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Emotion and Culture. Some Basic Questions

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

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

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

Innerhalb der ethnologischen Emotionsforschung lassen sich diesbeziiglich zwei
theoretische Hauptpositionen voneinander unterscheiden, in denen sich letztlich die
altbekannte Korper-Geist-Dichotomie widerspiegelt. Ein Teil der rezenten Emotions-
studien basiert auf der Annahme, dass Emotionen primir biologisch konstituiert sind
und durch kulturelle Faktoren lediglich beeinflusst und variiert werden. Die Vertreter
dieser Position — in der Ethnologie sind das vor allem Melford Spiro (1984), Eleanor
Gerber (1975), Karl Heider (1991) — postulieren die Existenz einer Anzahl universa-
ler Basis- oder Primiremotionen, die im ,Affektprogramm® des Menschen verankert
sind und durch bestimmte Auslser automatisch in Gang gesetzt werden, wobei diese
Ausloser jedoch zum Teil kulturell unterschiedlich definiert sein kénnen. Die Basis-
emotionen werden als Rohmaterial angesehen, das durch kulturelle Faktoren iiber-
formt und ausgestaltet wird, in der Essenz aber kulturunabhingig ist. Allerdings herrscht
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Uneinigkeit dariiber, wieviele universale Basisemotionen es gibt und was iiberhaupt
als Basisemotionen anzusehen ist." Sind Basisemotionen vorrangig diejenigen, die in-
nerhalb der menschlichen Ontogenese als erste auftreten,” oder diejenigen, die den
grofSten evolutioniren Adaptionswert haben® oder diejenigen, die sich konsistent —
etwa iiber dhnliche Gesichtsausdrucksmuster’ — in allen Kulturen wiederfinden lassen
etc.?’

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

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

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

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

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

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

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

IT

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

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

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

7 Vgl. Lyon (1995: 248), die dieses ideational bias als eine Konsequenz des Kulturbegriffes betrachtet,
der die konstruktivistische Richtung der gegenwirtigen Ethnologie dominiert und Kultur in erster Linie
als ein System von Bedeutungen auffasst. Emotionen werden auf Basis dieses Kulturmodells als Symbole
verstanden, deren Sinn es zu entschliisseln gilt, woraus eine starke Betonung der ideellen, gedanklichen
Ebene und eine Vernachlissigung der materiellen bzw. kérperlichen sowie sozialen Dimension von Emo-
tionen resultiert. Zur Kritik am kulturellen Konstruktivismus siehe weiterhin Lyon/Barbalet 1994; Reddy
1997; Leavitt 1996; Hinton 1993; Gergen 1995.
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Im Zentrum der Interpretationen der Emotionslexika unterschiedlicher Sprachen
steht bei einem Grof3teil der Studien die Frage nach der Relation zwischen Emotions-
begriffen und emotionalen Erfahrungen. Konkreter formuliert, die Frage, ob sich aus
der Tatsache, dass Menschen in verschiedenen Kulturen emotionales Erleben unter-
schiedlich beschreiben und benennen, folgern lisst, dass sie auch unterschiedlich emp-
finden, unterschiedliche emotionale Erfahrungen machen.

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

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

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

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

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

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

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

Aus dieser These ergeben sich fiir mich zunichst zwei Fragen:

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

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

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

lich unfassbar?

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

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

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

— in bester kulturrelativistischer Tradition — bei einer positivistischen Bestands-

aufnahme der kulturell elaborierten Emotionsmodelle bleiben diirfte, sondern auch

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

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

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

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

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

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

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

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

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

'* Diese Erhebungen wurden im Rahmen eines Methodenseminars durchgefiihre, d. h. das primire Ziel
lag auf dem Erlernen von Erhebungstechniken und nicht auf der Untersuchung des Phinomens ,,Ver-
liebtheit“. Insofern kommt diesen Ergebnissen nur ein sehr provisorischer Charakter zu. Ich danke in
diesem Zusammenhang insbesondere Susanne Jung fiir ihre Unterstiitzung.

18



https://doi.org/10.5771/9783496030874-11
https://www.nomos-elibrary.de/agb

Emotion und Kultur: Einige Grundfragen

mals verliebt zu haben, aber nie mehr mit derselben Intensitit wie in ihrer Jugend. ™
Es liefle sich also formulieren, dass das mit dem Terminus ,, Verliebtheit” bezeichnete
kulturelle Emotionsmodell eine Schablone darstellt, die es den Einzelnen ermégliche,
die Erfahrungen zu interpretieren und einzuordnen, die sie wihrend ihrer Adoleszenzzeit
machen, einer Umbruchszeit, nicht nur in physiologischer, sondern auch in sozialer
Hinsicht, in der sie erlernen miissen, mit ihrer sich verindernden Kérperlichkeit um-
zugehen, sowie in ihre jeweiligen geschlechtlichen Rollen hinein zu wachsen. Wie alle
Emotionsschemata stellt auch dieses nicht nur ein Empfindungs-, sondern zugleich
auch Verhaltensmodell fiir die Betroffenen und ihr soziales Umfeld dar.

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

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

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

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

15 Garring lolo gilt nicht als geschlechtsspezifische Erkrankung, obwohl sie de facto weitaus hiufiger
junge Midchen betrifft als junge Minner. Dies wird gemif dem indigenen Uberzeugungssystem damit
erkldrt, dass es meist bei den Brautwerbungen abgelehnte Minner sind, die sich an der Familie und der
auserkorenen Braut richen, indem sie diese auf magischem Wege an garring lolo erkranken lassen.
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direkt anzunihern oder in ihr Haus zu gehen. In ihrem eigenen Haus halten sie es
aber auch nicht mehr aus. Sie laufen stindig herum, in die Hauser verschiedener
Leute, in der Hoffnung dem Menschen zu begegnen, nach dem sie sich verzehren.
Treffen sie diesen dann, so sind sie furchtbar verschimt, sagen nichts, tun nichts,
sind wie gelihmt. Das Gefihrliche an garring lolo ist, dass die Getroffenen nilariang
oder erangkale begehen kdnnen.'® Man muss sie stindig bewachen, bis sie vollig
geheilt sind (Ngalle, 56 Jahre)."”

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

v

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

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

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