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"Ohne Kind bist Du keine Frau"
Frausein, Ritual und Autonomie am Beispiel der Jola-Frauen in Guinea-Bissaul

1. Einleitung

Die Fortpflanzung und deren Voraussetzung, die Fruchtbarkeit, ist ein zentra-
les Anliegen jeder Gesellschaft, denn erst iiber sie kann der Fortbestand und
das Weiterfunktionieren der Gruppe durch die Zeit hindurch gewihrleistet wer-
den.

Unfruchtbarkeit und ungewollte Kinderlosigkeit sind nicht nur verbunden mit
dem individuellen Schicksal einer Frau bzw. eines Paares, sondern stellen
eine existentielle Bedrohung fiir jede Gemeinschaft dar.

Abhdngig von der jeweiligen Gesellschaftsform sind zum Teil kreative und
kulturell stark differierende Bewdltigungsstrategien bekannt, die der Stérung
der gesellschaftlichen Reproduktion entgegenwirken sollen (vgl. Auhagen-
Stephanos 1992: 19-35).

So beschreibt beispielsweise Victor Turner Fruchtbarkeitsrituale der Ndembu
in Zambia, die fiir Frauen mit Problemen wie Sterilitit oder Fehl- bzw.
Totgeburten durchgefiihrt werden. Nach der Vorstellung der Ndembu haben diese
Frauen ’Schatten’ auf sich gezogen, die aus den Grdbern hervorsteigen und
sich in den Korpern der Frauen festsetzen. Nur durch verschiedene Rituale
unter der Leitung eines Wahrsagers konnen diese Schatten besidnftigt und die
Frauen geheilt werden (Turner 1967: 12).

Anita Spring verweist auf das Beispiel der Luvale in Zambia, die spezifische
Geistbesessenheitsrituale fir kinderlose Frauen, Schwangere sowie fir Mitter
mit neugeborenen Kindern durchfiihren, um ihnen bei den verschiedenen
Problemen gesellschaftlicher Reproduktion zu helfen (Spring 1978: 171-181).

Am Beispiel der Jola in Guinea-BissauZ soll im folgenden dargestellt werden,
wie Jola-Frauen mit Kinderlosigkeit bzw. der Tatsache, daB mehrere kleine
Kinder gestorben sind, umgehen und mit welchen Strategien sie die Uberwindung
dieses Phdnomenes anstreben.

Iper vorliegende Aufsatz ist die iberarbeitete Fassung eines Vortrages, den ich im Wintersemester 1992/93
an Institut fir Ethnologie (FU Berlin) im Rahmen des Colloquiums: "Frauen und Kultur - Frauenkultur"
unter der Leitung von Prof. Dr. Ute Luig gehalten habe.

ZMeine Ausfihrungen basieren auf einem einjahrigen Feldforschungsaufenthalt 1990/91 in einem Jola-Dorf
(Oria) im Nordwesten von Guinea-Bissau, wobei mein Hauptinteresse den Geschlechterbeziehungen in dieser
patrilinearen und akephalen Gesellschaft galt.



Im Mittelpunkt dieses Aufsatzes steht die Beschreibung und Interpretation des
kanjareen-Rituals fiir kinderlose Frauen und solche, die ihre Kinder verloren
haben. Der Ablauf des Rituals verlangt, daB sich diese Frauen mit dem Beginn
der ersten bzw. einer erneuten Schwangerschaft fiir einen Zeitraum von zwei
bis drei Jahren von ihren Mdnnern trennen und sich in einer fremden Gemein-
schaft unter die Verantwortung der dortigen Frauengruppe'ste11en.

Meine These ist, daB durch dieses Ritual der Anspruch der Frauen bestirkt
wird, ihren gesellschaftlichen EinfluBbereich, der sich iiber die Gebidrfihig-
keit definiert, zu sichern und zu bestirken.

In diesem Zusammenhang stellt sich die Frage, inwieweit das kanjareen-Gesche-
hen tatsdchlich Ausdruck selbstbestimmten weiblichen Handelns ist, oder ob
die Frauen doch nur in einem von Mdnnern kontrollierten und legitimierten
Bereich agieren konnen.

Um die besondere Wichtigkeit des Rituals fiir die Jola-Frauen besser nach-
vollziehen zu kénnen, ist es notwendig, die Bedeutung der Geschlechterrol-
lenzuschreibung im Kontext der Jola-Gesellschaft ndher zu betrachten. Dazu
muB gekldrt werden, wer als ‘Frau’ gilt, denn die Tatsache weiblichen Ge-
schlechts zu sein, bedeutet in Oria nicht notwendigerweise auch den sozialen
Status ‘Frau’ zu erhaltenl.

Einleitend méchte ich dazu eine personliche Erfahrung wiedergeben, die wih-
rend meines Aufenthaltes in dem Dorf Oria2 zu einem Schliisselerlebnis sowohl
fir meine Beziehung zu den Frauen im Dorf als auch fir mein Verstindnis der
Oria-Frauenwelt wurde.

2. Frausein - ein kulturelles Konstrukt

Wahrend der Anfangsmonate meiner Feldforschung fragte ich mich oft, inwieweit
ich nicht nur nach meinem Verstdndnis, sondern auch nach der Ansicht der Men-
schen im Dorf eine ’Frau’ sei.

Nach den Oria-Vorstellungen erhdlt eine Frau erst durch die Geburt ihres er-
sten Kindes, die einer Initiation entspricht, den sozialen Status einer erer
(Frau). Ich gab anfénglich an, daB ich noch kein Kind hitte, was dazu fihrte,

lur Diskussion iber die gesellschaftliche Konstruktion von Geschlecht vgl. z.B. Ortner, Sherry und H.
Whitehead 1981; Lenz, Ilse und Ute Luig 1990.
2per Name des Dorfes wurde pseudonymisiert.



daB ich als quisang (Mddchen) bezeichnet wurde. Ich befiirchtete, daB meine
wahrheitsgetreue Aussage mir den Zugang zur Frauenwelt versperren und ich in
die Position eines 'unwissenden’ Madchens gedringt werden wiirde.

Als ein wichtiges Frauenritual bevorstand, wurde ich tatsidchlich von einer
alten Frau darauf hingewiesen: "Kabuma mungunghor!" Der wichtigste Frauen-
schrein sei tabu fir mich. Ich schittelte deutlich mit dem Kopf und gab zu
verstehen: "Jd, insche uerer!" (Nein, ich bin eine Frau!) Damit wollte ich
deutlich machen, daB ich nach meinem Verstindnis eine Frau bin und somit wie
alle anderen an der Zeremonie teilnehmen konnte. Die Frau fragte mich darauf-
hin verwundert, ob ich denn ein Kind hdtte. Ich nickte: "Ong!" (Ja!) und er-
kldrte, daB es sich in Deutschland befdnde. Die umherstehenden Frauen glaub-
ten dies oder auch nicht. Vom GroBteil der Anwesenden wurde diese Bemerkung
woh1 aber als das angenommen, was sie war: Mein Bemiihen als ’Frau’ anerkannt
zu werden und somit den Zugang zu den Frauenzeremonien zu bekommen. Ich
durfte teilnehmen, und in der Folgezeit entstand zwischen mir und einigen
Frauen eine scherzhafte ’Verschwérung’, wobei sie mich bei allen anstehenden
Frauenzeremonien lachend fragten, wie denn mein Kind und sein Vater hieBen.
Mit einem in meiner Phantasie geborenen Kind bin ich also zur ’Frau’ in Oria
geworden und durfte als solche einen kleinen Einblick in die Oria-Frauenwelt
bekommen.

Es wird deutlich, daB ich mich bewuBt dafiir einsetzte, die Rolle als ’Frau’
zugeschrieben zu bekommen. Indem ich mich stdndig bei den Frauen aufhielt,
wollte ich signalisieren, daB ich mir wiinschte, als 'Frau’ gesehen zu werden.
Die Oria-Frauen 1lieBen sich auf diesen Rollenvorschlag ein und erfanden fiir
mich die Rolle der ’fremden Frau’.

Wie ich jedoch im folgenden zeigen werde, haben die Oria-Bewohnerinnen selbst
nicht die Méglichkeit dieser flexiblen Rollenzuschreibung, die mir als Fremde
gewdhrt wurde. Gesellschaftliche Normen und Statusbestimmungen legen
eindeutig fest, wer eine erer ist und wer nicht.

Soziale Initiation als Jola-Frau und Mann

Der Ausspruch: "Ohne Kind bist du keine Frau" bezieht sich auf die Jola-Vor-
stellung, daB die Geburt des ersten Kindes die soziale Initiation in den
Kreis der Frauen bedeutet. Das Erleben der Geburt steht symbolisch fiir den



Ubergang vom sozialen Status eines Midchen (quisang) zu einer Frau (erer, PI.
uerer).

Von diesem Zeitpunkt an hat eine erer alle Rechte und Pflichten einer erwach-
senen Frau. Sie darf an allen wichtigen Frauenversammlungen und -zeremonien
teilnehmen und hat die Méglichkeit, als Schrein-Verantwortliche, Frauen-Rats-
Abgeordnete oder Heilerin einfluBreiche gesellschaftliche Positionen zu
erhalten.

Mittels ritueller Opferungen bitten die Schrein-Verantwortlichen an den
Frauen-Schreinenl regelmiBig um den Schutz und die Gesundheit von Mittern und
Kindern. Die weiblichen Schreine stehen in enger Verbindung mit der
weiblichen Fruchtbarkeit, deren Geister bei Problemen mit der Menstruation,
Schwangerschaft und Geburt gerufen werden. Genauso werden die etor um Hilfe
bei Kinderlosigkeit bzw. -sterblichkeit gebeten. Dariiber hinaus tragen die
weiblichen Verantwortlichen die rituelle Verantwortung fiir wichtige
Regenrituale und die Fruchtbarkeit von Menschen, Tieren und Pflanzen.

Wahrend fiir die Frauen die soziale Initiation durch die Geburt eines Kindes
erfolgt, ist ein 'Mann’ (erin, P1. uerin) derjenige, der an den nur ca. alle
20 bis 25 Jahre stattfindenen Mdnner-Initiationszeremonien teilgenommen hat.
Wahrend dieser Zeremonien leben die Initianten, der jeweiligen Patrilineage
entsprechend, fir einen Monat in einer von drei Initiationsbaracken, die
extra fir diesen Zweck aufgebaut werden. In diesem Zeitraum werden sie
beschnitten und erfahren die wichtigsten Geheimnisse des Minnerdaseins.

Das besondere Wissen um Menstruation, Schwangerschaft und Geburt, das als das
Geheimnis der Frauen gilt, steht nach Aussagen der Oria-BewohnerInnen dem
Wissen der Manner um ihre Initiation komplementdr gegeniiber.

Ich habe Diskussionen zwischen alten Frauen und Minnern beobachtet, die sich
dariiber stritten, welche Initiation die wichtigere und schwierigere sei. Eine
Frau meinte dazu selbstsicher:

Ihr Ménner macht nur einmal im Leben eine Initiation durch, doch wir
Frauen erleben die Mihe und Anstrengung immer wieder; oft sogar alle
zwei Jahre!

LJedes Jola-Dorf hat eine Vielzahl von Schreinen (etor, Sq. kator), deren wichtigiste Unterscheidung in der
geschlechtsspezifischen Zuordnung liegt.



Marc Schloss hat bei den Menschen in Ehingl eine &hnliche mindlich
iberlieferte Legende iiber die Bedeutung der Frauen- und Minnerinitiation
notiert:

The woman said: Giving birth is better than the initiation.

And then the man said: Your birth is dependent on us, on intercource.
The woman: But for you to do the initiation, you must have children,
birth.

The man: We will end your births by refusing sex, and we will be able
to carry on the initiation with those already born.

And here the woman taunts with the song: "They enter the bush 1like
leopards, but come out treading so softly." (Schloss 1988: 107).

In dieser Geschichte machen sich die Frauen tber die Minner lustig, die sich
beim Betreten des Busches wie ’Leoparden’ aufspielen, sich jedoch beim
Verlassen des Waldes - also nach der Initiation - nur sacht bewegen.

Meiner Interpretation nach bringen die Frauen mit dieser Erzdhlung ihre
Auffassung beziiglich der Geschlechterinitiation zum Ausdruck: Sie lachen iiber
die geschwdchten Minner und verweisen damit auf die besondere Bedeutung ihrer
eigenen Initiation, der Geburt.

Tatsdchlich wird die Geburt als eine schwere soziale Priifung verstanden und
mit einem mutigen Kampf gegen Schmerzen und Tod verglichen. Frauen, bei denen
die Geburt schnell und ohne Komplikationen verliuft, werden als Siegerinnen
in diesem Kampf gerihmt und erfolgreichen Kriegern bzw. Ringern
gleichgestellt.

Die symbolische Gleichsetzung der gebdrenden Frau mit einem Krieger ist auch
von anderen Kulturen bekannt. Nach Loreaux (1981) existierte diese
Vorstellung bereits im antiken Sparta und wurde dariiber hinaus von Sahagun
auch fiir die Azteken nachgewiesen, wie das folgende Zitat verdeutlicht:

And when the baby had arrived on earth, then the midwife shouted; she
gave war cries, which meant that the Tittle woman had fought a good
battle, she had become a brave warrior, had taken a captive, had
captured a baby. (Sahagin zit. in Shepherd McClain 1989: 1)

Die Geheimnisse von Mdnner- und Fraueninitiation sind geheime Weisheiten und
diirfen unter keinen Umstdnden dem anderen Geschlecht mitgeteilt werden.

Ein Mann darf niemals bei einer Geburt dabei sein und schon der Anblick einer
gebdrenden Frau von weitem wirde den Tod bedeuten. Deshalb finden Geburten
auch meistens in Hdausern verwitweter Frauen statt, die sich als Hebammen

Ipie Region Ehing liegt ca. 20 km nérdlich von Oria in der Casamance (Senegal). Es gibt hdufige Kontakte
zwischen den BewohnerInnen dort und demen aus Oria.



ausgezeichnet haben. Dementsprechend darf eine Frau weder dem Minner-
Initiationsschrein noch dem Initiationsgeschehen nahe kommen.

ZusammengefaBt leitet sich der soziale Status einer Frau in Oria aus ihrer
Gebarfahigkeit her, wobei die Geburt des ersten Kindes die soziale Initiation
markiert. Es stellt sich die Frage, wie nach dieser Vorstellung mit
Kinderlosigkeit bzw. -sterblichkeit umgegangen wird.

Am Beispiel des kanjareen-Rituals sollen im folgenden Handlungsméglichkeiten
und Strategien von Frauen dargestellt werden, die das Ziel haben, diesen
unerwiinschten Zustand zu liberwinden.

3. Das kanjareen-Ritual:
Kreative Bewdltiqungsstrategie fiir kinderlose Frauen

Alle Frauen im gebdrfdhigen Alter werden in Oria als amona (P1. kumona)
bezeichnet. Die amona-kanjareen ist die Frau, die sich den anstrengenden und
langwierigen kanjareen-Ritualen unterzieht.

Der EntschluB dieses Ritual durchzufiihren, wird in der Regel von der Frau
selbst getroffen und ist entweder die Folge einer ausbleibenden
Schwangerschaft nach der Heirat oder mehrerer Todesfille ihrer Kinder.

Dazu tritt sie in Kontakt mit einer bestimmten Frauengruppe entweder eines
anderen Dorfteiles innerhalb Orias, eines anderen Jola-Dorfes oder sogar
einer anderen Ethniel. Hat sie eine Gruppe gefunden, die ihr helfen will,
verldBt sie das Haus ihres Mannes zu Beginn der nidchsten - bzw. ersten -
Schwangerschaft und begibt sich fir 1lingere Zeit in die Obhut dieser
Frauengruppe.

Im Fall von Kinderlosigkeit wohnt die Frau anfinglich weiter bei ihrem Mann
und kommt nur zu Konsultationen zur Frauengruppe bzw. sucht gemeinsam mit ihr
verschiedene WahrsagerInnen und HeilerInnen auf. Erst bei bestehender
Schwangerschaft zieht sie dann in ein anderes Dorfviertel.

Wenn ich also vom kanjareen-Ritual spreche, dann meine ich den gesamten Zeit-
raum von zwei bis drei Jahren, in dem die ehemals kinderlose Frau - oder
diejenige, die ihre Kinder verlor - von ihrem alltdglichen Leben getrennt in
einer fremden Gemeinschaft lebt und dort eine Reihe von Ritualen durchzu-

Isowohl die Wolof als auch die Mandinka fihren Rituale fir kinderlose Frauen durch. Dort werden die
kanjareen-Frauen ‘yaradal’ bzw. ‘dembajasa’ genannt (vgl. Schaffer/Cooper 1980: 60-61).



fihren hat, um ein gesundes Kind zu gebdren und aufzuziehen.

In der neuen Umgebung kiimmert sich insbesondere die dortige Frauengruppel um
die amona-kanjareen, die 1in eine Familie des Dorfes adoptiert wird. Sie
erhdlt zwei kanjareen-(Adoptiv-) Mitter, d.h. Frauen, die sich besonders
stark um sie kimmern, genauso wie einen kanjareen-Vater und kanjareen-Mann.
Diese lbernehmen die Rolle besonderer Bezugspersonen wihrend ihrer Zeit in
der fremden Gemeinschaft. Die amona-kanjareen wird in den Gasthaushalt
integriert, arbeitet fiir die Gasteltern oder hilft in anderen Haushalten des
Dorfteiles, falls dort eine Frau krank oder verreist ist.

Die verdnderte Identitdt der kanjareen-Frau

Mit dem Verlassen ihrer gewohnten Umgebung vollzieht die kanjareen-Frau einen
symbolischen Identitdtswechsel, der einen radikalen Bruch mit ihrem bisheri-
gen Leben zur Folge hat.

Zum einen erfdhrt sie eine rdumliche Trennung von ihrer gewohnten Umgebung,
zum anderen muB sie eine soziale Trennung von ihren Bezugspersonen - insbe-
sondere von ihrem Mann - vollziehen, und schlieBlich muB sie sich auf eine
persénliche Trennung von ihrer bisherigen personlichen Identitit einlassen.
Von der Frauengruppe erhdlt sie einen besonderen kanjareen-Namen, mit dem sie
fortan gerufen wird und den sie nach ihrer Riickkehr zu ihrem Mann in den mei-
sten Fdallen behdlt.

Die Namen entspringen der Phantasie der Frauengruppe oder werden auf Vor-
schlag von kanjareen-Mannern hin ausgewdhlt. Die Namen zweier kangjareen-
Frauen, mit denen ich gearbeitet habe, sind Telephone und Nigeria.

Auf meine Frage hin, warum Nigeria diesen Namen erhielt, erzihlte mir der
Mann, der den Vorschlag gemacht hatte: "Ich habe von dem Land Nigeria in der
Schule gehdrt; es ist ein groBes, ‘gesundes’ Land und ich wiinsche mir, daB es
Nigeria, der Frau, genauso gut gehen wird wie dem Land."

Nigerias Kind wurde Gaddafi genannt. Auf meine Frage nach der Begriindung,
antwortete derselbe Mann: "Gaddafi ist doch der Chef in Libyen, nicht wahr?
Gaddafi war 1982 im Senegal, davon habe ich gehért, und er hat viele gute
Dinge gemacht. Darum ist Gaddafi ein guter Name."

11n Oria bilden jeweils Frauen eines Dorfteiles eine Frauengruppe, die sich regelmiBig trifft und gemeinsam
Aktivitaten (z.B. Arbeitseinsatze) ibernimmt.



Das Telefon kannten die Oria-Frauen aus den Beschreibungen von MigrantInnen
aus der Stadt als einen Gegenstand, der einen Menschen aus der Ferne herbei-
rufen konnte. Mir wurde berichtet, daB die Frau namens Telephone erst aus
der Ferne herbeigerufen werden muBte, damit sie das kanjareen-Ritual macht.
Andere Namen haben eine direkte Bedeutung, die auf das Schicksal der Frau
anspielen: Rarebei: sie hat nichts; Djenebadje: ich habe nur dieses eine
Kind; Reipin: sie erzdhlt nichts; Abalo: es wurde ihr genommen oder
Amerborum: weiter Weg, d.h. sie hat einen weiten Weg zu einem gesunden Kind
vor sich.

Andere Namen werden aus anderen Sprachen iibernommen, insbesondere aus dem
Franzésischen oder aus dem Wolof. Dies 1dBt sich durch die engen Kontakte zum
Senegal erkldren, denn viele Mddchen migrieren heutzutage fiir ein paar Jahre
in den Senegal, nach Gambia oder in die Hauptstadt Bissau, um dort als
Hausangestellte zu arbeiten.

Die amona-Namen Tlauten dann: Changer, Tranquil, Antenne, Tribunal, Cinema
oder Bicyclette.

Weitere Namen sind Bezeichnungen von Stadtteilen in Dakar oder Ziguinchor,
wie z.B. Gramidi oder Sandiaba.

Genauso wie die amona-kanjareen einen Namen von der Frauengruppe erhalten, so
bekommen auch die amona-kanjareen-Kinder einen besonderen Namen, wie
beispielsweise Gaddafi oder Kasonten: geheilt.

Um der Bedeutung der kanjareen-Namensgebung ndherzukommen, beziehe ich mich
auf Francoise Zonabends Definition von Spitznamen:

Der Spitzname ist ein Zeichen, das dazu dient, den Individuen kognitiv
Struktur zu verleihen, er informiert {ber Verhaltensweisen und Ein-
stellungen jedes einzelnen, und er gibt gleichzeitig auch iiber das,
wofiir die Gruppe sensibel ist, und iber ihre Werte Auskunft (1980:
233).

Fiir Zonabend, die sich mit Personennamen in einem franzosischen Dorf ausein-
andergesetzt hat, driickt der Spitzname eine Gruppensprache aus, denn im Gege-
natz zum Vor- und Familienname bleibt seine Erfindung der Phantasie der
Gesamtgruppe (berlassen und wird nicht von der Familie vergeben (1980: 235).

Dementsprechend ist der kanjareen-Name das Produkt von Diskussionen unter
Frauen und Mannern eines Dorfviertels und verweist sowohl auf die amona-kan-
Jareen als auch auf die DorfbewohnerInnen, die durch die kreative Namensge-
bung eine Form der Auseinandersetzung mit der Welt und insbesondere mit den



von auBen kommenden Einfliissen zum Ausdruck bringen.

Dariiber hinaus spiegeln die kanjareen-Namen die wihrend der Migration in den
Stddten gesammelten Erfahrungen der Frauen mit moderner Technologie wider.
Die Wahl von franzésischen oder Wolof-Ausdriicke als kangjareen-Namen machen
auBerdem den kreativen Umgang mit anderen Sprachen deutlich (vgl. Hamer 1983:
218).

Des weiteren kann es méglich sein, daB die Frauen diese in Oria unbekannten
und fremden Ausdriicke als Namen fir die kanjareen-Frau auswihlen, um die buta
(Hexen; Sg.: ata) zu irritieren und fehlzuleiten. Denn die Anthropophagie der
buta gilt als ein wesentlicher Grund fiir den Tod von Kleinkindern in Oria.
Buta verlassen in der Nacht den Kérper der Menschen, ohne daB diese unbedingt
davon wissen und treiben ihr gefiirchtetes Unwesen.

In den Worten eines Informanten:

Ein ata hat Kopfchen. Es ist eine Person, die die Kunst beherrscht,
sich zu verdndern. Du kannst ata sein und Dein Kérper Tliegt im Bett
und schldft, aber der Geist wird den Kérper verlassen und Boses
unternehmen.

Der verdnderte Name, verbunden mit dem Ortswechsel, deutet daraufhin, daB
versucht werden soll, die kanjareen-Frau dem tédlichen Wirken der Hexen zu
entziehen. Denn die buta - so wird in Oria gesagt - seien besonders oft
Verwandte bzw. Nachbarn (vgl. Hamer 1983: 216). Dementsprechend kommt es in
Oria auch hdufig vor, daB Lineage-Angehdrige, die des ofteren krank sind, die
Dorfviertel wechseln, um so den buta zu entgehen.

Nicht nur kanjareen-Frauen wechseln in Oria ihren Namen, sondern auch
migrierte Mddchen nehmen hdufig einen neuen Namen an, den sie sich in der
Stadt selbst bzw. gegenseitig geben. Aus Andjikoboto, Kadjidjata, Akuridi,
Indei oder Atupai werden in Dakar, Banjul oder Bissau dann Rosa, Fatima,
Madalene, Maria oder Anna.

Zonabend hat darauf hingewiesen, daB die Verdnderlichkeit von Vornamen der
Verdnderlichkeit der Positionen des einzelnen in einer Gruppe entspricht und
daB seine Identitdt aus der Summe all dieser Bezugspunkte besteht (1980:
232).

Sowoh1 fiir die kanjareen-Frauen als auch fiir die Midchen in den Stiddten kann
gesagt werden, daB die aufgrund des verdnderten sozialen Kontextes verinderte
persénliche Identitdt mit einem neuen Namen zum Ausdruck gebracht wird.
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Ein weiteres wichtiges Element fir die Konstruktion der kanjareen-Identitit
sind die kanjareen-Lieder, die fir jede Frau persdnlich verfaBt werden und
die Geschichte der Frau andeuten:

- "Telephone, oh Telephone Manga: keidimbalia!"
(Telephone, oh Telephone Manga ruft: Kommt, um mir zu helfen.)

- "Mokona Telephone afaiterit:
¢a va, oh oh ¢a va; ¢a va, oh oh ca va: panibadsch!"
(Sie sagen, daB Telephone nicht schwanger wird;
¢a va, oh oh ¢a va, ¢a va, oh oh ¢a va:
Ich werde ein Kind bekommen!)

In Oria hat jede Frau und jeder Mann persénliche Lieder, die sie wihrend
ihres Lebens gedichtet haben bzw. die ihnen von anderen zugeschrieben wurden.
In den Liedern wird kurz und pragnant auf die positiven bzw. negativen
Eigenschaften und Charakterziige einer Person hingewiesen. Stirbt diese
Person, so werden ihre Lieder wihrend der Beerdigungsrituale zum letzten Mal
gesungen, bzw. diirfen von da an, nur noch bei Beerdigungen zu héren sein.

Neben dem Namenswechsel und den besonderen kanjareen-Liedern triagt auch ein
verdndertes AuBeres zum Identitdtswechsel bei. Die Frauengruppe stellt fir
"ihre’ amona mehrere Fruchtbarkeitsstébe her. Das sind geschnitzte Holzstibe,
die mit Perlenketten und Kaurimuscheln umwickelt werden. Diese tridgt die Frau
immer, wenn sie sich in der Offentlichkeit bewegt. Zeitlebens fiihrt sie einen
von diesen mit sich, und ist so als amona-kanjareen zu erkennen, auch wenn
sie das Ritual schon lange beendet hat.

In derselben Weise wie der Fruchtbarkeitsstab (odjim amona) ein Statussymbo]l
fir kanjareen-Frauen ist, gelten Gehstdbe (odjim) auch fiir andere soziale
Gruppen, z.B. fiir Mitglieder einer bestimmten Kultgruppe, als Statussymbol.

ZusammengefaBt kann festgestellt werden, daB im ProzeB der Identitdtsfindung
und -zuschreibung als amona-kanjareen auf Elemente zuriickgegriffen wird, die
auch fiir die Konstruktion von Identitdt im allgemeinen eine Rolle spielen,
wie z.B. Eigennamen, persdonliche Liedtexte oder Stidbe als Statussymbole.

Es wird eine neue Identitdt als kanjareen-Frau geschaffen, die nicht mehr mit
der Frau zusammenhdngt, die sie war: diejenige, die Fehler begangen hat, de-
ren Kinder von Hexen verfolgt wurden und die nicht schwanger wurde.
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Die kanjareen-Tanze

Die kanjareen-lLieder werden bei jeglichen Frauenzeremonien gesungen und von
besonderen kanjareen-Tanzen begleitet. So finden jedes Jahr bestimmte Frauen-
rituale an den entsprechenden Frauenschreinen statt, zu denen die verschiede-
nen Frauengruppen der Dorfviertel an drei aufeinanderfolgenden Tagen
zusammenkommen. Es wird gemeinsam gekocht, Palmwein getrunken und getanzt,
nachdem die verantwortlichen Frauen die Opferzeremonien vollzogen haben.

"Nach dem Essen sprangen einige Frauen auf und bildeten einen Kreis,
klapperten mit zwei Hélzern in den Hinden und fingen laut an zu
singen: "Telephone, oh Telephone Manga". Daraufhin sprang Telephone in
die Mitte des Kreises und bewegte sich im Innenkreis an den
klatschenden Frauen vorbei, die sie wechselnd mit einem Knicks
begriBte. Mit immer schneller werdendem Klatschen beschleunigten sich
auch Telephones Bewegungen. Schnelles kraftvolles Aufstampfen, wobei
die Knie im Sprung hochgezogen wurden, bildeten den Héhepunkt und den
AbschluB ihres kangjareen-Tanzes. Eine andere amona 16ste sie in der
Mitte ab, und die im Kreis stehenden Frauen begannen, deren Lied zu
singen." (Feldnotizen 2.4.1991)

Mary Douglas hat darauf hingewiesen, daB der Korper als Symbol fiir die Ge-
sellschaft angesehen werden kann. Sie geht davon aus, daB der menschliche
Kérper als Abbild der Gesellschaft zu verstehen ist (Douglas 1981: 106).
Demzufolge spiegelt der Korper gesellschaftliche Beziehungen wieder und ist
dariiber hinaus ein Mittel, um Vorstellungen {ber die symbolische und soziale
Ordnung auszudriicken, zu bestdtigen und gegebenenfalls zu manipulieren.
Ebenso wie durch die Frauenrituale und gemeinsamen Essen der Frauenzusammen-
halt geschaffen und bestdrkt wird, appelliert die Performance der kangjareen-
Tanze an die Gemeinschaft und Autonomie der Frauen:

Der Kreis, den die Gruppe von Frauen um die amona bildet, symbolisiert den
Schutz und die Aufmerksamkeit, die die Frau in der Mitte der Gruppe findet.
In derselben Weise wie die Frauen die Tanzende durch das Klappern der Hélzer
und das Singen der kanjareen-Lieder unterstiitzen, gewdhren sie der amona kon-
krete Hilfestellung in dem Bemiihen, den unerwiinschten Zustand der Kinderlo-
sigkeit zu liberwinden.

Ihre Dankbarkeit driickt die amona aus, indem sie wihrend der Tanzperformance
an Jjeder Frau im Innenkreis vorbeigeht, sich verbeugt und mit aller Energie
versucht, die anstrengenden Tdnze zur Zufriedenheit der klatschenden Frauen
durchzufiihren.
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Die alten Frauen, die wdhrend der Tdnze auBerhalb des Kreises sitzen, verfol-
gen den Ablauf der Tdnze stets aufmerksam und wachen dariiber, daB alle kumona
mit der groBtmoglichen Verausgabung und Intensitdt tanzen. Tun sie es nicht,
wurden sie laut aufgerufen und zum Tanz bewegt.

Nicht nur wdhrend der Tadnze stehen die kumona-kanjareen in der Verantwortung
der Frauengruppe, sondern miissen ihr auch im Alltag gehorchen, denn diese ist
fir die Gesundheit der Mutter und des Kindes verantwortlich. Wenn das Kind
wiahrend der kanjareen-Zeit stirbt, ist es eine groBe Schande sowohl fiir die
Frauengruppe als auch fiir das ganze Dorfviertel. Wenn aber die Frau ein ge-
sundes Kind zur Welt bringt, das auch in den nichsten zwei Jahren gesund
bleibt und sich gut entwickelt, so wird die Frau mit Tidnzen und Gesidngen nach
Hause zu ihrem Mann begleitet. Dieser muB dann ein groBes Fest ausrichten,
womit auch er sich bei den Frauen bedankt.

Auf der Suche nach den Ursachen

Die wichtigste Aufgabe der Frauengruppe besteht zu Beginn der kanjareen-Zeit
darin herauszufinden, wieso die Frau bislang keine Kinder bekommen hat bzw.
warum ihre Kinder sterben. Da Kinderlosigkeit immer auf eine soziale Ursache
zuriickgefihrt wird, muB herausgefunden werden, welchen Fehler die Frau,
ihr Mann oder Familienangehorige begangen haben.

Die Frauen begleiten die amona-kanjareen zu verschiedenen WahrsagerInnen und
HeilerInnen, die der Frauengruppe helfen sollen, die Ursache fiir die Kinder-
losigkeit zu finden.

Die Behandlung besteht im wesentlichem aus einem Gesprdch zwischen der amona-
kanjareen, ihrer kanjareen-Mutter, die sie begleitet, und der/dem HeilerlIn
(asumaho) .

Im Verlauf der Gesprdche stellt die/der asumaho detaillierte Fragen zu Fami-
lienkonstellationen und der Vergangenheit der amona, wobei meiner Meinung
nach das Ziel verfolgt wird, zwischenmenschliche Konflikte herauszuarbeiten
und soziales Fehlverhalten zu erkennen.

Nach den Unterredungen erfolgt eine rituelle Segnung des Weines, den die amo-
na mitgebracht hat; ein Teil des Weines wird auf dem ’Altar’ der/des HeilerlIn
geopfert, der Rest getrunken. Danach begibt sich die/der asumaho in einen
kleinen Extra-Raum, um mit seinen/ihren Geistern zu sprechen, die den Grund
fir die Kinderlosigkeit nennen bzw. Behandlungsvorschlige machen.
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Das groBte MiBtrauen bringt die Frauengruppe - auf der Suche nach den Ursa-
chen - anfanglich der Frau selbst entgegen.

Wenn die Geister der WahrsagerInnen feststellen, daB es der Fehler der Frau
ist, dann wird die Frauengruppe stundenlange Verhdre mit der amona durchfiih-
ren. Wenn sie nicht spricht, kann sie mit einem Holzstab geschlagen werden.
Die Wahrheit sol1l im wahrsten Sinne des Wortes aus ihr herausgepriigelt wer-
den.

Es kann der Verdacht bestehen, daB sich die Frau als Miadchen - bewuBt oder
unbewuBt - bestimmten Minnerschreinen gendhert hatte. Die Geister vergessen
diese Tabuverletzung jedoch nicht und konnen Jahre spiter mit Kinderlosigkeit
oder Kindersterblichkeit strafen. Fir Midchen ist genauso wie fiir die Minner
der Ort der Geburt strengstens verboten. Es wird gesagt, daB ein Midchen, das
einmal eine Frau wahrend der Geburt gesehen hat, aufgrund der Angst vor den
Schmerzen nie selbst schwanger werden wiirde.

In den meisten Fdllen erkldrt sich die Frauengruppe dazu bereit, der Frau zu
helfen. Erfdhrt die Gruppe jedoch, daB ein extrem schwerwiegender VerstoB
vorliegt, z.B. daB eine Frau dem Ort der Minner-Initiation nahe kam, kann die
Hilfe auch abgelehnt werden.

Neben der Vermutung, daB die kinderlosen Frauen Hexen sein kénnten, gibt es
nach langen erfolglosen Konsultationen bei HeilerInnen auch den Verdacht, daB
diese Frau bereits mit den Geistern eines Schreines ’verheiratet’ ist und in
der Geisterwelt schon Kinder hat.

Bestdtigt ein Wahrsager/ eine Wahrsagerin diese Annahme, so hat der (mensch-
liche) Ehemann das Recht, die Frau aus seinem Haus zu weisen. Die Frau miiBte
dann zu ihren Eltern zuriickkehren. Aber genauso kann der Mann auch eine wei-
tere Frau heiraten und die kinderlose im Haus tolerieren.

Eine Dorfbewohnerin, die niemals in ihrem Leben ein Kind geboren hat, wird
als djatsch bezeichnet. Sie ist also weder ein Mddchen (quisang) noch eine
erwachsene Frau (erer), sondern eben eine kinderlose Frau (djatsch) ohne jeg-
liche gesellschaftliche Rechte. In den Liedern der Frauen, die wihrend der
Feste und Rituale an den Frauen-Schreinen gesungen werden, wird die djatsch
verspottet und ausgelacht und die eigene Stdrke als Frau und Mutter herausge-
stellt.

Ist erwiesen worden, daB die Verantwortung fir Kinderlosigkeit bzw. -sterb-
lichkeit nicht die Mutter trifft, so werden in ihrer eigenen bzw. in der
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Lineage des Ehemannes Nachforschungen angestellt. Der Mann kann zu der
Frauengruppe bestellt werden und muB sich ebenfalls den Verhéren aussetzen.
Notfalls scheuen die Frauen nicht davor zuriick, den Mann durch Schlige zum
Sprechen zu bringen, wenn sie vermuten, daB er der Schuldige ist.

Die Verhore und Schldge sollen die Frauen bzw. Minner dazu zwingen, iiber die
begangenen, schamvollen RegelverstoBe zu sprechen. Diese diirfen nicht
verheimlicht werden, sondern miissen vor der Frauengruppe bzw. dem/der asumaho
offentlich gemacht werden, nur dann konnen sie auch bereinigt werden.

Weiterhin besteht die Moglichkeit, daB jemand den Mann oder die Frau ver-
flucht hat und sie deshalb keine Kinder haben.

Es ist vorstellbar, daB der Mann einen sozialen Fehler begangen hat bzw. ver-
flucht wurde und daB seine Frau die Konsequenzen, sprich Kinderlosigkeit, zu
tragen hat.

In Oria wird nach dem Schweregrad sozialer Fehler unterschieden. Hat der Mann
beispielsweise einen extrem schwerwiegenden Normbruch begangen - z.B. eine
Geburt gesehen - dann miiBte er, sofort sterben. Weniger schlimme Fehler kon-
nen ihn mit Krankheiten bzw. stellvertretend seine Frau mit Kinderlosigkeit
strafen. Hat die Frauengruppe die Verantwortung dem Mann zugeschrieben, so
ist dieser dazu verpflichtet, eine Reihe von Opferritualen durchzufiihren.
Wird seine Frau auch daraufhin nicht schwanger, kann sie sich von ihm tren-
nen. Er muB sich darauf einstellen, gesellschaftlich gemieden zu werden.

ZusammengefaBt ist es die Aufgabe der Frauengruppe sowohl soziale Konflikte,
in denen sich die hilfesuchende amona-kanjareen befindet, zu erkennen als
auch gesellschaftliches Fehlverhalten der Frau oder ihrer Verwandten zu be-
nennen, damit dieses mit Hilfe von Opferritualen entschuldigt und die amona
schwanger werden kann.

Telephone, eine amona-kanjareen, antwortete mir auf meine Frage, wieso sie
das kanjareen-Ritual mache, folgendermaBen:

"Ich habe geheiratet und bin nicht schwanger geworden. Darum habe ich
die Frauen des Dorfteiles namens Eté gefragt, ob sie mir helfen kon-
nen.

WeiBt Du, hier in Oria ist es so, wenn ein Middchen klein ist, dann
geht ein Junge mit Palmwein und ein biBchen Reis zu den Eltern des
Madchens und fragt, ob er es heiraten kénne, wenn es erwachsen ist.
Ich mochte den Jungen, José hieB er, der mich ausgewihlt hatte, nicht.
Als ich groB war, ging ich nach Bissau und heiratete einen anderen
Mann. Ich wurde nicht schwanger, weil José zum Geister-Schrein gegan-
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gen ist und einen Fluch gesprochen hat: Wenn ich einen anderen Mann
heiratete, dann sollte ich keine Kinder bekommen. So war es. Ich bat
die Eto-Frauen um Hilfe, und sie sagten, daB ich den Mann heiraten
misse, der mich nach Oria-Brauch erwdhlt hatte. Ich bin zu José gegan-
gen und wurde schwanger. Ich wurde dann die amona-kanjareen der Eté-
Frauen und als mein Mddchen alt genug war, gingen wir zu ihrem Vater,
um dort zu wohnen. Aber ich verstand mich nicht mit ihm und wir haben
uns gestritten. Dann hat er mich geschlagen, obwoh1 ich wieder schwan-
ger war. Wenn Du mich an jenem Tag gesehen hdttest, dann hidttest du
mich nicht erkannt, so schlimm geschlagen hat er mich. Ich bin nach
Suzana gelaufen, wo mich die Krankenschwestern behandelten. Ich wollte
nicht zurick zu meinem Mann und bin dann in das Haus meines Vaters ge-
gangen. Dort habe ich den Jungen geboren. Als er krank wurde, kamen
die Etd-Frauen wieder und sagten, daB ich zu ihnen kommen sollte, da-
mit sie besser auf mich und das Kind aufpassen kénnten."

(Feldnotizen 20.1.1991)

Der Grund fiir die Kinderlosigkeit wurde in Telephones Fall darin gesehen,
daB sie sich nicht der Norm entsprechend verhalten hatte, also nicht den Mann
heiratete, der sie nach Oria-Brauch auserwdhlt hatte.

Frauen, die bewuBt gegen die soziale Norm verstoBen, d.h. einen anderen Mann
heiraten, vollziehen einen mutigen Schritt. Sie stehen jedoch unter extremen
Spannungen und Angsten, denn sie wissen, daB der VerstoB einer sozialen Norm
in Oria mit Krankheit, Tod oder Kinderlosigkeit bestraft werden kann.

Ich vermute, daB dieser psychische Druck dazu beitridgt, daB die betreffende
Frau tatsdchlich keine Kinder bekommt. In den Worten von Ute Auhagen-
Stephanos:

Die Unfdhigkeit, ein Kind zu bekommen, ist ein Symptom, das zwischen
Korper und Seele, zwischen Mann und Frau und zwischen der inneren und
duBeren Welt angesiedelt ist (Auhagen-Stephanos 1992: 234).

In ihrer Not hat sich Telephone an die Oria-Frauen gewandt, die gemeinsam mit
ihr einen Wahrsager aufsuchten. Dieser wird von ihrer sozialen Situation ge-
wuBt und ihr deshalb geraten haben, zu dem Mann zu gehen, der sie als Midchen
ausgesucht hatte. Nur so kann die Frau ihren ’Fehler’ wiedergutmachen - und
schwanger werden.

Die WahrsagerInnen nehmen somit in der Jola-Gesellschaft die Funktion einer
moralischen Instanz ein, wobei ihre Ratschlige auf der Grundlage der gesell-
schaftlichen Normen gefaBt werden.

Mir wurde von anderen Frauen, die genauso wenig wie Telephone den vorbestimm-
ten Mann heiraten wollten, berichtet, wie sie versuchten, die gesellschaftli-
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che Norm zu umgehen: Sie heirateten offiziell den Mann, der sie ausgesucht
hatte, aber nur, um ihn dann nach kurzer Zeit wieder zu verlassen. Dieses hat
den Vorteil, daB der Mann dann nicht mehr die Méglichkeit hat, die Frau zu
‘verfluchen’, denn Scheidungen sind legitim. In diesem Fall hat die Frau kei-
nen sozialen Fehler begangen und kann einen anderen Mann heiraten und schwan-
ger werdenl.

Am Beispiel von Telephones Schicksal wird deutlich, daB die Verantwortung fiir
Kinder1osigkéit an erster Stelle in dem individuellen Fehlverhalten der Frau,
ihres Mannes oder von Mitgliedern der betreffenden Lineages gesucht wird.

Mit den begangenen Fehlern wird die gesamte gesellschaftliche Ordnung gefihr-
det, insbesondere aber die Macht und der EinfluBbereich der verantwortlichen
Frauen des wichtigsten Frauen-Schreines in Frage gestellt. Diese sollen mit
ihren Zeremonien und Ritualen den Schutz von Mittern und Kindern gewihren.
Bekommen die Frauen jedoch keine Kinder, so wird an den Fahigkeiten der
Ritualleiterinnen gezweifelt.

Auffdllig ist die Tatsache, daB das kanjareen-Ritual in dieser Verbreitung
ein relativ neues Phdnomen zu sein scheint, das nicht nur in den Dorfern,
sondern auch in den Stddten von Jola-Migrantinnen ausgeiibt wird (vgl. Fassin
1987).

Ich habe viele dltere Frauen gefragt, ob sie das Ritual durchgefiihrt haben,
wobei die meisten verneinten, obwohl auch sie sehr viele Kinder verloren
hatten. Heute fiihrt viele Frauen der Tod von zwei bis drei Kindern zu einer
kanjareen-Gruppe.

Odile Journet, eine franzosische Ethnologin, die mit Jola-Frauen in der Ca-
samance gearbeitete, gibt fiir diese Entwicklung drei mégliche Erklirungen:

1. Frauen wollen nicht mehr tatenlos Phdanomenen wie Unfruchtbarkeit und Kin-
dersterblichkeit gegeniiberstehen und suchen deshalb in den Ritualen nach ei-

nem Weg, sich gegen ihr Ungliick zu wehren.

2. Frauen suchen durch das Ritual eine neue soziale Anerkennung.

1pas von mir nur kurz skizzierte Heiratssystem hat sich in den letzten Jahren, genauso wie die jugendlichen
Altersklassen, aufgeldst. Jungen und Madchen suchen sich ihre Heiratspartner heute selber aus.
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3. Die soziale Bedeutung und die Schwierigkeiten der Mutterschaft werden
durch das Ritual neu bestdrkt und erinnern damit an die gesellschaftliche
Ordnung, die durch die Migration vieler Jjunger Frauen in Frage gestellt
wird. Es konnte demnach eine Strategie der alten Frauen sein, die jungen von
der Faszination der Stddte abzulenken und damit wieder unter die traditio-
nelle Kontrolle zu stellen (Journet 1981: 114).

Dariiber hinaus vermutet Journet, daB die mehrjidhrige konsequente Trennung der
amona von ihrem Ehemann eine 8ffentliche Ermahnung darstellt, die auf das ge-
sellschaftliche Verbot verweist, in der bis zu zwei Jahren andauernden Still-
zeit keinen Geschlechtsverkehr zu haben (Journet 1981: 113).

Die besondere Bedeutung des Rituals liegt meiner Meinung nach darin, daB die
Probleme und Schwierigkeiten des weiblichen Lebenszusammenhanges offentlich
gemacht werden und damit die gesellschaftliche Ordnung vergegenwirtigt wird.
Des weiteren bewirkt das kanjareen-Ritual eine Stdrkung der Frauengemein-
schaft, die durch das anfangliche MiBtrauen, das der kinderlosen Frau entge-
gengebracht wird, bedroht wird. In der gemeinsamen Sorge um die amona-
kanjareen wird das MiBtrauen aufgeldést und wandelt sich in eine intensive
Fiirsorge.

Ich gehe davon aus, daB mit Hilfe des Rituals tatsdchlich eine gréBere Zahl
von Kindern iiberlebt und schlieBe mich Journets Auffassung an, die meint, daB
die Anstrengungen in vielen Fdallen nicht umsonst seien.

Eine Reihe von Faktoren widhrend der kanjareen-Zeit, wie z.B veridnderte
materielle und soziale Lebensbedingungen und die besondere Aufmerksamkeit,
die Mutter und Kind erfahren, konnen zu einer groBeren Lebenschance der kan-
Jareen-Kinder fiihren (Journet 1987: 145).
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4. SchluBfolgerungen

Mit der Geburt des ersten Kindes treten die Oria-Bewohnerinnen in die ’Welt
der Frauen’ ein, die ihnen den Zugang zu gesellschaftlichen EinfluBmdglich-
keiten und Statuspositionen ermoglicht. Dabei bilden das gemeinsame Erfah-
rungswissen iber Menstruation, Schwangerschaft und Geburt, der Austausch
dariber und der Umgang damit, die Grundlage fiir eine weibliche Identitdtsfin-
dung.

Kinderlose Frauen sind von dieser Gemeinschaft ausgeschlossen, werden jedoch
im allgemeinen nicht gesellschaftlich verstoBen und ihrem Schicksal iiberlas-
sen, sondern konnen sich durch das kanjareen-Ritual aktiv fiir eine Uberwin-
dung des unerwiinschten Zustandes einsetzen.

Im Gegensatz zu vielen ungewollt kinderlosen Frauen in Europa, die sich in
jahrelange Abhdngigkeiten von Reproduktionstechnologien begeben, riickt in
Oria die Person der amona-kanjareen ins Zentrum einer umfassenden Aufmerksam-
keit von Frauen. Diese setzen sich mit den spezifischen Problemen, den fami-
lidren Hintergrinden und vorhandenen Konflikten der hilfesuchenden Frau
auseinander.

In der neuen Umgebung erfdhrt die kinderlose Frau eine konkrete Fiirsorge und
Hilfe, so daB jeglicher sozialer Druck seitens ihres bisherigen Umfeldes von
ihr genommen werden kann.

Die neue Identitdt als amona-kanjareen, die unter anderem durch einen
Namenswechsel ausgedriickt wird, kann es der Frau erméglichen, mit ihrem
bisherigen Leben abzuschlieBen, begangene RegelverstéBe als entschuldigt
anzusehen und sich auf das neue Leben als Mutter und ’Frau’ vorzubereiten.

Auch im Hinblick auf neuere Positionen, wonach ungewollte Kinderlosigkeit
iberwiegend psycho-somatische Ursachen habe (Auhagen-Stephanos 1992: 159),
kann das kanjareen-Ritual als eine kreative und erfolgversprechende Strategie
zur Uberwindung von Problemen, die im Zusammenhang mit der gesellschaftlichen
Reproduktion stehen, angesehen werden.

Dariiber hinaus ist das kanjareen-Ritual meines Erachtens Ausdruck weiblicher
Anstrengungen, ihrer gesellschaftlichen Verantwortung fiir die Fruchtbarkeit
und Prokreation von Menschen, Pflanzen und Tieren Rechnung zu tragen und
damit ihre Autonomie und Selbstbestimmung gegeniiber den Minnern auszudriicken
und zu verteidigen.
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Dieser Argumentation kdénnte jedoch entgegengesetzt werden, daB die Verfii-
gungsgewalt lber die Reproduktion der Nachkommen aufgrund der Patrilinearitit
bei den Madnnern liegt und damit das kanjareen-Ritual letztendlich nur den
mannlichen Interessen diene. In der Tat: Kinder bedeuten fiir die Minner eine
VergroBerung ihrer Lineages und damit zusammenhingend ein groBeres Arbeits-
krdaftepotential und besonderen gesellschaftlichen Status.

Ausgehend von der Tatsache, daB sich die Filiation iiber den Mann vollzieht
leitet Claude Meillassoux diesbeziiglich seine These her, daB Frauen in einer
"hduslichen Gemeinschaft’ generell kontrolliert und unterworfen sind (Meil-
lassoux 1983: 94).

Einer solchen Argumentation folgend, wire das kanjareen-Ritual ein Mittel zur
weiblichen Selbstkontrolle, das im Dienst der Patrilineages der Eheminner
stiinde.

Ich teile jedoch nicht Meillassouxs universelle SchluBfolgerungen, die - auf
das kanjareen-Ritual ibertragen - bedeuteten, daB das rituelle Geschehen le-
diglich fiir den mdnnlichen Nutzen instrumentalisiert wird.

Wire es den Mdnnern tatsdchlich nur an der Kontinuitit ihrer Patrilineages
gelegen, so konnte dies mit wesentlich weniger gesellschaftlichem Aufwand,
namlich durch die VerstoBung der kinderlosen Frauen, erreicht werden. Dies
ist tatsdchlich die Praxis in bestimmten Gesellschaften wie z.B. in Indien,
wo eine Frau sogar verstoBen werden kann, wenn sie ihrem Mann nur weibliche
Nachkommen gebirt.!

Im Gegensatz dazu driickt das kanjareen-Ritual die hohe Wertschitzung von
Frauen aus: In der Oria-Gesellschaft wird alles dafiir getan, einer Frau die
soziale Initiation als 'Frau’ zu erméglichen.

In diesem Bemihen sind auch die Ehemdnner gefordert, von denen ein groBer
Einsatz und Verzicht verlangt wird:

Wahrend die Frau das Ritual in einer fremden Gemeinschaft durchfiihrt, muB der
Ehemann auf ihre Arbeitskraft verzichten, ist sogar verpflichtet, ihr
regelmdBig Reisgaben zu bringen wund Ausgaben fir das AbschluBfest
bereitzustellen.

Dariber hinaus muB er sich zu Beginn der kanjareen-Zeit dazu verpflichten,
sich in diesen Jahren nicht von seiner Frau zu trennen und keine weiteren
Beziehungen einzugehen.

Dieses Verhalten der Manner macht deutlich, daB auch sie Vertrauen in die

Ipiesen Hinweis verdanke ich Shalini Randeria.
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Kompetenz und das Erfahrungswissen der Frauengruppe haben.

ZusammengefaBt ist das kanjareen-Ritual meiner Meinung nach ein Beispiel
dafiir, wie Frauen versuchen, ihren EinfluB auf die Reproduktion der
Gesellschaft, die durch Kinderlosigkeit und -sterblichkeit bedroht wird, zu
stdarken. Als Gestalterinnen ihres Lebens und Expertinnen ihrer Welt sind es
die Frauen selbst, die sich dafiir einsetzen, den Fortbestand und die
Kontinuitdt der Gruppe durch die Zeit hindurch zu sichern.
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