VoM FRAGMENTIERTEN KORPER ZUR
GANZHEITLICHEN PERSON:
BESCHNEIDUNG, SEXUALITAT UND
IstaAM 1IN BiMA (INDONESIEN)
MICHAEL PRAGER

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

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

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

Meine eigene Ambivalenz gegeniiber den mit dem Beschnei-
dungsritual verbundenen »Intimititstiberschreitungen« und meine
damit einhergehenden Beobachterrolle fand ihren Widerhall in einer
ebenso groflen Ambivalenz auf der Seite meiner Gastgeber, wenn auch
aus vollig anderen Griinden. Meine Prisenz bei diesen Zeremonien
und der dabei stets erbrachte sichtbare Beweis einer rituellen Konverti-
bilitit der Initianden von einem Zustand in einen anderen, machte
meinen Gastgebern immer aufs Neue die Tatsache bewusst, dass sie
einem »Unbeschnittenen« Haus und Tor gedffnet hatten, der zwar
wiederholt sein Einverstindnis und seine Sympathie fiir die lokalen
Anschauungen unter Beweis gestellt hatte, aber aus nicht nachvoll-
ziehbaren Griinden den letzten Liebesbeweis nicht erbringen wollte.
Hinter der Aufforderung meiner Gastgeber, endlich den finalen Schritt
zu tun, verbarg sich das verstindliche Bediirfnis, die Ambivalenz des
Fremden, seine epistemologische Unertriglichkeit, auf ein Minimum
zu reduzieren, den Fremden endlich in das Eigene zu tiberfiihren, ihn
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zu domestizieren, ihm einen konkreten Platz im lokalen Klassifika-
tionssystem zuzuweisen, »Natur«, um mit Lévi-Straus zu sprechen, in
»Kultur« zu verwandeln. Wie mir meine minnlichen Informanten
stets enthusiastisch versicherten, wiirde sich nach der Beschneidung
meine sexuelle Attraktivitit fiir die unverheirateten bimanesischen
Frauen schlagartig ins Unermessliche steigern. Als Beschnittener wire
ich zugleich ein heiratsfihiger Kandidat, unter der weiteren Vorausset-
zung freilich, dass ich vorher zum Islam konvertiere. Unter diesen
Bedingungen werde schliefllich jede Frau mir zu Willen sein. Diese
Ratschlige und die in Aussicht gestellten erotischen Wonnen waren
nicht zuletzt von einer offensichtlichen Sorge um mein kérperliches
und seelisches Wohlbefinden getragen; fiir die ultimative kulturelle
Domestikation meines noch vollstindigen Kérpers hitte ich zwar den
Preis einer korperlichen Fragmentierung zu zahlen, durch die ich aber
letztendlich den Status einer vollstindigen Person erlangen wiirde, ein
Status, der, wie die Informanten betonten, als absolute Grundvoraus-
setzung fiir Heiratserwigungen und Sexualitit zu werten sei.

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

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

Bima = Adat + Islam = Islam?

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

Die beiden rituellen Objekte, die den minnlichen bzw. weiblichen
Korper fortan erginzen, sind visueller Ausdruck und Akzentuierung
der im Rahmen der Beschneidung erzielten geschlechtlichen Differen-
zierung. Die durch die Beschneidung entbl6f3te Glans findet ihr visuel-
les Aquivalent® im kris, der fortan als Teil des Mannes sichtbar auf der
linken Seite des Korpers getragen wird. Das bei der Middchenbeschnei-
dung entnommene Stiick Haut der Klitoris findet ebenso ihre visuelle
Entsprechung in einer »zweiten Haut«, welche die Intitiantin vor der
Beschneidung erhilt, die baju, die fortan die Briiste, d.h. das primir
sichtbare Geschlechtsmerkmal der Frau, verdecken soll. Die durch das
Beschneidungsritual akzentuierte Differenzierung der Geschlechter
operiert in diesem Kontext vor allem mit einer Opposition zwischen
»Entbloflung« versus »Verdecken, wobei durch die Beschneidung die
urspringliche Konstellation eine Umkehrung erfihrt. Die vormals
unverdeckten Briiste werden fortan unter der Bluse verborgen; die
urspriinglich durch die Vorhaut bedeckte Glans ist nach der Beschnei-
dung entbl6lt. Mit diesen beiden Kategorien »EntblofRen«/»Verde-
cken« korrespondieren auch die jeweiligen Geschlechterrollen, die
nach der Beschneidung von den Jungen und Midchen eingefordert
werden. Die Midchen werden sich fortan an den inneren »verdeckten«
Bereich des Hauses binden, wihrend die Jungen mit dem vorderen
»entbloRten« Teil des Hauses assoziiert werden.

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

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

Koérper, Person, Haus

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

Die rituelle Genese der Person

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

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

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

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

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

Am 7. Tag nach der Geburt muss ein weiteres Ritual durchgefiihrt
werden (cafi sari), mit dem dafiir Sorge getragen wird, dass das Blut,
das die Mutter wihrend der Geburt verloren hat, nicht in den Besitz
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jener mori-jinn gelangt, die in den Spalten der Bodenbretter des Hauses
lauern. Ein zentraler Aspekt dieses Rituals besteht auch darin, den
weiblichen Siuglingen ein Ohrloch zu stechen. Wie die sando betonen,
ist dies notwendig, damit die malaikat, die aus der islamischen Mytho-
logie stammenden Engel, im Falle eines frithen Kindstodes das Ge-
schlecht des Kindes erkennen kénnen, wenn sie die nawa zu Allah
bringen. Mit diesem Ritual wird somit zugleich auch das vorliufige
Geschlecht der Person markiert.

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

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

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

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

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

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

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

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

Von der unvollstindigen zur ganzheitlichen Person

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

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

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

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

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

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

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