Ellen Koskoff

Gleichzeitig in und
zwischen verschiedenen
Bereichen: Die musika-
lischen Rollen der Frau im
rituellen Leben

Die Stellung der Frau in vielen Weltreligionen
weist ein Paradoxon auf: Einerseits betonen ver-
schliisselte Versionen ritueller Praktiken oft ein
weibliches Prinzip, das, gleich an Wertigkeit und
Gewicht, in Harmonie mit dem minnlichen Ge-
genpart lebt. In vielen Gesellschaften, insbeson-
dere in Asien, besitzen weiblische Gottheiten,
hiufig extrem polarisiert als entweder nur gut
oder nur bdse, ungeheure Macht, die der der
miannlichen Gottheiten gleichkommt oder diese
noch tibertrifft. Insofern verschliisselte religicse
Systeme die Funktion haben, die gesellschaftli-
che und kosmische Ordnung zu interpretieren
und Vorschriften fiir angemessene soziale Inter-
aktionen aufzustellen, scheint es von dieser Ten-
denz her, das Feminine aufzuwerten, als besiflen
Frauen wie Minner sogar auf der alltiglichen,
Auf-dem-Boden-derTatsachen-Ebene der Kul-
tur gleiche Teilhaberechte am sozialen und ri-
tuellen Leben.

Dennoch, trotz dieses Begriffsrahmens, ist in
den allermeisten Fillen die aktive Teilnahme der
Frau am Ritual, besonders als Musikspezialistin
stark eingeschrinkt, und Frauenrituale werden
oft als in’s Haus «verbannt» oder als zum Haupt-
strom «peripher» beschrieben. Eine mégliche
Erklirung fiir diese Tatsache mag sich daraus er-
geben, dafl man mehr davon untersucht, was den
Raum oder den Zwischenraum zwischen einer
kulturell konstruierten, {iberbriickenden Theo-
rie einnimmt, die die idealisierte und generali-
sierte Vorstellung von minnlich und weiblich —
oft in ritueller Form gedufiert — und die soziale
Alltagsrealitit von Frauen und Minnern, deren
Beziehungen und gegenseitige Abhingigkeiten
sich auf einer tiglichen, oft verinderlichen Basis
abspielen, darstellt. In diesem Zwischenraum lie-
gen Ideologien, die Systeme fiir solche Interak-
tionen aufstellen, Ideologien, die oft den stirker
idealisierten Konzepten widersprechen. Dieser

Artikel erforscht die Ansicht, dafl Frauen und
die Musik, die sie auffithren, gleichzeitig als «in-
nerhalb» und «zwischen» verschiedenen Berei-
chen betrachtet werden kénnen und daf sie wei-
terhin ihre Macht und Effektivitit genau von
dieser Zwischenposition ableiten. Indem ich
mich auf eine von Sherry Ortner (1974) vorge-
schlagene Theorie beziehe, die die Rolle der Frau
als Vermittlerin zwischen Natur und Kultur po-
stuliert, stelle ich drei Fallstudien vor, die das
Verhiltnis zwischen Frauen, Musik und Macht
innerhalb von sehr verschiedenen religiésen und
sozialen Kontexten untersuchen und weit diffe-
rierende Moglichkeiten fiir thr Zusammenspiel
vorschlagen’.

Ortners Ansicht nach konstruieren alle Ge-
sellschaften begriffliche Kategorien, «Natur»
und «Kultur», die benutzt werden, um Men-
schen von anderen Lebewesen zu unterscheiden.
In diese primire Unterscheidung hineingebaut
ist ein Wertesystem, das Menschen, ihre Aktivi-
titen und ihre Erzeugnisse («Kultur») auf einen
héheren Rang stellt als nicht-menschliche Wesen
(«Natur»). «<Somit behauptet sich Kultur (d.h. je-
de Kultur) bei einem bestimmten Bewufitseins-
grad als nicht nur verschieden von Natur, son-
dern auch als ihr {ibergeordnet, und dieses Be-
wufltsein der Verschiedenheit und der Uberle-
genheit beruht auf genau der Fihigkeit zu trans-
formieren — Natur zu «ozialisierens und zu
<kulturalisieren> —» (73.) In ihrer Rolle als Gebi-
rerinnen, Erndhrerinnen und erste Sozialisiere-
rinnen aller Kinder und indem sie dennoch auch
der Welt der «<Menschen» (d.h. angemessen so-
zialisierter Erwachsener) angehéren, werden
Frauen iiberall als diejenigen angesehen, die eine
vermittelnde Position zwischen den beiden Be-
reichen einnehmen, und somit universell unter-
geordnet und abgewertet”.

Es hat einige Kritik an Ortners Arbeit gege-
ben, insbesondere, was ihre Behauptung von der
Allgemeingiiltigkeit der weiblichen Unterord-
nung angeht. Obwohl viele Forscher zugeben,
daf Gesellschaften allgemein zwischen weiblich
und minnlich unterscheiden (und diese beiden
Grofien oft polarisieren) und damit auch die kul-
turellen Bereich, iiber die sie Kontrolle ausiiben,
trennen, behaupten sie ebenfalls, daff Wertsyste-
me, die Frauen in untergeordnete Positionen ge-
geniiber Minnern plazieren, nicht iiberall vor-
herrschen. Es gibt Gesellschaften, in denen we-
der Minner noch Frauen Zugang zum Bereich
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des anderen haben und in denen die Geschlech-
ter und Bereiche dennoch gleichwertig sind. Fer-
ner betonen viele Gesellschaften, unter ithnen
z.B. solche, die vom Konfuzianismus oder von
amerikanischen Naturreligionen beeinflufit
werden, die Harmonie zwischen Natur und Kul-
tur und betrachten den Menschen als in einem
Gleichgewicht, nicht im Konflikt mit der nicht-
menschlichen Welt befindlich. Schlieflich
spricht Ortner nicht iiber die Geisterwelt, die
fiir viele ein realer Ort ist, der von verstorbenen
Vorfahren, Geistern oder Dimonen bewohnt
wird, die alle einen Effekt sowohl auf Kultur als
auch auf Natur austiben konnen. In der Tat kann
das Verhiltnis zwischen irdischer und spirituel-
ler Welt analog zu dem zwischen Kultur und Na-
tur gesehen werden, und auch hier ist es so, dafl
Frauen in vielen Kulturen sowohl innerhalb als
auch zwischen diesen beiden Bereichen agieren.
Wie auch immer, Ortners Ausarbeitung iiber
die vermittelnde Position von Frauen ist fiir un-
sere Zwecke die wichtigste. Ortner beschreibt
drei Interpretationen der weiblichen Zwischen-
position: 1) «intermediate» in der Bedeutung von
«mittlerem Status» (d. h., Frauen existieren in ei-
ner Daseinshierarchie, die von Kultur zu Natur
reicht); 2) «intermediate» in der Bedeutung von
«vermittelnd», d.h. verbindend oder umwan-
delnd; und 3) kann die Zwischenposition von
Frauen die Implikation von «grofierer symboli-
scher Doppeldeutigkeit» tragen (84-85).
Ortners Meinung nach beantwortet die erste

Interpretationsméglichkeit ihre grundlegende

Frage nach den Griinden der allgemeinen Unter-
ordnung der Frau. Die dritte Interpretation hilft,
die polarisierte weibliche Symbolik in vielen
Weltreligionen (wie auch in Kunst, Recht oder
Ritual) zu erkliren: «Weibliche Symbolik, weit
hiufiger als mannliche Symbolik, festigt diesen
Hang zu einer polarisierten Doppeldeutigkeit —
zuweilen ausgesprochen exaltiert, zuweilen aus-
gesprochen abgegriffen, nur selten innerhalb des
normalen Umfangs menschlicher Méglichkei-
ten» (86). Hier untersuchen méchte ich die zwei-
te Interpretation, die von der Position der Frau
als Vermittlerin spricht, da es dieser Aspekt der
Geschlechterideologie ist, von dem ich glaube,
daf} er die meisten Konsequenzen fiir die musika-
lischen Rollen der Frau im rituellen Leben
aufweist.

Ortner betrachtet die vermittelnde Position
der Frau wesentlich als die eines «Verbindungs-

elements» oder «Umwandlers» von Natur und
Kultur, jedoch gibt es noch andere Bedeutungen
des Wortes «mediate», die fiir die rituellen Rollen
der Frau relevanter zu sein scheinen, da diese
Rollen dazu neigen, Frauen sowohl innerhalb
der Alltagswelt wie zwischen die Alltagswelt
einerseits, bewohnt von Menschen und nicht-
menschlichen Wesen (d.h. Natur #nd Kultur)
und die heilige Welt der Geister andererseits zu
plazieren (von Ortner nicht erwihnt). Hier
nimmt das Wort «mediate» die Bedeutung von
«Flirsprache einlegen», «sich fiir jemanden ver-
wenden» oder auch «verhandeln» an, und genau
in diesem Sinne mochte ich das Thema «die
Frau» als gleichzeitig innerhalb wie zwischen
verschiedenen Bereichen angesiedelt angehen.

Klang und Avuffihrung von Musik tragen
ebenfalls die Bedeutung einer Vermittlerrolle im
oben bereits genannten Sinn. Oft beschrieben
als ein Medium, das Menschen von einem psy-
chologischen Zustand zu einem anderen, vom ir-
dischen zum geistigen oder von einem zu einem
anderen sozialen Status transportiert, besitzt die
Musik eine Macht, die nur teilweise fiir von
Menschen kontrollierbar gehalten wird und de-
ren Nutzen, besonders in rituellen Zusammen-
hingen, oft auf wenige Spezialisten begrenzt ist.
So kann die Musik wie die Frau als gleichzeitig
in und zwischen bestimmten Bereichen betrach-
tet werden, was sich nicht nur auf die «Natur
(unkontollierbare Klinge) und die Kultur (wirk-
same Klinge), sondern auch auf verschiedene
spirituelle Zustinde bezieht. Mit dieser «Ver-
handlungs»-Fihigkeit kénnen Musik und ihre
Auffithrungsart niitzlich fir die Kommunika-
tion mit der spirituellen Welt sein, fiir das
Schlichten von Streitigkeiten oder fiir den Pro-
test gegen verschiedene soziale Aktionen, wie
Kriege oder ungewollte Heiraten (vgl. besonders
Joseph 1980). Musikauffithrungen konnen also
ebenfalls dazu dienen, bei einem offenliegenden
Antagonismus zwischen den Geschlechtern zu
vermitteln (Gourlay 1975; Basso 1987).

Wenn Frauen Musik produzieren, schafft die
kombinierte Ambiguitit der symbolischen und
tatsichlichen Position von Frauen und Musik
ungeheure potentielle Macht. Jede Gesellschaft
versucht auf ihre eigene Weise, solche Macht (die
oft als bedrohlich fiir die Ordnung von Gesell-
schaft und Geschlechtern angesehen wird) zu re-
gulieren, und nirgends manifestiert sich diese
Kontrolle besser als in ritueller Praxis.
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Jiidische Franen und Musik

Unter orthodoxen Juden gilt die Auffithrung
von Musik als spirituelle Notwendigkeit, jedoch
schlieflen viele der Gesetze des Judentums er-
wachsene Frauen von der offensichtlichen, 6f-
fentlichen Musikproduktion aus’. Obwohl vie-
le gesellschaftliche und religitse Rechtfertigun-
gen hierfiir existieren, leitet sich die wichtigste
aus verschiedenen gesetzlichen Interpretationen
einer biblischen Textstelle aus dem Hohenlied
des Salomon her, «Denn Deine Stimme ist siify
und Deine Gestalt ist lieblich» (Ziircher Bibel
182, Das Hobhelied, 2,14). Talmud-Gelehrte ha-
ben bei der Interpretation dieser Passage ihre se-
xuellen Implikationen reichhaltig ausgefiihrt.
Maimonides zum Beispiel interpretierte sie fol-
gendermafien: Wer auch nur den kleinen Finger
einer Frau anschaut, mit der Absicht, davon Lust
abzuleiten, wird betrachtet, als hitte er auf ihre
verborgenen Stellen geblickt. Es ist sogar verbo-
ten, dem Gesang einer Frau zu lauschen»
(5:21:2). Schliefilich entstand ein umfangreicher
Literaturkomplex zur Frage der kol ischa (der
Gesangs- und Sprechstimme einer Frau), die
noch heute fiir Minner als ein schwerwiegendes
Vergehen betrachtet wird. Jede Situation, die ei-
nen Mann reizen konnte, erva zu werden (sexuel-
le Promiskuitit an den Tag zu legen), und die
darin resultieren kénnte, daf} er den wahren reli-
giésen Sinn seines Lebens verfehlt, sind streng-
stens untersagt. Obwohl das Verbot an den Mann
gerichtet ist. d.h., daff er der Frau nicht zuhéren
darf, singen in der Realitit erwachsene Frauen
einfach nicht (und beten auch nicht) in Anwe-
senheit eines Mannes. Ein weiterer Faktor, der
die rituellen Aktivititen von Frauen im ortho-
doxen Judentum betrifft, muf} in diesem Zusam-
menhang erwihnt werden. Es gibt 613 Gebote,
die sich durch Gesetz und Gebrauch auf ortho-
doxe jiidische Handlungen beziehen. Obwohl
von beiden, von Minnern und Frauen, erwartet
wird, diese Gesetze einzuhalten, wird Frauen
(besonders im gebirfihigen Alter) ein gewisser
Freiraum zugestanden, und sie werden von allen
Geboten, die Zeit und Raum betreffen, ausge-
nommen. So zum Beispiel werden viele Gesetze,
die das Synagogengebet zu bestimmten Tageszei-
ten vorschreiben, von den meisten weiblichen
Erwachsenen nicht befolgt. Als Verantwortliche
fiir Eigenheim und Kinder miissen solche Frau-
en frei sein, um andere Gebote mit héherer Prio-

ritdt zu erfiillen. Die Konsequenz dieser Ausnah-
men, zusammen mit dem Verbot, kol ischa horen
zu lassen, hindert Frauen daran (oder befreit sie
davon), bei vielen der 6ffentlichen Aktivititen
des orthodoxen Judentums zwanglos Kontakt zu
Minnern zu haben. In orthodoxen Synagogen
sind Minner und Frauen zum Beispiel in Gottes-
diensten oder bei anderen Ereignissen, wie Sab-
bat-Mahl oder Hochzeiten, wo die Gefahr be-
steht, eine Frau singen oder beten zu héren,
riumlich voneinander getrennt. Sogar unter re-
formierten Juden, die schon seit langem viele der
ilteren orthodoxen Briuche aufgehoben haben,
war es fiir eine Frau bis vor kurzem unméglich,
Kantorin zu werden®,

Unter den Lubavitcher Chassidim («from-
men», ultra-orthodoxen Juden), mit denen ich
zusammengearbeitet habe, hebt ein Ereignis, das
farbrengen, das Ausmaf} hervor, in dem Frauen
von oOffentlichen rituellen Handlungen ausge-
schlossen sind. Farbrengen ist eine Versamm-
lung, die die Gemeinde mit ihrem geistlichen
Leiter oder Rebbe vereinigt. Wihrend eines far-
brengen verkiindigt der Rebbe eine spirituelle
Botschaft, die sich iiblicherweise auf einen be-
stimmten thematischen Aspekt, den die Ge-
meinde als Ganze betrifft, konzentriert. Seine
Ansprache, die mehrere Stunden dauern kann,
wird in einigen Abstinden vom Singen besonde-
rer para-liturgischer Gesinge unterbrochen, die
nigunim genannt werden. Man hilt diese fiir Me-
dien, die beiden fiir die spirituelle Erfiillung (de-
vekut oder «Festhalten») wesentlichen emotio-
nalen Stadien, simcha (Freude) und hitlahavut
(Begeisterung), zu erlangen. Das Singen von ni-
gunim, besonders in Anwesenheit des Rebbe,
wird als eine der wirksamsten Arten betrachtet,
devekut zu erreichen, und ist als solches ein spiri-
tuelles Muf3, jedenfalls theoretisch, fiir alle Luba-
vitcher.

Frauen, die dem farbrengen beiwohnen, sitzen
auf der Galerie hoch iiber dem Rebbe und den
anderen Minnern. Die Galerie wird von Ti-
chern aus gefirbtem Plastik umschlossen, so dafl
es schwierig ist, die Vorgange, die sich unten ab-
spielen, zu héren. Indem sie still auf der Galerie
sitzen, in einem Gebetbuch lesen oder vielleicht
mit Freundinnen tiber Familienangelegenheiten
plaudern, singen die Frauen nicht und scheinen
auch in keiner Weise an den Vorgingen teilzu-
nehmen. Thre Umgebung hat sie wirkungsvoll,
korperlich und visuell sowie spirituell, von den
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Minnern, dem Rebbe und dem nigun-Gesang
distanziert.

Im Gegensatz zu dem auflenstehenden Vilker-
kundler betrachten die Frauen selbst diese Tatsa-
che nicht als Beweis fiir eine «Zweite Klasse»-Po-
sition. Sie drgern sich tiber die Auffassung von
Feminstinnen, dafl ihr Status an der Frage, «wo
sie in der Synagoge sitzen» gemessen wird. (Luba-
vitch Foundation 1970:217.) Stattdessen empfin-
den sie ithre Ausgeschlossenheit von vielen der
Gebote und ihr Fehlen bei musikalischen Akti-
vititen als ein Zeichen fiir Uberlegenheit:
«Denn unter Beriicksichtigung der Tatsache, dafy
die Mizvas (Gebote) eine Ubung in der Selbst-
disziplin beziiglich der moralischen Verbesse-
rung sind, scheint es, als hitte der Schopfer judi-
sche Frauen mit einem gréfleren Mafl solcher
natiirlicher Selbstdisziplin versehen» (220). Mit
seiner starken Betonung der Familieneinheit als
dem primiren Ort von Spiritualitdt schitzt das
Judentum die Stellung der Frau im Haus hoch
ein und betrachtet sie als ein michtiges Gegen-
stiick zu den rituellen Handlungen der Mianner
in der Synagoge.

Eines der Dinge, die ich im Verlauf meiner
Feldstudien zu erkennen begann, war eine ge-
wisse Parallelitit zwischen dem Lubavitcher
Verstindnis von Musik als «Kanal» zwischen
weltlichem und geistlichem Bereich einerseits
und der Rolle der Frau als Vermittlerin zwi-
schen dem religisen und profanen Bereich an-
dererseits. Lubavitcher Frauen besitzen in ei-
nem gewissen Sinne mehr Freiheit als ihre
minnlichen Gegeniiber, mit der dufleren, nicht
orthodox jidischen Umgebung in Kontakt zu
treten. Viele junge Ehefrauen arbeiten aufler-
halb ihres Heims in Geschiften oder als Sekreta-
rinnen, oft um das Studium ihrer Minner finan-
ziell zu unterstiitzen. Viele sprechen englisch
miteinander (viele Minner, sogar solche, die in
den Vereinigten Staaten geboren sind, sprechen
jiddisch): einige von ihnen lesen gelegentlich be-
liebte Zeitschriften, héren Radio oder besuchen
Kinofilme, Unternehmungen, die erwachsenen
Minnern und Kindern normalerweise untersagt
sind. Die Frauen verstehen sich selbst gleich-
zeitg als Teil der Lubavitcher Welt und als in der
Rolle, ihre Familien vor der mehr oder weniger
feindlichen, nicht-religiosen Welt zu schiitzen.
Mehr als thre Minner sind sie sich der Existenz
beider Welten» bewuflt und iibernehmen grof-
tenteils eine verhandelnde Funktion, sowohl in-

nerhalb der einzelnen Welten als auch zwischen
ihnen.

Uberdies hért man, obwohl alle Lubavitcher
die Wirksamkeit der nigun-Gesinge anerken-
nen, selten iltere, verheiratete Frauen singen,
noch nicht einmal in der Privatsphire ihrer eige-
nen Hiuser, wenn kein Mann anwesend ist. Jun-
ge Midchen singen, bevor sie das Alter der Pu-
bertit erreichen, am SabbatTisch, und sie diir-
fen, insofern sie am Sabbat-Gottesdienst oder am
farbrengen teilnehmen, bei ihren Vitern im un-
teren Bereich der Synagoge sitzen. (oder, was
normaler ist, herumlaufen, ohne dem Gesche-
hen allzu grofle Aufmerksamkeit zu schenken).
Wenn ein junges Madchen im Begriff ist zu heira-
ten, richten ihre Freundinnen ein sogenanntes
forshpil aus, eine grofle und rauhe Party, auf der
viel gesungen und getanzt wird und die den
Ubergang des Midchens in seinen wahren, er-
wachsenen und niedergelassenen Status kenn-
zeichnet. Von diesem Zeitpunkt an ist es nur
noch selten {iblich, Musik zu machen, die mei-
sten musikalischen Unternehmungen werden
nun als mehr oder weniger frivol angesehen und
mit Jugend assoziiert, und nigun-Gesinge wer-
den als «das, was Minner tun» bezeichnet.

Es ist deutlich, daf in der Lubavitcher Welt
sowohl die Musik als auch die Frauen eine
Vermittlerfunktion einnehmen. Fir Minner
dient die Musik ihr ganzes Leben hindurch als
das Medium, durch das sie devekut erreichen; fiir
Frauen dient die Musik zur Kennzeichnung ih-
res Ubergangs von einem sozialen Status zu ei-
nem anderen. Jedoch fungieren Frauen selbst fiir
ithre Familien auch als Vermittlerinnen, indem
sie sowohl in der Lubavitcher Welt leben als auch
zwischen dieser und der méglicherweise bedroh-
lichen profanen Welt. Aufierdem leben Frauen
auch noch zwischen zwei weiteren Polen: un-
kontrollierte Sexualitit (d.h., unverheiratet —
Natur?) und kontrollierte Sexualitat (verheiratet
— Kultur?). Somit muf innerhalb des Kontextes
des orthodoxen Judentums und der Lubavitcher
Glaubensiiberzeugungen rituell bedeutsame
Musik in den Hinden der Minner bleiben, da
die Auffithrung von Musik durch sexuell aktive
Frauen sich als zerstérerisch erweisen kénnte.

Weibliche Schamanen in Korea

In Korea hat die gesellschaftliche Stellung der
Frau bis vor kurzem unter dem neokonfuziani-
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schen, philosophisch/religiosen System gelit-
ten, das sich mit der Yi-Dynastie (1392-1910)in
Korea verbreitete. Die Frage, ob konfuzianische
Uberzeugungen, die das Verhiltnis von Frauen
zu Minnern analog zu dem Verhiltnis von Min-
nern zu Gott betrachten, in Korea jemals einen
solchen Einfluf} ausgeiibt haben wie in China,
ist immer noch ungel&st, aber es besteht kein
Zweifel, dafl hnliche Ideologien die Einschrin-
kungen der sozialen und religiosen Aktivititen
der Frau heute fortsetzen.

Frauen aus den hheren Kasten werden in rela-
tiver Abgeschiedenheit gehalten, haben ihren
Minnern im Haus zu dienen und, was ihre wich-
tigste Aufgabe ist, minnliche Erben zur Welt zu
bringen. Innerhalb dieses sozialen und 6kono-
mischen Kontextes entwickeln die Frauen je-
doch hiufig starke Beziehungen untereinander.
Viele ihrer rituellen Handlungen sind auf die Fa-
milie hin ausgerichtet und betreffen hiusliche
Belange, die Geburt von Séhnen, die Heilung
von Krankheiten, die Heiratsplanung fiir eine
Tochter, die Besinftigung der toten Seelen, die
Beseitigung boser Geister, usw. Viele Haus- und
Dorfrituale, von minnlichen Koreanern und

westlichen Religionswissenschaftlern in Abhe-

bung vom Konfuzianismus — dem offiziellen,
schriftlich verfafiten philosophischen System
der Minner — oft als «Volksrituale» bezeichnet,
werden von weiblichen Schamanen (mudang) be-
aufsichtigt und hauptsichlich im Auftrag ande-
rer Frauen und Familien ausgefiihrt®.

Der Schamanismus ist seit Jahrhunderten ein
wesentlicher Teil des rituellen Lebens in Korea
und hat immer in den Hinden von Frauen gele-
gen, die heute ca. 95% der Gesamtzahl der Scha-
manen ausmachen. Mannliche Schamanen (pak-
su mudang), die als Auflenseiter unter den Min-
nern betrachtet werden, kleiden sich bei der Aus-
fithrung ritueller Handlungen normalerweise in
rituelle Frauengewinder (Harvey 1980:52,n.1).
Es gibt zwei Typen von Schamaninnen: die
hauptsichlich aus dem Norden stammenden,
die ihre Funktion geerbt haben, und die aus dem
Siiden des Landes, die von Geistern als rituelle
Spezialisten «auserwihlt» wurden®. Der Aus-
druck mudang (Schamanin) wird zur Bezeich-
nung der Funktion im allgemeineren Sinne ver-
wendet, wohingegen mansin (wortlich: «zehn-
tausend Geister») im besonderen auf die auser-
wihlten, professionellen Schamaninnen ver-
weist, die kuts ausfithren.
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Ein kut ist ein musikalischdramatisches Ri-
tual, das von einer mansin vollzogen wird, die
zwischen einem Klienten, der fiir ihre Dienste
bezahlt hat, und verschiedenen Geistern, die in
ithren Korper eintreten und im Trancezustand
daraus sprechen, vermittelt. Kuts kénnen fiir ein-
zelne Minner oder Frauen an Hausaltiren oder
tiir ein ganzes Dorf oder eine ganze Stadt an ei-
nem grofleren Sffentlichen Heiligtum abgehal-
ten werden und vereinigen somit Familien unter
einem Gesichtspunkt, wie ihn zum Beispiel die
Weihe eines neuen Gebiudes oder eine 6rtliche
Trockenperiode darstellt.

Minner scheinen sich nicht fiir kuts zu interes-
sieren und sitzen gewohnlich wihrend einer sol-
chen Zeremonie passiv dabei. In einem kut han-
delt die mansin auf eine Art, die der vorher-
rschenden Auffassung von Frauen angemesse-
nem Verhalten widerspricht. Das trifft sowohl
tiir ein kut zu, wo sie ungehindert und oft mit be-
trichtlichem Zorn sprechen und zu einer Be-
gleitmusik wild tanzen darf, als auch fiir den gro-
fleren gesellschaftlichen Kontext ihrer Stidte
und Dérfer, wo sie unverheiratet lebt und ihr so-
zialer Status als besonders gering gilt. Wenn sie
verheiratet ist, wird ihr Status hoher einge-
schitzt als der ihres Ehemannes, der nicht selten
in den kuts als ihr Assistent fungiert, indem er
verschiedene Musikinstrumente spielt. Das Ver-
héltnis zwischen einer mansin und ihrem Ehe-
mann verstofit somit weiterhin gegen die gingige
koreanische Auffassung von den Beziehungen
zwischen den Geschlechtern.

Der Prozefl, mansin zu werden, besteht aus
drei Stadien: der Geistererscheinung, der «Er-
krankung des Geistes» (sinbyong)und einem Ein-
setzungs-kut. Eine oftmals als ziemlich junges
Midchen von Geistern berufene zukiinftige
mansin beginnt sich «merkwiirdig» zu verhal-
ten, wird depressiv, vielleicht auch sexuell aktiv
oder weist Symptome fiir eine mentale Krank-
heit auf. Wenn die «Krankheit des Geistes» be-
ginnt, wird eine betroffene Familie das Kind ge-
wohnlich zu der ortsansissigen, etablierten man-
sin bringen, um untersuchen zu lassen, ob dieses
Verhalten wirklich ein Vorzeichen fiir den Status
des Midchens als Schamanin oder nur eine men-
tale Krankheit ist. Insofern feststeht, daf} das'
Midchen zur mansin bestimmt ist, wird sie bei
einer ilteren Schamanin in die Lehre gehen und
die Gesinge, T4dnze und Tempel der Geister ken-
nenlernen, die sie spiter in kuts anrufen wird.
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Zur Vollendung dieser Ausbildung wird fiir das
Midchen ein Initiations-kuz gehalten, in dem sie
ihre Fihigkeit, im Trancezustand mit der Gei-
sterwelt Kontakt aufzunehmen, unter Beweis
stellt, und wenn sie erfolgreich war, geht sie in ih-
re neue soziale und rituelle Rolle iiber’.

Auch kuts lassen sich in drei Kategorien unter-
teilen, die-nach ihrer Linge und dem Frauentyp,
dem sie unterstehen, unterschieden werden: 1)
Der pison, der ungefihr eine Stunde dauert, kann
sowohl von einer gewShnlichen Hausfrau als
auch von einer Schamanin ausgefithrt werden; 2)
der p’udakkori, der drei oder vier Stunden dau-
ert, wird haufig von einer Wahrsagerin oder ei-
ner Schamanin geleitet; 3) das groflere kut, das
oft iiber mehrere Tage andauert, wird ausschlie3-
lich von einer Schamanin abgehalten (Huhm
1980:11-12). Wahrend dieses grofleren kuts wird
im Auftrag des Klienten eine Reihe von Geistern
angerufen, zu denen grofle minnliche Fiihrer
vergangener koreanischer Dynastien gehoren,
ferner verschiedene minnliche und weibliche
Ahnen der Familie des Klienten und schliefilich
kriegerische Geister, die nétig sind, um bose Da-
monen oder Geister aus einem Menschen oder
einer ungliicklichen Familie auszutreiben.
Durch die Betitigung verschiedener Musikin-
strumente einschlieflich einer doppelkopfigen
Stundenglastrommel, einer Flote, eines Gongs,
einer einsaitigen Geige und einer grofien Wand,
auf der 5-9 Glockchen befestigt sind, wird ein
Trancezustand ausgel6st. In dieser Trance kann
die mansin ein Messer, einen dreizinkigen Speer
und/oder eine Hellebarde — eine Mondsichel-
formige Axt, die dazu benutzt wird, die Brust ei-
nes feindlichen Geistes zu durchschneiden —
schwingen. Die rituelle Macht der mansin wird
nicht infrage gestellt. In Ausiibung totaler Kon-
trolle sowohl {iber die tranceauslésende Musik
als auch tiber die «zehntausend Geister», mit de-
ren Stimmen sie spricht, kénnen ihre Handlun-
gen das Schicksal eines kinderlosen Ehepaars
oder die giinstigen Aussichten fiir eine neue, im
Geschiftsviertel der Stadt liegende Festhalle be-
stimmen. Desweiteren werden, obwohl sie nicht
von den von Minnern dominierten konfuziani-
schen und buddhistischen rituellen/ politischen
Hirarchien anerkannt sind, der Einfluf} der man-
sin und die Wirksamkeit des kut trotzdem als
entscheidend fiir die Haushaltsfithrung angese-
hen, und somit werden kuts auch heute noch wei-
terhin angerufen.
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Somit sind koreanische mansin, im Unter-
schied zu den oben beschriebenen orthodoxen
jidischen Frauen, die eigentlichen Verbindungs-
medien mit der Geisterwelt. Als Frauen mit be-
sonderer Macht ist ihre Stellung héher als die der
judischen Frauen, dadurch dafl sie den alleinigen
Zugang zur Geisterwelt besitzen, die die
Familien- und Hausangelegenheiten bestimmt.
In einem gewissen Sinn sind die Frauen ver-
gleichbar mit den nigunim, nimlich in der Hin-
sicht, daf8 sie im Auftrag anderer Menschen als
Vermittler fungieren und auf direktem Wege mit
den Geistern, die iiber die Konsequenzen jeder
gewohnlichen menschlichen Tat entscheiden,
verhandeln, sie besinftigen und sich bei ihnen
fir thren Klienten verwenden. Ebenfalls im Ge-
gensatz zu jidischen Frauen ist ihr gesellschaftli-
cher und offizieller religiéser Status jedoch nie-
driger, und Familien, deren Kinder frithe Zei-
chen von der «Krankheit des Geistes» an den Tag
legen, verbergen sich oft aus Furcht und Verle-
genheit und bekennen sich nur widerstrebend zu
der potentiellen Macht ihres Kindes.

Die Riten trokesischer Frauen

Innerhalb der irokesischen Gesellschaft haben
Frauen traditionsgemif} Positionen von grofiem
Einfluff und Anschen®. Die gesellschaftliche
Struktur des irokesischen Volkes, oft irrtiimli-
cherweise als «Matriarchat» bezeichnet, was die
Kontrolle und Autotritit von Frauen iiber Man-
ner bedeuten wiirde, ist in Wirklichkeit matrili-
near, d.h., Abstammung wird hier von der Mut-
ter ausgerechnet. Begegnet man jemandem zum
ersten Mal, so stellt die Frage, «Wer ist deine/Thre
Mutter?, die Position der jeweiligen Person in-
nerhalb einer matrilinear ausgedehnten Familie,
eines Clans (Familien der Geschwister der Mut-
ter), einer «Hailfte» oder «Seite», eines Stammes
oder innerhalb vieler anderen familidren, rituel-
len und politischen Verflechtungen fest (Shimo-
ny 1961; Allen 1986). In diesem System gelten
Frauen und Minner als gleichbedeutend und
gleichwertig fiir das Gleichgewicht des Lebens,
und obwohl sie jeweils verschiedenen rituellen,
sozialen und 6konomischen Bereichen vorste-
hen, wird kein Bereich héher als der andere ein-
gestuft, sondern alle werden als notwendig und
sich gegenseitig erginzend betrachtet.

Heute bilden die Irokesen einen Bund aus
sechs Stimmen, (die Mohawk, Seneca, Ononda-
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ga, Oneida, Cayuga und, als adoptierter Stamm,
die Tuscorora), von denen viele in dem «Six-Na-
tions-Reservat» in der Nihe von Brantford, On-
tario, leben. Ungefihr ein Drittel der heute le-
benden Bevolkerung folgt den Lehren des Sene-
ca-Propheten Handsome Lake (gestorben 1799),
der im spiten 18, Jahrhundert, einer Zeit im-
menser sozialer und politischer Umbriiche, die
Longhouse-Religion griindete (benannt nach der
Form der irokesischen Hiuser). Von der briti-
schen und amerikanischen Regierung betrogen,
verloren die Irokesen nach der Revolution nicht
nur grofle Teile ihres Landes und ihrer Jagdrech-
te, sondern auch ihre eigene, autonome politi-
sche Macht. Auflerdem gerieten weifle Vorstel-
lungen von minnlicher Kontrolle iiber soziale,
politische und 8konomische Institutionen (Pa-
triarchat) und vom grundlegenden Biirgerrecht,
das in europidischen Gesellschaftsstrukturen
vom Vater aus gerechnet wird (patrilinear), in
Konflikt mit grundsitzlichen Vorstellungen der
Ureinwohner von Familie und Gesellschaft. In
dieser Zeit des Umbruchs litten viele Irokesen an
Alkoholismus, der anderen sozialen Problemen
wie Miflhandlung von Frauen und Kindern ge-
waltigen Vorschub leistete. Innerhalb dieses so-
zialen Kontextes erhob sich der Prophet Hand-
some Lake aus dem Stamm der Seneca mit seiner
Botschaft von einer individuellen und gesell-
schaftlichen Reform. Heute bilden die Nachfol-
ger von Handsome Lake ein konservatives Ele-
ment im Six Nations Reservat und praktizieren
weiter die dlteren traditionsgemifieren Rituale
gegeniiber der unter ihren christlichen Briidern
weit verbreiteten kulturellen Angleichung (Shi-
mony 1961).

Handsomé Lake’s Gesetzbuch enthilt eine
Sammlung von Geschichten, Mythen, Verhal-
tensregeln und-vorschriften, von denen ange-
nommen wird, daf} sie dem Propheten von vier
vom Schépfer gesandten Geistboten geoffenbart
wurden. Dieses Gesetzbuch verbindet Elemente
traditioneller Praktiken und Glaubensiiberzeu-
gungen (aus der Zeit vor dem Kontakt mit den
Weiflen) mit christlichen (europiischen) Ideen,
die seinen Anhingern zunichst erméglichten,
sich auf die traditionellere Lebensweise zuriick-
zubesinnen und somit einiges von der fritheren
Macht und Wiirde wiederherzustellen und zur
gleichen Zeit das Verhiltnis zwischen den Ge-
schlechtern auf eine subtile Weise zu verindern,
was wiederum Konsequenzen fiir zukiinftiges
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rituelles und gesellschaftliches Leben haben
sollte.

In den Zeiten vor dem Kontakt mit den Wei-
flen jagten die Minner zm Beispiel und fiihrten
groflangelegte Stammeskriege, die sie von ihren
Ortsgemeinschaften entfernten, wihrend die
Frauen die Landwirtschaft (einschliefilich An-
bau und Verteilung der Nahrung) beaufsichtig-
ten sowie iiber stammesinterne Angelegenheiten
entschieden, da die Minner hiufig fiir lange Zeit
abwesend waren. Eine der wichtigsten Pflichten
der Frauen war die Wahl eines «Friedenshiupt-
lings», eines Mitgliedes des durch Vererbung ein-
gesetzten Rates, der die Verantwortung fiir die
Stammesleitung trug (Shimony 1980:247). Die
ehrwiirdigen Hiuptlingsfrauen waren veran-
twortlich fiir die Wahl eines neuen Friedens-
hiuptlings und konnten den Hiuptling auch an-
fechten, wenn seine Handlungen sich negativ auf
das Stammesleben auswirkten. 1924 bestand die
kanadische Regierung darauf, daf} die Irokesen
Ratsmitglieder in allgemeinen Wahlen bestim-
men sollten (bis zum heutigen Tag eine Streit-
und Protestfrage), und als Konsequenz dieser In-
tervention nahm der Einfluf} der Hiuptlinge
und Hauptlingsfrauen ab.

Als den Irokesen auflerdem ihre Jagdgriinde
genommen wurden, wurde ihre gesamte wirt-
schaftliche Struktur auf den Kopf gestellt. Hand-
some Lake behandelt dieses Problem in seinem
Gesetzbuch im besonderen. Er schlug vor, dafy
minnliche Irokesen nun drei Dinge von den wei-
flen Minnern (die als «unsere jiingeren Briider»
bezeichnet werden) iibernehmen sollten, da sie
«zum Nachmachen geeignet» seien: Nahrungs-
anbau und-ernte, Viehhaltung und den Bau von
«warmen und schén aussehenden» Hiusern (im
europdischen Stil) (Parker 1913:38; Section 25).
Tatsichlich schrieb das Gesetzbuch die Um-
wandlung der ganzen Sozialstruktur der Iroke-
sen von einer Gartenbaugesellschaft, in der Frau-
en einen enormen politischen und wirtschaftli-
chen Einfluf} ausiibten, zu einer landwirtschaft-
lichen Gesellschaft vor, in der die Kontrolle iiber
Nahrungsmittelproduktion und-verteilung nun
beiden, Frauen und Minnern, zukam und die
Autonomie der Frauen abnahm (O’Kelly und
Carney 1986:50).

Obwohl einige zeitgenéssische Irokesen Bau-
ern geblieben sind, pendeln die meisten von ih-
nen in die nahegelegenen Stidte, Brantford, To-
ronto, Niagara Falls oder Buffalo, New York, zur
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Arbeit, was zur Folge hat, dafl der frithere land-
wirtschaftliche Kreislauf, der die Arbeit und das
Jahr in Zeiten des Pflanzens und Erntens einteil-
te, nicht mehr die gleiche soziale Relevanz be-
sitzt. Wie auch immer, da die heute lebenden Iro-
kesen sich weiter von ihrer traditionellen 6kono-
mischen Lebensweise distanzieren, haben die
Longhouse-Rituale an Bedeutung zugenom-
men, und innerhalb dieser Longhouse-Religion
hat die Stellung der Frau die an vergangene Zei-
ten erinnernde Wiirde und Macht wiedergewon-
nen. Frauen sind heute fithrend als «Glaubensbe-
wahrer» und «Diakonissen», und ihre Pflichten
schlieflen die Planung und Leitung der Rituale
und Zeremonien von Frauen sowie die Beratung
und Schlichtung von Streitigkeiten ein (Shimo-
ny 1980:254-56).

Heute gibt es vier Longhouse-Gemeinden im
«Six-Nations-Reservat». Nach Shimony werden
die Rollen von Mann und Frau sowohl in der spe-
ziellen Gestaltung des Longhouse selbst und in
der Unterteilung der Rituale in die unter mannli-
cher bzw. weiblicher Aufsicht hervorgehoben:
«Mitglieder berichten, daf} sie durch die Ménner-
oder Frauentiir eintreten und auf der Minner-
oder Frauenseite sitzen. Im Verlauf der Rituale
selbst wechselt die Handlung zwischen den bei-
den Seiten, und ein grofier Teil des Gottesdien-
stes besteht aus Dialogen zwischen den gegen-
iiberliegenden Einheiten. Somit wird im Gan-
zen ein Gleichgewicht gehalten, und die Wirk-
samkeit einer Zeremonie hingt ab von den mit-
einander verbundenen Bemithungen von
welchen Gruppierungen auch immer (1980:
250-51).

Ein Ritual, das nicht Teil des landwirtschaftli-
chen Zyklus ist, das Ohgi’we oder Fest der Toten,
hebt die einflufireiche Position der Frau in iroke-
sischen Gesellschaften hervor. Wihrend des Ob-
gi’we wird mit den Geistern der toten Ahnen
Kontakt aufgenommen, und sie werden besinf-
. tigt, damit man sich der Harmonie und der Aus-
geglichenheit im irdischen Reich versichert. Das
Obhgi’we hat auflerdem die Funktion einer Hei-
lungszeremonie, um die «Krankheit des Geistes»
oder Besessenheit zu heilen. Frauen werden als
die Hauptvermittlerinnen betrachtet, durch die
die Verbindung mit der Geisterwelt hergestellt
wird, und die Ohgi'we finden auf der Frauenseite
des Longhouse statt. Obwohl Frauen jedoch die-
se Zeremonien planen und ausfithren und die
Haupttinzerinnen sind, sind auch Minner, nach

traditionell sich erginzender Art, durch wichti-
ge Rollen beteiligt, im wesentlichen als Singer
und Trommelassistenten; und damit die Zeremo-
nie giiltig ist, missen beide Geschlechter anwe-
send sein.

Zusammenfassung und Schlufs

Wenn wir die gesellschaftliche und rituelle Stel-
lung von irokesischen Frauen mit der ihrer oben
beschriebenen jiidischen und koreanischen Ent-
sprechungen vergleichen, fillt am stirkesten auf
die in der irokesischen Gesellschaft — aber nicht
im traditionellen orthodoxen Judentum und im
Konfuzianismus — existierende Anerkennung
des Wertes und der Macht, die sowohl den Frau-
en als auch ihrer Musik zu eigen sind, einer
Macht, die moglicherweise gefiirchtet, aber im
Grunde respektiert wird. Die Wertschitzung,
die der irokesischen Frau von heute beigemessen
wird, mag sich aus fritheren Zeiten herleiten, als
die Frau erhebliche wirtschaftliche und politi-
sche Herrschaft besafl. Aber obwohl ihr tatsich-
licher Einfluf} abgenommen hat, ist ihre Stellung
als erginzendes Gegenstiick zum Minnlichen
im traditionellen Gesellschafts- und Glaubens-
system gleichgeblieben. In dieser Position haben
Frauen gleichberechtigten Zugang zu ritueller
Musik und Zeremonie, und sie fithren ihre eige-
nen Gesinge und Tinze in ihrer eigenen Seite des
Longhouse auf, dem Zentrum des rituellen Le-
bens. Hier erweist sich die Kombination von
weiblicher Macht mit der von Musik nicht als
bedrohlich, sondern wird vielmehr als notwen-
diges Gegengewicht zu den rituellen Aktivitdten
der Minner angesehen.

Aus den aufgefithrten Beispielen wird deut-
lich, daf} es einen weiten Bereich von sozialen
und religiésen Zusammenhingen gibt, in denen
Frauen und Musik in vielfdltiger Weise miteinan-
der zusammenwirken. Die Stellung der Frau als
mehr oder weniger «in» und «zwischen» natiirli-
chen, kulturellen und spirituellen Bereichen ist
letztlich bezogen auf die Vorstellung, welche ei-
ne Gesellschaft von den Geschlechtern, von
Macht und von einem alle Bereiche des Lebens
bestimmenden Wertesystem hat. Es ist unmog-
lich, die Rollen der Frau in Ritual und Zeremo-
nie zu verstehen, wenn wir nicht Frauen, Man-
ner und Ritual als interagierend innerhalb einer
grofleren sozialen, Skonomischen und politi-
schen Welt betrachten.
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! Fur eine ausgezeichnete Auseinandersetzung mit der
jiingsten Literatur zum Thema der wechselnden Rollen der
Frauin christlichem Ritual und Liturgie verweise ich den Le-
ser an Anne Barstow Drivers Rezension in Signs 1976.

* Vgl. Chodorow 1974 fiir eine Diskussion der Frage
nach den Implikationen von Frauen als erste Sozialisiererin-
nen; und Strathern 1972 fiir eine weitere Analyse der Zwi-
schenposition von Frauen.

* Vgl. Koskoff 1976 und 1987 fiir eine vollstandigere Dis-
kussion des Themas: Frauen machen Musik im orthodoxen
Judentum.

* Vgl. Slobin (im Druck) fiir eine ausgezeichnete Diskus-
sion der neuesten Verinderungen.

> Fiir eine ausfiihrlichere Abhandlung tiber den Schama-
nismus vgl. die klassischen Studien von Eliade 1964 und 1. M.
Lewis 1971, 1986. Vgl. ebenfalls Rouget 1985 fiir eine Unter-
suchung von Musik und Trance. Fiir eine Beschreibung des
Schamanismus in Korea vgl. besonders Kendall 1985 und
Harvey 1980.

¢ Viele erwihlte, «professionelle» Schamanen emigrier-
ten wihrend des Koreanischen Krieges (1950-53)von Nord-
nach Siidkorea, und heute finder ein grofies Maf} an ritueller
Aktivitdt in und um Seoul statt.

7 Einige westliche Gelehrte (besonders Harvey 1980) ha-
ben behauptet, die extreme sexuelle Unterdriickung koreani-
scher Frauen und die Tatsache, daf} Frauen keinen Zugang
zu Machtpositionen und Autoritit haben, seien der Grund
fiir die relativ hohe Rate «geistiger Krankheit» und des weib-

Sue Carole DeVale

Macht und Bedeutung,
die Musikinstrumenten
innewohnen!

Auf der gesamten Welt wird den Musikinstru-
menten eine bestimmte Bedeutung und auch ei-
ne bestimmte Wirkung, ja so etwas wie eine
wirkliche «Macht» beigemessen. So meint man
mancherorts, dafl die Riten durch sie ihre Wirk-
samkeit bekimen oder dafl sie — etwa an kénigli-
chen Héfen — eine Garantie fiir Nachwuchs und
Fruchtbarkeit seien’. Unter diesen Instrumen-
ten gibt es extrem einfache, wie jene Rasseln, die
aus einem langen, diinnen Stiick Holz an einer
im Kreise geschwungenen Schnur bestehen, und
sehr komplexe, zum Beispiel die geschmiedeten
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lichen Schamanismus in Korea, durch den eine in Trance be-
findliche mansin sich in aggressiver oder hochgradig-sexuel-
ler Weise frei verhalten kann.
& Vgl. Shimony 1980, 1961, Fenton, 1951 und Tooker
1986 fiir ausgezeichnete Untersuchungen iiber die Irokesen.
? Vgl. Shimony 1980 und Fenton und Kurath 1951/85
fiir ausgezeichnete Beschreibungen dieser Zeremonie.
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bronzenen Gongs der indonesischen Gamelan-
orchester. Dabei begegnet man oft dem Glau-
ben, dafl diese Macht, die den Musikinstrumen-
ten zugeschrieben wird, auf gewisse Geister zu-
riickgehe, die in ihnen verkérpert seien bzw.
durch sie wirkten und die sich in der von ihnen
hervorgerufenen Musik, also im Klang dieser
Musik manifestierten.

Die Bedeutung, die einem Musikinstrument
so beigemessen wird, kann in seiner Form, seiner
Bauweise oder auch in seiner Handhabung zum
Ausdruck kommen. Es kann allerdings auch
sein, dafd sie sich nur auf der Ebene des kulturel-
len Denkens und Verstehens entdecken lifit. In
vielen Kulturen der Welt gibt es keine klare Tren-
nung zwischen dem Profanen und dem Sakralen.
Die Bedeutung der Musikinstrumente ist hier
oft eingebettet in ein physisch-metaphysisches
Kontinuum, das vom Irdischen bis zum Géttli-
chen reicht.

Ziel dieses Beitrages ist es, zum Nachdenken
liber die wesenhaft geistige/geistliche Bedeu-
tung der Musikinstrumente anzuregen und dazu
einige eigene Gedanken beizusteuern. Erstens



