Meine Forschung ist im sogenannten vietnamesischen Berlin situiert, einem Ort, der sich
seit spitestens den 1970er Jahren aufgrund vielfiltiger Migrations- und Ankunftsbedingungen
stetig ausdifferenziert. Seit dem Fall der Berliner Mauer diversifizieren sich vietdeutsche Lebens-
welten, was vermehrt in den Fokus wissenschaftlicher Studien gerdt (Ha 2020; Miiller 2020;
Scheidecker und Mai 2020). In diesem spezifischen Feld ist die Arbeit des Netzwerks fiir psychische
Gesundheir vietnamesischer Migrant:innen angesiedelt, das 2013 selbst aus engagierter Forschung
und Kollaboration hervorging. Psychiater:innen, Psycholog:innen, Sozialpidagog:innen, Pfle-
gekrifte, Mitarbeiter:innen freier Triger der sozialpsychiatrischen Arbeit, Anthropolog:innen
sowie vielfiltige Akteur:innen von Migrant:innenorganisationen und Beratungsstellen fiir Mi-
grant:innen identifizierten Liicken in der psychosozialen Versorgung, unternahmen aufsuchen-
de Arbeit und kniipften ein kultur- und sprachsensibles Hilfenetz (Ta et al. 2021).

Meine Ausgangspunkte fiir die engagierte Forschung waren der tabuisierte Umgang sowie
die stigmatisierende Wahrnehmung psychosozialer Krisen in vietdeutschen Lebenswelten, aber
auch die von der Pandemie verschirften Zugangsbarrieren und Ungleichheiten. Aufgrund ver-
schlossener Tiiren war an eine aufsuchende Arbeit nicht zu denken, aber gerade jetzt war es
wichtig, praventiv iiber psychosoziale Belastungen und vielfiltige Umgangsformen zu infor-
mieren.
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Aufgrund des tiberlagernden Tabus ist die sich in Berlin zunechmend erweiternde kultur-
und sprachsensible Hilfenetzstrukeur vielen Betroffenen nicht bekannt. Aus diesem Grund ist
die aufsuchende Arbeit ein wichtiger Baustein, um spezifische Offentlichkeiten fiir psychosozia-
le Belastungen und vielfiltige Umgangsstrategien zu sensibilisieren. Wihrend pandemiebedingt
die Tiiren geschlossen blieben, engagierten sich daher Einzelakteur:innen des Netzwerks in
Online-Formaten, Podcasts, via Social-Media-Beitrige oder auch mittels der Videoreihe ,Of
fene Tir". Die dahinterstehende Motivation war es, Krisen anzusprechen, bevor es zu diesen
kommt.®

Unsere Idee war es, das Hilfesystem in Berlin vorzustellen und zu vermitteln, was es heifSt,
in diesem anzukommen. Dazu stellten wir in zehn Folgen ausgesuchte Orte des Netzwerks
vor. Wir besuchten eine kultur- und sprachsensible psychiatrische Ambulanz, die Migrations-
beratung fiir erwachsene Zugewanderte, die ehrenamtliche Arbeit in einer religiosen Gemeinde,
eine psychiatrisch-psychologische Tagesklinik, einen interkulturellen Hospizdienst, die gemein-
denahe psychosoziale Versorgung (z.B. betreutes Wohnen), einen mafigeblich von Gefliichteten
gegriindeten soziokulturellen Verein, ein interkulturelles Frauenzentrum, die aufsuchende so-
ziale Arbeit eines sozialpddagogischen Trigers, die Arbeit in einem Begegnungs- und Beratungs-
zentrum sowie eine Stadtteilmutter.

Die zehnteilige Videoreihe ,Offene Tiir* richtet sich an Menschen mit vietnamesischen Mi-
grationsbeziigen, Interessierte, Betroffene, Angehérige und Fachpublikum und iberblicke die
psychosoziale Versorgungs- und Fiirsorgelandschaft Berlins. Die auf Vietnamesisch, Deutsch

und Englisch gestalteten Kurzvideos wurden zwischen November 2021 und Mirz 2022 ver-
offentlicht.”

Schweigen als Krise?

In diesem Abschnitt veranschauliche ich anhand ethnographischer Einblicke aus der Video-
reihe ,,Offene Tiir", wie ein Verstdndnis des Schweigens als Teil eines spezifischen Emotions-
repertoires hilft, Krisen neu zu perspektivieren und Formen der Unterstiiczung, Versorgung,
Fiirsorge und Zusammenhalt darin zu finden.

Diskurs: Schweigen und Macht

Die Macht des Schweigens basiert auf unterschiedlichen Diskursen, die in der offentlichen
Wahrnehmung ungleich gewichtet werden. Schweigen entsteht aufgrund von Kategorisierun-

6  Eine Besonderheit des Projektes ist, dass es kiinstlerisch von in Deutschland geborenen Personen mit
vietnamesischen Migrationsbeziigen unterstiitzt wurde. Diese Besonderheit hebe ich hervor, da die Ent-
lohnung, die wir bereitstellen konnten, im Vergleich zu sonstigen Auftragsentlohnungen gering war. Den-
noch sagten sie ihre Unterstiitzung zu, eben weil das Projekt nicht nur einen gesellschaftlichen Wert fiir
sie hatte, sondern es auch ganz praktisch ,fiir die eigene Familie ist, diese Informationen zu bekommen®.

7 Wir entschieden uns dafiir, die Videos in der vietnamesischen, deutschen und englischen Sprache zuging-
lich zu machen, um Personen aller Altersstufen und mit diversen Migrationserfahrungen anzusprechen.
Zudem wollten wir so auch den Dialog in transnationalen Familien beriticksichtigen. Die Klickzahl der
Videoreihe beliuft sich auf 4.346 iiber YouTube (Stand 07.12.2022). Zusitzlich stellten wir die Kurzvi-

deos den Netzwerkpartner:innen fiir ihren internen Gebrauch zur Verfiigung.
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gen, Bewertungen, Interpretationen, Assoziationen. Schweigen klassifiziert also ein emotionales
Phinomen, driickt Respeke fiir die bestehende Ordnung aus, strukcuriert und hierarchisiert
emotionale Erfahrungen. Dem Schweigen kommt neben einem protektiven ein regulierendes
Momentum zu, mit dem sich emotionale Erfahrungen diskret verschliisseln, Spannungsmo-
mente beruhigen und soziale Bezichungen festigen lassen. Schweigen formt in vietdeutschen
Lebenswelten ein charakteristisches nonverbales Kommunikationsmittel und klassifiziert eine
relationale Gesellschaftsorganisation. Dem kulturspezifischen Verstindnis folgend werden lang-
fristige Ziele eher erreicht, wenn die eigene Emotionalitit zuriickgenommen wird. So sprach
eine iltere Dame vor ihren erwachsenen Kindern und Enkel:innen nicht tiber ihre gefiihlte
Traurigkeit, weil sie den Familienalltag nicht zusitzlich belasten wollte. Genau dieser Gedanke
markiert Verantwortungsbewusstsein fiir das Wohl der Gemeinschaft (Nguyen et al. 2021;
Shohet 2021; Willamowski 2022: 51).

Emotionale Krisen oder psychische Belastungen zu beschweigen, entspricht einem Tabu, das
etablierten vietnamesischen Gefiihlsregeln entspringt (Ta et al. 2021; von Poser und Willamow-
ski 2020; Nguyen et al. 2021). Betroffene miissen ,,mit Diskriminierung und Stigmatisierung
in Form eines Gesichtsverlusts rechnen® (von Poser et al. 2017: 258), wenn sie bestimmten Ge-
fithlen freien Lauf lassen. Deswegen wiirden Menschen, die diesem Stigma unterliegen, oftmals
nicht linger ernst genommen und gemieden. Der méglichen sozialen Exklusion steht also ein
schiitzendes Schweigen gegeniiber, um den eigenen Platz im sozialen Gefiige zu schiitzen sowie
eine Balance zwischen sich und anderen aufrecht zu erhalten. Fiir die belastete schweigende Per-
son, wie die dltere Dame aus dem obigen Beispiel, ist diese Umgangsform mit der Anstrengung
verbunden, sich selbst zu regulieren und als zugehorig zu empfinden, wenn sie eigene emotionale
Erfahrungen nicht thematisieren darf und diese zudem diskursiv nicht einordnen kann (Willa-
mowski 2022). Dann verschliefSt das Schweigen die Tiiren zu eigenen emotionalen Erfahrungen
und fithrt gewissermaflen zu einer Entmachtung. Wie also Worte fiir etwas finden, was man
sich selbst und anderen nicht erkliren kann bzw. darf?

Wir entschieden uns in den Videos fiir einen indirekten Zugang, um die Kulturspezifik des
Schweigens zu berticksichtigen. Wir wihlten ein Interviewformat mit fiinf wiederkehrenden
Fragen und thematisierten Krisen nicht direkt, sondern iiber einen Umweg. Neben der Vor-
stellung der Orte, an denen psychosoziale Unterstiitzung in vietnamesischer Sprache geleistet
wird, und der Personen, die dort titig sind, arbeiteten wir subjektive Vorstellungen und Er-
wartungen von Fiirsorge heraus. So vermittelten wir, wie es hinter diesen aufgrund von Stigma,
Sprachbarriere oder Pandemie geschlossenen Tiiren aussah, wer einen erwartet, was die Person
an ihrem Beruf schitzt und welche Herausforderungen ihr in ihrem Arbeitsalltag begegnen.
Es ging uns darum, einer tabuisierten Thematik ein Gesicht zu verleihen und Vertrauen auf-
zubauen, ohne dabei die spezifischen diskursiven Zusammenhinge von Schweigen und Macht
aufler Acht zu lassen.

Korper: Schweigen und Fiirsorge

Deutlich wurde, dass es schwerfillt, ,dariiber zu sprechen®. Einerseits, weil das Sprechen tiber
emotionale Krisen dem internalisiercen Emotionsrepertoire von Personen mit vietnamesischen
Sozialisationsbeziigen widerspricht. Andererseits, weil Sprachbarrieren und fehlende Anlauf-
stellen die Méglichkeit des Sprechens verkomplizieren. In diesem Abschnitt nehme ich die ver-
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korperte Prisenz des Schweigens in den Blick, um eine Form der Fiirsorge zu begreifen, die sich
tiber korperlich und sensuell gefithlte Intensititen entfaltet.

Schweigen beschreibt eine kulturell akzeptierte Umgangsform mit emotionalen Phinome-
nen. Uber den indirekten Weg lisst sich eine empfundene Krise kaschieren, eine eigene wie
auch familidre Stigmatisierung verhindern und die soziale Harmonie aufrechthalten. Im Zuge
der Migration wandelte sich dieser Kontext: Es fehlten nunmehr die vertrauten sozialen Riume,
um das Schweigen richtig zu dechiffrieren, ebenso wie entsprechende Zuginge, um sich belas-
teten Personen auf eine adiquate und diesem Schweigen angemessene Form anzunihern. Das
problematisierte auch Nozomi Spennemann:

Vieles wird informell tiber personliche Beziehungen geregelt. Der kannte den aus dem
gleichen Dorf in Vietnam und so. Hauptsache Vietnamesisch, aber das ist zeit- und
ressourcenintensiv. Es fehlt an Strukturen. Aber es fehlt auch das Vertrauen in die be-
stehenden Strukturen, deswegen ist die aufsuchende Arbeit wichtig. (Juni 2021)

Vertraute Beziige, also konkrete verkorperte und sensuelle Resonanzerfahrungen, wie Nozo-
mi Spennemann sie mit dem Verweis auf die aufsuchende Arbeit ausdriickte, sind nach wie
vor bedeutsam fiir einen Grofiteil der psychosozialen Fiirsorgetitigkeiten. Meine langzeitliche
Beschiftigung mit verkorpertem Schweigen im Kontext von Krieg, Flucht und Ankommen
zeigt, dass Erinnerungen, Zugehorigkeiten und Vergemeinschaftungsprozesse sehr stark mit
verkorperten sensuellen Erfahrungen verkniipft sind und das subjektive Wohlbefinden stirken
konnen. Fehlen diese Resonanzen, gehen psychosoziale Angebote an dem Bedarf vorbei. Einen
zentralen Punke bildet also die Bezichungsarbeit, um Vertrauen iiber Vertrautes aufbauen. Aus
diesem Grund wihlten wir fiir die Videoreihe einen personlichen Zugang zu Orten des Hilfe-
netzwerks, um gefiihlte Verbindungen iiber geteilte Werte, Wege oder benannte Herausforde-
rungen zu kniipfen.

Unsere portraitierten Interviewpartner:innen vermittelten uns Wege, wie sie Ankniipfungs-
punkete fiir ihre Sorgearbeit aus dem Schweigen des Gegeniibers lesen. Solche stillen Wegweiser
flieflen z.B. in die ehrenamtliche Arbeit der Katholischen vietnamesischen Mission (Video 3)
und der Vereinsarbeit von Danke Deutschland e.V. (Video 7). Die Interviewpartner:innen neh-
men u. a. Bezug auf Auslassungen, Korpersprache sowie ihre eigenen verkérperten Erfahrungen,
sich in einer sprachlich, kulturell und sensuell differenten Lebenswelt neu orientieren zu miis-
sen.® Phuoc Van Ho motiviere bei seiner Titigkeit, dass er ,vor vierzig Jahren dasselbe durch-
gemacht® habe. Aber nicht nur die Aushandlung von Barrieren und Alltagsfragen formten seine
Erfahrung, sondern auch das Bewusstsein, dass ihn dabei ,neue Freunde® unterstiitzten. Diese
subjektiv verkdrperte, zugleich aber auch kollektiv geteilte Erfahrung etabliert einen Zugang
auf Augenhéhe. Den Gefiihlsregeln entsprechend werden ehrenamtliche Vermittlungsbemii-
hungen angeboten zwischen Personen mit konkreten Fragen oder Hilfebedarfen und zustindi-
gen deutschen Institutionen, da diese nicht das gleiche Vertrauen genieflen wie die informellen

8  Die Aufnahmebedingungen fiir die sogenannten Kontingentgefliichteten, die nach dem Krieg und der
gewaltsamen Wiedervereinigung aus Vietnam zumeist {iber das Siidchinesische Meer fliichteten, stellen
im bundesdeutschen Kontext eine Besonderheit dar. Rund 45.000 Personen erreichten zwischen 1978 und
1990 die BRD oder kamen {iber den Familiennachzug, erhielten eine dauerhafte Bleibeperspektive sowie
zuvorkommende Integrationsmafinahmen, wie Sprachkurse, Sozialhilfe und psychologische Beratung
(Willamowski 2022).
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Strukturen. Vermittelt wird also zwischen differenten Emotionsrepertoires. Die Bedeutung von
Schweigen als Form der Fiirsorge fliefft in indirekte Kommunikationswege.

Aber auch in der professionellen Arbeit ist die verkorperte Erfahrung wichtig: Schweigen
wird begleitet von Handlungen, kérperlichen und sinnlichen Eindriicken, mit denen spezifische
Bedeutungen kommuniziert werden. So beschreiben Dharma Bhusal und Thanh Ha Pham
die interkulturelle Hospizarbeit (Dong Ban Ja, Video 4) mit den Worten ,Herz, Geduld und
Zeit". Diese Haltung sei Voraussetzung, um Personen ihren letzten Wunsch zu erfiillen und
»ihnen ein Stiick Heimat, Freude [zu] geben, sodass die Sterbenden diese Welt loslassen wollen,
verlassen konnen.“ In diesem Zusammenhang benannten sie etwa das Singen und Héren viet-
namesischer Lieder, den Verzehr einer ganz bestimmten Speise oder die gemeinsame Resonanz
im Meditieren als korperlich gefiihlte und sensuelle Ausdrucksform von Fiirsorge. Diese lasse
sich nicht in strukturierte Angebote tibersetzen. Was als Fiirsorge empfunden wird, ist subjektiv
und zugleich kulturell und sozial-relational modelliert.

In einem anderen Zusammenhang etabliert ein solcher Ansatz auch Beziehungen. Huong
Vu Thi Nguyet arbeitet als Migrationsberaterin (abw gemeinniitzige Gesellschaft fiir Arbeit,
Bildung und, Wohnen, Video 2) und betont die Wichtigkeit, gut kommunizieren zu kénnen:
,lch besitze ein Herz, das tiefstes Verstindnis und Mitgefithl aufbringt fiir Menschen, die in
prekiren Situationen zu mir kommen. Wichtig ist die Art und Weise, wie ich Informationen
weitergebe, damit die Leute wirklich zuhoren®. In ihrer Aussage schwingt das Bewusstsein mit,
sich stigmatisierten Themen behutsam zu nihern. Eine unsensible, zu direkte Adressierung, so
hére ich zwischen den Zeilen, widerspreche den internalisierten Gefithlsregeln. Wihrend ich
ihr zuhorte, fiel mir ihre zugewandte Korpersprache auf, die bedacht gewihlten Worte und ihre
ruhig im Schof§ gefalteten Hinde. Dabei wurde mir bewusst, dass Zeit, eine bewusste Wort-
wahl und ein feines Gespiir fiir angemessene Reaktionen, wie situatives Schweigen, als wichtige
Merkmale hervortreten, um eine Sorgebeziehung zu etablieren.

Die Vielzahl der von uns ausgewihlten Orte, Zuginge und Hilfeméglichkeiten verdeut-
licht, dass Fiirsorge genauso heterogen ist wie die Anspriiche an das Leben selbst. Schlieflich
geht es darum, die fiir sich passende , Ttir zu finden, um sich zugehérig fiihlen und 6ffnen zu
konnen. Die breit zuginglichen, trilingualen Videos formen nicht nur fiir in Berlin lebende
Personen mit vietnamesischen Migrationsbeziigen eine wichtige Informationsquelle, sondern
bieten auch eine tiberregionale bzw. transnationale Gesprichsgrundlage.

Uben: Schweigen und Zuhéren als soziale Praxis

Nachdem Informationen iiber das Hilfenetzwerk geteilt, Zuginge iiber behutsam aufsuchende,
verkorperte und sensuelle Kommunikationswege gelegt wurden, widme ich mich abschlieflend
einer Facette von Schweigen, die als Teil eines spezifischen Emotionsrepertoires tiber eine prak-
tische Dimension verstehbar wird.

Vermittelt wurde uns, dass es Vertrauen braucht, um emotionale Krisen zu adressieren.
Ein Weg, um Vertrauen aufzubauen, ist, etwas von sich selbst preiszugeben, sich vulnerabel zu
zeigen. Diese Ebene flochten wir in der Videoreihe tiber die Frage ein, wie unsere Portraitierten
selbst mit Herausforderungen oder Stress umgehen. Phuong Anh Dang (Krankenhaus Kénigin
Elisabeth Herzberge, Video 5) formulierte ihre Herausforderung damit, dass ,Hineinversetzen
heiflt, dass es einen mitnimme, dass es die eigene Psyche belastet. Neben der sensuellen Ebe-
ne, die Phuong Anh Dangs reflexive Aufmerksambkeit fiir etablierte vietnamesische Gefiihls-
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ordnungen beschreibt, deutet sie so auch eine praktische Ebene an. Es entspricht nicht ihrem
Emotionsrepertoire, vulnerable Themen direkt zu adressieren: An das Sprechen iiber psychische
Probleme in der vietnamesischen Sprache hitte sie sich erst gewdhnen miissen. Zusitzlich zum
Vokabular geht es um den Stil, denn ein nach innen gekehrter, emotionaler Inhalt unterscheidet
sich von Alltagsgesprichen. Die angesprochene Erweiterung ihres Emotionsrepertoires erinnert
an cinen Balanceakt, und genau dieses Bild mochte ich aufgreifen, um den Zusammenhang
zwischen Schweigen und Zuhéren begreifbar zu machen.

Nicht nur das Sprechen, auch das Zuhéren muss geiibt werden, um das Schweigen tiber
emotionale Krisen entlang des Emotionsrepertoires auszuhandeln. Diese praktische Aushand-
lung emotionaler Erfahrungen und Ausdrucksformen, also das Wahren einer professionellen
Distanz, beschrieb die Sozialarbeiterin Thuy Tran (Ostkreuz City, Video 9) als Herausforde-
rung, vor der sie und ihre Kolleg:innen regelmifig stiinden. Ihr Ziel bei allen Formen der Hilfe
sei es, Hilfe zur Selbsthilfe anzubieten. Manchmal miisse sie selbst schweigen, sich bewusst
zuriicknehmen und es aushalten, zuzuhéren, um so der schweigenden Person Handlungsraum
zu ermoglichen. Damit einher gehe, dass sie ihre eigenen Ressourcen, aber auch Grenzen, Nihe
und Distanz situativ und kontinuierlich aushandeln miisse.

Um die Grenzen der eigenen Belastbarkeit zu erkennen, so sagten die Psychiaterin und Psy-
chotherapeutin Thi Minh Tam Ta (Spezialambulanz fiir vietnamesische Migrant:innen an der
Charité, Video 1) und Daniela Louw von der gemeindenahen psychosozialen Versorgung (Pinel,
Video 6), sei es wichtig, auf sich selbst horen zu kénnen und seinen Kérper zu kennen. Das sei
ein kontinuierlicher Prozess, der Aufmerksambkeit fiir sich und die eigene Lebenssituation er-
fordere. Sei es durch ein Gesprich mit Freund:innen oder Kolleg:innen, Kochen, Spazierginge
in der Natur oder Karaoke — sich Zeit fiir sich zu nehmen, um im Alltag Erholungsmomente zu
finden, trat als wichtiges Element hervor, um fiir sich und andere zu sorgen. So simpel es auch
klingen mag, genau diese Aussagen sind von enormem Wert, weil ,viele nie gelernt haben, ihre
eigenen Bediirfnisse in den Mittelpunkt zu stellen“ (N. Spennemann, Juni 2021). Lisst sich
das Schweigen kultur- und sprachsensibel perspektivieren, kann es moglich werden, dartiber zu
sprechen, ohne das eigene Gesicht zu verlieren.

Schlussfolgerung: Was bleibt von den ,,Offenen Tiiren®?

Ich hoffe, gezeigt zu haben, dass die Idee, Schweigen als emotionales Phinomen zu betrachten,
den Blick weitet, um hinter Krisen eine Vielzahl von interagierenden Faktoren zu sehen: sei es
eine strukturelle Zugangsbarriere zur psychosozialen Gesundheitsversorgung in Deutschland,
sei es eine Form der Fiirsorge oder ein soziokulturell eingebettetes Tabu. Schweigen ist nicht
nur eine subjektive Entscheidung, sondern besteht auch als gesellschaftlicher Druck sowie po-
litische Machtdimension. Genau das kann empfundene Krisen, aber auch Partizipationsmdg-
lichkeiten und Ungleichheiten verstirken. In diesem Sinne war es aufschlussreich, kulturelle
Praktiken, Missverstindnisse und Solidarititen im Schweigen entlang von Emotionsrepertoires
nachzuzeichnen. Mit der Videoreihe verfolgten wir das Ziel, Vertrauen aufzubauen hinsichtlich
noch unbekannter Strukturen, indem wir einem Tabu — ganz konkret gesprochen — ,Gesichter’
verlichen, Wege fiirsorgender Zugehérigkeiten aufzeigten und die Tatsache beleuchteten, dass
der Umgang mit Krisen erlernbar ist.
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Schweigen als Krise zu perspektivieren, greift aus vielen Griinden zu kurz. Als engagierte
psychologische Anthropologin war es mir ein Anliegen, die dahinterliegenden soziokulturellen
Geflihlsregeln zu erkennen und das Schweigen nicht als Endpunke, sondern als Beginn einer
Konversation zu nutzen. Fiir mich miindete dieses Verstdndnis in kollaborative Wege der Zu-
sammenarbeit (Eriksen 2020 [2006]; Low and Merry 2010; Ortner 2019). Die Basis bildete
unsere gemeinsame Reflexion tiber Privilegien, Ressourcen und Zuginge, die wihrend der
Pandemie ungleich verteilt waren. Aus diesem Grund lief§ sich die Forschung iiber emotionale
Krisen fiir mich nicht von der aktiven Mitarbeit trennen. Letztlich flieSen sozial- und kultur-
anthropologische Uberlegungen nicht nur in einen sorgfiltigen Wissenstransfer. Meines Erach-
tens konnen und miissen sie auch mit Blick auf Dynamiken des gesellschaftlichen Zusammen-
lebens ernstgenommen werden. Ich hoffe, dies an der priventiven Offentlichkeitsmafinahme fiir
psychosoziale Gesundheit in vietdeutschen Lebenswelten, die ich mit engagierten Akteur:innen
des Feldes umsetzen durfte, verdeutlicht zu haben.

Was bleibt von der Videoreihe? Hang Hoang resiimierte, dass die Videos einen Anreiz ge-
boten hitten, nachzufragen. Damit seien Barrieren vermindert worden. Auch die schnelle Ver-
breitung der kurzen, mehrsprachigen Videos tiber Social Media war praktisch, um eine grofle
Reichweite zu erzielen. Sie sagte: ,Zwar gibt es dariiber keine Termine fiir eine Beratung, aber
wir haben einen Rettungsring abgebildet.“ Die Resonanz auf die Videos miindete in Online-
Diskussionen und zeigte sich in konkreten Anfragen. Das war wichtig, denn indem wir den
Arbeitsalltag einzelner Orte der psychosozialen Arbeit in den Blick riickeen, teilten wir Infor-
mationen tber in Vietnam bzw. unter ilteren Generationen in der Migration bislang weitest-
gehend noch unbekannte helfende Berufe. Schliefflich war es uns ein Anliegen, die Personen,
die professionell oder ehrenamtlich im psychosozialen Bereich titig sind, mit einem Kurzpor-
trait zu wiirdigen.

Was bleib, ist die Idee, dass es nicht darum geht, die beste Hilfsmoglichkeit zu finden,
sondern den Weg, der zu einem passt. Genau diese Auswahl aus einer Vielfalt moglicher Fiirsor-
geformen stirkt Zugehorigkeiten und das Gefiihl, sich als Teil einer Gesellschaft wahrzuneh-
men. Engagierte Forschung ist in der Sozial- und Kulturanthropologie gerade deswegen so un-
aufgeregt, weil sie dem Grundgedanken der Reziprozitit folgt.
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Umffiihlen: Getithlswandel in Zeiten der Klimakrise

An einer wichtigen Stelle in ihrem Aufsatz ,Emotion und Kultur® bringt Birgitt Réttger-Réssler
ihre Skepsis beziiglich der Annahme zum Ausdruck, man kénne neue Emotionen ,iibernehmen
wie Kleidungsstile oder Gebrauchsgegenstinde® (2002: 158). Hier dient diese fiir die Arbeit der
in diesem Band geehrten Kollegin nicht ganz untypische Mutmaflung als Ausgangspunkt fiir
Uberlegungen dazu, unter welchen Umstinden ein Wandel des Fiihlens auf gesellschaftlicher
Ebene dennoch méglich sein kénnte. Angesichts der sich verschirfenden 6kologischen Kata-
strophe stellt sich diese Frage heute mit besonderer Dringlichkeit. Es ist evident, dass nur ein
grundlegender und zudem ungemein schneller Wandel von Lebensweisen, Wirtschaftsformen
und Konsumpraktiken dazu fithren kann, dass sich Formen des menschlichen Zusammen-
lebens etablieren, die — um es mit Bruno Latour (2018) zu sagen — tatsichlich zu dem Planeten
passen, auf dem wir leben.

Ressourcenintensive fossil-kapitalistische Lebensweisen und deren Affektlagen sind jedoch
derart tief und umfassend in die Praxis, ins Denken sowie die leiblich-affektive Habitualitit
westlich-affluenter Subjekte eingesickert, dass es fraglich erscheint, ob sich ein nachhaltiges,
praktisch wirksames Umfiiblen auf gesellschaftlicher Ebene jemals aus freien Stiicken wird er-
reichen lassen. Die von Birgitt Rottger-Rossler betonte tiefe leiblich-habituelle Verankerung kul-
tureller Emotionsrepertoires ist ein wesentlicher Aspekt der Beharrungskrifte gesellschaftlichen
Fiihlens. Damit eng verschrinke ist die Stabilitit und Transformationsresistenz kapitalistischer
Wirtschafts- und Lebensweisen. Dass Birgitt Rottger-Réssler den raschen Wechsel von Klei-
dungsstiicken und anderen Gebrauchsgegenstinden fiir ihren Vergleich mit Emotionen heran-
zieht, ist da nachgerade symptomatisch: Kapitalistische Lebensweisen mit ihrem intensiven
Stoffdurchsatz sind derart prigend fiir gesellschaftliche Affektarrangements im globalen Nor-
den, dass das sozio-materiell geprigte Fiithlen in diesen Weltregionen seine Verdnderungsresis-
tenz ironischerweise zum Teil gerade der Intensitit und Dynamik des Ressourcenverbrauchs
verdankt. Je mehr Kleidungsstiicke und sonstige Giiter ,wie Gebrauchsgegenstinde gewechselt*
werden, desto mehr bleibt das damit verbundene Fiihlen dasselbe. Der vorliegende Beitrag son-
diert diese Gemengelage aus der Perspektive einer kritischen Sozialphilosophie der Affektivitit.

Dieser kurze Text kann nur wenige Schlaglichter auf eine wahrlich erdumspannende
Problematik werfen. Wie ldsst sich die Aufgabe cines gesellschaftsweit wirksamen Umfiiblens
beschreiben, welche Aspekte sind dabei zu bedenken und wie kann das damit Umrissene im
Kontext jener Entwicklungen verortet werden, die die globale Krisensituation ausmachen? Das
Formulieren der Aufgabenstellung beziiglich dieser Problematik ist keine triviale Angelegen-
heit, weil so viele Faktoren beriicksichtigt werden miissen, aber auch, weil die gesellschaftliche
Selbstverstindigung und die dahinterstehenden Wissensordnungen ihrerseits eng verwoben
sind mit der Gesamtdynamik moderner Produktions- und Lebensweisen. Es kommt daher
immer wieder zur systematischen Ausblendung, zur Entnennung von Faktoren, die ursichlich
mit der Katastrophentendenz der Moderne verwoben sind. Hier liegt ein gewichtiger Aspekt der
Gefiihlskrise, die mit der Umweltkrise verbunden ist: Das affektive Erfassen der unliebsamen
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und bedrohlichen Wirklichkeit wird durch eine Vielzahl innerer und duflerer, individueller wie
kollektiver, und oftmals systemisch funktionierender Hemmnisse erschwert. Dadurch entsteht
eine unbenannte und somit insbesondere auch ungefiihlte Dimension, ein toter Winkel in der
epistemischen und affektiven Wirklichkeitserschliefung.! Viele der dafiir relevanten Hemmnis-
se sind integrale Elemente der imperialen Lebensweise (Brand und Wissen 2017), die das Fithlen
in Zeiten des Kapitalismus wesentlich konditioniert. Der vorliegende Text verfolgt das Ziel,
diese Zusammenhinge endlich deutlicher in den Mittelpunkt der philosophischen und inter-
disziplindren Affekt- und Emotionsforschung zu riicken.

Imperiale Fiihlweisen

Eine Sozialphilosophie der Affektivitit untersucht Gefithle und Emotionen als umweltlich-rela-
tionale Dynamiken, die auf vielfiltige Weise politisch und sozial gestaltet sind. Es geht also
nicht einfach um Gefiihle im Sinne des subjektiven Empfindens oder Erlebens von Individuen,
sondern um weitreichendere affektive Bezugsformen, deren subjektiver Niederschlag im in-
dividuellen Gefiihlserleben oft nur ein schmaler Ausschnitt aus einem umfassenden (Macht-)
Geschehen ist.? Es ist wichtig, sich diesen Zusammenhang hinreichend klar zu machen. Das
Affektive ist mit sozialen Praktiken, Lebensformen sowie deren vielfiltig geformten sozio-ma-
teriellen Umgebungen nicht blof§ irgendwie duflerlich verbunden, sondern Affekrivitit ist selbst
eine integrale Dimension dieser Praktiken und Lebensformen und somit von diesen nicht ablos-
bar. Diese Nicht-Getrenntheit von Affekt und alltéglichen Lebensweisen in ihren jeweils ermog-
lichenden Kontexten ist nicht nur theoretisch bedeutsam, sondern vor allem auch insofern, als
ihr Verstindnis tiberhaupt erst die Tragweite der hier behandelten Problematik fassbar macht.
Ein vielleicht allzu naheliegendes Beispiel mége das verdeutlichen: Das mit dem Besitzen
und Nutzen eines Sports Utility Vebicle (SUV) verbundene Fiihlen ist nicht eine zur sozio-ma-
teriellen Struktur der Automobilitit hinzutretende Dimension.? Vielmehr ist der SUV selbst
der Affekt.* Das Fahrzeug ist dies kraft seines Wirkens als Element eines zivilisationsweiten
geophysikalisch invasiven sozio-technischen Ensembles. Das Sein des SUV als individuell ver-
fiigbares, kollektiv getragenes Aggregat eines weltumspannenden Mobilititskomplexes in einer
seiner dominantesten, Status und Herrschaftsanspriiche kommunizierenden Ausprigung ist
unmittelbar selbst ein affektives In-Relation-Sein. Dabei spielen Materielles und Symbolisches,

1 Philosophische Sondierungen zum gesellschaftlich Ungefiihlten mit Blick auf die sozial-6kologische
Katastrophe der Gegenwart stelle ich in Slaby (im Erscheinen) an.

2 Ich stiitze mich in diesem Abschnitt auf zahlreiche Vorarbeiten teils von mir selbst sowie von engen
Kooperationspartner:innen und insbesondere auf Arbeiten des Berliner Sonderforschungsbereichs 1171
Affective Societies. Einige wichtige Quellen in aller Kiirze (es gibt viele weitere): Miihlhoff (2018); Protevi
(2009); Roteger-Réssler und Slaby (2018); Slaby et al. (2019); Slaby und von Scheve (2019), von Maur
(2018 u. 2021).

3 Zum Folgenden vgl. Jérg (2020) und Schiitze et al. (2022). Das Beispiel des SUV wird von Brand und
Wissen (2017) ausfiihrlich als Beispiel der imperialen Lebensweise entfaltet, allerdings nicht affekttheo-
retisch.

4 Dass materielle Dinge selbst Affekte sein kénnen, wird auch in der Sozial- und Kulturanthropologie
erwogen, beispielsweise von Diana Espirito Santo (2019); siehe auch den Beitrag von Hansjorg Dilger in
diesem Band.
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Individuelles und Soziales, physische und mentale Infrastrukturen unentwirrbar ineinander.
Das einzelne Fahrzeug, als Individualbesitz, steht bereit zur verfiigenden Indienstnahme. Im
Nutzungsake — der weit mehr ist als ein blof§ instrumentelles Verfiigen {iber ein Fortbewegungs-
mittel — wird der maflgebende soziotechnische und symbolisch-materielle Komplex aktiviert
und fir das fahrende Subjeke verfiigbar und damit auch fihlbar. Zugleich konstituiert sich
durch diese nutzende Aktivierung (oder deren allzeitiges Bereitstehen in potentia in Form von
Besitz) das Subjeke selbst als Triger und Profiteur eines praktischen wie symbolischen Méglich-
keitsgefiiges. Bis in die tiefsten korperlichen Regungen, Dispositionen und Gewohnheiten hi-
nein erstrecke sich diese praktisch-habituelle Verfiigbarkeit, sie ist zweite Natur, Habitus, Selbst
verstindlichkeit. Insofern wirkt das Fahrzeug, als Element des Gesamtkomplexes kulturell
verankerter Automobilitit, als Subjektivierungsgefiige, als affektives Arrangement, als kulturell
ausgeformte erweitere Leiblichkeit. Ebenso verhilt es sich mit zahlreichen anderen Produkten,
die konsumbasierte Lebensweisen der Gegenwart mit ausmachen.

Affekttheoretisch zentral ist somit die Bestimmung des Affektiven als Dynamik ver-
fiigender Indienstnahme umfassender sozio-materieller Strukturen. Affekte und Emotionen
sind damit einerseits eingelassen in Praxiszusammenhinge — ja, sie sind selbst unmittelbar eine
Dimension menschlicher Praxis. Andererseits kénnen diese praktischen Kontexte ihrerseits
nicht losgeldst von ihren materiellen und systemischen Ermoglichungsbedingungen verstanden
werden. ,,Praxis® meint deutlich mehr und anderes als lediglich menschliches Tun im engeren
Sinn (vgl. Swidler 2001, von Redecker 2018). Was mitunter etwas abstrake als ,affektive Rela-
tionalitdt” gefasst wird (Slaby et al. 2016) und durch das Konzept des affektiven Arrangements
oder lokalen Affizierungsgefiiges konkretisiert wird (Slaby et al. 2019), muss also als stindige
(wenn auch sich fortwihrend wandelnde) materiell und symbolische gerahmute, relationale Be-
ziiglichkeit verstanden werden, die Subjektpositionen ausformt und mit Handlungsmacht und
symbolischem Gehalt ausstattet. Fiir die oder den Einzelnen stellt sich dieser Zusammenhang
aus lebensweltlich-praktischer Perspektive oft ganz einfach dar, ist naheliegend und handgreif-
lich, nothing special: Dieses oder jenes zu tun, sich dieser oder jener Apparatur zu bedienen, ist
oft lustvoll und schlicht ein selbstverstindlicher Aspekt gewdhnlicher Routinen, die den Alltag
in seinem Normalvollzug ausmachen. Affekt ist hierbei nicht bloffer Zusatz, nicht die Sahne auf
dem Kuchen, sondern wesentliche Vollzugsform sozialer Verhiltnisse tiberhaupt.

Von diesem Ausgangspunket lassen sich vielfiltige Verbindungen ziehen, die helfen, die hier
umrissene Problematik schirfer zu sehen. Das SUV-Beispiel hat bereits den bedeutsamsten As-
peke vor Augen gefiihrt: Die alltdgliche Affekeivitit, hier also das vordergriindig souverine, lust-
volle Verfligen tiber das symboltrichtige Kraftfahrzeug, bindet Subjekte in ein weltumspannen-
des Arrangement der Ressourcen- und Energienutzung sowie eine weltgestaltende Infrastrukeur
ein. Das individuelle Behagen im komfortablen, seinen Insassen Sicherheit suggerierenden Ve-
hikel, die Funktionslust beim Fahren und der vielfiltig genossene prakeische Nutzen der Auto-
mobilitdt fiir Einzelne oder Familien sind somit nur die eine Seite einer zutiefst problematischen
Struktur, wobei die fithlbare, nahweltlich-praktische Dimension diese problematische Kehrseite
oftmals aktiv ausblendet, unsichtbar macht, auf Distanz hilt. Somit bildet die lebensweltliche
Affektivitit eine bedeutende Schnittstelle zwischen den Orientierungen, Gewohnheiten und
Selbstverstindnissen von Individuen in ihren jeweiligen Milieus und den diese Vollziige er-

5  Zum Konzept der mentalen Infrastrukeur vgl. Welzer (2011); bedenkenswert auch die unlingst von
Lessenich vorgenommene Intensivierung des Konzepts zu ,fossilen Mentalititen” (Lessenich 2022).
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moglichenden Strukeuren, mit all ihren gut bekannten, aber oft systematisch ausgeblendeten,
auf Distanz gehaltenen Kehrseiten, die sich ja oft auch riumlich weit entfernt vom familidren
Setting hiesiger Praxis abspielen.

Ulrich Brand und Markus Wissen haben fiir diesen Zentralkomplex der spitindustriellen
westlichen Moderne die Bezeichnung ,imperiale Lebensweise® geprigt (Brand und Wissen
2017; vgl. auch Brand 2020). Sie verkniipfen damit eine praxeologische Perspektive auf situierte
Lebensformen im globalen Norden, durch die epochentypische Subjektivititen ausgebildet und
normalisiert werden, mit einer politischen Okonomie extraktiver Welt- und Sozialverhiltnisse
mit Blick auf (vorwiegend, nicht ausschliefSlich) Linder und Regionen des globalen Siidens:
Ausbeutung natiitlicher Ressourcen, gewaltgestiitzte Dominanz- und Herrschaftsverhilenisse,
katastrophale Umweltfolgen. Wie das SUV-Beispiel verdeutlicht, kristallisiert sich beides in den
Produkten des tiglichen Gebrauchs. Der Konsumgegenstand hilt beide Seiten dieser Formation
zusammen, wobei er — das hatte schon Marx mit seinen Ausfithrungen zur ,Ware“ gezeigt® — die
strukturelle Negativitdt seiner Entstechungskontexte systematisch ausblendet, nicht zuletzt auf-
grund seiner Affekewirkung als Objeke alltdglichen Begehrens.

Die imperiale Lebensweise basiert wesentlich auf der Externalisierung von Kosten und Fol-
gen (vgl. Lessenich 2016) und machr sie zugleich weitgehend unsichtbar:

Die Herkunft der Rohstoffe, die in Haushaltsgerite, medizinische Apparate oder Infra-
strukturen des Transports sowie der Wasser- und der Energieversorgung eingehen, die
Arbeitsbedingungen, unter denen Rohstoffe extrahiert oder Textilien und Lebensmittel
hergestellt werden, und der Energieaufwand, der dafiir erforderlich ist, sind beim Kauf,
beim Konsum und bei der Nutzung vieler notwendiger Alltagsgegenstinde nicht sicht-
bar — dazu gehéren auch die ,kulturellen Lebensmittel“ wie beispielsweise Print- oder
digitale Medien. Es ist diese Unsichtbarkeit der sozialen und 6kologischen Voraus-
setzungen, die die Selbstverstindlichkeit des Kaufs und der Nutzung erst erméglicht.
(Brand und Wissen 2017: 44)

Eindringlich verweisen die Autoren darauf, dass die Standards des ,guten Lebens®, die von
signifikanten Teilen der Bevolkerung in westlichen Demokratien und zunehmend auch fiir
wachsende Eliten in Schwellenlindern im Alltag tiglich gelebt und verhandelt werden, auf ma-
teriellen Prakeiken und Infrastrukcuren basieren, die nur unter Voraussetzung der genannten
Herrschaftsverhiltnisse funktionieren.

Bezugnehmend auf Gramscis Hegemonietheorie betonen die Autoren hierbei die Rolle des
Alltags, von Alltagspraxen und des Alltagsverstandes fiir die Normalisierung und Habituierung
der imperialen Lebensweise. Die Alltdglichkeit der Praxen, ihrer opulenten Objektbezichungen
und der mit ihnen verbundenen Selbst- und Weltdeutungen macht ihre Fraglosigkeit und ihre
Verinderungsresistenz wesentlich mit aus.

Wichtig fiir die Ubernahme oder Ablehnung von Alltagspraxen sind (...) unmittel-
bare Wahrnehmungen, Affekte und Emotionen, aber auch gesellschaftlich verankerte
Leitmotive wie etwa die hohe Bedeutung von Konsumsteigerung, Fleischkonsum oder
motorisiertem Individualverkehr. Alternativen werden dadurch erschwert. Zugespitzt:

6 Vgl. dazu jetzt, dhnlich wortgewaltig: von Redecker (2020: 42—64).
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Nichtnachhaltigkeit ist ein ganz praktischer Sachverhalt, der in der Regel unbewusst
gelebt wird. (Brand und Wissen 2017: 48)

Es ist naheliegend, die eben prisentierte affeketheoretische Skizze hier anzuschliefen und die
affektiven Arrangements des tiglichen Lebens mit ihren vielféltigen, das westlich-kapitalistische
Sein bestimmenden Aflizierungsweisen als wesentliche Dimension des Alltagslebens im Sinne
Gramscis und somit als wichtige Ingredienz der imperialen Lebensweise zu betrachten.

Ich habe auch deshalb vergleichsweise viel Raum auf diese Zusammenhinge verwendet,
weil viele Ansitze der Affekt- und Emotionsforschung die gesellschaftlichen Bedingungen,
die jene Lebensweisen ermdglichen und hegemonial verankern, in denen sich die vorwalten-
de Affektivitit des Alltagslebens zutrigt, noch weitgehend ausblenden. Das gilt selbst fiir die
zuletzt hiufig diskutierten Perspektiven auf situative, umweltlich ko-konstituierte oder rela-
tionale Affektivitit, denn hier wird bislang vorwiegend auf nahweltliche Interaktionskontexte
oder instrumentell-riumliche Arrangements geschaut, viel weniger aber auf deren Verortung in
umfassenderen gesellschaftlichen sowie global-politischen Ordnungen.” Werden die materiellen
und kulturellen Bedingungen alltdglicher Aflizierungsgefiige und den darin erméglichten Fiihl-
weisen systematisch in den Blick gebracht, dndert sich die Orientierung der Affeke- und Emo-
tionsforschung betrichdlich.

Kulturelle Emotionsmodelle und politische Okonomie der Affektivitit

Der Diskussionskontext, in dem Birgitt Rottger-Rossler vor nunmehr iiber 20 Jahren ihre
Uberlegungen zur biokulturellen Verfasstheit von Emotionen angestellt und deren mutmaf3-
liche Verinderungsresistenz diskutiert hat, ist ein deutlich anderer als jener, der fiir die hier
geiuflerten Gedanken zur Affektivitit als Teil einer politischen Okonomie und Okologie des
kapitalistischen Alltagslebens mafigebend ist. Rottger-Réssler ging es seinerzeit um eine Verhile
nisbestimmung zwischen sozialen und kulturellen Deutungsperspektiven einerseits (die stark zu
sozial-konstruktivistischen Perspektiven neigten) und biologisch orientierten Ansitzen anderer-
seits (die um die Jahrtausendwende betont reduktionistisch auftraten). Diese lingst geschlage-
nen Schlachten, zu deren Beilegung Birgitt Roteger-Rossler mit ihrem klugen Vermittungsvor-
schlag wesentlich beigetragen hat, sollen hier nicht wieder aufgenommen werden. Ich méchte
stattdessen auf das nach wie vor bedenkenswerte Ergebnis von Rottger-Résslers Intervention
eingehen und dieses mit dem hier erreichten Reflexionsstand zur Affektivitdt der imperialen
Lebensweise verkniipfen.

7 Ich beziehe mich vorwiegend auf die philosophische Diskussion iiber situierte Affektivitit, wobei es hier
zuletzt auch einen push in die hier skizzierte Richtung gibt (etwa von Maur 2018 u. 2021; vgl. schon
Protevi 2009); in anderen diszipliniren Kontexten stellt sich die Lage teilweise anders dar. So ist im
Rahmen des SFB 1171 im Anschluss an die Arbeiten Sara Ahmeds (insb. Ahmed 2004) eine Perspektive
auf global zirkulierende , Affektokonomien® entstanden, die zumindest Aspekte des globalen Gesche-
hens in den Blick bringt (Lehmann et al. 2019). Von einem Zentralsetzen der systemischen Dimension
globaler Ressourcen- und Warenstrome in die Affekttheorie kann freilich auch hier noch nicht die Rede
sein.
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Als entscheidend fiir den Vermittlungsvorschlag zwischen biologischem Universalismus
und diskursbasiertem Sozialkonstruktivismus erwies sich das von Réttger-Réssler auf dem da-
mals neusten Stand der biokulturellen Kognitionsforschung ausgestaltete Konzept kulturspe-
zifischer ,kognitiver Modelle“ von Emotionen. Kulturen — kulturanthropologisch verstanden
— prigen divergente Emotionsmodelle aus, in deren Rahmen bestimmte Emotionstypen aus-
gestaltet, kodiert und verhaltensmifig geformt werden, wihrend andere (sprich: aus anderen
kulturellen Modellen bekannte) Emotionstypen weniger oder gar nicht elaboriert werden, so
dass es so scheinen kann, als fehlten die fraglichen Emotionen — etwa Trauer oder romantische
Verliebtheit — im untersuchten nicht-westlichen Kontext. Birgitt Réttger-Réssler betont, dass
kulturelle Emotionsmodelle keineswegs kognitivistisch enggefiihrt werden diirfen, denn dann
wiirden nur sprachlich codierte und mit expliziten kognitiven Schemata versechene Emotionen
Berticksichtigung finden. Vielmehr umfassen die Modelle auch somatisch verankerte, auf leibli-
chen Habitualititen basierende emotionale Verhaltens- und Ausdrucksformen. Noch wichtiger
als dieser Einbezug des embodiment, der aus heutiger Sicht selbstverstindlich ist, ist Réteger-
Résslers Betonung der performativen, individuell variablen und kreativen Ausgestaltung kul-
tureller Emotionsmodelle. Es liegt keine starre Struktur vor: ,,[Einzelne] agieren und empfinden
nicht nur, Marionetten dhnlich, auf Basis ihrer jeweiligen kulturellen Matrix, sondern gestalten,
variieren und modifizieren diese auch ihrerseits. Kultur wird niche einfach in die Menschen
seingescannt® und steuert diese, sondern Menschen schaffen ihrerseits auch Kultur (Roteger-
Réssler 2002: 157). In diesem Zusammenhang, im Kontext der in der jiingeren Generation zu
beobachtenden Aufnahme dominanter westlicher Emotionsmuster in die indonesische Alltags-
praxis (als Beispiel fungiert das tiber Massenmedien Verbreitung findende Schema ,,romantische
Liebe" westlicher Prigung) fithrt Rttger-Rossler sodann ihre schon zu Beginn angesprochene
Frage zum Emotionswandel wie folgt aus:

Haben die jungen [indonesischen; J.S.] Stidter, passend zu den gewandelten Kon-
ditionen ihrer Lebenswelt, ein neues kulturelles Emotionsmodell, eine neue Art zu
Fiihlen tibernommen? Lassen sich Emotionen iibernehmen wie Kleidungsstile und Ge-
brauchsgegenstinde? Oder haben sie das Verliebtheitsmodell adaptiert, da es besser zu
ihren - auch im traditionellen Kontext gemachten - Erfahrungen passt, bzw. diese in
einer fir sie addquateren Weise interpretiert als das herkdmmliche, pathologisierende
Modell ihrer Kultur? (Réttger-Réssler 2002: 157)

Es ist klar, dass Rottger-Rssler von Letzterem ausgeht: Kulturelle Emotionsmodelle sind offen
fiir Anschlissse, fiir neue Impulse und Akzentuierungen, die von den Akteur:innen praktisch-
performativ im Rahmen allddglicher lebensweltlicher Interaktionspraxis erprobt und ausagiert
werden. Die neue Emotion wird nicht tibergestreift wie ein neues Kleid. Ein nachhaltiges New-
oder Umfiiblen ist also nicht unmdéglich, auch nicht unbedingt selten oder unwahrscheinlich,
aber es erfolgt nicht abrupt, nicht auf Wunsch oder Kommando, und das neue Fiihlen entsteht
nicht ex nibilo, sondern auf dem Weg cines kleinschrittigen prozesshaften Umbaus des vorhan-
denen Emotionsrepertoires. Das Etablierte bildet das Gertist des Neuen, und dieser An- oder
Umbau braucht Zeit. Als Vorschlag Réttger-Résslers zur Beantwortung unserer Ausgangsfrage
nach den Aussichten eines Gefiihlswandels angesichts 6kologischer Katastrophen lautet die Bot-
schaft des Texts von 2002 also, dass Umgestaltung kulturell verankerter Emotionsrepertoires
zwar moglich ist, dass hierbei jedoch keine radikalen Spriinge, und schon gar nicht in kurzer
Zeit, zu erwarten sind.
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Im Folgenden wird zu ermessen sein, welche Anregungen fiir eine Konzeption eines gesell-
schaftlichen Geftihlswandels wir diesem Ansatz aus heutiger Sicht entnehmen kénnen. Zuvor
lohnt es sich, abzuschitzen, wie das von Roteger-Rassler vorgeschlagene Verstdndnis kultureller
Emotionsmodelle zu der hier umrissenen Perspektive auf Affektivitit als integraler Dimension
der imperialen Lebensweise passt.

Die Gemeinsambkeiten zuerst: Die imperiale Lebensweise, die ich oben als ontologischen wie
praktischen Bezugsrahmen des alltdglich-habituellen Fiihlens in westlichen Gegenwartsgesell-
schaften beschrieben habe, weist durchaus Ahnlichkeiten zu dem auf, was Réteger-Rosslers als
kulturelle Emotionsmodelle bezeichnet. So bleibt etwa die folgende Aussage Rottger-Rosslers im
hier vorgeschlagenen Rahmen in Geltung: ,Emotionen (...) konstituieren sich an den Schnitt-
stellen der diversen biologischen, psychischen, sozialen, kulturellen und auch zeitlichen Systeme.
Je nach Disziplin werden unterschiedliche Ebenen, d. h. unterschiedliche Teilausschnitte dieser
emotionalen Prozesse fokussiert“ (Rottger-Réssler 2002: 159). Wenn die Autorin auf dieser Ba-
sis auch die kulturelle Uber- sowie Unterelaboration bestimmter Emotionstypen (Hypo- und
Hyperkognition) als ,soziale und psychische Kontrollprozesse deutet, ,deren Funktion darin
liegt, die Individuen an die Bedingungen des kulturellen und damit immer auch des ,natiir-
lichen® Umfeldes, in das sie hineingestellt sind, anzupassen® (2002: 160), dann liegen Beziige
zum hier vorgeschlagenen Ansatz auf der Hand: die Modulation lebensweltlicher Affektivitdt
durch Aspekte von Lifestyle, Konsumpraktiken, Statuskonkurrenz und anderer Spielarten des
systemischen Konformititsdrucks in Gegenwartsgesellschaften lassen sich mit wenig Phantasie
als die ,sozialen und psychischen Kontrollprozesse” der imperialen Lebensweise deuten. Beide
Ansitze kommen in einer wichtigen theoretischen Tendenz tiberein: Sowohl Roteger-Réssler als
auch das hier vorgeschlagene Modell betonen, dass die sich an der Oberfliche des kulturellen
Lebens zeigenden Emotionen oder Affekte als Manifestationen eines umfassenderen biokul-
turellen und sozio-materiellen Faktorengeflechts zu verstehen sind. In beiden Modellen setzt die
einzelne emotionale oder affektive Episode einem reichen systemischen Unterbau voraus, der die
biologische, soziale, psychische und kulturelle Existenz menschlicher Individuen fundamental
prigt. In beiden Ansitzen ldsst sich der emotionale oder affektive Faktor zwar separat thema-
tisieren, jedoch real nicht ablésen von den situierten Praktiken kultureller Lebensformen und
den diese ermoglichenden Voraussetzungen. Das Fiithlen ist engstens verkniipft mit geteilten
Verhaltensweisen, Selbst- und Weltsichten, Produktions- und Konsumtionsverhiltnissen, sons-
tigen materiellen Konstellationen (Technologien, Mediendispositiven und dergleichen), sozialen
Hierarchien und Herrschaftsverhiltnissen, Geschlechterrollen und vielem mehr — kulturelle
Lebensformen in ihrer gesamten, umfinglichen Situiertheit und materiellen Bedingtheit bilden
den ontologischen Rahmen der Theoretisierung von Emotionen und Affekeen.

Instruktiv sind freilich auch die Unterschiede der Perspektiven. Anders als die hier vor-
geschlagene breite Optik auf Affekrivitdt und affektive Relationalitit — mit seiner Verankerung
in der kulturwissenschaftlichen Affect Theory und dem relationalen Paradigma des SFB Affec-
tive Societies (vgl. Slaby und von Scheve 2019; Slaby et al. 2016 und 2019) — betrachtet Roteger-
Réssler in ihrem frithen Text fast ausschliefSlich Emotionen, geht also von klar bestimmten,
sprachlich kategorisierten und separat kulturell elaborierten Fiihlweisen wie Trauer, Freude,
Waut, Furcht, Scham oder Liebe aus.

Ein Effeke dieser Fokussierung ist die Tendenz, trotz der auf theoretischer Ebene anerkann-
ten Rolle sozio-materieller Kontexte und Bedingungen, de facto vor allem auf die offen sicht-
baren, praktisch und diskursiv besonders stark elaborierten Gefithlsmanifestationen zu blicken,
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also etwa auf klare Erscheinungsformen von Trauer, Liebe, Scham, Wut und hnlichem. Die
Akzentuierung von Affektivitdt in der hier skizzierten Perspektive gewihrleistet demgegeniiber
eine Ausweitung des Blicks auf weitere Segmente der Fithlbarkeit des Sozialen, auf die unaufFil-
ligeren, eingeschliffenen, teils kaum noch merklichen Affektdynamiken des Alltagslebens. Dazu
zihlen affektive Impulse und Begehrensmodi, die Alltagsentscheidungen und Geschmacks-
urteile informieren; die gefiihlsmiflige Grundierung routinierter Verhaltens- und Interaktions-
weisen; die affektive Markierung von Personen und Objekten im Rahmen alltdglich ausagierter
Priferenz- und Statushierarchien; Momente von Attraktion oder Abstofflung beim Navigieren
sozialer Riume, und vieles mehr.

Das biokulturelle Theoriemodell Rottger-Rosslers kann das Entstehen, die Verfasstheit und
die Bedeutung dieser zahllosen selbstverstindlichen Fithlweisen des Alltags im Prinzip gut er-
kliren, und die genannten Affektdynamiken bilden ohne Zweifel einen wesentlichen Blick-
punket kulturanthropologischer Forschung insgesamt. Doch faktisch blendet ein primir emo-
tionstheoretischer Ansatz sie aufgrund der Akzentuierung von Emotionen weitgehend aus.®

Damit hingt eine andere Akzentsetzung zusammen: Wihrend die Untersuchung von
Emotionen naheliegenderweise individuelle Akteure und deren Empfinden, Agieren und
Elaborieren dieser Geftihlsweisen in den Vordergrund riicke, liegt es in der hier gewihlten
Blickrichtung niher, ebenso intensiv die jeweiligen sozio-kulturellen Settings, die Riume und
Arrangements des situierten Fithlens zu betrachten. Zwar haben auch Emotionen ihre Orte im
Sozialen (Club, Oper, Kino, Schulhof und dhnliches), jedoch ist die materiell-rdumliche Situiert-
heit fur die allgegenwirtige Affektivitdt des Alltagslebens deutlich prigender: Die soziale Welt
ist ein regelrechter Parcours des umweltlichen Aflizierens und Affiziercwerdens; Jede stidtische
Straflenecke moduliert das situierte Fithlen vielfiltig, erst recht gilt das von Klassenrdumen,
Einkaufzentren, Marktplitzen, Grofiraumbiiros oder Kinosilen. Die Orientierung auf Affekt
statt kategorialer Emotionen sorgt somit fiir eine gréffere Ausgewogenheit in der Gewichtung
sozial-riumlicher und sozio-materieller Situiertheit einerseits und individuellen Empfindungs-
und Verhaltensweisen andererseits. Der affekttheoretische Zugang passt insofern besser zu einer
Betrachtung kultureller Lebensformen in ihrer Alledglichkeit.

Von systematischer Bedeutung ist auch eine noch grundlegende Differenz zwischen den
beiden Perspektiven. Der hier favorisierte hegemonietheoretische Blick auf die Affektivitt des
Alltagslebens ist wesentlich auf die dominante Kultur westlich-kapitalistischer Massengesell-
schaften der Spitmoderne bezogen. Das impliziert eine Fokussierung auf ebenjenen vielfach
problematisierten ,Westen (oder ,globalen Norden®), den die Forschungen der Sozial- und
Kulturanthropologie zu dezentrieren, problematisieren und mitunter zu ,provinzialisieren®
suchen. Hier ist nicht der Ort fiir eine systematische Diskussion dieser Grundspannung; von
Relevanz fiir das hier verhandelte Problem ist aber Folgendes: Das kulturanthropologische Be-
streben, lokale Praxen, Lebensformen und kulturgeprigte Fithlweisen im Vergleich mit ihren
jeweiligen ,westlichen Pendants“ zu untersuchen, fiihrt ab und an zur Ausblendung grofSerer
sozio-okonomischer und politischer Zusammenhinge. Neben fachkulturellen Besonderheiten

8  An dieser Stelle ist die Bemerkung angebracht, dass Birgitt Réttger-Réssler inzwischen ihrerseits lingst
einen zurn hin zur situierten Affektivitit und affektiven Relationalitit vollzogen und in ihrer Funktion
als Sprecherin des SFB 1171 Affective Societies entscheidend zur Entwicklung und Verbreitung ent-
sprechender Ansitze in Deutschland und dariiber hinaus beigetragen hat. Dazu exemplarisch Réttger-

Réssler und Slaby (2018).
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mag dies zum Teil an zeitspezifischen Abgrenzungsbewegungen gegeniiber vormals dominan-
ten marxistischen und postmarxistischen Theorieparadigmen liegen. Dabei wurde mitunter das
Kind mit dem Bade ausgeschiittet (was natiirlich nicht nur in der Sozial- und Kulturanthro-
pologie der Fall war, sondern in zahlreichen anderen Fichern ebenso). Wie dem auch sei; es soll-
te Wege geben, beides zu verbinden: eine Aufmerksamkeit fiir kulturelle Spezifitit und zugleich
die ernsthafte Bereitschaft, beziiglich der treibenden globalen Dynamiken Ross und Reiter zu
nennen. Going local funktioniert dann, wenn dariiber nicht wesentliche materielle Konditionen
moderner Lebensweisen und die damit verwobenen globalen Herrschafts-, Extraktions- und
Produktionsverhiltnisse ausgeblendet werden. Insbesondere wire es illusorisch zu glauben, man
konne grundlegende menschliche Vermégen wie Emotionen und Affektivitit losgelost von den
sozio-materiellen Grundbedingungen historisch situierter Praxis konzeptualisieren.’

Damit keine Missverstindnisse aufkommen: Es ist aus heutiger Sicht spannend zu sehen,
dass sehr viele der Aspekte der von Birgitt Rottger-Résslers bereits 2002 entwickelten Perspekti-
ve sich eignen, in ein Theoriemodell der Affektivitdt imperialer Lebensweisen {ibernommen zu
werden. Das wird sich auch im folgenden Abschnitt zu den Aussichten des gesellschaftlichen
Umfiihlens zeigen.

Umfiihlen: Perspektiven einer Affekttheorie fiir die nichste
Gesellschaft

Es versteht sich von selbst, dass nun lediglich ein liickenhafter Ausblick auf die Problematik des
Gefiihlswandels gegeben werden kann. Etwas hochtrabend formuliert geht es mir um ein Auf-
bruchssignal fiir eine Affekttheorie der ,,nichsten Gesellschaft”. Letzteres ist eine Bezeichnung,
die unlingst der Soziologe Philipp Staab gewihlt hat, um die sich abzeichnende Revision des
Selbstverstindnisses spitkapitalistischer Gesellschaften angesichts der durch 6kologische Ka-
tastrophen verdiisterten Zukunft zu skizzieren (Staab 2022). Staabs Leitbegriff ist ,,Anpassung’;
deren Modalititen sollen an die Stelle der uneinldsbaren Fortschritts- und Selbstentfaltungs-
versprechen der westlichen Moderne riicken. Es geht ihm um ein Abriistungsprogramm fiir
eine materiell und ideell iiber ihren Verhiltnissen lebende ruindse Gesellschaftsformation, gip-
felnd in einer ,,protektiven Technokratie®. Als Hintergrund der folgenden Sondierung hilft diese
Perspektive einerseits als zeitdiagnostischer Horizont, aber auch, weil sie deutlich macht, dass
Gefiithlswandel nur ein Aspekt in einem breiteren Transformationsgeschehen sein kann; man
wird die Bedeutung des Affektiven in dieser epochalen Aufgabe daher nicht iiberschitzen.
Freilich ist der von Staab biindig konzipierte Bruch mit der ideellen Substanz der Moderne
seinerseits diskussionsbediirftig; fraglich ist, ob ,Anpassung und ,protektive Technokratie®
wirklich als Aufhinger des gesellschaftlich-politischen Umsteuerns taugen, und ob sie nicht
ihrerseits zur Entnennung kapitalistischer Dynamiken beitragen. Ich méchte also nicht un-
kritisch auf Staabs Zug aufspringen. Es gibt aber einen Einklang in der Tendenz: So wie Staab
Aspekte eines allmihlichen Riickbaus der anspruchsiiberlasteten, ressourcenintensiven moder-

9 In Bezug auf entsprechende Diskussionen in der Sozial- und Kulturanthropologie vertrete ich demnach
eine Position, die derjenigen David Graebers nahekommyt; vgl. seine Replik auf Viveiros de Castro in

Graeber (2015).
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nen Lebensweise identifiziert und auf den Begriff bringt, so sollte es auch einer Affekttheorie der
kommenden Gesellschaft um das Losen affektiver Bindungen an toxische Verhiltnisse, um das
bewusste Verlernen gewohnheitsmafiger affektiver Praktiken sowie um eine Rekalibrierung von
Anspruchshaltungen auf gesellschaftlicher Ebene gehen — wenn man so will: ein nachholendes
Provincializing Europe (Chakrabarty 2010) in Soziologie und Sozialphilosophie.

Das Umfiiblen, das damit auf die Agenda der gesellschaftstheoretischen Affekelehre riicke,
betrifft also vor allem Formen des Entwohnens, des Sich-Losens von und Verlernens habitueller
Wele und Objekeverhilenisse. Unstrittig ist, dass es sich dabei um ein immenses Programm
handelt, um eine gigantische Aufgabe, die an die existenzielle Substanz der Moderne rithrt.
Dies wird umso klarer, je realistischer man sich die faktischen Grundlagen, die materiellen und
mentalen Lock-In-Effekte gegenwirtig vorherrschender Lebensweisen vor Augen fiihrt. Auch
wenn das folgende Beispiel eine milieuspezifische individuelle Konsumpraxis betrifft, ist es
wichtig zu betonen, dass die Problematik des Umfiihlens keine allein die private Lebensfithrung
betreffende Sache ist, sondern sich auf alle Ebenen sozialer Lebensverhiltnisse und ihrer struk-
turellen Voraussetzungen bezieht. So wie im Konzept der imperialen Lebensweise individuelle
Alltagspraxis mit globalen kapitalistischen Strukturen zusammenflieflen, ist auch der angezielte
Gefiihlswandel etwas, das gleichermaflen die 6konomische, soziale und mentale Infrastrukeur
der Gegenwart betrift.

Wie gesehen entfaltet sich das gesellschaftliche Fiihlen in bedeutendem Ausmaf in den Ob-
jektbeziechungen des Alltagslebens. Die affektive Bindung an das private Kraftfahrzeug ist eine
Verdichtung dieser Konstellation; freilich eine, die besonders umfinglich auf Ressourcenextrak-
tion und weltgestaltenden Infrastrukcuren basiert. Faktisch beruht jedoch nahezu alles das, mit
dem die Subjekte affluenter kapitalistischer Gesellschaften tiglich in Berithrung kommen, auf
okologisch und sozial verheerenden Extraktions- und Ausbeutungslogiken. Somit sollte eine
wichtige Devise mit Blick auf den angestrebten Gefiihlswandel schlicht lauten: weniger Zeug!!
Es gilt, Objektbezichungen abzuriisten, materielle Praktiken aufler Spiel zu setzen, den hius-
lichen Maschinenpark zu verkleinern, Anhinglichkeiten an Gegenstindliches zu reduzieren.
Kurz: materielle Entwéhnung,.

Natiirlich ist das unendlich viel leichter gesagt als getan, nicht zuletzt, weil es fraglich ist,
ob tiberhaupt nicht-extraktive, nachhaltige, von struktureller Gewalt freie Alternativen fiir ein
transformiertes Alltagsleben verfiigbar sind. Unabhingig von den realen Aussichten, ob nach-
haltiger Gefiihlswandel gelingen kann, gilt es zunichst klarer zu sehen, was damit gemeint ist.
Helfen mag ein Beispiel dafiir, wie materielle Umgewohnungspraktiken de facto ablaufen und
mit welchen grundlegenden Schwierigkeiten sie konfrontiert sind.

Nicht ganz untypisch, wenn auch viel zu selten, ist vermutlich Folgendes: Ein urbaner
Mittelstandshaushalt, wohnhaft in guter Verkehrslage, ringt sich dazu durch, das Auto ab-
zuschaffen. Was geschicht dann? Die Familie wird geneigt sein, die frei gewordenen finanziel-
len Mittel und den verfiigbaren hiuslichen Stauraum in gute Fahrrider, womdglich inklusive
eines schicken neuen Lastenrads, zu investieren. Affektive Bindungsenergien werden auf einen
wachsenden privaten Fahrrad-Fuhrpark umgelenkt. Eine neue, auch nicht gerade ressourcen-
schonende materielle Praxis tritt an die Stelle der Automobilitit. Fahrradfahren ist natiirlich um
ein Vielfaches 6kologisch vertriglicher, und es wire sicher vorteilhaft, wenn es insgesamt stirker
und schneller an die Stelle exzessiver Automobilitit riicken wiirde. Aber die sich heute abzeich-
nende konsumistische Fahrradkultur ist selbst ein gutes Beispiel fiir die Ubiquitit und Ex-
pansionstendenz des ressourcenintensiven Kapitalismus. Die Intensitit des zur neuen urbanen
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Allragskultur stilisierten Fahrradbesitzens und -fahrens ldsst das Grundmuster produktbasierter
kapitalistischer Lebens- und Fithlweisen unangetastet. Die letzten Jahre haben gezeigt, wie der
Zweiradsektor materiell aufriistet, die Rede vom SUV-Fahrrad ist heute, angesichts monstréser,
Radwege blockierender Gefihrte, kein Witz mehr. Auch die mit einem Mal allgegenwirtigen
Elektrofahrrider sind sinnfillig: Noch vor kurzem von niemandem vermisst, fallen einem plotz-
lich alle méglichen Begriindungen ein, weshalb die teuren, klobigen und gefidhrlichen Dinger
im Alltag unverzichtbar sein sollen. Und, wer kennt das nicht, wenn man einmal anfingt:
Bald schon kommen Zweit- und Drittrider, Anhinger, Campingtaschen, Allwetterkleidung,
Wandaufhinger, Werkbinke, Spezialwerkzeuge und sonstige Ausriistungen hinzu, so dass das
durch die Abschaffung des Autos verfiigbare Budget bald zur Ginze in andere rohstoflinten-
sive Produkte fliefit, die ihrerseits mehr und mehr affektive Energien auf sich ziehen und den
Alltag dominieren.”® In der Logik kapitalistischer Objektbindung vermehren sich die hiuslich
besessenen Dinge und die mit ihnen wachsende Begehrlichkeit fast von selbst. Das Interesse an
Kenntnis der Produktionsbedingungen, der Energie- und Rohstoffbilanzen sowie der sozialen
Bedingungen des Herstellungsprozesses bleibt derweil gleichbleibend gering. Dennoch wird
das umweltbewegte Gewissen beruhigt, woméglich gipfelnd in einer Milieu-typischen Selbst-
gerechtigkeit: wir tun doch unseren Teil! Das falsche Bewusstsein wird also weiterhin, im neuen
gritnen Kapitalismus ebenso wie im altbekannten, zusammen mit den Produkten frei Haus
geliefert.

Unter materieller Entwohnung muss also Radikaleres verstanden werden als lediglich der
Wechsel von einem besonders ressourcen- und energieintensiven materiellen Dispositiv auf ein
weniger umweltschidliches Pendant. Radikal weniger konsumieren, Produkte insgesamt wo im-
mer miglich aus dem eigenen Leben verbannen, raus aus der Eskalationsspirale materieller Auf-
riistung. Zu Fufl gehen statt Fahrrad fahren? Gebrauchtes Fahrrad statt brandneuem Carbon-
bike im Panzerhaubitzen-Schick? Von Beginn an weniger , Lasten nach Hause tragen wollen,
so dass kein Lastenrad gebraucht wird?

So hilfreich das auch klingen mag, so hopeless wirkt es dennoch. Das Beispiel des Fahr-
radfahrens ist auch deshalb so instruktiv, weil es ja ,eigentlich® so naheliegt und doch ,nun
wirklich® um so vieles nachhaltiger ist als Autofahren. Es wirkt daher woméglich kontraintuitiv
und in der Alltagspraxis besonders schmerzhaft, lebensweltlich unrealistisch und realpolitisch
nachgerade absurd, nun auch noch einen Verzicht auf zentrale Aspekte der Fahrrad-basierten
Mobilitdt in ihrer aktuellen Form zu fordern. Aber genau solche vordergriindig verriickt wir-
kenden und lebenspraktisch schmerzlichen Umgewdhnungen miissen in den Fokus des gesell-
schaftlichen Umfiiblens ricken, sofern die unter dem Stichwort der imperialen Lebensweise
vorgebrachten Diagnosen auch nur ansatzweise stimmen. Ohne praktische Absurdititen dieser
Art wird die freiwillige Abkehr vom seinerseits irren, weltverzehrenden System nicht gelingen.!!
Weniger radikale Orientierungswechsel bleiben Makulatur, da sie nichts Wesentliches an den

10  Es bedarf vermutlich kaum einer Erwihnung, dass das hier skizzierte Szenario unrealistisch ist, weil vie-
le der fahrradtechnisch hochgeriisteten, Lastenrider nutzenden, gut bemittelten Haushalte ihr(e) Auto(s)
nicht abgeschafft haben, sondern sie fiir andere ,unverzichtbare® Aspekte ihrer Lebensweise vorhalten:
Urlaubsreisen, Wochenendausfliige aufs Land, Verwandtenbesuche in der Provinz, den Wochenein-
kauf im Stress bei Regen. Selbst vermeintlich naheliegende erste Schritte zur Abkehr von der imperialen
Lebensweise sind selten.

11 Zum ,Irrsinn der herrschenden Verhilenisse® vgl. Lessenich (2022: 129).
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Verhiltnissen dndern. Kritiker:innen des Griinen Kapitalismus haben das in den letzten Jahren
deutlich aufgezeigt (z. B. Brand 2020: 29-69; Mahnkopf 2022). Klar ist aber auch: Die affek-
tiven Blockaden, die Beharrungskrifte der Gewohnheit, die auf dem Weg zu einer verinderten
materiellen Praxis iberwunden werden miissen, sind massiv. Das Wort ,,Entwohnung® ist da
vermutlich noch zu schwach. Es geht um das Loswerden tief habituierter, leiblich-affektiver An-
haftungen, mitunter also um das, was die Psychologie als Verhaltenssiichte thematisiert: Spiel-
sucht, Internetsucht, Fahrradsuche? Jedenfalls: suchtartige Ding- und Dispositivbindungen,
ohne die spitkapitalistischer Alltag nicht vorstellbar ist (vgl. Schiill 2014). Niemand mége die
Aufgabe, von diesen artachments we live by dauerhaft loszukommen, unterschitzen.

Das hier etwas karikaturenhaft umrissene Beispiel des inner-kapitalistischen Bindungs-
wechsels vom Auto zum (Lasten-)Fahrrad gibt nur eine grobe Idee von einem viel umfassen-
deren Geschehen. Anstatt mit Beispielen dieser Art fortzufahren, méchte ich auf eine fiir den
anvisierten Gefiihlswandel wichtige Rahmenbedingung eingehen. Eine Standardgefahr bei der
Thematisierung von affektiven Phinomenen ist durch die bisherigen Ausfithrungen, trotz der
hier betonten sozial-relationalen Perspektive, noch nicht gebannt: die Neigung, affektive Orien-
tierungen und deren Wandel als eine vorwiegend individuelle Angelegenheit zu prisentieren. So
wie das obige Beispiel entwickelt wurde, scheint es vor allem auf individuelle oder familidr-pri-
vate Entscheidungen beziiglich der eigenen Lebensfithrung anzukommen: Was kaufe ich? Was
benutze ich im Alltag? Mit welchen Dingen umgebe ich mich? Das ist zweifellos eine wichtige
Dimension des Problems, aber eben nur ein Ausschnitt aus einer komplexeren Gemengelage.

Einen Ausweg aus dem Irrweg des Gefihlsindividualismus kann eine neuerliche Anleihe
bei Réteger-Rosslers Konzept der kulturellen Emotionsmodelle weisen (hier erweitert auf kuleur-
basierte affektive Arrangements und Praxisgefiige). Dieser Ansatz zeichnet vor, wie sich Gefiihle
als sozial-relationale konditionierte Repertoires verstehen lassen — mit Spielraum fiir individuelle
Gestaltung, jedoch stets im Rahmen situierter und kollektiv geprigter Affizierungsmuster und
deren diskursiven sowie habituell-praktischen Ausprigungen.

Daraus ergibt sich fiir das framing des Gefithlswandels Folgendes: In den Ansatz einbezo-
gen werden miissen die kollektiven Triger des (Um-)Fiihlens, das heifit, zum einen diejenigen
Gruppen oder Milieus, die den Gefiihlswandel durch kollektive Praxis und gemeinsam aus-
geprigte affektive Orientierungen stabilisieren. Hierbei geht es um Formen der Kollektivierung
jenseits der produkt- und konsumbasierten Vergesellschaftungsformen des kapitalistischen
Alltags. Das Fahrrad-Beispiel ist instruktiv: Faktisch (wenn auch von den Akteur:innen selbst
oft nicht realisiert) ringen hier subkulturell-konsumkritische, umweltbewusste Kollektive mit
den affektiven Kollektivierungsangeboten einer Produktkultur, die Zugehérigkeit durch Kauf-
akee, Nutzung und Zur-Schau-Stellung von Markenartikeln und die entsprechenden affekeiven
Bindungen — Liebhaberschaft, Sammlertum, und dergleichen mehr — konstituiert. Welche Ver-
gesellschaftungsformen mit Potenzial zur Alltagsgestaltung haben die Kraft, die Ubergriffe des
zielgruppenspezifischen Marketings fernzuhalten?

Nur ausblickhaft kann ich ansprechen, was wesentliches Theoricelement einer Affeke
theorie des gesellschaftlichen Umfiiblens sein muss: handlungsbewihrte Konzeptionen von
Gemeinschaftsbildung und kollektiver Praxis jenseits der kapitalistischen Verfiigung tiber die
Lebensenergien des Alltags. Hierzu liegen inzwischen kraftvolle Vorschlige vor. Bedenkenswert
scheint mir die Auslotung solidarischer Gemeinschaften in Eva von Redeckers antikapitalisti-
scher Sozialphilosophie, prisentiert unter dem sprechenden Titel Revolution fiir das Leben (von
Redecker 2020). Die Autorin findet Trigerkollektive bewahrender, nicht auf Extraktion und
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Sachherrschaft basierender Welt- und Sozialverhiltnisse in der globalen Klimabewegung, in
indigenen Widerstandsgruppen, in Landkommunen und feministischen Kollektiven in Latein-
amerika. Freilich harren die kulturellen Gefiihlsmodelle, die mit diesen neuen Gemeinschaften
verbunden sind, noch ihrer Ausgestaltung. Zudem sollte nicht aus dem Blick riicken, dass die
Kultivierung von Lebensformen in subkulturell-minoritdren Milieus nur ein erster Schritt auf
dem Weg zur erforderlichen breiten gesellschaftlichen Bewegung sein kann und es hierbei ent-
scheidend auf Anschliisse an Mehrheiten auf8erhalb bildungsbiirgerlicher und professioneller
Milieus ankommyt, insbesondere an die zwar fragmentierten und geschwichten, aber nach wie
vor in allen Lindern des Globalen Nordens bei weitem majoritiren Milieus der Lohnempfin-
ger:innen sowie prekir Beschiftigen ohne hohere Bildungstitel (vgl. Huber 2022)."> Gangbare
Optionen dafiir auszuarbeiten ist eine wichtige und alles andere als leichte Aufgabe einer Sozial-
und Affekttheorie fiir die nichste Gesellschaft.

Coda: erzwungener Gefiihlswandel

Bisher war es in progressiven Theoriegefilden tiblich, den angesichts der 8kologischen Krise noti-
gen Gefiihls-, Einstellungs- und Verhaltenswandel als freiwilliges, aus Einsicht erfolgendes Ge-
schehen zu konzipieren, natiirlich eingebettet in kollektive Praxis, politische Initiativen und wo
moglich unterstiitzt durch verinderte institutionelle Arrangements. Die Erfahrungen mit dem
Wandel von Lebensweisen in affluenten Gesellschaften der letzten Jahrzehnte geben diesbeziig-
lich wenig Anlass zur Hoffnung. Ressourcenverbrauch und Pro-Kopf-CO?-Ausstof$ steigen eher,
als dass sie sinken wiirden. Um einiges wahrscheinlicher, nach Lage der Dinge, ist durch du-
Bere Umstinde erzwungener Wandel. Die Covid-19-Pandemie hat einen Vorgeschmack darauf
gegeben, indem sie in kiirzester Zeit bemerkenswerte Anderungen der gesellschaftlichen Praxis
erzwang, wenn auch nur temporir. Die jlingst geballt auftretenden klimatischen Extremereig-
nisse, etwa Diirren, Hitzewellen und Flutkatastrophen, sind Vorboten dessen, was die nahe und
erst recht die fernere Zukunft des Zusammenlebens bestimmen kénnte. Erzwungener Gefiihls-
wandel infolge von durch duf§ere Einwirkung bedingten Ausfall der materiellen Bindungen und
praktischen Gewohnheiten der imperialen Lebensweise ist ein eigenes Thema, das den Rahmen
des hier skizzierten Ansatzes tibersteigt. Die Drastik von Katastrophen, die verinderte Zeit-
lichkeit krisenhafter Ausnahmesituationen, die Lerneffekte infolge lebensweltlicher Schocks,
konnen — neben vielem anderen — auch das gesellschaftlich eingeschliffene Fithlen nachhaltig
verindern. Aus Sicht einer auf Einsicht beruhenden Orientierung an gesellschaftlichen Gefiihls-
wandel, wie sie hier skizziert wurde, wire es freilich enttduschend, wenn am Ende einzig schock-
haft erzwungene Verinderungen der Lebensgrundlagen einen Bruch mit den Affektformationen
der imperialen Lebensweise einleiten kdnnten. Auch wenn es (leider) danach aussieht, dass es so
kommen wird, bleibt es einstweilen ratsam, tiber bewusst und einsichtsbasiert herbeigefiihrte
Formen des gesellschaftlichen Umfiihlens weiter nachzudenken.

12 Warum sage ich nicht schlicht , Arbeiterklasse? Diese déformation professionnelle muss ich an anderer
Stelle angehen; Bedenkenswertes zu diesem Problem schreibt in hilfreicher Deutlichkeit Matthew T.
Huber (2022).
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Immersive Auffihrungen als Affective Societies
en miniature

Schliisselszenarien

In ihrem grundlegenden Aufsatz ,Emotion und Kultur® hat Birgitt Réttger-Rossler die Ein-
seitigkeit und Begrenztheit eines primir sprachlichen Emotionsverstindnisses aufgezeigt. Nicht
ob und in welcher Form in einer Kultur ein sprachliches Vokabular fiir Emotionen vorhanden
oder eben nicht vorhanden sei, entscheide tiber das jeweilige emotionale Erleben, sondern die
dialektische[...] Beziechung zwischen kulturellen Emotionsmodellen und sozialer Praxis.“ (Rt
ger-Réssler 2002: 159)

Dieser Ansatz ist fiir eine theaterwissenschaftliche Perspektive, wie ich Sie im Folgenden
entfalten mochte, hochst anschlussfihig und produktiv. Dabei werde ich zu zeigen versuchen,
dass und wie bestimmte Tendenzen der performativen Gegenwartskunst, nimlich immersive
Auffithrungen, kulturelle Emotionsmodelle inszenieren, darstellen und vorfithren und so ein
Durchleben und zugleich eine Reflexion ausgewihlter Momente emotionaler sozialer Praxis
und ihrer institutionalisierten Strukturen erméglichen. Immersive Auffithrungen sind dabei
als Gegenstand einer Auseinandersetzung mit dem Denken und Wirken Birgitt Rottger-Réss-
lers weniger deshalb von Belang, weil sie derzeit eine wichtige kiinstlerische Strémung bilden,
sondern vielmehr, weil sie nicht im Modus dsthetischer Distanz betrachtet und wahrgenommen
werden kénnen, sondern die aktive, ganzheitliche Teilnahme der Theaterbesucher:innen einfor-
dern, mithin die Analyse derartiger Auffiihrungssituationen geradezu einen ethnographischen
Ansatz notwendig macht.!

Wie die Ethnologin Birgict Roteger-Rossler geht auch der Philosoph Ronald de Sousa in
seiner Studie zur Rationalitir des Gefiihls davon aus,

daf$ unsere Gefiihle eher erlernt werden, etwa so wie eine Sprache, und dafl sie eine
wesentlich dramatische Struktur haben. Die Namen der Gefiihle bezichen sich nicht
auf einfache Erfahrungen; vielmehr erhalten sie ihre jeweilige Bedeutung aufgrund
ihrer Bezichung zu einem Situationstyp — eine Art urspriinglichen Dramas, das die
Rollen, Empfindungen und Reaktionen fixiert, die fiir jedes Gefiihl kennzeichnend
sind. Solche urspriinglich fixierenden Dramen nenne ich Schliisselszenarien. (de Sousa

1997: 12)

Die Rede von der dramatischen Struktur ist dabei mehr als eine erhellende Metapher. Ich inter-
pretiere de Sousas Ausfithrungen so, dass er darunter eine intelligible Form, ein komplexes so-

1 Immersive Auffithrungen legen damit aus strukturellen Griinden und insbesondere aufgrund der ver-
dnderten Publikumsinvolvierung eine wechselseitige Anniherung von theaterwissenschaftlichen und

ethnographischen Zugingen nahe, vgl. dazu auch Schiitz 2022: 131-137.
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ziales Arrangement und eine Verkettung von Handlungs-, Reaktions- und Bewertungsmustern
versteht, die menschliches Verhalten bedingen und hervorbringen — in den Worten von Birgitt
Réteger-Rossler also ein kulturelles Emotionsmodell. Doch dieses Modell existiert paradoxer-
weise nur im Moment seiner jeweiligen Verkérperung und im Modus bestindiger Verdnderung
und sozialer Aushandlung. Wir haben es mit einem Ineinander von materieller Verfestigung
und gleichzeitiger Verfliissigung, mit so fliichtigen wie prigenden Gesten, Handlungen und
Kérperhaltungen zu tun. Die gliickliche Ubersetzung von ,urspriinglich fixierenden Dramen*
ist ernst zu nehmen: Es geht um Fixierung im Sinne der Verkorperung, der Konturierung,
Gestaltung sowie der Lern- und Tradierbarkeit emotionaler Repertoires. Zugleich jedoch ver-
weist Fixierung im chemischen Sinn auf einen Transformationsprozess, auf eine Metamorphose:
Mobiles wird verfestigt, Verderbliches haltbar gemacht, Loses verbunden und Fliissiges erstarrt.
Schliisselszenarien wiren damit alltdgliche theatrale Szenen, die kurzzeitig eine bestimmte Kon-
figuration von Erfahrungen, Verhaltensweisen, Praktiken, Normen, Institutionen, Traditionen
und Werten in einem anschaulichen 7zbleau vivant inkorporieren. In Schliisselszenarien werden
Emotionen exponiert, sic werden einsehbar, wahrnehmbar und nachahmbar. Gleichzeitig aber
unterliegen sie dadurch Verinderungs- und Historisierungsprozessen und konnen der Kritik
oder gar Parodie ausgesetzt werden.

Dabei umfassen Schliisselszenarien sowohl charakeeristische Situationen und Gegenstinde
bzw. Bezugspole konkreter Fiihlweisen als auch entsprechende Reaktionen auf diese Situationen
bzw. Bezugspole. Wihrend de Sousa hinsichtlich seiner Einschitzung, dass Gefiihle soziokultu-
rell erworben werden, zuzustimmen ist, sollte die mit der Begrifflichkeit des Schliisselszenarios
und der ,dramatischen Strukcur” von Geftihlen implizite Gefahr der Einengung auf sprachliche
Prozesse allerdings vermieden werden. Entsprechend méchte ich nicht von einer dramatischen,
sondern von einer theatralen Struktur emotionaler Prozesse sprechen.? So betont de Sousa:

Wir werden mit dem Gefiihlsvokabular vertraut gemacht, indem wir es mit Sch/zissels-
zenarien assoziieren lernen. Anfangs, solange wir klein sind, bezichen wir diese Szenen
aus unserem allcdglichen Leben; spiter verstirke aus Geschichten, Kunst und Kultur.
Noch spiter werden sie, in Lesekulturen, erginze und verfeinert durch Literatur. (de
Sousa 1997: 298)

Die Szenen des alltdglichen Lebens, in denen ein Kind durch Sozialisation und Interaktion mit
seinen Mitmenschen und seiner Umwelt die Wahrnehmung und Darstellung differenzierter
Gefiihle ebenso erlernt wie den normativen Umgang mit ihnen, sind theatral im Sinne einer
konkreten raumzeitlichen Szene, in denen Personen leibhaftig und in Koprisenz agieren. Si-
cherlich vermitteln in ,Lesekulturen®, wie de Sousa es formuliert, Literatur und sprachliche
Diskurse dem heranwachsenden wie auch dem erwachsenen Menschen ein duflerst vielfiltiges
und nuanciertes Gefiihlsvokabular. Der franzésische Moralist Francois de La Rochefoucauld
(1613-1680) betonte bereits im spiten 17. Jahrhundert in seinen Maximen: ,Es gibt Leute, die
nie verliebt gewesen wéren, wenn sie nie von der Liebe hitten sprechen héren. (La Rochefou-

2 Eine wohlwollende Lektiire kénnte de Sousas Vorstellung von Drama an Victor Turners Konzept des
ssozialen Dramas® (2009: 95-139) riickbinden, wodurch die Prioritirsetzung sprachlicher Prozesse ver-
mieden wire. Zahlreiche Ausfithrungen in Die Rationalitit des Gefiihls legen jedoch nahe, dass de Sousa
dominant an schriftliche und literarische Modelle denkt und performative korperliche Prozesse weit-
gehend ignoriert.
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cauld 1983: 21) Gleichwohl sollte, wie eingangs schon mit Bezug auf Birgitt Rottger-Rossler
festgehalten, emotionales Erleben nicht zu stark und nicht zu einseitig am Modell einer Schrift
und Textkultur ausgerichtet werden. Wie nimlich Gefiihle verkdrpert werden, wie sie sich kor-
petlich manifestieren, welche Mimik, welche Gesten und welche Kérperhaltungen jeweils mit
bestimmten Emotionen assoziiert werden, welche Haltung beispielsweise bei Freude erlaubt,
ja geradezu angezeigt ist, bei Trauer hingegen tabuisiert wird, dafiir ist niche allein — wenn
tiberhaupt — die Literatur zustindig. Hier spielen theatrale Konstellationen und performative
Prozesse in allen gesellschaftlichen Bereichen und Institutionen, im Alltag ebenso wie in heraus-
gehobenen Situationen und Momenten, bei Festlichkeiten, Zeremonien und Feiern eine fun-
damentale Rolle. Denn in diesen Situationen des gleichzeitigen Zeigens und Beobachtens, des
Vorfiihrens, Inszenierens und Wahrnehmens von Stimmungen und Gefiihlen werden Werte,
Normen, Auffassungen und Vorstellungen in und durch Kérperakte aktualisiert und inkorpo-
riert. Der Korper kommt dabei in vielfiltiger Weise ins Spiel: als leibliches Spiiren auf der phi-
nomenologischen Ebene; als Agens der Konstitution und als Medium der Symbolisierung und
affektiven Besetzung sozialer Beziehungen, aber auch individueller wie kollektiver Identititen
und Zugehoérigkeiten; als Ort der Austragung, der Aushandlung und zugleich Wirkung gesell-
schaftlicher Macht- und Geschlechterverhiltnisse; sowie schlieSlich als treibende Kraft und
Triger von Emotionen. Bei politischen, religiosen oder kulturellen Festen und Zeremonien, bei
militdrischen Aufmirschen oder politischen Demonstrationen, beim Tanzen auf einem 6ffent
lichen Ball, bei Priifungssituationen in Schule und Universitit, bei Sportveranstalcungen wie
auch bei alltdglichen Gesten der Begriifflung, der hoflichen Aufmerksamkeit oder des Abschieds
— um nur einige wenige Beispiele zu nennen — werden in und mit jeweils spezifischen Kérper-
vollziigen und Korperhandlungen auch jeweils spezifische Vorstellungen von Gemeinschaft,
Zugehorigkeit (oder auch Niche+Zugehérigkeit), Geschlecht, sozialem Status und normativen
Gefiihlsrepertoires performativ hervorgebracht und zugleich verkérpert.

Immersive Inszenierungen von Schliisselszenarien

Am Beispiel einer immersiven Auffithrung méchte ich nun in einem zweiten Schritt untersu-
chen, wie in derartigen Auffithrungen emotionale Schliisselszenarien re-inszeniert werden und
welche Wirkungen dies zu zeitigen vermag. Seit gut zwei Jahrzehnten hat sich mit immersiven
Formaten eine hybride und intermediale Kunstform an der Grenze zwischen Theater, Perfor-
mancekunst und Bildender Kunst entwickelt. Immersive Auffithrungen lassen die etablierte
Unterscheidung zwischen Realitit und Fiktion ebenso hinter sich, wie sie das Verhiltnis von
Akteur:innen und Zuschauer:innen neu konstellieren. Dabei sind die Darstellungs- und Wahr-
nehmungsmuster immersiver Performances durch die Omniprisenz elektronischer Medien
beeinflusst, zugleich wird intensiv mit den Moglichkeiten kérperlicher Koprisenz und rium-
lich-leiblicher Situiertheit gespielt. Vor allem aber nutzen immersive Auffithrungen spezifische
Strategien der Mobilisierung, Affizierung und emotionalen Involvierung des Publikums, so
dass dieses als affective society en miniature in den Blick kommt und die theatrale Relation von
Auflithrungsgeschehen und Publikum grundlegend neu verhandelt wird. Dazu méchee ich
zunichst aus meinem unmittelbar nach Besuch der sechsstiindigen Performance-Installation
Séhne & Sihne im Januar 2016 niedergeschriebenen Erinnerungsprotokoll zitieren:
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Im Biiro fiir interne Gesetze herrscht Befehlston. Die schiibige, kalte Biiroatmosphiire erin-
nert durch die harschen, keinen Widerspruch duldenden Ansagen von Ronda Sohn ein
wenig an eine Amisstube in einer Kaserne — zumindest stelle ich mir Kasernen und ihre
Stimmungen so vor. [...] Mit einem jiingeren Mann werde ich von der Gruppe getrennt und
muss mich in einem separaten Biiro vor den Schreibtisch von Ronda Sohn setzen. Hinter
dem Schreibtisch thront Ronda Sohn und iiberstempelt in einer so aggressiven wie obsessiven
Handbewegung alle meine Notizen, die ich auf dem Bewertungsbogen gemacht hatte, bis
zur Unleserlichkeit. Ich bin verbliifft, verdrgert; zugleich bewundere ich, wie konsequent
sie in ihrer Rolle bleibt. Danach nimmt sie uns in eine Art Kreuzverhor. Mich iiberrascht,
dass der junge Mann auf die pauschale Frage von Ronda Sohn, ,0b er schuldig sei®, sofort
ernsthaft bejaht und cine selbstkritische, nachdenkliche Reflexion tiber die grundsitzliche
Ungerechtigkeit und Schuldhaftigkeir seines privilegierten, deutschen Lebensstils gerade
gegeniiber Menschen aus drmeren Lindern anstrengt. Ich mochte mich in dieser Situation
nicht preisgeben, nicht diesem Befehlston von Ronda Sohn nachgeben. Also denke ich mir
fieberhaft eine glanbwiirdige Geschichte und eine glaubwiirdige Persona aus, die ich présen-
tieren konnte, wihrend der junge Mann noch immer sein Schuldeingestindnis formuliert.
Das Uberstempeln meiner Notizen und der Befehlston haben eine angespannte Stimmung
zwischen Ronda Sohn und mir erzeugt. Ich fiihle mich ausgeliefert, in die Ecke gedringt,
mdchte selbst agieren und nicht einfach innerhalb dieser peinlichen Befragung reagieren. [...]
Meine Geschichte iiberzeugt mich selbst nur halb, Ronda Sohn schaut mich extrem skeptisch
und priifend an. Sie fragt nach, mochte meinen Namen und meine Telefonnummer, um
das alles zu iiberpriifen. Ich sage einen erfundenen Namen und eine glaubwiirdige Anzahl
von Zahlen als Telefonnummer. Danach bin ich villig perplex, als ich von ibr aufgefordert
werde, eine Schublade zu dffnen, und dort eine lebensechte Schwarze Babypuppe vorfinde,
die ich nun im Arm wiegen und trosten soll. Kurz bevor Ronda Sohn uns entlisst, fragt sie
mich wie beiliufig, ,wie war nochmal die Telefonnummer— ich fiible mich ertappt, kann
die zuvor prisentierte Zahlenfolge nur miihsam und wabrscheinlich falsch erinnern.

Diese Passage entstammt meinem Erinnerungsprotokoll zu SIGNAs immersiver Performance-
Installation Séhne & Sihne, die im Winter 2015/16 in Hamburg zu erleben war. Das dinisch-
osterreichische Performance-Kollektiv SIGNA ist seit Mitte der 2000er Jahre mit verschiedenen
Auffithrungen hervorgetreten, die als immersiv bezeichnet werden kénnen. Immersives Theater
bespielt hiufig Rdaume, welche nicht als Orte von Kunst institutionalisiert sind, wie leerste-
hende Fabrik- oder Biirogebiude, Brachflichen, U-Bahn-Tunnel etc. Im Falle von Sihne &
Sohne handelte es sich um die ehemalige Gewerbeschule fiir Bauhandwerker in der Hamburger
Averhoffstrafe. Dabei kombinieren immersive Theaterformen oftmals Darstellungsmuster aus
Schauspiel-, Performance- und Installationskunst mit Elementen aus der Populdrkulcur, aus
Film, Fernschen und Unterhaltungsindustrie, aber auch mit simulierten Elementen aus der
Arbeitswelt, dem Gesundheitssystem, der Psychotechnik, der Rechtsprechung und Biirokratie
oder auch der Sexindustrie. In durchgestalteten, atmosphirisch dichten Raumlichkeiten, die
nicht nur visuell, sondern auch akustisch, olfaktorisch, gustatorisch und materiell beziiglich
der verwendeten Gegenstinde, Stoffe und Texturen einen ganzheitlichen Wahrnehmungsein-
druck erwecken und perfekt durchinszeniert sind, werden begehbare Parallelwelten erzeugt,
in denen sich die Teilnehmer:innen oft fiir mehrere Stunden aufhalten, wobei sie mit den Per-
former:innen ebenso wie mit anderen Teilnehmer:innen interagieren. Fiir zahlreiche Arbeiten
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von SIGNA, so auch fiir Séhne ¢ Séhne, ist zudem kennzeichnend, dass ein Rahmennarrativ
gesetzt und eine fiktive Institution etabliert wird — wie ein Krankenhaus, eine Behorde, eine
Obdachlosenunterkunft, ein Bordell oder eben bei Séhne ¢ Sihne eine Firma — und dass die
Auflithrungsbesucher:innen von Beginn an in einer bestimmten, mit diesen Institutionen ver-
bundenen Rolle — als Giiste, Patient:innen, Ratsuchende etc. — adressiert werden.

Bei Sohne & Sihne agierten pro Abend knapp 50 Performer:innen fiir und mit jeweils 70
Besucher:innen. In der gut sechsstiindigen Performance-Installation wurden die Besucher:in-
nen konsequent angesprochen und behandelt, als wiren sie neue Mitarbeiter:innen der Firma
Sohne & Sohne, die ihren ersten Arbeitstag absolvieren und dabei eine Art Assessment-Center
durchlaufen. Das Rahmennarrativ inszenierte die fiktive Firma Sohne & Sohne als ein ,,uraltes,
weltumspannendes Familienunternehmen® (so die Ankiindigung auf der Website des Schau-
spielhauses Hamburg)?, dessen Geschiftsmodell jedoch bis zuletzt unklar und diffus blieb,
doch dessen Hamburger Filiale sich offenbar in einer nicht niher spezifizierten Krise befand:
Immer wieder waren Mitarbeitende spurlos verschwunden und der Kontake zur ,,Urfiliale war
seit Wochen oder gar Monaten unterbrochen.

Die Theaterbesucher:innen als die neuen Firmenmitarbeiter:innen mussten an ihrem ersten
Arbeitstag — genauer: Arbeitsabend — einen individuell festgelegten Parcours durch verschiedene
Abteilungen der Firma absolvieren. An prizise festgelegten Zeitpunkten, also beispielsweise um
19:07 Uhr und 30 Sekunden hatte man sich in den je vorgeschriebenen Bereichen der Firma
einzufinden, wobei schon die Orientierung in dem weitliufigen Gebiude eine Herausforderung
darstellte. In immer wieder neu zusammengesetzten Kleingruppen von sechs bis acht Personen
waren dann unterschiedlichste Szenen und Situationen zu erleben. Es gab ein ,,Biiro fiir interne
Gesetze", eine ,, Zentralabteilung fiir Expansions- und Potentialentwicklung sowie eine ,,Abtei-
lung fiir Resistenz-Schulung; dariiber hinaus existierten ein , Freizeitzentrum®, eine ,,Kranken-
station®, eine ,,Abteilung fiir Kindheitsangelegenheiten und eine ,,Abteilung fiir romantische
Anliegen® sowie eine ,Kantine® und natiirlich das Biiro des Filialleiters, den alle nur ,Oikono-
mos", also sinngemifd den obersten Haushilter, nannten.

Die Besucher:innen mussten in ihrem Status als neue Mitarbeiter:innen in jeder Abteilung
(wobei der fiir jede Person individuell vorgeschriebene Parcours nie durch alle Abteilungen
fithrte) unterschiedliche, sich in ihrer Sinnfilligkeit nicht erschlielende Aufgaben erfiillen und
wurden dabei verdecke getestet und beurteilt, denn die Performer:innen, die als schon linger
beschiftigte Angestellte von Sohne & Sohne agierten und jeweils mit einer umfassenden Ar-
beitsbiographie, einem ,,sohnlichen Namen und einer persénlichen Geschichte individualisiert
waren, bewerteten an jeder Station das Verhalten jeder einzelnen Teilnehmer:in auf dem ein-
gangs auf einem Klemmbrett ausgeteilten Fragebogen, dessen Kategorien und Bewertungsraster
jedoch ebenfalls kryptisch blieben.

Nach diesen Erlduterungen zum Kontext der immersiven Performance-Installation Sdb-
ne & Sihne mochte ich nun auf die in meinem Erinnerungsprotokoll festgehaltene Szene im
,Biiro fiir interne Gesetze“ zuriickkommen. Verschiedene Inszenierungsstrategien — hier u.a.
riumlich-szenographische Gestaltungen, Handlungsanweisungen und Rahmennarrative, Pu-
blikumsadressierung, haptische Erfahrungen sowie der affizierende Einsatz bestimmter Diskur-
se, Zeichen und Objekte — fiihren in dieser Szene dazu, dass verschiedene, aus der Lebenswelt
bekannte Situationen der peinlichen Befragung in hybridisierter Form iibereinandergelegt und

3 hetps://schauspiclhaus.de/stuecke/soehne-sochne (letzter Zugriff 20.2.2023).
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aktualisiert werden. Ob die Besucher:innen der Performance-Installation sich an Situationen
erinnert fithlen, in denen sie von einem Elternteil getadelt und ob eines kindlichen Vergehens
ausgefragt wurden, in denen sie in der Schule oder im Sportverein von strengen Lehrer:in-
nen oder Betreuer:innen befragt wurden oder in denen sie beim Militir oder in anderen Ein-
richtungen der peniblen disziplinarischen Uberwachung ausgesetzt waren — gemeinsam ist all
diesen Situationen, dass in ihnen institutionalisierte Handlungsmuster, Machtasymmetrien und
normative Emotionsrepertoires aufgerufen werden. Dabei wird das Publikum — hier der von
der grofleren Gruppe herausgeldste und damit vereinzelte junge Mann und ich — konsequent
in eine unterlegene, Handlungsspielriume verengende Position gebracht, insofern das gesamte
Agieren der Performerin am Verhalten strafend-strenger Eltern, Lehrer:innen oder Vorgesetzter
orientiert ist, der junge Mann und ich uns hingegen in der schwachen Position einer von einer
Autorititsperson befragten, offenbar ,schuldigen® Person befinden.

Strukturell wird diese Asymmetrie in der gesamten Performance-Installation auch dadurch
wiederholt, dass es ein hdchst ungleich verteiltes Wissen und eine hochst ungleich verteilte Ver-
trautheit mit den jeweils geltenden Regeln und Strukturen gibt, die die Auffithrung prigen:
Hatten sich die Performer:innen iiber mehrere Wochen intensiv mit der von ihnen zu verkér-
pernden fiktiven Person, ihrem Charakter und ihrer Geschichte vertraut machen und auch die
Riumlichkeit in einem kollektiven Prozess gestalten und im Wortsinne bewohnen kénnen und
hatten sie auch die Geschichte und die Regeln der fiktiven Firma Schne & Séhne in einem
mehrwochigen Probenprozess internalisieren konnen, befinden sich die Besucher:innen dem-
gegeniiber in der Position des NichtWissens und erhalten bestenfalls Handlungsanweisungen
oder wertvolle Informationen, konnen selbst aber keine neuen oder eigenen Regeln aufstellen.
Entsprechend miissen die Besucher:innen im Verlauf der sechsstiindigen Auffithrung heraus-
finden, welche Regeln gelten, was hier ecigentlich gespielt wird und welcher Handlungsspiel-
raum ihnen offen steht. Ein Grof3teil des Auffithrungsgeschehens vollzicht sich daher als ein
soziales Bezichungsgeschehen zwischen Performenden und Teilnehmenden, aber auch zwischen
den Teilnehmenden, die durch die Teilnahme an den Aktivititen im , Freizeitzentrun®, in der
»Zentralabteilung fiir Expansions- und Potentialentwicklung®, der ,Abteilung fiir Resistenz-
Schulung® oder ,fiir Kindheitsangelegenheiten“ wie auch durch Gespriche in der ,Kantine®
mehr iiber die omindse, im Verlauf der Zeit zunechmend an eine verschworene Sekte gemah-
nende Firma herauszufinden suchen. Dabei werden seitens der Performenden die Interaktion
und das Verhalten der Besucher:innen durchaus deutlich sanktioniert: Zeigen Teilnehmende in
konkreten Situationen ein bestimmtes, erwartetes Verhalten nicht, kann dies bedeuten, dass die
Auflithrung fiir diese Teilnehmenden an diesem Zeitpunkt beendet wird und sie vom weiteren
Verlauf der Performance ausgeschlossen (und im Wortsinne und ohne weitere Diskussion vor
die Tiir gesetzt) werden.

Publikumsgespriche und Interviews mit Zuschauenden bzw. Teilnehmenden belegen ein-
driicklich, dass das in meinem Erinnerungsprotokoll festgehaltene Wechselbad der Gefiihle,
das ich wihrend der Auffithrung durchlebt habe, keinen idiosynkratischen Einzelfall darstellt,
sondern dass Sihne ¢ Sihne und vergleichbare Auffithrungen enorm erfolgreich darin sind,
beim Publikum intensive affektive Dynamiken zu erzeugen und Momente der Faszination, der
Uberwiltigung und Intimitit ebenso hervorzubringen wie Erfahrungen der Abwehr, der Scheu,
der Verunsicherung und des Unbehagens oder auch Angst (vgl. dazu auch Schiitz 2022). Ein
entscheidender Faktor fiir diese bemerkenswerte affektive Wirksamkeit immersiver Inszenie-
rungen scheint mir in der Totalisierung der Vierten Wand auf Seiten der Performer:innen sowie
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im vollkommenen EinreifSen dieser Vierten Wand auf Seiten der teilnehmenden Besucher:innen
zu liegen. Die Vierte Wand ist ein insbesondere mit dem biirgerlichen Theater assoziiertes Dis-
positiv, das Darstellende und Zuschauende trennt und zugleich ihr jeweiliges Tun aufs Engste
aufeinander bezieht. Zur Veranschaulichung des Konzepts der Vierten Wand sei hier auf Denis
Diderots einschligige Formulierung verwiesen:

Man denke also, sowohl wihrend dem Schreiben als auch wihrend dem Spielen, an den
Zuschauer ebensowenig, als ob keiner da wire. Man stelle sich an dem duflersten Rand
der Biihne eine grofle Mauer vor, durch die das Parterre abgesondert wird. Man spiele,
als ob der Vorhang nicht aufgezogen wiirde. (Diderot 1986: 340)

Das riumliche Setting, in dem die Vierte Wand vorgestellt wird, ist die Guckkastenbiihne mit
ihrer klaren Trennung von Bithnen- und Zuschauerraum und den damit verbundenen Ak-
tivitdten. Wihrend die Schauspieler:innen nach Diderot also so spielen sollen, als ob sie nicht
wiissten, dass sie vom Publikum beobachtet werden, bedeutet dieses Sich-unbeobachtet-Fiihlen
firr das Publikum, dass jenes sich gleichsam als ein legitimer kollektiver Voyeur ganz auf das
Bithnengeschehen konzentrieren und dieses ungestért wahrnehmen kann. Man kénnte also
sagen, dass die Vierte Wand ein Mittel zur Erzeugung von Unmittelbarkeit darstellt, denn ge-
rade das Versunkensein der Schauspielenden in ihr Spiel erzeugt gleichsam einen Sog, der dazu
fithre, dass sich die Zuschauenden ganz auf das Bithnengeschehen fokussieren. Im Konzept
der Vierten Wand erzeugt das Desinteresse der Schauspielenden an den Zuschauenden kom-
plementir ein hdchstes Interesse der Zuschauenden an den Schauspiclenden bzw. dem, was sie
tun und vorfiihren.

Ganz im Sinne dieses Konzepts der Vierten Wand, jedoch in einer vollkommen anderen
Raumsituation, in der der gesamte zur Verfigung stehende Raum zugleich sowohl Bithne als
auch Zuschauerraum ist, lisst sich die Performer:in, die Ronda Sohn verkérpert, durch niches
aus ihrer Rolle bringen. Selbst ihre situativ getroffene — und so gewiss in anderen Auffithrungen
von Sihne ¢&& Sihne sicherlich kein zweites Mal wiederholte — Entscheidung, meine Mitschriften,
die ich als Theaterwissenschaftlerin wihrend der Performance handschriftlich am Rand des aus-
gehindigten Bewertungsbogen zu notieren suchte, unlesbar zu machen, indem sie diese tiber-
stempelte, verbleibt konsequent im Modus des Rahmennarrativs und der autoritiren Betonung,
dass derartige Notizen gemif$ den internen Regelungen der Firma Sohne & Sohne nicht er-
laubt seien. Wihrend nicht nur Ronda Sohn, sondern alle Performer:innen mit einer gleichsam
mobilen vierten Wand sich durch die aufwendig gestalteten und inszenierten Riaumlichkeiten
der chemaligen Gewerbeschule bewegen, werden die teilnehmenden Besucher:innen der Per-
formance-Installation konsequent persénlich adressiert und mittels unterschiedlicher Inter-
aktionsangebote eingeladen bzw. aufgefordert, als sie selbst zu agieren. Sie kénnen sich somit
nicht auf die kulturell eingeiibte und im Rahmen eines Theater- bzw. Auffihrungsbesuchs zu
erwartende Titigkeit des Zuschauens zuriickziehen, sondern werden mit ihrem gesamten Ver-
halten integraler Bestandteil des Auffithrungsgeschehens. Wie wirksam dieses Setting funk-
tioniert, zeigte sich bei meinem Besuch von Sihne & Sihne nicht nur bei dem jungen Mann, der
die von Ronda Sohn gestellte Frage sofort auf sich selbst bezog und ernsthaft zu beantworten
suchte, sondern beispielsweise auch in der ,Abteilung fiir Kindheitsangelegenheiten®, in der
fast alle Besucher:innen in der mir zugeteilten Gruppe mit geradezu irritierender Offenheit den
ihnen vollkommen fremden anderen Besucher:innen anvertrauten, ,;was sie immer schon ihrer
Mutter sagen wollten, sich bislang aber nicht getraut haben® — so die sinngemifie Aufforderung
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durch zwei Performer:innen in einem in Pastelltonen gehaltenen Raum, der mit Kinderbetten,
Kuscheltieren und Spielzeug vollgestellt war.

Die hartnickige Nachfrage von Ronda Sohn nach meiner Telefonnummer, und zwar am
Ende der Szene im ,Biiro fiir interne Gesetze®, als ich schon gedacht hatte, meine fiktive Iden-
titit und meine erfundene Telefonnummer hitten ausgereicht, um mich in einer anderen Per-
sona durch die Auffithrung zu bewegen, zeigt dartiber hinaus, dass mégliche Strategien der
Besucher:innen, die personliche Adressierung in der Performance-Installation zu unterlaufen,
von den Performer:innen kontinuierlich unterbunden oder zumindest durchkreuzt werden.*

Theatrale Modellsituationen und Reflexivitit

Wihrend — um die Bezugnahme auf Sprache und Literatur vom Beginn dieses Essays wieder
aufzunehmen — die Leser:innen von Marcel Prousts Auf der Suche nach der verlorenen Zeit davon
lesen und imaginieren, wie der Ich-Erzdhler beim Biss in eine in Tee getunkte Madeleine von
Erinnerungen an seine Kindheit in Combray iiberwiltigt wird, bieten immersive Aufftihrungen
den Zuschauer:innen wirklich eine in Tee getunkte Madeleine zum Essen an oder lassen sie
eine vergleichbare, die cigene Identitit oder Geschichte punktuell vergegenwirtigende Hand-
lung durchfithren. Bei Sihne & Sihne zum Beispiel wurden in der ,,Abteilung fiir Kindheits-
angelegenheiten” ekelhaft ausschauende und ebenso riechende, labbrige Toastbrotscheiben mit
undefinierbarem Belag gereicht.

Immersive Theaterformen erzeugen mithin reale und sozial wirksame kiinstlerische Modell-
situationen fiir die Gestaltung ebenso wie fiir das Erleben affektiver Dynamiken. Ausgeldst von
der Szenografie und Raumgestaltung, der Narration sowie vielfiltigen sozialen Begegnungen
erfahren die zu Teilnehmenden transformierten Zuschauer:innen ihre eigene, immer affektiv
aufgeladene und emotional grundierte Reaktion auf die inszenierte Situation, die sie bestindig
zwingt, eine Haltung zum Geschehen einzunehmen. So erleben die Zuschauenden ihre Relati-
on zum situativen Auffithrungsgeschehen dominant als affektive Dynamik des Befremdens, des
Unbehagens, der Abwehr oder auch der Angst, aber ebenso der Begeisterung, der Faszination,
der erotischen Anziehung oder gar der begliickenden Uberwiltigung (vgl. dazu die zahlreichen
Beschreibungen von Auffithrungserfahrungen in Schiitz 2022). Dariiber hinaus werden sie be-
standig mit vielfiltigen Entscheidungs- und Handlungsoptionen konfrontiert: Trinke ich das
mir angebotene Wasserglas, in dem eine trilbe Substanz schwimmt, oder lehne ich ab und ver-
hindere damit, dass die Besuchergruppe ihren vorgeschriebenen Parcours weitergehen kann?
Gebe ich etwas von mir personlich preis oder halte ich mich méoglichst distanziert am Rande?
Interveniere ich in einer Szene, in der ich das Verhalten eines Performers gegeniiber einer Per-

4 Theresa Schiitz hat im Rahmen ihrer Dissertation, die im von mir geleiteten Forschungsprojekt Reenacting
Emotions. Strategies and Politics of Immersive Theatre im Rahmen des Sonderforschungsbereichs Affective
Societies entstand, dessen Sprecherin Birgitt Rottger-Réssler von 2015 bis 2022 war, zahlreiche Umfragen
und Interviews mit Besucher:innen immersiver Auffithrungen durchgefiihrt. Dabei zeigte sich, dass nur
sehr wenige Zuschauer:innen mit einer — vorher zurechtgelegten oder spontan erfundenen — fiktiven Iden-
titit in die Auffithrungen gehen; das Gros der Besucher:innen agiert als sie selbst. Trotz aller produktions-
seitig eingesetzten Strategien und Techniken, die auf eine intensive Involvierung des Publikums zielen, ist
zu betonen, dass die von mir beschriebenen Prozesse auch eine gewisse Offenheit und Bereitschaft seitens
der Besucher:innen erfordern, sich auf die simulierte Welt einzulassen.
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formerin als sexuell iibergriffig empfinde, oder ziehe ich mich darauf zuriick, dass ich mich hier
in einer Theaterauffiihrung und mithin im konsequenzverminderten Kunstrahmen befinde?
Wie konnte nun die Differenz zwischen einer sozialen Situation und der immersiven Insze-
nierung einer sozialen Situation beschrieben werden und damit auch die Unterschiede zwischen
der Ethnographie einer sozialen Situation und der theaterwissenschaftlichen Analyse einer im-
mersiven Auffithrungssituation? Ich mochte darauf folgende Antwort geben: Im Unterschied
zur allddglichen sozialen Situation agieren die Teilnehmenden in immersiven Performances
gleichsam als Doppelwesen — sie sind involviert Teilnehmende und zugleich Beobachtende der
eigenen Involvierung wie auch des Involviertseins anderer Besucher:innen.’ So beobachtete ich
den jungen Mann beim Erzihlen seiner ,,Schuldgeschichte und wusste mich zugleich von ihm
wie auch von Ronda Sohn beim Trosten der Babypuppe beobachtet. Die ebenso konkreten wie
realen Handlungen und Emotionen der Besucher:innen sind Teil des immersiven Auffithrungs-
geschehens, und sie werden zugleich den anderen Besucher:innen und Performer:innen gezeigt,
die ihrerseits darauf reagieren. Entsprechend werden in der zuschauenden Teilhabe eigene wie
fremde Affekestrukeuren vorgefithre und erprobt. Die so erzeugte komplexe Situation aus Be-
obachtung, Teilhabe, affektiver Reaktion und Selbstreflexion vergegenwirtigt dargestellte wie
erlebte Emotionen als reflexiv gewordene, wiederholte Emotionen. Entsprechend haben immer-
sive Auffiihrungen das Potential, ihr Publikum selbstreflexiv mit dem eigenen sozial-relationalen
In-der-Wele-Sein zu konfrontieren. Dariiber hinaus vermdgen die Prozesse des wechselseitigen
und situativ bedingten Reenactments von Emotionen, wie sie in immersiven Auffiihrungen
provoziert werden, auch auf die kulturell bedingte und qua Sozialisation und vielfiltigen In-
stitutionalisierungen ausgebildete Wirksamkeit normativer Gefiihlsordnungen aufmerksam zu
machen — und zwar durch Prozesse verkérperter Emotionen und ihrer Wahrnehmung selbst.

5  Vgl. zum Folgenden auch Kolesch/Schiitz 2022: 119-121.
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Afhzierende Objekte und koloniale Gewalt:
Auseinandersetzungen iiber die epistemische
Neuverortung ethnographischer Sammlungen
in Berlin

Imagine a Child, raised by a living mother

One who teaches them the way of peace, love, sustainable life
Imagine that child, separated from the mother forcefully

That child is Nso, separated from mother Ngonnson by the Germans
Return n restitute her to her child

#BringBackNgonnso

BringBackNgonnso @ngonnso: 25.02.2022 (Twitter)

Alsam 20. Juli 2021 der Westfliigel des Humboldt Forums in Berlin eréffnet wurde, protestierte
das Biindnis Decolonize gegen die Ausstellung kolonialer Raubkunst und fiir ,,die Riickgabe aller
Objekte, die im kolonialen Kontext nach Berlin gekommen*® sind (Der Tagesspiegel 20.07.2021).
Unter den Gegenstinden, die im Fokus der Demonstrierenden auf dem Schlossplatz stand,
befand sich Ngonnso', eine Figur, die wihrend der deutschen Kolonialzeit aus dem Kameruner
Grasland nach Berlin gebracht worden war (Splettstof8er 2019: 282fF). Der historische Haupt-
katalog des Ethnologischen Museums der Staatlichen Museen zu Berlin beschreibt Ngonnso*
als ,,Schenkung® des preuflischen Generals Kurt von Pavel, der die ,grofle geschnitzte Figur®,
welche ,auf dem Schof eine Schiissel hilt und ,mit Kauris bedeckt ist, dem Koniglichen
Museum fiir Vélkerkunde im Jahr 1903 tibergeben habe (Staatliche Museen zu Berlin, Stiftung
Preuflischer Kulturbesitz). Fir zahlreiche Mitglieder der Community der Nso® in Kamerun hin-
gegen ist Ngonnso' ein seit mehr als 100 Jahren fehlendes — und gewaltsam durch die deutsche
Kolonialmacht verschlepptes — Bindeglied in der als untrennbar imaginierten Wechselbezie-
hung von Gemeinschaft, Identitit und kollektiver Befindlichkeit.

Eine der prominentesten Aktivist:innen, die sich von Kamerun aus fiir die Riickgabe von
Ngonnso' einsetzen, ist Sylvie Njobati, die am 27. Juni 2022 die Pressemeldung zur Riickgabe
der Figur nach Kamerun durch den Prisidenten der Stiftung PreufSischer Kulturbesitz (SPK),
Herrmann Parzinger, in Empfang nahm (Abb. 1). Ihr Engagement ist dabei in eine lange Linie
von Riickgabeanliegen aus Kamerun einzuordnen (Tangwa n. d.: 4-5; SplettstofSer 2019: 301
2), die zunichst 2011 in der Riickgabeforderung des Fon' der Nso, Sehm Mbinglo 1, an die
Stiftung kulminierte (ebd.: 315). Nachdem die SPK dieses Riickgabegesuch noch im gleichen
Jahr mit der Begriindung ablehnte, dass sie ,die heute rechtmiflige Besitzerin der Statue® und

1 Herrscher, Konig.
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<« Tweet

BringBackNgonnso
@ngonnso

We are delighted to announce to you all the good news
of our beloved mother - Ngonnso.

The decision on the return of Ngonnso & it's a Yes!
Ngonnso is coming home, after 120 years in captivity!
Thank you for all you love and support!
#BringBackNgonnso

@hparzinger @bundesrat

Tweet libersetzen

& Njobati Sylvie (Sysy) und 4 weitere Personen Abb. 1 Die Kampagne #BringBaCk

Ngonnso feiert auf Twitter die Ubergabe

der Erklirung zur Riickgabe von Ngonn-

10 Retweets 2 Zitierte Tweets 37 ,,Geféllt mir“-Angaben SO dquh an SPK—Présidenten Hermann
Parzinger an Sylvie Njobati.

7:27 nachm. - 27. Juni 2022 - Twitter for Android

daher ,eine Deakzession rechtlich unmoglich® sei (ebd.: 321), nahm die Diskussion tiber die
Riickkehr von Ngonnso® erst im Vorfeld der Eroffnung des Westfliigels des Humboldt Forums
wieder an Fahrt auf und resultierte im Jahr 2022 in der Ankiindigung der Riickgabe der Statue
durch die Stiftung.

Insbesondere die von der kamerunischen Organisation fiir nachhaltige Encwicklung, Sysy
House of Fame, und Njobati initiierte Twitter-Kampagne #BringBackNgonnso spielte eine zen-
trale Rolle fiir die Wendung der SPK im Umgang mit dem Riickgabegesuch. Die Kampagne be-
tonte, dass Ngonnso' —,,die Mutter der Nso™ — nach iiber 120 Jahren , Gefangenschaft” zuriick-
kehren miisse, um der vom gewaltsamen Konflikt betroffenen Nso-Community , Frieden” zu
bringen (Bring Back Ngonnso: 7.7. 2022). Mit der Betonung der hohen spirituellen Bedeutung
von Ngonnso' schrieb die Kampagne der Figur nicht nur die Kraft zu, in der kolonialen Vergan-
genheit verwurzelte Krisen wie Krieg oder die drastischen Auswirkungen von Diirreperioden
auf das soziale Gefiige l6sen zu konnen; auch wurde Ngonnso' zu einem emotionalen Symbol
der Hoffnung auf eine Wieder- bzw. Neu-Verbindung der Nso® — und insbesondere der jiingeren
Generation — zu ihrer Geschichte, wie auch Njobati dies in einem Interview mit dem Spiege/
selbst formulierte:

Ngonnso represents our ancestry, our culture, the core of our identity. (...) She connects
us to our history prior to colonialism. But because she isn’t with us, we are unable to
establish who we are. (Der Spiegel, 23.06.2022)
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In diesem Beitrag beleuchte ich, wie die hier am Beispiel der Auseinandersetzung iber Ngonnso*
beschriebenen affektiven Dynamiken aktuell die Debatte {iber den Status von Objekten prigen,
die wihrend der Kolonialzeit in die ethnographischen Sammlungen der Staatlichen Museen zu
Berlin gebracht wurden? und in den letzten Jahren Gegenstand hitzig geftihrter akeivistischer,
kulturpolitischer und wissenschaftlicher Diskussionen geworden sind. Insbesondere haben die
Auseinandersetzungen tiber das Humboldt Forum dabei einen grundsitezlich neuen Blick auf
ethnographische Museen als ,Kinder eines Zeitalters der Gewalt™ geworfen (Sarr und Savoy
2019: 35), deren ,Kontrollmonopol® iiber die im kolonialen Zusammenhang angeeigneten
Objekte aufgebrochen werden miisse (ebd.: 82). Ebenso haben spezifische Akte der Restitution
von Objekten — wie Frankreichs Riickgabe von 26 Kunstgegenstinden aus dem chemaligen
Konigreich Dahomey nach Benin oder die im Juni 2022 angekiindigte Riickgabe von 512 Be-
nin-Bronzen aus Deutschland nach Nigeria — eine gesellschaftliche Stimmung geschaffen, in
der die Restitution ,kolonialer Raubkunst® mit hohen affektiven Erwartungshaltungen in Bezug
auf die Bedeutung solcher Ereignisse fiir die sog. ,Herkunftsgesellschaften® sowie fiir die Trans-
formation ethnologischer Museen selbst verbunden wird.?

Diese affektive Gemengelage, so mein Argument, hat nicht nur neue transnationale Rdume
fir die Artikulation von Gewalterinnerungen ebenso wie (inner-)gesellschaftlicher Irritation
geschaffen, tiber die die Geschichte und Zukunft ethnographischer Sammlungen aktuell neu
verhandelt werden. Auch zeige ich, dass die hier mobilisierten Empfindungen — wie Schmerz,
Trauer und Verlust, aber auch Schuld, Scham oder eine generelle Verunsicherung in Bezug auf
den ,richtigen’ Umgang mit ethnographischen Sammlungen — ein Ringen um die epistemische
Neuverortung von Objekten aus kolonialen Kontexten bewirkt haben: Diese Neuverortung
kann perspektivisch nicht nur zu einer Zunahme an Riickgaben fiihren, die nicht zuletzt ein
Eingestindnis des in Verbindung mit ethnographischen Sammlungen begangenen kolonialen
Unrechts sind (vgl. Rassool 2022: 64). Auch kann sie — im giinstigen Fall — zu einer umfas-
senden Neuausrichtung der Bezichungen zwischen Akteur:innen ethnologischer Museen und
sogenannter ,Herkunfisgesellschaften® im Sinne einer neuen Ethik des Zusammenarbeitens
(Scholz 2017) und einer ,Okonomie des Austauschs® im globalen Kontext fithren (Sarr und
Savoy 2019: 85).

2 Im Deutschen Kaiserreich nach 1871 florierten ethnographische Museen zunichst im Kontext von
Verstidterungsprozessen, die die infrastrukturellen Bedingungen fiir das Streben urbaner Biirger — und
Ethnolog:innen — nach Weltgewandtheit im Humboldt'schen Sinne schufen (Penny 2003: 17-18).
Dekoloniale Auseinandersetzungen mit den ,Sammlungen’ miissen daher nicht nur die historischen
Umstinde und den Begriff des ,Sammelns’ selbst problematisieren, sondern auch die hier etablierten
Kategorien und Grenzziehungen, die unter anderem eine dichotome Abgrenzung zwischen ,ethno-
graphischen® und ,Kunst-Sammlungen herstellten (Forster 2013).

3 Die Riickkehr der Objekte aus Frankreich nach Benin hat z. B. Bénédicte Savoy als ,Weltereignis*
bezeichnet (Deutschlandfunk Kultur 2022).

4 Der Begriff ,Herkunftsgesellschaften® (source communities, communities of origin) ist u. a. aufgrund der
potentiell essentialistischen Zuschreibung von Gruppenidentititen problematisch (Forster 2018: 18). In
diesem Beitrag wird er als heuristischer Begriff verwendet, der sowohl die Gruppen umfasst, von denen
die Objekte urspriinglich angeeignet wurden, als auch deren Nachkommen. Damit soll er hier explizit
potentiell divergierende Interessen der Mitglieder dieser sogenannten ,,Gemeinschaften anerkennen, die
zudem in Konflikt mit den Interessen nationaler Akteure in den Herkunftslindern selbst bei der Aus-
handlung von Riickgabeanspriichen auf Kulturgiiter treten kénnen.
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Wie ich abschlieffend darlegen werde, ist diese epistemische Neuverortung immer auch von
affektiven Ambiguitdten geprigt, da die entstehenden Transformationspotenziale nicht zoswen-
digerweise die kolonialen Hierarchien und imperialen Machtstrukturen ethnographischer Mu-
seen an sich iiberwinden (Ivanov und Bens 2021; Rassool 2022). Vielmehr kénnen solche Neu-
verortungen bestehende Machtkonstellationen zwar identifizieren und aufdecken, aber in den
hier entstehenden Auseinandersetzungen und Aushandlungsprozessen ebenso reifizieren und
— unter teils verinderten Bedingungen — neu festschreiben. Welche Rolle dabei die umkimpften
Objekte selbst in all diesen Prozessen spiclen — und welche Bedeutung ihre affizierende Kraft fiir
das Hervorbringen der fiir die epistemische Neuverortung entscheidenden Konstellationen hat
— werde ich im folgenden Abschnitt ausfiihren.

Afhzierende Objekte in Kontexten von Dekolonisierung

Die Handlungsmacht (im)materieller Objekte — d. h. die Objekten inhirente agency fir das
Zustandekommen von Bezichungen zwischen menschlichen und nichemenschlichen Entititen
— istin der Akteur-Netzwerk-Theorie sowie in Studien zum ,,sozialen Leben von Dingen® schon
lange betont worden (Appadurai 1986; Splettstosser 2019: 22—40). Auch ist Objekten die Macht
zugesprochen worden, affektive Verbindungen zwischen Menschen und ihren materiellen Um-
gebungen herzustellen (Cassella und Woodward 2014) — wobei Studien zu ,affektiven Objek-
ten“ tendenziell eine ontologische Trennung zwischen menschlichen und nicht-menschlichen
Akteuren aufrechterhalten (ebd.: 105). Aufbauend auf diesen verschiedenen Ansitzen gehe
ich in diesem Beitrag davon aus, dass Affekte zentral sind fiir die individuelle und kollektive
Re-Imagination von Objekten in den ethnographischen Sammlungen in Berlin sowie fiir die
potenzielle Transformation der Bezichungen zwischen Akteur:innen ethnologischer Samm-
lungseinrichtungen, der Herkunftsgesellschaften der von ihnen verwalteten Objekte und der
weiteren Offentlichkeit. Aus affekttheoretischer Perspektive verorte ich mein Argument dabei in
Studien iiber die Bedeutung von Objekten im Zustandekommen ,affektiver Relationalitdten®,
wie Birgice Rteger-Réssler und Jan Slaby diese in ihrem Band Affect in Relation: Families, Places,
Technologies skizziert haben. Fiir Slaby und Rottger-Rossler (2018: 7) besteht der Zugang zum
Verstindnis relationaler Affekegeschehen darin, dass:

affective phenomena are approached with a view to their embeddedness in ongoing
complex situations in which various actors, objects, spaces, artifacts, technologies and
modes of interaction coalesce, all contributing to the particular character of the affec-
tive process in question.

Mit dem Ansatz der affektiven Relationalitit verfolge ich in diesem Beitrag mit Blick auf die
aktuellen Auseinandersetzungen um ethnographische Objekte aus kolonialen Kontexten zum
einen die Annahme, dass Dinge und menschliche Akteure nicht als prinzipiell separate Entiti-
ten gedacht werden konnen, deren Verhiltnis zueinander z. B. iiber die affektive Symbolik von
Objekten oder das kognitive Erkennen der diesen Dingen eingeschriebenen affektiven Wirk-
macht zustande kommt. Vielmehr betrachte ich ethnographische Objekte a/s Affekte, die nicht
allein in menschschlichen Akteuren verkdrpert sind oder die ausschliefSlich durch diese gene-
riert werden (Espirito Santo 2017: 277). Affekte im Deleuze’schen Sinn sind niche allein auf die
Kognition durch menschliche Subjekte angewiesen; sie konnen durch diese ,hindurchflieen®
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und konstitutiv werden fiir die Ontogenese ,affektiver Assemblagen®, in denen Menschen und
Dinge untrennbar miteinander verschlungen sind (ebd.: 277).

Zum anderen situiere ich den konzeptuellen Zugang zu ,Dingen-als-Affekten® (ebd.: 276;
mit Bezug auf Malafouris 2013) in der dekolonialen Auseinandersetzung mit ethnographischen
Sammlungen — das heif$t, den politischen Rahmenbedingungen und Machtkonstellationen, die
der Bezichung zwischen Akteuren, Ideen und ethnographischen Objekten untrennbar ,anhaf-
ten’ (Ahmed 2010). Objekee in ethnographischen Museen werden im dekolonialen Kontext zum
Kristallisationspunke der Artikulation von historischen und gegenwirtigen Gewalterfahrungen
(Singh 2019: 61) — sie sind der Schmerz, der Verlust und die Traurigkeit, mitunter auch die
Hoffnung, die individuellen und kollektiven Praktiken der Dekolonisierung inhirent ist (ebd.:
62). Aus diesem Grund ist der Fokus auf Affekte — die nicht immer in Worte iibersetzt bzw.
kognitiv erfasst werden kénnen (ebd.: 61) —zentral fiir ein Verstindnis der Bezichungen, die sich
zwischen ethnologischen Sammlungseinrichtungen, Herkunftskontexten kolonial angeeigneter
Objekte und ihren jeweiligen gesellschaftlichen Zusammenhingen aktuell (potenziell neu)
formieren. Affektive Politiken konnen in diesem Zusammenhang die kolonialen Kontinuititen
in Bezug auf die Sammlungs- und Ausstellungspraktiken ethnographischer Museen offenlegen
und zugleich ,a force to disrupt imperial orderings and ,ways of seeing’; a counterpoint to impe-
rial logics® werden (Tolia-Kelly 2016: 897).

Empirisch baut dieser Beitrag auf meiner seit 2021 laufenden Feldforschung zu ,machtvol-
len Objekten® in den (auflereuropiischen) ethnographischen Sammlungen der Staatlichen Mu-
seen zu Berlin (SMB) auf. Unter ,,machtvollen Objekten® verstehe ich dabei diverse materielle
und immaterielle Objekte und Medien, die die Befindlichkeiten unterschiedlicher Personen und
Gruppen aufgrund einer ihnen inhirenten Kraft verindern kénnen und die in den Sammlun-
gen unter ganz verschiedenen Kategorien — wie ,,Zauber®, ,Magic®, ,Medizin, , Kraftfiguren® u.
a. m. — eingeordnet wurden. Andere Objekte — wie etwa Ngonnso' — wurden erst aufgrund eines
spezifischen diskursiven Zusammenhangs in Verbindung mit ihrer eingeforderten Riickgabe,
und der in diesem Zusammenhang artikulierten affektiven Bedeutung fiir ihre ,Herkunfts-
Community’, zu einem Teil meiner Forschung. Methodisch beinhaltet die Feldforschung so-
wohl offene Interviews und informelle Gespriche mit Mitarbeiter:innen des Ethnologischen
Museums und Akteur:innen aus den Herkunftsgesellschaften als auch Besuche in den eth-
nographischen Depots in Dahlem und der Ausstellungen im Humboldt Forum. Zentral fiir
meine eigene Positionierung in diesem politisierten Beziehungsgeflecht als Forschender, der
nicht Teil der mit den ethnographischen Sammlungen direkt verbundenen Gruppen (z.B. iiber
Besitzanspriiche oder die eigene Identitit) ist, ist zudem die kontinuierliche Reflexion tiber die
affektiven Politiken der Reprisentationen rassialisierter Anderer in diesem Diskurs, der sowohl
fir die Etablierung neuer Machthierarchien als auch fiir erneute kulturelle Reifizierungen in-
strumentalisiert werden kann (Tolia-Kelly 2016: 898—899).

5 Nur etwa fiinf Prozent der auflereuropiischen ethnographischen Sammlungen der SMB werden dabei
im Humboldt Forum ausgestellt; der GrofSteil der Sammlungen lagert am Standort des Ethnologischen
Museums in Dahlem.
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Objekten, die aus kolonialen Zusammenhingen in ethnographische Sammlungen gebracht
wurden, ist die Gewalt eingeschrieben, mit der sie in vielen Fillen aus ihren urspriinglichen ge-
sellschaftlichen Kontexten entfernt wurden. Affekeiv wird diese koloniale Gewalt bis heute vor
allem durch diejenigen erfahren, die mit diesen Gegenstinden ihr kulturelles Erbe — und oft in
einem grundlegenden Sinn ihre kulturelle Identitit — verbinden und die in der Begegnung mit
diesen Objekten im institutionellen Kontext des Museums hiufig das erste Mal bewusst mit den
Auswirkungen des Kolonialismus auf ihre eigenen Lebenswelten ebenso wie die ihrer Familien
und Communities konfrontiert werden. Laibor Kalanga Moko, wissenschaftlicher Mitarbeiter
am Sonderforschungsbereich Affective Societies der Freien Universitit Berlin, beschreibt diese
unmittelbare Erfahrung kolonialer Aggression und kolonialen Unrechts in Verbindung mit
seinem Besuch der ,Ostafrika-Sammlungen® des Ethnologischen Museums in Berlin-Dahlem,
im Rahmen dessen er sich fiir Objekte ,seiner* Maasai-Community in Tansania interessierte:

For me, experiencing the collections meant experiencing colonial aggression and injus-
tice on a personal level. Many of the objects I encountered there are seen as inalienable
in my community, which means that they are not allowed to be given away under any
circumstances. The presence of these objects which showed signs of use [in the space
of the museum] made it immediately clear to me that they must have been obtained
through violence (Moko 2021). I began to realize for the first time that my community
might have had the worst violent experiences with colonialism. (Moko 2022)

Im spiten 19. und frithen 20. Jahrhundert war das explosionsartige Anwachsen der Samm-
lungen des Ethnologischen Museums in Berlin eng mit dem kolonialen und imperialen Kon-
text verbunden, im Rahmen dessen die Ethnologen des damaligen Kéniglichen Museums fiir
Vélkerkunde die materielle Kultur der in ihren Augen vom Untergang bedrohten auf8ereuro-
piischen Gesellschaften systematisch dokumentieren wollten (Penny 2002). War das Ziel dieses
Sammelns dabei fiir viele beteiligte Personen zunichst Ausdruck eines liberalen Biirgertums
— und seiner kosmopoliten, durch die Ideale Alexander von Humboldts geprigten Weltsicht —,
schuf der imperiale Kontext des Kaiserreichs ab 1884 einen zunehmend nationalistischen Rah-
men fiir die Expansionsstrategie der Institution (ebd.: 115). Instruiert durch die ,,Anleitung zum
Ethnologischen Beobachten und Sammeln® Felix von Luschans — dem Direktor der Afrika- und
Ozeanien-Abteilung von 1904-1910 — brachten insbesondere Ethnologen, Missionare, Kauf-
leute, Kolonialbeamte und -offiziere ein ,Inventar des gesamten Kulturbesitzes“ (Konigliche
Museen zu Berlin 1914: 9) der von ihnen besuchten Orte und Gesellschaften nach Berlin. Wie
Ilja Labischinski, Provenienzforscher am Ethnologischen Museum, mit Blick auf die Samm-
lungsexpeditionen Johan Adrian Jacobsens in Nordamerika konstatiert, waren diese Aktivititen
stark durch den ,imperialen Wettstreit — zwischen Nationalmichten, aber auch zwischen Mu-
seen in Deutschland selbst — geprigt:

Die Angst, dass die Region leergesammelt ist, das war so ein Topos, der immer wieder
vorkommt: die Konkurrenz zwischen den Sammlern, den Museen. Die Deutschen
waren dabei immer eine Bedrohung fiir die US-Amerikaner, weil sie schon sehr frith
und sehr viel fiir ihre Museen gesammelt haben. Das war auch die Motivation von
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Abb. 2 Objekte aus der Ostafrika-Sammlung des Ethnologischen Museums in Berlin, die nach Funktion
(Medizin, Amulett), Ethnie (Issansu, Nyamwezi) und Land (Tansania) etikettiert sind. (Foto: Hansjorg Dilger)

Adolf Bastian, Jacobsen mit seiner Reise zu beauftragen, weil der vor Ort war. Er sagte:
,Da sind schon Sammler, da miissen wir auch hin, sonst sind die Sachen weg." Aber das
wird natiirlich nicht so stark gemacht, die Idee des Rettens ist natiirlich attraktiver.

Wihrend die Herauslosung einer so hohen Zahl an Objekten aus ihren gesellschaftlichen und
kulturellen Zusammenhingen nur unter den Bedingungen kolonialer und imperialer Machthie-
rarchien méglich war, wurden die in Berlin angekommenen Gegenstinde auch dort weiterhin
einem Prozess der epistemischen Kolonisierung ausgesetzt. Walter Mignolo (2007: 451) schreibt
mit Bezug auf Anibal Quijano, dass Kolonialherrschaft immer auch eine Kolonisierung des
Wissens impliziert und damit eine Unterdriickung bestimmter Geschichten, Subjektivititen,
Wissensbestinde und sprachlicher Ausdrucksformen. Im Zuge der hier etablierten kolonial-
imperialistischen Wissensmatrix wurden ,die Anderen® auf den nachgeordneten Enden eines
zeitlichen und riumlichen Differenzkontinuums angesiedelt — wobeti ,,die Primitiven” und , die
Barbaren® den jeweils untersten Platz in dieser rassi(sti)sch-kulturalistisch begriindeten Rang-
ordnung einnahmen (ebd.: 470—-471).

Die ,epistemische Gewalt“ (Tolia-Kelly 2016: 897), die sich aus dieser modernistischen
(Selbst-)Erzihlung europiischer Gesellschaften ableitete und deren Umgang mit aufereuropii-
schen Kulturen und ihren (im)materiellen Giitern konstituierte, prigte somit auch die Ord-
nungsprinzipien der Sammler:innen und Museumsmitarbeiter:innen in Betlin in den folgenden
Jahrzehnten. Bis heute sind die Objekte des Echnologischen Museums zunichst nach ihrer kon-
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VISSER, GETEILTES KONGO
VISSER, DIVIDED CONG
1882-1904

Abb. 3 Nkisi-Figur (rechts) in einer Vitrine des Humboldt Forums unter dem Titel ,Visser, Geteiltes Kongo®.
Robert Visser war von 1882 bis 1904 wirtschaftlich in Zentralafrika titig und brachte von dort zahlreiche Ob-
jekte nach Berlin. Die Benennung der Vitrine unter seinem Namen soll aus Sicht der Ausstellungsmacher:innen
das Ordnungsprinzip der Schaumagazine in den Depots des Ethnologischen Museums verdeutlichen. (Foto:
Hansjorg Dilger)

tinentalen und subkontinentalen Herkunft zusammengefasst — und auch die Ausstellungen in
den ecinzelnen Riumen des Humboldt Forums folgen weiterhin wesentlich dieser regionalen
Unterteilung. Sodann wurden die Objekte innerbalb der regionalen Abteilungen gemifd spe-
zifischen, oft iiber die regionalen Kontexte hinweg divergierenden Prinzipien klassifiziert, wobei
diese Klassifikationen sich bis heute an den Beschreibungen der damaligen Sammler orientie-
ren. Etikettiert und damit im Katalog auffindbar sind die Gegenstinde entweder anhand ihrer
durch die Sammler wahrgenommenen (z. B. politischen, religiésen oder sozialen) Funktionen.
Ebenso reprisentieren Gegenstinde aber auch ganze ethnische Gruppen — ,Yoruba®, ,, Sandawe",
»Maasai“® u. a. m. — oder die Aktivititen eines bestimmten Sammlers (Abb. 2).

Wihrend das Ethnologische Museum in Berlin heute zunehmend bestrebt ist, diese kolo-
nialen Ordnungslogiken — gerade auch in Zusammenarbeit mit den Herkunftsgesellschaften, z.
B. im Zuge des Aufbaus digitaler Objektdatenbanken (Scholz 2017: 74-76) — aufzubrechen, be-
wirken solche Prozesse der Neu-Katalogisierung und Digitalisierung von Sammlungsbestinden
keine grundlegende Transformation der Institution Museum und ihrer epistemischen Grund-
lagen (ebd.: 78). Unzureichend verstanden bleiben des Weiteren — trotz einer vergleichsweise

6 Inder Regel in ihren damaligen, nicht immer einheitlichen Bezeichnungen und Schreibweisen.
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schnell gewachsenen postkolonialen, teils kollaborativ durchgefithrten Provenienzforschung am
Museum in den letzten Jahren — die exakten Bedingungen, unter denen die meisten Objekte der
Sammlung nach Berlin kamen — durch Kauf, Tausch oder Schenkung, oder durch Erpressung,
Diebstahl und Raub (Weber-Sinn und Ivanov 2020: 70). Schliefilich lassen sich auch die sym-
bolischen und performativen Kontexte kaum einmal rekonstruieren, in denen die im Ethnolo-
gischen Museum aufbewahrten Objekte urspriinglich zum Leben kamen — ein Aspeke, den auch
Laibor Kalanga Moko bei seinem Besuch der Sammlungen mit den Worten beschrieb, dass die
Objekte ,ihres kulturellen Lebens beraubt worden® seien (Moko 2022; meine Ubersetzung).

Verena Rodatus, Kuratorin der ,, Sammlungen Westafrika und Siidliches Afrika“ des Ethno-
logischen Museums, fithrte diesen Aspeket des auch in den Ausstellungen des Humboldt Forums
fehlenden performativen Kontextes mit Bezug auf die Minkisi-Figuren aus dem Kongo aus.
Die Minkisi-Figuren tragen in einer unteren Bauchéffnung oft heilige Substanzen, und ihre
spirituelle Macht kann durch das Einschlagen von Nigeln aktiviert werden — ein Moment ihrer
affektiven Prisenz, der in den Schauvitrinen kaum einmal spiirbar wird (Abb. 3):

Letztlich versteht man die Figuren ja nur, wenn man sie im performativen Zusammen-
hang sieht. Minkisi-Objekte funktionieren tiber dieses Einschlagen der Nigel, sodass
ihre Kraft aktiviert wird und sie dann cher als Subjekte gesehen werden. Also es gibt
etwas im Objekt, das dann freigesetzt wird. Und das kann man eigentlich nur tiber das
Performative verstehen. Wenn man genau schaut, da werden Stoffstiicke [in der Bauch-
offnung] mit eingeschlagen, da sind Rasierklingen mit drin usw. Wenn man die Figur
so ganz statisch in einem Vitrinenschrank betrachtet, hat man wirklich so cin sterco-
types Bild vom Wilden Afrika. Aber wenn man sich mit den performativen Zusam-
menhingen auseinandersetzt — was bedeutet es, dass da ein Nagel eingeschlagen wird
und in welchem Kontext? — dann gewinnt das eine ganz andere Bedeutung.

Koloniale Provenienzen: Gesellschaftliche Auseinandersetzungen
und Irritationen

Die aktuellen Diskussionen und Transformationen im Ethnologischen Museum Berlin sind
nicht unabhingig von den Debatten zu denken, die gegenwirtig in verschiedenen gesellschaftli-
chen Zusammenhingen iiber die koloniale Vergangenheit ethnographischer Objekte — und ihre
mogliche Riickgabe — gefiihrt werden. Befeuert wurden diese Auseinandersetzungen dabei ins-
besondere durch post- bzw. dekoloniale Gruppen und Wissenschaftler:innen, die sich seit Mitte
der 2000er Jahre vehement gegen das Humboldt Forum aussprachen und die die problemati-
sche Verschrinkung zwischen einem nationalen Kulturprojekt und der Ausstellung der aufler-
europdischen Sammlungen in der Mitte Berlins herausarbeiteten. Kritisiert wurde von dieser
Seite insbesondere die ,,unglaubwiirdige Rhetorik“ (Ha 2014: 40) des Humboldt Forums vom
»gleichberechtigten Dialog der Weltkulturen — wihrend zugleich ,wichtige Fragen nach Pro-
venienz und Restitution in den westlichen Gesellschaften kaum gestellt, geschweige denn be-
antwortet werden“ (ebd.). Fir Aktivist:innen wie Mnyaka Sururu Mboro bleibt das Humboldt
Forum daher bis heute eine Verkdrperung der nicht-erfolgten Dekolonisierung der deutschen
Gesellschaft, die den Schmerz der Kolonisierten und ihrer Nachkommen systematisch igno-
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Abb. 4 Proteste dekolonialer Gruppen bei der Eréffnung des ,Ostfliigels“ des Humboldt Forums im September
2022. (Foto: Hansjorg Dilger)

riere. In einer Rede zur Eroffnung des Humboldt Forums im Juli 2021 bezeichnete Mboro die
Kultureinrichtung als ,Monster und adressierte die fiir das Forum verantwortliche (bei seinem
Auftritt nicht anwesende) Politik mit den Worten: ,,Sie sollten sich schimen, was Sie da ver-
anstalten!” (taz 20.07.2021; vgl. auch Abb. 4)

In der breiten gesellschaftlichen Offentlichkeit wurde die koloniale Provenienz der ethnolo-
gischen Sammlungen in Berlin — und an anderen Standorten in Deutschland — erst vergleichs-
weise spit diskutiert. Ein ausschlaggebendes Ereignis fiir die gesellschaftliche Auseinanderset-
zung mit der Geschichte der Sammlungen war dabei der medial stark rezipierte Austritt der
Kunsthistorikerin Bénédicte Savoy aus dem Expert:innenbeirat des Humboldt Forums im Jahr
2017 (Ivanov und Bens 2021: 166). Mit der hochaffektiven Metapher des Humboldt Forums als
»Tschernobyl“ schaffte sie es, dem Thema der kolonialen Provenienz ethnographischer Samm-
lungen anhaltende mediale Aufmerksamkeit zu verschaffen: Das Humboldt Forum habe diese
Thematik ,wie Atommiill unter einer Decke begraben, ,damit blof§ keine Strahlung nach auflen
dringt™ (Tagesspiegel 2017). Die tiber diese ,strahlkriftige’ Metaphorik evozierten Debatten ha-
ben die soziale Imagination (social imaginary, Gatens 1999: 143) in Bezug auf den gesellschaftlich
verantwortungsvollen Umgang mit ethnologischen Sammlungen in Deutschland grundsitzlich
verdndert. Insbesondere haben sie die mogliche (und tatsichliche) Riickgabe von ethnographi-
schen Objekten aus der Kolonialzeit zu einem Thema gemacht, das in der medialen und po-
litischen Offentlichkeit verhiltnismifig breite Unterstiitzung findet. Gleichzeitig wurde die ,von
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den postkolonialen und dekolonialen Initiativen stark gemachte systemische Kritik“ (Ivanov und
Bens 2021: 166, meine Hervorhebung) —an strukturellem Rassismus oder einer ausstehenden ge-
sellschaftlichen Dekolonisierung — in diesen Debatten kaum einmal mehr aufgenommen (ebd.).

Exemplarisch fiir die Rolle von Affekten in der akruellen — jedoch noch vor der zweiten
Eréffnung des Humboldt Forums im September 2022 gefiihrten — 6ffentlichen Auseinander-
setzung mit den ethnographischen Sammlungen soll in diesem Beitrag eine von der Autorin
und Publizistin Carolin Emcke in der Berliner Schaubiihne organisierte Diskussion zum Thema
»Koloniales Erbe oder: das grofSe Vergessen im Februar 2022 stehen, an der René Aguigah
(Kulturjournalist und Moderator), Hartmut Dorgerloh (Generalintendant des Humboldt Fo-
rums) und Léontine Meijer-van Mensch (Direktorin des Grassi Museums fiir Vélkerkunde zu
Leipzig) teilnahmen. Wihrend der Tenor des Gesprichs dabei insgesamt von einer Haltung des
gegenseitigen Respekts und Zuhorens gepragt war, fillt aus einer affekttheoretischen Perspektive
vor allem der ,Suchcharakter’ des Gesprichs auf, der sich von den oben skizzierten, oft sehr ein-
deutigen Haltungen in der gesellschaftlichen Debatte vor der ersten Eréffnung des Humboldt
Forums abhob.” Im Fokus der Debatte standen zudem nicht allein die kolonialen Provenienzen
der Objekte — oder ihre mégliche Riickgabe — sondern immer wieder auch die Objekee selbst,
die von den Diskussionsteilnehmer:innen in ihrer Asthetik und Strahlkraft als Luberwiltigend
wahrgenommen wurden und die zugleich aufgrund ihrer problematischen Herkunft moralisch
ambivalent blieben. Eindriicklich formulierte dies Carolin Emcke, die zunichst das ,Bemiihen
um Transparenz einriumte®, das die Ausstellung in Bezug auf die Kenntlichmachung der ko-
lonialen Herkunft der Objekte kennzeichne.® Dann jedoch kontrastierte sie diesen ,Versuch'
der Ausstellungsmacher, Besucher:innen mit der Kolonialgeschichte zu konfrontieren’, mit der
»atemberaubenden® Schonheit der Objekte — ein Eindruck, fiir dessen Beschreibung sie im af-
fektiv umkidmpften Diskursraum {iber ethnographische Objekte aus kolonialen Kontexten um
das angemessene Vokabular rang:

Ganz persdnlich muss ich zugeben, das fiir mich zuerst wirklich alles tiberwiltigende
Gefiihl war die unglaubliche Schénheit von vielen dieser Objekee, also ich war wirk-
lich (...) atemlos beriihrt von der Schénheit vieler Gegenstinde. Und dann aber doch
irgendwie [holt Luft] unbehaglich (...) —also nicht mit dem Bemiithen um Transparenz,
sondern dass es fiir mich etwas, also es hatte fiir mich etwas Erzwungenes. Ich hatte
den Eindruck, dass — ja, da wird jetzt diese Geschichte reflektdiert und auch erklire,
und trotzdem hat man ja diese Objekte. Also ich finde, fiir mich tat sich (...) eine
solche Kluft auf, zwischen ebendieser kritischen Selbstreflektion, die offensichtlich zu
sechen — (...) und dann aber eben 'ne Schuldhaftigkeit, die man auch nicht durch kleine
Erklidrungen ablegen kann.

7 U. a. betonte auch Hartmut Dorgerloh in der Diskussion den ,,provisorischen® Charakter der Ausstellun-
gen im Humboldt Forum und sprach von einer ,Versuchsanordnung®, die letztlich wieder neu konzipiert
werden kénne.

8  Die meisten Tafeln zur kolonialen Geschichte der Ausstellungsstiicke im Westfliigel des Humboldt Fo-
rums — farblich abgehoben und mit ,,Provenienz” gekennzeichnet — wurden dabei erst nach der Installati-
on der Vitrinen und ihrer Beschriftungen hinzugefigt.

9 Der starke Fokus der Ausstellung im Humboldt Forum auf die ,,Stinden des europiischen Kolonialismus®
wurde in einer kritischeren Lesart als Selbstbespiegelung bezeichnet, in deren Zentrum erneut Europa

selbst — und nicht z. B. Afrika — stehe (Cardoso 2021).
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Direkt nach Carolin Emcke beschrieb René Aguigah in dhnlicher Weise, wie ihn viele Objekte
in der Ausstellung einerseits in den ,,Bann® gezogen und ,berithrt hitten und wie er es anderer-
seits als ,,etwas Obszones“ empfand, dass ein Objekt wie der Bamum-Thron aus Kamerun' ,da
unter diesen Umstidnden (...) steht und weitersteht”. Auch die , Transparenzbemithungen® der
Ausstellungsmacher in Bezug auf die Provenienz der Objekte blieben fiir ihn irritierend, da sie
zwar durchaus auf die gewaltsamen Umstinde hinwiesen, unter denen zahlreiche Ausstellungs-
stiicke angeeignet wurden, in diesem Unterfangen aber letztlich uneindeutig blieben:

In dem ganzen Paratext [des Films zum Thron gibt es] Formulierungen wie ,Es ist ver-
handelt worden mit dem Chief, von dem der Thron kommt', und die ganze Botschaft
am Ende in dem kommentierenden Film ist so was wie ,Das wirft Fragen auf’. Aber
selbst nach all den Informationen, die ich mir zusammenklauben kann in der Aus-
stellung, kann man sich nicht vorstellen, dass das kein asymmetrisches Machtverhilenis
gewesen ist, das geht gar nicht. Es wird aber an vielen Stellen (...) nicht deutlich aus-
gesprochen, und das versteh ich nicht.

Die affektiven Ambivalenzen, die sich aus dem medial-politischen Diskurs iiber die kolonialen
Provenienzen der ethnographischen Sammlungen einerseits und der insgesamt verhohlenen Ad-
ressierung dieser Umstinde im Humboldt Forum andererseits ergeben, wurden wihrend meiner
Forschung vielfach auch von Besucher:innen der Ausstellungen artikuliert. Bei organisierten
Fihrungen in den Riumen des Westfliigels zeigten sich die Teilnechmer:innen hiufig hinsiche
lich der fur sie offensichtlichen Diskrepanz zwischen offentlich verfiigbaren, im Humboldt
Forum jedoch nur vage oder bruchstiickhaft wiedergegebenen Informationen irritiert. Wih-
rend die Objekte selbst die Besucher:innen zum Staunen und zum Weiterspekulieren tiber ihre
Materialitit und Verwendung anregten, entziindeten sich Diskussionen insbesondere mit Blick
auf den Begriff des ,Erwerbs“ bei Objektbeschriftungen. Ein Besucher brachte die Antworten
einer Fiithrerin auf seine Nachfragen zu den Umstinden des ,,Erwerbs eines Objekts zugespitzt
auf den Punkt: ,Das heifit, die Sachen sind geklaut? In einer anderen Situation berichtete eine
Fiihrerin, dass der kamerunische Konig Rudolf Manga Bell im Jahr 1914 durch die deutsche
Kolonialmacht hingerichtet wurde, da diese ihn aufgrund seiner Ausbildung in Deutschland als
Bedrohung fiir die koloniale Ordnung gesehen habe. Eine Besucherin war irritiert, dass dieses
Detail der Biographie Bells ,nicht auf der Tafel stehe®, die seine Lebensgeschichte wiedergebe:
Das sei ,unglaublich“, meinte sie aufgebracht, es sei ,unverschime®.

Affektive Konnektivitit und Ambiguitit in der epistemischen
Neuverortung ethnographischer Sammlungen

Mignolo (2007: 453) schreibt, dass epistemische Dekolonisierung nur tiber ein delinking, eine
,Entkoppelung’, gesellschaftlicher Beziechungen und Interaktionen von etablierten — fiir gegeben
genommenen — Wissensordnungen und Selbstverstdndnissen erfolgen kann. Nur so kénnten
»other epistemologies, other principles of knowledge and understanding and, consequently,

10 Zur Geschichte des Bamum-Throns im Kontext des Ethnologischen Museums in Berlin siche Oberhofer
(2012).
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other economy, other politics, other ethics® etabliert werden — wobei delinking nicht nur den
Inhalt dieser epistemischen Neuorientierung, sondern immer auch die strukturellen Bedingun-
gen, unter denen diese stattfindet, umfassen miisse (ebd.: 459).

In den vorherigen Abschnitten habe ich gezeigt, dass der Fokus auf die affektiven Dy-
namiken der gesellschaftlichen Auseinandersetzung tiber die koloniale Herkunft der ethno-
graphischen Sammlungen in Berlin ein Verstindnis fiir die Moglichkeiten ihrer aktuellen
epistemischen Neuverortung erdffnet: Unterschiedliche Akteur:innen — aus den Herkunfis-
gesellschaften, post- und dekolonialen Gruppen, dem Ethnologischen Museum, der Stiftung
Preuflischer Kulturbesitz, dem Medien- und Kulturbereich, der Wissenschaft, der weiteren
Offentlichkeit — sind durch die Debatte iiber die kolonialen Provenienzen ethnographischer
Objekete jeweils spezifisch afhziert; ebenso konstituieren sie diese Debatte tiber die Artikulation
ihrer eigenen affektiven Empfindungen entscheidend mit.

Die Affekte, die von Gegenstinden aus der Kolonialzeit in Berlin ausgehen — und die von
den an der Auseinandersetzung beteiligten Akteur:innen artikuliert werden —, sind vielfiltig: Sie
umfassen klar benennbare Empfindungen von Schuld, Scham oder Unrecht ebenso wie Gefiih-
le von Identitidtsverlust, Schmerz und Leiden — aber auch Hoffnung auf einen anderen Umgang
mit den Objekten und die Wahrnehmung ihrer spirituellen Kraft. In anderen Momenten sind
die eigenen affektiven Empfindungen schwer artikulierbar fiir die beteiligten Akteure und um-
fassen Momente der Uberwiltigung und Verunsicherung angesichts der 4sthetischen Schénheit
von ,Dingen am falschen Ort ebenso wie das Unverstindnis und den Arger iiber den fehlenden
oder unzureichend transparenten Umgang der Institution mit den Bedingungen der Aneignung
der Objekte im Gewaltkontext. In vielen Fillen ist zwischen den Subjekten, die diese Affekte
artikulieren, und den Objekten, mit denen diese Empfindungen assoziiert werden, keine ein-
deutige empirische oder analytische Trennung méglich — die ethnographischen Objekte selbst
sind die Affekee, die tiber unterschiedliche gesellschaftliche Kontexte hinweg zirkulieren (vgl.
Espirito Santo 2017). In anderen Fillen zichen bestimmte Personen hingegen selbst eine dis-
kursive Trennlinie zwischen den Objekten und ihren Affekten angesichts des politischen und
gesellschaftlichen Umgangs mit diesen. Zusammengenommen macht die Bandbreite der hier
empfundenen — und iiber die Zeit hinweg in unterschiedlichen Begrifflichkeiten und Modi
der Intensitit artikulierten — Affekte das aktuelle gesellschaftliche Ringen um die epistemische
Neuverortung der ethnologischen Sammlungen deutlich.

Abschlieflend mochte ich darauf verweisen, dass die epistemische Neuverortung der ethno-
graphischen Sammlungen in Berlin aus affekttheoretischer und dekolonialer Perspektive ins-
besondere durch zwei Aspekte geprigt ist. Zum einen sticht die hohe Konnektivitit ins Auge,
die die Auseinandersetzung mit den ethnographischen Sammlungen in den letzten Jahren ge-
kennzeichnet hat: Die multiplen affektiven Verbindungen, die sich zwischen den Sammlungen
(bzw. einzelnen Objekten) und ganz unterschiedlichen gesellschaftlichen Kontexten innerhalb
Deutschlands ebenso wie im transnationalen Raum ergeben, sind wesentlich fiir ihre episte-
mische Neuverortung: Sie sind entscheidend dafiir, wie Dinge ,ihren Platz in der Welt einneh-
men' (vgl. Saxer und Schorch 2020: 2). Zum anderen fithrt eben diese Konnektivitit — und die
Heterogenitit der Kontexte, tiber die hinweg und aus denen heraus Affekte artikuliert werden
— zu einer hohen ,affektiven Ambiguitit“ (vgl. Dilger und Warstat 2023: 234) im Umgang mit
den ethnographischen Sammlungen: Diese affektive Ambiguitit leitet sich daraus ab, dass die
Anliegen und Empfindungen, die sich in der Auseinandersetzung mit der kolonialen Provenienz
der Sammlungen formieren, stark divergieren — und oft miteinander in Konflikt treten. Gleich-
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zeitig ist diese affektive Ambiguitit — und die gegenseitige Bezugnahme und Abgrenzung in den
Debatten, die die Affekte in der Offentlichkeit greifbar machen — ein entscheidendes Merkmal,
dass eine epistemische Neuverortung tiberhaupt stattfindet bzw. potentiell moglich wird.

Wie ,schnell® diese — v. a. aus Sicht von ,Herkunftsgesellschaften hingegen viel zu lange
dauernde — epistemische Neuverortung dabei auch zu konkreten materiellen Effekten fithren
kann, macht die Neupositionierung der Stiftung Preuflischer Kulturbesitz in Bezug auf die
Restitution von Objekten aus kolonialen Gewaltkontexten sichtbar, die sich zuletzt in der An-
kiindigung der Riickgabe von Ngonnso' nach Kamerun niederschlug (siche oben). Noch 2012
betonte die Stiftung, dass Objekte aus kolonialen Kontexten ,nicht ,illegal® ins Museum ge-
kommen" seien, da die volkerrechtliche Position mit Blick auf die Kolonialzeit uneindeutig sei
(Splettstofler 2019: 131). Im Juli 2022 wurde der Aufenthalt des Kolonialgenerals von Pawel
in Kamerun — bei dem dieser auch Ngonnso® in Besitz nahm — von der Stiftung dann hin-
gegen als ,Ausdruck ungleicher Machtbeziehungen und struktureller, kolonialer Gewalt“ be-
wertet (Stiftung Preuf8ischer Kulturbesitz 2022). Gleichzeitig bleibt jedoch auch diese scheinbar
radikale Neupositionierung innerhalb weniger Jahre ambivalent: Nicht nur ist die Riickgabe
von Ngonnso' nach Kamerun bis zum Zeitpunke der Drucklegung dieses Beitrags im April
2023 immer noch nicht erfolgt. Auch riickte die Pressemeldung der Stiftung — der Argumenta-
tion Njobatis und der Ngonnso-Kampagne folgend — zwar die hohe spirituelle Bedeutung von
Ngonnso® fiir die Nso® selbst in den Vordergrund ihrer Begriindung fiir die Riickgabe. Gleich-
zeitig kann diese starke Betonung des spirituellen Zusammenhangs jedoch auch als ein Indiz
dafiir gelesen werden, dass die kolonialen Macht- und Unrechesverhilenisse fir sich genommen
keinen ausreichenden Grund fiir diesen Schrite der SPK dargestelle hicten.

Zweifel, ob sich einzelne inhaltliche Aspekte der epistemischen Neuorientierung in Bezug
auf den institutionellen Umgang mit ethnographischen Sammlungen aus kolonialen Kontexten
auch in strukturellen Transformationen niederschlagen, ergeben sich auch hinsichtlich der In-
teraktionen insgesamt, die ethnologische Museen aktuell mit den Herkunftsgesellschaften ihrer
Sammlungen intensivieren. Wie Kristin Weber-Sinn und Paola Ivanov (2020: 71) schreiben,
sind Begriffe wie Kollaboration — ebenso wie Provenienzforschung, Partizipation, Transparenz
und Dekolonisierung selbst — zu ,,buzzwords” des 6ffentlich-medialen Diskurses geworden, die
jedoch kaum einmal beziiglich ihrer inhaltlichen Bedeutung oder der dafiir notwendigen syste-
mischen Transformationen hinterfragt werden (ebd.). Wenn die epistemischen und strukeurellen
Grundlagen solchen Zusammenarbeitens — sowohl von den Beteiligten der Museen als auch von
politischen Entscheidungstrigern — nicht grundsitzlich neu aufgestellt werden, werden sie eine
rein dekorative Funktion fiir die Institution selbst haben, die damit ,neokoloniale Perspektiven
repliziert und legitimiert' (ebd.: 73).

Eine zentrale Position miissen in diesen systemischen Transformationen daher vor allem
auch Personen und Gruppen aus den Herkunftsgesellschaften selbst einnehmen, deren spe-
zifische Interessen an — ebenso wie die strukturellen Hindernisse fiir — Kollaborationen in ak-
tuellen Debatten tiber ethnographische Sammlungen kaum einmal ausreichend berticksichtigt
werden (Scholz 2017). Die hier entstehenden Interaktionen kénnen zur Riickgabe von Objekten
fithren. Sie konnen aber auch alternative (bzw. parallele) Anliegen fir einen Neubeginn von
Beziehungen unter dekolonialen Bedingungen in den Fokus riicken. Wie die Twitter-Kam-
pagne #BringBackNgonnso es formulierte: ,To us, restitution is not an end, but a pathway for
reflection on reconciliation, relationships (...).“ (BringBackNgonnso 10.06.2022)
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Abschlieflend lisst sich festhalten, dass eine affekttheoretisch informierte, sozial- und
kulturanthropologische Forschung den Blick auf die vielschichtigen Prozesse freilegen kann,
die die epistemische Neuverortung ethnographischer Sammlungen gegenwirtig sowohl mit
Blick auf die entstehenden Konnektivitdten — zwischen verschiedenen gesellschaftlichen Ak-
teur:innen ebenso wie mit ethnographischen Objekten selbst — als auch die hier entstehenden
affektiven Ambiguitidten und Konflikte kennzeichnet. Sie kann dabei nicht nur die Inhalte der
gegenwirtigen Auseinandersetzungen aus unterschiedlichen gesellschaftlichen Perspektiven
und die Heterogenitit der Affekte, die iiber verschiedene Zusammenhinge hinweg zirkulieren
und artikuliert werden, in den Blick nehmen, sondern auch die strukeurellen Bedingungen,
unter denen affektive Mobilisierungen zu materiellen Transformationen fithren — oder wo
diese blockiert werden. Fiir Forschende selbst ist in diesem Zusammenhang von Bedeutung,
sich kontinuierlich der eigenen Rolle bewusst zu werden, die die Ubersetzung des erhobenen
Wissens — und der dafiir verwendeten (kulturellen, kategorialen, konzeptuellen) Begrifflich-
keiten — in gesellschaftliche Kontexte hinein bewirken kann: Affektive Politiken — gerade von
gesellschaftlich marginalisierten Gruppen — kénnen eine emanzipative Gegenerzihlung zu
den kolonial gewachsenen Reprisentationsstrategien ethnologischer Museen darstellen (Tolia-
Kelly 2016: 907). Gleichzeitig ist die Forschung tiber die epistemische Neuverortung ethno-
graphischer Sammlungen jedoch immer auch in Kontexten von Macht verortet, die imperiale
Erzihlungen und Wissensordnungen tiber rassialisierce Andere erst geschaffen und in bis heute
andauernde Sammlungs- und Ausstellungspraktiken tibersetzt haben (ebd.: 901-902). Unter
diesen Bedingungen ist eine sozial- und kulturanthropologische Forschung damit immer auch
herausgefordert, ihre cigene Rolle fiir die potentielle Reifizierung der hier etabliercen Mache
und Ausgrenzungshierarchien zu reflektieren, sowohl mit Blick auf die von ihr verfolgten Modi
des Forschens und Reprisentierens als auch hinsichdlich der Ethik der Beziechungen zu den
unterschiedlichen Akteur:innen ihres Felds.
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Kolorismus auf dem indischen Subkontinent:
Einsichten aus Perspektive der situierten Affektivitat'

Zusammenfassung

Anhaltende diskriminierende Praktiken, denen Menschen mit dunkler Hautfarbe ausgesetzt
sind und die sie an den Rand der Gesellschaften dringen, sind die Grundlage fiir das Fortbeste-
hen von Kolorismus und Rassismus auf dem indischen Subkontinent. Um besser zu verstehen,
wie sich koloristische Ideologien in den Kopfen der Menschen verankern, beleuchten wir die
dafiir relevanten Abldufe aus Perspektive der situierten Affektivitir. Die in diesem emotionsphi-
losophischen Paradigma entwickelten begrifflichen Werkzeuge geben Einblick in die sozialen
Strukturen und Interaktionen, die den Kolorismus aufrechterhalten und durch Prozesse der
mind invasion einen prigenden Einfluss auf die Normen und Werte sowie das emotionale Re-
pertoire jedes Einzelnen von Kindheit an haben. SchliefSlich lasst sich zeigen, wie Menschen zur
Nutzung von Ressourcen verleitet werden, mit deren Hilfe sie ihre Affekte zu regulieren glauben
— ein Verhalten, das am Ende aber dazu beitrigt, koloristische und rassistische Praktiken und
Ideologien zu perpetuieren.

Einleitung

Rassistische Diskriminierungen und solche aufgrund einer dunkleren Hautfarbe werden vor
allem mit der westlichen Welt in Verbindung gebracht. Doch auch in den Gesellschaften des
indischen Subkontinents gibt es tief verankerte Mechanismen des Kolorismus und Rassismus.
Diesen gilt die nachfolgende Erorterung. Nach einer kurzen allgemeinen Einfiihrung in die
Begriffe des ,Kolorismus' und ,Rassismus’ vermitteln wir einen ersten Eindruck davon, wie
die Verhaltenskodizes, die den auf der Hautfarbe basierenden diskriminierenden Strukturen
zugrunde liegen, auf dem indischen Subkontinent praktiziert und reproduziert werden. An-
schlieSend werden wir einige Sichtweisen vorstellen, die im letzten Jahrzehnt in der Philosophie
der Emotionen unter dem Begriff der situierten Affektivitit entwickelt wurden. Das begriff-
liche Instrumentarium, das dieser Ansatz bietet, erméglicht ein erweitertes Verstindnis der ver-
schiedenen sozio-normativen und materiellen Praktiken, die auf dem indischen Subkontinent
die Grundlage fiir koloristische Uberzeugungen legen und rassistisches Denken von klein auf

1 Der Beitrag ist eine leicht modifizierte deutsche Ubersetzung einer fritheren Version von ,Colorism in
the Indian Subcontinent—Insights through Situated Affectivity, einer Arbeit, die im Mirz 2023 bei
Phenomenology and the Cognitive Sciences in einer lingeren Fassung erschienen ist. Vor allem der zweite
Abschnitt ,,Kolorismus und Rassismus” ist dort um Uberlegungen zur critical race theory erginzt (vgl.
Bajwa et al. 2023).
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schiiren. So werden wir aufzeigen, welch durchdringenden Einfluss die sozialen Strukturen, die
den Kolorismus verstetigen, auf die Wertvorstellungen der Einzelnen haben und wie sie dazu
beitragen, deren emotionales Repertoire in spezifischer Weise zu formen.

Kolorismus und Rassismus

Wihrend die Begriffe ,Kolorismus® und ,Rassismus’ manchmal synonym verwendet werden, um
Vorurteile, Diskriminierung und Ungleichheit zu beschreiben, mit denen Schwarze? Menschen
und People of Color auf der ganzen Welt konfrontiert sind (Harpalani 2015), verstehen wir Ko-
lorismus als eine spezifische Spielart des Rassismus.

Friihe und einflussreiche Arbeiten iiber Rassismus stammen von W. E. B. Du Bois, der sich
mit den Ungerechtigkeiten und Gewalttitigkeiten befasste, denen Schwarze und People of Color
in den Vereinigten Staaten ausgeliefert waren (Du Bois [1903] 2008). Vor seinen Publikationen
erschienen freilich bereits andere Werke iiber den amerikanischen Rassismus, so z. B. die Auto-
biographie Narrative of the Life of Frederick Douglass, an American Slave (Douglass [1845]2006;
vgl. dazu Yancy 2017: Kap. 5).

Um besser einordnen zu kénnen, mit welchen Formen von Rassismus wir in dieser Ar-
beit befasst sind, ist es hilfreich, die verschiedenen Verwendungsweisen zu thematisieren, in
denen der Begriff ,Rasse’ gebraucht wurde bzw. gebraucht wird (Clair und Denis 2015). Vor
der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts wurde ,Rasse’ (und auch ,race’) als eine biologische Ka-
tegorie verstanden, die es zu erlauben scheint, die Mitglieder der menschlichen Spezies auf der
Grundlage bestimmter gemeinsamer korperlicher Merkmale in verschiedene ,Rassen’ zu unter-
teilen und diesen Mitgliedern gleichzeitig unterschiedliche kognitive Fihigkeiten zuzuschreiben
(ebd.). Diese essentialistische Haltung ist wissenschaftlich und ethisch nicht haltbar. Stattdessen
wird in angelsichsischen Diskursen race heute durchgingig als soziales Konstrukt verstanden
(vgl. Haslanger 2012: Kap. 10), das politische Ideologien motiviert, nach denen Rechte und
Privilegien ungleich verteilt werden. In deutschsprachigen Diskursen wird der Ausdruck ,Rasse’
hingegen (noch immer) meistens biologistisch verstanden, was seine Verwendung durchweg
problematisch erscheinen lisst (vgl. Gasser und von Rath 2021).

Sozialkonstruktivistisch verstanden ist Rassismus ein Produkt der Ideologie weiffer Vorherr-
schaft, die davon ausgeht, dass nicht-weiffe ,Rassen’ minderwertig sind. Dieses Fehlverstind-
nis dient seit der europdischen Kolonisierung als Rechtfertigung fiir rassistische Dominanz,
Gewalt, Versklavung, Diskriminierung und Ungleichheit. Die rassistische Ideologie impliziert,
dass Menschen in als ,Rassen’ bezeichnete Gruppen eingeteilt werden kénnen und aufgrund
ihrer darauf basierenden rassischen Zugehorigkeit eine bessere oder schlechtere Behandlung
erfahren diirfen. Rassismus ist der Grund fiir verdeckte und offene Diskriminierung und Un-
gleichheit in der 6konomischen, politischen und sozialen Praxis (vgl. Haslanger 2012; Clair und
Denis 2015).

2 Schwarz und weif§ verstehen wir nicht als biologistische oder kulturalistische Bezeichnungen, sondern
als gesellschaftliche und politische Konstrukte. Wir verwenden sie als analytische Kategorien, um
Rassismus und koloniale Kontinuititen benennen und untersuchen zu kénnen. Die Grofischreibung von
Schwarz weist zudem auf eine Strategie der Selbstermichtigung hin (siche Bendix und Kiesel 2010).

320

https://doi.org/10. liby - Open Access -


https://doi.org/10.5771/9783496030874 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

Kolorismus auf dem indischen Subkontinent: Einsichten aus Perspektive der situierten Affektivitit

Der Begriff ,Kolorismus® wurde erstmals 1983 von der amerikanischen Autorin Alice
Walker als ,a prejudicial preferential treatment of same-race people based solely on their co-
lor eingefiihre (Walker 1983: 290). Der Kolorismus geht davon aus, dass eine Person mit
heller Hautfarbe einer Person mit dunklerer Hautfarbe vorzuziehen ist, und ist somit eine
Form der Diskriminierung aufgrund unterschiedlicher Hautfarbe. Nach Jones (2000) beein-
flusst der Kolorismus unterschiedliche gesellschaftliche Gruppierungen, was ihn zu einem
recht komplexen Phinomen macht und die Existenz ciner Farbhierarchie als soziales Kon-
strukt untermauert. Stereotype tiber die Hautfarbe spiclen bei der Praxis der farbbezogenen
Diskriminierung eine wichtige Rolle (ebd.). Solche Vorurteile und Stereotype fithren dazu,
dass Menschen (bewusst oder unbewusst) an die Farbhierarchie als Parameter des Uber-
legenheits-Unterlegenheits-Index glauben und diesen Parameter der Farbhierarchie in eine
Art gesellschaftliche Norm umwandeln (Hunter 2007; Jones 2000). Du Bois nannte einmal
,the problem of the twentieth century [...] the problem of the color line* ([1903] 2007: 13).
Fatalerweise ist das Problem des 21. Jahrhunderts immer noch das der Hautfarbe (vgl. auch
Bajwa et al. 2023).

Nicht alle rassistischen Diskriminierungen sind zugleich koloristische Vorkommnisse. So
bewertete die Ideologie der Nazifaschisten so genannte Arier als tiberlegen gegeniiber Juden
und Slawen, die ebenfalls hellhdutig sind. Hingegen sind Fille von Kolorismus ohne basale
rassistische Klassifizierungen nicht verstdndlich. Wenn beispielsweise Menschen mit einer hel-
leren Hautfarbe Menschen mit einer dunkleren Hautfarbe diskriminieren, obwohl beide als
,zur selben Rasse gehorend‘ angesehen werden oder gar zur selben Familie gehoren, ist diese
koloristische Praxis eine Instanz des Rassismus, da sie davon ausgeht, dass Menschen aufgrund
kontingenter Merkmale (hier: ihrer Hautfarbe) einen unterschiedlichen Wert haben. Selbst in
den Fillen, in denen der Kolorismus Schénheitsstandards zu adressieren scheint, bringt er ras-
sistische MafSstibe zur Geltung, was weiter unten deutlicher wird. Wir betrachten daher Rassis-
mus als die umfassende ideologische Orientierung und Kolorismus als ein Subsystem in dieser
Ordnung (vgl. Auma 2020).

Das Problem von Kolorismus und Rassismus auf dem indischen
Subkontinent

Koloristische Uberzeugungen haben auf dem indischen Subkontinent eine lange und komplexe
Geschichte, die von verschiedenen miteinander verwobenen Faktoren wie kulturellen Prakti-
ken, dem Kastensystem, der Religion und dem Kolonialismus beeinflusst wurde (Dhillon 2015;
Mishra 2015): , The genealogy of whiteness/lightness superiority is disputed among Indian his-
torians, as is the parable of Aryan domination. The following are among the prominent theories:
Aryans introduced color hierarchy, ancient Hindu scriptures pontificate the idea; British coloni-
zation implemented colorist divisions® (Dhillon 2015: 12). Auch wenn koloristische Praktiken
bereits vor Beginn der britischen Kolonialzeit angelegt waren, verstirkte diese die Benachtei-
ligung von Menschen mit dunklerer Hautfarbe, nicht zuletze durch den Ausschluss von dunkel-
hiutigen Indern von zahlreichen Orten 6ffentlichen Lebens wie Restaurants, Bildungseinrich-
tungen und britischen Clubs (Masani 1990) und die Bevorzugung hellhdutiger Menschen mit
sozialen und 6konomischen Privilegien. Diese kolonialen Praktiken hatten einen dauerhaften
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Einfluss auf die indische Gesellschaft und verstirkten die Einstellung, Weifsein mit Macht zu
assoziieren (ebd.; Bajwa et al. 2023).%

In jiingster Zeit haben die Proteste der 2013 entstandenen Black-Lives-Matter-Bewegung
(BLM) gegen Rassismus in den Vereinigten Staaten und auf der ganzen Welt stark zugenom-
men, nachdem im Mai 2020 ein weifler Polizist den Afroamerikaner George Floyd getotet hatte
(Blue 2020). Im Zuge der Proteste meldeten sich viele People of Color zu Wort und erzihleen
zur Unterstiitzung der BLM-Bewegung personliche Geschichten, in denen sie zu Opfern von
Rassismus geworden waren (Dremann 2020). Darunter waren viele Erzahlungen von Menschen
aus siidasiatischen Landern wie Pakistan, Bangladesch und Indien, die von rassistischen Vor-
kommnissen in westlichen Lindern berichteten. Siidasiaten aus Pakistan und Indien wurden
jedoch heftig dafiir kritisiert, dass sie Rassismus und Kolorismus in ihren eigenen Lindern
ignorieren (Alibhai-Brown 2020). So werden beispielsweise die Siddi (Sheedis), eine Schwarze
ethnische Gruppe, die in den siidlichen Landesteilen Pakistans heimisch ist, von anderen Siid-
asiaten ausgegrenzt und immer noch als Ausgestofene behandelt. Die Siddi, deren Vorfahren
{iber mehrere Jahrhunderte seit dem Mittelalter als Sklaven, aber auch als Seefahrer, Hindler
oder freie Soldaten aus Ostafrika auf den indischen Subkontinent kamen, haben bis heute gegen
Vorurteile, Schikanen, Isolation, Beschimpfungen und verminderte Bildungschancen zu kimp-
fen (Latif 2020).

In Indien wurde der Schwarze Sportler Darren Sammy von seinem Teamkollegen Ishant
Sharma als ,Kalu® bezeichnet, was ein abfilliger Ausdruck fiir Menschen mit dunkler Hautfar-
be ist (Bal 2020). Meistens werden solch abwertende Begriffe in stidasiatischen Gesellschaften
jedoch niche als vetletzend angesehen, sondern als Scherz oder harmloser Humor begriffen, was
auf tiefsitzende, selbstverstindliche kulturelle Praktiken hindeutet, die zu einer Desensibilisie-
rung und Normalisierung von Kolorismus und Rassismus gefithrt haben und nicht einmal als
,diskriminierend, abwertend und entmenschlichend* (ebd.) wahrgenommen werden.*

Kolorismus ist in siidasiatischen Gesellschaften tief verwurzelt und duflert sich in der Un-
erwiinschtheit dunkler Hautfarbe und der Besessenheit von heller Hautfarbe. Unter siidasiati-
schen Menschen gibt es eine grofle Bandbreite an Hautfarben. Hiufig werden sie dadurch von
weiflen oder Schwarzen Menschen unterschieden, dass man sie als ,braun’ bezeichnet, obwohl
sie in westlichen Landern manchmal einfach als ,Schwarze® oder Weifl¢* gelten, je nachdem, wie
nah ihre Hautfarbe an Weif§ oder Schwarz ist (Harpalani 2015). Menschen mit heller Hautfarbe
werden bevorzugt und insgesamt besser behandelt als Menschen mit dunkler Hautfarbe. Eine
helle Hautfarbe hat in nahezu allen Lebensbereichen Vorteile. Im Gegensatz dazu werden Men-
schen mit dunkler Hautfarbe in Bildungseinrichtungen, bei der Heirat und auf dem Arbeits-
marke diskriminiert. Als ob das nicht schon genug wire, hat der Kolorismus dariiber hinaus
noch genderspezifische Ausprigungen. Frauen sind davon weitaus stirker betroffen als Minner,

3 WeifSsein ist ein komplexes gesellschaftliches Phinomen, das Dynamiken von Machtverhiltnissen um-
fasst, die sich urspriinglich im Kolonialismus ausformten. Eine umfassende Darstellung und Diskussion
des WeifSseins bietet Sarah Ahmed (2007).

4 Moglicherweise handelt es sich bei diesen eher sparsam ausfallenden Reaktionen auf diskriminierende
Erfahrungen um hypokognitive Bewiltigungsstrategien, mit denen die permanent anzutreffenden
Demiitigungen leichter zu ertragen waren (vgl. Rottger-Réssler 2002: 159). Erst in letzter Zeit kommt es
vermehrt zu expliziten Auseinandersetzungen mit den tradierten koloristischen Praktiken.
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da eine helle Hautfarbe als ein bedeutender Schonheitsmafistab gilt, der fiir Frauen viel mehr
zihlt als fiir Minner (Awan 2020; Dhillon 2015; Norwood 2015).

Insbesondere bei der Partnerwahl kommen koloristische Uberzeugungen nach wie vor zur
Anwendung. Die Heirat eines dunkelhdutigen Partners wiirde das Paar negativen Stereotypen,
Diskriminierung und einem belastenden Gefiihlsleben aussetzen (Ruia 2020). Vor allem die
Heirat mit einer Schwarzen Person kann schwerwiegende Folgen haben wie z. B. die Enterbung
durch die Familie (Asian Network 2020). Menschen, die Schwarze oder Menschen mit dunkler
Hautfarbe heiraten oder mit ihnen eine Beziehung eingehen, vermeiden in der Regel, zusammen
mit ihrem Partner gesehen zu werden. Es dauert ziemlich lange, bis sie ihren Familien ihre Part-
nerschaft offenlegen, weil viele Familien dunkelhiutigen Menschen ablehnend gegeniiberstehen
(Asian Network 2020; Alibhai-Brown 2020). Die Herausforderungen, mit denen ein Paar kon-
frontiert werden kann, reichen von abfilligen Blicken, Kommentaren und Beleidigungen in
der Offentlichkeit iiber Ablehnung und Missbilligung durch Familie und Freunde bis hin zu
Isolation und Einschiichterung (Stritof 2020). Diese Schwierigkeiten sind ein wichtiges Motiv
fiir viele heiratsbereite Menschen, eine Partnerin oder einen Partner mit heller Hautfarbe zu
wihlen; sie vermeiden damit zahlreiche diskriminierende Begegnungen, die sich negativ auf ihr
Gefiihlsleben auswirken kénnten.

Im Folgenden wollen wir die auf der Hautfarbe basierenden diskriminierenden Strukturen,
die Rassismus und Kolorismus in den siidasiatischen Gesellschaften aufrechterhalten, mithilfe
des Paradigmas der situierten Affekeivitdt untersuchen. Die in diesem Kontext entwickelten
begrifflichen Instrumente erlauben es, besser zu verstehen, wie auf Hautfarben bezogene Ideolo-
gien eine Basis fiir fortdauernde Diskriminierungen bilden und wie soziale und mediale Struk-
turen, die Kolorismus und Rassismus aufrechterhalten, einen durchdringenden Einfluss auf die
Normen und Werte der einzelnen Gesellschaftsmitglieder haben, ihr emotionales Repertoire
prigen und bereits von frither Kindheit in das Fiihlen und Denken der Menschen ,eindringen®.

Situierte Affektivitit und affektive ,Gertiste’

Der Ausdruck situierte Affektivitir bezeichnet ein vergleichsweise neues Paradigma innerhalb
der Philosophie der Emotionen, das durch die Ausweitung von Ansitzen der situierten Kogni-
tion bzw. der sogenannten 4E Cognition (vgl. Stephan und Walter 2013: Teil III; Newen at al.
2018) auf affektive Prozesse entstanden ist (vgl. Griffiths und Scarantino 2009; Wilutzky et al.
2011; Stephan et al. 2014; Colombetti und Krueger 2015). Eine zentrale Annahme der situierten
Affektivitit ist die Abkehr von einem ausschlieflich individuellen und gehirnzentrierten Zugang
zu affektiven Prozessen. Stattdessen wird anerkannt, dass diese auch von unserem Kérper sowie
von Interaktionen mit der natiirlichen, technischen und sozialen Umwelt abhingen.
Urspriinglich konzentrierte sich die Forschung zur situierten Affektivitit auf das, was Jan
Slaby (2016) als Nutzer-Ressourcen-Interaktion charakterisiert, also das Nutzen sogenannter
externer affektiver ,Gertiste’ (scaffolds), um bestimmte affektive Prozesse zu erleichtern oder
Uiberhaupt erst zu ermoglichen. Beispiele dafiir sind das Héren von geeignet ausgewihleer

5  Die Diskriminierungen, die dunkelhiutige Frauen erfahren miissen, sind ein typischer Fall von
Intersektionalitit (Crenshaw 1989). Gender und Hautfarbe gehen im Kolorismus eine duf8erst ungiins-
tige Verbindung fiir Frauen ein.
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Musik, um eine bevorzugte Stimmung zu vertiefen, oder die Inanspruchnahme von psycho-
logischer Beratung, um mit einer schwierigen und emotional belastenden Lebenssituation fertig
zu werden (Stephan und Walter 2020: § 3).

Neben den von einzelnen ,Nutzern‘ ausgehenden Interaktionen mit geeignet erscheinenden
,Ressourcen’ gibt es jedoch cine Vielzahl weiterer externer Einfliisse, die ausgehend von anderen
Personen ein Individuum beeinflussen und absichtlich oder unabsichtlich dessen Affektivitit
formen. So wurden und werden wir alle durch unsere nichsten Familienangehorigen, durch
Peergroups und durch die Kulturen, denen wir angehéren, affektiv geprigt und erwerben dabei
ein bestimmtes Repertoire an Gefiihlsregeln (Stephan und Walter 2020, § 4; von Maur 2018:
Kap. 3 und 4). Mit mindshaping steht ein neutraler Begriff zur Verfiigung, der sich auf solche
lingerfristig wirkenden externen Einflussnahmen auf das affektive Leben eines Menschen be-
zieht (vgl. Coninx und Stephan 2021).

Im Unterschied dazu schligt Slaby den Ausdruck mind invasion fiir schidliche Einflussnah-
men vor, die sich gegen die Orientierungen und Interessen der beeinflussten Person richten und
deren langfristiger Entwicklung nicht forderlich sind (2016: 2). Er erldutert diesen Begriff an
Berufseinsteigern, die sich an die Arbeitsbedingungen an ihrem neuen Arbeitsplatz anzupassen
haben, was ihren Wiinschen und Lebensgewohnheiten zuwiderlaufen kann, wenn sich ihre neue
»Arbeit tendenziell in die Wohnungen ausbreitet® und ,die Arbeitszeit in die ehemals arbeits-
freien Zeiten eindringt® (Slaby 2016: 9; unsere Ubersetzung). Hier, wie in vielen anderen Le-
benswelten, konnen kontinuierliche soziale Interaktionen so stark sein, dass sie das emotionale
Repertoire der dort arbeitenden oder lebenden Personen beeinflussen, ihre Gewohnheiten und
Einstellungen verdndern und sogar ihre Personlichkeit modifizieren.

Der Begtifl mind invasion hat sich bereits in anderen Anwendungsbereichen als niitzlich
erwiesen, z. B. um die Rekrutierungs- und Mobilisierungsstrategien verschiedener extremis-
tischer Gruppen besser zu verstehen (Haq et al. 2020; Valentini 2021), und er wird auch ein
neues Licht auf die Frage werfen, warum der Kolorismus in Stidasien nach wie vor ein Thema
ist. Im Zusammenhang mit Kolorismus ziehen wir den Begrift mind invasion dem neutralen
Begriff mindshaping vor (vgl. Coninx und Stephan 2021: 56 ff.), da der Kolorismus als gegen
die eigenen Interessen gerichtet anzusehen ist, selbst wenn diese Ideologie Teil des Mindset der
Betroffenen wird.

Mind invasion durch koloristische Praktiken

In siidasiatischen Staaten, insbesondere in Pakistan, Indien und Bangladesch, dringen auf Haut-
farben bezogene Ideologien von klein auf in die Kopfe der Menschen ein. Die Enkulturation
des Einzelnen wird durch eine Vielzahl sozialer Praktiken geprigt, die teilweise Jahrhunderte
zuriickreichen und heutzutage durch soziale Medien zusitzlich verstirke werden. Gemeinsam
tragen sie zu diskriminierenden Strukturen bei, die Menschen in ihren Einstellungen und Emo-
tionen gegeniiber den Uberlegenheits- und Minderwertigkeits-Konnotationen der gesellschaft-
lichen Farbhierarchie prigen. Im Folgenden betrachten wir zentrale gesellschaftliche Einflisse,
die auf Menschen von Geburt an einwirken.

Angesichts vorherrschender diskriminierender Einstellungen in Bezug auf Hautfarben kann
ein Baby, das mit einer dunklen Hautfarbe geboren wird, eine grofle Enttduschung fiir seine
Familie bedeuten (Sethi 2020; Dixit 2019). Im Gegensatz dazu wird ein Baby mit einer hellen
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Hautfarbe von den Familienmitgliedern begriifSt und bewundert. Vor allem kleine Midchen
mit dunklerer Hautfarbe werden oft als eine Last betrachtet und mit Unmut behandelt, weil die
Eltern bei einer spiteren Heirat als Ausgleich fiir die dunkle Haut ihrer Tochter mehr Mitgift
als iblich aufbringen miissen (Dixit 2019). Geschwister werden hiufig in Bezug auf ihre Haut
farbe miteinander verglichen, und das Geschwisterkind mit dem dunkleren Hautton wird mit
Spottversen wie ,, Kaali Kaluti, baigan looti (schwarz eingerieben, sie raubte die Farbe einer Au-
bergine) (Dixit 2019) verhohnt. Es werden Fragen zu ihrer Hautfarbe gestellt, wie ,\Was ist mit
dir passiere? und ,Wanderst du viel in der Sonne herum?* (Elgamal 2016; Farooqui 2022). Ein
Midchen mit dunklerer Haut wird stindig daran erinnert, dass es nicht die richtige Hautfarbe
hat, und die ganze Familie sucht nach Mitteln, um ihre Haut aufzuhellen (Dixit 2019; Basu
2020). Es wird ihr geraten, Kleidung zu tragen, die farblich zu ihrer Hautfarbe passt, damit
ihre dunkle Haut nicht heraussticht (Bansal 2020; Raza 2020). Dariiber hinaus wird jungen
Midchen von Spielen und Sport im Freien abgeraten, weil dadurch ihre Haut dunkler wiirde
und ihre Heiratschancen gefihrdet wiirden (Bansal 2020). Infolge solcher diskriminierenden
Erfahrungen wachsen vor allem Midchen mit dem Wunsch auf; eine helle Hautfarbe zu haben,
sie fithlen sich weniger hiibsch und entwickeln oft Selbsthass (Patel 2020).

In Bildungseinrichtungen geht der Spieffrutenlauf weiter. Schiiler und Studierende mit
dunkler Hautfarbe werden von Mitschiilern und Kommilitonen bei jeder Gelegenheit verspot-
tet, verhohnt und schikaniert. Sie werden auch von Lehrern diskriminiert, die ihnen gegeniiber
streng und wenig zugewandt sind, wihrend Schiiler mit heller Hautfarbe mehr Nachsicht und
Aufmerksamkeit erhalten (Lodhi 2017; Awan 2020; Samarajiva 2020). Diese Erfahrungen ver-
stitken das Stercotyp, wonach dunkle Haut abscheulich und unerwiinscht ist und nur helle
Haut den Weg weist, Aufmerksamkeit und Akzeptanz zu erhalten. Entsprechend werden in der
Schule die Kinder ermutigt, beim Malen von Gesichtern nur helle Farben zu verwenden, eine
Verwendung von schwarzen oder braunen Buntstiften wird weder in Betracht gezogen noch
unterstiitzt (Lodhi 2015). In Schulbiichern werden die Bilder von Frauen mit heller Haut haufig
als ,schon’ und diejenigen mit dunkler Haut als ,hisslich® vorgestellt (Jacob 2016). Dariiber hi-
naus fungieren in Mirchen und Zeichentrickfilmen wie Aschenputtel und Schneewittchen weil3e
Frauen in den Hauptrollen. Selbst ein westliches Kunstmirchen wie Hans Christian Andersens
Das hiissliche Entlein wird in Cartoons so rezipiert, als handele es von einer kleinen grauen Ente,
die von allen anderen vor allem aufgrund ihrer dunklen Farbe als ein hissliches Geschopf ange-
sehen und schikaniert wird. Erst nachdem sich im Frithjahr das graue hissliche Entlein in einen
weillen Schwan verwandelt hat, wird es mit Zuneigung und Akzeptanz bedacht (Geethanjali
2017). Eine Erziehung, in der Diskriminierungen aufgrund der Hautfarbe eine zentrale Rolle
spielen, prigt natiirlich auch die Einstellungen der Heranwachsenden. Ein Kind wird niche als
Rassist oder Kolorist geboren, aber Kinder, die einem derartigen Geflecht von Erzichung, Ver-
haltensweisen und sozialen Normen ausgesetzt sind, iibernehmen unreflektiert die Uberlegen-
heits- und Minderwertigkeits-Parameter einer sozial konstruierten Hierarchie der Hautfarben.

Spiter im Leben, auf dem Arbeitsmarke, werden fir Tdtigkeiten an der Rezeption und in
Fihrungspositionen Menschen mit heller Hautfarbe mit der Absicht bevorzugt, dem Image des
Unternehmens ein schones Gesicht zu geben, da ein Mensch mit dunkler Hautfarbe konnotie-
ren wiirde, dass jenes ,schmutzig’ und ,weniger gebildet ist (Basu 2020). Diese Praktiken tra-
gen ebenfalls zu Vorurteilen beziiglich der Hautfarbe bei, fiihren aber auch zu wirtschaftlicher
Ungerechtigkeit und Ungleichheit. Ebenso werden im Journalismus Nachrichtensprecher und
im Hotel- und Tourismusgewerbe Rezeptionisten, Hotelmanager und Flugbegleiter mit heller
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Hautfarbe bevorzugt, und in der Medien- und Werbebranche gelten dunkelhdutige Models und
Schauspieler aufgrund der mit dunkler Hautfarbe verbundenen Stereotype als ungeeignet fiir
die Reprisentation von Luxusmarken (Awan 2020; Dixit 2019).

In siidasiatischen Lindern ist es gingige Praxis, dass Eltern die Ehen ihrer Kinder arran-
gieren. Dabei bevorzugen sie fiir ihre S6hne hellhdutige Schwiegertdchter, was zur Folge hat,
dass Heiratsannoncen und Websites mit Anfragen nach hellhdutigen Briuten tiberschwemmt
werden. Eine Heiratsvermittlungs-Website namens ,shadi.com’ (shadi bedeutet Heirat) verwen-
det eine Hautfarbenskala, die von hell® iiber ;weizenfarben® bis ,dunkel® reicht, und bittet ihre
Abonnenten, die Hautfarbe ihrer Wahl fiir potenzielle Lebenspartner anzugeben (Basu 2020).
Frauen mit dunkler Hautfarbe werden in der Regel abgelehnt. Sie gelten als ungeeignet fiir eine
Heirat, da sie dunkelhiutige Kinder haben werden, was zu einer dunkelhiutigen Generation
fithren wiirde (Lodhi 2015; Sartaj 2015; Farooqui 2022). Die diskriminierenden Normen, die
hinter dieser Praxis stehen, fungieren als emotionale Fallen — sie fiihren zu Sorgen und Angsten
beziiglich der Zukunft von Kindern und Familien, indem sie Eltern dazu bringen, sich auf die
Hautfarbe eines Menschen zu fokussieren und wirkliche Qualititen wie Charakter, Bildung
oder Liebenswiirdigkeit aufler Acht zu lassen. Des Weiteren wird bei Hochzeiten der Teint der
Braut von Maskenbildnern deutlich aufgehellt. Die Schminkkiinstler verwenden mindestens
dreimal hellere Make-up-Grundierungen als die urspriingliche Hautfarbe der Braut, um sie
schon aussehen zu lassen (Samarajiva 2020; Sethi 2020). Auch erhalten Frauen oft aufhellende
Cremes und werden von ihren Freunden und Eheminnern gezwungen, sie zu verwenden, um
ihre Hautfarbe heller erscheinen zu lassen. Kommen sie diesen Forderungen nicht nach, miissen
sie mit den Folgen einer Trennung oder Scheidung rechnen (Lewis et al. 2011).

Die beschriebenen gesellschaftlichen Zwinge nétigen Frauen Schonheitsstandards auf, die
sie niemals iibernehmen sollten, sie verstirken negative, auf Hautfarben basierende Klischees
und unterstreichen die Tendenz des Kolorismus, Frauen stirker als Minner zu belasten. Die
allgegenwirtigen Diskriminierungen erzeugen bei Frauen mit dunkler Hautfarbe Gefiihle der
Abweisung und Unzulinglichkeit (Landor et al. 2019). Sie lassen sie spiiren, dass ihre Hautfar-
be nicht der gesellschaftlichen Norm entspricht und dass mit ihnen etwas nicht stimmt, das
korrigiert werden muss. Die Traumata, die mit Diskriminierungen aufgrund einer dunklen
Hautfarbe einhergehen, kénnen manchmal so stark sein, dass Selbstmord- oder Rachetenden-
zen ausgeldst werden. In Indien erhingte sich eine Frau, weil ihr Mann sie lediglich aufgrund
ihrer dunkleren Hautfarbe misshandelte (IANS 2014). Eine andere Frau ziindete sich an, weil
sie von ihrer Familie wegen ihrer dunklen Hautfarbe fortwihrend gedemiitigt wurde (IANS
2015). In einem anderen Fall vergiftete eine Frau bei einer Familienfeier das Essen und totete
dadurch fiinf Menschen, weil sie den stindigen Spott beziiglich ihrer dunklen Hautfarbe nicht
mehr ertragen konnte (Shantanu 2018).

Die koloristischen Uberzeugungen werden reproduziert und verstirke, wenn Kosmetik-
unternchmen und Unterhaltungsmedien WeifSsein gezielt bewerben und verherrlichen. In An-
zeigen und Fernschspots fiir Schonheitscremes, Kosmetika und medizinische Behandlungen zur
Hautaufhellung wird dunkle Haut als minderwertig und als die tiefere Ursache aller Probleme
dargestellt. Vor der Anderung ihres Produktnamens® zeigte der Hersteller der in Siidasien sehr
bekannten Hautaufhellungscreme Fair and Lovely wiederholt kurze Szenen tiber Frauen mit

6 Fair and Lovely nannte sich 2020 um in Glow and Lovely — als Reaktion auf internationale Kritik an ras-
sistischen Ideologien im Zuge der BLM-Bewegung (vgl. dazu Sethi 2020).
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dunkler Hautfarbe, die ungliicklich und erfolglos in ihrem Leben sind, bis jemand vorschligt,
Fair and Lovely aufzutragen. Nach Anwendung der Aufhellungscreme verwandeln sie sich
schlagartig in gliickliche, selbstbewusste und erfolgreiche Menschen, die mit einem Mal un-
eingeschrinkt Aufmerksambkeit erhalten (Dixit 2019). Die spezifische Darstellung und Verherr-
lichung des Weiffseins gibt den affektiven Bindungen an eine vermeintliche Rangordnung von
Hautfarben weiter Nahrung und intensiviert die damit verbundenen Weltbilder. Die Werbung
zielt darauf ab, Menschen davon zu tiberzeugen, dass mit dem WeifSsein verschiedene Privile-
gien verbunden sind, die denjenigen verwehrt bleiben, die nicht den Schonheitsstandards einer
hellen Hautfarbe entsprechen (Hoskins 2014; Lodhi 2017). Dariiber hinaus schiiren Spriiche
auf Reklametafeln wie Gora Hoga Pakistan (Pakistan wird weiff sein) weitere Vorurteile gegen-
tiber Menschen mit dunkler Hautfarbe. Sie stirken die Wahrnehmung des WeifSeins als fiir eine
erfolgreiche Zukunft erforderlich und geben die tief verankerte kulturelle Norm des WeifSseins
als eine verinnerlichte Voraussetzung fiir ein blithendes Leben wider (Shahid 2015). Eine merk-
liche Kritik an den koloristischen Praktiken hat erst in letzter Zeit eingesetzt.

Die Unterhaltungsmedien unterbinden ebenfalls die Diversitit in Bezug auf Hautfarben,
indem sie Hauptrollen von Filmen und Fernsehsendungen nur mit hellhdutigen Schauspielern
und Schauspielerinnen besetzen. Dunkelhiutige Kiinstlerinnen und Kiinstler sind in der Regel
als Haushaltshilfen und fiir Nebenrollen vorgesehen (Lakhany 2020). In den Unterhaltungs-
medien wird Kaala Rang (dunkle Hautfarbe) als eine Art Krankheit dargestellt, und Menschen
mit dunkler Haut fithlen sich immer wieder aufgefordert, zu aufhellenden Cremes und Ge-
sichtsbehandlungen zu greifen oder sich fiir medizinische Behandlungen zu entscheiden (Raza
2020, Sartaj 2015). In einer der beliebtesten pakistanischen Fernschserien, Dil Ruba, wird der
minnliche Protagonist Szbi mit dunklem Teint gezeigt, wie er Gesichtsaufheller auftrigt, um
mit einer helleren Haur attrakeiv auf die weibliche Hauptdarstellerin Sanam zu wirken (Lakhany
2020). In Comedy-Shows ist es gingige Praxis, Witze (iber Menschen mit dunkler Hautfarbe zu
machen (Ahmad 2020). Dies fordert eine weithin unwidersprochene koloristische Atmosphire
und standardisiert das Weifisein als ideale Norm. Dariiber hinaus wird in Filmen und Liedern
das WeifSsein der Hautfarbe romantisiert. Meist geht es um Szenarien, in denen Minner hell-
hiutige Frauen begehren. Die folgenden Zeilen stammen beispielhaft aus drei hindi-englischen
Songs, die im siidasiatischen Raum sehr bekannt sind: ,,chura kay dil mera goriya chali“ (das
weifle Midchen geht, nachdem es mein Herz gestohlen hat), ,white white white face dekhe dil-
wa beating fast“ (mein Herz schligt schnell, nachdem ich weifes weifes Gesicht gesehen habe),
syeh kaali kaali aanken, ye gore gore gaal® (diese schwarzen schwarzen Augen und diese weiflen
weillen Wangen). Eine derartige Romantisierung und Verherrlichung des Weifseins beeinflusst
die Psyche der Menschen natiirlich erheblich (Marwaha 2020).

Wie wir geschen haben, werden Menschen mit dunkler Hautfarbe ihr Leben lang erbar-
mungslos diskriminiert. Uberall anzutreffende Abwertungen prigen bereits in den Familien die
Psyche der Kinder, setzen sich in der Schule, am Arbeitsplatz und an den Universititen fort, sind
allgegenwirtig in den Medien und bedingen schlechte Chancen auf dem Arbeitsmarkt und bei
der Partnersuche. Es scheint keine Zeit und keinen Ort zu geben, an dem keine Habitualisie-
rung an die schidlichen Konsequenzen des Kolorismus stattfindet. Da eine Verinnerlichung der
koloristischen Praktiken fiir alle Menschen mit dunklerer Hautfarbe einem gedeihlichen Leben
abtriglich ist, muss ihre kontinuierliche Beeinflussung durch das koloristische Gedankengut
als eine Form der mind invasion verstanden werden. Sie geht einher mit dem Gefiihl, nicht
zu geniigen, mit stindigen Selbstzweifeln, geringem Selbstvertrauen, Selbsthass und geringem
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Selbstwertgefiihl. Im Gegensatz zu einigen Fillen der mind invasion, bei denen die Betroffenen
bereit sind, ihre Lebensverhilenisse nach und nach zu akzeptieren (z. B. die gegenseitige Durch-
dringung von Arbeit und Freizeit; vgl. Slaby 2016: 9), und sich vielleicht sogar tiber ihre Leis-
tungen freuen, werden Menschen, die aufgrund ihrer Hautfarbe diskriminiert werden, niemals
akzeptieren, geschweige denn zu schitzen wissen, was ihnen widerfihrt. Fiir sie hat die Medaille
keine zwei Seiten. Sie fithlen sich als Auflenseiter der Gesellschaft, was sich schidlich auf ihr
psychisches Wohl auswirkt (Awan 2020; Norwood 2015). Nach einer Studie von Landor et al.
(2019) haben Menschen, die koloristische und rassistische Demiitigungen erfahren, ein erhsh-
tes Risiko, Bluthochdruck und psychische Stérungen zu entwickeln, und sind anfilliger fiir
weitere gesundheitliche Probleme. Immer wieder auftretende negative Botschaften und Vorfille
in ihrem Umfeld verindern ihre Wahrnehmung so, dass sie vermehrt Stress erfahren, was sich
wiederum in ihren kognitiven, emotionalen und kérperlichen Reaktionen und ihrem Verhalten
manifestieren kann.

Was wir fiir den Fall des Kolorismus detailliert beschrieben haben, steht beispielhaft fiir
einen kulturellen Erfahrungsraum, vor dem sich — wie Imke von Maur ausfiihrt — sedimentierte
affektive Biografien entwickeln (von Maur 2021: 7-10). Kinder, Jugendliche, Erwachsene unter-
schiedlichen Alters, Eltern und Grofieltern — sie alle entwickeln affektive Reaktionsrepertoires,
die ihre lebenslangen Diskriminierungserfahrungen widerspiegeln. Ihre individuellen affekti-
ven Biografien sind verwoben mit den soziokulturellen Praktiken, denen sie einerseits ausgesetzt
sind, zu denen sie andererseits aber auch selbst beitragen. Nachdem wir ausfiihrlich beschrieben
haben, wie diskriminierende koloristische Weltbilder Besitz von Menschen ergreifen, werden
wir nun darlegen, wie diese allgegenwirtige mind invasion Menschen dazu vetleitet, spezifische
Ressourcen mit der Erwartung zu nutzen, ihre dauerhaft unter Anspannung befindliche Emo-
tionalitdt zu regulieren. Am Ende tragen die Nutzer durch ihre Interaktionen jedoch dazu bei,
koloristische und rassistische Ideologien und Praktiken zu perpetuieren und sogar noch weiter
zu verstirken.

Nutzer-Ressourcen-Interaktionen in einer koloristischen Lebenswelt

Im Allgemeinen nutzen Individuen eine Vielzahl von Ressourcen aus ihrer Lebenswelt, um ihr
affektives Erleben zu verindern oder zu verstirken, z. B. durch den Besuch landschaftlich reiz-
voller Orte, um eine ausgeglichene Stimmung zu erlangen, oder durch das Tragen bestimmter
Kleidung — etwa eines Anzugs —, um mehr Sicherheit und Selbstvertrauen fiir ein bevorstehen-
des Vorstellungsgesprich zu spiiren. Dariiber hinaus kennen wir Fille, in denen Personen ihr
soziales Umfeld nutzen oder dndern, um ihr allgemeines affektives Repertoire zu modulieren.
Z. B. kann eine Person iiber einen lingeren Zeitraum hinweg eine therapeutische Beratung in
Anspruch nehmen, um ihre affektiven Fihigkeiten dahingehend zu verbessern, dass sie in sozia-
len Konflikten angemessener reagieren kann (weitere Beispiele werden in Coninx und Stephan
2021: § 4.1.1 und Stephan und Walter 2020: § 3 diskutiert).

Was wir in Bezug auf koloristisch geprigte Lebensformen in Siidasien schen, ist eine be-
sondere Art der Ressourcennutzung, die in der einschligigen Literatur nur selten beriicksichtigt
wird (eine Ausnahme bilden Colombetti und Krueger 2015: 1163). Um ihr Gefiihlsleben zu
regulieren, machen Menschen mit dunkler Hautfarbe in Siidasien kontinuierlich Gebrauch von
materiellen Ressourcen (Stephan 2022: 166). Insbesondere verwenden sie eine Vielzahl von Pro-
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dukten zur Hautaufhellung — Schonheitscremes, Skin Bleaching, chemische Hautpeelings und
medizinische Aufhellungsinjektionen — als seaffolds fiir ihren Versuch, konventionellen Schon-
heitsidealen zu entsprechen (Dixit 2019). Diese Mittel zur Hautaufhellung zielen darauf ab, so-
wohl die Gesichtsfarbe als auch die Farbe des gesamten Korpers, einschliefilich der Achselhoh-
len und Genitalien, aufzuhellen (Hoskins 2014). Ohne die Verwendung dieser Mittel wiirden
viele Menschen mit dunklerer Hautfarbe z6gern, am gesellschaftlichen Leben teilzunehmen,
da sie nicht den vorherrschenden gesellschaftlichen Normen entsprechen. Praktiken zur Haue
aufhellung werden sowohl eigenstindig als auch in sozialen Kontexten vollzogen (Stephan und
Walter 2020). Im letzteren Fall, wenn Kosmetikerinnen in Schonheitssalons entschlossen Rat-
schlige erteilen und Menschen mit dunkler Hautfarbe unter starken Druck setzen, regelmifiig
hautaufhellende Gesichtsbehandlungen durchfithren zu lassen (Sethi 2020), sehen wir ein enges
Zusammenspiel einer mind invasion durch die Kosmetikerinnen und die Nutzung der von ihnen
angebotenen Ressourcen durch die Personen mit dunklerer Hautfarbe. In stidasiatischen Gesell-
schaften ist es sogar gingige Praxis, Fremden mit dunkler Hautfarbe ein bleichendes Haus-
mittel (z. B. aus Kurkuma, Milch und anderen Kriutern) anzubieten. Dunkelhiutige Menschen
greifen oft bewusst und absichtlich zu solchen Mitteln, in der Hoffnung, einen helleren Haut
farbton zu erreichen.

Obwohl sie einen hohen Quecksilbergehalt aufweisen und zu potenziell gefihrlichen Ge-
sundheitsproblemen wie Hautkrebs, Nieren- und Hirnschiden fiihren (Counter 2003), werden
Produkte und Praktiken zur Hautaufhellung passioniert verwendet. Ihre Anwendung erzeugt
positive Gefiihle, da sie zu einem vermeintlich attraktiveren Aussehen beitragen, zu Selbstbesti-
tigung fiihren, potenzielle Partner zu finden und Partnern zu gefallen erlauben und verhindern,
Diskriminierungen und Gemeinheiten in verschiedenen Institutionen erdulden zu miissen. In
verschiedenen Studien berichten Menschen, dass die Verwendung von Aufhellern ihr Selbst-
wertgefiihl verbessert und ihr Selbstvertrauen stirke. Sie glauben, dass sie mit einer hellen Haut-
farbe bessere Lebenschancen haben und ein héheres soziales Ansehen geniefSen werden (Dixit
2019; Jacobs et al. 2016; Lewis et al. 2011). Von zentraler Bedeutung ist dabei, dass es scheinbar
keinen anderen Ausweg, keine anderen affektiven Geriiste gibt, um aus dem Teufelskreis des
Gefiihls der korperlichen Unzulidnglichkeit auszubrechen, der durch Diskriminierungen auf-
grund einer dunkleren Hautfarbe in Gang gehalten wird. Schlimmer noch, um eine nachhaltige
Wirkung beziiglich der eigenen affektiven Grundbefindlichkeit zu erzielen, reicht es nicht aus,
die Aufhellungsprodukte ein- oder zweimal anzuwenden; sie helfen nur, wenn sie dauerhaft
verwendet werden.

Wias in Stidasien notig wire, ist eine radikale Anderung der Normen, Werte und der darauf
basierenden Praktiken, die das Weltbild der Menschen von Geburt an prigen. Dann kénnten
sich auch dunkelhdutige Menschen in ihren Kérpern wohlfiihlen und selbstbewusst auftreten,
ohne bemiiht zu sein, ihre Haut aufzuhellen.

Schlussbetrachtung

Wie unsere Analyse gezeigt hat, entfalten und reproduzieren sich Kolorismus und Rassismus auf
dem indischen Subkontinent durch fortbestehende diskriminierende Praktiken, die ihre Wur-
zeln in der Kultur- und Landesgeschichte haben. In den siidasiatischen Gesellschaften werden
Menschen von Geburt an und in unterschiedlichen sozialen Umfeldern mit diskriminierenden
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Strukturen konfrontiert, die der Hautfarbe gelten. Diese Strukturen und Praktiken haben einen
starken Einfluss auf das Gefiihlsleben der betroffenen Personen. Sie wirken als affektive Geriiste
und Mittel, die Menschen dazu veranlassen, Normen und Werte zu verinnerlichen, die den
Uberlegenheits- und Minderwertigkeitskonnotationen der gesellschaftlich anerkannten Farb-
hierarchie entsprechen. Am Ende orientieren sie sich an einer Haltung, die das WeifSsein tiber
ihre wohlverstandenen eigenen Interessen stelle (vgl. Ahmed 2007: 151 ff.). Um sich nicht aus-
gegrenzt und wertlos zu fithlen, greifen Menschen mit dunklerer Hautfarbe dauerhaft zu Haue
aufhellern, wodurch sie das verhingnisvolle und unertrigliche rassistische und koloristische
System aufrechterhalten. Diese Praktiken, bei denen sich mind invasion und Nutzer-Ressour-
cen-Interaktionen auf schidliche Weise wechselseitig verstirken, bringen unmissverstindlich
die toxischen Wurzeln des Kolorismus auf dem indischen Subkontinent ans Tageslicht. Es wird
ein langer und mithsamer Weg sein, diese tief verankerte Lebensweise zu revidieren und soziale
Orientierungen zu schaffen, fiir die Akzeptanz und gegenseitiger Respekt unter den Menschen
selbstverstindlich ist — gleich welche Hautfarbe sie haben mégen.
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Mechthild von Vacano

Liebe, Handwerk, Hierarchie: Anthropologische
Betrachtungen zur Vielgestalt der Liebe

~Wenn ich ihn so am Telefon siuseln hor, dann weif8 ich schon, mit wem er spricht, kom-
mentiert Po’ Leila' die leise Stimme ihres Mannes, der im Nebenraum in sein Handy spricht.
,In diesem sanften Singsang spricht er immer nur mit seiner Zweitfrau.“ Verdutzt schaue ich Po’
Leila an. Denn von einer solchen zweiten Ehefrau hatte ich bislang noch nichts mitbekommen,
obwohl ich die Eheleute Leila und Akri nun schon mehrere Monate kenne und wir fast taglich
Kontakt haben. Bang Akri betreibt in seinem Haus eine Siebdruckwerkstatt, die zum zentralen
Ort fiir meine Forschung geworden ist. Hier in der heimischen Arbeitsstitte gehen Familien-
und Arbeitsleben flieffend ineinander iiber. Die Hilfte des vierrdumigen Hauses sind von Akris
Werkstatt in Beschlag genommen, so bleiben dem Ehepaar mit seinen zwei Teenage-Sohnen
nur zwei kleine Schlafzimmer als privater Teil des Hauses. Das Wohnzimmer gehort dann be-
reits zur Werkstatt, die ein lebendiger Treffpunke fiir Kundschaft, Mitarbeiter und sonstige
Kollegen, aber auch Nachbarn, Freunde und Verwandte ist — die, wenn sie Bang Akri besuchen,
in der Regel minnlich sind. Sie alle werden von Po® Leila mit Tee und Kaffee bewirtet, wihrend
Bang Akri sie mit humorvollen Schmeicheleien unterhilt. Da Bang Akri zu jeder Tages- und
Nachtzeit arbeitet, scheint er meistens hier im Haus zu sein, wobei ihn Po® Leila hiufig bei der
Arbeit unterstiitzt. Wann sollte er also Zeit fiir eine zweite Frau haben? Und wie hiitte mir so
eine Ehekonstellation bei meinen zahlreichen, ausgedehnten Besuchen entgehen kénnen?
Sicherlich kommt Polygynie in Indonesien unter traditionalistischen und konservativen
Muslimen durchaus vor, wenngleich diese Praxis gesellschaftlich hochst umstritten (Brenner
2006) und formalrechtlich nicht anerkannt ist (Wirastri und van Huis 2021). So wusste ich von
Po‘ Leilas Vater, dass er neben seiner ersten (und staatlich anerkannten) Ehe mit Leilas Mutter
auch eine zweite Ehe mit einer wesentlich jiingeren Frau fiihrte, die ihm im fortgeschrittenen
Alter noch ein zwolftes Kind beschert hatte. Eine Nachbarin von Po’ Leila lebte wiederum nur
mit einem Wochenend-Ehemann, da dieser sein primires Eheleben unter der Woche mit einer
anderen Frau fithrte. Aber Bang Akri? Seine Ehe mit Po‘ Leila war mir bisher so eng erschienen,
dass fiir eine zweite Frau kein Raum vorhanden schien — weder riumlich, noch zeitlich, noch
emotional. Oder hatte ich die hiusliche Situation des Ehepaars bisher komplett fehlinterpretiert?
Einige Sekunden lang kostet Po* Leila meine Verwunderung aus, bevor sie amiisiert auflst:
~Wenn Bang Akri so telefoniert, dann spricht er mit Joel. Ich scherze immer nur, dass Joel seine
Zweitfrau sei, da die beiden tiglich miteinander telefonieren, wenn Joel nicht gar personlich
vorbeikommt. Und so zirtlich wie mit Joel spricht Bang Akri mit niemandem sonst.“ Lingst
hat sich ihre Heiterkeit in lautes Lachen gesteigert. Ich lasse mich anstecken und lache mit.
Natiirlich kenne ich Joel, den ehemaligen Schiitzling von Bang Akri. Und ich weif auch um

1 Alle Namen sind Pseudonyme. Bei ,Po™ bzw. ,Bang” handelt es sich um geschlechtsspezifische
Anredeformen, die meinem sozialen Staus gegeniiber der jeweiligen Person angemessen sind.

335

https://doi.org/10. liby - Open Access -


https://doi.org/10.5771/9783496030874 
https://www.inlibra.com/de/page/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

Mechthild von Vacano

die besondere Bezichung zwischen den beiden Minnern. Nur war mir der zirtlich-liebevolle
Charakter dieser Bezichung nie so aufgefallen, wie ihn mir Po‘ Leila nun zwischen glucksendem
Gelichter schildert. Jeder noch so kurze Besuch, jeder Anruf von Joel kénne die Laune ihres
Mannes unmittelbar anheben. Jeder Kontakt gebe ihm neue Energie (kasih semanggat). Denn
Joel und Akri verbindet eine innige Liebe (sayang bangat).

Der zirtliche Tonfall, mit dem Bang Akri an jenem Tag ins Telefon sprach, war Ausdruck
dieser besonderen Liebe, deren Form und Genese ich in diesem Beitrag nachzeichnen mochee.
Damit kniipfe ich an Birgitt Rottger-Rosslers anthropologische Reflexionen {iber die Liebe an
und greife ihre Forderung nach einer konzeptionellen Offnung des Liebesbegriffs auf (siche
Roéttger-Réssler 2006: 75). Denn die hier beschriebene Liebe zwischen Akri und Joel ist in
verschiedenerlei Hinsicht besonders, wenngleich sie fiir die Beteiligten bei Weitem nicht so un-
gewohnlich erscheint, wie sie wohl dem Grofteil der Lesenden vorkommen mag. Im Zentrum
meiner Analyse steht die fiirsorgende Liebe, die sich im indonesischen Wort szyang ausdriickt.
So beginnt mein Text mit einer semantischen Einordung dieses Begriffs. Darauf folgt die ei-
gentliche Liebesgeschichte, analytisch nacherzihlt in zwei Akten, die sich als Formation und
Transformation begreifen lassen.

Zuvor jedoch noch eine methodische Anmerkung: Mein anthropologisches Nachdenken
tiber die Liebe ist dem Anlass dieses Sammelbands geschuldet. Insofern beruht dieser Text auf
der nachtriglichen Analyse ethnographischen Materials, das unter einer ganz anderen, arbeits-
anthropologischen Fragestellung gesammelt wurde.? Entsprechend fragmentarisch ist das vor-
liegende Datenmaterial. So beruht meine Analyse der Beziehung zwischen Bang Akri und Joel
primir auf der Darstellung von Bang Akri sowie meinen Beobachtungen in seiner Werkstatt;
auch sind meine Daten zu den affektiven Qualititen dieser Liebe eingeschrinkt (siche Wynn
2015). Und doch erlaubt das vorhandene Material eine hinreichend tiefe Beschreibung dieser
Liebe, um den Lesenden ihre Besonderheit zu vermitteln.

Indonesische Semantiken der Liebe

In ihrer Analyse indonesischer Emotionstermini ordnen Shaver, Murdaya und Fraley (2001)
dem semantischen Feld der , Liebe“ ganze 26 Begriffe zu, wihrend sie im amerikanischen Eng-
lisch lediglich 16 solcher Begriffe identifizieren. Diese GrofSenordnung deckt sich mit den ,,rund
25“ Liebesbegriffen, die Réttger-Rossler (2006:63) in der makassarischen Alltagssprache aus-
macht. Was den Nuancenreichtum des jeweiligen Liebesvokabulars anbelangt, scheint das In-
donesische dem Makassarischen jedoch unterlegen zu sein. Denn obwohl die Nationalsprache
eine Vielzahl an qualitativen Differenzierungen erlaubt, so scheint die sozial-relationale Bedeu-
tungsdimension des Indonesischen wesentlich schwicher ausgeprigt als im Makassarischen
(Rétrger-Rossler 2006:63). Das Indonesische kennt beispielsweise keine Vokabel, die nur der
Liebe zwischen Eltern und Kind vorbehalten ist.

2 Im Fokus meines eigentlichen Forschungsvorhabens stand Arbeit als Nexus alltagsokonomischer Praxis
und individueller Lebensfithrung (siche von Vacano 2022). Die ethnographischen Daten wurden wihrend
einer 12-monatigen Feldforschung von Oktober 2014 bis September 2015 erhoben, finanziert durch ein
Jahresstipendium des DAAD, erginzt durch zwei kiirzere Forschungsaufenthalte in den Jahren 2016 und
2018.
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Im Gegensatz zur deutschen oder englischen Sprache bietet die malayisch-indonesische
Sprache jedoch eine begriffliche Differenzierung zwischen romantischen und nicht-romanti-
schen Formen der Liebe. Im engeren sprachlichen Sinn sicht Goddard (1996) den Begriff der
,Liebe® in der Triade von ,cinta”, ,kasih® und ,sayang” ausgedriickt. Davon entspricht das Sub-
stantiv cinta am chesten der romantischen Liebe (Goddard 1996:453).° Im Gegensatz dazu be-
schreibt das Verb kasih eine firsorgliche Liebe, wie sie im fortgeschrittenen Eheleben zwischen
Verheirateten vorkomme oder das ideale Eltern-Kind-Verhilenis pragt, ohne auf diese chelich-
elterlichen Beziehungen beschrinkt zu sein (Goddard 1996:451). Ahnlich wie kasib, steht auch
das Verb sayang fiir eine fiirsorgende Art der Liebe, die sich auf ,beschiitzerische Gefiihle® in-
nerhalb der Familie oder ein ,besonderes Gefiihl der Verbundenheit zwischen Freund:innen®
beziehen kann (Goddard 1996:450, Ubersetzung MV). So wird auch gerne die doppelnde
Wortverbindung ,kasih sayang* verwendet, um den mitfiihlend-fiirsorglichen Charakter der
Liebe auszudriicken.

Sayang lasst sich demnach jenen Liebeskonzeptionen zuordnen, welche die emotionalen
Qualitidten von Empathie und Fiirsorge betonen und im regionalen Kontext Siidostasiens und
der indopazifischen Inseln als prigend angeschen werden (vgl. Rottger-Réossler 2006:69). Ent
sprechend wenig verwunderlich ist es, dass sich in Réttger-Résslers Beschreibungen spezifischer
makassarischer Liebestermini Parallelen zum indonesischen Konzept von szyang finden lassen
und beide dieser Konzepte mit fiirsorgenden Formen der Liebe korrelieren, die Douglas Hollan
(2011) fur das Toraja-Hochland beschreibt. Im Fall der makassarischen Sprache sind es Rétt-
ger-Rosslers (2006:65) Ausfithrungen zum Terminus amaling-maling, die mit der als sayang
beschreibenen Liebe zwischen Akri und Joel resonieren: Denn auch sayang duflert sich in der
gedanklichen Beschiftigung mit der geliebten Person, einem wohlwollenden Hindenken, das
sich in konkreten Akten der Fiirsorge manifestiert. Diese praktisch-materielle Komponente
kennzeichnet auch jene Liebe, fiir die Hollan die Toraja-Begrifte ma‘pakaboro® bzw. ma-mali
lako anfihrt; Hollan (2011:199) diskutiert diese Liebe als eine praktische Form der Empathie,
die als konkretes unterstiitzendes oder auch beschiitzendes Handeln aus dem emotionalen Ver-
stindnis fiir die Lage der geliebten Person erwichst und damit deutlich iiber die gemeinhin
anerkannten Komponenten von Anteilnahme und Mitgefiihl hinausgeht.

Was das Kriterium der Intensitit anbelangt, fillt sayang jedoch weit hinter amaling-maling
zuriick, welches Rottger-Réssler (2006:65) ,als die intensivste, innigste Form der Zuneigung/
Liebe“ beschreibt. So muss Po‘ Leila sayang zu sayang banget steigern,* um das Ausmaf$ der Liebe
zwischen ihrem Mann und Joel zu erfassen. Diese intensive Innigkeit ist es auch, welche die
Liebe zwischen Akri und Joel fiir die Beteiligten und deren soziales Umfeld besonders macht,
und nicht ihre grundsitzliche Qualitit oder die soziale Konstellation, der sie entspringt.

3 Inihrem Indonesisch-Englischen Standardwérterbuch erginzen Echols und Shadily (2002) den
romantisch konnotierten Liebensbegriff der cinta um den Begriff asmara, welcher auf eine besonders
leidenschaftliche Qualitit von romantischer Liebe verweist.

4 Po' Leila benutzt hier das Jakarta-Slang-Wort banget, das dem Indonesischen sekali entspricht und als
sehr zu tibersetzen ist.
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Ein schicksalhafter Auftrag

Bang Akri muss schmunzeln, als er mir im Interview erzdhlt, wie er Joel in den frithen 2000er
Jahren kennenlernte. Joel war damals noch ein Teenager gewesen, wihrend Bang Akri in seinen
End-Zwanzigern gewesen sein muss. Zu dieser Zeit hatte Akri noch externe Ladenrdume ange-
mietet, in denen er eine kleine Druckereiwerkstatt betrieb, die auf den Druck von Visitenkarten,
Flyern und sonstigen Papierprodukten ausgerichtet war. Der junge Joel hatte damals seine Dru-
ckerei betreten, da er fiir sich und seine Schulfreunde T-Shirts bedrucken wollte. Mit dem dafiir
gingigen Siebdruckverfahren hatte Akri zu dieser Zeit eigentlich noch nichts zu tun. Doch
irgendetwas an Joel bewog Akri eine Ausnahme zu machen und seinen Auftrag anzunehmen.
Méglich war das, weil Akri die Drucktechnik aus seiner Ausbildung vertraut war und sich der
Materialbedarf fiir dieses manuelle Verfahren in Grenzen hielt. Wihrend Bang Akri den Auf-
trag bearbeitete, kam Joel immer wieder in der Werkstatt vorbei, um den Fortschritt zu erfragen
oder mit Akri tiber bestimmte Aspekte der Umsetzung zu beraten. Als die T-Shirts dann fertig
waren, lief sich Akri bezahlen und verabschiedete sich in der Annahme von den Jungen, ihn
nach diesem Auftragsabschluss nicht so bald wieder zu sehen. Umso tiberraschter war er, als Joel
die (Geschifts-)Bezichung nicht abreiflen lief$, sondern mit immer neuen Projekten ankam, fiir
die er Akris Dienste in Anspruch nehmen wollte. Mal war es das Jahrbuch seiner Schulklasse,
mal weitere T-Shirts. So wurden Joels Besuche in Akris Werkstatt immer hiufiger, wobei er
irgendwann anfing, auch ginzlich ohne geschiftlichen Anlass vorbeizuschauen. Bald schon ge-
horte es zur tdglichen Routine, dass Joel nach der Schule erst einmal bei Bang Akri vorbeikam,
um dort seinen Nachmittag zu verbringen.

Joel muss damals eine sehr schwere Zeit durchgemacht haben, erklirt mir Akri. Denn er
hatte eben erst seinen Vater verloren. Dieser unerwartete Verlust hatte seine ganze Familie aus
der Bahn geworfen. Seine Mutter war mit ihrer plétzlichen Rolle als alleinerziehende Witwe
komplett tiberfordert gewesen. Darum hatte sie Joel und seine Geschwister in die Obhut von
Verwandten gegeben. Doch Joel fiihlte sich dort nicht wohl und mit seiner Trauer allein. In
dieser Lebenslage hatte ihn das Schicksal in Akris kleine Druckerei gefiihrt: einem Ort, der so
viel mehr war als eine blof8e Arbeitsstitte und dem jungen Joel zum Zufluchtsort wurde.

Was Joel damals in Akris Werkstatt fand, habe ich ihn nie gefragt. Doch kann ich es mir
auf Grund meiner eigenen Erfahrungen in der spiteren Siebdruckwerkstatt sehr gut vorstellen.
Auch im Jahr 2015 ging von Akris Betrieb eine besondere Anziechungskraft aus, welche die
verschiedensten Arten von Besuch immer wiederkehren liefs, weit tiber geschiftliche Belange
hinaus. Dort habe ich Bang Akri als wahren Virtuosen im Umgang mit anderen Menschen
erlebt. Charmant scherzend, dann wieder schmeichelnd, bedenkt er all seine Giste mit einer
scheinbar besonderen Aufmerksamkeit. Dabei kann er flieflend in einen ernsten Konversations-
modus wechseln, in dem er interessiert nachfragt und empathisch zuhort, wihrend er seine
eigenen Lebenserfahrungen teilt, nur um dann wieder nahtlos ins Scherzen iiberzugehen. Uber
sich selbst sagt Akri, er konne dabei gar nicht anders, als quasi automatisch die emotionalen
Bediirfnisse seines Gegeniibers zu ,lesen (membaca). So suche er bei jedem Besucher zu er-
griinden, was die Person im gegebenen Moment bewegt und in welcher Stimmung sie zu ihm
kommt, um seine Ansprache dann darauf abzustimmen. All dies laufe bei ihm meist als unbe-
wusster Prozess ab, wobei er seine konkreten Interaktionen im Nachhinein durchaus bewusst
reflektiert. Diese spezifische Mischung aus humoristischer Unterhaltung und empathischem
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Gesplir macht Akris Werkstatt zu einem besonderen Ort, dessen erbauliche Wirkung Joel wohl
schon damals gespiirt hat.

Zudem war Joel weder der einzige noch der erste Jugendliche, der bei Bang Akri Zuflucht
fand. Seit der Griindung seiner ersten Druckerei hatte Akri immer wieder junge Minner unter
seine Fittiche genommen, denen es auf die ein oder andere Weise an Halt und Orientierung
fehlte. Meist kamen sie aus schwierigen Familienverhilenissen, viele hatten Alkohol- und Suche
probleme. Solche ,verlorenen® Jugendlichen hatte Akri schon immer bevorzugt beschiftigt, um
ihnen eine Struktur zu geben und sie mit seinem Wissen (i/mu) aufzubauen. Mit der Vermittlung
seines handwerklichen Wissens und Kénnens wollte er die jungen Minnern zu 6konomischer
Selbststindigkeit befihigen und ihnen spiter einmal erméglichen eine eigene Familie ernihren
zu konnen.’ Eine solche Ausbildung ging jedoch immer schon iiber das blofle Handwerk hinaus,
da sich Akri nicht nur als handwerklicher Meister, sondern auch als lebenspraktisch-spiritueller
Lehrer verstand.

Schon bei seinen ersten Besuchen in der Druckerei lief Akri Joel mitanpacken. Wihrend
der repetitiven Handgriffe unterhielt er sich mit Joel tibers Drucken und das Leben. So dauerte
es nicht lange, bis sich Joel Akri mit seinen Sorgen anvertraute und iiber den Verlust seines Vaters
sprach. Zugleich sog Joel auch alles fachliche Wissen auf, das Bang Akri mit ihm teilte. Nach
Joels Schulabschluss wurde die Bezichung nur noch enger. Nun verbrachte Joel ganze Tage in
der Werkstatt und leistete Akri auch bei seinen langen Nachtschichten Gesellschaft (temani),
wobei er oft auch nur irgendwo in der Werkstact auf dem Boden schlief, wihrend Akri seinen
Auftrag zu Ende brachte. Wenn Bang Akri selbst einmal nach Hause zu seiner Frau und seinen
zwei Séhnen ging — was selten genug vorkam — nahm er Joel mit. So wuchs Joel bald auch in
Akris Familie hinein und Po® Leila mit ans Herz. Als Akri spiter seine angemietete Ladenfliche
aufgab, seine Werkstatt nach Hause verlegte und von Papierdruck ganz auf Siebdruck umstieg,
war Joel an seiner Seite. Nun, da Akris Haus und Werkstatt unter einem Dach waren, blieb er
oft tagelang am Stiick, so dass er eher bei Akris als bei seiner eigenen Familie zu wohnen schien.

Nun verbrachten auch andere Assistenten und Lehrlinge viel Zeit in Akris Werkstatt, doch
keiner war so prisent wie Joel. So gewdhnten sich Akri und Joel daran, sich umeinander zu
haben; wobei diese riumliche Koprisenz auch als Ausdruck und zugleich hervorbringender
Faktor fiir die emotionale Verbundenheit der beiden zu sehen ist. Diese korperliche Dimension
betonen sowohl Bang Akri als auch Po® Leila, um die besondere Innigkeit der Liebe zwischen
Akri und Joel zu beschreiben. Denn obwohl Joel inzwischen das Leben eines vielbeschiftigten
Unternehmers fithrt, kommt er immer noch gerne bei Bang Akri vorbei, um nach einem kurzen
Gesprich irgendwo in einer Ecke zu désen. Seine blofle Anwesenheit 16st in Akri wiederum
ein tiefes Geftihl der inneren Ruhe aus (batinya tenang). Doch wire es falsch, die innige Ver-
bundenheit alleine auf die gewohnte Co-Prisenz zuriickzuftihren. Mindestens genau so wichtig
war der hohe und selten erfahrene Grad des gegenseitigen Verstindnisses. Fiir Bang Akri zeigte
sich dies in den hdufigen Situationen, in denen er und Joel synchron denken zu schienen und
im selben Moment den gleichen Gedanken duflerten. Zugegebenermaflen konnte auch das als
Ergebnis einer gegenseitigen Prigung im extensiven Beisammensein interpretiert werden; doch
impliziert Bang Akri in diesem Zusammenhang auch eine tiefe Seelenverwandtschaft.

5  Diese Art der Weitergabe seines Wissens hat fiir Bang Akri eine transzendentale Dimension, da er das
Teilen von Wissen als ,,gute Tat“ im Sinne des islamischen Konzepts von amal begreift.
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Vom Lehrling zum Jungunternehmer

Mit der Zeit fiithrte Akri Joel in einen weiteren seiner Geschiftsbereiche ein, aus dem er seine
anderen Lehrlinge eher heraushielt: in die Vermittlung von Druckauftrigen an die grofleren
Druckfabriken im Osten der Stadt. Diese Vermictlungsgeschifte konnten duflerst lukrativ
sein, insbesondere wenn es sich bei den Auftraggebern um Behérden oder grof§e Unternchmen
handelte. Als Absolvent einer renommierten Berufsfachschule fiir Druck und Grafik war Akri
bestens vernetzt, und mit seiner scherzend-schmeichelnden Art wusste er, diese Netzwerke zu
pflegen. Als er Joel fiir reif genug erachtete, fiithrte Akri ihn in diese Netzwerke ein, zeigte ihm
die Tricks und Kniffe der Branche und lehrte ihn seine Geschiftsphilosophie.

Nach und nach tibertrug er sogar den gesamten Geschiftsbereich an Joel, zunichst nur
einzelne Auftrige, spiter immer mehr, bis sich Akri letztendlich ganz aus dem Vermittlungs-
geschift zuriickzog. Denn so geschickt Akri auch im sozialen Umgang mit seinen Geschifts-
partnern war, so schlecht war sein Umgang mit Geld. In dieser Hinsicht, erkannte Akri, war
ihm sein Schiiler Joel tiberlegen; er besaf die nétige Disziplin, um seinen Cashflow zu erhalten,
und ganz generell einen Sinn fiirs Geschift (jiwa bisnis). Entsprechend erfolgreich liefen auch
Joels Geschifte — so erfolgreich, dass er entschied sein Studium, das er zwischenzeitlich auf-
genommen hatte, abzubrechen und in Vollzeit als Broker zu arbeiten.

Dass Joel tiberthaupt die Méglichkeit eines Studiums offenstand, hatte er seiner Herkunfts-
familie zu verdanken, die im Gegensatz zu den Familien der meisten anderen Schiitzlinge von
Bang Akri durchaus wohlhabend war. Das hatte Bang Akri aber erst im Verlauf der Jahre ver-
standen. Bis dahin hatte er Joel wie alle anderen als einen verlorenen, auch 6konomisch unter-
stiitzungsbediirftigen Jugendlichen gelesen und behandelt.

Nach einigen erfolgreichen Jahren als Broker wollte Joel sein eigenes Unternehmen griin-
den. Das Kapital hierfiir kam von seiner Familie, die Geschiftsidee von Bang Akri: in die Her-
stellung von Prigeplatten fiir den Heif$foliendruck einzusteigen — einem gingigen Verfahren
zur Goldprigung von Urkunden, Gruflkarten, Buchcovern und dergleichen. Das technische
Knowhow fiir diese Branche wie auch die nétigen Kontakte kamen ebenfalls von Akri. Generell
war Akri eng in die Unternehmensgriindung einbezogen, so wihlte er auch den Firmennamen
und -standort, wie er mir stolz erzihlte. Doch es war Joel, der das Unternehmen in den folgen-
den Jahren zum Erfolg fithrte. Und dieser geschiftliche Erfolg war betrichtlich: Als ich Joel
2015 kennenlernte, war er gerade dabei seinen dritten Standort zu erdffnen — und das im Alter
von 30 Jahren.

Spitestens mit dieser erfolgreichen Unternehmensgriindung hatte sich das dkonomische
Verhiltnis zwischen Joel und Bang Akri umgekehrt. Akri war stolz auf den Erfolg seines chema-
ligen Schiitzlings und erkannte in der Art und Weise, wie Joel seine Geschiftsbeziechungen
pllegte, seinen eigenen Stil: den Einsatz von Witz, Charme und Empathie zum schnellen Auf-
bau einer personlichen Verbindung (biar akrab), die immer darauf ausgerichtet ist, dem Gegen-
tiber ein gutes Gefiihl zu vermitteln. Doch noch viel wichtiger war ihm, dass Joel ihn bis heute
als seinen Lehrer (guru) sah, dessen Rat er in allen Lebenslagen suchte — geschiftlich wie privat.
Dabei bereitete es Akri eine besondere Genugtuung, dass all jene, die sein Verhiltnis zu Joel
nicht kannten, sich wohl dariiber wunderten, dass ein erfolgreicher Jungunternehmer wie Joel
jemanden wie ihn, einen kleinen, zu Hause produzierenden Siebdrucker, fiir geschiftliche Be-
lange konsultierte.
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Auch wenn Akris Rolle als Mentor erhalten blieb, kehrten sich viele andere Aspekte der
(Fiir-)Sorge mit Joels wirtschaftlichem Erfolg um: Nun war er in der Lage, Akri zu einem bes-
seren Leben zu verhelfen. Oft schon hatte er seinem ehemaligen Meister eine gut bezahlte An-
stellung in seinem Unternehmen angeboten und Akri vorgeschlagen seine Siebdruckwerkstatt
aufzugeben. Aber Akri hatte jedes dieser Angebote abgelehnt, da er befiirchtete, dass solch ein
abhingiges Arbeitsverhiltnis unweigerlich zu (Interessens-)Konflikten fithren und ihre Bezie-
hung belasten wiirde — wobei ich mich auch frage, ob ein solches Arrangement vielleiche die
Rollenumkehr allzu deutlich festgeschrieben hitte. So musste sich Joel damit begniigen, seinem
Freund und Mentor grofiziigige Geschenke zu machen und ihm gelegentlich, wenn Bang Akri
in einem finanziellen Engpass steckte, Geld zu ,leihen — wobei bei dieser Art des Leihens
meist keiner der Beteiligten von einer Riickzahlung ausgeht. Anders als das Arbeitsangebot,
konnte Akri diese Gesten der Grofiziigigkeit von ganzem Herzen annehmen; denn mit seinen
Geschenken driickte Joel eine materielle Fiirsorge aus, die seine Liebe, aber auch seinen Respekt
fiir ihn als seinen Lehrer zeigte.

Diese Zuneigung zeigte sich auch in Joels anteilnehmendem Interesse an Akris Leben; so
lie er es sich trotz stressigen Arbeitsalltags nicht nehmen, sich tiglich nach Akris Wohlergehen
zu erkundigen, per Anruf oder Besuch. Und wenn Bang Akri krank war, kam er jeden Tag
zum Krankenbesuch vorbei, um ihn mit Gppigen Gaben von Vitaminpriparaten und einem
wechselnden Menii von Lieblingsspeisen wieder aufzupippeln. Dabei war sich Po‘ Leila gewiss,
dass allein schon seine Anwesenheit zum Genesungsprozess ihres Mannes beitrage. Uberhaupt
spielte Joel in diesen Situationen allein deshalb eine wichtige Rolle, weil nur er Bang Akri dazu
bewegen konnte, sich auch wirklich auszuruhen, wenn er krank war. Auf ihren Rat als Ehefrau,
beklagte sich Po‘ Leila bei mir, wiirde Akri in diesen Momenten nicht héren. Darum war sie
froh, dass es mit Joel eine Zweitfrau in Akris Leben gab.

Vom Besonderen zur Vielgestalt

Bisher habe ich die Bezichung zwischen Bang Akri und Joel mit einer Reihe unterschiedlicher
Begriffe beschrieben: Mal waren es Meister und Lehrling, mal Lehrer und Schiiler, mal war
Akri Mentor und Joel sein Schiitzling. Dabei habe ich bewusst den Begriff der Freundschaft
vermieden, auch wenn dies wohl am ehesten die Kategorie wire, unter der eine solche Nahbezie-
hung im deutschen Kontext gefasst wiirde. Ebenso habe ich auf verwandtschaftliche Analogien
verzichtet, obwohl die Umstinde des frithen Kennenlernens — Joels unverarbeiteter Verlust sei-
nes Vaters — zu der Interpretation einladen, in dem 17 Jahre dlteren Akri eine viterliche Figur,
wenn nicht gar einen Vaterersatz zu schen.

Doch wiirden solche Beschreibungen der Liebe zwischen Bang Akri und Joel einen wich-
tigen Aspekt ihrer Besonderheit nehmen, eben jener Besonderheit, die das Beispiel fiir die an-
thropologische Beschiftigung mit der Liebe interessant macht. So widerstehe ich dem voreiligen
Impuls, die Bezichung der beiden in bekannte Schubladen zu stecken, um die Liebe dahin auf-
zurdumen, wo sie hinzugehéren scheint: in die Bereiche von Familie und Freundschaft, wenn
schon nicht in den Komplex von Romantik/Begehren/Sexualitit/Ehe. Mafigeblich fir diese
Entscheidung ist das Eigenverstindnis meiner Protagonisten, die sich eben weder als Freunde
noch als Verwandte sehen. Aber als was sehen sich die beiden dann? Im Alltag wurde das Ver-
hilenis zwischen Bang Akri und Joel selten kategoriell benannt: Joel war fiir Akri schlicht Joel;
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Bang Akri war fiir Joel Bang Akri — jeweils ein Mensch, mit dem sie eine besondere Beziehung
verband. Wenn kategorielle Begriffe verwendet wurden, so sah sich Akri als Lehrer oder Mentor
(guru), wihrend Joel bisweilen als sein (chemaliger) anak buah vorgestellt wurde, was hier als
»Schiiler bzw. ,Anhinger” tibersetzt werden kann.

Zusammen beschreiben diese beiden Begriffe komplementire Rollen mit hierarchischem
Charakter. Solche komplementir-hierarchische Bezichungen werden in der anthropologischen
Liebesforschung bisher vor allem als Eltern-Kind-Liebe erfasst; denn in der liberal geprigten
Denktradition ist die Liebe eine Emotion unter Gleichen, mit Ausnahme der scheinbar na-
tiirlichen Ungleichheit zwischen Aufziehenden und Aufzuziehenden. Andere Beziehungen der
Abhingigkeit sind kaum als Liebesbeziechungen denkbar. Doch spielen hierarchische Nahbezie-
hungen, verwandtschaftlicher oder, wie im hier diskutieren Beispiel, nicht-verwandtschaftlicher
Natur, fiir viele Menschen in Indonesien — und anderswo — eine zentrale Rolle. Oft sind diese
Beziehungen von einer 6konomischen Dimension geprigt, wobei sie sich als Ausbildungs-,
Arbeits- oder intergenerationale Versorgungsverhiltnisse manifestieren. Hiufig folgen sie einer
Logik der Patronage, die eine persénliche Bindung mit gegenseitigen und zugleich ungleichen
Verpflichtungen impliziert. Je nach Grad der Abhingigkeit konnen solche Beziehungen einen
ausbeuterischen Charakter annehmen; genauso konnen sie jedoch von fiirsorgender Liebe ge-
prigt sein — oder beides zugleich. Im Fall von Bang Akri und Joel haben sich die Rollen iiber die
Jahre gewandelt und die Hierarchien zum Teil verkehrt; und doch wurde ihre Beziehung nie
zur Liebe unter Gleichen.

Dariiber hinaus regt das Beispiel von Akri und Joel dazu an, iiber Riume und Konstellationen
der fursorgenden Liebe nachzudenken, die tiber die Sphiren des Familidren und der Privatheit
hinausgehen. So ist die Werkstatt von Bang Akri nicht blof§ ein Ort des Handwerks, sondern
auch ein lebendiger Raum der (Fiir-)Sorge, die durch und neben der erwerbsmifig ausgerichte-
ten Arbeit stattfindet.® Zugleich ist Akris Werkstatt ein minnlich geprigter Raum, in dem die
Anwesenheit von Po Leila und mir eine Ausnahme darstellt; so macht die Liebe zwischen Akri
und Joel auch minnliche Praktiken der (Fiir-)Sorge sichtbar, die in ihrer innigen Qualitit zwar
einen Besonderheitsstatus haben magen, die jedoch an sich von den Beteiligten als durchaus
gewdhnlich angesehen werden.

Insofern fithrt Rottger-Rosslers (2006:75) Forderung, die Liebe vom subjektiven Erleben
sozialer Nahbezichungen her zu denken, zur Anerkennung ihrer grundsitzlichen Vielgestalt;
diese Anerkennung wiederum erlaubt es, Liebesgeschichten wie die von Bang Akri und Joel zu
erfassen und Dimensionen der Fiirsorge und Intimitit in Beziehungen zu beleuchten, die sonst
tibersehen werden.

6 Indiesem Zusammenhang ist bemerkenswert, dass Karim (1990: 28) im Kontext der fiirsorgenden Liebe
von kasih sayang neben Familie und Freundschaft auch auf ,besondere berufliche Beziehungen® verweist;
wihrend Goddard (1996:452) in Bezug auf sayang auch auf Beziehungskonstellationen zwischen Leh-
rer:in und Schiiler:in eingeht.
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The Many Shades of Shame in Indonesian Gender

and Sexual Politics

Many scholars working on emotion cultures in Indonesian societies have asserted the integral
role of malu (shame or shame-like emotions) in people’s everyday interactions (Geertz 1973;
Keeler 1983; Stodulka 2009; Beatty 2005; Boellstorff and Lindquist 2004; Fessler 2004). One
of the most prominent studies on this topic is conducted by Birgitt Rottger-Réssler (2013) who
draws on the “Indonesian-model of shame” based on findings in her ethnographic fieldwork
among the Makassar, in South Sulawesi Indonesia.

Through this model, Rottger-Réssler maps out that an individual shame reaction is trig-
gered when (1) the self infringes certain social norms and they believe that others are aware
of this, (2) other person misbehaved and this triggered either direct or indirect damage to the
self, mainly due to shared contexts between the self and the other, and (3) the self encounters
another who has higher status. In other words, this model of shame is “organized consistently in
social-relational or dyadic terms: The shameful behaviour of one person always impacts on other
persons as well; it also always diminishes and threatens the social integrity of others.” (Rottger-
Rossler 2013: 408).

Departing from Thomas Scheff’s (1990) definition of shame as a social emotion arising
from viewing oneself in the point of view of another, Rottger-Rossler debunks Schef’s account
which locates shame as a negative assessment of the self, by arguing that the display of shame in
many Indonesian societies is fundamentally viewed as a virtue. Those who “know shame” and
consistently demonstrate it in everyday interactions are well respected and those who violate
these norms and values can lose all claims to social recognition and support (see Fessler 2004).
The productiveness of 7malu as a relational experience is also highlighted by Collins and Bahar
(2000). Not only does shame regulate interactions between people from different social ranks
and age, but it is also highly connected to notions of gender and sexuality:

as with the English concept of shame, malu is closely associated with sexuality. The
Indonesian word for genitals (kemaluan) echoes the English expression ‘private parts.
Furthermore, sexually provocative behaviour by self or others should elicic malu [...].
Gender-inappropriate behaviour causes both men and women to feel malu. A boy
would feel malu if he behaved like a girl, for example by displaying tears in public (ibid.,
42, italics in original).

The interconnections between shame, sexuality and gendered relations are further elaborated in
along list of Rottger-Rassler’s scholarly works, among others in her comparative study on gender
nonconforming persons in South Sulawesi and Southern Philippines (2009) and in her ethno-
graphic elaboration on experiences of conjugal love and intimacy in Makasaris culture (2008).
All of these key contributions have opened up multiple pathways of understanding within my
own PhD research project on the affective lives of Muslim sexual and gender minorities in
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Indonesia, in which Réttger-Rossler herself, whom I always addressed as Bu Birgitt (Bu or Ibu
is an Indonesian honorific address to women) has been one of the supervisors. Rottger-Rossler’s
conceptualisations on shame have shed light on how it is not only shaping different facets of
social life of the research participants but also being navigated by them'.

In chis article, I explore in three case studies how Roteger-Rossler’s conceptualisations scaf-
folded my analysis on politics of gender and sexuality in Indonesia. The first one pertains to the
role of co-shaming in an increasingly hostile Indonesian public discourse from 2016 to 2018,
the second is on how shame emerges in the process of affective meaning-making in an online
interaction between non-heterosexual subjectivities, and the third one is how shame which is
tied to locally and religiously scripted gender roles is being played out in interpersonal relation-
ships among a group of gay men in the northwesternmost region of Indonesia, Aceh. It is worth
noting here that due to limited space, I shall provide the two former case studies as snippets
whereas the full accounts of each case have been published elsewhere (see Thajib 2021, 2014). In
the last section I shall present an ethnographic vignette to take a closer look at how the affective
domain of shame is queered in everyday practices in Indonesia.

Co-shaming in anti-LGBT discourse

Co-shaming, according to Rottger-Rossler (2013: 408) is a phenomenon in Indonesia which has
become a powerful means of social control, it refers to “a circumstance when a rule violation has
become public, those persons who are associated with the transgressor also feel shame.” Indivi-
duals may feel shame with and for those considered misbehaving not only due to familial ties or
direct personal bonds but also due to shared association to a certain context, such as belonging
to the same region, religious group and so on. This emotional response generally leads the per-
sons enacting the shameful acts being admonished and ostracised.

In my own study context, shame saliently patterned the accelerating frequency and intensity
of public controversies against sexual and gender minorities or the so-called “anti-LGBT” cam-
paigns in Indonesia from 2016 to 2018 (Thajib 2021). In this period, not only members of sexu-
al gender minorities are facing an array of condemnation in mass and social media, they were
also intimidated in private domains and persecuted in public spaces. Within the anti-LGBT
discourse, shame as a cultural model is embraced by a range of actors —state and non-state,
political and religious— to describe and address people who do not conform to heterosexual and
gender binary assumptions. The depiction of non-normative behaviours as a contagious disease,
and the identification of people who are associated with them as paedophiles, destroyer of the
nation’s future, or moral terrorist (Boellstorff 2014) point to the many dimensions that shame
mediates relationship between self and others.

The first dimension pertains to the role of shame as means of sanctioning and ostracising
people who do not fit with normative sexual and gender assumptions, by shaming people who

1 Birgitt Roteger-Réssler’s intellectual contributions, her conceptualisation of shame and beyond, have been
very valuable not only in enabling me to develop critical insights on the Muslim queer affective world-
making in Indonesia. They have also spurred the development of anthropology of emotion in Indonesia
as a field onto an exciting direction. A path that I and others who may also have the privileges of engaging
with her personally and/ or intellectually will for sure continue to take on.
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self-identified as lesbian, gay and transgender persons. The second dimension corresponds to
how the articulations of shame by the dominant forces of society are compounded by aggression
and hostility. Tom Boellstorff (2004) describes how the assaults to the events held by local gay
men and transwomen in Yogyakarta and Solo in early 2000s can be understood as a reaction
of malu of normative men when they feel a particular kind of masculinised nationality is under
threat. While Boellstorff is concerned with the nationalised form of masculinity as the source
of this aggressive shame, his argument can be extended to the way shame circulates not only
among those do not fit to sexual and gender norms, but also implicates others with whom they
associate or with whom they are associated with in a specific context (Roteger-Rossler 2013). In
this case, shame is not only felt by some of the Indonesian political figures, religious leaders and
other moral entrepreneurs with regards to the presence of LGBT but also due to the fact that
they share a common context (of religion, nationality and locality) with the marginalised others.

This point brings me to the third dimension, namely, the deployment of shame as political
means to break with moral laxity of the past such as represented by the ambiguous attitudes
(often inaptly rendered as ‘tolerance’) towards sexual and gender minorities in the previous eras
(Platt, Davies and Bennett 2018). Tapping into the heightening sense of piety in Indonesian
public spheres after the political reform of Reformasi in 1998, various agents of moral control
urges that it is not enough to merely treat sexual and gender minorities with half-hearted accep-
tance, ignorance, nor silent indignation. They raise demand for a collective form of moral dis-
ciplining, including through the use of violence. This kind of narrative also builds on shaming
out parts of society who seemingly remain indifferent or morally unaffected by the increasing
visibility of queer representation in various media outlets. According to Helena Flam, shaming
out involves “asserting oneself and one’s own moral standards. It implies a feeling of superiority
towards the other who claims more than deserved status and/or power” (Flam 2005: 30). On
that note, the treatment of LGBT as “shameful other” is not only about reproducing stigma and
discrimination, but also a bid to generate wider social participation toward the moral rectitude
of the nation from the perspective of higher moral authority.

Globalisation of shame

Whereas in the previous section, the model of shame has been instrumentalised as a rhetoric for
marginalising people of non-heteronormative genders and sexualities, here I focus on how those
being subjected to this violent discourse navigate the model of shame for social justice agenda.
For this purpose, I draw on my analysis on emotional narratives that circulate online following
the dispersal of ILGA (International Lesbian and Gay Association) regional conference in Su-
rabaya, East Java, by police under local Islamist groups’ pressure in 2010 (Thajib 2014). The
materials highlighted here are collected from the news section of fridae.asia, a Singapore-based
online platform for Asian gay and lesbian community, specifically from the comment section
under one news entry entitled “Islamic protestors force evacuation of ILGA conference par-
ticipants in Surabaya” (published on 26 March 2010)*.

2 http://www.fridae.asia/newsfeatures/2010/03/26/9786.islamic-protestors-force-evacuation-of-ilgacon-
ference-participants-in-surabaya. Accessed on March 2, 2012.
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For example, in the online commentary lines, a user which goes by the name of “Anteos”
expressed that they are ashamed of and angered by Indonesian religious officials’ who had com-
mitted intolerant behaviours towards queer communities. Anteos also stated that the violent
incident with ILGA have made them felt ashamed for being an Indonesian, and to some ex-
tend a Muslim, because this would make them ‘guilty by association’. As I have discussed in
the full version of the paper, Anteos’s expression is one of few other similar narratives that are
conditioned by their position of inhabiting the double status of being injured by the violent
religious-national discourse while being associated with the violators due to their religious and
national affinity.

In the study of lesbian and gay identity formation in the West, the feelings of shame have
been largely coupled with pride in a psycho-political spectrum shaping and shaped by the desire
to ‘come out’ (Britt and Heise 2000). In this perspective, for queer subjects, shame is perceived
as a sense of failure before an idealised other and “experienced as an affective cost of not fol-
lowing the scripts of normative existence” (Ahmed 2004: 107). The global formation of queer
shame is locally reconfigured by these actors in the acts of circumventing the heteronormative
and homophobic challenges of local websites (as well as everyday physical avenues).

The pairing of anger and shame within these online commentaries echoes the model of co-
shaming (Réteger-Rossler 2013) which I have explained in the previous section. But rather than
associating their shame to shared localities, religion etc, the commenters seek to address inter-
national audiences, especially queer ones. They do so by expressing emotives that can presum-
ably connect them to the global (English-speaking) others who are assumed to share a similar
experience of being shamed for their nonnormative desires. By not only addressing but also
bearing witness to the ongoing violence towards sexual and gender minorities, the commenters
aligned their malu to a globalised climate of shame against discriminatory practices and rights
abuses towards LGBT people. Shame became an affective means of harnessing a “fellow-feeling”
(Ahmed 2004) that can potentially generate solidarity with and from an imagined, global queer
community. In these narratives, they no longer saw themselves as victims of violence in need
of sympathy but rather as agents who bore witness to the precarious fate of sexual and gender
minorities in Indonesia, which is actually, ultimately, their own.

Queering shame in Aceh

In the last part of this article, I focus on an ethnographic vignette on how shame shapes inter-
personal relationship among a group of gay men in Aceh. All identifying information on the
research protagonists has been removed from this article, and a pseudonym is assigned to each
participant to ensure anonymity and confidentiality. The protagonists are Tino, and his friend
Rafi. I spent most of my six months of fieldwork in a coastal town I called Rancong hanging
out with both men. The following event took place in the holy month of Ramadhan in 2014.
It was around 6 p.m., the call for buka puasa (fast-breaking) was just announced through
the speakers of the mosque towers when we arrived in a noodle-cating place in the centre of Ran-
cong. We ordered two bowls of sugary drinks such as customarily practiced during the fasting
month as they provide quick energy boost after a whole day of fasting. We were also waiting for
Rafi who said that he would join us after attending the fast-breaking event at his new workplace,
one of the private national bank branches in Rancong. While stirring his bowl of cold drinks
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Tino admitted that he was not in the mood of seeing Rafi that evening. He just had a heated
argument with Rafi the day before we met.

The quarrel between Tino and Rafi took place when they decided to kill time while waiting
for fast-breaking by riding on a motorbike together. Tino was driving the motorbike while Rafi
was sitting on the back. As they passed through the famous hang-out spot among the youth of
Rancong located nearby the beach, Rafi saw two men passing next to them on a motorbike. Rafi
seemed to be attracted to these men and instructed Tino to speed up their motorbike so that he
could flirt with them. At first, Tino followed the instruction, but then Rafi started to wave his
hands to these men in a cajoling way. This gesture made Tino upset and he decided to turn his
motorbike the other way while scolding Rafi. “That will be the last time I will be in that situ-
ation like yesterday again with him, it is really, really embarrassing (sangat-sangat memalukan),
he continued complaining.

I had seen Rafi make similar gestures in other occasions when we roamed through the
town on motorbikes. Tino was also present in these occasions, but usually, we would just laugh
about it. So, I asked Tino why he was particularly upset as I thought he was used to seeing Rafi
flaunting around whenever he saw someone who was attractive. Tino said:

no, but yesterday he was really vulgar (vulgar sekali), he approached people who are
good-looking in his eyes or those he found of interest. So, he is really following what his
heart tells him to do (mengikuti banget kata hati) that this person can be seduced - And
the way he greeted them. And I was really embarrassed (sangat malu) because a lot of
people here know me, I didn’t want them to know. I told him that this is the last time
he can do that... It was really uncomfortable (risih). I don’t care if people say I am a
hypocrite (munafik) or anything, it is just so uncomfortable. You saw it yourself, didn’t
you? When I was still studying in communication, I was often captured by a video
camera for campus assignment, and when I saw myself in the video, my own side which
is so effeminate (menthel), it is a big No! (itu nggak banger) 1 even condemned myself.
Why was I so effeminate? Don’t be too coquettish (cerwis). After that I changed a lot,
so now everyone said I am more charismatic on stage. I never exaggerate (berlebihan),
except when I am joking (Audio-recorded conversation with Tino, 31 June 2014).

Tino’s articulation of feeling embarrassed (malu) and discomfort (visih) was first and foremost
tied to Raft’s sexual engagement (by means of cajoling) with other males in public space. He
viewed that being in the proximity of Rafl, would jeopardise his masculine composure and could
incriminate him with further stigmatisation. This is something that he had been trying to avoid,
i.e. by restraining to appear effeminate (menthel), coquettish (ceriwis), exagerated (berlebihan)
while adjusting his daily conducts according to the culturally-authorised version of masculinity,
i.e. being charismatic and showing restraint in one’s social conduct.

Here, I want to further examine Tino’s shameful response within the triangular relation-
ship between masculinity, emotion, and interpersonal dynamics. A more liberal-leaning analysis
might place Tino’s emotions (shame, discomfort, self-condemnation) as a part of his personal
failings, or even branding it as a form of “internalised homophobia”. Internalised homophobia
as a pathological term is introduced to describe a negative feeling towards one’s own homosexu-
ality (and to some extent one’s own gender nonconforming behaviour). But following ongoing
criticism to this psycho-pathologizing model of this practice (Love 2007; Herek 2004; Wick-
berg 2000), I also see the limitation in applying such contradictory feelings towards one’s own
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non-heteronormative sexuality and gender as a manifestation of “internalised homophobia.”
Especially if we are to consider that this ambiguous keyword is often used reductively, as it is
founded upon a positivistic bias towards certain attitudes (as confident, tolerant, self-accepting
etc.) as a model for ‘natural’” personhood, over the pathological others.

Meanwhile, Tino’s articulation of shame, discomfort and self-loathing have a lot more to
tell us than a simple manifestation of a psychopathological attitude. It points to the deeper no-
tion of what does it means to “live with injury without fixing it” (Love 2007). Furthermore, the
ways internalised homophobia is employed in this particular discourse tends to annex socios-
tructural problems (gendered hierarchy, patriarchy, heterosexism, sexual prejudice) to personal
psychology. In contrast, the stories that Tino told me; about the troubled feelings towards his
social world and himself for not being able to fit in with dominant model of masculinity also
emerge as a web of connections filled with gaps and ambiguities much more complex than the
term internalised homophobia is able to purport.

This gap is particularly conspicuous if we are to take seriously the material, cultural and
structural aspects in which Tino’s story is located. The first aspect stands out in his anticipation
of being exposed to people who may have known him due to his public persona as a radio an-
nouncer in the relatively closed environment of Rancong. In the context of the local culture,
in Aceh, the intertwinement of social status and shame is deepened through the local term of
“marwah.” A word that Tino has also casually remarked on for a couple of times in situations
where he was exposed to potentially shameful situation: “Jangan sampai hilang marwahky” (1
don’t want to lose my marwah). Marwah is loosely translated from the Malay language maruah,
which simultaneously connotes dignity, reputation, and masculinity. This term has been his-
torically reproduced during the thirty years of violent sectarian conflict in the region which
ended in 2006 (Fatah 2004).

In this case, the source of Tino’s fear of stigma as a non-masculine male intersects with the
fear of losing face, which in his situation also could mean losing the source of livelihood as an
entertainer. The second aspect points to the discourse of gender in the local context of Aceh. As
highlighted by gender studies scholars (Jauhola 2012; Blackwood 2010), Islamic discourse plays
a central role in Aceh and in the general Indonesian society, through the overlapping of sexed
bodies and gender social attributes: Together they are the true manifestation of ‘kodrat’ (God’s
will). As Blackwood explains: “Indonesians express a concordant relationship between bodies
and behaviors. When people speak of kodrat perempuan or kodrat laki-laki, they are referring to
nature or character (kodrat) of women and men (...) This relationship means that in the domi-
nant Indonesian sex/gender system, one’s gender attributes are seen as naturally and indivisibly
part of one’s sex” (2010: 40, italics in original).

So far Tino’s acuteness of shame has been populated by his own and what he perceived as
Rafi’s failures in keeping up with kodrar as a mixture of locally and religiously scripted gender
roles. This feeling has further attenuated the ways in which Tino practically embodied his de-
sires for intimacy with other men. Unlike Rafi, Tino said that his ways of approaching other
men are much more casual and personal. He mainly got to know them first through online dat-
ing platforms where they could remotely share personal information. Once he sensed that there
are mutual interests between him and a potential lover, he would propose an actual meeting
over coffee. He told me that during the first dates, to impress his dates, he would try his best to
appear manly (kebawa laki). 1 asked him “how do you then make them feel attracted to you?”
to which he answered:
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by caring (perhatian), 1 provide care for him. If someone is in a relationship with me no
women can beat the way I care for men. I also tell the guy I like exactly that after we are
close of course. And if T have a strong feeling towards him, I will tell him, although it
would risk him leaving me, I don’t care. As long as I have set my feelings free (memer-
dekakan rasa) toward you, my inner self is not repressed (tertekan batin). I was being up-
front but not vulgar of course. (Audio-recorded conversation with Tino, 31 June 2014).

For Tino, the everyday performance of same-sex desire would involve making an “excessive
effort” to navigate the normative constructions that are built around caring as gender-specific
feelings (women are more caring than men) in order to garner feelings of intimacy from the
subject of his affection. Tino’s attribution on the gendered roles of in performing care can also
be extended to the gendered dimension of same-sex practice. To him still, his expressions of
attraction unlike Raft’s, are still within the limit of cultural appropriateness.

The popular imagination on male homosexuality in my daily interactions with the Mus-
lim queer community in Indonesia and the physical act of sex among men — which sometimes
includes anal intercourse — is also tied to gendered hierarchy. In this sense, taking the sexual
position of a ‘top’ (the insertive partner in anal sex) and a ‘bottom’ (the receptive partner) are
hyper-identified as markers of a gender gap in a gay male intimacy. As Viethamese-American
queer scholar, Tan Hoang Nguyen (2014: 6 —7) reveals:

in a patriarchal society, to bottom is akin to being penetrated and dominated like a
woman (...) The top position is seen as being ‘active:’ ‘dominant’ and ‘masculine,” while
the bottom role consigns one to the less privileged side of the binary: ‘passive; ‘submis-
sive, and ‘feminine’ (p. 6 -7).

Rumours and jokes about who is top and bottom frequently circulate in the daily interactions
between myself and Tino, Rafi and their circle of friends in Rancong. Being called a “bottom”
often used as means for ridiculing each other, while when someone claims one is a top, they
were also received a joking reply of disbelief. This demonstrates that it is in the intersections of
multiple grids of dichotomy, between masculinity and femininity, activity and femininity, and
strength and weakness, self and other, that normative modality of shame is simultaneously being
reproduced and displaced among the research protagonists. Here once again, the shameful and
shaming reactions of Tino and his friends reverberate the first two factors described through the
pan-Indonesian model of shame outlined by Rottger-Réssler. However, while we can see how
displays of shame are interlocking and in tension with dominant moral codes engendered by
religious doctrines, sociocultural norms, and political discourse, such affective practices are also
highly skewed by the everyday vernaculars of queer intimacy and embodiments.

The different stories drawn from my ethnographic fieldwork have conveyed how shame,
in its many shades, remains a productive force in Muslim queer world-making. Through this
complex set of feelings, people with alternative sexualities and gender expressions in Indonesia
navigate the volatile debates about their identities and belongings, respecting some boundaries
while transgressing others.
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Sighard Neckel

Situationen der Scham — reloaded: Miniaturen
emotionssoziologischen Forschens

Die Initiation

Einen Satz hatte die Mutter Edith immer eingeprigt: Befindest Du Dich in einer Situation, die Du
noch nicht kennst, achte immer darauf, wie sich die anderen verhalten und lasse ibnen den Vortritt
beim Handeln. Dann wirst Du Dich heimlich nach ibnen rvichten kinnen, machst alles richtig und
wirst einen guten Eindruck hinterlassen. — Jahre spéter, als Edith einen franzosischen Freund hatte
und sie ihn in seiner Heimatstadt besuchte, wird sie zu einem Essen eingeladen, an dem neben der
Familie des Freundes auch viele seiner Bekannten teilnehmen. Im ersten Gang des Essens werden
Schnecken gereicht. Um ibr nun — so jedenfalls berichtet es Edith — eine besondere Ebre zu erweisen,
wird sie aufgefordert, als erste die Schnecken zu probieren. Edith hatte Schnecken noch nie gegessen.
Sie weifS nicht, nach welchen Regeln sie zu verspeisen sind, wie insbesondere mit dem speziellen Be-
steck zu verfahren ist. Die Blicke der anderen Giiste auf'sich gerichtet fiiblend, beschreibr Edith, wie
sie unter der Anforderung dieser unbekannten Situation, in der auch die Ratschlige ihrer Mutter
nicht mehr weiterbelfen, geradezu erstarrt. Sie schaut gebannt auf den Teller nieder und michre
sich ,am liebsten unter der Tischdecke verkriechen®. Dieser Zustand innerer Anspannung hilt zwar
kaum lange an, kommt Edith aber ,,wie eine Ewigkeit vor“. Wihrend sie sich blitzartig ihrer Mutter
erinnert, steigt, fiir sie selbst deutlich bemerkbar, Schamesrite in ihr auf. Erst ihr Freund befreit sie
wieder aus ihrer Erstarrung, indem er ibr mit froblicher Hilfsbereitschaft die Verwendung des Be-
stecks zeigt und ibr damit iiber die Situation hinweghilft.

Edith, die ihre Erzdahlung mit den Ratschligen der Mutter beginnt und im Verlauf der Schil-
derung immer wieder auf sie zuriickkommt, befindet sich in einer Situation, in der sich auf
eigentiimliche Weise Scham und Peinlichkeit iberlagern. Vor den anderen ist ihr — gerade an-
gesichts ihres Freundes — der Vorfall peinlich. Was mogen er und seine Familie von ihr denken?
Wird sich ihr Freund fiir sie schimen, was ihr wiederum furchtbar peinlich wire? Fiir sie selbst
jedoch scheint die ,rein innere Scham® (Georg Simmel) zentraler zu sein, die in ihr aufsteigt,
als sich ihr plotzlich die Vorstellung aufdringt, ihre Mutter konnte jetzt anwesend sein. Sie
ist es auch — wenn auch nur gedacht und ,,symbolisch®. Ob diese innere Scham anderen auf-
gefallen wire, wenn auch die Situation selbst nicht fiir Peinlichkeit gesorgt hitte, ist kaum zu
sagen. Gewiss ist aber, dass die Aufforderung, mit dem Essen zu beginnen, von ihren Folgen
her den Charakter einer Beschimung annahm. Die Grenze zwischen der Gastfreundschaft und
einem kleinen Test, inwiefern die neue deutsche Freundin des Sohnes mit den Sitten des ei-
genen Landes (und damit auch denen der eigenen Familie) schon vertraut ist, sind flielend. In
der freundlichen Geste steckt auch eine Herausforderung, die Edith nur anzunehmen, nicht
unbedingt zu bestehen hat. Gerade wenn sie jetzt Schwiche zeigt, ist der Test bestanden, bringt
dieser doch eine Form der Unterordnung hervor, die jeglicher Gleichstellung innerhalb eines
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noch fremden Kreises gewohnlich vorausgeht. Die kurze Sekunde der Unterlegenheit, die Edith
widerfihre, soll die schon gegebene Exponiertheit ausgleichen, die mit der Position der ,Neuen®
stets verbunden ist. Dadurch wird eine Art Gleichheit unter allen Beteiligten produziert, von der
das Gruppenleben am Ende nur profitiert. Daher zeigt der Edith schliefllich helfende Freund
auch keine Spur von Verirgerung, als sie sich erwartungsgemifl nicht gerade geschicke anstellt.
Seine Frohlichkeit zeigt an, dass der Initiationsritus nunmehr tiberstanden und Edith dabei ist,
in seine Familie aufgenommen zu werden.

Ein unfreiwilliges Biindnis

Frau O., eine dltere, elegante Dame biirgerlichen Lebensstils und aus einer liberalen Familie stam-
mend, fiahrt mit dem Zug in die benachbarte Stadt, um ihre Tochter zu besuchen. Eine Fahrkarte
der ersten Klasse hatte sie sich schon einige Tage zuvor gekauft. Als sie am Bahnhofskiosk noch schnell
eine Zeitschrift holen will, stellt sie fest, dass sie es vor der Fahrt versiumt batte, sich bei der Bank
noch Geld zu besorgen. Sie denkt jedoch daran, dass die Fahrt nicht allzu lange dauert und ibre
Tochter ihr dann schon aushelfen wird. Sie betritt also den Zug ohne Geld und sitzt wihrend der
Fabrt in einem Abteil der ersten Klasse, in dem alle weiteren Pliitze frei sind. Die Abteile der zweiten
Klasse hingegen sind vollstindig belegt, auch die Flure, wie Frau O. von ihrem Platz aus wahr-
nehmen kann. Ein dlterer Mann, den Frau O. als ,ein wenig abgerissen und krinklich, aber vom
ersten Eindruck her schon sympathisch® beschreibr, betritt ihr Abteil und fragt, ob er sich dazusetzen
darf. Frau O. hat nichts dagegen und der Mann nimmt Platz. Nach einer Weile kommt der Zug-
schaffner. Er stellt fest, dass der dltere Mann nur eine Karte fiir die zweite Klasse gelist hat und ver-
weist ihn barsch aus dem Abteil. Frau O. empfindet dies angesichts der leeren Sitze der ersten und der
Uberfiillung der zweiten Klasse als ungerecht. Sie will eingreifen und dem Mann, der sie irgendwie
[fragend und hilfesuchend anguckt und scheinbar sich die erste Klasse nicht leisten kann, die Weiter-
Jabrt auf einem Sitzplatz ermiglichen und ihm den Aufpreis auslegen. Im selben Moment denkt sie
Jjedoch wieder daran, dass sie ja kein Bargeld bei sich hat, und daher gar nicht nachlosen kann. Der
Mann wird ,wie ein Verbrecher”, wie Frau O. die Szene beschreibt, aus dem Abteil gefithrt, was
sie tatenlos mitansehen muss. Als sich der Schaffner dann noch fiir die ,kleine Storung® bei ihr ent-
schuldigt, steigt — wie Frau O. berichtet — heftige Scham in ibr hoch.

Die von Frau O. beschriebene Scham begriindet sich darin, in den Augen ihrer Interaktions-
partner in der betreffenden Situation vermutlich andere Motive fiir ihr von auflen sichtbares
Verhalten zugerechnet zu bekommen, als sie fiir sich selbst zugleich reklamiert wie moralisch
billigen kann. Zwar hat sie die gerade erlebte Situation als ungerecht empfunden, doch konnte
sie ihre Bewertung nicht in konkretes Verhalten umsetzen, da ihr dazu buchstiblich die Mittel
fehlten. Daher muss sie annehmen, dass der aus dem Abteil verwiesene Mann ihre Untitig-
keit als Gleichgiiltigkeit oder Billigung versteht, was noch dadurch unterstiitzt wird, dass der
Schaffner mit seiner Entschuldigung ,fir die kleine Stérung® ihr scheinbar ein Gefiihl der Be-
liastigung unterstellte, was in ihrem Fall jedoch gar nicht vorhanden war, den Mann allerdings
in seiner vermuteten Bewertung ihres Verhaltens noch bekriftigen muss. Frau O. sieht sich so
in ein Biindnis gezwungen, das sie nicht will, gegen das sie aber aktuell nichts zu unternehmen
vermag. Gleichzeitig sieht sich Frau O. in dem Dilemma, ihrer Haltung zu diesem Vorfall nur
in einem verbalen Protest Ausdruck geben zu kénnen, der praktisch jedoch folgenlos bliebe.
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Ihre Unfihigkeit zu reagieren muss aber sowohl dem Mann wie dem Schaffner als willentlicher
Ausdruck einer personlichen Einstellung erscheinen, die Frau O. aber moralisch missbilligt.
Unfihig, ihrer tatsichlichen Einstellung im Handeln Ausdruck zu verschaffen, sicht Frau O.
machtlos mit an, wie gleich zwei fremde Menschen ihr aufgrund einer ihnen reprisentativ er-
scheinenden Verhaltensweise eine Identitit zuschreiben, die Frau O. vor dem Hintergrund ihres
eigenen moralischen Selbstbildes nur als mangelhafte Realisierung cigener Werte empfinden
kann. Hinzu kommt noch die besondere Position, die der Schaffner in dieser Situation erlangt
hat. Ausgerechnet durch seine Beflissenheit vermag er es, bei ihr ein Schamgefiihl auszuldsen.

Die Fehlleistung

In der Bibliothek des kleinen sozialwissenschaftlichen Instituts wird an diesem Nachmittag eine Feier
ausgerichtet, zu der die Professorenschaft und Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter eingeladen sind.
Man begehr das Dienstjubilium einer Kollegin. Der Assistent Maier betritt den Raum, schaut sich
um, griifst hier und dort, um schliefllich einer Gesprichsrunde beizutreten, der auch Frau Weber, die
Sekretiirin seines Chefs Professor Lange angehirt. Frau Weber ist eine dltere Dame und seit langem
eine angesehene Kraft im Institut. Auch Assistent Maier ist mit ihr gut bekannt, da er ohnebin
hiufig im Biiro seines Professors verkehrt und mit Frau Weber eine zugleich hofliche wie freundliche
Beziehung pflegt. Wie es sich gehort und da aufler Frau Weber nur Kollegen méinnlichen Geschlechts
im Kreis stehen, begriifst der Assistent Frau Weber als Erste — mit den Worten: ,,Guten Tag, Herr
Lange*. Noch im Moment des Aussprechens der dreifach falschen Begriiffung, die Geschlecht, Name
und Stellung verwechselt, sich der Ungehirigkeit seiner Fehlleistung bewusst werdend, liuft Assistent
Maier hochrot an und vermeidet den Blick von Frau Weber, die ihn so konsterniert wie beleidigt
anstarrt, bis auch sie selbst eine leichte Schamrite im Gesicht zeigt. Ein kurzer Moment gegenseitiger
Fassungslosigkeit stellt sich ein, der noch von den entgeisterten Blicken der umstehenden Kollegen
gesteigert wird. Assistent Maier setzt denn auch zu einer sprachlichen Wiedergutmachung an, kommst
aber diber ein kaum vernehmbares Stottern nicht hinaus. Den inmitten des allgemeinen Stimm-
gewirrs gerade mitgehorten Gesprichsfetzen einer Nachbargruppe nimmt er zum Anlass, sich durch
eine abrupte Wendung schnell aus seiner bisherigen Runde davon zu stehlen.

Fiir die Sekretdrin Frau Weber ist Maiers BegriifSung eine Beschimung sowohl ihres Berufs- wie
ihres Geschlechtsstatus. Gerade mit einer falschen Geschlechtszuordnung ist die Grundlage der
Identitit eines Menschen tangiert, und so muss ihr der Vorfall als eine Beleidigung erscheinen,
die sie sich nur aus der geringen Wertschitzung Maiers erkliren kann, der offensichtlich und
gegen alle sonstige Freundlichkeit in ihr nur seinen Chef verkorpert sieht. Hinter ihrer Berufs-
rolle verschwinden ihre Person und damit auch ihr Name. Unwillkiirlich 18st Maier bei ihr
Peinlichkeit aus, weil er ihre hierarchische Stellung gleichsam zum 6ffentlichen Thema erhebr.
Frau Webers langjihrig erwiesene Kompetenz hat sie aber bei allen im Institut zu einer auf3er-
ordentlich achtenswerten Person werden lassen. Thre unwillkiirliche Missachtung félle daher
auf denjenigen zuriick, der sie ausgesprochen hatte. Frau Weber selbst kann mit Verirgerung
reagieren, zur Scham hat sie keine Veranlassung. Gleichwohl errétet sie, weil der Assistent sie
zur Komplizin seiner Fehlleistung macht. Sie gerit in die Lage, eine Beleidigung sichtbar er-
tragen zu miissen, die sie nur dann abwehren konnte, wiirde sie auf den Lapsus von Maier
geistesgegenwirtig mit dessen eigener Bloflstellung reagieren, wofiir sie aktuell aber viel zu ver-
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bliifft ist. Beschimend ist der Vorfall jedoch fiir seinen Protagonisten. Nicht nur, weil Maier
einen eklatanten mentalen Kontrollverlust dokumentiert, sondern auch, weil er voraussehen
kann, dass im Kreise seiner sozialwissenschaftlichen Kollegen die so offensichtliche Ursache
seiner Fehlleistung jedem sogleich deutlich wird. Sigmund Freud hatte im Vertauschen von
Namen heimliche Identifikationswiinsche erkannt. Assistent Maier steht als eine Person da,
deren Missgeschick eine peinliche Uber-Identifikation mit dem in der besagten Situation durch
seine Sekretirin reprisentierten Chef indiziert. Dabeti ist es unerheblich, ob die umstehenden
Kollegen den Vorfall tatsichlich in der befiirchteten Weise deuten. Maier selbst schief3t diese
Interpretation durch den Kopf, und wire er selbst Zeuge einer vergleichbaren Situation, hitte
er mit Sicherheit an eine solche Deutung gedacht. Daher weifS Maier genau, dass hier aktuell
nichts mehr zu reparieren ist und ihm diese Geschichte im Institut noch lange nachhingen
wird, weshalb er auch so schnell wie méglich aus der peinlichen Situation verschwindet.
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Emotionen, Geflihle, affektive Dynamiken: Die Anthropologie der
Emotionen hat sich als ein Forschungsfeld etabliert, in dem inter-
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