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Formalia

Die Gestaltung des Textes folgt den Vorgaben des Instituts fur Orient- und Asienwissenschaf-
ten (I0A) an der Rheinischen Friedrich-Wilhelms-Universitdt Bonn (Hg.) (2018): Formalregeln,
S. 1-18. Entsprechend wurden Zeichensetzung und Rechtschreibung von Zitaten aus der Se-
kundarliteratur und die voneinander abweichenden Gestaltungen der Zitate aus Guttandin
(2018, 2020, 2021) beibehalten.

Zitate aus den untersuchten Erzahlungen wurden mit dem Datum der Publikationen
der Originalwerke zitiert, um die jeweils erzdhlte Zeit anzuzeigen. Beigefligt wurde die Publi-
kation der Transliteration und der Ubersetzung mit Seitenzahl. Im Literaturverzeichnis wurde
flir manches Werk aus der Sekundarliteratur das Datum der Erstausgabe beigegeben, um die
Relevanz seiner Inhalte flr eine der erzdhlten Zeiten anzuzeigen. Auf Kapitdlchen, die Einri-
ckung der Nummerierung und ein zusatzliches Glossar der fremdsprachlichen Fachausdriicke
wurde in Absprache mit dem Betreuer verzichtet. Sanskritbegriffe werden jeweils bei der ers-
ten Erwahnung iibersetzt und im Folgenden ohne Ubersetzung verwendet.

Indische Gesetze wurden unter ihrem im Text zitierten Akronym oder, wenn nicht vor-
handen, unter ihrem offiziellen Zitiernamen in das Inhaltsverzeichnis aufgenommen, zusam-
men mit der Webseite, in die das Gesetz eingestellt wurde und der URL, die direkt auf die Seite
mit dem Gesetzestext fihrt. Nach einmaligem Zitat des vollen Namens mit Akronym wird bei
wiederholter Erwdhnung nur noch das Akronym zitiert.

Urteile an indischen Gerichtshofen sind unter dem Namen des*der Richter*in mit Ta-
gesdatum zitiert, um Verwechslungen mit Urteilen derselben Richter*innen aus dem gleichen
Jahr zu vermeiden. Entsprechend wurden sie zusammen mit den Angaben der Webseite und
der URL in das Inhaltsverzeichnis aufgenommen.

Alle Internetadressen wurden am 14.10.2024 nachgeprift und waren giiltig. Sie fihren
zur Webseite , India Code — digital repository of all Indian State Acts” (Content Provided by the
Ministries/Departments in the Government of India) und zu der privaten Webseite , Indian
Kanoon“, deren Links sich haufig stabiler verhalten. Auf den Webseiten sind samtliche Gesetze
und Urteile der Republik Indien und teilweise auch die Gesetze aus der Kolonialzeit eingestellt.
Fir einige Urteile musste auf Links juristischer Webseiten wie casemine.com zurtickgegriffen

werden.



Geschlechterneutrale Formulierungen oder der Asterisk werden angewendet gemald den Vor-
schldgen in: Gleichstellungsbiro der Universitat Bonn (Hg.) (2022): Empfehlungen zur Umset-
zung einer geschlechtergerechten Sprache. PDF, o. S.

Fir die Vorabveroffentlichung von Inhalten und Teilen der Dissertation liegt die Ge-
nehmigung des philosophischen Dekanats der Rheinischen Friedrich-Wilhelms-Universitat

Bonn vor.
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I.  Einleitung

1. Hinfiihrung zur Forschungsfrage

1.1 Entstehung des Forschungsinteresses

Auf moderne Sanskritliteratur muss man trotz ihrer Masse, die sich seit 1784! aufgetiirmt hat,
durch eine Bemerkung am Rande hingewiesen werden? oder anderweitig tber sie stolpern,
um sie zu entdecken. Beim Durchstobern der Bibliothek des Instituts fur Orient- und Asienwis-
senschaften der Rheinischen Friedrich- Wilhelms- Universitdt Bonn stieB ich auf einige Bande
mit Sekundarliteratur indischer Wissenschaftler*innen in englischer Sprache, die annotierte
Bibliografien und kurze Ausziige aus moderner Sanskritliteratur seit der zweiten Halfte des 19.
Jahrhunderts bis in das spate 20. Jahrhundert aufwiesen. Hanneder hatte sich schon 2009 mit
allen Aspekten der modernen Sanskritliteratur beziglich ihrer Menge und Inhalte, ihrer lite-
rarischen Einordnung, der Biografien der Schreibenden, ihrer Motivation und der Relevanz des
Sanskrit als gesprochener und zu Literatur verarbeiteter Gegenwartssprache auseinanderge-
setzt. Seinen Ausfiihrungen werden hier nur Ergdnzungen beifligt, die bereits in einigen Ver-
offentlichungen vorgetragen wurden (Guttandin 2018: 249+250, Guttandin 2020: 9-12, Gut-
tandin 2021: 123-125).

1.2 Das Forschungsfeld ,,Moderne Sanskritliteratur”

Die Tendenz der Literaturwissenschaften, die Literatur seit etwa 1800 bis in die Gegenwart in
zeitlich kleinere Perioden einzuteilen und diese isoliert zu betrachten, hat in letzter Zeit Kritik
hervorgerufen:

Ihr [der Literaturwissenschaft, Anm. d. Verf.] Leitbegriff ist der des Zerfalls, ihre kritische
Norm dessen Gegensatz: Ganzheit. Gesellschaftliche Modernisierung erscheint im
mainstream dsthetischer Reflexionen vom spaten 18. Jahrhundert bis in die zweite
Halfte des 20. Jahrhunderts als Zerfallsprozel3, als Prozel fortschreitenden Verlusts von
(sozialer, normativer, personaler etc.) Ganzheit und darin des Verlusts universeller
Wahrheiten, die Ganzheit garantieren konnten. Positives konnte die dsthetische Mo-
derne diesem Vorgang kaum abgewinnen. Wenn sie das Fragmentarische als dsthetische
Leitkategorie moderner Kunst postulierte, so wollte sie dies selten als Zeichen einer Zu-
stimmung zum Modernisierungsgeschehen, wollte das Fragment vielmehr als

1 Shukla (2002: 93) setzt den Beginn der modernen Sanskritliteratur in dieses Jahr, in dem die Royal Asiatic Society
flir die Forschungsarbeit an Manuskripten des Sanskrit gegriindet wurde. Ein Aufschwung der literarischen Pro-
duktion mit neuen Ideen und Konzepten schien sich seitdem einzuleiten, der durch die Einfihrung der Drucker-
presse in Indien 1791 weiter belebt wurde.

2 Die ,,Bemerkung am Rande” kam von Philipp Kubisch.
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asthetische Signatur einer Welt verstanden wissen, der etwas fehlt. Gesellschaftliche

Modernisierung erscheint im mainstream asthetischer Reflexion als Prozel fortgesetz-

ter Beschadigung. [...] Dieses Verstandnis gesellschaftlicher Modernisierung pragt die

Modernebegriffe der deutschen Literaturwissenschaft bis heute. (Lohmeier 2007: 1-2)
Lohmeier schlagt vor, dass die Moderne in der Literatur zeitgemaR aus dem bereits in den
Geschichts- und Sozialwissenschaften gefundenen Blickwinkel betrachtet wird, um die Einsei-
tigkeit der Fokussierung auf Beschadigung aufzuheben. Dazu wird eine Sattelzeit von 200 Jah-
ren vom spaten 18. Jahrhundert bis in die Gegenwart in eine ,Makroepoche” (Lohmeier 2007:
4) zusammengefasst, um Geschichte und Literatur in einem Langzeitzusammenhang zu be-
greifen, der es erlaubt, die immer wiederkehrenden Erfahrungen der gesellschaftlichen Mo-
dernisierungsprozesse zu sehen, statt einzelne Perioden voneinander unabhangig zu analysie-
ren und ihre frithen Wurzeln zu vernachlassigen (vgl. Lohmeier 2007: 4). Unter diesem erwei-
terten Blickwinkel kann das Schlagwort ,,modern” fir Sanskritliteratur zwischen dem spaten
18. Jahrhundert bis in die Gegenwart beibehalten werden, ein Zeitraum, den auch adhuni-
kasamskritasahitya, die im Sanskrit tibliche Bezeichnung fiir ,,Moderne Sanskrit-Literatur”, ab-
deckt.

Die Zuordnung von belletristischen Werken zu zeitgeschichtlichen Perioden von weni-
gen Jahrzehnten, die jeweils durch ein herausstechendes politisches Ereignis eingeleitet und
beendet werden, die Shukla (2002) fur Sanskritliteratur oder Das (2005 und 2021) fir indische
Literatur einschlielRlich der Sanskritliteratur wahlen, ist aussagekraftig fir die Themenfelder,
die in der Sanskritbelletristik kasuistisch verarbeitet werden. Inhaltlich bilden die Verfas-
ser*innen moderner Sanskritliteratur die politische und sozialkritische Auseinandersetzung in
Indien seit etwa dem letzten Viertel des 19. Jahrhunderts bis in die Gegenwart ab, die am
Beispiel von Individuen literarisch gefasst wird.3 Die Konversionen zum Christentum von Zuge-
horigen aller Gesellschaftsschichten, die sich ein Entkommen aus dem jati-System, Bildungs-
moglichkeiten und soziale Aufstiegschancen erhofften oder deren Weltsicht ihnen nicht mehr
mit den Vorstellungen der eigenen Geburtsgruppe vereinbar schien, flihrten zusatzlich zu
christlich gepragter Sanskritliteratur in Monatszeitschriften* und Biichern®, da viele ehemalige

Hindus nach ihrem Religionswechsel dem Sanskrit verbunden blieben. Die Konzentration auf

3 Die Vielfalt der politischen und gesellschaftlichen Themen, die in der Sanskritliteratur verarbeitet werden, fiihrt
Shukla (2002) detailliert auf.

4 Die christlich beeinflussten Sanskrit-Zeitschriften Panditapatrikd und Kasividyasudhanidhih erschienen seit
1860 im damaligen Benares, heute Varanasi, sowie die Zeitschrift Vidyodaya in Lahore (Shukla 2002: 36).

5 erhielt Devassia (2014) fiir sein Werk Kristubhdagavatam 1980 den Literaturpreis der Sahitya Akadami.
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die Lebens- und Geflihlswelt von Frauen blieb seit dem Ende des 19. Jahrhunderts bis in die
Gegenwart als Grundthema fiir Sanskritschriftsteller*innen interessant. Durch das Studium
auBerindischer Literaturen, Reisen, langjahrige Arbeitsaufenthalte im Ausland und durch das
Interesse an der Politik und Kultur anderer Lander seit der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts
kamen internationale Themen hinzu.® Neue Themen werden kontinuierlich eingefiihrt, ohne
dass sich schon frih literarisch aufgegriffene gesellschaftliche und politische Probleme erle-
digt hatten, die deshalb auch bis in die Gegenwart immer wieder literarisch neugestaltet wer-
den. Die kreativen Schriftsteller*innen wenden sich allen Literaturgattungen von Lyrik tGber
Dramatik bis Epik zu, teils in autochthoner traditioneller Ausfiihrung mit zeitgemaRen Inhalten
als breit angelegte Versdichtung,’ teils in Romanform oder in kiirzeren Erzdhlungen. Parallel
zur langen und kurzen Versdichtung in sanskrittypischer Silbenfassung (vgl. Sawhney 2014)
sind koreanische, japanische und freie Rhythmen in Gedichten (Madhavah 2016) und alle Ar-
ten von Prosastilen in Romanen, Biografien, Autobiografien und Erzahlungen in den Werken
vertreten. Es gibt Ubersetzungen aus anderen indischen Sprachen in das Sanskrit (SrT Yo-
gamaya 2009) und Weltliteratur wird in das Sanskrit (ibertragen (Zadoo und Shastri in: Dimit-
rov 2019).

Wenn ein so umfangreicher Themen- und Stilkatalog belletristischer Literatur vorge-
stellt wird, méchte wohl manche*r die Werke vollstdandig lesen. Der gesellschaftliche und po-
litische Hintergrund, aus dem die Literaturschaffenden ihre Themen ziehen, kann nicht anna-
hernd ihre kreative Gestaltung vermitteln. Die knappen Zusammenfassungen von Literaturin-
halten in einigen Werken der Sekundarliteratur kdnnen Leser*innen nicht zufriedenstellen, da
der Plot erst lebt, wenn der Spannungsbogen des literarischen Erzeugnisses verfolgt werden
kann. Die vielen Listen von Werken oder Autoren und Autorinnen moderner Sanskritbelletris-
tik in der Sekundarliteratur sind nur insofern niitzlich, als die Nachwelt durch sie erfahrt, wel-
che Menge an moderner Sanskritliteratur produziert wurde. Die Addition von Zahlenangaben
aus der Sekundarliteratur tUber Belletristik in Versform oder Prosa und liber Theaterstiicke in
der Sanskritliteratur der Moderne seit der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts ergibt einen
WerkausstoR im fiinfstelligen und Namen von Verfassern und Verfasserinnen im dreistelligen

Bereich (vgl. z. B. Mukherji 1997; Bharatiya 1999; Chattopadhyay 1999; Jha 2003; Shukla 1969

6 7. B. verfasste Madhavah (1994: 14) am Tag des Berliner Mauerfalls ein Gedicht in freiem Rhythmus zu diesem
Ereignis.

7 Schneider (1996) legte die Edition eines mahakavya-s aus dem Jahr 1871 vor. Ein weiteres mahakavya von
Balakrsna wurde 1998 editiert herausgegeben.
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und 2002; Das 2005; Prajapati, M. 2005; Hanneder 20098, Ranganath 2009; Hanneder und
Broo (Hg.) 2012; Tripathi 2012a und b; Prajapati S. (Hg.) 2014; Rawal 2017 u.a.).’ Die in Zeit-
schriften publizierte moderne Kurzepik!® ist darin nicht eingerechnet noch die unibersehbare
Menge an Sanskritliteratur fur Kinder jeden Alters.!!

Angesichts der Vielzahl dieser belletristischen Erzeugnisse kénnte man erwarten, zu-
mindest einige von ihnen leicht im Original oder in englischen Ubersetzungen beschaffen zu
konnen; doch derlei Blicher mit Versdichtungen, Theaterstlicken, Romanen, Novellen und kur-
zen Erzahlungen, auf die sich die Zusammenfassungen beziehen, sind oftmals nicht mehr er-
haltlich. Sie scheinen, einmal veroffentlicht, ausverkauft zu werden und sind fir die Forschung
nicht mehr greifbar (vgl. Hanneder 2009: 208). Einzelne in der Sekundarliteratur erwdhnte
Werke, denen bibliografische Daten beigegeben wurden, waren méglicherweise in Indien auf-
zuspiren, was durch den Mangel an Hinweisen liber einen méglichen Standort der Biicher
und die Zurlckhaltung der Bibliotheken bei der Sammlung moderner Sanskritliteratur er-
schwert wird (vgl. auch Hanneder 2009: 208). Wenige Bandchen mit Poesie, Theaterstiicken
und Erzahlungen haben den Weg aus Indien herausgefunden und sind in einigen wenigen Bib-
liotheken verfligbar. Der umfangreichen modernen Sanskritliteratur steht eine geringe Zahl
an Wirdigungen von Einzelwerken als Ubersetzung oder Untersuchung mit einer eingegrenz-
ten Fragestellung in wissenschaftlichen Artikeln oder Monografien gegeniiber (z. B. Hanneder
2009; Nelson 2018; Patton 2019; Schneider 1996; Tripathi 2016).12

Da vollstandige Originale moderner Sanskritliteratur und Untersuchungen zu ihnen
kaum vorliegen, ergab sich eine erhéhte Notwendigkeit, weitere moderne literarische Sans-
krittexte aufzufinden, zu lGbersetzen und mit einer eingegrenzten Fragestellung zu untersu-
chen. Ohne Kenntnis vollstandiger Werke, ihrer Inhalte, der Intentionen der Schreibenden,
ihrer Biografien und Sprachstile, und der Entwicklung der Plots fehlt die Grundlage fur wissen-
schaftliche Diskussionen (iber diese Werke, und die Gelegenheit, die Untersuchungsergeb-
nisse am Original nachzuvollziehen und zu ergdnzen, bleibt anderen Wissenschaftler*innen

verwehrt. Die Prdsentationen von Forschungen zu dadhunikasamskrtasahitya (Sanskrit-

& Hanneder (2009) verweist auf weitere Anthologien und Listen mit moderner Sanskritliteratur.

9 Glasenapp (1961: 248-252) erwihnt moderne Sanskritliteratur, ohne sich eingehender mit ihr zu beschiftigen.
10 Eine Liste von Sanskrit-Zeitschriften, in denen Kurzepik publiziert ist, wurde in der Zeitschrift Gandivam (1981)
und unter: Sanskrit Periodicals: Newspapers and Magazines (2013) mit Links zu noch publizierenden Zeitschriften
im Internet veréffentlicht.

11 Eine Einfihrung in die Sanskritliteratur fiir Kinder gibt Saini (2023: 17-48).

2 Mégliche Griinde fiir die Vernachlissigung von Ubersetzungen und Untersuchungen moderner Sanskritlitera-
tur fihrt Hanneder (2009: 205-208; 211-216) an.
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Gegenwartsliteratur) wahrend der World Sanskrit Conference 2023 (WSC) lassen im Vergleich
zu den bei der WSC 2018 vorherrschenden Zusammenfassungen der gesamten modernen
Sanskritliteratur einzelner indischer Bundesstaaten eine steigende Tendenz zu eingegrenzten
Fragestellungen an Einzelwerke vermuten. Die Forschungen konzentrieren sich auf metrische
Literatur!® sowie Theaterstiicke!*, lassen jedoch die Beschaftigung mit Prosa, insbesondere

mit Kurzepik vermissen.

1.3 Eingrenzung des Forschungsfeldes auf Kurzepik in der Zeit nach der Unabhangigkeit

Das weitgehend unbearbeitete Forschungsfeld ,,Moderne Sanskritliteratur” wurde fir eine
Untersuchung unter Ausschluss groRer Mengen seit dem Ende des 18. Jahrhunderts geschaf-
fener Literatur zundchst auf Prosa limitiert. Sanskritprosa ist bereits um 900-700 v.u.Z. in den
brahmana-s*®> belegt und wurde neben metrischer Dichtung durch die Jahrhunderte!® bis
heute fortgefiihrt. Das Untersuchungsmaterial wurde anschlieend auf Kurzepik beschrankt.
Diese Literaturgattung wurde bisher am wenigsten gewirdigt und eignet sich wegen ihrer im
Vergleich zu Romanen relativen Kiirze fiir die Ubersetzung einiger Erzahlungen mehrerer Ver-
fasser*innen. Es blieb die Frage nach dem Zeitraum Ubrig, aus dem die Kurzepik fir die Unter-
suchung stammen sollte. Die Sekundarliteratur ldasst erkennen, dass das Volumen der Sans-
kritliteratur seit 1791 mit der Einfihrung der Druckerpresse in Indien bis heute schnell zu-
nahm. Die Untersuchung neuerer und neuester Erzahlungen konnte dabei helfen, den wissen-
schaftlichen Anschluss an immer neue Werke der Gegenwartsliteratur nicht vollstandig zu ver-
lieren. Nach meiner Erfahrung mit der Komplexitat von Sprachfiihrung und Inhalt einer Erzdh-
lung Ravas (Guttandin 2018) erschienen mir zehn zu lGbersetzende Erzdahlungen das Maximum
als Grundlage der vorliegenden Studie. Da indische Erzahlungen die Landesgrenzen meist

nicht Uberwinden, musste eine Suche nach Verfasser*innen und ihren Erzahlungs-

13.7. B. der Vortrag von Viradiya, Manjula: Nari: Her Ideological form and Empirical Aspect in “Nart Gitam” by
Shanker Deo Avtare, 1985.

147, B. Vortrage von Das, Abhishek: Critical Analysis of Yugajivanam by Dr. Roma Choudhuri; Das, Rakesh: SrT
jivanyayatirthakrtacipitakacarvananatake nandislokasya vimarsah; Kattel, Nawaraj: nepale samskrtanataka-
vikdsasya nitana-praydasah; Mondal, Priyanka: Women Characters sketched in “Niskificana-Yasodharam”: A
Modern Sanskrit drama; Ray, Sipra: Contribution of Rama Chaudhuri as a Dramatist in Modern Sanskrit Literature.
15 Als Teile des veda enthalten die brahmana-s Anleitungen fiir Rituale, kurze Erzihlungen und philosophische
Betrachtungen.

16 Beispiele fiir frithere belletristische Prosaliteratur (gadya) und Prosa mit Einschliissen von Versen (campi) sind:
Visnusarman: paficatantra (200 v. u. Z.), Banabhatta: kadambari und harsacaritam (1. Halfte des 7. Jhs.), Sub-
andhu: vasavadatta (moglicherweise aus der 2. Halfte des 7. Jhs.), Dandin: dasakumadracaritam (8. Jh.), Soma-
deva: kathdsaritsagara, eine Ubersetzung aus dem Prakrt in das Sanskrit (11. Jh.), Bhaskara (1336-1565): Werke
zum kashmirischen Saivaismus, Desika (1560-1658): yadavabhyudayam.
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sammlungen initiiert werden. Zwei Forschungsreisen nach Indien, Empfehlungen von indi-
schen Schriftstellern in spezialisierten Gruppen der sozialen Medien und die anschlieBende
personliche Kontaktaufnahmel’ ergaben mit zwei bereits in Bibliotheken auRerhalb Indiens
eingestellten Banden zweier Autorinnen (Rava 1954d und Patani 1994)*2 eine kleine Samm-
lung von Erzahlungen, die vorab gesetzten Kriterien standhielten:

1. Die Erzahlungen sollten in der Zeit zwischen 1947, dem Jahr der Unabhangigkeit Indi-
ens, und der Gegenwart verfasst worden sein und einen Einblick in das 20. und 21.
Jahrhundert gewdhren. Dafiir konnten Erzahlungen von 1954, die inhaltlich in der ers-
ten Halfte des 20. Jahrhunderts angesiedelt sind, von 2013 mit Inhalten aus den 1960er
Jahren, von 1994 mit Inhalten aus den 1980er Jahren sowie von 2006, 2010, 2011,
2012 und 2015, die von der Zeit um den Jahrtausendwechsel erzdhlen, zusammenge-
stellt werden.

2. Die Erzahlungen sollten aus mehreren indischen Bundesstaaten oder Regionen stam-
men, da der Umgang der Schriftsteller*innen mit der Sprache und die Auffassung des
jeweiligen Themas in den verschiedenen Regionen Indiens unterschiedlich sein kénn-
ten und womaglich ein breiteres Spektrum an Informationen liefern wirden. Es wur-
den Verfasser*innen aus Maharastra, Gujarat, Orisa und Uttar Prade$ ausgewahlt, de-
ren Erzahlungsplots auch haufig dort lokalisiert sind.

3. Zur Vermeidung von Diskriminierung wurden Erzahlungen zur einen Halfte von Auto-
rinnen und zur anderen von Autoren ausgewabhilt.

4. Die Erzahlungen sollten vollstandig in einer Zeitschrift oder einem Buch in Indien ver-
offentlicht worden und die Schriftsteller*innen bei Kollegen und Kolleginnen bekannt
sein, um eine Basis an literarischer Qualitat zu gewahrleisten.

5. Um die Auswahl unvoreingenommen zu halten und sie nicht durch persénliche Nei-
gung zu bestimmten Inhalten und Meinungen der Schriftsteller*innen oder zu ihren

Stil- und Sprachauspragungen zu steuern, wurden keine Inhalte geprift, sondern

17 Hinweise auf Dvivedr erhielt ich von Gopabandhu Mishra, Abteilungsleiter des Sanskritdepartments der Bana-
ras Hindu University in Varanasi 2017. Im Dezember 2017 konnte ich DvivedT in Varanasi treffen, um seine beiden
Kurzepik-Bdnde in Empfang nehmen. Er verstarb im Januar 2018. Harsadeva Madhavah gelang es, Vina Patanis
Kontaktdaten aufzufinden und ein telefonisches Vorgespréach fiir einen Besuch bei ihr in Lucknow 2017 zu fiihren.
Patanis Tochter Ruchira Kamboj war so freundlich, Gber WhatsApp die Vor- und Nachbereitung des Treffens
durchzufiihren, bei dem auch Patanis Bruder, Schwagerin und Schwiegertochter anwesend waren. Mit SrT Yo-
gamaya hielt ich Kontakt tiber WhatsApp und Videogesprache, mit Bisvalah, JanT und Madhavah tber E-Mail.

18 Hanneder hat seinen Ausfiihrungen zum modernen Sanskrit jeweils einen libersetzten Absatz aus der ersten
von Ravas (1954d) flinfzehn Erzahlungen (Hanneder 2009: 225-227) und aus Patanis erster Erzahlung aus ihrer
Sammlung von 1994 beigegeben (Hanneder 2009: 221-222).
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stichprobenartig insgesamt zehn Erzahlungen aus den Sammlungen der ausgewahlten

Verfasser*innen fiir eine Ubersetzung herausgegriffen.

Zur Vorbereitung der Untersuchung wurden die Erzahlungen Ubersetzt und mit einer Einflh-
rung vorab publiziert (Guttandin 2018; Guttandin 2020; Guttandin 2021). Kurzbiografien der
Verfasser*innen wurden den Ubersetzten Erzahlungen beigefiigt (Guttandin 2020: 195-211).
Sie basieren auf einem dafur erstellten Fragebogen', den die Schriftsteller*innen entgegen-
kommend ausfillten. Sie wurden darin nach ihren Eltern, ihrem Bildungsweg, ihrer Karriere
und Religion, ihrem Interesse an der Sprache und dem kreativen Schreiben in Sanskrit befragt.
Fir den 2018 verstorbenen Autor Dvivedi lieferte dessen Enkel die erfragten Angaben und
eine Werkliste. Material fiir eine Biografie der Autorin Rava, die nach der Niederschrift ihrer
finfzehn Erzahlungen 1954 verstorben war, konnte anhand der Angaben in den Vorworten
ihrer Blicher, in Zeitungsnotizen und auf einer Website der Ramakrishna- Mission zusammen-
getragen werden (Guttandin 2018: 250+251, FuBnoten 5-10).

Um kreativ schreibend tatig zu werden, reicht es nicht aus, die Sprache zu beherrschen
und zu lieben. Es muss ein starker individueller Ausdruckswunsch hinzukommen, der einige
Riickschlage aushalten und einige Miihe verkraften kann, denn erste Ergebnisse werden hau-
fig nicht veroffentlicht. Und doch lassen sich Schriftstellende nicht entmutigen. Es folgen wei-
tere Versuche, die schlieRlich die Offentlichkeit erreichen und in ein ldngeres Einzelwerk oder
eine Sammlung kirzerer Erzahlungen miinden. Bei ausreichender Beachtung durch Medien,
schreibende Kolleg*innen, Kritiker*innen und Teilnehmer*innen von Fachkonferenzen kann
ein Literaturpreis gewonnen werden. Die Finanzierung ihres Lebensunterhaltes mit schriftstel-
lerischer Tatigkeit gelingt auch in Indien nur wenigen Menschen. Die Verfasser*innen der in
dieser Arbeit untersuchten Erzahlungen haben oder hatten alle einen anderen Hauptberuf
(vgl. Hanneder 2009: 215+216), der ihren Biografien (Guttandin 2018 und 2020) zu entneh-
men ist, sei es eine Anstellung bei der indischen Post (Madhavah), an einer Universitat im
Bereich Sanskrit (Bisvalah, Sri Yogamaya) oder in einem pharmazeutischen Unternehmen
(Jan).

In den Veroéffentlichungen der Ubersetzten Erzahlungen wurde in den Einfiihrungen
auf die teilweise kritischen gesellschaftspolitischen Inhalte (Guttandin 2018, 2020, 2021), auf

die Aktualitdt von Dorfgeschichten (Guttandin 2021), auf Sanskrit als Sprache moderner

19 Die ausgefiillten Fragebdgen sind im Besitz der Verfasserin dieser Arbeit. Fiir diese Untersuchung wurden sie
nicht mehr verwertet.
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Literatur (Guttandin 2018: 249; 2020: 9+10), auf die indische Bezeichnung ,laghukatha“ fir
die Erzdhlungen und ihre unzureichende Ubersetzung mit ,,shortstory” (Guttandin 2018; 2020:
11), auf die parallele Existenz von sdkularer und traditioneller Gesetzgebung und auf den Wi-
derstand von Personen in den Erzahlungen gegen einige traditionelle Normen unter dem

Schlagwort ,Rebellionen” eingegangen, das auch der Titel dieser Studie ist (Guttandin 2020).

1.4 Fokus der Forschungsfrage: Rebellionen in den Erzdahlungen
Trotz aller Unterschiede in Stil und Handlungsgerust ragen aus allen Erzahlungen Konfliktsitu-
ationen hervor, seien sie filhrendes Thema oder am Rande auftretend, die von Untersu-
chungsinteresse sind: Die Figuren in den Erzahlungen reagieren auf eine Gefahr fiir ihr Wohl-
befinden, die in den Vorgaben des ihnen vertrauten traditionellen Ehe- und Familienkonzep-
tes wurzelt. Sie befinden sich mit der Gesellschaft, ihrer Geburtsgruppe und der Familie in
einem Aktionsraum und beabsichtigen, von seitens der meisten Mitglieder des Aktionsraums
anerkannten traditionellen Normen abzuweichen oder sie zeigen, dass sie sich diesen Normen
nur ungern unterordnen. Die Reaktion der Charaktere auf gesellschaftlichen Druck, ihr Um-
gang mit dem daraus resultierenden personlichen Stress, ihre Mittel zur Sicherung ihres
Selbstwertes, die Frage nach der Art und Flexibilitat ihrer Strategien zur Abwehr einer Beein-
trachtigung durch die MaBnahmen der Gegenseite und nach Erfolg oder Scheitern des Auf-
stands bilden den Rahmen fiir diese Untersuchung und flhrten zur Forschungsfrage unter
dem Haupttitel ,Rebellionen 112°:

Wie reagieren die Personen in ausgewdhlten modernen Sanskriterzahlungen auf eine

Beeintrachtigung durch traditionelle Normen?
Dass die Personen?! in den Erzdhlungen Widerstand leisten, ist durch den Haupttitel ,,Rebellio-
nen” bereits gesetzt. Gefragt wird nach der Bandbreite des Widerstands, den Griinden, ausl6-
senden Momenten und Strategien, einer moglichen Unterstltzung durch Aullenstehende und
nach Erfolg oder Misserfolg der Rebellion. Dabei muss im Auge behalten werden, dass Re-
bell*innen nicht unbedingt aktive Kdmpfer*innen sind oder sein kénnen. Der Spielraum ist
haufig so eng bemessen, dass ein ausgehandelter Kompromiss bereits die Rebellion darstellt

(Deshpande 2005: 7). Aus dem gleichen Grund kann das Schweigen einer Mehrheit nicht

20 Acht der untersuchten Erzahlungen wurden unter dem Titel ,,Rebellionen (1) (Guttandin 2020) veréffentlicht.
21 Die Charaktere in den Erzihlungen sind weitgehend in einen kulturellen Zusammenhang eingebunden, dem
Einzelpersonen unter- oder eingeordnet sind. Da es ihnen andererseits nicht an Personlichkeit mangelt, wird der
Vorschlag von Daniel (1984), ,,Individuum® durch ,,Person” zu ersetzen, in dieser Untersuchung aufgegriffen.
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regelmalig mit Zustimmung zu den gegebenen Verhaltnissen gleichgesetzt werden (Desh-
pande 2005: 4).

Aspekte aus Einzelwerken der wissenschaftlichen Literatur zur Fassbarmachung einer
Rebellion und daraus extrahierbare mogliche Definitionen des Begriffs sind fiir diese Untersu-
chung zu unspezifisch: Die Vorschlage von Durkheim aus dem Jahr 1895 (Konig 2011), Merton
(1968) und Agnew (1992) sind zu sehr auf Rebellionen groRerer Gruppen gegen einen Staat
fokussiert und wurden in der Folgezeit auf Fragen zum Strafrecht ausgerichtet. Die Rebellion
innerhalb einer geschlossenen sozialen Struktur in Indien wird vorwiegend unter ,teenage re-
bellions” in Zusammenhang mit dem Thema Jugendkultur (z. B. Bansal 2013) abgehandelt. Die
Rebellion indischer Erwachsener in einem engeren sozialen Umfeld wird wissenschaftlich
kaum beriicksichtigt. Wenn das Thema angepackt wird, geschieht es anhand der Veroffentli-
chung von Erzahlungen (z. B. Bagul und Deshpande 1999: 29-37).22 Aumann (2024: 118-128)
fasst Motive fiir individuelle Entscheidungen zur Rebellion zusammen, die sich auf Uberlegun-
gen von Autoren griinden, die dem Existenzialismus zugeordnet werden. Sein Aufsatz eignete
sich als Anregung fir die Suche nach der Motivation einer rebellierenden Person gegen eine

der Tradition verhaftete Mehrheit.

2. Leitgedanken der Untersuchung

Unter der Oberfldache eines niichternen (Bisvalah) und eines auf das psychische Erleben der
Protagonistin eingehenden (Rava, SrT Yogamaya) Schreibstils oder hinter der Mischung aus
WhatsApp-Chats und poetischen Einschiiben (Jani) gilt es, die Motive und Strategien der Re-
bellierenden in ihrer Zeit und Umgebung aufzuspiren. Einige Leitgedanken schwingen bei der

Untersuchung mit. Sie unterstiitzen ihre Stof3richtung und halten den Kurs.

2.1 Die Sichtweise der Charaktere muss eingenommen werden.

Die Schriftsteller*innen richten ihre Erzahlungen an ein panindisches Lesepublikum (vgl. Han-
neder 2009: 206), das mit allen Aspekten der Erzahlungen vertraut ist und die Gefiihle der
Charaktere aus eigener Erfahrung oder aus der Erfahrung im Umfeld lebender Personen kennt.

Zum Zeitpunkt des Schreibens ahnten die Autoren und Autorinnen nicht, dass ihre

22 Bagul stellt in seiner Erzahlung die Rebellion des Sohns eines Latrinenreinigers gegen seine Eltern und die kas-
tenorientierte Umgebung vor. Dieser weigert sich, den Beruf des Vaters weiterzufiihren. Die Geschichte nimmt
kein gltickliches Ende: Der Held wird mit Vorgaben aus der Tradition ,,aus-,manu‘-vriert” (Bagul und Deshpande
1999: 37). Die Erzdhlung wurde von Deshpande aus dem Marathi in die englische Sprache libertragen und tragt
den Titel ,,Rebellion”.
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Erzdhlungen in eine andere Sprache fiir eine andere Kultur tibersetzt werden wiirden. Sie ge-
ben gréRtenteils nur sparsame Andeutungen auf die dem Plot unterliegende spezielle Proble-
matik, die zwar in Indien, doch nicht detailliert genug und nicht in ihrer umfassenden Auswir-
kung auBBerhalb des Landes bekannt ist. Um zu einem Forschungsergebnis zu gelangen, das
die beschriebenen Handlungen, Geflihle und Gedankengange ausreichend erfasst, muss die
Sichtweise der Personen aus ihrer Tradition heraus nachvollzogen werden.

Ein Exkurs zu den Griinden fir eine arrangierte Ehe aus traditioneller Sicht ist flr die
Untersuchung notwendig, da viele Altere in den Erzihlungen trotz mancher Gegenwehr auf
dieser Vorgabe bestehen und die meisten Rebellierenden keineswegs grundsatzlich dagegen
protestieren. Es muss nachvollzogen werden kdnnen, aus welchem Grund und auf welche
Weise sie schlieBlich doch gegen ihre Verheiratung in eine arrangierte Ehe protestieren und
wie sich die Machtverhaltnisse in der Ehe und im Zusammenleben mit den dlteren Verwand-
ten in den Erzdhlungen entwickeln und ob sie mit dem realen Alltag Gbereinstimmen. Der Ex-
kurs orientiert sich dabei nur an den Informationen und ihren Verknlpfungen innerhalb der
Tradition, die fiir den Gang der ausgewahlten Erzahlungen wichtig sind. Die Sekundarliteratur
mit Kapiteln zu Heirat, Ehe und Familie im Hinduismus ist reichhaltig (beginnend mit z. B. Kane
1941, I, Teil 1, Kap. 9, 12 und 14 bis z. B. Michaels 1998, Teil 3, 7 oder Davis 2013). Fir diese
Untersuchung musste jedoch Literatur zu enger gefassten Themen beigezogen werden, die
weniger bekannte Aspekte einiger in den Erzahlungen angesprochener Einzelnormen der Tra-
dition erhellen konnte. Es waren vor allem Aufsidtze und Datenerhebungen mit Untersuchun-
gen zu besonderen Umstanden und Details der traditionellen Vorgaben erforderlich. Gleiches
gilt fir die muslimische Standardliteratur. Als Einfihrung in muslimisches Familienrecht kénn-
ten wohl Pearl und Menski (1998) genutzt werden, doch war fir Ravas Erzahlung (1954a) nur
die spéarlich vorhandene Literatur zur Shi’'a?® relevant, aus der fir die Erzdhlung notwendigen
Informationen zusammengetragen werden konnten.

Ein zweiter Exkurs wurde zur Darstellung von Kurzformen der hduslichen Opferrituale
erstellt. Die dafiir vorausgesetzte religiése Ubereinstimmung zwischen den Ehepartner*innen
wird als einer der wichtigsten Griinde fiir eine arrangierte Ehe in soziologischen Befragungen
angegeben. Die umfanglichen Rituale mussten fur ihre praktische Durchfiihrung schon in der
Zeit ihrer ersten schriftlichen Kodifizierungen dem Alltag der Menschen angepasst werden.

Umso mehr bedurfte es alltagstauglicher Zuschnitte, die der Arbeitsiiberlastung moderner

23 Die Shi’a ist eine der beiden Hauptstrémungen des Islam.
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indischer Menschen Rechnung tragen konnten. Ohne ein Verstdndnis ihrer Kurzformen kann
kaum eine Vorstellung der Ritualdurchfihrung im Alltag der Erzahlungsfiguren gewonnen wer-
den, die dort stets als prasent vorgestellt werden muss, auch wenn sie kein leitendes Thema
ist. Wenn in den Erzdahlungen Rituale erwdahnt werden, transportieren sie wichtige Informati-
onen wie das Selbstverstandnis der Ehepartner*innen als sahadharmacarin und sahadhar-
macarin’ (,,Partner und Partnerin bei der Ritualdurchfiihrung in der Ehe”), das in diesen Exkurs

einbezogen wird.

2.2 Die Autoren und Autorinnen haben immer Recht.?*

Dass die Literaturschaffenden ihre Tradition kennen, keinen Umstand ohne Grund erwdhnen
und jedes Detail bewusst gestalten, wird vorausgesetzt. Wenn mehrere Stellen einer Erzah-
lung vermeintlich nicht zusammenpassen, Begriffe der Originalsprache an der gesetzten Stelle
erstaunen oder sich die Frage nach der Realitdatsnahe einer Darstellung stellt, muss so lange
recherchiert werden, bis sich alles zusammenfiigt und sich der Sinn der fraglichen Stelle inner-
halb der Erzahlung einleuchtend ergibt. Beispiele aus der Menge der anfanglichen Missver-
standnisse wihrend des Ubersetzungs- und Untersuchungsprozesses mégen den Wert des
Axioms verdeutlichen: Das mit dem Begriff dvija (,zweimalgeboren”) verbundene Ubliche
Fachgrundwissen musste fiir das Verstandnis der Aussagen der Hauptfigur in Rava (1954b) mit
Details zum upanayanasamskara (,,Ubergangsritual von der Kindheit in den Bildungsweg”) er-
ganzt werden, um die Aussage der Hauptfigur, dass sie und ihr Geliebter dvija-s seien, aus der
Tradition heraus nachvollziehen zu kdnnen. Die scheinbar tbertrieben grofl3e Freude der Mus-
limin Amina (Rava 1954a) Uber ihre Lebensperspektive nach dem Tod des Ehemannes ent-
puppte sich erst als harsche Kritik der Autorin am Hinduismus, als der angesehenere Status
einer muslimischen Witwe recherchiert und zwei weitere Erzahlungen derselben Autorin im
gleichen Erzahlband Uber die beklagenswerte Situation hinduistischer Witwen tbersetzt wor-
den waren. Die Erwdhnung von Gerlichten Uber ins Ausland gereiste und nicht mehr zuriick-
kehrende indische Eheménner (Srf Yogamaya 2011) stellte sich als Hinweis auf einen tatséch-
lichen und weiterhin aktuellen Missstand heraus und legitimierte die scheinbar Gbertriebenen

Angste der Hauptfigur vor einem Auslandsaufenthalt ihres Ehemannes.

24 Abgewandelt nach Raimund Fellinger, dem verstorbenen ehemaligen Cheflektor der Verlage Suhrkamp und
Insel: ,Der Autor hat immer Recht.” (Rothmann (27.04.2020).
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2.3 Erfundene Traditionen®

Die Moglichkeiten, eine Tradition zu erfinden, sind vielfdltig. Die bewusste Kreation eines
neuen Brauchs und seine Etablierung als angebliche Tradition aus unbekannter Vorzeit unter-
suchen die Verfasser*innen der Beitrage eines von Hobsbawm und Ranger (1983) herausge-
gebenen Bandes. Sie zeigen an Beispielen aus der Praxis erfundene Traditionen und ihre Wir-
kung in der Gegenwart als Rickprojektionen auf:

,Invented tradition’ is taken to mean a set of practices, normally governed by overtly or
tacitly accepted rules and of a ritual or symbolic nature, which seek to inculcate certain
values and norms of behavior by repetition, which automatically implies continuity with
the past. In fact, where possible, they normally attempt to establish continuity with a
suitable historic past. [...] However, insofar as there is such reference to a historic past,
the peculiarity of ,invented’ traditions is that the continuity with it is largely factitious.
In short, they are responses to novel situations which take the form of reference to old
situations, or which establish their own past by quasi-obligatory repetition. (Hobsbawm
und Ranger (Hg.) 1983: 1+2)

Bharucha (1989) untersucht in ihrem Artikel erfundene Traditionen im indischen Theater, die
zwischen tatsachlich Uberlieferten Elementen eingefligt worden sind:

In this essay | will [...] focus [...] on the more seemingly ,creative’ inventions of tradition that
have been implemented by our own artists, directors and ,experts’ in the Indian theatre.
Much of the discussion will focus on the discourse of theatre, in which concepts of the
,folk’ and the ,theatre of roots’ will be examined as inventions of the urban intelligentsia.
(Bharucha 1989: 1907)
Die ,Erfindung” einer Tradition, auch im Sinn einer Modernisierung und Anpassung, kann eine
Kultur erhalten und starken und ist nicht per se als negativ zu bewerten. Es ist auch nicht nétig,
grundsatzlich eine neu entworfene oder stark veranderte oder nur noch rudimentar existie-
rende Tradition zu verwerfen oder als nicht ,echt” zu brandmarken (vgl. Plant 2008). Eine er-
fundene Tradition wird erst dann zum Storfaktor, wenn durch die Erfindung Eigeninteressen
gegen andere durchgesetzt werden sollen. Die Rekonstruktion von bereits verblichenen und
kiinstlich erneut in die Tradition eingesetzten Brauchen gehort ebenfalls in den Bereich ,er-
fundene Tradition” (Handler und Linnekin 1984: 276) und wird vermehrt in Zeiten beschleu-
nigten, umfassenden und tiefgreifenden Wandels festgestellt. Die behauptete Anbindung an
traditionelle Normen scheint haufig dem Wunschdenken von Menschen spaterer Zeiten zu

entspringen, die auch selbst kaum noch an die traditionelle Norm angebunden sind:

More often than not, when people ,invent’ tradition (,authentic’ or ,spurious’, through acts
of ,cultural preservation’ or ,subversion‘), they unavoidably imply that they are no longer in

% Einen ersten Hinweis auf ,erfundene Traditionen” erhielt ich 2019 von Rahul Peter Das.
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touch with its immediacies. Yet an illusion is often maintained whereby the ,invention’ is
placed within the mainstream of tradition itself. (Bharucha 1989: 1907)

Die , erfundene Tradition” tritt nicht vereinzelt oder gelegentlich einmal auf, sondern scheint
eine inhdrente Facette des sozialen Lebens zu sein (vgl. Boschung, Busch, Versluys (Hg.) 2015).
Bei einer Untersuchung von Narrationen, deren Themen stark an deutlich markierte traditio-
nelle Elemente angebunden sind, muss daher aufmerksam darauf geachtet werden, wie die
Schriftsteller*innen die Umgangsweise der Personen mit aus frilher Zeit stammenden Elemen-
ten ihrer Kultur darstellen. Die Erzahlungen handeln mehrheitlich von einem Personenkreis,
der auch mit sdakularen Gesetzen aufgewachsen ist und trotz der Einbindung in gesellschaftli-
che Zusammenhadnge mit einer friih entstandenen Tradition dem 20. und 21. Jahrhundert zeit-
entsprechend denkt und lebt. Tradition und moderner Alltag sind miteinander verwoben und
werden nicht als Gegensatze empfunden:

The first idea that | would question is: are modernity and tradition two polarities, two
distinct positions opposed to one another? If this is how we regard them, then certainly
it would seem that they can never co-exist, and that a very positive effort needs to be
made to bring them together. To me, this disregards the truth that these two are almost
always operating simultaneously and continuously within all of us. We are forever and
inevitably caught up in both of these. Tradition in the sense of a belief, a custom or a
practice handed down to posterity [...] is a natural and inevitable part of human life. [...]
Nevertheless it is equally true of human life that nothing remains unchanged, that noth-
ing is fixed forever — except perhaps human nature. Change is a part of life itself, move-
ment and flux the concomitants of it. Yet the human desire for the safety and security
of the known makes us conjure up an illusion of an unchanging world. (Deshpande 2005,
Keynote: 1+2)
In den Erzahlungen werden einige Personen portratiert, die der Illusion einer statischen Welt
unterliegen. Dass eine Tradition als ,,echt” im Sinn eines nie veranderten und unveranderba-
ren Zustandes gelten kann, lasst sich nicht einmal fiir das Giber dreitausend Jahre alte vedische
Ritual bestatigen, das frith Anderungen unterlag, die zur ,Tradition” wurden und erneut ver-
andert und an neue Gegebenheiten angepasst werden mussten (vgl. u.a. Lubin 2016b; Houben
2019). In den Erzahlungen treffen wir auf Personen, die eine frithe Norm als noch unverdndert
glltig behaupten, und andere, die dies nicht so sehen. Vor dem Hintergrund der ,erfundenen
Tradition” wird es fiir die Untersuchung auch interessant, ob und warum die von einer tradi-
tionellen Norm beeintrachtigten Personen schwacher als die Mehrheit ihrer Umgebung an der

Tradition festhalten, ob die Verteidiger*innen der friihen Normen nur behaupten, noch von

ihnen beridhrt zu sein, oder ob sie tatsdchlich mehr davon berihrt sind als die
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Widerstandler*innen, und ob die Rebellierenden der Meinung sind, dass die Verteidiger*in-

nen der Tradition das Recht haben, ihnen ihre behauptete starke Berlhrtheit aufzuerlegen.

2.4 Die Welthaltigkeit von Erzihlungen

Die neuere und neueste Belletristik weltweit widmet sich seit einigen Jahrzehnten wieder der
literarischen Gestaltung der gelebten Wirklichkeit. Buchhandel und Kritiker*innen auf der Su-
che nach , Welthaltigkeit” (Parr 2016: 11-22) in literarischen Erzeugnissen konzentrierten ihr
Interesse in den letzten Jahren auf auBereuropdische Schriftsteller*innen (Stlssel 2011: 265),
die sich trotz der Fiktionalitat ihrer Erzahlungen an einer bekannten Realitat orientieren (Galle
2020: 122). Die Jury des Internationalen Literaturpreises des Deutschen Buchhandels zeich-
nete 2019 ausdriicklich ,welthaltige Literatur” aus. In einem Interview von Andrea Gerk fiir
den Deutschlandfunk mit dem Vorsitzenden der Jury, Jens Hillje,?® wird die Entscheidung be-
grindet:

Die Geschichte, die zu Anfang als Krimi verpackt daherkomme, erzahle weit mehr als
einen Krimi [...]. Die Welt der Gewalt in diesem mexikanischen Dorf werde zu ,einem
Brennspiegel der globalisierten Welt, an einem Ort, wo die Kolonialisierung mit der Er-
oberung Mexikos begonnen hat.” Dass der Preis an ,Saison der Wirbelstirme* gehe,
liege an der besonderen Geschichte, die die mexikanische Autorin Fernanda Melchor
geschrieben habe — denn der Internationale Literaturpreis wolle ,welthaltige” Blicher
auszeichnen (Gerk 18.06.2019).

2.4.1 Welthaltigkeit bedarf des Beweises.

Der Leserschaft von Erzahlungen tritt nicht in jedem Fall Welthaltigkeit entgegen, nur weil die
Geschichten glaubhaft erscheinen. Es gibt keine literaturwissenschaftlichen Kriterien fiir den
Inhalt von Erzahlungen und keine Vorgaben fiir ihren Realitatsgehalt. Sowohl Rahmen- als
auch Binnenerzadhlungen kdénnten nur scheinbar der Realitdt entsprechen. Die Verfasser*in-
nen kénnen die erzahlte Realitat so darstellen, dass sie gut an bekannte Alltagsrealitdten adap-
tiert ist und doch in der Wirklichkeit nicht existiert, wahrend bei der Leserschaft der Eindruck
erweckt wird, man konne die erzahlte Realitat fir bare Minze nehmen, obwohl die Verfas-
ser*innen bewusst Reales mit ,,Phantasy” vermischen (Z. B. Borges 1940). Erzahlungen kénnen
auch von einer Realitdt handeln, die so unglaublich ist, dass die Inhalte fiir eine Ligenge-

schichte gehalten werden.?” Andere Erzidhlungen fiihren uns in Narrative von Menschen ein,

%6 Jens Hillje ist ein mehrfach ausgezeichneter Berliner Dramaturg.
27 Plimmer und King (2004) haben wahre Geschichten gesammelt, die so wenig realitdtsnah erscheinen, dass sie
fir Ligengeschichten gehalten werden kdnnten.
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die vollstandig erfunden und doch so glaubhaft sind, dass an ihrem Wahrheitsgehalt nicht ge-
zweifelt wird (z. B. Ulickaja 2002). In anderen Erzahlungen wiederum wird die geschilderte und
sicher geglaubte Realitat als Fiktion dekonstruiert (z. B. Edelbauer 2019). Ndhme die panindi-
sche Leserschaft der untersuchten Erzahlungen bei einer Kongruenz von Erzdhlinhalten und
eigener Erfahrung an, dass diese Inhalte der Realitat entsprechen, weil sie von der Schilderung
emotional bertihrt wird, so erkennten Leser*innen in den Schilderungen doch nur ihre per-
sonliche Erfahrung wieder. Andere Leser*innen kdnnten kraft ihrer Lebenserfahrungen urtei-
len, dass die Realitdat ganz anders aussahe. Sie konnten die Erzdahlungsinhalte als interessant,
aber doch der ihnen bekannten Realitdt in einzelnen Punkten widersprechend beurteilen und
die behauptete Welthaltigkeit der Erzahlung nur gutwillig glauben, weil sie mit den Literatur-
schaffenden einen , Pakt” schlieRen (Ette 2020: 132), dass die in der Erzahlung behauptete
Realitat der Wirklichkeit entspricht. Und schlief3lich sind belletristische Erzeugnisse von der
eigenen Wahrheit der Schriftsteller*innen tber die Wirklichkeit gepragt. Ihr persénliches Nar-
rativ beeinflusst die Realitatsdarstellung in ihren Erzahlungen, die durch den Filter der Verfas-
ser*innen dargeboten wird und sich durch den Filter der Lesenden hindurcharbeiten muss. Es
kann nicht gelingen, die Wirklichkeit deckungsgleich abzubilden.

Andererseits kann der Inhalt einer Erzahlung so realitdtsnah gestaltet sein, dass die
Fakten im realen Leben nachprifbar sind und die Handlung potenziell auch in einem realitats-
nahen Alltag angenommen werden kann, mag sie auch nicht vollig deckungsgleich sein. Auch
die untersuchten Erzahlungen vermitteln den Eindruck, als seien sie ,welthaltig” und wiirden
gelebte Realitat literarisch verarbeiten. Wenn die Erzahlungen aber tatsachlich eine Wirklich-
keit im Sinn einer ,geglaubten Realitdt” (Selbmann 2015: 99) vor der Leserschaft entstehen
lassen, die sie kraft ihrer eigenen Lebenserfahrung wiedererkennt, muss diese erzahlte Wirk-
lichkeit eine Referenzialisierbarkeit im Alltag des tatsachlichen Lebens besitzen, die durch so-
ziologische Untersuchungen belegt werden kann. In den untersuchten Erzahlungen taucht
Faktuales wie Orte, Zeitangaben, Hinweise auf nachprifbare traditionelle Normen und saku-
lare Gesetze auf, aber groRtenteils sind jene Erzahlungen Fiktionen, die teilweise aus einem
kulturellen Grundwissen oder aus der Ahnlichkeit mancher Gefiihle leicht glaubhaft sind, wie
die Auseinandersetzungen von Personen mit den traditionellen Normen, die Depression bei
Burnout oder der Suizidgedanke, die Arbeitsabldaufe einer indischen Hausfrau in einer Grof3fa-
milie und das Leid bei dem Verlust eines oder einer Geliebten. Andere wesentliche Beschrei-

bungen in den Erzdahlungen kdnnen vorerst nur als welthaltig vermutet werden, denn ein
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erstes Lesen kann die Oberflache der Erzahlungen haufig nicht durchdringen. Selbst die mit
Ereignissen verknlpften Emotionen der Charaktere sind in ihrer Kraft oder ihrer Verhaltenheit
ohne Recherche zum auslésenden Ereignis nicht immer nachzuvollziehen. Einige Erzédhlungen
bieten so detaillierte Informationen zu ihrem Thema, dass sie zu einer Fortbildung auch fiir
mit der Grundproblematik vertraute Wissenschaftler*innen werden (z. B. Rava 1954a, b und
c). Dass dazu umfangreich recherchiert werden muss, liegt nicht nur daran, dass in der Unter-
suchung aus einer anderen Kultur heraus auf die Erzahlungen geschaut wird, sondern auch an
den zahlreichen Ebenen der Narrationen, die einzeln und in ihrem Zusammenhang zu durch-
dringen sind, damit aus den Erzdhlungen extrahiert werden kann, was die Schriftsteller*innen
meinen (Z. B. Sri Yogamaya 2011). Daher wird fiir diese Untersuchung ,Welthaltigkeit“ hypo-
thetisch vorausgesetzt, um sie anschliefend in der erzahlten Zeit zu belegen. Inhaltliche Fehl-
interpretationen werden dadurch weitestgehend vermieden, die viele der untersuchten Er-

zdhlungen an einigen Stellen betreffen konnten.

2.4.2 Welthaltige Belletristik als Quelle fiir anthropologische Erkenntnisse

Nachdem von Geertz (1973)% der , literary turn” in der Ethnologie mit der Forderung ange-
schoben worden war, dass Ethnologen und Ethnologinnen wie Schriftsteller*innen schreiben
sollten, um ihren trockenen Daten durch ,thick descriptions” (Geertz 1973: 3—23) die Substanz
des realen Alltags zu verleihen, wurde als nachster Schritt die Aufnahme von Mythen und Er-
zahlungen konkreter Personen aus dem Alltag einer beobachteten Kultur hinzugefiigt (vgl. Fal-
coni und Grab 2019). SchlieBlich wurde Belletristik selbst zur Quelle anthropologischer Aus-
wertungen (vgl. D’Angelis 2002; Lebkowska 2012) und literaturwissenschaftliche Theorie
»anthropologisiert” (Lebkowska 2012: 35). Belletristik und Theaterstlicke enthiillen wie jede
andere ethnologische Forschung wichtige Informationen tiber Lebensweise und Kultur, selbst
wenn die Schriftsteller*innen dies nicht explizit beabsichtigen:

Literary anthropologists argue that narrative and dramatic literature can provide a rich
source of information about culture and lifestyles even for non-native readers and that
semiotics constitute important material products of a culture. A novel or short story for
instance reveals how cultural habits operate within specific temporal and spatial set-
tings. The systems operating in real life can thus become visible, irrespective of the
writer’s intentions. The setting is also important: class identity, domestic architecture,
manners, and clothing reveal as much as any ethnographic work. All these contribute to
the understanding of a culture defined as an agglomeration of habits shared by those

28 Einen ersten Hinweis auf die Relevanz von Geertz’ ,thick descriptions” und die sich daraus ergebenden Ent-
wicklungen fur Untersuchungen von Literaturen erhielt ich 2018 von Christian Moser.
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living in a specified area which is both learned and biologically conditioned. This includes
various daily activities, means of communication, cultural patterns, and prohibitions. (Al-
Gharib 2020: 92)
Die Methodik, aus Erzahlungen Kenntnisse und Erkenntnisse liber den gelebten Alltag einer
Kultur zu ziehen, wird umgesetzt (vgl. Sadana 2016), weil aus anderem Textmaterial be-

stimmte Informationen nicht zu extrahieren sind:

Returning to the specific context of researching social change, | claim to have demon-
strated that the unique value of literature and other fiction as ethnographic data lies
precisely in that which is non-verifiable, either because it has not been documented, or
because it cannot be documented. The literary imagination can give voice to those who
are silenced — not only the victims of violations, but also the perpetrators, who seldom,
if ever, testify. (Hemer 2016: 20+21)
Hemers Einschdtzung betrifft auch die untersuchten Erzahlungen, die sozialen Wandel mit den
Stimmen von Verteidiger*innen der Tradition und ihrer Gegenspieler*innen in mancher erbar-
mungslosen Auseinandersetzung fassbar machen. In einer wissenschaftlichen Arbeit muss hier
einen Moment innegehalten werden, denn Wissenschaft und Kunst bleiben trotz ihrer Mog-

lichkeiten, sich gegenseitig zu informieren, zwei verschiedene Welten:

The methodological challenge when using creative writing, whether as a means of ex-
ploration or as a knowledge source, is to bear in mind the distinction between fact and
fiction. Even though the borderline may be arbitrary and increasingly blurred, Academia
and Art remain sovereign states, governed by their own rules and standards. In order
for them to inform each other, and for the distinction to even be unsettled, it is a re-
quirement to be aware of their fundamental separateness. (Hemer 2016: 22)

Kreative Schriftsteller*innen erschaffen Kunst in Form von Literatur. Sie erldutern sie nicht.
Wenn die Plots und Personenprofile in den untersuchten Erzahlungen tatsachlich von der
Wirklichkeit beriihrt werden oder nah an die Wirklichkeit angebunden sind, kénnen sie sich
jedoch an der Realitat der tatsachlichen Welt messen lassen (vgl. Braungart 2016: 2). Erst dann
bilden sie neben ihrer Wirkung als unterhaltende Belletristik eine anthropologische Quelle.
Die Kongruenz von Erzahlung und Realitat ist Gberprifbar und muss insbesondere dann tber-
prift werden, wenn extreme Themen in Erzahlungen auftauchen wie die Ausleihe der Ehefrau
an einen Gast oder die Psychose einer Ehefrau wegen astrologischer Voraussagen, denen sie
kaum selbst traut. Wenn wir das Axiom befolgen, dass die Autoren und Autorinnen immer
recht haben, wird wissenschaftliches Arbeiten die Plausibilitdt ,unglaublicher” Geschichten

durch Recherche beweisen.
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2.4.3 Die Welthaltigkeit von Alltagsgeschichte ist personlich und politisch
Konventionelle Soziologie definiert Handelnde in einem sozialen Zusammenhang als Subjekte
der Integration in das sie umschlieBende System (Dubet und Jager 1994: 16). Diese Auffassung
wurde als nicht mehr ausreichend erachtet, seitdem personliches soziales Handeln, insbeson-
dere von marginalisierten Personen und Gruppen, seit den spdten Sechzigerjahren als poli-
tisch (Carol Hanisch 1970: 76—78) im Sinn von Machtkonstellationen im sozialen Miteinander
des Alltags (vgl. Rosenhaft 1987)%° wahrgenommen wurde.
Indeed, it might be imperative that we give some attention to defining a theory of
politics which treats power relationships on grounds less conventional than those to
which we are accustomed to. | have therefore found it pertinent to define them on
grounds of personal contact and interaction between members of well-defined and
coherent groups: races, castes, classes, and sexes. For it is precisely because certain
groups have no representation in a number of recognized political structures that their
position tends to be so stable, their oppression so continuous. (Millett 1969: 22)
Da das ,Personliche” nun als ,,politisch” gewertet wurde,® kamen unmittelbare Auseinander-
setzungsfelder zwischen Menschen in den Fokus, die ungleiche Machtverhaltnisse aufdeck-
ten: Personliche Beziehungen, Geschlechterdiskussionen, Alltagsgeschehen, soziale Zusam-
menhadnge, in denen und zwischen denen Auswirkungen von Machtverhaltnissen analysiert
wurden. Die Auffassung von Politik als Handlung im sozialen Zusammenhang des Alltagsge-
schehens etablierte sich auch in der Geschichtsschreibung als so wesentlich, dass ,,es sich His-
toriker*innen heute nicht mehr leisten [konnen], auf Fragen danach, wie das von ihnen be-
schriebene Phanomen sich im Alltag, im normalen Leben normaler Leute ausgewirkt habe,
keine Antwort zu wissen, weil es ihnen nie in den Sinn gekommen ware, an sowas Uberhaupt
zu denken” (Sarasin 1996: 73). Alltagliche Verhéltnisse werden als so komplex wahrgenom-
men, dass in ihnen ,,das gesellschaftliche Ganze” (Sarasin 1996: 73) offenbar wird und sie zur
Sichtbarmachung historischer Prozesse genutzt werden kénnen, indem jede alltagliche soziale
Handlung in ihrer Auswirkung auch als politische Handlung angesehen wird (vgl. Nachescu:
2006). Die Handelnden sind politische Subjekte, indem sie ihre Sache ansprechen und zur
Selbsthilfe greifen (vgl. Kahlert 2005: 147-173 ). Die Schlussfolgerung, dass Aktionen, die eine

Verdanderung alltagspolitischer Themen bewirken kénnen, von den Betroffenen ausgehen

mussen, schldgt sich in ihrer Einbeziehung in Forschungen zu persénlichen Themen als

29 Rosenhaft stellt in ihrer Rezension des Standardwerks von Berdahl et al. (1982) zum Thema Alltagsgeschichte
in der Geschichtsschreibung die gegenseitigen Verpflichtungen von Geschichte und Sozialanthropologie gegen-
Uber der , Alltagsgeschichte” komprimiert vor.

30 Titel eines Aufsatzes von Carol Hanisch (1970), den ihr Verlag vergab: ,Das Persdnliche ist politisch.”

26



Mitforscher*innen nieder (z. B. Cahill 2007). Unterstiitzung von aufRen wird als Hilfe zur Selbst-
hilfe in enger Abstimmung mit den Betroffenen konzipiert. Als Beispiel kdnnen die indischen
Programme zur Starkung des Selbstbewusstseins von Frauen und Madchen angefiihrt werden,
die im Gegensatz zu auch erlassenen strikten staatlichen Verboten die Zahlen von Kinderhei-
raten senken konnten (Young Lives3! and NCPCR32 2017: 23-31).

In den untersuchten Erzahlungen ist soziales Handeln im alltdglichen Leben das flh-
rende Thema. Kastendenken, ein androzentristisches Weltbild (vgl. Millet 1969: 54), Mitgift-
forderungen, der Status von Witwen, der behauptete Wahrheitsgehalt der Astrologie und wei-
tere problembehaftete gesellschaftliche Gegebenheiten rufen Widerspruch hervor. Wiirde
die Mikrogeschichte anhand der Erzahlungen nicht aufgerufen, kénnte aus der sdakularen Ge-

setzeslage der Republik Indien geschlossen werden, dass soziale Probleme gel6st seien.

2.5 Transkulturalitat und das Individuum in der Alltagsgeschichte

Kulturen sind keine isolierten Inseln. Sie nehmen von anderen Kulturen auf und geben an sie
ab. Die Neuausrichtung des Kulturbegriffs seit den Neunzigerjahren hebt die Transkulturalitat
zwischen Kulturen moderner, differenzierter Gesellschaften und innerhalb von Gesellschaften
die gegenseitige Beeinflussung der ihr zugehorigen Binnenkulturen und der binnenkulturellen
Differenzen hervor. Die Sichtweise von Kultur als einheitlicher Lebensform, die in einem in sich
abgeschlossenen Lebenszusammenhang rein erhalten bleibt, wird bezweifelt und stattdessen
die Verflochtenheit, Durchmischung und Gemeinsamkeit der Gesellschaften und Binnenkultu-
ren betont. Die Begriffe , Interkulturalitdt®, das Bewusstsein von in sich geschlossene Kulturen
ganzer Gesellschaften oder Staaten, und ,,Multikulturalitat”, die Bezeichnung fiir geschlossene
Kulturen innerhalb einer Gesellschaft, werden als nicht mehr zutreffend erachtet, da sie eine
gesellschaftliche Homogenitat von Kulturen annehmen, die nicht mehr existiert oder kaum
jemals existiert hat. Es ergeben sich strukturell heterogene Hybridkulturen (vgl. Welsch 1997).
Stattdessen kommt die Anerkennung unterschiedlicher Identitdten in das Blickfeld: Individuen

und ihre Lebenssituation bilden die Kultur. Die Wahrnehmung richtet sich auf Denkmuster

31 Young Lives India“ ist ein Forschungsprojekt mehrerer Institute, das vom ,Department of International Deve-
lopment” der Universitat Oxford koordiniert wird: www.younglives-india.org, letzter Abruf am 10.08.2023.

32 NCPCR ist die Abkiirzung fiir ,The National Commission for Protection of Child Rights“, eine gesetzliche Ein-
richtung unter der administrativen Kontrolle des Ministeriums fiir Frauen- und Kinderentwicklung der indischen
Regierung. Der Auftrag der Kommission besteht darin, sicherzustellen, dass alle Gesetze, Richtlinien, Programme
und Verwaltungsmechanismen die Sichtweise auf Kinderrechte beachten, wie sie in der Verfassung Indiens und
in der UN-Konvention Uber die Rechte des Kindes verankert ist: https://ncpcr.gov.in.,, URL:
https://ncpcr.gov.in/about-commission, letzter Abruf am 14.10.2024.
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und das Handeln von konkreten Personen (vgl. Welsch 1998; Hiihn et al. 2010). In den unter-
suchten Erzahlungen kdnnen wir diese Sichtweise auf die eigene Kultur verfolgen. Die Selbst-
wahrnehmung mancher Charaktere bendtigt die Vorstellung eines eigenen geschlossenen ho-
mogenen Kulturraums und seine Abgrenzung zu vermeintlich anderen geschlossenen Kultur-
raumen. Von einigen Charakteren in den Erzahlungen werden die Lander Europas und die Ver-
einigten Staaten als homogene kulturelle Gruppe wahrgenommen und der eigenen als homo-
gen wahrgenommenen Kultur gegentibergestellt. Die Verfasser*innen mochten damit der Le-
serschaft etwas Uber die Person in der Erzahlung mitteilen. Wenn wissenschaftlich auf die Er-
zahlungen geschaut wird, ist es angemessen, die Vorstellung von homogenen Kulturen in In-
dien abzulegen, um nicht binnenkulturelle Differenzen und binnenkulturelles und transkultu-
relles Queren (vgl. Welsch 1998) in den Erzahlungen zu vernachldssigen.3® Die Verwobenheit
von Kulturen spielt flir das Zustandekommen und die Entwicklung der Erzahlungsplots eine

Rolle.

3. Methodik

Die Untersuchung der Erzahlungen richtet sich auf Rebellionen gegen eine traditionelle Norm,
die eine oder mehrere Personen keinesfalls einhalten wollen. Nicht alle Erzéhlungen handeln
davon als Hauptthema. Fiir die Untersuchung bleiben aber doch in jeder Erzahlung einige
Passagen der starken Beeintrachtigung und des deutlichen Widerspruchs, in denen die
Verfasser*innen die Reaktion einer Person auf ihre Beeintrachtigung durch traditionelle

Normen darstellen.

3.1 Anndherung an die Einschdtzung der Rebellionen in den Erzdhlungen
Die Einschatzung der in den Erzahlungen beschriebenen Reaktionen auf eine beeintrachti-
gende traditionelle Vorgabe soll mit drei Stlitzen versehen werden, um sie aus mehreren Blick-
winkeln begriinden zu kénnen.
1. Die Erzahlungen sind keine Texte zur theoretischen Erlauterung einer spezifischen
Norm oder eines traditionellen Konzeptes, sondern deuten diese grofStenteils nur

durch direkte oder indirekte Hinweise an. Fur das Verstdndnis der Rebellionen ist

33 Binnenkulturelle Differenzen zeigen die Unterschiedlichkeit der Personen innerhalb einer Gruppe trotz eines
oder mehrerer einigender Elemente an, wahrend binnenkulturelles Queren den Blick auf den Austausch und die
Beeinflussung zwischen Gruppen, Kasten, Klassen und Religionen innerhalb eines Staates legt und transkulturel-
les Queren die Verwobenheit zwischen groRrdumigen staatlichen Kulturzusammenhangen beobachtet.
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deshalb der Wortlaut der vor unserer Zeitrechnung entstandenen traditionellen Nor-
men erheblich, eine feste Basisformulierung, die in erinnerungsstiitzenden Doppelver-
sen fur eine miindliche Weitergabe geeignet gemacht wurde (Rocher 1993: 262+232).
Das in den Erzdahlungen angedeutete traditionelle Konzept oder eine zur Diskussion
stehende Einzelnorm ist aber auch in friher schriftlicher Form erhalten, sodass die
Moglichkeit besteht, einen Textfundus zu konsultieren. Die Erzahlungen handeln von
Personen im 20. und 21. Jahrhundert, von modernen Menschen mit einer von man-
chen Mitmenschen als unangreifbar und unverdanderbar verteidigten Tradition im
Schlepptau. Wir kommen nicht umhin, in den Erzéhlungen erwdhnte traditionelle Vor-
gaben zu ihren systemischen Wurzeln zuriickzuverfolgen, um nachvollziehen zu kon-
nen, warum und wie trotzdem erfolgreich rebelliert werden kann.

Die Malgeblichkeit der traditionellen Normen in der jeweils erzahlten Zeit muss als
zweite Beweisebene fiir den Realitatsgehalt der Erzahlungen geklart werden, um der
Rebellion der Protagonist*innen in den Erzahlungen, die mehr als zwei Jahrtausende
nach den ersten Verschriftlichungen der traditionellen Vorgaben leben, eine addaquate
Wertschatzung entgegenbringen zu kénnen. Wenn so frihe traditionelle Normen im
individuellen und gesamtgesellschaftlichen Gedachtnis als Vorgabe auch fir die er-
zahlte Gegenwart behauptet werden, wird durch soziologische Daten oder anthropo-
logische Studien unterstrichen werden mussen, dass sie noch fir breite Bevolkerungs-
schichten in der erzahlten Gegenwart gelten und wie stark ihre Ausstrahlung noch ist.
Sind Themen wie die Ausleihe der Ehefrau an den Gast (Bisvalah 2006) oder die Sorge
einer Ehefrau, ihr Ehemann kdnne sie verlassen und im Ausland verbleiben, um dort
eine zweite Frau zu nehmen (Sri Yogamaya 2011) zentraler Bestandteil einer erzihlen-
den Darstellung, muss eine Recherche angestoRen werden, um die Problematik als
noch relevant in der erzahlten Zeit abzusichern, wenn zuvor frihe Belege fir diese
Brauche gefunden worden sind.

Die sdkularen Gesetze Indiens und die darauf basierenden Rechtsprechungen setzen
zahlreiche friihe traditionelle Normen aul3er Kraft oder bieten eine Alternative an. Be-
vor die Reaktionen der von einer traditionellen Norm und der Forderung nach ihrer
Einhaltung durch das gesellschaftliche Umfeld unangenehm betroffenen Personen in
den Erzahlungen abschlieBend eingeschatzt werden kénnen, sollen sdkulare Gesetze

und die Begrindung der richterlichen Meinungen in Gerichtsurteilen einbezogen
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werden, wenn sie das Thema der Untersuchung berihren. Es kommt haufig vor, dass
indische Richter*innen fir ihre Entscheidung zwischen Normen der Tradition und dem
realen Leben in der Zeit des geforderten Urteils abwdgen miissen. Aus ihren Begriin-

dungen kénnen Informationen zur Alltagsrealitat extrahiert werden.

3.2 Belege aus den Erzdhlungen fiir die Notwendigkeit der Vorgehensweise
Drei Beispiele aus den untersuchten Erzahlungen mdégen die Vorgehensweise in der Untersu-
chung illustrieren:

Rava (1954b) beschreibt in ihrer Erzahlung aus der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts
eine im Kindesalter verwitwete junge Frau und ihren ,jungen Mann“, die keinen Priester fin-
den, der sie verheiratet. Uber das Heiratsverbot fiir Witwen wiirden sich noch einige Priester
hinwegsetzen, waren die Verliebten nicht verschiedener jati-s (endogame Geburtsgruppen).
Die Priester begriinden ihre Weigerung mit dem traditionellen Gesetz, das durch eine exo-
game Heirat verletzt wiirde (Rava 1954b in: Guttandin 2020: 30). Wird die Auffassung der Ehe
in der hinduistischen Tradition mit der Logik einer frihen Textquelle verglichen, ist die Argu-
mentation der Priester berechtigt, und Parvatis Wunsch, als Witwe eine jati-exogame eheliche
Verbindung mit dem Geliebten einzugehen und gleichzeitig in ihrer Gemeinschaft zu bleiben,
eine lllusion. Wenn zudem die volle Giiltigkeit des traditionellen Ehekonzeptes fiir weite Be-
volkerungskreise in Indien in der erzahlten Zeit belegt werden kann und als dritte Prifung die
Angelegenheit mit den Paragrafen der sdakularen Gesetzgebung verglichen wurde, ist die Vo-
raussetzung fur die Einschatzung der Rebellion geschaffen: Die Folgen des Widerstandes ge-
gen Normen der Tradition fur Parvati und den , jungen Mann®, die Anpassung ihrer Strategien
an die Starke des traditionellen Konzeptes, die Druckmittel der Gegner*innen, die Modifizie-
rungen der Rebellion, das Gelingen oder Scheitern des Widerstandes und der dringende
Wunsch der Protagonistin nach Erhalt ihrer Selbstachtung kénnen realitatsnah ermessen wer-
den.

Die Schrecken einer frihen Verwitwung im Hinduismus und des aus der Logik des tra-
ditionellen Gesetzes resultierenden einsamen langen Lebensrestes werfen noch Schatten auf
die Protagonistin von SrT Yogamayas Erzahlung (2011) aus dem zweiten Jahrtausend. Sumitra
belastet das Gemunkel der Leute, ins Ausland reisende indische Manner blieben dort und nah-
men sich eine neue Ehefrau (SrT Yogamaya 2011 in: Guttandin 2020: 167). Die Auswirkung auf

ihren gesellschaftlichen Status ware gleichbedeutend mit einer Verwitwung. Das Auffinden
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eines dhnlichen Inhalts in einer frihen Normensammlung st6Rt eine Recherche an, ob es Hin-
weise daflir geben kdnnte, dass es im Jahr der Verfassung der Erzahlung noch den gleichen
oder einen dhnlichen weitverbreiteten Missstand gab und wie die indische Gesellschaft und
die Organe der Rechtspflege damit umgingen. Die akute Belastung der Protagonistin anldsslich
eines Studienjahres ihres Ehemannes im Ausland wire dann keine individuelle Uberreaktion,
wie die Leserschaft gemeinsam mit Sumitras Ehemann zunachst annehmen kénnte, und muss
vielschichtiger bewertet werden.

Bisvalahs Erzdhlung ,Vom Menschen zum Damon*“ (2006), in der eine Ehefrau an einen
Gast ,ausgeliehen” wurde, kdnnte vorschnell als eine erfundene Sensationsgeschichte ver-
worfen werden. Nach dem Auffinden des Brauchs in der friihen Normenliteratur, der Konsul-
tation wissenschaftlicher Untersuchungen zu Missverstandnissen im indischen Gastgewerbe
bezlglich des weiblichen Service-Personals in der Gegenwart und eines aus der Kolonialzeit
stammenden und in der erzdhlten Zeit noch giiltigen sdkulargesetzlichen Paragrafen musste
eingestanden werden, dass der Autor ein Kernproblem korrekt schriftstellerisch verarbeitet
hatte. Ohne die These ,der Autor hat immer recht” und die Priifung Gber drei Beweisebenen
ist die Erzahlung kaum in ihrer realitatsnahen Bedeutung erfassbar. Der Autor befiirchtete da-
her Kritik, wenn seine Erzahlung einer auslandischen Leserschaft vorgelegt wiirde, und be-
stand darauf, zumindest eine weitere seiner Erzahlungen, in der seine Landsmanner weniger

aggressiv auftreten, zusatzlich zu Gbersetzen.

3.3 Definition einiger dehnbarer Begriffe fiir ihre Verwendung im Untersuchungstext
Die Untersuchung der Erzahlungen verlangt nach der Definition einiger mit reicher Bedeutung
angefullter Begriffe flir ihre Verwendung im Text dieser Studie:

,Tradition” soll bedeuten:
Normen mit einem inhdrent hohen Anpassungs- und Veranderungspotenzial, die in einem fri-
hen Text als gliltig flr diese Zeit verschriftlicht wurden und noch in die erzdhlte Gegenwart
ausstrahlen.

,,Brauch” soll bedeuten:
Eine gesellschaftlich akzeptierte, traditionsgestiitzte Verhaltensweise in der erzahlten Gegen-
wart.

,Kultur” soll bedeuten:
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»The aquired knowledge people use to interpret tradition and generate behaviour” (Spradley
und McCurdy 1971: 2-5).

»Religion” soll bedeuten:
Der Glaube an eine oder mehrere Gottheiten und die dazugehdérigen Rituale.

»Traditionelles Gesetz” soll bedeuten:
dharma, definiert nach Olivelle (2005: 1): ,,By ,Law‘ | mean more and less than the general
connotation of the term in modern societies. [...] comprising codes of conduct and guidelines
for judges, [...] based on custom and convention.”

»Sdakulares Gesetz” soll bedeuten:
Die Gesetzgebung der britischen Kolonialmacht bis zur Unabhangigkeit Indiens 1947 und die
Gesetzgebung der Republik Indien nach der Unabhédngigkeit.

,inder”“ und ,Inderinnen” sollen umfassen:
Alle indischen Staatsbiirger*innen, unabhangig von ihrer Religion. Einige religiose Brauche
und traditionelle Normen haben sich in einigen Facetten religionsiibergreifend einander an-
geglichen. Manche Beobachtungen konnen daher generalisiert werden.

,Hindu” soll bedeuten:
Alle Personen, diein § 1 a und b des HMA (Hindu Marriage Act), dem sakularen indischen Ehe-
und Familiengesetz ausgewiesen sind3* unter Ausschluss aller anderen Mitglieder von in In-
dien verbreiteten Religionen, die ihren eigenen Ehe- und Familiengesetzen mit Genehmigung
des Staates folgen, sofern der Staat sich nicht aufgrund der Verfassung ein Eingriffsrecht er-
laubt.

,Muslim“ und ,,Muslima“ sollen umfassen:
Alle Personen, die sich dem qur‘an verpflichtet fliihlen ohne Berlicksichtigung der Aufsplittung
in zahlreiche Untergruppen innerhalb des Islam mit sich unterscheidenden Brauchen und In-

terpretationen der religiésen Schriften.

4. Textmaterial fiir die Untersuchung.
Die Untersuchung erfordert einen Grundstock moderner Sanskrit-Kurzepik, einen friihen Text
mit Vorgaben der damals tblichen und teilweise bis in die Gegenwart befolgten traditionellen

Ehe- und Familienrechtsnormen fiir Hindus, einige Suren des qur‘an mit der zur Erzahlung

3% Im HMA (Hindu Marriage Act of 1955) sind in Section 2, § 1 a und b die Personengruppen, die dem Gesetz
unterliegen, mit Hindus, Buddhisten und Jains bezeichnet.
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passend aufgefassten Ubersetzung aus der erzihlten Zeit, Spezialliteratur zu einer der Haupt-
strémungen im Islam, wissenschaftliche Literatur zur noch bestehenden Ausstrahlung traditi-
oneller Normen in den erzdhlten Zeiten und sdkulare Gesetze, Rechtsnormen und richterlicher

Urteile.

4.1 Die zehn libersetzten Erzdhlungen
Zehn transliterierte und lbersetzte Sanskriterzahlungen (Guttandin 2018, 2020, 2021), ver-

fasst zwischen 1954 und 2015, bilden die Basisdaten fiir diese Studie.

4.1.1 Die Originalausgaben

Die Blicher mit Sammlungen von Erzdhlungen der in dieser Untersuchung berlcksichtigten
Schriftstellenden wurden in die Bibliothek der Rheinischen Friedrich-Wilhelms-Universitat
Bonn eingestellt.3®> Die Erzdhlungen von Rava (1954d) befanden sich bereits dort, Patanis Er-
zahlungen konnten ausgeliehen werden. Die Blcher sind in gutem Zustand. Der Druck der Bu-
cher von Rava und Patani ist an wenigen Stellen nicht eindeutig lesbar. Wenn eine der unter-
suchten Erzahlungen vorab in einer Zeitschrift veréffentlicht worden war, wird dieses Verof-
fentlichungsdatum zitiert. Die spateren Erzdahlungssammlungen von Madhavah (2018) und
Jani (2018), in denen ihre hier untersuchten Erzahlungen erneut veroffentlicht wurden, sind
dem Literaturverzeichnis beigegeben.

Die Verfasser*innen bezeichnen ihre Geschichten mit ,laghukatha“, die Herausgeber
figen haufig ,,shortstory” hinzu. Um die untersuchten ,kurzen” oder , leichtgangigen” (laghu)
Erzahlungen (katha) genauer in die Kurzepik Indiens und der Weltliteratur einordnen zu kon-
nen, bedarf es einer wissenschaftlichen Priifung in einem gesonderten Artikel. Daher werden
in dieser Untersuchung die Texte durchgangig mit dem weniger streng auszulegenden Genre
»Erzahlung” (vgl. Genette 2010) bezeichnet, das von Novelle Uber Erzahlung und Kurzge-
schichte alle Subgenres und Auspragungen der Kurzepik der Weltliteratur umfassen kann, und
damit auch diese indischen Erzdhlungen einschieRt.3®

Zitate aus den Erzdhlungen in der transliterierten Originalsprache mit Ubersetzung

uttandin , ) maogen einen Eindruck vermitteln, wie die Verfasser*innen die
(G din 2018, 2020, 2021) mogen ei Eindruck itteln, wie die Verf. *i di

35 Fiir die sorgsame Einstellung in den Bibliotheksbestand bin ich dem Bibliothekar des Instituts fiir Orient- und
Asienwissenschaften an der Rheinischen Friedrich-Wilhelms-Universitat, Peter Wyzlic, zu Dank verpflichtet.

36 Sharmas (2003) Untersuchung von Hindi-Geschichten ergab, dass die Gleichsetzung der laghukatha mit der
,shortstory” fehlleitet (vgl. Guttandin 2018: 251). Zur Ubersetzung der Bezeichnung laghukathé vgl. Hanneder
(2009: 227-228); Guttandin (2018: 251-254 und 2020: 11).
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Untersuchungsinhalte als kreative Schriftsteller*innen ausdriicken und durch Dialoge und
Schilderungen des gelebten Alltags Informationen liefern, die andere Textquellen nicht herge-
ben kénnen. Wo der Sanskrittext der verdffentlichten Ubersetzung nicht beigegeben ist (Rava
1954c in: Guttandin 2018: 123-150), wurde die zitierte Stelle der Publikation der Autorin ent-
nommen (Rava 1954d) und die devanagari-Schrift des Originals transliteriert. Erklarende Ful3-
noten in den bereits verdffentlichten Ubersetzungen wurden fiir Zitate in dieser Untersuchung

teilweise elidiert, teilweise in den Haupttext ibernommen.

4.1.2 Der Ubertragungsprozess der Sanskrit-Originale in die Zielsprache

Die Mischung zwischen Woértlichkeit im Interesse des Originals und Paraphrasierung im Inte-
resse der Zielsprache richtet sich nach dem Geschmack der Ubersetzer*innen (vgl. Renner
2021). Diese Ubersetzung sollte eine wissenschaftliche Untersuchung ermdglichen. Sie sollte
auch die so deutlich in den Erzahlungen aufscheinenden indischen Kulturen und ihre jeweilige
Verwobenheit mit anderen Kulturen und modernen Lebensweisen belassen. Andererseits
musste der Text des Originals in der Zielsprache verstandlich sein. Es mussten grammatische
Differenzen zwischen den Sprachen angeglichen, die Tendenz des Sanskrit zu komplexen Kom-
posita in eine begreifbare Wort- oder Satzfolge gebracht und Begriffe wie aurasa (Sohn der
legitimen Ehefrau aus der gleichen Geburtsgruppe) so formuliert werden, dass sie verstandlich
sind, ohne dass ihr voller Gehalt verloren ginge. Es entstand eine Mischform von Uberset-
zungsmethoden aus wortgetreuer Ubersetzung mit Anmerkungen in den FuBnoten ( ,zwei-
malgeboren” fir dvija)®’, Lehnuibersetzung (z. B. svastika)®, Transposition ( die meisten Kom-
posita, deren Wortfolgen oder Wortartenfolgen zu verandern waren) und Modulation ( ,,Gro-
Ber Gott!“ fur paramatman!)®®, um Ausdriicke aus der Ausgangssprache mit einem Kompro-
miss in die Zielsprache zu (ibertragen, wenn die wortliche Ubersetzung nicht verstandlich sein

wirde (vgl. Vinay und Darbelnet 1995). Wann immer es jedoch moglich schien, wurden

37 Einige Begriffe wie , dvija” existieren in der Kultur der Zielsprache nicht. lhre wértliche Ubersetzung ergibt in
einer anderen Kultur keinen Sinn und wurde deshalb in einer FuRnote in der Ubersetzung erldutert. Wiirde dvija
in der Ubersetzung modulierend {ibertragen, wire ein lingerer Einschub notwendig, der den Text der Sprecherin
in der Erzdhlung auseinanderbrechen lassen und fir ihren Diskussionspartner eine unnétige Erklarung ergeben
wirde, da dieser den Term in seiner komplexen Bedeutung vollstdndig versteht.

38 |n einer FuRnote wurde der Begriff mit ,Symbol fiir die Sonne” klargestellt, um den Gedanken an seine Ver-
wendung als rechtsradikales Symbol, als das es seit der Griindung der NSDAP 1920 noch heute wahrgenommen
wird (vgl. Jager 2006), im Zusammenhang der Erzdhlung auszuschlieflen.

39 Wollte man hier wértlicher iibersetzen, wire allenfalls ,Héchstes Selbst!“ noch méglich, ein Ausruf, der in einer
FuBnote erlautert werden misste.
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kulturelle Ausdriicke so nahe wie méglich an der Ausgangssprache gehalten.*® An einigen Stel-
len wurde auf Kosten der Fliissigkeit der Ubersetzung die Grammatik des Originals beibehal-
ten, um die Stelle zu markieren und von anderen Bedeutungen abzugrenzen. So wurde ,hin-
dutva“®! als Substantiv erhalten und mit der Ubersetzung ,,Hindutum* in den sikulargesetzli-
chen Bedeutungszusammenhang der Erzdhlung gestellt (Rava 1954b in: Guttandin 2020:
30+31). Die Anredepronomina des Sanskrit bhavan/ bhavatr und tvam wurden durchgehend
mit ,Sie” und ,,Du” Gbersetzt (vgl. Guttandin 2020: 16—17), was die interessanten Anredevari-
anten in den modernen Sanskrit-Erzdhlungen auch in der Ubersetzung zur Geltung brachte.
Bei der Ubertragung der Erzdhlungen wurde vor allem Miihe aufgewendet, eine Kultur nicht
als etwas geschlossenes , Anderes” misszuverstehen, sondern sich von den Handlungen der
Personen in ihrer binnen- und transkulturellen Verwobenheit Giberraschen zu lassen (vgl.
Welsch 1998; Hihn et al. 2010). Es sind so zahlreiche Informationen auf so vielen Ebenen zur
Verwobenheit von Kulturen in jeder Erzahlung enthalten, dass sich womadglich auch die indi-
sche Leserschaft, an die sich die Schriftstellenden richten, von den daraus entstehenden ver-

bliffenden Wendungen einiger Plots erstaunen ldsst.

4.2 Sikulare Rechtstexte, anthropologische Studien und soziologische Datenerhebungen

Alle Gesetze der Republik Indien und viele aus der Kolonialzeit sind von den Highcourts der
Bundesstaaten, einer anderen indischen Behdrde oder auf seridsen juristischen Webseiten fiir
die Offentlichkeit im Internet eingestellt. Juristische Suchmaschinen stellen Einzelnormen und
Urteile zur Verfligung. Fur diese Untersuchung sind mit wenigen Ausnahmen Paragrafen im
Zusammenhang mit dem Ehe- und Familienrecht aus der Menge der Gesetze der Republik
Indien von Interesse. Das unabhdngige Indien erlieR ein Ehegesetz fir Hindus, den (HMA)
Hindu Marriage Act, 1955, der am 20. Dezember 1956 nach der Zustimmung des Prasidenten
rechtskraftig wurde. Das Gesetz wurde kontinuierlich an gesellschaftliche Entwicklungen an-
gepasst und wird auf Anordnung der ,,High Courts” und des ,Supreme Court” weiter entspre-

chend den Erfordernissen der neueren Gegenwart Uberprift. Der HMA wurde durch den

40 Interessante Anregungen gibt Giilmiis (2018), die sich den besonderen Herausforderungen des literarischen
Ubersetzens widmet und Ubersetzungsverfahren zur Lésung hiufig auftretender Probleme bei Ubertragungen
von Literatur in eine andere Kultur vorstellt, die den Lesefluss nicht behindern.

41 Hindutva" wird hiufig als Hinweis auf den kulturell-politischen Hindunationalismus wahrgenommen, der sich
im frihen 20. Jahrhundert zu formen begann. Schied (2004: 43—68) gibt eine ausfiihrliche Darstellung und Be-
grindung der Entwicklung des Hindunationalismus seit der Kolonialzeit bis in das 21. Jahrhundert. Davon war die
Stelle in Ravas Erzdhlung abzugrenzen.
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Hindu Adoptions and Maintenance Act, 1956, den Hindu Succession Act, 1956 (HSA) und den
Hindu Succession Act, ,Amendments” 2005 erganzt. Die Gesetze regeln die Rechte der hin-
duistischen Staatsbilrger*innen Indiens beziglich Gultigkeit und Registrierung einer Heirat,
Bigamieverbot, Scheidung, Folgeregelungen nach einer Scheidung wie Wiederheirat, Unter-
halt, Sorgerecht fur die Kinder, Vermogensaufteilung und das Erbe. Der Gesetzestext weist
darauf hin, dass jegliche ,,custom or usage” und friiher erlassene Gesetze, widersprachen sie
dem HMA, als ungltig anzusehen seien:

Overriding effect of Act.—Save as otherwise expressly provided in this Act,—
(a) any text rule or interpretation of Hindu law or any custom or usage as part of that
law in force immediately before the commencement of this Act shall cease to have effect
with respect to any matter for which provision is made in this Act;
(b) any other law in force immediately before the commencement of this Act shall cease
to have effect in so far as it is inconsistent with any of the provisions contained in this
Act. (HMA § 4)
Ausdriicklich wird Gber diese Bedingung hinaus fir Sitte und Brauch, die sich in individuellen
Zusammenhadngen entwickelt haben und keinem sakularen Gesetz widersprechen, Geltung
gestattet (HMA § 7; § 29.2):

Definitions.—In this Act, unless the context otherwise requires,—

the expressions ,,custom® and ,,usage” signify any rule which, having been continuously
and uniformly observed for a long time, has obtained the force of law among Hindus in
any local area, tribe, community, group or family: Provided that the rule is certain and
not unreasonable or opposed to public policy; and provided further that in the case of
a rule applicable only to a family it has not been discontinued by the family [...].“ (HMA,

§3a)
Die Brauche in Indien sind standig im Wandel gewesen und werden weiterhin modifiziert. Ei-
nige werden strikt weiterverfolgt, an anderen wird vage festgehalten, einige |6sen sich auf,
andere werden ersetzt. Einige jati-s integrierten sogar der Tradition widersprechende sakulare
Gesetze beziglich Heirat, Scheidung, Erbfolge oder Adoption in ihre traditionelle Rechtspre-
chung und schufen so neue Traditionen (Derrett 1999: 315—-321; Schied 2004: 46—47). Zur Dis-
kussion um den HMA als Fortfiihrung des traditionellen Gesetzes und der harschen Kritik fri-
her Mitgestalter an seinem endgiiltigen Zustand und der folgenden Auswirkung auf ,custom*
und ,,usage”im Sinn einer Erstarrung ihres inhdrenten Veranderungspotenzials haben Kishwar
(1994: 2145-2161) und Menski (2009: 273-321) geschrieben. Vor dem Erlass des HMA galten
die sdkularen Ehe- und Familiengesetze der Kolonialzeit. Fiir die drei Erzahlungen der Autorin
Rava (Guttandin 2018; 2020; 2021), in denen aus der ersten Hélfte des 20. Jahrhunderts vor

Erlass des HMA berichtet wird, muss in der Untersuchung darauf zuriickgegriffen werden. Fiir
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das muslimische Ehepaar aus der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts in Ravas Erzahlung
(1954a) gilt der Muslim Personal Law (Shariat) Application Act, 1937, der Muslimen die Orien-
tierung an ihrer eigenen Rechtsauslegung bezliglich Ehe und Familie garantiert. Nach der Un-
abhédngigkeit Indiens 1947 erlassene staatliche Gesetze und richterliche Urteile, die in das
muslimische Eherecht eingreifen, betreffen die Erzahlung zeitlich und inhaltlich nicht.

Der IPC (Indian Penal Code), der CCrP (Code of Criminal Procedure) und der IEA (Indian
Evidence Act) bilden das Strafgesetz ab. Einige Paragrafen aus IPC und CCrP werden fiir die
Untersuchung der Erzahlungen beigezogen.*? Ein bis 2018 noch giiltiger Paragraf des Straf-
rechts aus der Kolonialzeit ist fiir die Erzahlung von Bisvalah (2006) von Bedeutung. Weitere
Paragrafen sowie relevante Gerichtsurteile in Zusammenhang mit den Inhalten der Erzahlun-
gen werden beweiskraftigend zitiert.

Mit anthropologischen Studien und Forschungsartikeln wird die Einhaltung der in den
Erzahlungen erwahnten traditionellen Normen fir indische Bevolkerungsgruppen in den er-
zdhlten Zeiten der untersuchten Narrative belegt. Daflir wurde Sekundarliteratur aus den ent-
sprechenden Zeitraumen gewahlt, die auch die Ausnahmen und den Bedeutungsschwund
mancher Vorgaben belegen. Der in der jeweiligen Erzdahlung geschilderte Einzelfall wird da-
durch in die reale Gesellschaft sichtbar eingebunden. Quantitative Umfragen, statistische Er-
hebungen und Zensus, die international bekannte Organisationen oder der indische Staat
durchfiihren lieBen, werden als Belege fiir gesellschaftliche Gegebenheiten herangezogen, fiir
die Prozentzahlen aussagekraftig genug sind. Fir einige Hinweise in den Erzdahlungen auf As-
pekte der Traditionen, die bisher zu gering oder nicht wissenschaftlich erforscht wurden,

mussten Zeitungsartikel und Webseiten als Belege beriicksichtigt werden.

4.3 Traditionelles Textmaterial

Zur Einschatzung von Gegenstand und Dimension einer Rebellion ist der Wortlaut der Einzel-
norm hilfreich, gegen die opponiert oder die verteidigt wird. Weder in der hinduistischen noch
in der muslimischen Tradition muss lange nach einer frithen Kodifizierung und nachfolgender
Verschriftlichung von Einzelnormen gesucht werden. Aus dem Textfundus muss lediglich aus-

gewahlt werden.

42 1m Juli 2024 wurden IPC, CCrP und IEA durch drei neue Strafgesetzbiicher ersetzt. Fiir die Erzdhlungen gelten
noch die dlteren Gesetzeswerke.
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4.3.1 Friihe Textquellen fiir Kernnormen der Muslime

In einer von Ravas Erzahlungen, die in der Mitte der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts spielt,
wird am Rande des Hauptthemas liber die enge Freundschaft zwischen einer Hindu und einer
Muslimin Bezug auf einige Rechte und Pflichten eines muslimischen Paares genommen (Rava
1954a in: Guttandin 2017: 249-293). Die Muslimin verdachtigt ihre Freundin, eine Affare mit
ihrem Ehemann eingegangen zu sein. Zur Auflésung des Missverstandnisses bezieht sich Rava
auf eine Norm, die im qur’an erwahnt wird, die maligebliche friihe schriftliche Quelle des Is-
lam. Ob sie eigene Worte verwendet oder aus einer der Sanskritlibersetzungen des quran
zitiert, die ihr vorgelegen haben kénnten, kann nicht durch Vergleich verifiziert werden, da sie
verloren sind.** Die englische Ubersetzung des qur‘dn von Pickthall (1930) wurde fiir Zitate
aus dieser Quelle gewahlt, da sie aus der Zeit von Ravas Erzahlung stammt und nach Hurst
(2010: 155-156) von der Al-Azhar-Universitat in Kairo autorisiert wurde, eine wichtige Besta-
tigung, dass die Ubersetzung seitens islamischer Autorititen anerkannt war. Der Englander
Pickthall bereiste mehrere arabische Lander. Anschliefend lebte er viele Jahre in Indien, wid-
mete sich intensiv den Landessitten und konvertierte zum Islam. Er sprach flieBend Arabisch.
Fremantle (1938) verfasste posthum seine Biografie. Pickthalls Ubersetzung, seine Artikel zu
muslimischen Themen und seine politische Arbeit werden bis heute positiv bewertet (vgl.
Nash 2016). In dieser Untersuchung wird aus der digitalisierten Kopie (Pickthall 2018) eines
Nachdrucks (Pickthall 1953) zitiert. Neben der jahrhundertelangen Exegese des qur’an in Kom-
mentaren islamischer Gelehrter bis in die Gegenwart gilt der hadit, eine Sammlung von Uber-
lieferten Ausspriichen und Handlungen Muhammads und weiterer Personen, die Muhammad
gebilligt habe. Zwar hat sich die muslimische Rechtsprechung als Teil des islamischen Rechts-
systems (Sari‘a) am qur’an, der Uberlieferung und deren normativer Auslegung durch friihe
Rechtsgelehrte zu orientieren, doch werden die (iberlieferten Texte in verschiedenen Rechts-
schulen und durch die individuellen Imame nicht immer deckungsgleich interpretiert. Veran-

derungen und Anpassungen im Verlauf der Zeit sind nicht unbekannt (vgl. Heiss 2005).%* Die

4 Auf der Website ,Deoband Online” eines Graduiertenteams des religidsen akademischen Zentrums Darul
Uloom Deoband bezieht sich Qasmi, Muhammadullah Khalili (12.05.2023) auf das Research Center for Islamic
History, Art and Culture in Istambul (IRCICA) als Quelle fiir Sanskrit-Ubersetzungen des qur’an, die Rava vorgele-
gen haben kénnten: Sharif, Qu‘ran (1897) und Yusuf, Muhammad (1932). Aus anderer Quelle zitiert die Website
Hinweise auf Ubersetzungen des qur’dn in das Sanskrit von H. Ganday Rao ohne weitere Informationen und auf
eine Ubersetzung von Rahul Sankrityayan (1893—1963), einem gelehrten Reisenden. Einige wenige Hinweise sind
auch bei Glei (2012: 259-262) zu finden.

44 Hinweise zum Verstandnis der $ari‘a und den religidsen Untergruppen der Shi’a verdanke ich Stephan Coner-
mann und Johannes Rosenbaum.
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Weitergabe von Normen an die Nachkommen erfolgt grofRtenteils miindlich und durch Nach-
ahmung der Erwachsenen im Alltag, aber auch Uber das Lesen des qur’an.

Innerhalb des Islam gibt es zahlreiche religiose Gruppen. Hinweise der Autorin auf Klei-
dung, Brauche, Wohnort und Bildung weisen das Ehepaar als Zugehorige einer Gemeinschaft
innerhalb der Shi’a aus, eine der beiden Hauptstrémungen des Islam. Sie haben eine eigene
Sammlung Uberlieferter Ausspriiche Muhammads. Die Vorgaben des qur’an gelten auch fir
die Shr’a (vgl. Tyabji 2023), doch differieren ihre besonderen Brauche in vielen Bereichen stark
von anderen Strémungen innerhalb des Islam. Aus der sparlich vorhandenen Literatur zur

Shi’a konnten die relevanten Informationen fir die Erzahlung zusammengetragen werden.

4.3.2 Friihe Textquellen fiir Kernnormen der Hindus

Ein friher Textfundus, aus dem Informationen zu in den Erzahlungen erwdhnten hinduisti-
schen traditionellen Vorgaben extrahiert werden kénnen, ist umfangreich erhalten.*> Gesucht
wurde eine Textquelle, die zeitlich mdglichst weit zurilick datierbar ist, sich unter Bericksich-
tigung der stark diversifizierten Sitten und Brauche in Familie, Geburtsgruppe und Region auf
grundlegende Vorgaben beschrankt, aus der das traditionelle Ehe- und Familienkonzept und
seine Einzelnormen deduzierbar sind, die inhaltlich méglichst auch alle weiteren in den unter-
suchten Narrationen erwahnten Normen abdeckt, durch koloniale Meinungen unbelastet ge-
blieben war und dharma (,traditionelle Pflichten“)*® und vyavahdra (,Umsetzung weltlicher
Gesetze, Gerichtsbarkeit, Strafbewehrung”) in einem Text zusammenfiihrt (vgl. McClish 2019).
Einigen friihen Texten fehlten Teile dieser Kriterien, und auch das manavadharmasastra (die
Schrift zu dharma von Manu) hielt ihnen nicht stand. Seinen spateren Ruhm schufen erst seine
Kommentatoren, YajAavalkya und Vighnesvara, dessen Glossierung der yajfiavalkyasmrti als
mitaksara bekannt geworden ist. Diese Schrift wurde von der damaligen britischen Kolonial-
macht Gber alle kula- und jati-Brauche (Brauche der zahlreichen ,Familien- und Geburtsgrup-
pen“) hinweg als Gesetz aller Hindus aufgefasst, sei sie es nun tatsachlich oder nicht anna-

hernd gewesen, und der kolonialen sdkularen Gesetzgebung zugrunde gelegt (vgl. schon

45 Eine Zusammenstellung der Texte kann u.a. bei Kane (1968, Bd. 1) oder Derrett (1973) eingesehen werden.
Eine diskutierte Ubersicht gibt Alois Payer (3.9.2004) auf einer seiner Webseiten mit dem Titel Dharmashastra:
Einfiihrung und Uberblick, 3. Ubersicht iiber die wichtigsten Quellen, wo auch unter ,12. Anhang” die von P. V.
Kane erstellte ,Chronologie der Dharmashastra-Werke” aufgelistet ist. Einen transliterierten Textfundus bietet
die ,Resource Library for Dharmasastra Studies” an der Universitdit von Texas in Austin online:
<https://sites.utexas.edu/sanskrit/resources/dharmasastra/>, letzter Abruf am 21.08.2024.

46 pharma inkludiert acara (die von einer Gemeinschaft als passend anerkannte moralische Verhaltensweise und
Lebensfiihrung) und prayascitta (die Méglichkeit, eine Ubertretung des acdra zu sithnen).
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Mayne 1878; Kishwar 1994: 2146). Da es moglich ist, dass sich Manu an den dharmasitra-s
orientierte (Olivelle 2005: 41-49), sind diese vermutlich die dltesten®’ erhaltenen Texte, die
vyavahara und dharma verknilipfen, damals noch zur Verfligung gestandene altere Quellen
einbeziehen (Lubin 2016a: 669), grofRtenteils nachweisbaren Vedaschulen zugeordnet werden
konnen (Olivelle 1999, Introduction: xxiv), vermutlich aus unterschiedlichen Regionen Indiens
stammen (Olivelle 1999, Introduction: xxvii) und vorwiegend im sitra-Stil* konzipiert wurden,
dessen Knappheit dem Stil sdkularer Gesetzeswerke nahesteht. Sie sind nicht durch die ehe-
malige Kolonialmacht in eine prominente Stellung erhoben worden. Ihre historische Quelle ist
acara (,Brauch”, ,, Konvention” nach Olivelle 2005: 1). In den vier dharmasatra-s*° verschrift-
lichte Normen decken ab, was allgemein beachtet wurde. Die Autoren halten sich aus spezifi-
schen Brauchen der Familien heraus und betrachten ,custom and usage as valid form of
dharma“ (Lubin 2016a: 669). Apastamba, neben Gautama, Vasistha und Baudhayana einer ih-
rer Autoren, verweist in seinem einleitenden sdtra darauf, wie stark sein Text auf den damals
glltigen Brauchen beruht:

athatah samayacarikan dharman vyakhyasyamah.

And now we shall explain the accepted customary Laws.
(Dha. A. 1.1.1 in: Olivelle 2005: 33)

Da Brauche von Gegend zu Gegend und Familie zu Familie differieren, wurden lediglich ver-
breitete Grundregeln fiir ein Zusammenleben niedergeschrieben und aufgefiihrt, was ,,com-
mon“ war (Pandey 1949: 20). Die Autoren beschreiben, was zu ihrer Zeit die standige Bewe-
gung der Rituale und Brauche der Hindutradition hergab (c. Lubin 2016b: 143-166): den aktu-
ellen Stand von Normen in der Verfassungszeit der dharmasiitra-s. Die Verfasser*innen der
untersuchten Sanskriterzahlungen konzentrieren sich ebenfalls auf grundlegende gesell-
schaftliche Normen und lassen weitestgehend Gruppenspezifisches beiseite, moglicherweise,
weil sie ein panindisches Publikum ansprechen. Alle Themen, die in den Erzdahlungen erwahnt
werden, wie die Pflichten und moralischen Verhaltensregeln, die unter dem Begriff dharma

zusammengefasst werden, die daraus sich ergebende Vorstellung von Siinde bei Ubertretung

47 Die dharmasitra-s wurden etwa zu Beginn des 3. Jahrhunderts v.u.Z., das dharmasdtra des Vasistha vermutlich
etwas spater (Olivelle 1999, Introduction: xxxiv) verschriftlicht, ihre miindliche Kodifizierung erfolgte weit friiher.
48 Aphoristischer Stil durch komprimierende grammatische Elemente wie komplexe Komposita, Einsparung der
Verba und syntaktische Verbindungen zu dem jeweils vorangehenden sdtra: ,,Maximum coverage with the least
amount of words” (Olivelle 1999, Introduction: xxxvii).

49 Weitere dharmasitra-s liegen als groRtenteils noch uniibersetzte Manuskripte vor.
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einer Norm mit der Notwendigkeit von prayascitta (,Siihne”), das Gesetz des ,, Karma“*°, Straf-
bewehrung der Gesetze im Fall ihrer Ubertretung, Vorgaben zur Heirat, die Auffassung der
Ehe als samskara, das Verbot der Witwenheirat, die Pflichten von Mann und Frau in der Ehe,
ihre Einbindung in Familie und Gesellschaft und die Autoritatshierarchie werden von den dhar-
masdatra-s abgedeckt. Mindestens eine dieser Vorgaben beeintrachtigt eine Person oder meh-
rere Figuren in jeder der Erzahlungen.

Ein weiterer wichtiger Grund fiir die Wahl der dharmasdtra-s als Normenquelle fir die
Erzahlungen ist ihre Kodifizierung in vorepischer Zeit>!, denn das Selbstbild einiger Protago-
nistinnen in diesen Erzahlungen scheint an eine Hausherrin angelehnt zu sein, die einen bes-
seren Stand gegeniliber dem Hausherrn und dessen Verwandten innehatte als die sich in epi-
scher Zeit entwickelnde ,selbstlose Dienerin des Ehemannes und seiner Familie” (Heller 2010:
32-33), die pativrata (vgl. Shah 2012). Ausnahmen von im Lauf der Zeit erstarrten Regeln, die
die Rebellierenden fiir sich beanspruchen, kdnnten auch aus einer Vorstellung von weniger
strikten Vorgaben aus vorepischen Zeiten stammen.

Die Autoren der dharmasutra-s erwdahnen viele Abweichungen von der Norm, von der
gandharva-Hochzeit>? Gber Untreue bis zur jati-Exogamie, die trotz ihrer teilweisen Strafbe-
wehrung alle auch Teil der Realitat waren und blieben. Die Strafbewehrung bei Unterlassung
oder Ubertretung der gesetzlichen Vorgaben weist darauf hin, dass die Einhaltung schwierig
ist. Die Implikation von steter Verdanderung und von Ausnahmen vieler zentraler Vorgaben in
den dharmasdtra-s geben den Hintergrund ab fir die Erzdahlungen, in denen Widerstand-
ler*innen nur selten auf Anweisungsbefugte treffen, die eine stete Veranderung der Norm
oder eine Ausnahme von ihr gelten lassen. Nahezu alle ehe- und familienrechtlichen Inhalte
der dharmasitra-s und spaterer dharmasastra-s> sind durch die moderne sikulare Gesetzge-
bung und die Verfassung der indischen Republik tGiberholt: Die Diskriminierung wegen einer
jati-Zugehorigkeit sowie Mitgiftzahlungen und -nachforderungen sind verboten, die letztend-
liche Anweisungsbefugnis der Eltern beziglich der Partner*innenwahl durch das Gebot zum

Einverstandnis nur der Verlobten zur Heirat im HMA auller Kraft gesetzt, die Erbfolge ist

50 Ein Konzept aus absichtsvoller Handlung einer Person oder einer Gruppe und der Konsequenz daraus fiir die
Handelnden in der Zukunft.

51 lhre nachvedische Kodifizierung zeigt sich auch in der Erwédhnung des Begriffs jati (,Geburtsgruppe”), der im
veda noch nicht vorkommt ( Dha. Gau. 11.29-31: ,visistajati“).

°2 Fine gandharva-Hochzeit ist die Partner*innenwahl ohne Konsultation der Eltern auf der Basis von gegenseiti-
ger Anziehung.

53 Als dharmasastra-s wird die Gesamtheit traditioneller Gesetzestexte bezeichnet, die dharma und vyavahdra
umfassen und teils in sitra-Form, teils in Versen verfasst sind.
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geschlechtsunabhangig geregelt, die Wiederheirat einer Witwe ist erlaubt. Auf den privaten
Bereich einer Familie haben Exekutive und Judikative allerdings nur Zugriff, wenn eine Anzeige
erfolgt, eine Petition eingereicht oder Klage erhoben wird, denn hier greift haufig die parallele
Gesetzgebung der ,Tradition”. An dieser Stelle setzen die Erzdhlungen an, wenn sie die Erstar-
rung der traditionellen Vorgaben im Familienzusammenhang hinterfragen. Fir eine Vorstel-
lung des gelebten Alltags nach friihen Normen bendétigen wir Erzahlungen, die uns vorstellbar
machen, was Leute tatsachlich tun (Olivelle 1999, Introduction: xlii), denn in frithen und neu-
zeitlichen Gesetzestexten ist lediglich die Norm aufgefihrt.

Olivelles Ubersetzung von vier dharmasitra-s von vier verschiedenen Autoren (1999)
und seine Synopse (2005) mit parallelem Text in Sanskrit und Englisch sind geeignet, daraus
Belege fiur in den Erzahlungen erwdhnte friihe Normen zu entnehmen. Eine Diskussion der
Unterschiede der vier Texte, ihrer Zuordnung zu differierenden vedischen Schulen oder ihrer
zeitlichen Ein- und Zuordnung (Olivelle 1999: xxi—xlii) ist fir diese Arbeit nicht wesentlich. Viel-
mehr zahlt, dass Einzelnormen in einer friihen Quelle aufgefiihrt werden, die einer erzahle-
risch dargestellten gesellschaftlichen Norm im 20. und 21. Jahrhundert gleichen. Falls einer
der vier Autoren der dharmasdtra-s die Vorgabe naher an einer der untersuchten Erzahlungen
ausdriickt, wurde diesem gefolgt. Gelegentlich werden mehrere Autoren zitiert, wenn sie den
gleichen Sachverhalt unter unterschiedlichen Aspekten ausfiihren oder die Bedeutung einer
Vorgabe fiir die Erzdhlung durch gleichlautende oder ahnliche Formulierungen mehrerer Au-
toren betont werden soll. In den wenigen Fallen, wo spezifischere Informationen aus der
Uberlieferung fiir die Untersuchung einer Erzahlung notwendig sind, wurden andere Schrift-
guellen beigezogen.

Von Autoren, die vor Giber 2000 Jahren einen Text erstellten, kann Gendern nicht ver-
langt werden. Eine bewusste Leugnung weiblicher Handlungsprdasenz kann den Autoren nicht
nachgewiesen werden (Hisken und Seamone 2013, Introduction: 5). Mdglicherweise ist das
Fehlen der weiblichen Form an vielen Stellen ein Anachronismus. Hiisken und Seamone (2013,
Introduction: 5) weisen explizit darauf hin, dass einige verschobene Bilder der Rollen von
Mann und Frau im Hinduismus aus der Fehlinterpretation des Anachronismus entstanden
sind. In der Untersuchung wird daher der Versuch gewagt, auf die weibliche Form an entspre-

chender Stelle hinzuweisen.>*

54 Siehe dazu auch Scharfe (2002:209).
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5. Erzdahlungs- und Untersuchungsinhalte

Die Verfasser*innen nutzen als Rahmen ihrer Erzéahlung vor allem den komplexen Prozess der
Partner*innensuche fiir eine arrangierte Ehe, Liebesgeschichten, die zur Ehe fiihren sollen und
Ereignisse im Eheleben und berichten davon chronologisch oder holen anachronisch unter
Einbezug von Analepse, Prolepse und Ellipse in Zeitspriingen bis zur Geburt (Dvivedi 2012), in
die Kindheit (Rava 1954b und c) oder Jugend (Patant und Sri Yogamaya) der Beteiligten aus.
Innerhalb dieses Rahmens wird literarisch auf Inhalte traditioneller Normen hingewiesen. Der
Wendepunkt lenkt die Handlung in eine neue Richtung, sobald eine Person von den Normen

abweichen will oder auf andere Weise zeigt, dass sie sich von ihnen beeintrachtigt fihlt.

5.1 Dramatis Personae in den Erzihlungen.

Die Haufigkeit von Dialogen und ihre Lange machen viele der untersuchten Erzdahlungen biih-
nentauglich: Eine von Ravas Erzahlungen (1954c) ist wie ein Theaterstiick gestaltet. Sie fihrt
die Sprecher*innen mit Namen und Doppelpunkt vor ihrer wortlichen Rede auf. Eine ihrer
anderen Erzahlungen (Rava 1954b) wurde mehrfach auf der Bihne aufgefuhrt. Auch Patanis
(1994) und Sri Yogamayas (2011) Erzahlungen eignen sich fiir die Darstellung auf der Biihne,
einige weitere kdnnten leicht in ein Drama umgeschrieben werden. Die Leserschaft trifft in
den Erzahlungen auf viele Personen in unterschiedlichen Zusammenhangen, deren Geburts-
gruppen teils explizit angegeben werden (Rava 1954b und c; Jant 2015). Unterschiedliche Cha-
raktere beleben die Erzdahlungen: die brahmanische Kindwitwe Parvati, die Bruderfamilie ihres
verstorbenen Kindehemannes und deren kleiner Sohn auf einem subsistenzwirtschaftlich ge-
fihrten Bauernhof in einem Dorf, ein gutsituierter junger brahmanischer Landbesitzer, der
einsam auf seinem Landgut lebt und sich in Parvati verliebt, Dorffrauen und brahmanische
Priester (Rava 1954b); eine vermodgende muslimische Familie mit der Tochter Amina, ihre
Hindu-Kindheitsfreundin Sarala mit ihrem spdteren Ehemann, der reiche Fabrikbesitzer
Hamid, den Amina heiratet, und seine spatere Geliebte (Rava 1954a); die mittellose alleiner-
ziehende brahmanische Witwe Suntti, ihre Eltern, ihr zu zwanzig Jahren Haft verurteilter Ehe-
mann Hari, ihr Sohn Kumar, der wegen eines Ladendiebstahls fiir ein Jahr im gleichen Gefang-
nis einsitzt und ihr sie freundlich unterstitzender Schwager Ramdas (Rava 1954c); der auf sei-
nem kleinen Feld hart arbeitende Bauer Karasanadasa, seine Frau Amba, ihre Tochter Savita
und deren Ehemann, Karasanadasas Bruder, der mit dessen Frau Amba eine Affare lebt, der

Autor Harsa als neunjahriger Junge (Madhavah 2013); ein gut situiertes Ehepaar, bestehend
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aus Damodara und seiner Frau, deren Name nicht erwahnt wird, ihr jingerer Sohn und ihre
Tochter Padma mit Masterabschluss, die dringend verheiratet werden muss, Padmas Onkel
mitterlicherseits, der seine Rolle als Brautigamwerber nicht ernst genug nimmt, die Eltern des
Brautigams mit drei Sohnen und zwei Schwiegertéchtern (Dvivedi 2012); der Lehrer
Laksmanapala und seine Frau Santi mit dem neunjahrigen Sohn Dinesa, den drei bereits ver-
heirateten Tochtern Kamala, Vimala und Nirmala, den beiden noch schulpflichtigen Tochtern
Mrdula und Syamala und der viertiltesten Tochter Vijaya mit einem Bachelorabschluss, deren
gebildeter Ehemann Rakesa mit einem gut dotierten Arbeitsplatz, ihre Schwiegermutter Lali
und ihr Schwiegervater Mevalala mit dem jingeren noch schulpflichtigen Sohn Mahesa und
der Tochter Mona auf dem College und Vijayas selbstbewusste Freundin Svayamprabha
(Patant 1994); der Wissenschaftler und Unternehmer Ramapati mit einer Tendenz zum Nar-
zissmus, sein toleranter Vater, seine friihere amerikanische Freundin Julia, sein amerikani-
scher Kollege George, dessen wissenschaftliche Projektmitabeiter*innen aus europdischen
Landern, die beiden wissenschaftlichen Mitarbeiter*innen Ramapatis, seine die Traditionen
pflegende Ehefrau Sraddh3, die Haushaltshilfe PGja und deren Mutter (Biévalah 2006); der
Astronomiestudent Rajiv und seine Eltern, seine deutsche Ehefrau Katharina, der Leipziger
Restaurantbesitzer mit indischen Wurzeln Balavanta, ein indischer Indologiedozent und seine
Frau (Bisvalah 2010); der Auslandsstipendiat Visvesa, seine Frau Sumitra und ihre Schwieger-
mutter (Sr7 Yogamaya 2011); der brahmanische Wissenschaftler Malhara, seine Mutter und
seine dltere Schwester Damini, seine in der jati-Hierarchie weit niedriger stehende Mitstuden-
tin und erste Verlobte Varsa, seine spatere Braut Megha, die finanziell fiir ihre jlingeren Ge-
schwister aufkommt und mit einem Promotionsstipendium in die Vereinigten Staaten reist
(Jan1 2015).

Im Verlauf der Erzahlungen entsteht bei der Leserschaft durch Interaktion der Perso-
nen mit ihrem Umfeld und Offenlegung ihrer Innen- und AuBenwelt ein deutliches Profil ihrer

Personlichkeit (vgl. Mines 1988).

5.2 Kapitelinhalte der Untersuchung

Zur Erdffnung der Untersuchung wird der Personenkreis der Alteren aus der friihen Tradition
extrahiert, ihre Rolle in der Traditionsvermittlung, der Grad ihrer moglichen Einflussnahme,
ihre hierarchische Stellung innerhalb des Familienverbundes und die Starke ihrer Autoritat er-

fasst. AnschlieRend wird herausgearbeitet, ob es auch Altere gibt, die tiber sikulare Gesetze
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informieren kénnen und wollen und wo sich die Rebellierenden Informationen tber ihre sa-
kularen Rechte einholen kénnten. Der Respekt vor den Alteren in der Zeit der Erzdhlungen
wird herausgearbeitet, und es wird gefragt, ob ihre einstige umfassende Autoritdt noch ak-
zeptiert wird. Die Reaktionen der Hauptfiguren auf ihre Beeintrachtigung durch traditionelle
Normen und ihr Widerstand gegen die Anweisung der Alteren bilden den Abschluss.

Im zweiten Kapitel werden Griinde fir die arrangierte Ehe eines in sich logischen tra-
ditionellen Gesamtkonzepts zusammengetragen, an dem sich in den Erzahlungen Widerstand
entziindet. Die Einzelkomponenten des Konzeptes, soweit sie fiir die Erzahlungsinhalte rele-
vant sind, werden aus autochthoner Sicht ausgefiihrt und ihrer Ausstrahlung bis in das
21. Jahrhundert nachgegangen. Ein Exkurs zu den Moglichkeiten der Verkirzung von Ritualen
zeigt auf, wie der Alltag der Personen in den Erzdahlungen auch als von Ritualen gestaltet vor-
zustellen ist, ohne dass diese ausdriicklich erwahnt oder ausfiihrlich beschrieben noch in ex-
tenso ausgefiihrt werden mussen. Ein Exkurs zu Aufgaben von Eheleuten als Partner*innen in
der Ritualdurchfiihrung begriindet die Ausfiihrung von Haushalter*innenritualen in den Er-
zahlungen durch Frauen. Die Grinde von Muslimen fiir eine arrangierte Heirat werden zum
Verstandnis von Ravas Erzahlung (1954a) zusammengetragen. Die Strafbewehrung traditio-
neller Normen, ihre religionsphilosophische Unterstiitzung und die Mitarbeit von Nachbar*in-
nen und Dorfleuten an der Durchsetzung der hinduistischen Normen werden aufgegriffen und
Erfolge ihrer konzertierten Aktion in der Verhinderung von Rebellionen dargestellt. In den Er-
zahlungen angesprochene Alternativen zur EheschlieBung mit einer religidsen Zeremonie wer-
den diskutiert. Abschliefend werden bei der Frage nach dem Widerstand in den Erzéahlungen
gegen die arrangierte Ehe als Teil eines geschlossenen Systems die unterschiedlichen Motive
der Personen fir eine Rebellion dargestellt.

Auf der Grundlage des Vorkapitels kdnnen im dritten Kapitel die Interessengruppen
und deren Beweggriinde und Vorgehensweisen fir ein gutes ,Matchmaking” im gelebten All-
tag und in den Erzdhlungen vorgestellt werden. AnschlieBend wird nach der Art des Wider-
stands gegen diese Kriterien in den Erzahlungen und in der indischen Gesellschaft der jeweils
erzahlten Zeit gesucht.

Von Ereignissen im Ehealltag handelt das vierte Kapitel. Die Umsiedlung der Ehefrau in
das Haus des Mannes ist das Initial fiir die gemeinsame Haushaltsfiihrung. Die jeweils von
Ehefrau und Ehemann zu beachtenden Pflichten werden aufgefiihrt, die auch in den Erzahlun-

gen angesprochen werden. Anschlielend wird auch hier gefragt, ob die Personen in den
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Erzahlungen bereit sind, die Pflichten einzuhalten, und woran sich der Funke des Widerstands
entzlindet.

Die Implikationen fiir Manner und Frauen, die sich in einigen Erzahlungen der Untreue
schuldig machen, schlieBen die Untersuchung in Kapitel sechs ab. Traditionelle Gesetzestexte
beschreiben ausfuhrlich Strafen und Stihnen fir untreue Frauen und Manner. Die sdakularen
Rechtsnormen fiir die erzahlten Zeiten werden nachgefragt. AbschlieBend stellt sich die Frage,
ob Untreue eine Rebellion gegen die arrangierte Ehe sein kdnnte.

Zusammenfassend werden in Kapitel sieben die Ergebnisse der Untersuchung erldu-
tert. Neben der Beantwortung der Forschungsfrage nach der Art der Rebellionen in den Er-
zahlungen gegen beeintrachtigende Normen in der erzahlten Zeit werden einige Nebenresul-

tate aufgefihrt.

6. Erkenntnisgewinn
Trotz der geringen Anzahl von zehn Erzahlungen im Vergleich zur groRen Menge moderner
Sanskritliteratur kann ein erster aussagekraftiger Einblick in die Inhalte der Sanskrit-Kurzepik
zwischen 1954 und 2015 aus den Ubersetzungen und der anschlieBenden Untersuchung ge-
wonnen werden: Nachdem die Tradition, ihre Ausstrahlung in die erzahlte Zeit, die behauptete
Ankopplung der Personen an eine sehr friihe Tradition und Alternativangebote der sakularen
indischen Gesetzgebung zur Tradition aus den Erzihltexten abgeleitet und Hinweise auf Ande-
rungen im Lauf der Zeit bericksichtigt sind, kann die mégliche Kongruenz zwischen Erzahlung
und realem Leben abgeschatzt werden.

Wenn die Erzdhlungen welthaltig sind, kdnnen sie Informationen tber den gelebten
Alltag liefern, die weder aus friihen Quellen noch aus anthropologischen Studien extrahierbar
sind. Es darf erwartet werden, dass sich einige Informationen (iber den auslésenden Umstand,
den Zeitpunkt, die Starke und Zieldefinition von Widerstand der Personen in den Erzdahlungen
ergeben, aus denen Riickschlisse auf den gelebten Alltag gezogen werden dirfen. Die An-
griffs- und Verteidigungsmittel von Rebellierenden und ihren Gegner*innen kénnten offenbar
werden, woraus sich der erforderliche Grad des Mutes der Rebellierenden ergabe. Moglich-
erweise wird Erkenntnis dartber gewonnen, welcher Teil des Konzeptes der Tradition das
Wohlbefinden der Personen beeintrachtigt und wogegen genau rebelliert wird: Wird ein gan-
zes kulturelles System angegriffen oder nur ein Teil davon, beschrankt sich Widerstand lapidar

auf das Beharren der Alteren auf einer Tradition, von der sich die Jiingeren nur noch wenig
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beriihrt fihlen, oder wird gegen Vertreter*innen eines Systems rebelliert, die eine bean-
spruchte Ausnahme nicht oder nicht mehr akzeptieren kénnen; wird die Toleranz gegentiiber
traditionellen Normen im Vergleich zu ihrem Stérpotential abgewogen und kann der Einfluss
des sich wandelnden Zeitgeistes herausgefiltert werden; wollen und kénnen die Rebellieren-
den andere Uberzeugen, mit ihnen zu rebellieren; findet Rebellion durchgangig statt oder re-
bellieren einige nicht, obwohl ihr Wohlbefinden beeintrachtigt ist; stéren Rebellen andere
Normen als Rebellinnen; gehen sie strategisch vor und ist diese Strategie von ihrer Personlich-
keitsstruktur abhangig oder situationsbedingt; welche Begleiterscheinungen gehen mit der
Rebellion einher und welche Auswirkungen hat der Widerstand auf die Rebellierenden und
ihre Gegner*innen.

Nebenergebnisse konnten den Erkenntnisgewinn erweitern.
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Il. Hauptteil
Untersuchung zur Frage: Wie reagieren die Personen in ausgewahlten modernen Sanskrit-

Erzahlungen auf eine Beeintrachtigung durch traditionelle Normen?

1. Die Alteren als Autorititspersonen

Die Erzahlungen berichten von Menschen des 20. und 21. Jahrhunderts, die in einem Staat mit
zeitgemaRen sdkularen Gesetzen leben. Der Personenkreis, der die Tradition und die sdkula-
ren Rechte vermittelt, der Lebenszusammenhang von Alteren und Jiingeren, der von den An-
weisenden erwartete Gehorsam und die AuRerungen des Widerstandes werden in der

Tradition, im realen Alltag und in den Erzéhlungen aufgesprt.

1.1 Die Alteren der Tradition.
Die junge Witwe Parvati bezieht sich auf die ,ungebrochene Tradition unseres Geschlechts“>’
(Rava 1954b in: Guttandin 2020: 33) als Quelle ihres griindlichen Wissens lber traditionelle
Rechtsnormen und deren Strafbewehrung. Weder haben sie noch andere Figuren in den Er-
zahlungen traditionelle Rechtsliteratur studiert. Der Verweis auf eine ,,ungebrochene Tradi-
tion unseres Geschlechts” als Quelle impliziert daher notwendigerweise konkrete Personen,
die die Vorgaben der Tradition weitergeben. Parvati benennt sie an anderer Stelle der Erzah-
lung:

vyavahdravicaksanaih pirvajair abalyad anusistah smah. (Rava 1954b in: Guttandin

2020: 32)

So haben uns die mit dem Brauchtum?®8 vertrauten Alteren von klein auf unterwiesen.
(Rava 1954b in: Guttandin 2020: 33)

Die Alteren werden in den dharmasiitra-s anhand von Anweisungen an den snataka (,,Studi-

enabsolvent”) [und die snatika®®] fiir das samavartanasamskara (,,Zeremonie zum Abschluss

57 Vamsaparampara“ (Rava 1954b in: Guttandin 2020: 32). Parampara (bersetzt Macdonell (1893: 231) mit
yuninterrupted tradition”, von Béhtlingk und Roth (1865, Teil 4: 492) verweisen unter b) auf ihre ,,Mittelbarkeit”.
58 Brauchtum hier im Sinn von ,Umsetzung der traditionellen Rechtsvorgaben im Alltag”.

%9 Die Autoren der dharmasitra-s erwihnen die weibliche Form nicht. Im dlteren ibersetzten Textgut ist sie nicht
belegt. Die Anweisungen galten und gelten auch fiir Mddchen, die in ein traditionelles Studium eintreten wollten,
mag es auch weniger Ublich fir sie gewesen sein. In der Vergangenheit waren diese ,,brahmavadini-s“ zuhause
zu unterrichten gewesen. Nach dem Studium konnten sie heiraten oder blieben Asketinnen (siehe Balambhatta
in: Mitaksara 1918: 102). Die Bezeichnungen snataka und snatika sind bis in die Gegenwart im Sanskrit und Hindt
fiir alle, die Schule oder Universitat abschlieRen, gebrduchlich. Die Autorin Patani (1994 in: Guttandin 2020: 86)
bezeichnet das letzte Jahr des Graduiertenstudiums als snatakiyakaksd, Pandey (1949: 252) zieht Parallelen zwi-
schen dem samavartana und den Feiern fiir Absolvent*innen eines Bildungsweges an 6ffentlichen Schulen.
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der Studienzeit“)®® vorgestellt. Nachdem alle Gottheiten und ihre Begleiterinnen, einige Got-
tinnen und ihre mannlichen und weiblichen Begleiter*innen, die Seher, alle anderen Wesen
und die veda-s mit Trankopfern befriedigt worden sind (Dha. Bau. 2.8.14 in: Olivelle 2005: 85;
Dha. Bau. 2.9.1-14 in: Olivelle 2005: 85-86), l6schen der snataka [oder die snatika]® den
Durst der mannlichen und weiblichen Vorfahren beider Seiten mit Trankopfern:

,OM | quench the fathers. [...] the grandfathers. [...] the great-grandfathers. [...] the
mothers. [...] the paternal grandmothers. [...] the paternal great-grandmothers. [...] the
maternal grandfathers. [...] the mother’s paternal grandfathers. [...] the mother’s pater-
nal great-grandfathers. [...] the maternal grandmothers. [...] the mother’s paternal
grandmothers. [...] the mother’s paternal great-grandmothers.” (Dha. Bau. 2.10.1 in:
Olivelle 2005: 86)

Die lebenden Alteren kniipfen an die Linie der Vorfahren an. Ihnen gebiihrt der gleiche Res-
pekt:

His mother and father, their relations, his older brothers, his teachers, and their teachers
— each day when he meets them, he should clasp their feet, as also when he returns
from a journey. (Dha. Gau. 6.1-3 in: Olivelle 2005: 131)

To his mother and father, he should show the same obedience as to his teacher. A
student who has returned home should clasp the feet of all his elders; [...] He should
also clasp the feet of his brothers and sisters according to seniority. (Dha. A. 1.14.6+7;
9+10 in: Olivelle 2005: 131)

He should rise up and greet an officiating priest, a father-in-law, or a paternal and
maternal uncle who is not younger than himself; the wives of those whose feet he is
obliged to clasp and of his teacher; and his parents. (Dha. Va. 13.41-43 in: Olivelle 2005:
131)

Altere, die eine Tradition ,,in der Nachfolge ihres Geschlechts” vermitteln kénnen, sind dem-
nach die GroReltern, die Eltern und ihre Verwandten, die dlteren Onkel beider Linien, der
Schwiegervater, Lehrer*innen, amtierende Priester*innen® und die Ehefrauen aller aufge-
fihrten mannlichen Personen. Lehrende und Eltern werden als Autoritdten betont, von denen
der Mutter der gréRte Respekt gebiihrt:

The teacher is the foremost of his elders; according to some, the mother. (Dha. Gau.
2.50-1 in: Olivelle 2005: 88)

Now they also quote: ,A teacher is ten times more eminent than a tutor; a father is
a hundred times more eminent than a teacher; and a mother is a thousand times more
eminent than a father.” (Dha. Va. 13.48 in: Olivelle 2005: 88)

%0 Einen Uberblick iiber die Entwicklung des samavartana gibt Pandey (1949: 249-260).

51 Beide Geschlechter, wenn sie in die traditionelle Lehre gingen, fiihrten das samavartana durch, das ihr Studium
mit einer Zeremonie abschloss (Gaikwad 2003: 188—-196; Pal 2019: 64; Kane 1941: 151). Daher macht es auch an
dieser Textstelle Sinn, die weibliche Form einzuschliefRen.

62 vgl. Shenoy-Packer (2013) zu amtierenden Hindu-Priesterinnen in neuerer Zeit.
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Von allen lebenden anweisungsbefugten Verwandten vaterlicher- und matterlicherseits, die
traditionelles Wissen vermitteln, nehmen neben den Eltern die GroReltern eine besondere
Rolle ein. Sie sind mitverantwortlich flir die Sozialisation ihrer Enkel und deren enge Anbin-
dung an die Familientradition (Chadha 2012: 5) und Ubernehmen ihre Aufgabe verstarkt im
20. und 21. Jahrhundert, da die Eltern aus Griinden der Arbeits- und Terminiberlastung wenig
Zeit finden, ihre Kinder ausfihrlich in die Tradition einzuweisen (Chadha 2012: 4; vgl. Kurrien
und Vo 2004). Die GroReltern bringen eher die Geduld auf, sich mit den Nachfragen moderner
Nachkommen und ihren Zweifeln an scheinbar unumstéRlichen traditionellen Normen ausei-
nanderzusetzen (Chadha 2012: 6). Sie fungieren als Vorbilder, indem sie den Enkeln die Tradi-
tion als wertzuschiatzendes Generationenbiindnis vermitteln und friih moralische,
gesellschaftliche und religiose Werte in den Nachkommen anlegen, die Familiengeschichte
und die dazugehdrigen Erzahlungen und Rituale am Leben erhalten, das kulturelle Erbe aus
den Epen und purana-s® im Bewusstsein der Nachkommen verankern (Chadha 2012: 6) und
bei festlichen Gelegenheiten und Zeremonien die Fiihrung ibernehmen (Chadha 2012: 7).
Ihre Einbindung wird haufig zu einem starken Anteil an der Miterziehung und Versorgung aus-
geweitet, wenn nicht beispielsweise eine Tante den temporadren Ersatz eines Elternteils durch
Ubernahme eines Kindes in ihren Haushalt sicherstellt (vgl. Kurrien und Vo 2004). In den Er-
zahlungen durfen die GroRReltern ihre Ansicht zwar noch dulRern, sie wird aber bereits offen
von der Schwiegertochter und der Enkelgeneration angezweifelt (Patant 1994 in: Guttandin
2020: 91) und von manchem direkten Nachkommen nicht einmal mehr bericksichtigt (Dvivedt
2012 in: Guttandin 2020: 59). Eine besondere Rolle kommt adlteren Geschwistern zu (Shipra,
Chaudhary und Sharma 2015: 97-114). Insbesondere nimmt die altere Schwester als drittes
Elternteil in indischen Familien eine wichtige Rolle ein (Shipra, Chaudhary und Sharma 2015:
104-109). In einer der untersuchten Erzahlungen wird der Protagonist Malhara von seiner al-
teren Schwester in Angelegenheiten der Heiratsvermittlung per WhatsApp angeschrieben
(JanT 2015 in: Guttandin 2020: 187 und 191). Seine spatere Braut fihlt sich als dlteste Schwes-
ter verpflichtet, die Geschwister seit dem Tod des Vaters finanziell zu unterstiitzen (Jani 2015
in: Guttandin 2020: 185).

Eine von Ravas Hauptfiguren (Rava 1954a) ist die Muslimin Amina. Hinweise in der Er-

zahlung lassen vermuten, dass Amina und ihr Ehemann Hamid zu einer Gemeinschaft der siid-

83 purana-s sind erzihlende Schriften aus epischer Zeit, die die Lebensfiihrung fiir Hindu-s verschiedener religio-
ser Stromungen anschaulich darstellen.
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asiatischen Shi‘a gehoren, dem Tayyibi-Isma’ili-Zweig (Blank 2001: 156), die auch Bohras ge-
nannt werden. Eine seiner drei Untergruppen sind die Da’udiyya Bohras, die in der ersten
Halfte des 20. Jahrhunderts in Maharastra, vor allem in Mumbal angesiedelt waren (Husain
1976: 33)%*, wo Aminas Ehemann eine Fabrik besitzt und mit ihr in einem havel®> am Strand
wohnt (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 263 und 265). Er tragt die in der ersten Halfte des 20.
Jahrhunderts in seiner Gemeinschaft fiir Manner (bliche durchgehend weilRe Kleidung mit ei-
nem Uberwurf und eine ,rote tiirkische” Kappe (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 273), eine zy-
linderartige Kopfbedeckung (vgl. Blank 2001: 142).%¢ Rava erwihnt keine Verschleierung, wenn
Amina aus dem Haus geht, was der Sitte ihrer Gemeinschaft entspricht (Blank 2001: 146). Neben
ihren Eltern als ihren direkten Erzieher*innen (Rava 1954a: 263) wird auf weitere Verwandte
vaterlicherseits verwiesen, die Aminas Mutter als kiinftige Partnerin von Aminas Vater priiften
(Rava 1954a in: Guttandin 2018: 261). Amina hat auch die Meinung ihres Vaters beziglich
einer arrangierten Ehe gutwillig und Uberzeugt ibernommen (Rava 1954a in: Guttandin 2018:
261).

Der Autor Bisvalah charakterisiert eine seiner Hauptfiguren als traditionsbewahrend:
,Sraddh3 ist eine indische Frau, die die uralte Kultur pflegt“®” (Bisvalah 2006 in: Guttandin
2020: 143). Die Pflege der Kultur beginnt in der friilhen Kindheit durch soziales Lernen, Imita-
tion der Alteren und Kommunikation durch Gesprach, Lieder, Geschichten und Mythen, was
den Jingeren das Lernen der Tradition durch ,trial and error” erspart (Norenzayan 2006: 125).
Umso mehr muss darauf vertraut werden kénnen, dass die Vermittlung der Uberlieferung mit
der Tradition Gbereinstimmt (Norenzayan 2006: 125). Mindlich Gberlieferte Kultur ist jedoch
mit einer leichten Instabilitdt verbunden, einer der Griinde fir die Variation und Vielfalt der
Brauche und ihre inhdrente permanente Tendenz zur Veranderung (Norenzayan 2006: 125),
denn die Vermittler*innen von alter Kultur legen Gewicht auf die Aspekte einer Tradition, die
ihnen jeweils individuell als wichtig erscheinen. Schriftlich festgehaltene friihe Normen ver-

halten sich stabiler in der Uberlieferung, da sie, zumindest von Expert*innen, in den Texten

84 Maharastra war bis 1960 mit Gujardt zu dem Bundesstaat Bombay State verbunden.

85 Ein ,haveli” ist ein prachtiges Stadthaus mit umlaufender Galerie um zwei gestaltete Innenhéfe (vgl. Tillotson
1994). Siehe FuBnote 96 in: Guttandin (2018: 265).

56 Rava beschreibt in ihrer Erzahlung den zu ihrer Zeit noch unter Muslimen iblichen roten Fez (Bahadur 1996:
10-15) als Hamids Kopfbedeckung. Erst seit 1976 tragen die Bohras weltweit eine weille golddurchwirkte Kappe,
die der damalige Dai als Leiter dieser Gemeinschaft zur Unterscheidung von anderen muslimischen Gruppen
angeordnet hatte (Paul 2007: 6).

87 sraddha [...] pariposika“ wurde in der Originaliibersetzung abweichend passivisch als ,sie war erzogen wor-
den” ibersetzt (Bisvalah 2006 in: Guttandin 2020: 142 und 143).
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nachprifbar sind (Norenzayan 2006: 125). Diese weniger veranderlichen, in friher Zeit ver-
schriftlichten Vorgaben kdnnen fiir viele Gruppen, ganze Regionen oder landesweit giiltig sein
(Norenzayan 2006: 125). Die Erzahlungen zeigen jedoch, dass die friihe Verschriftlichung einer
weitraumig gultigen traditionellen Norm sie nicht ganz frei von der individuellen Gewichtung
und Meinung der sie Ubermittelnden Individuen erhalten kann (Schaller 2006: 100). Die Wei-
tergabe kann sowohl von groRer Toleranz im Hinblick auf eine Individualisierung des traditio-
nellen Konzeptes gepragt als auch mit Kritik an ihm verbunden sein. Die Alteren kénnen auf
die Verringerung der Ausstrahlung von Tradition im Lauf der Zeit und ihre Anpassung an neu-
ere Entwicklungen hinweisen. Sie knnen auch die gegenteilige Ansicht vertreten, dass tradi-
tionelle Vorgaben seit ihrer Entstehung vor einigen Jahrtausenden unverandert fiir alle Zeiten
in Stein gemeil3elt worden und ohne Abstriche einzuhalten seien, mdgen sich auch die Lebens-
welten und Denkstrukturen der Nachkommen vollstandig gedandert haben. Die von der jewei-
ligen Traditionsauffassung der Alteren abhingende Vermittlung von Kultur wird den
Nachkommen zuteil, bis sie sich als Heranwachsende oder als Erwachsene moglicherweise
ihre eigenen Gedanken zu ihrer Tradition machen mdéchten. Von ihren Reaktionen berichten
die untersuchten Erzahlungen.

In den Erzahlungen werden nur verschriftlichte Normen angesprochen, die in ganz In-
dien bekannt sind. Die meist miindlich iberlieferten lokalen oder gruppenspezifischen Brau-
che, so interessant sie fiir anthropologische Forschungen sein kénnen, bieten einer grofleren
Leserschaft keine spannende Problematik. Mangels Kenntnis durch die eigene Tradition kann

der Plot nicht emotional miterlebt werden.

1.2 Die Alteren und die Jiingeren in einem Lebenszusammenhang

Kinder und Jugendliche mussen die Regeln ihrer hinduistischen Kultur und die Normen der
Tradition nicht erfragen. Sie verinnerlichen sie im Kindesalter innerhalb der ,,joint family” oder
ihrer Modifikationen, in die das Individuum eingebunden ist:

The Indian family is considered strong, stable, close, resilient, and enduring. The tradi-
tional, ideal and desired family in India is the joint family. A joint family includes kins-
men, and generally includes three to four living generations, including uncles, aunts,
nieces, nephews, and grandparents living together in the same household. It is a group
composed of a number of family units living in separate rooms of the same house. The
family supports the old; takes care of widows, never-married adults, and the disabled;
assists during periods of unemployment; and provides security and a sense of support
and togetherness. With the advent of urbanization and modernization, the modified ex-
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tended family has replaced the traditional joint family but in it also, many functional
extensions of the traditional joint family have been retained. (Chadha 2012: 1-2)

Juristisch wird die ,joint family” mit ,,Hindu Undivided Family” (HUF) bezeichnet. Sie besteht
aus Erbberechtigten des Familienvermogens (,,coparceners”) mit einem karta, seit 2005 alter-
nativ mit einer kartri®® (,Hauptgeschaftsfiihrer*in“, ,,Entscheider*in“) an der Spitze, der oder
die das Familienvermoégen verwaltet und den Erben hinterldsst, deren Anteile rechtlich gere-
gelt sind. Eine ,joint family” ist vereint durch Nahrungsgewohnheiten, Religion, einem ge-
meinsamen Vorfahren und das Erbvermogen.®® Der karta oder die kartr ist Manager*in der
HUF und hat sich um die Gbrigen Mitglieder zu kimmern. Vorstand und Mitglieder missen
nicht zusammenwohnen. Auch separat lebende jiingere Ehepaare konnen Mitglieder einer
»joint family“ und karta oder kartri einer HUF sein. Das Konstrukt wird steuerrechtlich nach
dem indischen Einkommenssteuergesetz (HUF 1961: 2, 31) als Person behandelt und kreiert
Steuervorteile sowohl fiir die HUF als auch fiir ihre einzelnen Mitglieder. Alle hinduistischen
Personen in den Erzahlungen sind Mitglieder einer , joint family”, mégen sie gemeinsam oder
als Paar wohnen, sich ins Ausland absetzen oder sich emotional von ihrer Familie trennen.
Obwohl der Begriff ,joint family“ als soziologische Beschreibung auch auf die indische musli-
mische Familie angewendet wird, entspricht deren rechtliche Stellung nicht einer HUF. Steuer-
und Erbregelungen richten sich nach muslimischer Rechtsauslegung (Carroll 1983: 212, FuR-
note 12). In einer Urteilsbegriindung, die sich mit dem Thema beschaftigt, schliel3t die Richte-
rin Singh (22.12.2020) am Delhi High Court aus, dass muslimisches Recht mit dem rechtlichen
oder steuerlichen Aspekt der HUF in Einklang zu bringen sein kdnnte.

Trotz aller Entwicklungen besonders im 20. und 21. Jahrhundert, die auch die ,joint
family“ und die ,,extended family” értlich haufig weit auseinanderziehen, bleiben indische Fa-
milien doch mit allen Verwandten emotional verbunden (Chadha 2012: 2). So kommunizieren
in Sri Yogamayas Erzahlung (2011 in: Guttandin 2020: 167) Sohn und Schwiegertochter, die als
Paar getrennt von ihren Verwandten wohnen, telefonisch mit der Schwiegermutter, die in ei-
ner anderen Stadt im gleichen Bundesstaat wohnt und doch Uber alle Vorgdange informiert

bleibt. Ramapati studiert und arbeitet anschlieBend mehrere Jahre in den Vereinigten

58 Mit den Ergidnzungen zum Hindu Succession Act, 1956, dem Hindu Succession (Amendment) Act, 2005 wurde
die Gleichstellung weiblicher und mannlicher Oberhdupter einer HUF gesetzlich geregelt.

5 Die Definition einer HUF und weitere Informationen zur rechtlichen Stellung einer ,,Joint Family“ sind den Ur-
teilsbegriindungen der Richter am Supreme Court of India Gajendrakar, P. B. und J. C. Shah (17.11.1959) und des
Richters am Allahabad High Court Chandra, Satish (10.03.1972) entnommen.
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Staaten, ohne dass die Bindung zu seiner ,joint family” in Indien geringer geworden ware

(Bisvalah 2006 in: Guttandin 2020: 131).

1.3 Die , Alteren” der sikularen Ehe- und Familiengesetze
Die Staatsorgane der Legislative sind zustandig fur Entwurf und Erlass der sakularen Ehe- und
Familiengesetze der Republik Indien. Fiir ihre Umsetzung sorgen die Organe der Rechtspflege.
Die Rechtsprechung erfolgt in Angelegenheiten von untergeordneter Bedeutung durch Ent-
scheidungen der lokalen Friedensrichter und doérflichen Streitschlichtungsversammlungen
(paficayat-s), in gewichtigeren Rechtssachen durch die Richter*innen der Zivilkammern und
der Strafgerichte. Die Richter*innen der ,High Courts” der Bundeslander und des ,Supreme
Court” geben in ihren Urteilen auch Hinweise auf eine notwendige Beschaftigung der Legisla-
tive mit einem Paragrafen der Gesetzgebung oder der Verfassung, wenn gesellschaftlichen
Entwicklungen Rechnung getragen werden muss.”®

Die allgemeine Schulpflicht wurde in Indien 2009 eingefiihrt. Das Schulfach Sozial-
kunde vermittelt Wirtschaftskunde, Geografie und die Basis der politischen Bildung. 2015 be-
trug die Anzahl der eingeschriebenen Studierenden 34 Millionen von etwa 1,3 Milliarden
Einwohner*innen, davon ein Frauenanteil von 35 %, der sich bis 2020 auf 46 % erhdhte.
126.000 Studierende befanden sich im Doktorandenstudium (Mock 2017: 15-16). AulRer den
beiden Witwen (Rava 1954b und c) und der Bauerntochter Savita (Madhavah 2013) haben alle
Personen in den Erzahlungen eine schulische oder universitare Bildung. In der Erzahlung von
Patani (1994) schlielit die viertdlteste Tochter einer Familie die Bildungslaufbahn mit dem Ba-
chelor ab. Padma (Dvivedi 2012) halt einen Master. In Janis Erzahlung (2015) dissertiert die
Braut in Chemie, der Brautigam halt eine Professur im gleichen Fach. Die mannlichen Figuren
haben alle eine gute oder hohere Bildung, moglicherweise mit Ausnahme des Bauern Karasa-
nadasa und dessen Bruder (Madhavah 2013), zu deren Bildung der Autor keine Informationen
liefert. Die interessanten Wortgefechte, die sich die beiden Freundinnen in Ravas Erzdhlung
aus den 1930er Jahren Uber ihre divergierenden Meinungen zur Unbekanntheit des Eheman-
nes bis zum Tag der Hochzeit liefern (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 261) und ihre spateren

gemeinsamen Lesestunden (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 275) belegen ihre gute Schul-

70 7. B. wurden im Jahr 2000 im ,Law Commission’s 174" Report“ Ergdnzungen zum HSA vorgeschlagen. Unter
anderem erfolgte ein Hinweis auf ,section 6“, der wegen der fehlenden Maoglichkeit, Frauen als Vorstand einer
HUF einzusetzen, als diskriminierend eingestuft wurde. Die Legislative beriicksichtigte den Vorschlag und er-
ganzte 2005 entsprechend (HSA, Hindu Succession Amendment Act, 2005).
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bildung. Da die Forderung des Intellekts ein zentrales Anliegen der muslimischen Bohras (Hu-
sain 1976: 53; Al-Muzaffar 1982: 3+471) ist, verwundert es nicht, dass Amina in der ersten
Halfte des 20. Jahrhunderts die Mddchenschule’? (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 262+263)
besuchte. lhre Freundin Sarala wurde moglicherweise zuhause unterrichtet.

Seit den 1940er Jahren nahmen Frauen Arbeitsstellen vor allem als Lehrerinnen, aber
auch in anderen Berufsgruppen an (c. Kapadia 1972). Uber die in den 1950er Jahren steigende
Zahl von Arztinnen, Managerinnen und Frauen in politischen Amtern berichtet Gupta (1960).
Patani (1994 in: Guttandin 2020: 109) erwahnt Vijayas Freundin Svayamprabha, die in den
1980er Jahren bei der Stadtverwaltung angestellt ist. Vijaya darf keine externe Arbeit aufneh-
men:

kificit kalanantaram vijaya matre akathayat: ,matah! [...]. aham api kimapi karyam
karttum vafnichami yena vetanam labheya. pasyadyatve bahvyo narya (Ed.) bahir gatva
kimapi kdryam kurvanti.”

santih: ,vijaye! mam na kapi vipratipattih. parantu tava pita pitamahi caitad na
vafichatah. imam paristhitim jAiatvapi katham etad apeksase?”
adhira bhatva vijayavadat: ,,parantu amba! pitaram anumanyasva. kadacit sah pari-
vartito bhavet!”

santih nairasyena siro ‘vakampyavadat: ,kaddpi na. aham tam janami. tava jyestha-
bhaginyah kevalam dasakaksavadhy eva mahadvivadanantaram pathitas tava
bandhavaih. tadanim tava pitdmaho ’py asit. samprati tvam snatakiyakaksavadhi pathi-
tety atmanam bhagyasalinim manyasva.” (Patant 1994 in: Guttandin 2020: 92)

Kurz danach sagte Vijaya zur Mutter: ,,Mutter, [...] ich will auch irgendeine Tatigkeit auf-
nehmen, fir die ich bezahlt werden kénnte. Schau mal, heutzutage gehen viele Frauen
aus dem Haus und arbeiten irgendetwas.”

Santi: ,Vijaya, mich stort das in keinster Weise. Aber dein Vater und deine GroRmut-
ter wiinschen das nicht. Wie kannst du das erwarten, wo du doch diesen Umstand
kennst?“

Aufgewdlhlt sagte Vijaya: ,Aber Mama! Bitte den Vater um Erlaubnis. Irgendwann

kdénnte er dazu gebracht werden, seine Meinung zu andern.”

Santi schiittelte hoffnungslos den Kopf: ,Niemals. Ich kenne ihn. Deine &lteren
Schwestern wurden nach einem groBen Streit nur bis zur zehnten Klasse von deinen
Verwandten unterrichtet. Damals lebte noch dein GroRBvater. Gerade mal du durftest bis
zum Bachelor unterrichtet werden, bedenke also dein groRes Gliick.” (Patant 1994 in:
Guttandin 2020: 93)

1 Muhammad Rida Al-Muzaffar war ein beriihmter Gelehrter der Zwélfer-Shi’a aus der ersten Halfte des 20.
Jahrhunderts, der die Wichtigkeit von Bildung, Logik und einer eigenstiandigen Meinung fiir die Gldubigen be-
tonte.

72 Rava spricht von der ,kanyasala“. Es gibt eine Bildungseinrichtung mit diesem Namen in Siid-Mumbai, deren
Anfédnge bis ins Jahr 1920 zuriickgehen Die Schule hat eine Webseite: URL: <https://sprjktrust.org/history/>, letz-
ter Abruf am 14.10.2024. Fiir eine Unterrichtsteilnahme von Amina dort spricht, dass Rava den unbestimmten
Artikel vor ,kanyasala“ (Madchenschule) hatte einfligen kénnen, wenn sie irgendeine Madchenschule gemeint
hatte. Hinzu kommt die Lage der Schule in Aminas Wohnort Mumbat.
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Andere Frauen und Manner in den Erzdahlungen haben sich mit Mitschiler*innen und Studi-
enkolleg*innen angefreundet und unterhalten, die mannlichen Protagonisten mit Arbeitskol-
leg*innen ausgetauscht und die Welt auRerhalb ihrer Tradition kennengelernt. Daraus folgt
nicht, dass die Welt der traditionellen Vorgaben in der Denkweise aller Personen in den Er-
zdhlungen zunichte wurde. Mit Beginn der Schulzeit ist die Internalisierung traditioneller Nor-
men abgeschlossen und bleibt gegeniiber dem mihevollen Aufwand des Hinterfragens
weitgehend stabil, bis in einer dringlichen Situation das Wissen um sdkulare Gesetze und sich
andernde Zeiten hinzugezogen wird, wie es Pataniin ihrer Erzahlung (1994 in: Guttandin 2020:
109) von Vijaya berichtet, die in einer Notlage ihre Freundin Svayamprabha wegen einer Ar-
beitsstelle kontaktiert.

Der HMA und andere sakulare Gesetze sind mehr auf die Rechte des Individuums als
auf seine Pflichten ausgerichtet und kénnen als Teil moderner Gesetzgebung nicht zu einem
gruppenspezifischen Wertesystem verpflichten. Den Alteren in den Familien stehen fiir die
Weitergabe keine festen Merksatze zur Verfiigung. Ein junger Mensch muss sich selbst mit
seinen oder ihren sakularen Rechten auBerhalb der hierarchisch strukturierten Familie ausei-
nandersetzen. Dafiir standen im Indien des 20. Jahrhunderts Zeitungen und miindlicher Infor-
mationsaustausch, spater Fernseher und das 6ffentliche und private Bildungssystem zur
Verfiigung. Durch die Verbreitung glinstiger Smartphones und niedriger Tarife hat sich die
Moglichkeit, im Netz Informationen einzuholen, verstarkt. Im September 2016 bot die Tele-
kommunikationsgesellschaft ,,Reliance Industries Limited” 4G-Netz auf glinstigen Endgeraten
an. Wenige Monate spater hatten Millionen von Inder*innen schnellen Zugang zu Online-Nach-
richten, You-Tube-Videos, Social-Media-Plattformen und Suchmaschinen. Wenige Jahre spater
nutzten fast alle Inder*innen ein Smartphone. WhatsApp |6ste das Telefonieren ab und ermog-
lichte finanziell die Kommunikation mit Mobilgeraten (Christian Alt und Natalie Mayroth
2021). Der dadurch ermoglichte intensive soziale Austausch, die Schulpflicht und der gute
Wille zur Weitergabe von Informationen mancher Eltern und Verwandten Uber sakulare
Rechte verdnderte die Grundstimmung im Land: Doron und Jeffrey (2013) beschreiben den
Prozess, der aus der Hoheit der sozialen Ordnungen einer hierarchisch organisierten Gesell-
schaft herausfihrt und Moglichkeiten aufzeigt, die Tradition auf persdnliche Bedurfnisse zuge-
schnitten zu individualisieren. Parallel halten vor allem die Alteren, zu denen auch junge Eltern

gehoren, an der Tradition fest. Sie haben ihren Kindern Sitte und Brauch vermittelt und erwar-
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ten, dass diese ihre Anweisungen weiterhin ohne Diskussion wortgetreu befolgen und auch
an ihre eigenen Nachkommen weitergeben:

[T]his centuries old, male dominated, protective family system continues to function in
the traditional fashion. This is due to the various in-built mechanisms of obedience and
respect, in return, it provides stability to an individual’s life. (Mullatti 1995: 16)

Zwischen den Generationen erhoht sich das Konfliktpotenzial, sobald den Jiingeren die ,Sta-

bilitat” des hierarchisch strukturierten Systems als Vorteil nicht mehr ausreicht.

1.4 Widerstand gegen die Autoritit der Alteren in den Erzdhlungen

Der hierarchisch strukturierte Respekt gegeniiber den Alteren und Anweisungsbefugten zu-
sammen mit dem oktroierten Gehorsam wurden und werden nicht immer eingehalten. Ein
grofRangelegtes Beispiel flir mangelnden Respekt findet sich im Sundarakdanda des Ramayana,
in dem Hanuman, Angada und ihr Gefolge auf wilden Partys satirisch Respektlosigkeit gegen-
iber ihren Alteren demonstrieren (Goldman und Sutherland 1996: 64). In einer der untersuch-
ten Erzahlungen spielt der jiingere matula (,,Onkel der Braut miitterlicherseits“) seinen dlteren
Verwandten und denen des Brautigams seiner Nichte aus eigennlitzigen Beweggriinden eine
fragwiirdige Posse, die von ihnen als duRerste Respektlosigkeit beurteilt wird (Dvivedi 2012
in: Guttandin 2020: 75-77). In neuerer Zeit musste die Regierung der Republik Indien die Al-
teren mit dem Maintenance and Welfare of Parents and Senior Citizens Act, 2007 vor Vernach-
lassigung durch ihre Nachkommen schiitzen und diese zwingen, zumindest Unterhalt fiir ihre
Eltern zu zahlen, wenn sie ihrer traditionellen Versorgungspflicht im eigenen Haus nicht mehr
freiwillig nachkommen wollen oder kénnen.”® Da Respekt mit der Befolgung von Anweisungen
der Respektspersonen verknlipft ist, entstehen problematische Situationen fiir beide Seiten,
wenn traditionelle Vorgaben gegen abweichende Wiinsche durchgesetzt werden sollen. Seit
der zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts ist es kaum noch maglich, die Zweifel der jingeren

Generation an hinderlichen Traditionen mit einer reinen Anweisung zu erledigen, insbeson-

73 Das Thema ,,Fehlende Unterstiitzung der Eltern durch die Kinder” handelt der Sanskritfilm ,,Suryakantha* (Un-
nithan 2017) unter allen Aspekten ab: Die drei erwachsenen Kinder eines wegen der Erkrankung der Mutter in
finanzielle Not geratenen alternden Elternpaares lehnen es ab, die Eltern zu unterstiitzen. Der alteste Sohn
schiebt seine eigene Familie mit drei Kindern vor, die er zu versorgen habe; die Tochter gibt vor, ihr Ehemann
verbiete ihr, die eigene Familie zu besuchen und zu unterstiitzen; der jlingste Sohn schiitzt seine neu begonnene
Arbeit im Ausland vor, fiir die er noch zu wenig Geld erhalte, um den Unterhalt seiner Eltern zu finanzieren. Die
Mutter stirbt, der Vater zindet das Haus an und verbrennt sich mit ihr zusammen auf dem Scheiterhaufen. Der
Trailer gibt nur die Rahmengeschichte: Die Eltern waren wegen ihrer stark differierenden Kastenzugehorigkeit
nach ihrer Hochzeit von ihren Eltern verstoRen worden. Fiir meinen Vortrag bei der DGA-Konferenz 2019 (Deut-
sche Gesellschaft fiir Asienkunde) im Panel ,,Ageing” erhielt ich eine Kopie des Films vom Produzenten.

57



dere wenn der Brauch dem individuellen Wunsch entgegensteht oder als eine erfundene Tra-
dition enttarnt wird. In einigen der untersuchten Erzihlungen wird den Alteren in entschiede-
nem Ton widersprochen. Die junge Ehefrau Vijaya verbittet sich in den 1980er Jahren die
Einmischung ihres Vaters in ihre eigene Strategie zur Abwehr der Mitgiftnachforderung der
Schwiegerfamilie, obwohl sie sonst ausnahmslos respektvoll den Anweisungen ihrer Eltern
folgte:

vijaya drdhasvarenovaca: ,tata! tvam idam dhanam etebhyo na dasyasi. asmin dhane
etesam nasty adhikarah.”

laksmanapalah: ,putri! etat tu sambandhinoh madhyavartivisayo ’sti. atra tava kim
prayojanam?“

vijaya: ,asti prayojanam. aham sthaniyakaryalaye kdryam krtva dasamasebhyah
tebhyah sampidrnam vetanam dattva samprati dasasahasrarupyakatmakat
yacanabharat muktasmi samjata. punas tava dasasahasrarupyakani kimartham
apeksitani?”

laksmanapdalah: ,tebhyah aGtmano vetanadanam tu taveccha.”

vijaya: ,bhavantam asmac chosanan mocandyaiva maya karyalaye idam karyam
prarabdham. pitah. mama sirasi hastau dattva vada, tvam imam dhanarasim etebhyo
na dasyasi.” (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 122+124)

Vijaya sagte mit fester Stimme: ,Papa, du wirst ihnen dieses Geld nicht geben. Sie haben
keinen Anspruch auf dieses Geld.”

Laksmanapala: ,Tochter, das ist doch eine Sache zwischen den Verwandten. Was
ware hier dein Interesse?”

Vijaya: ,Es gibt ein Interesse. Wenn ich im Biro der Stadtverwaltung gearbeitet und
ihnen das volle Gehalt von zehn Monaten gegeben habe, bin ich sofort von der Schuld-
forderung tber zehntausend Rupien befreit. Wozu werden deine zehntausend Rupien
zusatzlich bendtigt?”

Laksmanapala: ,,Dass du ihnen dein eigenes Gehalt gibst, ist doch dein Wunsch.”

Vijaya: ,,Ich habe diese Arbeit im Biiro nur aufgenommen, um Sie vor dem Ruin zu
bewahren. Vater, lege die Hande auf meinen Kopf und sage, dass du ihnen diese Summe
nicht geben wirst.” (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 123+125)74

In einer Erzahlung, die Inhalte aus den Sechzigerjahren wiedergibt, findet die Tochter Savita
in ihrem Abschiedsbrief unmissverstandliche Worte gegen ihre Ausbeutung durch die Eltern:
pajye matah! pijya tata! aham svecchaya mama svasriigrham gacchami. bhavatam

grhe dasitkarma kartum na me manisd. (Madhavah 2013 in: Guttandin 2020: 48)

Verehrte Mutter, verehrter Vater, ich gehe aus eigenem Antrieb zum Haus meiner
Schwiegermutter. Es entspricht nicht meiner Vorstellung, Sklavenarbeit in lhrem Haus
zu machen. (Madhavah 2013 in: Guttandin 2020: 49)

7% Im ersten Satz siezt Vijaya ihren Vater: Sie verteidigt ihre Arbeitsaufnahme im Biiro und spricht aus einer hie-
rarchisch niedrigeren Haltung. Im Folgesatz duzt sie ihn: Sie spricht eine dringliche Forderung aus und stellt sich
ihrem Vater gleichrangig gegeniiber, wobei die Anrede ,,tvam* nicht respektlos ist. Sie ist nur selbstbewusst.

58



Die Alteren, gegen die rebelliert wird, haben sich teilweise schon gegen ihre eigenen Alteren
durchgesetzt. Sie sind nicht nur Vorbild fir die Einhaltung der Tradition, sondern unter einigen
Gesichtspunkten auch fiir deren Verwerfung. Die Verwandten viterlicherseits als die Alteren
der Eltern in Patant’s Erzdhlung (1994) konnten noch durchsetzen, dass drei der sechs Tochter
die Schule nach der zehnten Klasse beenden mussten, auch wenn die Dringlichkeit der Bildung
von Madchen schon seit dem frihen 20. Jahrhundert in Indien diskutiert wurde (Komatsu
2021: 73). Fur die Viertalteste Vijaya galt schon die Erlaubnis ihrer Eltern, bis zum Bachelorab-
schluss studieren zu dirfen, die diese gegen die GroRelterngeneration entschieden (Patant
1994 in: Guttandin 2020: 85). Padmas Einschulung und ihren spateren Masterabschluss (Dvi-
vedi 2012) entscheidet ihr Vater gegen die Ansichten der Alteren:

grha evaksaraparicayam krtva patralekhanayogyatam prapnotu, ramacaritamanasadi
granthan vacayatu ity evalam kanyakanam krte iti kulamaryadaparipalanapaksa-
patinam kutumbijananam kanyasiksavisayini vicaraparampara vrddhavrddhopayojita
gramegrame vilasati sma. kintu vartamanajivanapaddhatim kalasaranim ca bahudha
vivicya damodarah putrim muditam vidyalayam presitum sankalpitavan. (Dvivedi 2012
in: Guttandin 2020: 58)

»Nur zu Hause soll eine Einfiihrung in die Buchstaben gemacht, die Fahigkeit einen Brief
zu schreiben erworben, das Ramacaritamanas und ahnliche Literatur rezitiert werden.
Das ist genug fur die Madchen.” In jedem Dorf zeigte sich beziglich der Bildung von
Téchtern die von den Altesten angewendete iiberlieferte Denkweise der Familienvor-
stande, die dazu neigten, die fiir die Familie geltende Ordnung zu beschiitzen. Doch
Damodara hatte viel tiber den Aufbau eines Lebens in der Gegenwart und den Lauf der
Zeit nachgedacht und beabsichtigte, die Tochter Mudita [Rufname ,Padma“] auf die
Schule zu schicken. (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 59)

Padmas Vater kann es nicht mehr verantworten, die Tochter im Heimunterricht auf den mini-
malen Bildungsstand einzuschrinken, den die Alteren fiir Madchen als ausreichend erachten,
auch wenn es rechtlich gegen Ende des 20. Jahrhunderts vor der Einflihrung der Schulpflicht
noch moglich gewesen ware. Dass die Muslima Amina (Rava 1954a) im friihen 20. Jahrhundert
eine Schule besucht, musste weder von ihr noch ihren Eltern gegen die GroReltern erkampft

werden, da ihre schiitische Gemeinschaft Intellekt und Bildung flir SOhne und Téchter fordert.

2. Das Konzept der arrangierten Ehe in den Erzahlungen

In den Erzdhlungen heiraten oder sollen die Protagonist*innen die von den Eltern ausgesuch-
ten Partner*innen heiraten. 90 % aller Inder*innen folgen am Ende des zweiten Jahrtausends
den Anweisungen der Eltern und Verwandten, haufig unter Einbeziehung der Vorschlage einer

Agentur, zur Partner*innenwahl fir ihre EheschlieBung, die nach religiosem Ritus vollzogen
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wird. Nur 1 % bleibt unverheiratet (Uberoi 2006: 24). Von den 9 %, die keine arrangierte Ehe
eingehen, heiraten nicht alle entgegen den traditionellen Normen und tbergehen auch nicht
die passende Religionszugehdrigkeit, die Kaste, eine ungesetzlich hohe Mitgift und den Nach-
weis eines attraktiven Berufs bei der Partner*innenwahl. Bei einer so hohen Prozentzahl kann
davon ausgegangen werden, dass fiir die arrangierte Ehe ein schliissiges Konzept als Grund-
lage vorliegt. Die arrangierte Ehe ist aus autochthoner Sicht die Verbindung zweier Familien:

Marriage for which the mate selection is under the guardianship and authority of elders
of the (extended) families of both marital agents and that aligns the families in a durable
relational bond that allows for a legitimate space and belonging for the conjugal union.
(Tahir 2021:2)

Zwischen Gesellschaft, Eltern, Verwandten und Brautleuten herrscht mehrheitlich ein Grund-
konsens. Die Verliebtheit der Brautleute ist kein Kriterium fiir eine kiinftige Ehe. Es wird davon
ausgegangen, dass sich zwischen den Eheleuten im Verlauf der Jahre Liebe entwickelt
(Epstein, Pandit und Thakar 2013: 341-60).

Families [...] have valued not affection, but duty, obligation, honour, mutual aid, and
protection [...]. Such love for family or culture or any type of gift-love are hardly men-
tioned in descriptions of arranged marriage. Even when ,companionate’ love features,
the focus remains on the spouse’s companionship for one another, and not for any-
(thing) other. (Tahir 2021: 10)

Wenn die zustdandigen Verwandten die kiinftigen Partner*innen ohne deren Beteiligung aus-
suchen, ist dies keine erzwungene Verbindung (Tahir 2021: 5). Die Bewertung der arrangierten
Ehe ohne Beteiligung der Brautleute am Selektionsprozess als ,Zwangsheirat” durch aul’er-
halb der indischen Kultur stehende Wissenschaftler*innen beanstandet Tahir (2021: 5) aus-
driicklich. Nur wenn gegen eine von den Alteren arrangierte Hochzeit eine*r der zu
Verheiratenden Einspruch erhebt oder die Brautleute minderjahrig sind und die Hochzeit den-
noch vollzogen wird, kann nach sdkularer Gesetzeslage (HMA § 5) nicht von Freiwilligkeit der
EheschlieBung gesprochen werden. Dvivedi (2012) schildert in seiner Erzahlung den idealen
Verlauf einer von den Eltern arrangierten Heirat in der Gegenwart, ohne dass die Brautleute
dazu befragt worden wiren oder Unzufriedenheit mit der Vorgehensweise der Alteren geiu-
Bert hatten. Die Zufriedenheit aller Beteiligten kann auch davon abhdngen, ob die Persénlich-
keit der Brautleute ihnen das deutliche Einbringen ihrer Vorstellungen gestattet und inwieweit
die Toleranz der Alteren Einspruch aushalten kann (vgl. Jejeebhoy et al. 2013: 28-49). Neben
dem Selektionsprozess unter Ausschluss der Heiratswilligen wird ihnen in neuerer Zeit haufig

eine hohere Beteiligung zugestanden:
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Consensual arranged marriage: parents or guardians select, then the individuals are con-
sulted, who consider and consent, and each individual has the power to refuse; some-
times, the individuals meet — in a family setting or privately — before engagement and
marriage [...].

Self-selected marriage: individuals select, then parents or guardians are consulted,
who consider and consent, and where parents or guardians have the power of
veto. (O’Brien 2008: 40-42)

Die Griinde fir eine arrangierte Ehe, die im Folgenden aufgefiihrt werden, strahlen bis in die
Gegenwart so stark aus, dass sie von den Eltern kaum vernachldssigt werden kénnen, denn
allein sie tragen die Verantwortung flr die passenden Partner*innen nach den Kriterien der

Tradition.

2.1 Die Auffassung einer Heirat als samskara als Grund fiir eine arrangierte Ehe

Der vivaha (,Heirat”) ist der vorletzte samskdra (,,Ubergangsritus zwischen aufeinanderfol-
genden Lebensabschnitten®) im Hinduismus, das Ritual fiir den Ubergang vom Leben zweier
Alleinstehender in das partnerschaftliche Leben von Haushélter und Haushélterin’® nach dem
Schul- oder Studienabschluss:

When he [*she] has completed his [*her] studies and finished his [*her] period of stu-
dentship, the teacher should dismiss him [*her] with the words: ,,From now on attend
to other duties.” (Dha. A 1.8.30 in: Olivelle 2005: 68)

Die ,anderen Pflichten” beziehen sich auf den neuen Lebensabschnitt Ehe (Dha. Gau. 9.1 in:
Olivelle 2005: 69). Pandey weist 1949 (Foreword: X) darauf hin, dass lediglich vivaha (,Hoch-
zeit”) und antyesti (,Ubergangsritual zwischen dem Tod und der Wartezeit auf einen neuen
Korper fir die Wiedergeburt”) aus der Menge der samskdra-s noch eingehalten werden. In
der Tradition ist Scheidung nicht vorgesehen, die Ehe Giberdauert den Tod. Als Alternative zum
Leben als Haushalter*in kann sich der*die Studienabsolvent*in nur einer Form der Askese
oder des spirituellen Wegs ergeben:

He [*she] has a choice, some assert, among the orders of life: student, householder,
mendicant, or anchorite. The householder is their source, because the others do not
produce offspring. (Dha. Gau. 3.1-3 in: Olivelle 2005: 51)

Von allen Autoren der dharmasitra-s wird der Haushélter*innenstand gegeniiber einem as-

ketischen Leben positiv hervorgehoben (Dha. A. 2.24.14 in: Olivelle 2005: 53; Dha. Bau.

7> Dass heterosexuell geheiratet wird, ist zur Zeit der dharmasitra-s selbstverstandlich. Die Strafbarkeit homo-
sexueller Handlungen im IPC (Section 377) wurde 2018 durch den Supreme Court Indiens aufgehoben. Der Ut-
tarkhand High Court stellte daraufhin durch den Richter Sharma, Sharad Kumar (12.06.2020) fest: ,,consensual
cohabitation between two adults of the same sex is legal.”
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2.11.27 in: Olivelle 2005: 53; Dha. Gau. 3.36 in: Olivelle 2005: 51; Dha. Va. 8.14 in: Olivelle
2005: 53). Das jeweils mit einer aufwendigen Zeremonie verbundene samskara unterstitzt
die Sozialisation des Individuums und befordert seine Integration in die Gesellschaft:

Within the structure of the Hindu religion, the institution of the Samskaras, of which
Vivaha is considered of utmost importance, serves as the cornerstone of the total cul-
tural complex of Hindu society. The Sacraments (Samskaras) are the ritualistic prescrip-
tions enjoined by the religious texts upon each individual of society at different stages
in life. They are primarily directed towards the socialization of individuals through sym-
bolic religious performances. The rites and ceremonies relating to the Samskaras sym-
bolize codes and customs, reflect social relations, and strengthen norms and values of a
society. (Singh 1992: 31)

In diesem Sinn fasst ein Autor in den abschlielenden Versen seiner Erzahlung vom Beginn des
21. Jahrhunderts die Bedeutung einer Heirat zusammen:
vivaho jivanotkarsah samskarah prayato mahan, prajayai hy uttamo dharmah

samdjasya niydmakah. (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 81)

Die Hochzeit ist ein das Leben erhebendes Ubergangsritual [samskara], gepragt von gro-

Ber Hingabe. Fir die Leute aber ist sie hochstes Gesetz [dharmal], eine leitende Regel

der Gemeinschaft. (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 168)
Eine mit religiosen Riten vollzogene Heirat bleibt nach Dvivedi auch Anfang des neuen Jahr-
tausends wichtig: Die Zeremonie impliziert die Hingabe der Eheleute an den oder die Part-
ner*in und an die Regeln der Gemeinschaft. Sie erhebt das Leben der Verlobten in die neue
und anspruchsvollere Phase der Partnerschaft. In einer weiteren Erzdhlung betont ein Ehe-
mann gegeniber seiner Frau die spirituelle Bedeutung des vivahasamskara-s als Grundlage
ihrer Ehe:

Lparicitis tv avayor nasti kevalam smrtisv api tv antahkaranasya pratitantrim
taddcchadayati. sariravasthdnam yavad eva bhavatyam me visvasah.” (Sri Yogamaya
2011 in: Guttandin 2020: 168-169)

,Unsere Vertrautheit besteht doch nicht nur aus Erinnerungen, sondern schlieBt auch
das Gegenstiick zum Ich ein. Solange ich lebe, vertraue ich lhnen.” (Sri Yogamaya 2011
in: Guttandin 2020: 169)

Die Interpretation des , Gegenstiicks zum Ich” liefert Pandeys Studie der samskara-s aus der
ersten Halfte des 20. Jahrhunderts:

Hindu marriage which the nuptials solemnize is not a social contract in the modern sense
of the term, but a religious institution, a sacrament. By it we mean that besides the two
human parties, the bride and the bridegroom, there is a third superhuman, spiritual or
divine element in marriage. The physical conditions of the two parties are always subject
to change and, as such, they cannot form the permanent basis of marriage. It is on the
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third element that the permanent relationship between the husband and the wife de-
pends. The husband and the wife are responsible not only to each other, but they owe
a greater allegiance to this third element. This is the religious or mystic touch in the
purely social and material contract between a man and a woman. Without it the conju-
gal life loses its charm and durability. The mystic aspect of the Hindu marriage necessi-
tates the use of a number of symbols. (Pandey 1949: 392-393)

Der vivahasamskara ist der Anstol3 fir eine spirituelle Entwicklung der Eheleute, die wahrend

der Ehe gestaltet werden soll. Es gibt zahlreiche Urteile aus der erzdhlten Zeit der untersuch-

ten Narrative, in denen die Richter*innen eine Hinduhochzeit als samskédra im Unterschied zu

einem reinen Vertrag betonen und ihre juristischen Entscheidungen damit begriinden (z. B.

Jagadisan 07.04.1961; Singh, Kuldip und S. Sagir Ahmad 26.4.1996).

2.2 Sahadharma (Partnerschaft in der Ritualdurchfiihrung) als Grund fiir eine arrangierte
Ehe
Die Hochzeit (vivaha) ist bis in die Gegenwart das wichtigste samskdara, denn mit diesem
Schritt treten Eheleute gemeinsam an, das traditionelle Gesetz zu erfiillen:
[...] marrying a helpmatel’® in fulfilling the Law [sahadharmacarinisamyogah] [...]. (Dha.
Gau. 8.16 in: Olivelle 2005: 111) [..] these are the fortyl’”l sacramentary rites
(samskarah). (Dha. Gau. 8.21 in: Olivelle 2005: 111)
Die gemeinsame Durchfuihrung der hduslichen Riten ist fiir ein Ehepaar bindend. Um das Haus-
feuer des Ehepaares zu entfachen, wird eine Flamme vom Hochzeitsfeuer im Haus der Braut
entnommen und von ihr anldsslich der Umzugszeremonie in einem feuerfesten Gefald
(,ukha“) zum Haus des Ehemanns gebracht (Mishra 2019: 114). Die Ehefrau wird mit dem

Anzinden des Feuers Teil der Haushélterrituale und kann nicht ersetzt werden:

So long as his wife participates in religious rites and bears children, a man may not take
another wife. If she is wanting in either of these, he may take another prior to establish-
ing his sacred fires, for a wife who participates in the ritual establishment of his sacred
fires becomes associated with the rites to which the establishment of the sacred fires is
only supplementary. (Dha. A 2.11.12—-14 in: Olivelle 2005: 77-78)

76 Olivelles Ubersetzung von sahadharmacadrini mit ,,helpmate” wire woméglich gliicklicher mit ,,Partnerin® ge-
fasst, um die gemeinsame Pflicht der Eheleute authentischer darzustellen, anstatt eine Zweitrangigkeit der
sahadharmacarini als ,Hilfskraft“ zu suggerieren, die die Sanskritvokabel nicht hergibt. Hiisken und Seamone
(2013: Introduction: 5) sehen eine Unaufmerksamkeit seitens der Indolog*innen gegeniber der tatsachlichen
Praxis im Ritual. Deren Interpretation von friilhem Textmaterial als in brahmanischer ménnlicher Tradition ste-
hend unterschlage die starke weibliche Handlungsfunktion im Ritual.

7 Die Anzahl der samskara-s schwankt in den traditionellen Texten, je nach Gewichtung der Autorititen.
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In einigen Erzahlungen werden vedische Haushalter*innenrituale und andere religiose Zere-

monien am Rande angesprochen.

2.2.1 Hinweise auf Rituale in den Erzahlungen

Neben der paja fur die Familiengottin, die Suntti in Ravas Erzahlung (1954c in: Guttandin 2021:
130) durchfuhrt und Verweisen auf vaisnava-Rituale (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 91) wer-
den einige vedischen Rituale in den Erzahlungen gestreift. Die Feststellung von Hisken und
Seamone (2013 Introduction: 5), dass in brahmanischer Texttradition keine bewusste Leug-
nung weiblicher Handlungspradsenz in der Ritualdurchfiihrung nachzuweisen ist, ist fiir die Un-
tersuchung der Erzahlungen interessant, in denen wie selbstverstandlich die Kenntnis und
eigenstandige Durchfiihrung vedischer und anderer Rituale durch Frauen erwahnt werden.
Die Textstellen vermitteln nicht den Eindruck, als betonten sie eine Ausnahme oder dienten
der Korrektur einer Fehlinterpretation der Rolle von Frauen im Ritual, sondern scheinen eine
weitgehend akzeptierte Auffassung der Alltagspraxis widerzuspiegeln. Wahrend bei den gro-
Ben Opferriten mehrere Priester anwesend sind, kdnnen die Haushalterriten von einem Ehepaar
ohne fachlichen Beistand durchgefiihrt werden, nachdem zu Beginn eine Einweisung erfolgt ist
(Sayers 2015: 185). Aufgrund ihrer Verpflichtung, bei allen Haushaltsriten gemeinsam aktiv be-
teiligt zu sein, damit diese giltig sind, kennen Ehefrauen und Ehemanner die jeweiligen Ab-
ldufe und mantra-s (vgl. Patton 2020: 449-468) so gut, dass sie die Rituale auch notfalls
einzeln durchfiihren kénnen. Einen solchen Fall beschreibt uns Madhavah (2013) in seiner Er-
zahlung Savita, in der die Bauersfrau Amba die Riten wegen der Depression ihres Ehemannes
allein durchfiihren muss und kann:

karasanaddsah sramajivi krsakah [...]. kintu sa krsakdayah ksetracintGmagno bhramyati
sma. sa na kenapi vartalapam kartum tisthati. gramajana akathayan yat karasa-
nadasah kapuruso 'stiti. atah sa vartalapam kartum na samarthah. tasya patni amba,
savitdyad mata eva grhasiatram’® calayati. (Madhavah 2013 in Guttandin 2020: 44).

Karasanadasa war ein Bauer, der von harter Arbeit lebte [...]. Doch der Hagere wurde in
Sorgen um das Feld versunken umgetrieben. Er bleibt nie stehen, um sich mit jemandem
zu unterhalten. Die Dorfler erzahlten, dass Karasanadasa ein Feigling sei. Auf Ansprache

8 Das ,grhasitra” entspricht hier dem ,grhyasitra”, ein Text, der die Haushilterrituale in ihrem Ablauf darlegt.
Der erste Begriff wird haufig ersatzweise fir den zweiten verwendet, sei es aus dem Sprachgebrauch heraus
(siehe Sahoo 2025: 3) oder aus Nachlassigkeit/ Sprachgebrauch (Leitz 2023, Inhaltsbeschreibung des Herausge-
bers: ,Preface”: https://www.motilalbanarsidass.com/products/the-branches-of-the-rig-veda-different-traditi-
ons-in-vedic-period?srsltid=AfmBOopKMthRBbeBub1lczB_09y_ XyVLgxoJH8xT2QHBpyDXzBFbMce67, letzter
Abruf 14.11.2025).
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reagierte er deshalb nicht. Seine Frau Amba, Savitas Mutter, fiihrt die hauslichen Riten
allein durch. (Madhavah 2013 in Guttandin 2020: 45)
Hiusken und Seamone (2013: Introduction: 5) verweisen auf die autochthone und in deren
Folge indologische Fehlinterpretation, dass Frauen der selbstandige Ritualzugang verwehrt
sei. Die Recherche nach Beispielen im zeitnahen Alltag fur die selbstandige Ritualdurchfiihrung
von Frauen ergab einen Artikel in der Times of India, in dem Uber die Durchfiihrung eines
samskara, des antyesti-Rituals, in Chennai unter dem Vorsitz der Tochter berichtet wird:

Breaking age-old traditions believed to have the sanction of holy scriptures, Rekha Ha-
rischandran, a woman belonging to an lyengar family has performed the religious rites of
her dead mother, a task normally entrusted to the eldest son in a family. ,| fulfilled the
wishes of my mother, Viji Srinivasan, a well-known social worker. My family, including my
father fully supported me,” she said, after performing the last of the 13" day rituals. Re-
kha, a costume designer, said a number of priests had told her that it was inappropriate for
a woman to perform these rituals and they offered to perform the rites on her behalf if she
gave the darba grass to them. ,However, | did not agree to this,” said the only child of her
parents. Finally, she got in touch with a priest, Govinda Sastrigal, who told her that Sraddha
Kaandam, a book which lays down the rules for various rituals, approved of either a son or
a daughter performing the rites. Asked whether the priests had acted in ignorance, she
said: ,| think they are more afraid to take on opposition.” Times of India (25.06.2005)

Das sraddhakdndam, das der Priester Govinda Sastrigal in dem Zeitungsartikel erwahnt, ist
Teil 4 des krtyakalpataru von Laksmidhara, ein nibandha (,,Abhandlung”) aus dem 12. Jahr-
hundert (lyangar (Hg.) 1950). Der Artikel suggeriert, dass es priesterliche Interessengruppen
gibt, die die Moglichkeit von Frauen als Vorsitzende eines aus vedischer Zeit stammenden
samskara-Rituals leugnen. Wenige Autoritdten scheinen danach Druck auf viele ihrer Schiler*in-
nen und priesterlichen Verbandsmitglieder auszutiben, der mit der Androhung von Sanktionen
verknlpft zu sein scheint, wenn Einzelne entgegen der Anweisung der Autoritdten Aufklarung
betrieben. Der Tochter Viji Srinivasan aus dem Zeitungsartikel und der Bauersfrau Amba scheint
bewusst zu sein, dass sie die Handlungsfiihrung im Ritual ibernehmen kénnen (lyangar (Hg.)
1950 Introduction: 47). Viji Srinivasan erhalt Riickendeckung von ihrem Ehemann und ihrer Fa-
milie.

Einige weitere Rituale aus vedischer Zeit werden in den Erzahlungen angesprochen: Vi-
jayas Mutter Santi und ihr Ehemann bereiten die atithipdja (Empfangsritual eines Gastes) fiir
den Besuch ihres Bruders vor (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 93), ihre Schwiegereltern fih-
ren die vadhigrhapravesa-Rituale nach der Hochzeit fiir eine glinstige Ankunft (Subha-
gamana) im Haus der Schwiegerfamilie durch (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 101). In Ravas

Erzdhlung (1954c) streiten sich Mutter und Sohn um die Wichtigkeit des sandhya-Rituals.
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Sunitis Sohn befindet die Durchfiihrung als zweitrangig, wahrend die Mutter die Regeln kennt
und eingehalten haben méchte:

Suniti — [...] bhojanat pdrvam adaya puspamalam devatamandiram gantavyam tvaya.
Kumar — (prahasya) kutah.

Suniti —samdhyopdasanartham. asamaptasandhyena tvaya”haro naiva kartavya iti.
Kumar — param amba matsahacarah sevaniyo maya. so ’py atibhirur vinitas ca.

(Rava 1954d: 81)

Suntti: ,Bevor duisst, musst du eine Blumengirlande zum Tempel der Gottheit bringen.”

Kumar: (auflachend): ,Warum?“

Suntti: ,Fir die Zwielichtzeremonie. Du darfst deine Mahlzeit nicht halten, weil du das
Zwielichtritual nicht zelebriert hast.”

Kumar: ,Aber Mama. Ich sollte meinen Freund bewirten. Er ist auch sehr zuriickhaltend
und gut erzogen.” (Rava 1954c in: Guttandin 2021: 134)

Suniti hat das vom Tempelpriester vorgeschriebene Stihneritual flir den Ladendiebstahl ihres
Sohnes vorbereitet. Den Sohn muss sie dazu drangen:

sunitih —,vatsa, yahi tavat. Snanadividhir vidhiyatam asu. vyatitaprayah samdhyarcana-
samayah kin na srnosi ghantdghosam. tvatprayascittavidhim nirvartayitum purohitena
pratiksamédnena bhavyam.’ (Rava 1954d: 81)

Suntti: ,,Mein Junge, mach doch endlich voran. Bitte nimm schnell das vorgeschriebene
Bad. Horst du nicht am Glockengeldut, dass der Zeitpunkt fir die Zwielichtanbetung
schon Uberschritten ist? Der Oberpriester wartet. Er muss das Sthneritual fir dich aus-
fihren.” (Rava 1954c in: Guttandin 2021: 135)

Vor Sumitras Hochzeit wird von dem Astrologen, der die Geburtstabellen der Verlobten vor
ihrer Hochzeit auf ihre Kompatibilitat hin auswertete, das traditionsreiche Ritual der vrata-
savitripaja fur ein langes Leben ihres Ehemannes empfohlen (Sri Yogamaya 2011 in: Guttandin
2020: 161+163). Sumitra kommt der Empfehlung des Astrologen nicht nach. Seine Warnung
vor einem friihen Tod ihres Ehemannes ohne ihre spirituelle GegenmalRnahme erweist sich in
der Folgezeit als substanzlos (Sri Yogamaya 2011 in: Guttandin 2020: 159+171). Das Ritual war
urspringlich nicht vedisch, wurde jedoch im Lauf der Zeit mit einem leitenden brahmanischen
Priester besetzt,’® ein Beispiel fiir die Adaption von nicht-vedischen Ritualen an vedische Briu-
che und ihre Delegation unter die Oberhoheit der Priester, die unter ,erfundene Tradition”

subsumiert werden darf, wenn das Resultat zur Originaltradition erklart wird:

7 An amavasya (Neumond), in nordindischen Staaten an pdrnima (,Vollmond*), im Monat jyestha (Mai-Juni),
wird von Hindu-Ehefrauen durch ganztégiges Fasten und Beten dem Ehemann ein langes Leben am asvattha-
Baum (,Banyanbaum”) des Dorfes/ Stadtteils erwirkt. Das Ritual geht auf die Erzahlung von Savitri zurlck, die
ihren Ehemann vom Tod zuriickholte. Allen (1900: 53—-66) gibt eine ausfiihrliche Beschreibung der Zeremonie
einschlieBlich der zu zitierenden Texte.
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In any case, the primary means of assimilating new religious elements, whether found
outside the tradition or innovated from within, was by superimposing Vedic ritual struc-
tures (such as that of the homa, madhuparka, vrata or santi) over them, while inserting
into them Vedic (or Vedic-style) mantras, the DNA of Vedic ritual. These adaptations
served dual purposes: to appropriate borrowed ritual forms so that they would not seem
alien from the Brahmanical point of view and to ensure a role for the expert services of
the Brahmin priesthood in religious milieux in which they had previously been absent.
(Lubin 2016: 145)

Umgekehrt wurden einige wichtige vedische Rituale wie der homa®° auch als pdja (rituelle
Verehrung einer Gottheit) strukturiert, um die kompiziertere Ausfiihrung des homa an ver-
breitetere Strukturen anzupassen und seine inhaltliche Funktion dadurch am Leben zu erhal-

ten (Lubin 2016: 144-145).

2.2.2 Bestandskraft der Ahnenrituale, Privatheit von Ritualen und ihre Kurzformen
Die gemeinsame Ritualdurchfiihrung von Ehepaaren ist ein wichtiger Grund fiir die Beibehal-
tung von Kastenendogamie und arrangierter Heirat:

After going through religious orientations and family life in India, their interconnection
is clear. The family is said to be established primarily to fulfill religious obligations. These
religious obligations include marriage and the begetting of a male child. [...] Only reli-
gious ritual participation of a couple is recognised. Singly, neither is a man nor a woman
(even of the priestly class) allowed to perform any religious rites. This religious injunc-
tion is seen in practice even today. All life cycles of the individual are purificatory reli-
gious ceremonies, when, as far as possible, kin groups from both sides attend (Mullatti
1995: 23).
Mullatti beschreibt das gesamte traditionelle hinduistische Konzept, von den samskara-s tGber
die Haushélterriten und die vier Ziele eines Menschenlebens (purusartha), bevor sie dessen
Gultigkeit zusammen mit der Durchfiihrung der Haushalterrituale in der Alltagspraxis auch fur
das 20. Jahrhundert betont (Mullatti 1995: 11-13).

In allen untersuchten Erzahlungen darf die Leserschaft mitdenken, dass der Alltag der
dargestellten Charaktere von Ritualen gegliedert ist. Fiir AuBenstehende bleiben sie wegen
ihrer Beschrankung auf die Privatheit der Hauser, dem ,sacred space” (vgl. Das et al. 2023/24),
unbemerkt. Vijaya (Patani 1994) ist keine vaisnavi®!. Sie lernt die ihr unbekannten vaisnava-

Rituale des Schaukelfestes nur kennen, weil ihre Freundin sie dazu in ihr Haus einladt. Sie be-

richtet begeistert ihrer Mutter und ihren Schwestern:

80 Der homa ist eine aus vedischer Zeit stammende Feuerzeremonie mit der Gabe von ghrta (von EiweiR gerei-
nigte Butter) in die Flammen, begleitet von mantra-s.
81 Vaisnava-s und vaisnavi-s verehren den Gott visnu und/ oder einen seiner Avatare.
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»matah. adya bahv anandah samajayata. pratimayah grhe sravanamasasya dola ni-
dantikalepanam krtam; pasya mamarnjalyoh.” tasya varttalapam srutva dve api
bhaginyau darsanartham samayate: ,,bhagini. tatas tatah? tatas tatah?“ (Patant 1994
in: Guttandin 2020: 90)

,Mutter, heute ist etwas Wunderschénes geschehen. In Pratimas Haus wurden die
Schaukeln des Sravanamonats angebracht. lhre anderen Freundinnen waren auch da.
Alle haben die Sravanalieder gesungen, auf die Handflichen wurde die Madantika auf-
gemalt; schau her, meine Handflachen.” Als sie ihre Schilderung der Neuigkeiten horten,
kamen auch die beiden Schwestern zum Begutachten herbei: ,Schwester. Und dann?
Was gab es noch?“ (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 91)

Die ungebrochene Durchfiihrung von Ritualen in einem arbeitsbelasteten Alltag ist durch die
schon seit friiher Zeit tGbliche Praxis der stark verkiirzten Form (Dha. Bau. 2.11.1-8 in: Olivelle
2005: 116) bis in die Gegenwart moglich. Die Ritualausfiihrung im Alltagsleben unterscheidet
sich stark von der Ausfuhrlichkeit einer idealen Ritualgestaltung. Um sich als ein selbstbewuss-
tes religioses Mitglied der Gemeinschaft fiihlen zu dirfen, reicht es bereits aus, eine sehr
kleine Auswahl an mantra-s zu kennen, die der Lehrer oder die Lehrerin fir diese Person als
geeignet erachtete:

Simplified versions or ,,shortcuts” of the Vedic corpus, for which the student learns but
a selection of hymns, and the first and last hymn in a section (anuvdka), or whatever the
teacher considered adequate for this special student, seemed to be the right amount
for a householder in ancient and modern times (vgl. Scharfe 2002: 249).

Das tagliche Studium des veda erschopft sich in einer Silbe:

Moreover, the daily recitation of the Veda (svadhydya), considered the main duty of a
brahmana, acquired a ritual structure and became a rite on its own called the brahma-
yajfia. This daily ritual condenses the ideal and practice of giving and receiving instruc-
tion of the Veda into the recitation of a couple of Vedic mantras, this accompanied with
simple ritual actions. This practice is still followed by many brahmanas today and is usu-
ally performed right after the daily practice of samdhya. But the most extreme version
of such a ‘short-cut’ is perhaps the reduction of the whole Vedic corpus into a single
mantra: the gdyatri-mantra or, even more, into the Mantric monosyllable, om (Larios
2017:100).

Einige Kurzformen werden auch in den dharmasdtra-s angeboten, um ausfihrlichere Rituale
in den schon damals geschaftigen Alltag integrieren zu kénnen:

[...] every day making a Bali offering to beings, giving food to men according to one’s
ability, offering at least a piece of wood in the fire as an oblation to the gods while saying
Svaha, making an offering of at least a pot of water to the ancestors while saying Svadha,
and doing the recitation of his Veda. (Dha. A. 1.12.15-1.13.1. in: Olivelle 2005: 116)
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Die hier zitierten aufgefiihrten Handlungen benétigen zusammengefasst kaum eine Minute,
einzelne nur Sekunden. Auch Zeitpunkt und Bedingungen wurden relativiert:

Now, they also quote: ,When someone recites a text pertaining to a particular rite, even
if he does so while lying on a couch, well-anointed and fully satisfied, he has thereby
actually performed that rite.” (Dha. Bau. 2.11.8. in: Olivelle 2005: 116)

Kurzformen kommen auch im Zusammenhang mit den samskara-s zur Anwendung. Pandey
(1949: 260) berichtet, dass zu seiner Zeit sowohl das samavartana als auch das damals schon
vernachlassigte upanayana (Aufnahme eines Kindes in seine Geburtsgruppe) in Kurzformen
oder erst in Zusammenhang mit der vivaha-Zeremonie in stark reduzierter Form nebenbei
erledigt wurden (Pandey 1949 Foreword: X). Den Brautleuten ist der Vorgang nicht unbedingt
bewusst. Der upanayanasamskara darf fur beide nicht vollstandig wegfallen, denn fir die Auf-
nahme in eine Geburtsgruppe, die zu den dvija-s zahlt, ist er unabdingbar. Er legitimiert die
Kastenzugehorigkeit, da alle Kinder vor ihrer Aufnahme in ihre Geburtsgruppe im Rang der
sadra*a-s stehen (Pandey 1949: Foreword X). In den dharmasditra-s findet sich derselbe Hin-
weis:

Before the cord of Munja grass is tied, they do not impose any ritual observances on a

child, for until he [*she] is born through the Veda, he [*she] is equal to a Sudra in con-

duct. (Dha. Bau. 1.3.6 in: Olivelle 2005: 54)
Kinder kommen erst durch das upanayana unter die ,jurisdiction of the scriptures” (Dha. A
2.15.23 in: Olivelle 2005: 54) und werden erst dann zu einem oder einer dvija*a und ihrer
Geburtsgruppe zugehorig. In Ravas Erzahlung (1954b) flirchtet sich die junge Parvativor ihrem
moglichen Ausschluss aus ihrer Gemeinschaft:

,vallabha, janasi yat prayascittena pato dvijah svajatya yojyate. noced yavajjivam ba-
hiskrto bhavatiti vyavaharavicaksanaih pirvajair abalyad anusistah smah. ato ba-
hiskarad bibhemi.” (Rava 1954b in: Guttandin 2020: 32)

,Geliebter, du weillt, dass der durch Stihne gereinigte Zweimalgeborene mit seiner Ge-
burtsgruppe verbunden wird. Wenn nicht, ist er ein lebenslang AusgestoRener. So ha-
ben uns die mit dem Brauchtum vertrauten Altesten von klein auf unterwiesen. Deshalb
firchte ich mich davor, ausgestoRen zu werden.” (Rava 1954b in: Guttandin 2020: 33)
Parvati sagt aus, dass sie sich deshalb vor dem Ausstol8 fiirchtet, weil sie zu der Gruppe der
dvija-s gehort, deren Individuen einzeln durch ein Ritual spirituell erneut geboren werden und

dadurch erst mit ihrer jati, ihrer Geburtsgruppe, verbunden werden. Hier sind einige Ausfiih-

rungen zum Thema ,Kurzform® notwendig, die Parvatis Gedankengang vorstellbar machen
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kénnten: Weder wére Parvati eine dvija®? noch ihr ,junger Mann“ ein dvija, wenn nicht das
upanayam, das Ritual, das einem Individuum die zweite, die spirituelle Geburt gewahrt, fir
sie jeweils einzeln durchgefiihrt worden ware. Ein anderer Weg, dvija*a zu werden, ist nicht
moglich. Die mitaksara betont aus diesem Grund die Kurzform des upanayana auch fiir Frauen
vor dem vivahasamskara:

Women belong to two classes, Brahmavadinis®® and Sadyovadhus®*. For Sadyovadhus,
the rule is that when their marriageable time approaches, the mere formality of inves-
titure with sacred thread should be done, and then they should be married away.
(Balambhatta in Mitaksara 1918: 102, Harita XXI, 23 zitierend)

Der Kommentator liefert die Begriindung mit:

Thus, both kinds of girls, the perpetual virgins®®> corresponding to Naisthika Brah-
macarins® and the Sadyovadhus corresponding to Upakurvanakas®’, must pass through
the ceremony of Upanayana or investiture with sacred thread in order to become Dvijas
[und Dvija-s] or twiceborn. If women are not invested with sacred thread, they remain
as Sudras [STdra-s], and children born of them will be Stdras [und Stdra-s]. [...] There-
fore, Harita says: ,Na sUdrasamah striyah [Frauen sind nicht den s$adra-s
gleichgestellt].“®® (Balambhatta in Mitaksara 1918: 102)%°

Fir Frauen und Manner, die in ihrer Jugend nicht durch den upanayanasamskara gefiuhrt wur-
den, muss das Ritual vor der Hochzeit in stark verkiirzter Form nachgeholt werden. Durch die
leibliche Geburt wird niemand zum*r Zweimalgeborenen. Dies kann nur durch die spirituelle
Geburt des upanayanasamskara erfolgen. Sowohl Parvati als auch der ,,junge Mann“ sind be-

reits einmal verheiratet gewesen. Der ,junge Mann“ hat in der ersten Halfte des 20. Jahrhun-

82 Die weibliche Form ist im &lteren Textgut des Sanskrit nicht belegt.

8 Brahmavadini-s sind Madchen, die eine traditionelle Bildungslaufbahn, verbunden mit einem asketischen Le-
ben einschlagen. Nach Abschluss der Bildungslaufbahn konnten sie heiraten oder wurden verheiratet oder blie-
ben auf ihrem asketischen Lebensweg.

84 Sadyovadhi-s sind Mddchen, die ohne Bildungsgang ,,sofort” verheiratet werden.

8 Einige Beispiele fiir die ungebrochene Tradition aus der Menge der bekannten Asketinnen sind Andal (8. Jh.),
Akka Mahadevi (12. Jh.), Muktabai (13. Jh.), Lalleshwari (14. Jh.), Kanhopatra (15. Jh.), Mirabai (16. Jh.), Bhairavi
Brahmani (19. Jh.), Mata Amritanandamayi (20. Jh.), Sri Anandamayi Ma (20. Jh.), Swami Santananda Saraswati
(20. Jh.) und weitere brahmavadini-s in der Gegenwart. Siehe dazu Clementin-Ojha (1988), die Informationen
Uber Asketinnen der Gegenwart in Benares zusammengestellt hat. Denton (2004) bestétigt die Gleichbehandlung
von Frauen und Méannern beziglich Initiation, Praxis und Training in der Askesezeit.

8 Nach Pandey (1949: 251) sind naisthikabrahmacarin-s, junge Manner, die nach abgeschlossenem Bildungsgang
keine Ehe eingehen und weiterhin bei ihrem guru [oder ihrer mata oder mal, so die Ansprache einer Lehrerin,
bleiben. Zu spirituellen Lehrerinnen in Indien siehe Pechilis (2015: 401-409).

87 Nach Pandey (1949: 250) sind upakurvanaka-s junge Manner, die nach ihrem Bildungsabschluss heiraten.

8 Alle eckigen Klammern von der Verfasserin dieser Arbeit.

8 Ob der Kommentar zur Mitaksard unter dem Pseudonym ,Bilambhatta” aus dem 18. Jahrhundert, auch
Balambhattatika, Laksmivyakhydana oder Mitaksaratika Balambhatti genannt (Jolly 1885: 15), zusammen mit an-
deren Abhandlungen von Laksmidevi Payagunde stammt (West und Bihler 1878: 6—7; 490-491; Winternitz 1963:
602, FulRnote 2; Jois 1984: 50) oder von ihrem Sohn Balakrsna mit dem Nachnamen ihres Ehemannes Balam-
bhatta als Pseudonym (Jolly 1885: 15; Bronkhorst 2003: 202), ist nicht abschlieBend geklart.
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derts den upanayanasamskara entweder in der Jugend oder wie Parvati in reduzierter Form
im Zusammenhang mit seiner Hochzeitszeremonie durchgefiihrt erhalten. Deshalb kann Par-
vati feststellen, dass sie und ihr ,junger Mann“ dvija*a-s sind und sie sich fiir ihre Person vor

einem AusstoR aus der Geburtsgruppe flirchten muss.*°

2.3 Patrilineare Nachfolge als Grund fiir eine arrangierte Ehe.

46,1 % aller Ethnien weltweit hielten sich Ende des 20. Jahrhunderts an patrilineare Deszen-
denzregeln (Gray 1998: 104; Table 43 Descent: Major Type).>! Die anhaltende Praxis des Ah-
nenrituals sraddha wird auch im 21. Jahrhundert als einer der Griinde fir die Praferenz
mindestens eines Sohnes angegeben (Sahoo et al. 2020: 2), der das Ritual nach dem Ableben
des Vaters an seiner Stelle und fiir ihn durchfihren soll, auch wenn eine Witwe oder eine
Tochter dem sraddha vorstehen kdnnte (Tomy 2019: 27). Nachgeordnet spielen auch finanzi-
elle Grinde eine Rolle, die zu Schwangerschaftsabbriichen von weiblichen Foten fihren:

The daughter contributes a little in household income, and they cost money to be mar-
ried off. Therefore, the birth of the daughters seems disastrous for the fathers to make
ends meet. In many families, the parents take a great effort to keep alive and well-being
of their son but make no serious attempt for the daughters.

[...]

Continuing son preference, declining fertility and easy availability of sex selection tech-
niques are considered to be the key determinants for the practice of gender biased sex
selection (Sahoo und Nagarajan 2020: 2).

Sahoo und Nagarajan (2020: 14) weisen zwar auf die Anzeichen einer Trendwende von ,,sons
must be” zu ,,daughters only” Familien sowohl in Sidindien als auch in den patrilinear orien-
tierten nordindischen Bundesstaaten hin, stellen jedoch klar, dass die gefiihlte Notwendigkeit
von S6hnen ,for inheritance, carrying on the family name, economic support and religious
rites“ (Sahoo und Nagarajan 2020: 2) weiter vorherrscht. Um den Mann vor dem Samen von
Konkurrenten abzusichern, entwickeln patrilineare Kulturen soziale Vorschriften flir Frauen,
die ihre Untreue nach oder ihre Befruchtung vor einer Heirat ausschlief3en sollen. Zu den Vor-
schriften gehdren auch beschrankte Ausgehmaoglichkeiten, wie sie in einigen der untersuchten

Erzdhlungen erwdhnt werden (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 269; Patani 1994 in: Guttandin

% Dies erginzend zur Literatur zum Thema Bildung von Frauen in ,,ancient India“ (z. B. Scharfe 2002: 199-209).
91 Gray (1998) wertet in seinem , Ethnographic Atlas Codebook” die Sammlung aller 1967 in dem Datensatz ,,Eth-
nographic atlas“ von Murdock (1981) erfassten 1267 Ethnien aus, von denen 584 patrilinearer Deszendenz fol-
gen. Murdocks Daten wurden sukzessive in der Zeitschrift ETHNOLOGY, 1962—-1980 publiziert und in ein
Taschenbuch 1981 zusammengefasst.
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2020: 87 und 91). Baudhayana zitiert Aupajanghani®? zur Begriindung fir die Notwendigkeit,
die eigenen Frauen unter Beobachtung zu halten:

,»Only now, Janaka, have | become jealous of my wives; | was not so formerly. For when
we are in the abode of Death, they say, a son belongs to the man wo fathered him. After
he dies, the man who deposited the seed takes the son to himself in the abode of Death.
People guard their wives, therefore, fearful of the seed of strangers. Diligently guard this
progeny of yours, lest strangers sow their seeds in your field; in the transit to the next
world, a son belongs to the man who fathered him. Otherwise a husband makes this
progeny of his worthless for himself.” (Dha. Bau. 2.3.33-35 in: Olivelle 2005: 100)

Der aus einer konkurrierenden Verbindung entstehende Nachkomme wiirde den Konkurren-

ten in den Himmel begleiten und ware nutzlos fiir den Ehemann der untreuen Frau. Dvivedi

(2012) spricht in seiner Erzdahlung die geflihlte Notwendigkeit patrilinearer Nachfolge an:
atah param katipayair eva varsantardlaih muditaya anujo bhrata vamsasantatitantor

anucchedakaro jatah. (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 56+58)

Wenige Jahre spater wurde Muditas jlingerer Bruder geboren, der sicherstellte, dass die
Linie der Stammbhalter nicht unterbrochen wiirde. (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020:
57+59)

Dass die Ehefrau entlassen werden konnte, wenn sie nach zehn Jahren keine Kinder bekom-
men konnte, war aus der Sicht patrilinearer Geburtsgruppen, die moglicherweise nicht be-
ricksichtigen konnten, dass der Ehemann zeugungsunfahig sein kdnnte, unabdingbar:

In the tenth year a man may dismiss a wife who bears no children, in the twelfth year a
wife who bears only daughters, and in the fifteenth year a wife all whose children die;
[...] (Dha. Bau. 2.4.6 in: Olivelle 2005: 77-78).
Den Daten der ersten beiden ,National Family Health Surveys” zufolge, die in den Jahren
1992-1993 und 1998-1999 durchgefiihrt wurden, besteht fiir Frauen mit niedriger Paritit®

und ohne Soéhne ein deutlich erhéhtes Risiko, dass ihre Ehe zerbricht (Bose und South 2003:

996-1006).%

2.4 Endogame Nachkommen als Grund fiir eine arrangierte Ehe
Eine Geburtsgruppe jati hat mehrere Tausend Mitglieder. Es muss innerhalb dieser Geburts-

gruppe geheiratet werden. Die Geburtsgruppenendogamie wird tUberlagert von Vorschriften

92 Nach Jolly (1896: 71): ,[...] ein alter Lehrer des weiRen Yajurveda“.

93  Paritat” bezeichnet die Anzahl der Geburten einer Frau.

9 Bose und South sammelten durch Umfragen Informationen tiber die Auflésung einer Ehe, einschlieRlich Schei-
dung, Trennung und Verlassen durch landesweit reprdsentative Stichproben von jemals verheirateten Frauen im
gebarfahigen Alter.
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flr eine gotra-Exogamie, der Vermeidung einer Heirat innerhalb der Abstammungslinie. Wenn
ein Dorf aus einem Clan besteht, wird Dorf-Exogamie in den hoheren Kasten eingehalten (vgl.
Berreman 1962: 55-58); allenfalls wird Hypergamie geduldet, wenn die Braut einer niedrige-
ren Kaste entstammt (Gudermuth 2003: 96). Nach den dharmasiitra-s muss alles getan wer-
den, um endogame Nachkommen zu erhalten, wofiir endogam geehelicht werden muss:

A householder should marry a wife who comes from the same class as he (sadrsT
bharya),®> who has not been married before ananyapiirva, and who is younger than he
(vaviyasi). (Dha. Gau. 4.1-5 in: Olivelle 2005: 74)

Regelmaliger Geschlechtsverkehr muss dafiir wahrend der befruchtungsfahigen Tage der

Frau stattfinden. Nachlassigkeit ist entsprechend strafbewehrt:

If a man does not have sexual intercourse with his virtuous and disciplined wife after
she has taken the bath that concludes her menstrual period, for that transgression he
should control his breath one hundred times. (Dha. Bau. 4.1.21 in: Olivelle 2005: 87)
When a wife suppresses her menstrual periods out of antipathy towards her husband,
he should bring her to the middle of the village, declare her to being an abortionist, and
drive her away from his house. (Dha. Bau. 4.1.20 in: Olivelle 2005: 87)

Fir den Ehemann ist die Strafe ein prayascitta (,Suhne”), fir die Ehefrau ist sie gleichbedeu-
tend mit dem Ausschluss aus ihrer jati. Die Strafen scheinen insbesondere fir den Fall vorge-
sehen, dass Widerwille gegen den regelmaRigen Geschlechtsverkehr mit dem*der Partner*in
besteht, der dennoch eingehalten werden und zur Schwangerschaft fihren muss. Dass sich
das Bestehen auf jati-Endogamie auch verringern kann (Leonard, Weller 1980), doch bis heute
mehrheitlich eingehalten wird, wenn auch ein Trend zum Ersatz durch Bildungskriterien zu
bemerken ist, fasst Furtado (2015) zusammen. Fir die erste Halfte des 20. Jahrhunderts gilt:

The primary function of a marriage is racial’®®, that is, the continuity of the race through
the procreation of children. In the Hindu nuptials there are various ceremonies that
point out this fact and intend to make the union fruitful, to avert the dangers associated
with the sexual intercourse and to facilitate the various stages of the process of gener-
ation. (Pandey 1949: 397)

% Es ist zu Uberlegen, ob hier ,sadrsi™ nicht mit ,caste” oder ,birthgroup” statt mit ,class” zu libersetzen sei,
analog sadrsastri (,,Ehefrau gleicher Kaste“). ,Class” (Olivelle) impliziert, dass es ausreiche, ,standesgemall“ zu
heiraten; es muss jedoch blutsgruppenintern geehelicht werden. Folgerichtig Gbersetzt Olivelle patita als ,,out-
caste” und pataniyani (Dha. A 1.21.7-11) als ,,causing loss of caste” (Olivelle 1999: 732). Die in den dharmasiit-
ra-s angegebenen strikten Regeln fiir den Ausschluss naher Blutsverwandtschaft bei der Partner*innenwabhl
(Dha. A 2.11.15-16 in: Olivelle 2005: 74; Dha. Gau. 4.2-5 in: Olivelle 2005: 98) wire ohne ein elaboriertes jati-
System schon zur Zeit der dharmasitra-s nicht notwendig.

% vgl. Reitfeld (2001) zur Initiative indischer Gruppen, das Kastensystem auf der UN-Weltkonferenz gegen Ras-
sismus 2001 als rassistisch einstufen zu lassen.
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Dass mehrheitlich die berufliche Tatigkeit von jati-Mitgliedern, beispielsweise der Arztberuf,
bei der Kaste bleibt und patrilinear erhalten wird und dass die Normverletzung eines Mitglieds
einer Geburtsgruppe beispielsweise durch Heirat mit einem aus einer als niedriger angesehe-
nen jati oder varna zu Besorgnis insbesondere bei der hoher angeseheneren Gruppe flihrt und
einen Angriff auf deren Status darstellt, bestéatigt die Untersuchung von Pandian (1987) fir die
Jahrzehnte nach der Unabhangigkeit Indiens. Auch fiir das beginnende 21. Jahrhundert ergab
sich nach einer 2008 durchgefiihrten Studie zumindest fir die indische Mittelklasse Kasten-
Endogamie als erstes Kriterium fiir die arrangierte Ehe noch vor dem Interesse an der Bil-
dung®’ der Kandidat*innen:

One of the key empirical findings of this study is that there is a very strong preference
for in-caste marriage. For example, parents are willing to marry their child to someone
with many fewer years of education if that person is from their own caste. However,
because this preference is shared by both sides of the markets (i.e., caste preferences
are horizontal rather than vertical), and because the groups are fairly homogenous in
terms of other attributes, in equilibrium, the cost of insisting on marrying within one’s
caste is small. This allows castes to remain a persistent feature of the Indian marriage
market. (Banerjee et al. 2013, Abstract: 33)
Véllig ungewdhnlich ware eine jati-exogame Heirat, wie sie Parvati und der ,junge Mann“
(Rava 1954b) vorhaben, schon in der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts nicht. Ein Zeitzeuge
berichtet liber eine sich erweiternde starke Vermischung von Standen und Kasten in arbeits-,
bildungs- und gesellschaftlich-politischen Zusammenhangen im ersten Viertel des 20. Jahr-
hunderts und betont die Haufigkeit von ,intercaste marriages” (Durant 1930: 187-188). Es
wird zwar weiterhin dem desdacara gefolgt, den lokalen Brauchen, den die Alteren erinnern,
sowie den seit dem friihen 20. Jahrhundert geltenden Hauptkriterien Kaste und Vermdogen,

doch werden schon zu dieser Zeit die Kastenzugehorigkeiten nicht immer beachtet (Pandey

1949: 339-344) und damit auch nicht die Forderung nach endogamen Nachkommen.

2.5 Belohnung fiir das Ehepaar als Grund fiir eine arrangierte Heirat
Die frihen Gesetzestexte verheiRen einem Ehepaar das Verweilen nach dem Tod im Himmel

und Wohlstand, wenn beide gemeinsam die Rituale durchfihren:

97 Nach einer Untersuchung endogamer Gruppen in Indien wurde festgestellt, dass dort erst in neuester Zeit
exogame Tendenzen auftauchen, die mit der Akquise eines*r gebildeteren und finanzkréaftigeren Partner*in be-
grindet werden (Bhatnagar und Agrawal 2002: 853—861).
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The burnt oblations and Bali offerings®® made with the food of the couple living a house-
hold life lead to heaven and prosperity. (Dha. A 2.3.12 in: Olivelle 2005: 116)

The rites using rice, barley, animals, ghee, milk, and potsherds and involving the par-
ticipation of the wife that are prescribed in the Vedas®® must be performed with the
loud and soft recitation of ritual formulas, they hold, and any practice opposed to those
rites is devoid of authority. [...] Thereafter, the Vedas declare, they obtain an eternal
reward designated by the term ‘heaven’. (Dha. A. 2.23.10 in: Olivelle 1999: 67)

Mann und Frau mussen, wollen sie nicht auf eigenen Wunsch ein Leben als Asket*in fihren,

in den Ehestand treten, um in den Himmel zu kommen. Die Ahnenrituale sind verpflichtend

100

durchzufiihren,*®® um die Ahnen im Himmel zu nahren und sie bis zur Auflésung der Schopfung

zu erhalten, um als Samen fir die Weiterfihrung ihrer Abstammungslinie in einer neuen
Schopfung zu dienen.

The scriptures declare, moreover, that immortality consists of offspring: “In your off-
spring you are born again. That, O mortal, is your immortality” (TB 1.5. 5. 6). [...] And the
sons, as they continue to perform the prescribed rites, increase the fame and heavenly
life of their departed ancestors. Each subsequent generation does the same for those
that preceded it. They dwell in heaven until the dissolution of creation. “At the new
creation, they serve as the seed”, says the Bhavisyat Purana. (Dha. A. 2.24.1-6 in: Oli-
velle 2005: 92)

Die Unsterblichkeit wird durch die Nachkommen garantiert, welche die fiir die verstorbenen
Eltern und ihre Ahnen notwendigen Rituale ausfiihren. Die verbrannten Opfergaben sichern
das Leben der Ahnen im Himmel und den Wohlstand der Nachkommen in diesem Leben. Auch
wenn viele Hindus nicht mehr in einer ,joint family” leben und die Praxis der Ahnenpflege
nicht mehr ausfihrlich vermittelt wird (Kumar und Cincala 2021: 159), bleibt das Wissen um
die Ahnenpflege als vorziiglich durchzufiihrende Pflicht erhalten:

Even in the absence of practice, the centrality and identity of a Hindu family are linked
to their ancestors; therefore, the participation of a Hindu family in ancestral worship is
considered essential, even if it is not always practiced.

Many modern Indians no longer live within a joint family (i.e., many family members,
including grandparents [mostly paternal], uncles and aunts, cousins, etc., all living under
one roof). Because of this, family values, rituals, and customs, including ancestral wor-

%8 Die traditionellen bali offerings (kleine Portionen gekochten Essens, bevorzugt Reis, die mit drei Fingerspitzen
aufgenommen werden kénnen) werden in den dharmasitra-s aufgezihlt (Dha. A. 2.3.16-23; 2.4.1-8 in: Olivelle
2005: 116-117).

% Hier wird auf die fiinf taglichen Opferrituale paficamahayajfia-s Bezug genommen, die tiglich, méglicherweise
in einer stark verkirzten Form, durchgefiihrt werden. Die Ehefrau vertritt den Ehemann bei der Durchfiihrung
der Riten, wenn er verhindert ist. Mishra (2019: 108-130) gibt eine genaue Aufstellung und den Zweck aller
hauslichen und auRerhduslichen Opferungen.

100 pje Pflege der Ahnen durch das Ritual ist eine der vier Verpflichtungen / Schulden (rna), mit denen Hindus
geboren werden und die sie vor dem Tod einlésen missen: Schuld gegeniiber den Sehern rsi-s, den Géttern
deva-s, den Ahnen pitr-s und den Gasten atithi-s. Das Einldsen dieser Schulden durch Rituale ist so wichtig wie
die Einhaltung der samskdra-s und wird bis in die Gegenwart akzeptiert und in Kurzform durchgefiihrt.
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ship, are often not being well-taught or passed down from generation to generation.
However, there are families who respect and follow a few general instructions and
guidelines towards their ancestors while not following or conducting all the rituals as
required by tradition. (Kumar und Cincala 2021: 159)104

Erlduterungen zu den Hintergriinden und zur Ausfihrung des sraddha, seiner Bewahrung bis
in die Gegenwart und der mit ihm einhergehenden Vorstellung vom Leben im Himmel nach
dem Tod gibt Sayers (2015). In einer Erzahlung weist Suniti (Rava 1954c) auf ihren verstorbe-
nen Mann im Himmel hin:

»aho bator janmatah prag eva tadiyapitrpada divam gata iti mahanugrahah khalu vid-

her” iti. (Rava 1954d: 77)

»Ach, was flir eine groBe Gnade des Schicksals, dass sein Vater schon vor der Geburt des
Jungen in den Himmel kam.” (Rava 1954c in: Guttandin 2021: 128)

2.6 Griinde von Muslimen fiir eine arrangierte Ehe in der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts
Ravas Erzahlung (1954a) mit der Muslimin Amina als Hauptfigur spielt in der ersten Halfte des
20. Jahrhunderts. In Indien unterliegt das Ehe- und Familienrecht der Religion. Indische Mus-
lime heiraten nach einem Vertrag, der nach den Bedingungen der sari‘a, der Rechtsauslegung
des qur’an, ausgehandelt wird. Die Ehe ist Voraussetzung fiir Beischlaf, Zeugung von Nach-
kommen und Gestaltung des gemeinsamen Lebens. Scheidung ist gestattet, was auch darauf
hinweist, dass die Ehe nicht wie im Hinduismus Gber den Tod hinaus gilt, auch wenn Das (1991:
30) schon in der friihen arabisch-islamischen Gesellschaft eine Verdnderung in der Sichtweise
einer muslimischen Heirat als reine Vertragsangelegenheit hin zu einer dariberhinausgehen-
den sakramentalen Auffassung bemerkt. Die jeweils lokalen hinduistischen Hochzeitsbrauche
haben die Brduche indischer (Shi‘a)-Muslime stark beeinflusst (Husain 1976: Preface ix). Der
zentralen Zeremonie, in der aus dem qur’an vorgelesen wird, wurden von den muslimischen
Gemeinschaften hinduistische Brauche vor- oder nachgeschaltet (Dodda 2023: 586):

The paucity of empirical research on social life of Indian Muslims has led Indian masses
to live with a popular paradox that Muslims in India strictly follow Islam and apply reli-
gious precepts in daily life. Even the intellectual class too lives with the same impression.
But the studies conducted so far, while discarding the above perception reveal that Mus-

101 pije Untersuchung von Kumar und Cincala 2021 zur Teilnahme an und zur Durchfilhrung von Ahnenvereh-
rungsritualen basiert auf der Befragung von Mannern und Frauen zwischen 18 und 36 Jahren, von denen 68,2 %
an die Hindu-Rituale und 63,3 % an die regelmaRig durchzufiihrenden Familienrituale glauben (Kumar und Cin-
cala 2021: 160). Auch bei diesen Befragten wird aus Zeitmangel gelegentlich der starke Glaube an die Ahnenri-
tuale nicht mehr immer durch die Praxis gestiitzt oder die Rituale miissen einer Kurzform weichen (Kumar und
Cincala 2021: 161, 162, 164).
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lims and Hindus in India are not much different when it comes to family and kinship pat-
terns and Marriage practices.
The picture which emerges from these empirical studies on Family, Marriage and

Kinship among Indian Muslims makes it clear that in terms of structure of family, mar-

riage ceremonies and kinship groupings, the Muslims in India are not necessarily distin-

guishable from their non-Muslim neighbors. They seem to be a part of wider cultural

complex shared by all those who reside in the region as a whole. (Dodda 2014: 586)
Nach Dodda gibt es einen groflen binnenkulturellen Austausch zwischen Muslimen und Hin-
dus in Indien, der von der Mehrheit der indischen Bevélkerung nicht einmal wahrgenommen
wird, aber doch so weit geht, dass Muslime und Hindus in vielen zentralen Brdauchen nicht
mehr zu unterscheiden sind. Ein grofSer Teil der indischen Bevolkerung scheint jedoch weiter
anzunehmen, dass Muslime eine kulturell homogene Gruppe geblieben seien, und ignoriert
den binnenkulturellen Austausch. Sharifs (1999) ausfihrliche Beschreibung der Sitten und
Brauche indischer Muslime von 1832 wurde mehrfach neu aufgelegt. Seine gesammelten In-
formationen sind bis heute brauchbar (Pernau 2008: 72). Darunter befinden sich auch die Hin-
dus und Muslimen gemeinsamen Sitten und Brdauche und der Hinweis auf den starken
Austausch zwischen beiden Religionsgemeinschaften. Dieser kann bis zur Adaption paralleler
hinduistischer Brauche an islamische Sitten und der Akzeptanz hinduistischer Brauche fiir die
muslimische Gemeinschaft reichen (Sharif 1999: 7), die Teilnahme an der durgdpdja und an-
deren hinduistischen Festen, die Konsultation hinduistischer pandit-s der Astrologie oder die
gemeinsame Verehrung von Schreinen (Sharif 1999: 8) und Heiligen (Sharif 1999: 143).102
Auch die Autorin Rava zeigt an einigen Stellen erzdhlerisch auf, wie stark sich manche Brauche
von Hindus und Muslimen decken. Die Hochzeit der Muslimin Amina unterscheidet sich in den
Festivitaten bezlglich Zeltaufbau, Musik und Festessen nicht von einer hinduistischen Hoch-
zeit:

atha paredyuh samahitananavidhasamskdaram amindayah pitur mandiram mahot-
savamayam sangitanrtyadidhvanimayam divyamandiram iva vyabhasista. kramena
samupatisthadbhih praghunikaih sadanam etad vyarajata. amadhyaratram ca
samucitabhojanaih satkrtah praghunikasamiaho varangananrtyasangitadibhih prapi-
tavinodah srilasyalaye sukham kalam ayapayat. (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 262)

Am nachsten Tag ertdnte dann der von reichhaltiger Dekoration zusammengehaltene
Zeltpalazzo von Aminas Vater von dem groRen Fest und dem Schall von Gesang und Tanz
wie ein gottlicher Palast. Nach und nach wurde der Platz von den ankommenden Gasten
belegt. Und bis gegen Mitternacht verbrachte die Gasteschar im Festzelt des vermogen-
den Mannes eine angenehme Zeit, denn sie war mit wohlbereiteten Gerichten ehrenvoll

102 yergleiche dazu auch Ahmad (1976 Introduction: xxii—xxiii), Sharif (1999: 8+9) und Bahadur (1996: 10).
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bewirtet und mit Auffiihrungen von Gesang, Musik und Tanz von schénen Frauen unter-

halten worden. (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 263)
Nach der Hochzeitszeremonie, deren vorbereitende Zeremonien und Festivitaten sich kaum
von hinduistischen Brauchen unterscheiden, wird Amina, wie jede hinduistische Ehefrau, in
das Haus des Ehemannes umgesiedelt. In der Erzdhlung wissen die engen Freundinnen Sarala
und Amina (Rava 1954a) auch gut lber die Religion der anderen Bescheid ( Rava 1954a:
261+283) und beachten, dass sich die religiosen Verrichtungen dann doch stark unterschei-
den:

Kumaryav ime asaisavat prativesinyav astam. Yady api bhinnabhinnaritya samvardhite
adhyapite bhinnabhinnas ca tayor naikavisayesu grhasamskaro ‘bhid, bhinnabhinne
ca dharmamate abhutam tayos tad apime parasparam pratibaddhadrdhasakhye ciram
sthitavatyau. (Rava 1954a in: Guttandin 2020: 262)

Die beiden jungen Frauen waren seit ihrer Kindheit Nachbarinnen. Obwohl sie nach voll-
kommen verschiedenen Gepflogenheiten erzogen und unterrichtet worden waren, und
ihnen nicht eine einzige hausliche Verrichtung gemeinsam war, und sie in religiésen An-
gelegenheiten getrennt blieben, waren sie sich dessen ungeachtet gegenseitig seit Lan-

gem in enger Freundschaft verbunden. (Rava 1954a in: Guttandin 2020: 263)
Ein wesentlicher Unterschied sind der hinduistische sahadharma und die daraus resultieren-
den Haushélter*innenopfer und samskara-s, die es im schiitischen Islam, wo jede*r einzelne
vor Gott fur Glauben und Handeln selbst verantwortlich ist, nicht gibt. Der qur’an lasst Manner
und Frauen ins Paradies ein, wenn sie ,rechtschaffen und glaubig” sind (stra 40:40), nicht weil
sie Rituale gemeinsam ausfiihren. Seema (2013: 63-67) verweist auf die patrilineare Abstam-
mungsregel als Grundlage des muslimischen Verwandtschaftssystems und die darauf basie-
renden Rollen der Personen im gréBeren Familien- und Haushaltszusammenhang und in der
Ehe. Ein hierarchisches Kastensystem, das sich auf die Reinheit des Blutes griindet, gibt es in
muslimischen Zusammenhangen nur als Ausnahme in Stidindien. Zwar wird vorzugsweise in-
nerhalb der eigenen religiosen Community geheiratet, doch dient dies eher dem Glaubens-
oder Vermégens- und Statuserhalt.%3 Fiir Ravas Erzahlung spielen diese Aspekte keine Rolle.
Amina hat sich auf ihre Ehe vorbereitet (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 267). Ausge-
hend von ihrer guten Schulbildung kann angenommen werden, dass sie neben Gesprachen
mit ihrer Mutter und religidsen Instruktionen des Imams auch Lesestoff vorliegen hatte. Das

12. Kapitel ,Uber die Ehe” (Kitdb Gdébi n-nikdh) aus Al-Gazalis ,,Wiederbelebung der Religi-

103 Zum Verstindnis von Kastenstrukturen in den muslimischen Gemeinschaften unter Beriicksichtigung von Ge-
meinsamkeiten mit hinduistischen Kastenstrukturen und ihrer Abgrenzung zu ihnen vgl. Delage (2014).
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onswissenschaft” (lhya' 'uliim ad-din) aus dem 12. Jahrhundert (Bauer 1917) enthalt zwar In-
formationen Uber die muslimische Ehefiihrung, doch waren die Ratgeberbroschiiren fir die
muslimische Ehe, die seit dem 19. Jahrhundert besonders verbreitet waren und Rechte und
Pflichten in der Ehe fiir Laien aufbereiteten, die wahrscheinlichere Lektiire. Neben der Ver-
pflichtung der Ehefrau zum Gehorsam gewichteten die Broschiiren, je mehr sich ihr Heraus-
gabedatum dem 20. Jahrhundert ndhert, die partnerschaftliche Beziehung und die Zuneigung
zwischen den Eheleuten (vgl. Rosenbaum 2017), Kriterien, die auch Amina in ihrer Ehe gern

verwirklicht gesehen hatte.

2.7 Strafandrohungen der Tradition fiir den Erhalt der Linientreue zum System

Einzelnormen von Gesetzeswerken erfordern Strafbewehrungen, die ihre Einhaltung bewir-
ken sollen. Um einer Infragestellung von Teilen des in sich schllssigen traditionellen Systems
durch ein in seiner personlichen Ausweglosigkeit erstarktes Individuum vorzubeugen, steht
der hinduistischen Tradition ein Dreisdaulensystem zur Verfligung. Es besteht aus der Andro-
hung von konkreten Strafen bei einer Normabweichung, der Erzeugung von Furcht vor einer
qualitativ geringeren Wiedergeburt als Konsequenz einer Normabweichung und der Gewiss-
heit von Schikane durch Helfershelfer*innen aus dem eng an der Tradition sich orientierenden

Umfeld potenzieller Widerstandler*innen.

2.7.1 StrafmalR fiir VerstoRe gegen traditionelle Normen
Harte Strafen wie der Aussto8 aus der Geburtsgruppe jati werden bei schweren Vergehen
gegen die Gesellschaft in den dharmasditra-s angedroht:

These are the actions causing loss of caste (pataniyani): theft; acts causing infamy; hom-
icide; neglect of the Vedas; abortion; sex with the siblings of one’s mother or father or
with their children; drinking liquor; sex with those with whom sex is forbidden; sex with
afriend of one’s female or male elders or with the wife of another man — some maintain
that there is no loss of caste when one has sex with a woman other than the wife of an
elder—; and the persistent commission of unrighteous acts [adharma]. (Dha. A. 1.21.7-
11 in: Olivelle 2005: 47)

It is a sin [dosa] to engage in sexual intercourse with a woman who has been married
before [...]; and a son born from their union undoubtedly participates in their sin. (Dha.
A 2.13.3-4 in: Olivelle 2005: 78)

Die Straftaten Diebstahl, Selbstmord als Variante von Mord, Abtreibung, Affare mit einer ver-

heirateten Frau und Missachtung des Verbots der Witwenheirat werden auch in den Erzidh-
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lungen angesprochen. Die Siinde des Beischlafs mit einer Witwe wirkt sich noch auf einen aus

der Verbindung geborenen Sohn aus. Der Kontakt mit den AusgestoRenen ist nicht gestattet:
Social interaction with outcastes is not permitted, as also with degraded people. (Dha.
A.1.21.5-6 in: Olivelle 2005: 50)

Parvati (Rava 1954b) hat berechtigte Sorge vor dem Ausschluss aus ihrer Geburtsgruppe:
»tvatsahacari bhavitum vahnijvalam api praviseyam param jaatibahiskarat katham

atmanam rakseyam’ iti.” (Rava 1954b in: Guttandin 2020: 32)

,Um deine Frau zu werden, wiirde ich sogar ins Feuer gehen, aber wie kdnnte ich mich
davor schiitzen, von den Verwandten ausgestoRen zu werden?“ (Rava 1954b in: Guttan-
din 2020: 33)

Sie weist ihren geliebten ,jungen Mann” darauf hin, dass sie beide aus ihrer jeweiligen Ge-
burtsgruppe ausgestollen werden kdnnten, wenn sie sich nicht der Norm der jati-Endogamie
und des Verbots der Witwenheirat beugten und aufeinander verzichteten:

paryante vallabhat svamano nigrhya mrduvaca sa'bravit. ,arya'ham adhogatim
bhavato netum necchami. matkrte svartho na tyajyo bhavadbhir’ iti. taya svaniscaya
ittham sphutam vyaktikrte taruno 'yam atyantavisannaceta abhavat. (Rava 1954b in:
Guttandin 2020: 34)

Am Ende hielt sie fiir den Geliebten ihr Verlangen zurilick und sprach mit sanfter Stimme:
,Edler, ich will Sie nicht in die Degradierung flihren. Fiir mich sollten Sie und die lhren
das eigene Interesse nicht aufgeben.” Als sie ihre Entscheidung so deutlich offengelegt
hatte, war der junge Mann zutiefst niedergeschlagen. (Rava 1954b in: Guttandin 2020:
35)
Rava (1954c) berichtet in einer weiteren Erzahlung von dem zwanzigjahrigen Kumar, der in
der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts aus der Kasse seines Arbeitgebers einen Zehnrupien-

schein1%4

entwendet und dafliir vom zustandigen Richter zu einem Jahr Gefangnis verurteilt
wird. Der seit 1862 giiltige IPC gibt fir ,,theft by clerk or servant of property in possession of
master” als Strafmal} ,,Imprisonment of either description for a term which may extend to
seven years and shall also be liable to fine“ vor (IPC XVII, § 381). Das Delikt ist nicht kautions-
fahig. Die Strafe wird von den Dorfmagistraten verhangt und der Schwere des Diebstahls an-
gepasst. In den dharmasutra-s wird ein strenges Stihnejahr fir kleinere Diebstahle angeboten

(Dha. A. 1.25.4-8 in: Olivelle 2005: 180; Dha. Va. 20.41-44 in: Olivelle 2005: 180) und den

104 Am 1.11.2023 stand der Wechselkurs fiir 1 USS auf 83,25 Rupien. 1930 wurden fiir 1 USS 2,77 Rupien ausge-
zahlt, 1940 war ein USS$ 3,32 Rupien wert. Angaben aus: MeasuringWorth Foundation (1960 cont.). URL:
<https://www.measuringworth.com/datasets/exchangeglobal/result.php?year_source=1916&year_re-
sult=1948&countryE%5B%5D=India>, letzter Abruf am 14.10.2024. Die Realléhne stiegen zwischen 1939 und
1947 nicht an.
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Umstdanden entsprechend nach unten bis zur milden Ermahnung angepasst (Yajfiavalkya 367
in: Mitaksara 1918: 438).

Sraddha (Bisvalah 2006) verhindert, dass ihre Rivalin das Kind ihres Mannes abtreibt.
Sie ist eine konservative indische Frau. Die Abtreibung wirde nicht in das traditionelle Konzept
passen.

plaja etam garbhapatam na karayatu iti sraddha tasyah mataram prabodhitavati: , sa
nagarad bahih kutracid gatva garbhastham sisum janayatu. aham sarvam vyayam nir-
vaksyami. prasavanantaram ca tasyah sisoh palanaposanam aham eva karisyami.”
(Bisvalah 2006 in: Guttandin 2020: 142)

»PUja soll bitte zu keinem Schwangerschaftsabbruch gedrangt werden. Sie mége auBer-
halb der Stadt irgendwo hingehen und das Kind, das sie tragt, zur Welt bringen. Ich
werde fur alle Kosten aufkommen und nach der Niederkunft werde ich die Versorgung
und Betreuung ihres Kindes ibernehmen®, erkldrte Sraddha ihrer Mutter. (Biévalah
2006 in: Guttandin 2020: 143)
Die Straftat Selbstmord wird von zwei Frauen in den Erzahlungen wegen der Ausweglosigkeit
ihrer Lebensumstdande erwogen. Beide fiirchten nicht die weltliche Strafe bei einem Fehlver-
such. Vijaya denkt an Selbstmord, als sie einem Burnout wegen Mobbing erliegt:
parantu svadeham kadapi na nasisyami. atmano bahumulyam jivanam etadr$éanam dha-

nalolupanam krte narpanityam.

»Trotzdem werde ich mich nicht irgendwann umbringen. Das wertvolle eigene Leben
darf nicht fur solche geldgierigen Menschen aufgegeben werden.” (Vijaya in Patani 1994
in: Guttandin 2020: 120)

Vijaya schatzt das eigene Leben als zu wertvoll ein. Parvati erwagt Selbstmord und verwirft

den Gedanken sofort, da die Tat schlechtes karma[n] nach sich ziehen wiirde (Rava 1954b in:

Guttandin 2020: 37+39+41).

2.7.2 karma[n] als unterstiitzendes Glaubensgeriist fiir den Erhalt der Tradition

Das Gesetz von Ursache und Wirkung (karma[n]) nimmt die Straftater*innen in die Eigenver-
antwortung fiir den glinstigen oder ungiinstigen Verlauf ihres gegenwartigen und zukinftigen
Lebens:

By following the righteous path (dharma) people belonging to a lower class advance in
their subsequent birth to the next higher class, whereas by following an unrighteous
(adharma) path people belonging to a higher class [varna] descend in their subsequent
birth [jatiparivrtti] to the next lower class. (Dha. A. 2.11.10-11 in: Olivelle 2005: 41)
People of all classes enjoy supreme and boundless happiness when they follow the
Laws specific to them. Then, upon a man’s return to earth, by virtue of the residue of his
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merits he obtains a high birth, a beautiful body, a fine complexion, strength, intelligence,
wisdom, wealth, and an inclination to follow the Law. So, going around like a wheel, he
remains happy in both worlds. This is similar to the way the seeds of plants and trees,
when they are sown on a well-ploughed field, increase their fruit. This example explains
also the way the fruits of sins increase. When a thief or a heinous sinner, whether he is
a Brahmin, a Ksatriya, or a Vaisya, completes his sojourn in the next world living in an
interminable hell, he is born here again—a Brahmin as a Candida, a Ksatriya as a
Paulkasa, and a Vaisya as a Vaina. In like manner, others, when they fall from their castes
[varnaparidhvamsa] as a result of their sinful acts, are born as outcastes in wombs that
are the aftermath of their sins. (Dha. A. 2.2.2-7 in: Olivelle 2005: 40)

People belonging to the different classes (varna) and orders of life (Gsrama) who are
steadfastly devoted to the Laws proper to them enjoy the fruits of their deeds (kar-
maphala) after death; and then, with the residue of those fruits, take birth again in a
prosperous region (visistadesa), a high caste (visistajati), and a distinguished family
(visistakula), with a handsome body, long life, deep vedic learning, and virtuous conduct,
and with great wealth, happiness, and intelligence. Those who act to the contrary dis-
perse in every direction and perish. (Dha. Gau. 11.29-31 in: Olivelle 2005: 216)

Das Gesetz des absichtlichen Handelns und der daraus sich automatisch generierenden Resul-
tate auf die handelnde Person wirkt sich von friiheren Leben eines Menschen auf sein oder
ihr gegenwartiges Leben aus. Im aktuellen Leben wird die Giite der Wiedergeburt durch die
Qualitat der eigenen Taten selbst generiert. Anweisende, Zustimmende und Ausfiihrende sind
am negativen oder positiven Resultat beteiligt:

Those who direct, those who consent, and those who carry out an act share in its fruit,
whether itis heaven or hell, but those who are more closely involved with the act receive
a larger share of the fruit (Dha. A 2.29.1-2 in: Olivelle 2005: 40).

Sunttis im Gefangnis einsitzender Ehemann (Rava 1954c) fragt sich nach seiner Siinde in einem
friheren Leben, die sein derzeitiges Leben wohl bestimmt haben kdnnte:
harih—vyacintayam aham janmantare kim nama ghorapapam vyadhayi maya yasya

phalam anubhdyate ‘smifi janmani. (Rava 1954d: 86)

Hari: , Ich gribelte, ob ich womdglich in einer anderen Geburt eine furchtbare Siinde
begangen hatte, deren Vergeltung ich in diesem Leben auszuhalten hatte.” (Rava 1954c
in: Guttandin 2021: 141)

Seine Frau, Kumars Mutter Suntti, firchtet das schlechte karma[n] im nachsten Leben und die
Schande fiir die Familie nach dem Diebstahl ihres Sohnes:

atha samjatastadasavarsiyas tadatmajah kasyacit krpanasya vanijo vipanyam niyo-
jitah san dasamudrankitapatram misakaih sami-cdrnitam apdaharad iti pragvi-
vakasyadesad ekavarsaparyantam upari nirdiste karagare nyarodhi. sarvam etat
samvrttam nitaram asahyam abhdit sunityah. Vyacintayat ca sa. ,Kalanko ‘'yam mara-
nad apy atiricyate khalu. varam yadi putro me ‘marisyann asahe hi kuladidsanam
idam. (Rava 1954d: 77)
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Nun geschah es, dass ihr gerade achtzehn Jahre gewordener Sohn, der im Laden eines
geizigen Handlers angestellt war, einen von Mausen halb angefressenen Zehnrupien-
schein unterschlug. Auf Anordnung des vorsitzenden Richters wurde er fir ein Jahr im
oben genannten Gefingnis [Yerwada Central Jail]*%! weggesperrt. Suniti war der ge-
samte Vorgang vollkommen unertraglich und sie dachte: ,Diese Schuld tGberdauert so-
gar den Tod. Es ware besser, wenn mein Sohn sterben wiirde, ertrage ich doch die
Schande fiir meine Familie nicht.” (Rava 1954c in: Guttandin 2021: 128)

Nachdem ihr Ehemann ihr gegeniber fir tot erklart und ihr Sohn zu einer Gefangnisstrafe
verurteilt worden war, hatte sich Suniti ganz auf ihre religiose Praxis konzentriert, um die ne-
gative karmische Reaktion der Taten ihres Mannes und Sohnes zu mildern oder auszugleichen.
Nun will ihr gerade aus der Haft entlassener Sohn einen ehemaligen Mitgefangenen einladen.
Suniti fUrchtet, dass ihre Siihnebemiihungen umsonst gewesen sein kdnnten:

mama ca kuladevataya dirghopasananusthandadina naisphalyatam gantavyam.
etadrsah purusasya pratisedhyah pravesa iha. vidyante dharmasalah punyanagare
natidiaram itah. sarve ‘pi samasriyante tatra. dosino ’pi. (Rava 1954d: 82)

»Und meine lange religiése Praxis, der Familiengottheit mit allem, was dazugehort, zu
dienen, wird wohl wirkungslos bleiben. Dass ein solcher Mann hier hereinkommt, muss
verhindert werden. Es gibt karitative Einrichtungen in der Stadt Pune, nicht weit von
hier. Alle finden dort Unterschlupf. Auch Kriminelle.” (Rava 1954c in: Guttandin 2021:
136-137)

Sumitra (Yogamaya 2011) ist eine junge Frau, die sich eigene Gedanken zu ihrer Tradition ge-
macht hat. Sie hat sich ganz von der Akzeptanz astrologischer Voraussagen entfernt, misstraut
ihnen sogar. Die Menge der ,,Wahrsagerei“ zur kurzen Lebensspanne ihres Ehemannes belas-
tet sie aber doch im Zusammenhang mit einigen lebensbedrohlichen Situationen:

sumitrapi jAdatavaty asit jyotisavisaradanam mukhat svapatyur ayurvisaye. parantu sa
bhagyavadini nasit. etadartham na visvasitavati. param adya tayopalabdham yad
niyatir nama vartate. asahdayo manusyas tu niyatihaste kridanakah. (Yogamaya 2011
in: Guttandin 2020: 64)

Auch Sumitra war von den Astrologen Uber die Lebensspanne ihres Mannes informiert
worden, doch war sie keine Anhangerin der Wahrsagerei. Sie misstraute deren Motiven.
Nach dem heutigen Tag war ihr klar geworden, was ,,Schicksal“ wirklich ist: Der hilflose
Mensch ist doch ein Spielzeug in Niyatis [Schicksalsgottin] Hand. (Yogamaya 2011 in:
Guttandin 2020: 65)106]

105 pas ,Yerwada Central Jail“ befindet sich in der Nahe von Pune. Kumar ist nach Ravas Beschreibung im ,Open
Jail“ vor dem Hochsicherheitstrakt untergebracht, wo Gefangene mit guter Fiihrung mit reduziertem Sicherheits-
personal im Garten arbeiten kénnen.

106 Abweichend libersetzt in Guttandin 2020: , Aber heute hatte sie verstanden, was man Schicksal nennt. Der
hilflose Mensch ist ein Spielzeug in der Hand des Schicksals.” (Yogamaya 2011 in: Guttandin 2020: 65).
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Sie steht die erneute Priifung durch und definiert ,Schicksal” nicht als persénliches karma[n],
das sie selbst in einem friiheren Leben verursacht hat, sondern als willkirliches Spiel der
Schicksalgottin Niyati. SchlieRlich stellt sich heraus, dass ihre Sorge gegenstandslos war. Die
astrologischen Warnungen hatten keinen Bezug zur Realitat und trafen nicht zu. Der Titel der
Erzdhlung, bhagyabalam uta nisthabalam (,Die Macht des Schicksals und die Kraft der Stand-
festigkeit”), verweist darauf, dass es sich lohnen kann, entgegen manchem Brauch den eige-

nen Uberzeugungen zu trauen.

2.7.3 Kontrolle durch das Umfeld

Die Erzahlungen berichten von offener Verleumdung, Herabsetzung, Schikane und Beschimp-
fungen der Abweichler*innen durch die weiblichen Mitglieder der Familie und der Geburts-
gruppe, den Dorfbewohnerinnen und Nachbarinnen. Die Peinigerinnen fungieren als
malregelnde Huterinnen der moralischen Werte einer gesellschaftlichen Mehrheit. Mit ihren
Angriffen distanzieren sie sich von der Normverletzung der Abtriinnigen, um nicht mit in die
Verantwortung genommen zu werden.'®” Parvati wird beschimpft und mit Verleumdungen
Uberhauft, als sie von der Reise nach Pune mit ihrem , jungen Mann“ in ihr Dorf zurlickkehrt
und an einer Frauengruppe am Brunnen vorbeigeht (Rava 1954b in: Guttandin 2020: 37).
Sunitis Sohn Kumar erwahnt mogliche Attacken der Nachbarn auf seinen Vater wegen dessen
Gefangnisaufenthalt (Rava 1954c in: Guttandin 2021: 145). Seine Mutter firchtet das Gerede
des dorflichen Umfeldes, als ihr Sohn aus der Strafanstalt zuriickkehrt:

Suniti.—(Savisadam) Kim bhavita bator me. Hanta visvesam api viditasti sa tasya

steyavarta. (Rava 1954d: 79)

Suniti (hoffnungslos): ,,Was wird aus meinem Sohn werden. Leider kennen auch alle das
Gerede Uber seinen Diebstahl.” (Rava 1954c in: Guttandin 2021: 132)

Kumar zeigt eine andere Sichtweise auf seinen geringfligigen Ladendiebstahl, fir den er sei-
nen Arbeitgeber wegen der niedrigen Lohnzahlung zur Mitverantwortung zieht:

Kumar.—Bhatapirvo madiyah svami krpano grahaniyo ‘tra. Asiryodayad Gnaktam pa-
risramyate ‘pi me sapta mudra eva sa prayacchat. Vetanam idam jatharapdrtaye ’pi
nalam asit. Atha vastradikasya ka katha? (Rava 1954d: 81)

Kumar: ,,Mein ehemaliger Arbeitgeber, der Geizhals, sollte zur Verantwortung gezogen
werden. Obwohl er mich von Sonnenaufgang bis in die Nacht harte Arbeit verrichten
lieB, hat er mir nur sieben Rupien Uberreicht. Dieser Lohn war nicht einmal genug, um

107 Zur Interpretation weiblicher Mittaterschaft vgl. Knowles (2021).
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den Magen zu fiillen, geschweige denn fiir Kleidung und andere Dinge.” (Rava 1954c in:
Guttandin 2020: 134)

Ksama Rava konnte hier eine These von Karl Marx in Kumars Worten zusammengefasst haben.
Sie war eine gebildete und belesene Frau mit einem grof3en in- und auslandischen Bekannten-
kreis (Guttandin 2018: 250-251). Es ist nicht unwahrscheinlich, dass ihr neben dem ,Kapital”

Ill

auch ,,das kleine Kapital“ bekannt war, in dem Marx komprimiert den Zusammenhang von
»,Lohn, Preis und Profit“ 1865 in einem Vortrag darlegte (Marx 1998; Kuczinski 2022). Zusam-
mengefasst erklart Marx: Der Kapitalist Iasst den Arbeiter langer arbeiten, als er fiir die Pro-
duktion des seiner Arbeitskraft entsprechenden Warenwertes benétigt. Er verkauft die Ware
zum Preis der Gesamtsumme der bezahlten und nicht bezahlten Arbeitsstunden und behalt
den Stundenlohn der darliber hinaus geleisteten Arbeitszeit als Mehrwert ein, indem er dem
Arbeiter nur den Warenwert seiner Arbeitskraft zahlt. Aus Sicht des Kapitalisten muss der
Lohn niedriger bleiben als der Verkaufspreis. Der Profit erhéht sich, wenn der Lohn so bei
gleichzeitig lang gehaltener Arbeitszeit so niedrig wie moglich gehalten wird. Dem Arbeiter
erscheint es so, als bewerte der Kapitalist seine gesamte Arbeitszeit mit seinem im Vergleich
zum Verkaufspreis geringeren Lohn. So beklagt auch Kumar die lange Arbeitszeit und den
niedrigen Lohn aus der Sicht des Arbeitnehmers.1% Er bezeichnet seinen Arbeitgeber als

,Geizhals”, mit dem sich bereits friihe Schriften intensiv beschaftigten:

He (the householder) should refrain from miserliness [dainya], guile, and crookedness.
(Dha. Bau. 2.4.25 in: Olivelle 2005: 79)

[These are unfit to be eaten] [...] food given by a miser [kadarya] [...]. (Dha. Gau. 17.17
in: Olivelle 2005: 136)

Vijfidnesvara gibt in seinem Kommentar zur yajiiavalkyasmrti die Definition flr einen ,,Geiz-
hals“:

As has been said: ,,He who through avarice pinches himself, his religious works, his sons
and wife and his ancestors and dependents, is known to be a miser.” (Mitaksara 1918:
260)

Kumar hatte auch nach der Tradition recht: Sein Arbeitgeber ist ein ,,Geizhals”, der ihm als

Lohnabhdngigen aus Gewinnsucht einen angemessenen Lohn vorenthalt.

108 Kumar ist Mitte der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts ungelernter Mitarbeiter in einem Krdmerladen und
erhalt einen Lohn von sieben Rupien. Dieser muss neben den taglichen Mahlzeiten auch Kleidung, Schuhe und
Konsumgiiter eines Achtzehnjdhrigen abdecken: Tabak, Schuhe, Stoff, Schneider, Friseur, Toilettenartikel, &ffentli-
cher und privater Transport, Zeitung und Freizeitaktivitdten (teilweise entnommen aus Desai 1948: 267, Tabelle). Die
Autorin gibt keinen Hinweis darauf, ob Kumars Gehalt Tages-, Wochen- oder Monatslohn ist. 1947 betrug das
monatliche Minimumgehalt 55,00 Rupien (CGS Publication India). 1991 erhielt ein Verkdufer in Indien als Mini-
mumgehalt 300,00 Rupien im Monat (Statistisches Bundesamt, Wiesbaden (Hg.) (1995).
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Auch in weniger schwierigen Ausgangslagen geht auch von der Hilfe des Umfelds eine latente
Bedrohung durch seine parallele Kontrollfunktion aus: Aminas Nachbar*innen wissen, was
Sitte und Brauch ist, weisen sie bei der Totenwache fiir ihren verstorbenen Mann auf die tb-
liche Versorgung einer Geliebten hin und fungieren als Augenzeugen (Rava 1954a in: Guttan-
din 2020: 281). Sumitras Ehemann empfiehlt seiner Frau die Nachbarn gegen die Einsamkeit
(SrT Yogamaya 2011 in: Guttandin 2020: 169), denen auch die Rolle der Aufpasser*innen und
Hiter*innen seiner Frau (vgl. Abraham 2018) wahrend seines Auslandsstudiums zukommen
kann.

Innerfamilidare Repression kann sowohl durch Mitglieder der eigenen Grol3familie als
auch durch die des Ehepartners und durch den Ehemann ausgelibt werden. Patani (1994) zeigt
fur die 1980er / 1990er Jahre auf, wie Vijayas Schwiegermutter die Familie ihrer Schwieger-
tochter zu einer Nachforderung fiir die bei der Hochzeit geleisteten Geschenke pressen will.
Sie beginnt mit taglichen Schikanen gegen die Schwiegertochter. Die Auswirkungen auf Vijayas
seelische Gesundheit sind gravierend:

»ittham jivanam asambhavaprayam eva. anudinam ime aghatah! sahisnutayah
bhavati kapi sima! sahisnutayam api bhavati kimapi prayojanam. yady anaya sa-
hisnutaya kutrapi kasyam api disi kim api parivarttanam bhavet tarhy ucitam eva.
parantv atra tu mama sahisnutdayah parisramasya ceme labham anubhiya mam
Sosayanty eva. nahi. naham etesam nrsamsatayah sosanabindur bhavisyami. iyam tu
mama sarvadhika durbalata bhavisyati. tatraitaih mama pitre vittanimittam patram
api likhitam. dhig etesam dhanalobhah. ko va janati apane tesam kimapi bhavanam
vidyate na va, yadartham nyayalayavisayakim mahatim varttam te kalpayanti. hanta!
dinau mama pitarau. tat patram prapya mata me bahu visanna bhavisyati. dasasahas-
rarapyakani tau kuta anesyatah? aham idam anyayam na sahisye. maya etasya
pratikarah kartavyah.” (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 120)

,Auf diese Weise ist das Leben wohl sinnlos. Jeden Tag diese Schldge. Es gibt eine Grenze
im Durchhalten. Zwar liegt im Durchhalten ein gewisser Sinn. Wenn durch dieses Durch-
halten irgendwo in irgendeiner Richtung irgendeine Wendung entstehen kdnnte, dann
wadre es sicher angemessen. Hier aber ziehen sie doch Nutzen aus meiner Erschdpfung
vom Durchhalten und zerstoren mich tatsachlich. Nein. Ich werde nicht der Punkt sein,
der wegen ihrer Bosartigkeit verblasst. Doch meine umfassende Schwache wird es schaf-
fen. Da haben sie meinem Vater auch den Brief geschrieben, um sich zu bereichern. Ver-
flucht sei ihre Geldgier. Wer weild sicher, ob auf dem Markt irgendein Gebdude von
ihnen, flir das sie sich den grof3en Fall bei Gericht ausgedacht haben, existiert oder nicht.
Ach, meine armen Eltern. Meine Mutter wird sehr traurig gewesen sein, als sie diesen
Brief erhalten hat. Von woher werden sie wohl zehntausend Rupien beibringen? Ich
werde diese rechtswidrige Handlung nicht dulden. Ich muss sie verhindern.” (Patant
1994 in: Guttandin 2020: 121)
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SchlieBlich drohen Schwager, Schwagerin und Schwiegersohn Vijayas Vater damit, dass seine
Tochter aus der Familie ihres Ehemannes hinausgeworfen werde, wenn er nicht der Zahlung
der vollen Summe der Mitgiftnachforderung nachkdame. Die aufgefiihrten Griinde, sie habe
keine gute Abstammung, keinen guten Charakter und vernachlassige ihre Haushaltspflichten,
sind unberechtigt:

laksmanapalah: ,[...] tava patyuh rakesasya patram sampraptam maya. putri! tvam
bahu durbalad samjata, kim karanam?“
tadaivabhyantaran mevalalah sampraptah. rakeso ‘pi samayatah. abhivadanasam-
udacaran anantaram yada laksmanapala upavistah tada rakesam abhilaksyakathayat:
»tava patram labdham maya. ardharasim nitva samprapto ’smi. arddham vijayamad-
hyamenagamini pakse presayisyami svah grhagamanakale vijayam sahaiva nesyami.”
vijayad mahanasat savadhanataya srnoti sma.

mevalalah: ,,arddhena kim? sampdrnam vijayamadhyamena presaya. vayam
pratiksisyamahe. “

madhye eva rakeso ‘vadat: ,,anyatha vijaya pitrgrhe eva vasatu. nasty asya
avasyakata asmin grhe.”

lali: , etatsvabhava naryah karydlaye eva karyam kartum ksama na bhadragrhesu
kulinavadhva iva sthatum samarthah.

ascaryacakitah laksmanapalo dainyabhavenavadat: ,kim vadanti bhavantah? vi-
jayasama susila maya na kapi bala drsta. katham visvasimi?“ (Patani 1994 in: Guttan-
din 2020: 120+122)

Laksmanapala: ,[...] Ich habe den Brief deines Mannes Rakesa erhalten. Tochter, du bist
sehr schmachtig geworden. Was ist der Grund?“ Da trat schon Mevalala von drinnen
hinzu. Auch Rakesa kam herbei. Nach einigen BegrifRungsfloskeln setzte sich Laksmana-
pala, wendete sich dann Rakes$a zu und sagte: ,, Deinen Brief habe ich erhalten. Ich bin
mit der einen Halfte der Summe hergekommen. Die andere Halfte werde ich in vierzehn
Tagen Vijaya mitgeben. Morgen bei der Heimreise nehme ich Vijaya mit.” Vijaya horte
sehr aufmerksam aus der Kiiche zu.

Mevalala: ,Mit der Halfte? Gib Vijaya die volle Summe mit. Wir werden warten.’

Rakesa warf zwischendurch ein: ,,Sonst soll Vijaya im Elternhaus wohnen bleiben. In
diesem Haus wird sie nicht gebraucht.”

Lali: ,,Frauen mit diesem Charakter sind nur dafiir geeignet, im Blro zu arbeiten. Sie
kénnen nicht zu Hause bleiben wie die Frauen von guter Abstammung in den Haushalten
der Wohlhabenden.”

Vor Schreck zitternd sagte Laksmanapala deprimiert: ,,Was reden Sie da? Ich habe
noch nie ein so tiichtiges Madchen wie Vijaya gesehen. Wie soll ich das glauben?”
(Patani 1994 in: Guttandin 2020: 121+123)

4

Laksmanapala macht einen verniinftigen Vorschlag, der das Gesicht von Vijaya und ihrer Fa-
milie wahrt und die verbotene Mitgiftnachforderung zum Vorteil der Schwiegerfamilie als
»Geschenk” verbramt: Die Auszahlung der Halfte der Summe ist ihm sofort moglich. Entspre-
chend dem Ublichen Brauch, dass die Ehefrau nach dem Umzug in das Haus des Mannes ihre

Familie einige Tage wieder besucht, schlagt er vor, sie fir diesen Besuch ins Elternhaus mitzu-
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nehmen. Eine Ehefrau bringt bei ihrer Riickkehr von Aufenthalten im Elternhaus obligatorisch
»,Geschenke” fir die Schwiegerfamilie mit (Wadley 1980: 95-106), was die zweite Halfte der
Summe vor dem sdkularen Gesetz legitimieren wirde. Seine Schwiegerfamilie nutzt das An-
gebot, um ihn erneut unter Druck zu setzen. Sie fordert ihn auf, bei Vijayas Riickkunft die volle
Summe zu zahlen oder die Tochter im Elternhaus zu lassen. Vijaya konnte ohne die geforderte
Summe nicht mehr in das Haus ihres Mannes zuriickkommen. Nach sdakularem Recht kénnte
sich Vijayas Familie wehren. Sie besitzen mit Rakesas Brief den schriftlichen Beweis tber die
verbotene Mitgiftnachforderung. Die Summe, die Laksmanapala fur die Mitgiftnachforderung
von der Bank geliehen hat, wire durch die Rechtsanwaltskosten bald verbraucht.1% Vijayas
Ruf wirde es nicht helfen.

Malharas selbstgewahlte Braut, seine Kommilitonin Varsa Varma, wird so stark von der
Familie des Brautigams wegen ihrer niedrigeren Kaste angefeindet, dass sie sich trotz des An-
gebots ihres Verlobten, sich von seiner Familie zu trennen, von ihm zurlickzieht und spater

einen anderen Mann heiratet (Jani 2015 in: Guttandin 2020: 175-177).

2.7.4 Konzertierte Aktion

Rava (1954b) beschreibt fur die erste Halfte des 20. Jahrhunderts die Effektivitidt der konzer-
tierten Aktion aus Schwagerin als verlangertem Arm der traditionellen Strafverfolgung, dem
Gesetz des karma und den Dorffrauen als Malireglerinnen. Parvati kehrt von ihrer Reise nach
Pune zuriick, wo sie erfolglos versucht hat, ihren ,jungen Mann“ zu ehelichen:

paredyur divaso 'vasitaprayah. pariklanta ksudharta vimanas ca dhullipallikam prapa
parvati. devarasyalayam pratiyanti marge sa kiipam yada vyaticakrama tada kascin
naryas tatra cirayamanah parvatim pravasamalinambaram alokya gramajalpair
nirbhartsamana tam uccoccair upahasan. upeksya tah sarva mandabhagini natamukhi
pratikilapravatena prahateva devaravasam samasadat. [...]

tadanu grhasya vedisopanam arohat parvati. mahanase nivistaya laghudipikaya
grham ardhaprakasitam asit. tatpadasabdam akarnya devarasya sisur harsanirbha-
ramugdhananah pradhavito grhad bahih. yavat sa dehalim atikramyati tavat tadgatir
antar grhotthitena karkasadhvaninavarudhyata. balakas cayam mukhasamlagnanna-
kanah premamrtaplutair jalpaih parvatim ahvayan dehalyam sthitavan. arbhakam
prati yavat sa karau prasarayat tavat tasya mata krodhavakrikrtanana cukrosa. ,arya-
kulakalankini kutah punar agatasi dasayitum asmad grham? iti. tadalikGpavadena
vajrahateva parvati samstabdha'bhat. mrtyukalasyeva tivrayad yatanaya'vista ksanam
bhilagneva tasthau. tatah sanaih padadvayam apasarat. balakas ca punah punas tam
ahvayat tam prati hastau prasarayac ca. yavat sa dimbhas tam pratyupasarpati tavat
punar asankuras tasya hrdi sahasa prarohati. kankanabhdrdadhyo matuh panis tu

109 ygl. Advocate Khoj, Report No. 128, 2.3: Advocates’ fees.
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purah sarpantam darakam hathad arunat. tasyas tarasvaras coccair asriyata ‘ma gac-
cha balaitasyah savidhe. asprsyasty ese’ti. ,katham asprsya me matuli’ ti vicintayan
visannas tasthau dimbhah. tam dinam darsam darsam nirasaya roditum arabhata ca.
athanathyabhdavanodvigna tapasviniyam niskasitasuniva duhkhabhdrena sidanty
atmanam samdharayitum svastikakaravrtastani kampamana ksanam tatraiva tasthau.
tatas ca sanaih sanair vedisopdnato 'varuhya pranganan niscakrama.

,kva gantavyam kas ca sahayyam yadcitavya® iti nirasakula’cintayat sa. ,atra dhul-
likapure nivaso 'Sakyaprayah khalu. varam maranam na marmacchindi durvacamsy
ajiianam durjananam catratyGnam. atmaghatas ciraparicitayam vapyam ...... nahi
nahi. nasti patakam ghorataram. janmamtarakrtat patakat parinatam idrsam jivanam
iha. api kuryam ghoram patakam adya yena janmajanmantare 'pi duravasthayam eva
patitd bhaveyam? (Rava 1954a in: Guttandin 2020: 36+38+40)

Am ndchsten Tag war die Sonne schon fast untergegangen. Erschopft, krank vor Hunger
und verstort erreichte Parvati den Weiler Dhullika. Als Parvati auf dem Weg zum Anwe-
sen des Schwagers gehend am Brunnen vorbeikam, entdeckten sie ein paar dort herum-
trodelnde Frauen in der von der Reise verschmutzten Kleidung und machten sie
lautstark lacherlich, indem sie sie mit Geschwatz aus dem Dorf beschuldigten. Die Un-
gluckliche beachtete sie alle nicht und strebte mit gesenktem Kopf wie vom Gegenwind
getroffen dem Wohnsitz des Schwagers zu. [...]

Darauf stieg Parvati die Verandatreppe des Hauses nach oben. Die in der Kiiche hoch-
gebundene kleine Lampe beleuchtete schwach das Haus. Kaum hatte der Sohn des
Schwagers den Klang ihres Schritts gehort, rannte er, grenzenlose Freude im unschuldi-
gen Gesicht, aus dem Haus hervor. Als er gerade Ulber die Tiirschwelle treten wollte,
hemmte eine aus dem Haus kommende harsche Stimme seinen Lauf. Und der Junge, an
dessen Mund Reiskdrner klebten, blieb auf der Schwelle stehen. Mit Worten, die im
Nektar der Liebe gebadet waren, rief er nach Parvati. Als sie die Hinde nach dem Kleinen
ausstreckte, schrie seine Mutter mit vor Wut verzerrtem Gesicht: ,Beschmutzerin der
ehrenhaften Familie, von woher bist du zurlickgekommen, um unser Haus zu verunrei-
nigen?”“ Von dieser niedertrachtigen Verleumdung wurde Parvati stocksteif wie vom
Blitz getroffen. Als sei sie von einer heftigen Beklemmung wie zur Todesstunde befallen,
stand sie einen Moment wie festgewurzelt da. Darauf ging sie leise zwei Schritte zurtick.
Und der Junge bat sie weiter herein und streckte die Hande nach ihr aus. Als sich ihr der
Kleine zuwendet, steigt plotzlich wieder ein Hoffnungskeim in ihrem Herzen auf. Doch
die mit prunkvollen Reifen geschmiickte Hand der Mutter hob das sich windende Kind
mit Gewalt hoch und lieR mit ihrer schrillen Stimme horen: ,,Geh nichtin ihre Ndhe, Kind.
Die ist unberihrbar.” Der traurige Kleine blieb still und tberlegte: ,Warum ist die Tante
flr mich unberihrbar?” Er betrachtete die Arme genau und begann hoffnungslos zu
weinen. Da blieb die von der Vorstellung der Schutzlosigkeit verangstigte Frau, die wie
eine Hindin verjagt worden war, von der Last des Schmerzes niedergeschlagen einen
Moment zitternd an Ort und Stelle. Um ihre Haltung zu bewahren, bedeckte sie ihre
Brust, indem sie die Arme nach Art einer Svastika kreuzte. Und dann stieg sie ganz leise
die Verandatreppe hinunter und schritt (iber den vorderen Hof hinaus.

Sie Uberlegte verzweifelt, wohin sie wohl gehen und wer ihr helfen sollte. ,Hier im
Dorf Dhullika zu wohnen ist ja wahrscheinlich nicht moglich. Sterben ist besser als die
ins Mark treffenden harten Worte der unwissenden, bdsartigen Einheimischen. Selbst-
mord im altbekannten Stausee ... nein, nein. Es gibt keine schlimmere Holle. Aus der
Holle, die in einem friiheren Leben geschaffen wurde, reift ein solches Leben hier. Wa-
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rum sollte ich heute die schreckliche Holle erschaffen, durch die ich auch in den folgen-
den Wiedergeburten in genau diese Uble Situation fallen kénnte?“ (Rava 1954b in: Gut-
tandin 2020: 37+39+41)

Die Schwagerin vollstreckt die Strafe mit dem Ausstol3 Parvatis aus der Familie. Parvati sucht
die Schuld bei sich nach dem Gesetz von ,karma und Wiedergeburt”, die Dorffrauen und die
Schwadgerin attackieren sie mit Beschuldigungen und Beschimpfungen. Sie ist ausgestollen

und muss das Dorf verlassen.

2.8 Rebellionen in den Erzahlungen gegen das traditionelle Konzept der arrangierten Ehe
Die im Kindesalter verwitwete Parvati verliebt sich mit zwanzig Jahren in einen jungen Mann
aus einem entfernten Dorf, den sie am heimischen Brunnen kennengelernt hat (Rava 1954b
in: Guttandin 2020: 25 und 27). Sie treffen sich taglich und ihre gegenseitige Verliebtheit
wadchst zu leidenschaftlicher Liebe.

tadarabhya svasvageham gatasv anyasu pramadasu kipan natiddre vijane sthale
pratidinam tau parasparasamagamasukham anvabhdtam. parvatya
jivanayatraklesajatam nrsamsatam ca bandhinam acirad vitarkya bhrsam duhkhito
'bhat sa tarunah. tasyanukampasaujanyasaralacaradisadguna adadhur visvasam
tasyam. tenapi svapatnya akasmikamrteh katha tasyai nivedita. nisamya ca tam asru-
bindubhir anukampam vyafjayanti tasya bhiyasa premabhdjanam abhdt sa. acirdc ca
tayoh sauhardam vrddhim agat. vivasa mrgiva sa@ bhaktipara'bhat tasmin. so 'pi
gariyasa'darena tam sambhavayamasa. ciraduhkhajam yad dainyam pura tadanane
sphutam asit tad idanim vilayam gatam praphullatam ca praptam tanmukhambujam.
(Rava 1954b in: Guttandin 2020: 26+28)

Von da an genossen die beiden jeden Tag, wenn die anderen Frauen nach Hause gegan-
gen waren, an einem nicht weit vom Brunnen entfernten einsamen Platz die Freude,
dass sie einander wieder trafen. Wenn der junge Mann nur kurz an die Bosheit der Ver-
wandten und das davon verursachte Leid im Verlauf von Parvatis Leben dachte, war er
immer bekiimmert. Seine mitfiihlende Glte, sein aufrichtiges Betragen und die weite-
ren guten Eigenschaften erweckten in ihr Vertrauen. Er erzahlte ihr auch die Geschichte
vom unerwarteten Tod seiner Frau. Sie horte zu, zeigte mit Tranen ihr Mitgefihl und
empfing seine grenzenlosen Liebe. Und innerhalb kurzer Zeit wuchs die Zuneigung der
beiden. Hilflos wie eine Antilope war sie ihm ganz ergeben. Er liebte sie ebenfalls mit
noch mehr Respekt. Was sich friher als eine aus langem Leid entstandene Depression
auf ihrem Gesicht gezeigt hatte, war jetzt verschwunden und ihr Antlitz, das wie ein Lo-
tus war, bluhte vollstandig auf. (Rava 1954b in: Guttandin 2020: 27+29)

Der ,,junge Mann“ macht ihr einen Heiratsantrag, der sich in der Folge aus traditionellen Griin-
den zunachst wegen des Verbots der Witwenheirat, spater zusatzlich wegen der mangelnden
jati-Endogamie der Heiratswilligen als nicht realisierbar herausstellt. Er bietet ihr, da sie kein

Priester mit einer traditionellen Zeremonie verheiraten will, die Zivilehe als Option an:
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paryante laukikavivarjito 'yam pranayi visannacetah (Ed. visysna®) sambhrantas ca
vyavaharajiam upayayau. ,nijahindutvam nigadhavator yuvayor vivaho lekhapatrena
sadhya’ iti niveditam tena. tad api svikrtya priyam vodhukamah sa satvaram tat-
samnidhau jagadma. aha ca. ,priye ksanad avayor vivahah sampatsyate. kevalam
vyavaharadhikrtasya purusasya purata avayor nadmalekhanam karyam- iti. (Rava
1954b in: Guttandin 2020; 30)

Am Ende suchte der Liebende, der von weltlichen Regelungen keine Ahnung hatte, nie-
dergeschlagen und verwirrt einen Rechtsanwalt auf. ,,Eure Heirat lasst sich mit einer Ur-
kunde vollziehen, indem ihr euer Hindutum geheim haltet”, teilte dieser mit. Er
akzeptierte das auch, denn er wollte die Geliebte heiraten und ging eilig zu ihr. Und er
sagte: ,Liebling, unsere Hochzeit wird gleich stattfinden. Wir miissen nur vor einem be-
stellten Notar unterschreiben.” (Rava 1954b in: Guttandin 2020: 31)
1872 wurde in Indien gesetzlich die Zivilheirat flir Personen ermoglicht, die nicht einer der
indischen Hauptreligionen angehérten wie Hindus, Muslime, Christen, Sikhs, Buddhisten, Jains
and Parsis (Old Special Marriage Act of 1872, Preamble).!1° Das Gesetz diente vorrangig der
Ermoglichung interreligioser Heiraten. Die Heiratswilligen mussten ihrer jeweiligen Religions-
zugehorigkeit offiziell auf einem Formular entsagen, um nicht in Konflikt mit ihrer Tradition zu
geraten. 1923 wurde das Gesetz insofern angepasst, als interreligidos geheiratet werden
konnte, ohne der Religion formell entsagen zu missen. Die Trennung vom Familienzusam-

menhang erfolgte per Gesetz:

Effect of marriage on member of undivided family.—The marriage solemnized under
this Act of any member of an undivided family who professes the Hindu, Buddhist, Sikh
or Jaina religions shall be deemed to effect his severance from such family. (Special Mar-
riage Act of 1872, Punkt 22)

Das Gesetz wurde, wie die meisten kolonialen Gesetze, kaum beansprucht (Chatterjee 2010:
526-532). Fiir Parvati und den , jungen Mann“ ware eine Heirat unter diesem Gesetz eine vor
den Staatsorganen glltige Alternative zu einer Trauung durch die Priester. Doch Parvati er-
kennt richtig:

na kaddapi tayedrso vivahah srutapirvah. tasmat sambhranta savismayam apraksit sa
vallabham. ,apy ayam udvahavidhir vidhavanam krte kalpito 'sti.” sa pratyuvaca. ,priye
savarnayoh samyogasya dharmasiddhyartham eva vidhijiair vidhir esa kalpita’ iti.

,ko 'rtho nanu lekhyo 'tre’ ti sakampam aprcchat parvati. ,avayor hindutvam ni-
guhyam atra kintu nasti manag api badha. na khalu bhrastau bhavevanena. ma bibhihi
priye’ iti tam sa samasvasayat. kintu dhullipalliketarajagadanabhijiatvad akuficitama-
tih parvati skhaladvaca'bravit. ,vivahavidhir ayam vardhuser lekhapatram iva bhati me

110 Das Gesetz ist nur noch auf der Seite der Regierung von Bangladesh zu finden. Das dort eingestellte Gesetz
entspricht dem Wortlaut des ersten Special Marriage Act aus dem 19. Jahrhundert.
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khalu. anena jatibahyau bhaveveti.’ acintayat sa. (Rava 1954b in: Guttandin 2020:
30+32)

Nie zuvor hatte sie von einer solchen Hochzeit gehért. Verwirrt davon fragte sie den
Geliebten erstaunt: ,,Wurde diese Heiratsvorschrift etwa fiir die Witwen erfunden?” Er
antwortete: ,Liebling, die Rechtsgelehrten haben diese Regelung entworfen, um ein Ge-
setz fir die Verbindung von zwei Menschen aus derselben Gesellschaftsklasse zu erhal-
ten,“111

,Welchen Sinn hat dann Uberhaupt das Dokument hier?“, fragte Parvati zitternd.
»Unser Hindutum ist hier geheim gehalten, aber damit gibt es Gberhaupt kein Problem.
Wir wiirden deswegen keineswegs ausgestolRen. Furchte Dich nicht, Liebling”, trostete
er sie. Da ihr aber die Welt aulBerhalb des Weilers Dhullika unbekannt war, sagte die
niedergedriickte Parvati mit brechender Stimme: ,Mir kommt diese Heiratsregelung
wirklich wie die Urkunde eines Wucherers vor, durch die wir aus unserem Geburts-
stamm vertrieben werden kdnnten”, lUberlegte sie. (Rava 1954b in: Guttandin 2020:
31+33)

Parvatis Problem kann nicht durch die Zivilehe gelost werden. Sie weil3, dass sie nicht wegen
ihrer Hinduzugehorigkeit von den Verwandten aus der Geburtsgruppe ausgestoRen wiirde,
sondern wegen der exogamen Heirat und ihrem Witwenstatus. Das sakulare Gesetz ordnet
mit der Zivilheirat, den garantierten AusstoR aus ihrer Gemeinschaft vorwegnehmend, ihren
Austritt aus der ,,joint Family“ an.''2 Insofern ist es fur sie irrelevant, welche zivilrechtlichen
Vorteile dem behdrdlichen Dokument zu entnehmen sein werden, denn es ist der Beleg fiir
ihre kiinftige Trennung von ihrer Geburtsgruppe, gleichbedeutend mit einer auBerkastigen
Existenz als patita (,,eine, die von ihrer Kaste abgefallen ist“). Sie wirde einem sdkularen Ge-
setz folgen, das pataniya ist: ,causing loss of caste” (Dha. A. 1.21.7-11 in: Olivelle 1999: 732).
Der ,junge Mann“ bietet Parvati schlieRRlich an, mit ihm stattdessen in einer , Live-In Relati-
onship” ohne Trauschein zusammenzuleben:

,pranapriye! maya saha nivasa. dharmapatnim iva tvam sambhavayisyami. ajivam
tvam abhiraksisyamiti.” tasyanunayam nisamya tasya manasi doldyamane muhdrtam
sa cintakula josam asthat. atha tanmaunena kificit samuttejitah punar api vaktum
dadharsa sah. ,anyonyapremasarvasvau na ko ‘py avam jAdsyati. atyantavijane grame
nivasami. matkarmakaran vina ksetrad bahir na ko 'pi maddrstipathe yati.” iti. (Rava
1954b in: Guttandin 2020: 34)

,Geliebte, wohne mit mir zusammen. Ich werde dich wie meine rechtmaRige Ehefrau
ehren. Das ganze Leben lang werde ich dich beschiitzen.” Als die Sorgenvolle sein Flehen
horte, verharrte sie einen Augenblick lang still in ihrem ruhelosen Gemiit. Von ihrem

111 pje gleiche Gesellschaftsklasse wird erreicht, indem durch die formal entfallene Religionszugehérigkeit keine
Geburtsgruppen mehr entstehen. Durch die per Gesetz bereits angeordnete Entfernung der religionslosen Hei-
ratswilligen aus der HUF ist der rechtliche Zugriff der Familie auf sie nicht mehr méglich.

112 Chatterjee 2010: (524-552) erldutert in ihrem Artikel die Problematik, die auch Rava durch ihre Protagonistin
Parvati vorstellt.
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Schweigen nun ein wenig angeregt wagte er es, noch einmal zu sprechen: ,Niemand
wird uns, denen die Liebe zueinander alles ist, erkennen. Ich lebe in einem ganz verlas-
senen Dorf. Mit Ausnahme meiner Arbeiter kommt niemand von auRerhalb auf mein
Land.” (Rava 1954b in: Guttandin 2020: 35)

Die Heirat aufgrund gegenseitiger Anziehung ohne Konsultation der Eltern und ohne Zeremo-
nie wird bereits in den dharmasdtra-s gelobt.

When a couple in love engages in sexual intercourse, it is a ,,Gandharva“ marriage. (Dha.
A.2.11.20 in: Olivelle 2005: 76)
When a lover has sex with his beloved through mutual consent, it is a ,,Gandharva“
marriage. (Dha. Bau. 1.20.7 in: Olivelle 2005: 76)
When a man in love has sex with a woman in love of a similar station (sadrsi), it is the
»,Gandharva“ marriage. (Dha. Va. 1.33, zit. nach Olivelle 2005: 76)
Some commend the ,Gandharva” form of marriage for all, because it flows from love.
(Dha. Bau.1.20.16 in: Olivelle 2005: 76)
Die ,,gandharva-Hochzeit” (gandharvavivaha) bezeichnet den Eintritt in das Haushalterdasein
eines Paares, das auf eigenen Wunsch ohne Konsultation der Eltern aufgrund gegenseitiger
Liebe zusammenbleiben mdchte und nicht unbedingt vor dem Zusammenleben ein priesterli-
ches Trauritual durchfuhrt. Baudhayana betont, dass diese Voraussetzung der EheschlieBung
von einigen fiir alle empfohlen wird, weil sie die beste sei. Moglicherweise teilen die tibrigen
Autoren der dharmasiitra-s Vasisthas Ansicht, dass beide trotzdem aus der gleichen Geburts-
gruppe stammen mussen (Dha. Va. 1.33 in: Olivelle 2005: 76), auch wenn sie es nicht explizit
erwdhnen. Ein Teil der Priesterschaft opponierte gegen diese Form der Heirat, da sie ihnen
mangels Zeremonie kein Einkommen verschaffte (Meyer 1989: 94-97). Das beriihmteste Bei-
spiel in der Sanskritliteratur, die gandharva-Hochzeit der Pflegetochter des Leiters einer Wald-
einsiedelei, Sakuntala, mit dem Kénig Dusyanta, wird in Ravas Erzdhlung (1954a in: Guttandin
2018) am Ende der Diskussion zweier Freundinnen angesprochen: Amina erklart sie fur ge-

scheitert, Sarala gibt duBeren Umstanden die Schuld:

Amina: Sarale! Janasi tvam yac chakuntaladusyantayor anuragabaddhayorgandhavavi-
hinasvairam parinitayor api katipayakalottaram vicchinnaprayo ‘bhad vivahah.

Sarala: Param sapaprabhavat kupitasya durvasomunes tat samvrttam na tu tayor dosat.
(Rava 1954a in: Guttandin 2018: 260)

Amina: ,,Du weilt, dass die Ehe von Sakuntald und Dusyanta schon nach einigen Tagen
getrennt verlief, obwohl sie auf eigenen Wunsch um das Feuer herumgefihrt
worden waren und mit der Gandharva-Zeremonie ihre leidenschaftliche Verbin-
dung legalisiert hatten.”
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Sarala: ,Das ist aber infolge des Fluchs des erbosten Weisen Durvasas geschehen und
nicht, weil die beiden sich falsch verhalten haben.” (Rava 1954a in: Guttandin
2018: 261)113I

Die gandharva-Hochzeit konnte sich im Verlauf der Jahrhunderte nicht durchsetzen, lebte je-
doch im 21. Jahrhundert als , Live-In Relationship” auf. Eine , Live-In Relationship” ware ein
interessanter Ausweg fir Parvatl. Sie wdre mit ihrem verstorbenen Kindehemann weiter in
der Ehe, ein umgekehrter maitrikarar'*4, in dem die Frau verheiratet ist und neben dem Ehe-
mann eine weitere Beziehung fuihrt (Calla 15.12.1999: Punkt 7+11)!° Sie wiirde sich nicht wie-
derverheiraten und ware ihrem ersten verstorbenen Mann lediglich untreu, was ihrer Ehe
nicht schaden wirde:

If women strive to do what is beneficial to their husbands, they will win the heavenly
worlds. When she is unfaithful she should perform an ardous penance. [...] Now they
also quote: “[...] Women have an unparalleled means of purification and they never be-
come sullied, for month after month their menstrual flow washes away their sins.” (Bau.
2.3.47 + 53 und 2.4.4 in: Olivelle 2005: 89).

A woman is not polluted by a lover, a Brahmin by vedic rites, water by urine and feces,
and fire by the act of burning. Whether she has strayed on her own or has been expelled,
whether she has been raped forcefully or abducted by robbers — she should not be for-
saken. Such a woman is not defiled, and it is not permitted to forsake her. One should
wait for her to menstruate; she is purified by her menstrual period. Women possess an
unparalleled means of purification; they never become sullied, for month after month
their menstruation washes away their sins. Women are first enjoyed by the Gods Moon,
Gandharva, and Fire, and only thereafter go to men; in accordance with the Law, there-
fore, they cannot be defiled. The moon granted them purification; Gandharva, a sweet
voice; and Fire, the capacity to eat anything. Women, therefore, are free from taint.11®
(Dha. Va. 28.1-6 in: Olivelle 2005: 91)

Frauen sind per se rein und werden bei einem Ehebruch nicht als Ehefrau untauglich. Sie wur-
den bereits durch drei Gottheiten spirituell defiliert. Ihre Menstruation wascht monatlich die
Unreinheit der Untreue fort. Die Straftat der Untreue kann zudem gesiihnt werden. Fiir Par-

vati sind solche Uberlegungen zu spitzfindig. Trotz ihrer tiefen Liebe zu dem ,jungen Mann“

113 Sakuntala ist in Wachtrdume von ihrem abgereisten Ehemann Dusyanta versunken und vernachlassigt ihre
Willkommenspflichten gegeniiber dem Weisen Durvasas, der ihren Pflegevater in ihrem Ashram besucht.
Durvasas verflucht sie darauf, dass der, von dem sie traume, sie fiir immer vergessen wiirde (Kale 1969, 122, Akt
4,1).

1% 1n Gujarat war bis zu ihrem Verbot 1982 die ,Freundschaftshochzeit” maitrikarar giiltig, die einem verheira-
teten Mann gestattete, mit einer zweiten Frau neben seiner gesetzlichen Ehefrau in einer , live-in“-Beziehung
zusammenzuleben. Gujarat und Mahdrastra bildeten erst 1960 zwei separate indische Bundesstaaten. Auch in
Maharastra, der Heimat der Autorin, war somit der ,maitrikarar” bekannt.

115 per Richter Calla musste sich am High Court von Gujarat noch einmal aus der Sicht des Jahres 1999 mit einem
behaupteten maitrikarar beschafigen. Er erwahnt unter Punkt 11, dass das Konstrukt ungiltig ist. Der Klager
lebte neben seiner Ehe in einer weiteren Beziehung mit der Beklagten.

116 vgl. rgveda 10.85, 40-41.
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und seinen Versicherungen, sie auf diese oder jene Weise heiraten zu wollen oder sie ohne
offizielle Heirat wie seine Ehefrau zu ehren, wagt sie den Schritt nicht:
ksamasva vallabha ksamasva. sastroktavivahavidhim vina tvaya saha vasah papayai-

va.’ (Rava 1954b in: Guttandin 2020: 40)

,Verzeih, Geliebter, verzeih. Ohne die Heiratszeremonie, die die heiligen Schriften vor-
schreiben, bewirkt das Zusammenleben mit dir Stinde.” (Rava 1954b in: Guttandin 2020:
41)

Auch heute noch ware ihre Ehe ohne die religiose Zeremonie nicht anerkannt. Der Supreme
Court of India erklarte 2024 eine nur zivilrechtlich geschlossene Ehe fiir ungiiltig, da nach dem
HMA die hinduistische Zeremonie obligatorisch sei (Nagarathna und Masih 19.04.2024). Die
Heiratszeremonie wird Parvati und dem , jungen Mann“ jedoch von den Priestern verweigert.
Andere Charaktere in den untersuchten Erzdhlungen, die entgegen den Wiinschen ihrer Fa-
milien zusammenbleiben mochten, weil sie ineinander verliebt sind, ohne dass ihre Geburts-
gruppen zueinander passen, nehmen erhebliche Konsequenzen auf sich, erwagen jedoch
keine ,Live-In Relationship“: Rajiv und Katharina verlegen ihren Wohnsitz nach Deutschland,
wo sie heiraten (Bisvalah 2006), Ramapati will die Scheidung von seiner ersten Frau einreichen
und seine Geliebte Pija heiraten (Bisvalah 2010), Malhara bricht den Kontakt zu seiner Familie
ab, die seine Verlobte wegen ihrer niedrigeren Kaste ablehnt. Sie verldsst ihn und heiratet
anderweitig (Jan1 2015). Auf seine spatere Verlobte wird er zwei Jahre warten, um sie dann zu
heiraten.

Von vielen Paaren gibt es ausdriickliche Zustimmung zur arrangierten Ehe: Suniti und
Hari (Rava 1954c) zweifeln die Wahl der Eltern nicht an, Amina (Rava 1954a) halt die arran-
gierte Ehe als fir die indische Kultur besonders geeignet, Savita und ihr Ehemann (Madhava
2013), Padma und ihr Brautigam (Dvivedi 2012), Vijaya und Rakesa (Patani 1994) akzeptieren
den*die jeweilige*n Partner*in ohne Nachfrage im Vertrauen auf ihre Eltern.

Die traditionelle Vorgabe der jati-Endogamie wirkt bis in die Gegenwart mit starker
Ausstrahlung und wird entsprechend in einigen untersuchten Erzahlungen problematisiert. In
einigen Narrativen wird die jati-Endogamie nur am Rande von Hochzeitsvorbereitungen und
Heirat erwahnt. Auch in den laghukatha-s, die jati-Endogamie nicht ansprechen, kann ihre
Einhaltung wegen ihrer allgegenwartigen gesellschaftlich hohen Wertigkeit nicht ausgeschlos-
sen werden. Moglicherweise nehmen die Verfasser*innen die Kriterien der jati-Endogamie fir
die Verbindung als selbstverstandlich beachtet an. In Bisvalahs Erzahlung (2006), dessen

mannliche Hauptfigur seine Braut nach ihrem Aussehen wahlt, wird nur das Kriterium Mitgift
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als nicht beachtet herausgestellt. Ob das Brautpaar aus differierenden gesellschaftlichen Zu-
sammenhangen stammt, kann nicht aus dem groBen Vermdgensunterschied der Familien ge-
schlossen werden. Drei Manner, Parvatis ,junger Mann“ (Rava 1954b) um 1930, Katharinas
Rajiv (Bisvalah 2010) und Varsas Malhara (Jan1 2015) scheinen von der Vorstellung des ,,Nach-
unten-Heiratens” nicht tangiert und scheinen das gesamte Konzept der jati-Endogamie als fiir
sich nicht relevant zu erachten. Sie sind fiir ihre Partnerinnenwahl bereit, auRerhalb ihrer Ge-
meinschaft und ihrer Familie zu leben. lhre Partnerinnen jedoch entscheiden sich wegen des
Widerstands der Familie ihres Geliebten (Varsa) oder wegen der priesterlichen Weigerung,
eine Ehe-Zeremonie einzuleiten (Parvati), gegen die Beziehung. Katharina (Bisvalah 2010)
scheint nichts oder zu wenig von dieser Problematik in Indien zu wissen, um die Flucht ihres
Partners aus seiner Kultur als Rebellion gegen alle Normen einordnen zu kénnen.

Ob die Vorgabe ,patrilineare Abstammung” in den Erzahlungen eingehalten wird
oder zu beachtenswertem Widerspruch fiihrt, kann bei einigen Paaren in den untersuchten
Erzdahlungen nachgepriift werden, bei denen die Ehe so weit beschrieben wird, dass Nachkom-
men geboren werden: Suniti ist mit einem Sohn schwanger (Rava 1954 c in: Guttandin 2020:
128), als ihr Mann Hari aus ihrem Leben verschwindet. Es wird nicht erwdhnt, ob eine Tochter
ebenso willkommen gewesen ware. Die Bindung zwischen Vater und Sohn spielt im weiteren
Verlauf der Erzdhlung eine bedeutende Rolle. Das Geschlecht von Sraddhas noch ungebore-
nem Kind wird nicht mitgeteilt (Bisvalah 2006). Der Autor nutzt das neutrale Wort santana
(,,Kind, Nachkomme*) sowohl fiir Sraddhas als auch fiir PGjas Kind (Biévalah 2006 in Guttandin
2020: 129-143). Es wird auch im weiteren Verlauf der Erzahlung ausschliefRlich von einem
noch nicht geborenen ,,Kind“ ($isu) oder ,Erben” (ddydda) gesprochen. Sraddha macht in ih-
rem landlichen Umfeld ungewdhnliche Fenster auf, um ihre kompliziert gewordenen Lebens-
umstande zurick in die fir sie glinstigeren traditionellen Bahnen zu lenken:

Sraddhayah manasi yad bhayam asit tad eva phalitam. jarjasya samsargat eva sa
garbhavati jata iti tasyah hrdbodhah jatah. parantu tasyah bhavi-santanasya pita
ramapatih iti samajah jidsyati. vastutah tenaiva santanasya hitam nihitam asti iti sa
vyajanat. (Bisvalah 2006 in: Guttandin 2020: 142)

Was Sraddha heimlich befiirchtet hatte, bestitigte sich. Ihr wurde klar, dass sie durch
den Sex mit George schwanger geworden war, doch die Gemeinschaft wiirde Ramapati
als den Vater ihres zukiinftigen Nachkommens bekanntgeben. Sie wusste tatsachlich
nicht einmal, ob er flir oder gegen das Kind sei. (Bisvalah 2006 in: Guttandin 2020: 143)
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Der indischen Abstammungslinie fligt sie bewusst eine*n amerikanisch-indische*n Nachfol-
ger*in hinzu, der den Amerikaner George als Vater und die Inderin Sraddha als Mutter hat.
Die Gemeinschaft soll ihn anerkennen und wird dies, so nimmt sie wohl richtig an, auch tun:

jarjasya aurasat jatah santanah samajadrstya ramapativamsasya vastavikah dayadah
bhavatu nama kintu sraddhayah sraddhapatram tu pajayah santanah eva bhavisyati.
(Bisvalah 2006 in: Guttandin 2020: 142+144)

Der von George gezeugte Nachkomme sollte nach Begutachtung durch die Gemein-
schaft nach aullen der designierte Erbe von Ramapatis Abstammungslinie werden, doch
nur Pajas Nachkomme wiirde Sraddhas Zuneigung erhalten. (Bisvalah 2006 in: Guttandin
2020: 143+145)
Es bleibt in der Erzahlung unklar, ob die Mitglieder der Gemeinschaft keine Kenntnis von den
Umstanden haben oder nur den Schein vor der Gesellschaft durch die Anerkennung eines ver-
meintlich von Sraddhas Ehemann Ramapati abstammenden Kindes wahren sollen und wollen.
Sraddha benétigt ein von ihr geborenes Kind, als dessen Erzeuger ihr Ehemann gilt, um mit
ihrem Status als Mutter auch den der Ehefrau zu erhalten, da sich ihr Ehemann scheiden las-
sen mochte. Die Vorgabe der Tradition, dass der Samen eines Mannes ihn zum Vater macht,
beriicksichtigt Sraddha insofern, als sie das Kind, das ihr Ehemann mit der Hausangestellten
Puja gezeugt hat, in ihren Haushalt aufnimmt und ihm ihre ausschlieRliche Zuneigung schen-
ken wird. Ramapatis Meinung wird nicht abgefragt. Sraddha hat ihn zu ihrem Selbstschutz so
ausgebootet, dass er in ihrem perfekten Plan keine Rolle mehr spielt. Der gleiche Autor be-
richtet in seiner zweiten hier untersuchten Erzahlung (Bisvalah 2010) tGber die unkomplizierte
Bereitschaft seiner Hauptfigur Rajiv, sein Kind in Vollzeit zu betreuen, wahrend seine deutsche
Frau ihren Master abschlieflen wird. Sich um das Geschlecht des Kindes Gedanken zu machen,
kommt ihm nicht in den Sinn. Amina und Hamid haben zwei S6hne. Die Shi‘a beruft sich auf
Muhammads Tochter Fatima. Vermutlich waren Tochter ebenso willkommen gewesen.
Aminas Eltern waren mit einer Tochter zufrieden. Bei drei weiteren Paaren der untersuchten
Erzdhlungen sind bereits Kinder vorhanden. Die Tochter Savita (Madhavah 2013) ist das ein-
zige Kind und die wichtigste Arbeitskraft auf dem Feld ihrer Eltern in den 1960er Jahren. Die
Bauersfamilie fuhrt eine kleine Subsistenzwirtschaft und macht sich weder Gedanken um die
patrilineare Nachfolge noch um weitere Nachkommen oder die Notwendigkeit eines Sohnes,
obwohl die Familie die Ahnenrituale durchfiihrt. Vijayas Eltern (Patani 1994) haben sechs
Tochter. Santi wurde so oft schwanger, bis ein Sohn als siebtes Kind geboren war. Padma (Dvi-

vedi 2012) ist das geliebte erstgeborene Kind:
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santi grhe-grhe kanyakah. kanyaprasutya matrkuksih pata bhavatiti lokamanyata
tathapi janah kanyajanma na kamayante. kanyaprasavavartayaiva prayena sam-esam
mukhani mlanani vicchayaparani ca bhavanti. santy anguliganyah kecanaiva ye
kanyam jatam laksmim ivabhinandanti. ddamodarasyapi grhe tadrsa evotsava asit tas-
min dine yasmin dine iyam kanya dharitrim sprstavati. paramapritah pitamahas tv
asya nama ,mudita’iti krtavan. asyah padmadala iva nayane viksya pitamahi , padma’
ity akaritavati. yasmai yad rocate sa tad eva nama kartum samihate.

Parantu mukhyataya grhe ,padma‘ vidyalayabhilekhe ,mudita‘ bhavati sma’sya ab-
hikhya. atah param katipayair eva varsantaralaih muditaya anujo bhrata vamsasanta-
titantor anucchedakaro jatah. tata iyam kutumbe sulaksaneti pratisthita. snehat
parivardhamana mafjubhdsini vinevankad ankam saficaranti [...]. (Dvivedi 2012 in:
Guttandin 2020: 56+58)

In jedem Haus gibt es Tochter. ,Der Bauch der Mutter wird durch die Entbindung einer
Tochter rein”, heildt es bekanntlich und doch wollen die Leute nicht, dass eine Tochter
geboren wird. Meist werden die Gesichter von allen schon bei der Nachricht, dass eine
Tochter erwartet wird, melancholisch und bekommen eine ungesunde Farbe. Nur man-
che gibt es, sie kdnnen an einer Hand abgezahlt werden, die eine Tochter als verkdrperte
Laksmi preisen. Auch in Damodaras Haus war eine solche Freude an dem Tag, als dieses
Maddchen die Erde beriihrte. Und der Gbergliickliche GroRvater verlieh ihr den Namen
Mudita. Die GroBmutter betrachtete ihre Augen, die wie das Blitenblatt eines Lotus
aussahen, und rief sie Padma. Jeder nannte sie bei dem Namen, der ihm gefiel.

Jedoch zu Hause war sie hauptsachlich ,Padma“ und im Schulzeugnis entsprechend
»Mudita“. Wenige Jahre spater wurde Muditas jlingerer Bruder geboren, der sicher-
stellte, dass die Linie der Stammbhalter nicht unterbrochen wiirde. In dieser Familie blieb
sie aber die mit den gliickverheiBenden Zeichen. Mit Liebe umsorgt wanderte sie wie
eine wohlklingende Vina von einem Schol8 zum anderen. (Dvivedi 2012 in: Guttandin
2020: 57+59)

Padma bleibt weiterhin das Lieblingskind, doch will diese Familie nicht auf einen mannlichen
Nachkommen verzichten, obwohl die patrilineare Abstammungsregel auf die Erbfolge oder
die zu erwartende Erbmasse sakulargesetzlich in der erzahlten Zeit keinen Einfluss mehr hat.
Der HSA 2005 schlielRt einen Erbvorteil der mannlichen Nachkommen aus, selbst wenn sich
die Tochter nach ihrer Heirat traditionell in die Familie des Ehepartners integriert. Da nach
dem Gesetz testamentarische Willenserklarungen unter Einhaltung der Pflichtteile jederzeit
moglich sind, kdnnen die weiblichen Nachkommen benachteiligt werden, indem weiterhin der
Meinung einiger traditioneller Autoren gefolgt wird:

According to some, the eldest son inherits the entire estate. (Dha. A. 2.14.6 in: Olivelle
2005: 99)

Die Tochter sollen mit dem meist geringen Vermogen der Mutter im Sinn des stridhana zufrie-
den sein, wie schon die Tradition anweist:

Daughters should take their mother’s jewelry and anything else customarily given to
her. (Dha. Bau. 2.3.43 in: Olivelle 2005: 101)
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Patani (1994) erwiahnt das stridhana’!’ dreimal: Vijayas Geldkassette mit Geschenken der Ver-
wandten (Guttandin 2020: 107), unter Verwendung des Fachausdrucks, als Vijaya ihre Scha-
tulle bei ihrem Auszug aus dem Haus ihres Mannes mitnimmt (Guttandin 2020: 127), und als
Bezeichnung fir das personliche Vermogen von Vijayas Mutter (Patani 1994 in: Guttandin
2020: 98+99).

Der Zwischenaufenthalt im Himmel vor einer gleich guten oder besseren Wiedergeburt
als Belohnung fir die Einhaltung des traditionellen Ehe-Konzepts wird mit Ausnahme von Par-
vatl (Rava 1954b) und Suniti (Rava 1954c) in den Erzdhlungen nicht konkret angesprochen.
Diese Vorstellung ist verknipft mit der Rolle des sahadharmacarin und der sahadharmacarini
als Ritualpartner*innen (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 87; Madhavah 2013 in: Guttandin
2020: 45) und spirituelle Lebenspartner*innen (Sri Yogamaya 2011 in: Guttandin 2020: 169).

3. ,Matchmaking”
Hindus arrangieren die Heirat fir jati-endogame Nachkommen und die gemeinsame Durch-
fihrung der Haushaltsriten im Wissen von der Dauerhaftigkeit der Ehe iber den Tod hinaus.
Eltern und Verwandte zeigen ein hohes Mal8 an Verantwortungsbewusstsein bei der eifrigen
Suche nach Heiratspartner*innen in den Erzéahlungen und in der Realitat:

kasmai neyeti kanya sa laksmiripa grhe Nepeta,

bhavaty eva sada loke nyasabhiita tapasvini. (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 80)

»Wem sollte sie zugefiihrt werden?“ Die junge Frau, die in jedem Haus Laksmiverkdor-
pert, ist eben auf der weltlichen Ebene immer ein anvertrautes Gut (Dvivedi 2012 in:
Guttandin 2020: 81).

Die nahen Angehdrigen missen im Vorfeld einer Ehe sicherstellen, dass alle Kriterien fir eine
aus ihrer Sicht gelungene Vermittlung erfiillt und Hochzeit und Ehe von glinstigen Umstanden
begleitet sind. Da sich zwei Familien vereinen, ist es nicht nur wichtig, dass Braut und Brauti-
gam charakterlich zusammenpassen, sondern auch, dass ihr soziales und familiares Umfeld
harmonisiert. Auf der Suche nach der optimalen Ubereinstimmung verlassen sie sich auf ,kin-
ship and caste networks, on marriage bureaus and on ‘word of mouth’ and in more recent
times on marriage portals where parents, sisters, and the willing candidates themselves are

registered with the aim of finding exactly the right partner” (Titzmann 2011: 239).

117 stridhana bezeichnet das Privatvermégen einer Frau. Es besteht aus bei verschiedenen Festivitidten und Be-
suchen von den Eltern, dem Bruder, den Verwandten, dem Ehemann und dessen Verwandten zugestecktem
Schmuck oder Geld und dem Hochzeitsgeld vor dem Feuer (Banerji 1999: 166).
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3.1 Die verantwortlichen Personen

Die Pflicht der Familien, geeignete Ehepartner*innen fir ihre Nachkommen zu finden, wird
von ihnen in allen untersuchten Erzahlungen ernst genommen. Um Fehler in dieser zentralen
Lebensangelegenheit zu vermeiden, wird auch die Unterstiitzung einer Agentur in Anspruch
genommen, die den Familienangehdrigen in ihrer groflen Verantwortung hilfreich zur Seite
steht. Sollte eine Frau nicht in den Stand der Ehe treten, steht sie aulRerhalb der Gesellschaft.
In einer Erzdhlung, die im frihen 21. Jahrhundert spielt, macht sich Padmas Vater Damodara
grofSe Sorgen, dass er fiir seine Tochter nach dem Masterabschluss wegen ihres Alters keinen
Ehekandidaten mehr finden kdnnte:

ekaiva kanya, sa'pi mandabhagya pratiyate. (Dvivedi 2012 in Guttandin 2020: 54).

,»,S0 eine alleinstehende junge Frau — sie wird sogar als Pechvogel angesehen” (Dvivedi
2012 in Guttandin 2020: 55).

Ihr Status als Junggesellin wiirde dem einer Witwe gleichen. Fir beide wird ihre Nutzlosigkeit

fir die Gesellschaft als Grund der Achtung angefiihrt (vgl. Gandhi et al. 2016).118

3.1.1 Die Eltern

Aminas Eltern (Rava 1954a) arrangieren ihre Hochzeit, wie es Brauch ist (Husain 1975: 101-
103), woflr die Initiative Gber Verwandte und Vermittler*innen von Seiten des Mannes aus-
zugehen hat (Husain 1976: 94). Muslimische Brautigameltern sind verantwortlich fir den ers-
ten Schritt ihres Sohnes in Richtung Heirat. Sie sind gehalten, nach geeigneten Brauten zu
suchen und sicherzustellen, dass die S6hne einen guten Stand auf dem Heiratsmarkt haben.
Wenn eine Braut ausgesucht ist, sendet der Vater des Brautigams einen Brief durch einen
vertrauenswirdigen Geistlichen mit dem Heiratsangebot an den Brautvater. Wenn dieser ak-
zeptiert, wird eine Zeremonie im Haus der Brauteltern abgehalten, wo der formelle Heirats-
antrag gestellt und die Vertragsbedingungen und die Brautgabe ausgehandelt werden, gefolgt
von einem Fest. Die Hochzeit in der Sommersaison kann einige Jahre spater abgehalten wer-

den (Ahmad 1976: 98), falls das Brautpaar noch minderjahrig sein sollte (Ahmad 1976: 97).

118 Der Artikel von Gandhi et al. (2016) (iber alleinstehende Frauen ist Teil des ,India Exclusion Reports von 2015
und wird unter ,Highly Excluded Groups” in einer Reihe mit Berichten tber ,Devadasis” (Tempelprostituierte)
und ,,Survivors of Ethnic Conflict” aufgeflihrt, Gruppen, die keinen Zugang zu Unterstiitzung in der Gesellschaft
und der Offentlichkeit finden: ,According to the 2001 census, 7.4 percent of the female population of India is
single. There were 3,43,89,729 widows in India, and 23,42,930 divorced/separated women—a total of
3,67,32,659 single women. This figure is likely to increase with the inclusion of ,customarily’ separated women
and women whose husbands are missing” (Gandhi et al. 2016: 165). Die geringe Zahl unverheirateter Frauen
wird nicht einmal aufgefihrt.
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Fir die zwanzigjahrige Muslimin Amina und den Fabrikbesitzer Hamid in Ravas Erzdhlung
(1954a) stellt es kein Problem dar, dass sie sich vor der Hochzeit nicht kennenlernten.

Die hinduistischen Eltern in den untersuchten Erzdahlungen sorgen sich, ob sie recht-
zeitig passende Partner*innen fiir die Nachkommen finden werden. Sie tragen die Verantwor-
tung fir den Erfolg der Suche. Der Vater Damodara ist verzweifelt, weil keine Agentur einen
passenden Partner flr seine Tochter findet:

kim karomi? aharnisam tam eva cintayami. [...] bhagavatkrpaya kim apy adhikam eva
datum me sankalpah. (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 54).

»Was soll ich tun? Ich mache mir Tag und Nacht Sorgen um sie. [...] Ich bin willens [...]
mit dem Segen des Herrn betrachtlich mehr zu zahlen” (Dvived12012 in: Guttandin 2020:
55).

Die Dringlichkeit fur ein Eingreifen seitens der Eltern ist dann erreicht, wenn keine Agentur

passende Partner findet und der vorrangig zustandige Onkel der Braut mutterlicherseits sich

nicht ausreichend engagiert. Beides trifft in der Erzahlung zusammen.

3.1.2 Der Bruder der Ehefrau

In den 1980ern berreicht Santi ihrem Ehemann Laksmanapala (Patant 1994) einen Brief ihres
Bruders Ghanasyama, der von sich aus die Suche nach einem Brautigam fiir seine Nichte Vijaya
initiiert hat:

patram pathitva so ‘vadat: ,pratahkale bhrata ghanasyamah vijayayai kamapi
uttamam vivahaprastavam nitva agamisyati. tasyatithyam samyak sampadaniyam
yena tusto gacchet.” (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 86).

Er las den Brief und sagte: ,Dein Bruder Ghanasyama wird im Verlauf des Vormittags
vorbeikommen. Er hat irgendein vorteilhaftes Heiratsangebot fiir Vijaya angebahnt. Von
dem gut ausgerichteten gastfreundlichen Empfang sollte er sich zufriedengestellt ver-
abschieden kénnen.” (Patant 1994 in: Guttandin 2020: 87)
Vermutlich hatte Ghanasyama bereits fiur Vijayas drei dltere Schwestern die passenden Hei-
ratskandidaten aufgetan. Er nimmt seine Rolle ernst und wahlt auch fir seine vierte Nichte

sorgfaltig einen Brautigam aus:

aparedyuh pratahkale matulo ghanasyamah samayatah. sa gaziyabade nivasati sma.
tasmat sthanat tasya dillinagaram pratyagamanam prayaso bhavati sma. Tadartham
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laksmanapalena vidyalayad avakasah krtah. bhaginipater (Ed. °pate) atithya-
grahananantaram so 'vadat: ,bhaginipate! Bhavatah**! vijaya vivahayogya samjata.
Tadartham ko ’pi vaivahikaprastavah samadhigatah?“ laksmanapala uvaca: ,,matule
samupasthite ko ‘nyah prasarati varanvesanaya. [...]“
[...]

santih pratyutpannamatir asit. taya prstam: ,bhratah! drstah ko ‘pi varah?“

ghanasyamah: ,gatasaptahe maya mitrena saha pracinadillyam annasya ma-
hadapane gatam asit. tatra mama mitrasya paricita ekah kutumbo prativasati. dhane
sammane capanaksetre pratisthita ete. dhanyasya brhadvyaparinah santi. asya sajja-
nadampateh dvau putrau eka ca putri. jyesthaputrah rajakiyakaryalaye karmacari asti.
kanisthah mahavidyalaye ‘dhyayanaparah. putri api mahavidyalaye pathati.
adyataniye laghu-parivara apeksyante. kevala ekaiva kanya varttate. sarvatah
samicinam kutumbam jAdyate. sesam tu vijaydyah bhagyam eva.”

laksmanapalah: ,tatrasmad vivahaprastavam naya.”
ghanasyamah: ,,badham. kevalam tavanumatir apeksitasit. agamimdase eva svamit-
rena saha tatra gamisyami.” tadanantaram sa anyesu visayesu jalpann upavista asit.
aparedyuh sa gaziyavadaya prasthito ‘bhavat. (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 92+94)

Am nachsten Vormittag traf Ghanasyama ein, der Onkel miutterlicherseits. Er wohnte in
Gaziyabad. Von dort kam er gewdhnlich nach Delhi-Stadt. Laksmanapala hatte sich dafir
von der Schule freigenommen. Nachdem er die Gastehrung vom Schwager empfangen
hatte, sagte er: ,Schwager, |hre Vijaya ist ins heiratsfahige Alter gekommen. Ist dafir
irgendeine Eheanbahnung betrieben worden?“ Laksmanapala sagte: ,, Wer sonst macht
sich auf die Suche nach einem Brautigam, wenn der Onkel mitterlicherseits bereitsteht.
[..]1.“

[...],

Santi [...] fragte: ,Bruder, hast du einen Brautigam gesehen?“

Ghanasyamah: , Vergangene Woche bin ich mit einem Freund auf den ReisgroBmarkt in
Alt-Delhi gegangen. Dort lebt eine Familie, die mein Freund kennt. Was Geld und Anse-
hen betrifft, sind sie auf dem Marktgelande etabliert. Sie sind GetreidegroRhandler. Der
Familienvorstand aus gutem Haus hat zwei S6hne und eine Tochter. Der dlteste Sohn ist
im Ministerium beschaftigt, der Jliingste macht ein Aufbaustudium am College. Die Toch-
ter studiert ebenfalls am College. In der heutigen Zeit werden Kleinfamilien geschatzt.
Es gibt nur die eine eigene Tochter. Uberall ist die angesehene Familie bekannt. Vijayas
gutes Schicksal ist damit besiegelt.”

Laksmanapala: , Fihre dort in unserem Namen die Eheanbahnung.”

Ghanasyama: ,In Ordnung. Nur deine Zustimmung war noch erforderlich. Schon
nachsten Monat werde ich mit meinem Freund hingehen.” Danach blieb er noch sitzen
und unterhielt sich Gber andere Themen. Am nachsten Tag brach er nach Gaziyabad auf.
(Patani 1994 in: Guttandin 2020: 93+95).

119 per hier und an manch anderer Stelle des gleichen Autors (z. B. Bi$valah 2006 in: Guttandin 2020: 130) und
anderer Autor*innen (z. B. Patani 1994) nicht ausgefiihrte sandhi ist kein Fliichtigkeitsfehler. Malzahn (2001: 3)
gibt unter Hinweis auf dhnliche nicht beachtete sandhi-Regeln fiir den Wortauslaut schon im rgveda als Erklarung
»informal style, lento style, archaisms” oder sprachliche Eigenheiten von Familien an.
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Der Bruder der Ehefrau, der matula, der Onkel der Kinder seiner Schwester, spielt weltweit eine
herausragende Rolle in Familienkonstellationen sowohl matrilinearer als auch patrilinearer Or-
ganisation. Moglicherweise leitet sich seine Position aus matrilinearen Kontexten ab, in denen
Abstammung und Vererbung durch die weibliche Linie verfolgt werden und die erhdhte Stellung
des Bruders der Mutter wichtig ist (Starkweather 2019: 2). Die Briider investierten tendenziell
in die Kinder ihrer Schwestern, da die Beziehung sicher war, wahrend die Beziehung zu den Kin-
dern ihrer Frauen nicht immer sicher zuriickverfolgt werden konnte (Starkweather 2019: 3). Das
Thema ist noch nicht abschlieRend diskutiert, was zu seiner Bezeichnung als , matrilineares
Puzzle” fiihrte, die darauf hindeuten soll, dass in Zukunft weitere Puzzleteile aus der Forschung
zusammengefligt werden missen, um ein zufriedenstellendes Bild von der Einbettung des Bru-
ders der Ehefrau in den Gesamtkontext matrilinearer Entwicklungen und seiner Rolle in patriar-
chalen Gesellschaften zu erhalten. Die Untersuchung eines Stammes in Bangladesch offenbart
die Aufgaben und Pflichten eines matula-s bis in die Gegenwart:

There are two main categories of investment that children may receive: direct and indi-
rect. Direct investment refers to any direct interaction with a child, including holding,
feeding soothing and grooming, among other caregiving activities. Indirect investment re-
fers to provisioning of children, as well as activities that contribute to a child’s social status
or other measures of quality, such as paying for education, buying clothing or household
good, arranging a marriage, or facilitating rites of passage necessary for marriage and
parenthood. [...].

Regardless of formal inheritance rules, postmarital residence patterns, subsistence
practices or societal levels of paternity certainty, maternal uncles support and care for
their sisters’ children in a number of ways. For example, in patrilineal, virilocal societies,
children often have more informal, affectionate relationships with their maternal uncles
than with their paternal uncles. [...] In other cases, maternal uncles have more formal
roles in relation to their sisters’ children. They may be expected to play the role of disci-
plinarian or teacher or to pay for education, they may have important ritualistic roles,
and sometimes even become the primary carer of a child, taking in a sister’s son for a
number of years. Maternal uncle investment has been documented in modern societies
as welland appears to be independent of presumed societal levels of paternity certainty.
(Starkweather 2019: 3)

Der Bruder der Ehefrau ist seinen Nichten und Neffen verpflichtet:

Even the Khasi social system, although matrilineal in nature, has a unique form of patri-
archy where the kfii (maternal uncle) exercised authority over the family members. He
acted as the adviser, mediator, a disciplinarian, and a helper in times of need. The ma-
ternal uncle was by tradition the center of authority and economy, the pivot of the
whole family or the clan. He had control over his sisters’ children, and he safeguarded
the well-being and integrity of the clan. In the last few decades some changes are seen
in the Khasi social system whereby the patriarchal role traditionally held by the kfii is
gradually being assumed by the father of the family. (Mawrie 2015, Abstract: 2)
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Eine Studie Uber tamilische Gruppen in Sidindien (vgl. Kapadia 1994) stellt den matula als
besonders liebevoll gegeniiber seinen Nichten und Neffen dar und legt nahe, dass das Konzept
des matula in Nordindien von Einfliissen Sudindiens abgeleitet sein kdnnte. Die nordindischen
Hindu-Gruppen weisen in ihrer sozialen Schichtung eine starkere patrilineare Auspragung auf,
in die die Rolle des matula-s aus friihen matrilinearen Familienverbindungen Siidindiens ein-
gearbeitet wurde (vgl. Kapadia 1994). Die interessante Darstellung eines nordindischen
matula durch Dvived1 (2012 in: Guttandin 2020: 53—81) beginnt mit einem Gesprach zwischen
dem besorgten Vater Damodara, der fiir seine geliebte Tochter Padma dringend einen Brau-
tigam sucht, und seinem Schwager, dem er vorwirft, die Suche zu nachlassig angegangen zu
sein. Er ist moglicherweise jlinger als der matula in Patanis Erzahlung (1994), spontaner, we-
niger verantwortungsbewusst, und, obwohl er seine Nichte liebt, nachldssig bei der Verfol-
gung seiner wichtigen Aufgabe. Um dem erwarteten Vorwurf des Vaters, er hatte seine Rolle
als Vermittler eines passenden Ehemanns fiir seine Nichte nicht ernst genug genommen, pra-
ventiv entgegenzutreten, beginnt er das Gesprach, indem er ihn spoéttisch angreift, als hatte
der Vater es vergessen, sich nach einem Brautigam fiir seine Tochter umzutun und nicht er
selbst:

»aye damodara! kim vicarayasi? api kanya pitrgrha eva vrddhatvam yasyati?“
»hahi matula! bhavan api kim api sahayyam na vidadhati. [...] kintu aturo
vaidyaprarthiva yatrapi gacchami, tatra ko 'pi pratyavayah samapataty eva. [...]
aho, pragata api kundalikundaliniparivestitah vivasa iva netre nimilya tisthanti.”
»maivam, aham api cintam bhaje. sa cirafijivini hy acirad eva suyogyam varam
prapya saubhagyavati bhavita. kasafcit kanyakanam bhagyam vilambena phalati.”
»daiva eva sahayah. yada sa snatakakaksayam asit tata eva prarabhya praya-
tamano ‘smi. idanin tu sa parasnatakakaksam uttirya grham sevate.”
,asocya nanv iyam kanya. asya janmangacakram jivanavrttai ca dehi. isvarah
sarvam Subham vidhdasyati.” (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 54+56)

»Nun, Damodara! Was meinst Du? Wird die junge Frau im Haus des Vaters auch ihrem
Alter entgegengehen?”

»Nein, Schwager! Sie steuern auch gar keine Hilfe bei. [...] Wo auch immer ich hingehe
wie ein Kranker, der sich einen Arzt wiinscht, taucht irgendein Hindernis auf. [...] Ach,
obwohl die Heiratswilligen mit Ohrringen und Armbandern rundherum bedeckt sind,
stehen sie mit niedergeschlagenen Augen wie hilflos da.”

,Nicht doch, ich mache mir auch Gedanken. Denn sie, die ein langes Leben hat, wird
schon bald den perfekt passenden Brautigam bekommen und eine gliicklich verheira-
tete Frau sein. Das Gllck einiger junger Frauen reift verspatet.”

»Da hilft nur das Schicksal. Als sie im Studiengang fiir den Bachelor war, begann ich
mich umzusehen. Jetzt hat sie jedoch den Master abgeschlossen und hilft zu Hause mit.”
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,Dieses Madchen ist wirklich nicht zu beklagen. Gib mir ihr Geburtshoroskop und ih-
ren Lebenslauf. Gott wird alles zum Guten wenden.” (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020:
55+57)

Auch nach der Mahnung des Vaters unterbreitet der Schwager kein Heiratsangebot fiir Padma,
sodass sich Damodara selbst erfolgreich auf die Suche begibt. Der (ibergangene Schwager racht
sich nach der Besiegelung der Verbindung im Tempelhof im Beisein beider Familien mit einem
derben Streich:

tatra tadanim dvayor api paksayor asin modapramodavartakutihalah. kvacid hasa-
nirbharam samsmaranam kvacit parihasavacovaicitryam pracalati sma. asminn eva
samaye 'cirad eva mandiraprangane pravista eko vayahpraudho janas tan mandalam
upetya kusalaksemavartam aprcchad damodaram. riksavadano malinaradano
murdhni sabalakesasadano nilakaninikGnayanah suskatambdlaragarafjitadharo
vartakrame hasyaparo ‘cintyasankitanubhdavah sa tatkalikam upakramam vijidya
sahasaiva varapitaram unmukho bhitva vyabhasat—,,samyag vijiiayaiva sambandhah
sthirikriyate ?“ varapitovaca— , atha kim?“ , ko 'sti madhyamakah?“ ,,na hi kascit. kintv
adhuna bhavan eva.” ,,yady aham madhyamakah svikrtah, tac chriyatam—
kanyakeyam udaram bibharti“ — ity uktva samantatah sakutam sabhiprayam
drstipatam vihaya tasthau. tasyedam vacah samesam karnakuharesu taptdyasa-
dravam iva pravistam. sukhasambhavanasikharo ‘sSaniprahdarena vidhvasta iva, harita
vanali sajhampam taditpatena dagdheva mudita mrgali drptasimhasya karkasa-
garjanabhisanaravena chinneva, puspodyanam bhisanavatya vegena prabhagnam iva,
mrttikabhavanabhittih dharasaravarsena galita vilupteva, diso nibidatimira'cchanna
iva. damodaras tu- , ha daivahataka! kim krtam tvaya? anena narapisacena durmu-
khena mithyaiva lafichitd me ‘nagha kanya.” samesam ananani visavacasa'nena
mlanani vivarnani. kah kam kim briyat. parasparam samaksam drastum api na kasya-
cit sahasah. varasya pita tu damodaram papamdailam jvalaccaksusa nirdahann iva'vo-
cat—, bhavati chadmavaficandya api kacit sima. mamaiva Sirasi dhirtadhvanksa iva
purisamocanam kartum yatase? ayam mahasayah kalena daivapresito 'tra samayato
yena madiya maryada kalankapankanimajjanad raksita'nyatha tvaya tu me mukham
kalusyaranjitam eva.” damodaras tu avag jadibhatah sthanur iva sthito yatha ka-
thafcic cetanam dharayamadasa. ksanat parvam dvayoh paksayor ya pritir drdhatara
jayate sma sa sahasa'tarkyaripena hy akaranam eva jalabudbudavat pranasta. vara-
paksanetresu vahnijvalah kanydapaksanetresu jaladharah vidambanaya vikaralatam
spastam eva dyotayanti sma. sa purusas tu kificid hasann iva sthitah sarvan pasyati
sma.

tvaritapada padmdajanani putrim tam upasrtya karena'krsyaikato nitva tasya uda-
ram paramrstavati. ,alam nataki” tenety uktva samtarjya varasya pita putram uccair
akarya, ,,pracalantu sarve” iti nirdidesa. (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 74+76)

Es gab dann auch ein Interesse zwischen den beiden Parteien vor Ort an einer gel6sten,
freudigen Unterhaltung. Hier erinnerte man sich gemeinsam mit lautem Geldchter, dort
kam eine Vielfalt von Scherzen in Gang. Unterdessen trat schon bald ein starker Mann
mittleren Alters auf diesen Kreis im Eingangshof des Tempels zu und fragte Damodara
nach seinem Wohlergehen. Er hatte ein grobes Gesicht, schmutzige Zahne, geflecktes
Haar auf dem Kopf, Augen mit schwarzer Iris, die Unterlippe von eingetrockneten Betel-
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blattern rotgefarbt. Als der komische Fremde mit der unglaublich verdachtigen Aus-
strahlung im Verlauf der Unterhaltung den richtigen Zeitpunkt fir sein Vorhaben er-
kannte, blickte er plotzlich den Brautigamvater direkt an und schmahte: ,Ist denn genau
hingeschaut worden, als die Verbindung festgemacht wurde?“ Der Brautigamvater
sagte: ,Sicher, was sonst?”, Wer ist der Vermittler?” ,Tja, niemand. Aber jetzt wohl Sie.”
»Wenn ich als Vermittler anerkannt bin, sollen Sie dies héren: Die Braut tragt einen
Bauch”, sagte er und stand da, wahrend er dem von allen Seiten kommenden aufmerk-
sam fragenden Blick auswich. Sein Satz war wie rotgliihendes flissiges Eisen in aller Oh-
ren gedrungen. Der Gipfel der gliicklichen Zusammenkunft war wie vom Blitzschlag
zerstort, wie eine griine Allee, die auf einen Schlag vom niedergehenden Blitz verbrannt
worden war. Mudita war ausgeschaltet wie eine Antilopenherde vom furchterregenden
Klang des rauen Gebriills eines wilden Lowen, mit groRRer Kraft zerquetscht wie ein Blu-
mengarten von einem furchtbaren Sturm, eingefallen wie die Wand eines Lehmgebau-
des, die durch eine anhaltende Regenflut aufgeweicht worden war, von dichter
Dunkelheit verschluckt wie die Himmelsrichtungen. Damodara dagegen: ,Ha! Vom
Schicksal Verfluchter! Was hast du getan? Dieser Teufel in Menschenform hat meine
schuldlose Tochter verleumderisch gebrandmarkt.” Alle hatten von der giftigen Anspra-
che traurige bleiche Gesichter. Wer sollte was zu wem sagen? Es traute sich auch nie-
mand, den anderen in die Augen zu sehen. Der Brautigamvater aber sagte, Damodara
als die Wurzel des Ubels mit flammendem Blick niederbrennend: ,,Auch fiir versteckten
Betrug gibt es eine Grenze. Versuchst Du etwa wie eine gerissene Krdahe auf meinen Kopf
zu scheilRen? Gerade rechtzeitig traf der vom Schicksal gesandte edelmiitige Herr hier
ein, der meine Ehre vor dem Versinken in den Schlamm der Schande geschiitzt hat, sonst
hattest du mein Gesicht bereits mit Dreck beschmiert.” Damodara aber stand sprachlos
vor Verbluffung wie eine Saule da, wahrend er nur mit Mihe den Verstand zusammen-
hielt. Die Freude beider Seiten, die gerade noch gefestigt worden war, zerplatzte plotz-
lich, wenn auch grundlos wie eine Wasserblase wegen etwas Unvorstellbarem. Die
Feuerflammen in den Augen der Verwandten auf Brautigamseite, die Tranenstréme aus
den Augen der Verwandten aufseiten der Braut lieRen die Abscheulichkeit des derben
SpaBes deutlich hervortreten. Doch der Mann sah alle an, stand da, als wiirde er
schmunzeln.

Hastig lief Padmas Mutter zu ihrer Tochter, zog sie mit der Hand heran, fuhrte sie zur
Seite und berlhrte ihren Bauch. ,,Genug damit, du Schauspielerin®, sagte der Vater des
Brautigams, drohte und rief laut den Sohn zu sich: ,Brecht alle auf”, ordnete er an. (Dvi-
vedi 2012 in: Guttandin 2020: 75+77)

In letzter Sekunde Gbernimmt der matula seine Rolle als Brautgeber und erklart seine ausge-
uferte Eulenspiegelei:

so 'pi puruso ,vidambitam gabhiravitanditam’ iti manasa vimrsya varasya pituh
sammukham gatva bahi prasarya, ,,are samadhihi katham rosavesavivaso bhavasi''ti
tarjayitva punah sasmitam sadaram provaca— ,,matulo ‘ham kanyayah! damodaro
mam upeksya mangalikam karmedam anuyojayatiti tasmai dandas tu deya eveti maya
kalpitam alikavacoracanayd. bhavantah sarve grhitoccasiksah samajikah sabhyah sa-
marjitapratistha iti maya pdrvam eva srutam asti. kintv adhatranubhdtam yad anena
tu niraksara markha eva varam. are, parihasavijalpitam api me vaco bhavadbhih pa-
ramarthena grhitam. dhig astv avivekadhiyam. kim uktam maya? ,kanyeyam udaram
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bibhartity eva nu!“ hanta! ko 'rtho 'sya ukteh? udaram tu sarve pranino dharayanti.
tatra ko visesah? (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 76+78)

Der Mann aber hatte ,Verhéhnung mit einer am Thema vorbeigehenden Gegenargu-
mentation“!*2% genau studiert, trat vor den Vater des Brautigams und breitete die Arme
aus: ,,Du da, Uberleg mal! Wie kannst du dich willenlos vom Zorn ergreifen lassen?”,
schmahte er und sagte wieder mit lachelndem Respekt: ,Ich bin der Onkel der Braut
mutterlicherseits. Nachdem Damodara mich libergangen und die glinstige Handlung in
Gang gebracht hatte, beschloss ich, dass ihm doch eine Strafe durch die Konstruktion
eines unwahren Satzes gegeben werden sollte. Sie alle sind hochgebildete Regierungs-
angehorige, Mitglieder der Gerichtshofe, arrivierte Leute, so habe ich vorher gehort.
Aber nach dem, was der hier nun verstanden hat, eher doch nur analphabetische
Dummkd&pfe. Aber hallo, obwohlim Scherz gesprochen, haben Sie meinen Satz in hochs-
tem Mal wortlich aufgefasst. Verflucht sei, wer absichtlich nicht unterscheidet. Was
habe ich gesagt? Nur eben ,diese junge Frau tragt einen Bauch.” Also jetzt aber! Was ist
der Sinn dieser Aussage? Einen Bauch tragen doch alle Lebewesen. Was ist Besonderes
daran? (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 77+79)

AnschlieBend formuliert er pflichtbewusst die Bedingungen des ,matula” fir die Familie des
Brautigams, die nicht nur die harte Arbeit seiner Nichte als karmakari (,,Dienerin®) in der GroR-
familie durch die Bereitstellung hochwertiger Kochzutaten erleichtern sollen, sondern vor allem
den Respekt fiir ihre mitgebrachten Kompetenzen und ihre kiinftige hervorragende Arbeit ein-
fordern:

»mama kathanasya'vam abhiprayo yad iyam mahata snehena lalita palita. asaisavad
eva dugdhaghrtadikam surasavyafijanam amrtasvadini phalamuilani sampannam ruci-
ram catmapriyam aharam sevate. bhavatam grhe sarvam etat sauvidhyam asyah krte
karaniyam iti mamasayah. kim aham mudho viksiptah pramatto va yat svabha-
giniputrya jivanam narakam vidhasyami? kim va, taptodakena navamalikam setsyami?
ksamyatam ksamyatam me parihasa'paradhah. tyajyatam manahkasayitam. etad asit
kevalam kautukam nanyat. kanyadanam kanyagrahanam ca punyatamam karma.
manavajivane sampadyamano mahan visistas ca yajiah. kanya nadiva kuladvayam
kaladvayavat punati. sa tu setubandhatam yati dvayor api kutumbayoh
pritimanasollasasya. kanya yasya kasya'pi bhavet sa puta gaur iva piajyamananiya. sa
bhavini matrsaktir bhavati. anindyayam kanyayam mithyadosam utpadya ko nama
papakrn narakagami bhavet? madiyeyam bhagineya padma tu susila gunakhanih
sahasresv eka. dhanyam tadgrham yatreyam yasyati. prasamantu papah punyani ca
samudayam yantu. aham atra bhavatam samesam manahprasadam prarthaye.” (Dvi-
vedi 2012 in: Guttandin 2020: 78).

120 Eine Disputationstechnik: vidamba ,Verhéhnung”; vitanda ,,Gegenargumentation”. Vokabular und Technik
entstammen Disputationsschriften zur Dialektik des eristischen Streits vitandad aus der nydya-Tradition und dem
Kapitel vimanasthéna der carakasambhita, die lehren, wie man geschickt die Schwachstellen des Gegners aufzeigt
(Prets 2004: 440; vgl. FuBnote 38 in: Guttandin 2020: 76).
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»,Meine Mitteilung hat die Bedeutung, dass sie mit groRer Zuneigung verwohnt auf-
wuchs. Schon seit der Kindheit widmet sie sich dem hervorragend zubereiteten Essen,
das die Seele erquickt, Milch, Ghee und so weiter, leckere SoRen und Zutaten, kostliche
SuRigkeiten, Frichte und Wurzeln. Es ist mein Wunsch, dass in lhrem Haus all das von
guter Qualitat fur sie bereitgestellt werden muss. Bin ich verwirrt, verstoért oder unacht-
sam, dass ich das Leben der Tochter meiner Schwester zur Holle mache? Oder kann ich
mit warmem Wasser den frischen Fleck entfernen? Der bdse Streich mdge mir bitte ver-
ziehen werden. Lassen Sie das leidenschaftlich gewordene Gemiit los. Das war nur eine
Show, sonst nichts. Eine Braut zu ibergeben und eine Braut in Empfang zu nehmen ist
ein vorteilhafter Verdienst, eine erflllende groRe und herausragende Opferhandlung im
Leben eines Menschen. Die Braut reinigt beide Grof3familien wie ein Fluss seine Ufer.
Sie bildet aber auch zwischen beiden Familien die Briicke der Freude, die ein liebendes
Gemiit gibt. Eine Braut, welche auch immer einem beschert ist: Sie muss als rein wie
eine Kuh verehrt und respektiert werden. Sie ist die kiinftige Mutterkraft.?!] Welcher
Bosewicht mdchte wohl in die Holle gehen, nachdem er dem unbescholtenen Madchen
einen unberechtigten Makel heraufbeschworen hat? Padma, die Tochter meiner Schwe-
ster, ist die eine unter Tausenden mit vielen gut herausgearbeiteten Eigenschaften. Ge-
segnet ist das Haus, in das sie gehen wird. Die unheilvollen Geschehnisse mégen ver-
blassen und die gliickverheiffenden Umstdnde sich mehren. Ich erbitte hier von Euch
allen Gelassenheit.” (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 79)

Padmas matula ist gut beraten, beide Grof3familien am Schluss seiner Eulogie auf seine Nichte
flr seinen Streich um Vergebung zu bitten, da schon im traditionellen Recht die Verleumdung
eines Mddchens strafbewehrt ist (Vighnesvara-s Kommentar zu Yajiavalkya in: Mitaksara
1918: 133; 3.66) und der sakulare /PC (Section 37: False Accusations) eine Freiheitsstrafe von

bis zu drei Jahren fir falsche Anschuldigungen vorsieht.

3.2 Kriterien der Personen, die am Prozess der Partner*innenvermittlung beteiligt sind

kanya varayate ripam, Die Braut wahlt nach gutem Aussehen,

mata vittam pita srutam, die Mutter nach Reichtum, der Vater nach Bildung,
bandhavah kulam icchanti, die Angehdorigen wiinschen sich eine angesehene Familie,
mistannam itare janah alle anderen wollen leckeres Essen. [Ubersetzg. d. Verf.]

Subhasitam (,,Sprichwort”) in: Sternbach und Sharma (Hg.) (1981: 2241; Nr. 8595).

Die Suche nach einem*r passenden Partner*in ist eine Herausforderung, da sich Reichtum,
Bildung, angesehener Familienhintergrund und gutes Aussehen nicht haufig auf einer Person
vereinen. Die Leserschaft erfahrt Padmas Vater Damodaras Freude und Erleichterung, nach-
dem seine Begutachtung eines potenziellen Brautigams positiv verlief:

ekada damodarah kvacit sicanaGm upalabhya samipavarty upanagare varam drastum
gatavan. tatra daivasyanugrahad, vidher vidhanasya bhavitvan madhyamakasya

121 ygl. Ray 1999.
108



kausalyad vety asmin prasarige sarvam anukilam yathabhipsitaf (Ed. yathebhipsitafi)
ca samapadyata. sandhydkale (Ed. sandyakdle) grham nivartite sati tasmin tasya jaya
prasadasadanam vadanam vilokya saphalyam anumiya, , api kificid apdrvam asatitam
ghatitam?“ ity aprcchat.

»atha kim!”“ damodarah sollasam sasmitam pratyuvaca- ,,sarvam abhistam
siddham. [...] arTf padmajanani! balakah tu sahasresv ekah.” (Dvivedi 2012 in: Guttan-
din 2020: 58+60).

Eines Tages erhielt Damodara von irgendwoher einen Hinweis und fuhr in einen nahe-
gelegenen Vorort, um einen Brautigam zu begutachten. Dort fiel in dieser Angelegen-
heit, sei es durch glnstiges Schicksal, durch die Auswirkung eines durchgefiihrten
Rituals*??! oder durch die Gewieftheit des Vermittlers alles Positive wie gewiinscht zu-
sammen. Als er zur Abendzeit nach Hause zuriickkehrte, betrachtete dort seine Frau sein
strahlendes Gesicht, leitete davon den Erfolg ab und fragte: ,Ist denn etwas Unvorher-
gesehenes vorgefallen, das unsere friihere Hoffnung erfiillt hat?“

,Definitiv’, erwiderte Damodara mit einem glicklichen Lacheln. ,Alles ist nach
Wunsch geregelt. [...] Treue Mutter von Padma, der junge Mann ist nun der eine unter
Tausenden.” (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 59+61)

Der Vater hat die Stecknadel im Heuhaufen gefunden, ,de[n] eine[n] unter Tausenden”, der
alle Kriterien erfillt. Padmas Onkel wiederholt diese optimale Einschatzung vor den Verwand-
ten des Brautigams fiir seine Nichte als ,,die eine unter Tausenden” (Dvivedi 2012 in: Guttan-

din 2020: 79).

3.2.1 Das Heiratsalter als Kriterium fiir die Heiratsvermittler*innen

Der Hindu Marriage Act von 1955 (HMA) wurde 1978 nachgebessert und die Ehemiindigkeit
far Frauen auf achtzehn Jahre, fir Manner auf einundzwanzig Jahre festgesetzt. Mit zwei Aus-
nahmen sind alle Personen in den untersuchten Erzahlungen in diesem Alter oder élter, wenn
ihre Hochzeit arrangiert wird, auch Savita (Madhavah 2013), fir die in den 1960ern noch das
Mindestalter von flinfzehn Jahren in einer friheren Version des HMA galt (Kalaivani 2015: 17),
sowie die Muslimin in der Erzahlung von Rava (1954a) und ihre hinduistische Freundin Saral3,
far die in den 1940ern nur das Mindestalter von vierzehn Jahren gesetzlich vorgeschrieben
war (Kalaivani 2015: 16). In zwei Erzdhlungen wird von der Kinderhochzeit der Hauptpersonen
berichtet. Das Mddchen Parvati und ihr Kindehemann werden zu Beginn von Ravas Erzdhlung
(1954b) verheiratet:

asid ekada dhullikapure parvati nama svadevaraniketane dasyakarma kurvana kacid
gatabhartrka. balyodvahanirodhakasaradavidhanat prag balam imam suvarna-

122 pas Ritual, um einen guten Ehemann zu erhalten, ist ein vrata (,religidses Geliibde verbunden mit religidser
Praxis“) und wird als pdja fur Laksmr durchgefiihrt. Hauser (2001: 236) beschreibt die Vorgehensweise fiir ein
Dorf in Orisha mit der Géttin Mangala (ein anderer Name der Laksmi) des dort ,,Jahni Osa“ genannten Rituals.
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savarnangim kamalalocanam mrdulavacanam kenacid balavarena parindyya tatpi-
tarau divam gatau. (Rava 1954b in: Guttandin 2020: 22)

Im Dorf Dhullika gab es vor einiger Zeit eine Witwe mit Namen Pdarvati, die im Wohnhaus
ihres Schwagers Sklavenarbeit verrichtete. Nachdem man das Madchen mit der Haut
wie Gold, den Lotusaugen und der sanften Stimme veranlasst hatte, entgegen dem Ge-
setz zum Verbot der Kinderehe von einem Kindbrdautigam um das Feuer herumgefihrt
zu werden, verstarben ihre Eltern. (Rava 1954b in: Guttandin 2020: 23)

Die Kinder wurden trotz des seit 1929 bestehenden sdkulargesetzlichen Verbots der Kinder-
ehe verheiratet. Den Grund fir die friihe Verheiratung von Madchen gibt Baudhayana an:

A man should give his daughter in marriage while she is still ,,naked” to a man of good
qualities who has maintained his vow of chastity, or even to one destitute of good qual-
ities; let him not hold back a girl who has started to menstruate (Dha. Bau. 4.1.11, zit.
nach Olivelle 2005: 75).

Balambhatta bezieht sich in seinen Ausfliihrungen zur mitaksara auf dieses sdtra und definiert
genauer:

The phrase, ,while she still goes naked” in the above verse of Baudhayana, means ,,a girl
of nine years of age“, otherwise a girl technically called ,,Rohin1.” (Mitaksara 1918: 130)

Vasistha erklart die Wichtigkeit einer frithen Ehe der Tochter fiir die Eltern ausfihrlicher:

Out of fear that she should menstruate, a father should give a girl in marriage while she
is still naked, for if she remains in his house after puberty her father becomes guilty of a
sin. As many menstrual periods a girl has while men of equal class are asking for her
hand in marriage and she herself is willing, so many fetuses do her parents kill-so states
the Law. (Dha. Va. 17.70-71 in: Olivelle 2005: 75)
Der spateste Termin fiir die Heirat eines Madchens liegt vor ihrer ersten Menstruation, da ihre
Eltern sonst slindigen wiirden. Die Kindbraut blieb zumeist im Haus der Eltern, bis die Ehe
beim Eintritt der Pubertat vollzogen werden konnte (Durant 1930: 184 und 226). Im Indien
des 19. Jahrhunderts verbreitete sich die Kinderheirat in alle Schichten, um Blutreinheit und
soziale Grenzen zu wahren (Young Lives und NCPCR 2017: 3). Die Verheiratung minderjahriger
Madchen beruht auf gesellschaftlichen Normen und wird bis heute trotz weltlicher Verbote
praktiziert (Young Lives und NCPCR 2017: 2). Es kbnnen einige zusatzliche wirtschaftliche, ge-
sellschaftspolitische (Voland und Engel 2000: 401) und gesellschaftliche Griinde (Young Lives
und NCPCR 2017: 3) fiir die Praxis der Kinderehe aufgezahlt werden, doch der treibende Faktor

bleib nach einer von Unicef unterstiitzten Studie der traditionelle Hintergrund:

From a cultural perspective, parents feel that it is important to marry off their son or
daughter at an early age in order to fulfil certain religious obligations and duties, chief
among them to ensure progeny to continue the family lineage and perform various re-
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ligiously mandated rituals after the death of the parents and grandparents. Thus, the
marrying off a daughter, as soon as she attains puberty, is seen as a religious rite of
passage by parents and, thus, a non-negotiable obligation (Srinivasan, Khan, Verma
2015: 15).
Trotz der gegenteiligen Praxis in einigen Regionen und Gemeinden Indiens bis heute (Gastén,
Misunas und Cappa 2019: 219-228) gibt es in den dharmasitra-s keinen Hinweis auf Kind-
brautigame. Young Lives und NCPCR (2017: 7) betonen die geringe Aufmerksamkeit, die die-
sem Thema im 20. und 21. Jahrhundert durch Forschungs- und Interventionsprogramme
entgegengebracht wurde.?3 Der wichtigste Grund fur die friihe Verheiratung von Jungen ist
der Beginn der Pubertdt (Young Lives und NCPCR 2017: 78), der gleiche Antrieb, den
Baudhdayana und Vasistha fiir die Eltern von Madchen anfilihren.
1991 befanden sich zur Zeit der Befragung von Personen aus der Altersgruppe 15-19
Jahre in Indien noch ca. 40 % in einer Kinderehe, wahrend die Prozentzahl bis 2011 kontinu-
ierlich auf 20 % heruntergegangen war (Srinivasan, Khan, Verma 2015: 18). Strenge Gesetze
gegen Kinderheirat nach der Unabhangigkeit Indiens und MaRBnahmen zu ihrer Durchsetzung
liefen ins Leere (Young Lives and NCPCR 2017: 4), bis Programme zur Starkung des Selbstbe-
wusstseins und der Finanzen von Madchen (Young Lives and NCPCR 2017: 23-31) nach dem
,Prohibition of Child Marriage Act, 2006“ umgesetzt wurden (Young Lives und NCPCR 2017:
37). In einigen Distrikten des Landes waren trotzdem zunehmende Tendenzen zwischen dem
Zensus von 2001 und 2011 beziglich der Heirat minderjahriger Madchen (Young Lives und
NCPCR 2017: 61) und minderjahriger Jungen (Young Lives und NCPCR 2017: 66) festzustellen.
Der fiihrende Bezirk war Mahdrastra, der Bundesstaat, in dem Rava lebte, die Autorin der
beiden Erzdhlungen, in denen Verheiratungen erwahnt werden, die vorpubertdr oder mit Be-
ginn der Menstruation durchgefiihrt wurden. Besonders war die Stadt Pune in der Ndhe von
Parvatis Dorf betroffen (Rava 1954b). Die Autorin greift in beiden Erzahlungen mit der friihen
Verwitwung in Zusammenhang mit dem Verbot der Witwenheirat eine der negativen Folgen
flir minderjahrige Ehefrauen auf. Parvatis Kindehemann verstirbt kurz nach der Hochzeit. Sie

wird als Arbeitssklavin zur Familie ihres Schwagers gebracht und weiB, dass sie fir immer zu

123 Young Lives” und ,,NCPCR* nutzen fiir ihre Untersuchung Informationen aus der indischen Volkszihlung, die
im Abstand von zehn Jahren und im ersten Jahr jedes Jahrzehnts durchgefiihrt wird. Die letzte Zdhlung wurde
2011 durchgefiihrt, die fiir 2021 geplante Zdhlung musste pandemiebedingt verschoben werden und soll 2026
nachgeholt werden. In ihrer aussagekréaftigen Studie interpretieren Young Lives und NCPCR die Daten aus der
Volkszahlung von 2011, einschliefllich einiger Vergleiche mit der Volkszahlung von 2001 und mit dem jahrlich
durchgefuihrten , National Family Health Survey (NFHS)“ von 2015/16, einer weiteren wichtigen Datenquelle fiir
Indien mit Informationen zu verschiedenen sozialen und gesundheitlichen Themen auf nationaler und bundes-
staatlicher Ebene.
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ihrem verstorbenen Kindehemann gehért. Zu Beginn der Pubertat wird ihr der Kopf gescho-
ren, sie wird weil’ gekleidet und lebt als Witwe am Rande der Gesellschaft. Mdannern schienen
die Konsequenzen einer friihen Verwitwung fiir Frauen zumindest in der ersten Halfte des 20.
Jahrhunderts nicht bewusst zu sein (Hauswirth 1932: 135 und 136). Rava zitiert die Unbedarft-
heit des ,,jungen Mannes” bezliglich der Situation der Witwen in einer der Erzahlungen:

atha gacchatsu varsesu sturyamsur girikandaram iva kascid yuva parvatya hrdayam
agahata. laukikanaGm agocaram antarasaundaryam mrgyan kascit pravasi parvatim
kapasamnidhau saksad diva pasyan ratrau ca manasa vicintayan maline pure 'smin
vyalambata. dirghikdsamnidhisthitasv anekavanitasu vidhavapi manohartri parvaty
eva tam cakarsa. tasya apirvalavanyam darsam darsam vimohito 'bhit taruno
'dhikadhikam. vidhavanam dinatvam tu na sa vyajanat. (Rava 1954b in: Guttandin
2020: 24)

Als nun die Jahre vergingen, drang ein junger Mann in Parvatis Herz wie ein Sonnenstrahl
in eine Berghohle. Ein Reisender verweilte auf der Suche nach der fiir gewdhnliche Men-
schen unerreichbaren aus dem Inneren kommenden Schénheit in dem schmutzigen
Dorf, wo er Parvati tagsiiber am Brunnen leibhaftig sah und nachts mit Zuneigung an sie
dachte. Von den vielen Frauen, die am langlichen See standen, zog ihn Parvati an, die,
obwohl sie Witwe war, doch sein Herz raubte. Der junge Mann betrachtete immer wie-
der ihre auBergewdhnliche Schéonheit und wurde mehr und mehr betért. Das Elend der
Witwen kannte er jedoch nicht. (Rava 1954b in: Guttandin 2020: 25)

In einer anderen Erzdhlung Ravas (1954b) wird ein Madchen in den 1930ern einem élteren
Mann in die Ehe gegeben:

Paficavimsater vatsarebhyah prak kascit taruno Harir nama trayodasavarsiyam
saradam iva visaradam anasdyam ivanasayam alpavarsiyam api parinatavayaskam iva
suvarnam iva suvarndm sugrhitanGmnim Sunitim imam parinitavan. (Rava 1954d: 76)

Vor flinfundzwanzig Jahren hatte ein junger Mann namens Hari die dreizehnjahrige
Suniti geheiratet, die zu Recht ihren Namen trug.[*?*! Sie hatte einen schénen Teint wie
aus Gold, war klug wie Sarasvati, frei von Neid wie Anastya, schien schon im heiratsfa-
higen Alter zu sein, obwohl sie noch jung war. (Rava 1954c in: Guttandin 2021: 113)
Hari ist funfundzwanzig Jahre alt,?* als er die dreizehnjihrige Suniti heiratet. 1929 war das
Mindestalter fiir die Verheiratung eines Madchens gesetzlich auf vierzehn Jahre festgesetzt
worden. Eine Ausnahmeregelung der damaligen Version des IPC (section 37) gestattete sexu-

elle Aktivitat in der Ehe ab dreizehn Jahren (Pitre und Lingam 2021/2022: 464). Die dhar-

masdatra-s befassen sich nicht mit der Festlegung eines genauen Altersunterschieds zwischen

124 Sunitih: ,,Die sich gut benimmt, eine mit dem richtigen moralischen Verhalten.”

125 Haris Alter zur Zeit seiner Hochzeit ergibt sich aus der Information in der Erzihlung, dass er nach zwanzig
Jahren im Alter von fiinfzig Jahren aus dem Gefangnis zurlickkehrt und mit Suniti an diesem Tag 25 Jahre verhei-
ratet war.
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Brautigam und Braut und bestatigen damit ihren Anspruch, nur die allgemein giltigen Regeln
zusammenzufassen. Dass die Braut jlinger als der Brautigam sein sollte, scheint eine davon
gewesen zu sein:

A householder should marry a wife who [...] is younger than he. (Dha. Gau 4.1-5 in: Oli-

velle 2005: 74)
Andere Texte enthalten detailliertere Vorschriften und geben Altersunterschiede vor, die weit
Uber das doppelte Alter eines Brautigams im Verhaltnis zum Alter seiner Braut hinausgehen (
visnupurana in: Taylor 2021: 235; 111.10.16). Suniti (Rava 1954c) verwitwet funf Jahre nach ih-
rer Heirat mit achtzehn Jahren, als sie das erste Mal schwanger ist. Ihr Leben widmet sie der
Erziehung des Sohnes und der Religion. Die Harte des Witwendaseins zwingt sie in tiefe De-
pression. Die Furcht der Frauen vor ihrer Missachtung als Witwe dauert bis heute an (vgl. Chen
und Dreze 1995 und 2002). Hiervon erzahlt $ri Yogamaya. lhre Hauptfigur Sumitra ist durch
die von Astrologen angezeigte Méglichkeit, friih zu verwitwen (Sri Yogamaya 2011 in: Guttan-
din 2020: 165; 161-163) und ,,allein Gibrig zu bleiben” (Sri Yogamaya 2011 in: Guttandin 2020:
163), anhaltend psychisch belastet, da ihre und ihres Ehemannes Auffassung der Ehe als

samskara (SrTYogamaya 2011 in: Guttandin 2020: 169) eine Wiederheirat ausschlieRt.

3.2.2 Jati-Endogamie als Kriterium fiir die Heiratsvermittler*innen

In zwei Erzahlungen werden die unterschiedlichen jati-s als Hinderungsgrund fiir eine Heirat
explizit erwahnt: Parvatis ,junger Mann“ (Rava 1954b) findet Priester, die bereit sind, das re-
ligiose Gesetz beziglich des Verbots der Witwenheirat beiseite zu lassen, sei es wegen ihrer
Kenntnis des sdkularen Gesetzes von 1856, das Witwenheirat ausdriicklich gestattete (Hindu
Widows’ Remarriage Act, 1856), oder wegen ihres Bezugs auf autoritative friihe Quellen der
Tradition, die die Heirat einer Witwe nicht verbieten (z. B. kautiliyarthasastra 3.2.28, Topic
59b in: Olivelle 2013: 183—184). Sie wollen jedoch nicht iber das Endogamie-Gebot des tradi-
tionellen Gesetzes (dharma) hinwegsehen:

param krtsnam dinam atatapi tena na ko 'pi purohitah samupalabdhah vipran anekan
uvaca tarunah. ,vidhavam yuvatim dharmato vodhum icchami. tad avayoh
panigrahanam sampadyatam.’ iti prarthitais tair vipraih proktam. ,gamyatam ito na
sampadayisyamo vivaham imam. dharmalopo bhavisyati vidhavayah punarvivahad’ iti.
kecid bhidsuras tav udvahayitum pratipannavanto 'pi tayor vargabhinnatam jiatva
tadarthanam pratydacakhyuh. ,yuvam brahmanav api sutaram bhinnavargau. yuvayoh
samyogo vamadharmah khalu syad” iti. (Rava 1954b in: Guttandin 2020: 28+30)
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Der junge Mann, der keinen autorisierten Priester fand, obwohl er den ganzen Tag un-
terwegs gewesen war, sprach einige Brahmanen an: ,,Ich mochte die junge Witwe recht-
maRig heiraten. Seien Sie so freundlich, dafiir die Zeremonie der Handnahme fiir uns
durchzufiihren.” Die gebetenen Brahmanen erklarten: ,Gehen Sie weg. Wir werden
diese Hochzeit nicht durchfiihren. Das religiose Gesetz wird durch die Wiederverheira-
tung einer Witwe verletzt.” Einige , Erdengotter” waren bereit, sie zu verheiraten, doch
nachdem sie von ihrer unterschiedlichen Gruppenzugehorigkeit innerhalb der Gesell-
schaftsklasse erfahren hatten, lehnten sie es ab, der Bitte Folge zu leisten. ,Obwohl ihr
beide Brahmanen seid, stammt ihr aus vollig unterschiedlichen Gemeinschaften. Eure
Verbindung wiirde ja dem religiosen Gesetz entgegenstehen.” (Rava 1954b in: Guttan-
din 2020: 29+31)
Parvati und ihr junger Mann sind Brahmanen. lhre Familien sind jedoch verschiedenen jati-s
zugehorig. Die endogame Heiratsregel erlaubt keine Verbindung zwischen den Geburtsgrup-
pen. Rava gestattet sich an dieser Stelle, die Meinung der Brahmanen und ihren Anspruch als
Entscheider iber Gliick und Ungliick des Paares in Zweifel zu ziehen, indem sie sie spottisch
als ,Erdengotter” bezeichnet. Ihr Spott hat Tradition. In der politischen Satire Hasyarnava-
Prahasanam von Jagadisvara Bhattacarya aus der Zeit zwischen dem 14. und 17. Jahrhundert
wird in finf Akten kontinuierlich und riickhaltlos Spott iber starrsinnige, arrogante, korrupte
und dekadente Brahmanen ausgegossen (vgl. Sharma 2020).

Gist (1954: 155) zitiert einen jungen noch ledigen Brahmanen aus dem Jahr der Ver-
fassung von Ravas Erzdhlung, der sich der Brautauswahl seiner Familie unterordnen werde,
um einer zuklinftigen Frau, die er nach eigenen Kriterien auswahlen wiirde, die Schikanen sei-
ner Verwandten zu ersparen. Wenn er die Braut eigenmachtig auswahle, erfiille er damit wo-
moglich nicht die Kastenanforderungen seiner Familie. Der Autor des Artikels bewertet die
Uberlegungen des jungen Mannes mit ,temperate and realistic” fiir die Zeit um 1954. Er ver-
weist auf eine offenere Haltung gebildeter Kreise in den GroRRstddten, merkt aber an, dass
»only against certain restrictions of the caste system, not against the system as such, is there
anything like concerted and vocal opposition. The hard core of the system, caste endogamy in
marriage, is remarkably resistant to change” (Gist 1954: 155). Jani (2015) erzahlt von der an-
haltenden Relevanz einer Ehe zwischen Personen derselben sozialen Geburtsgruppe fiir eine

Familie um die Wende zum 21. Jahrhundert:

malharabhattah ,varsa varma‘ namnya yuvatya saha m.sc. varge adhyayanam akarot.
pafcavarsani yavat sahadhyayanena tasyah paricayah drdho jatah. maitryam pranaye
parivartitam tat tu asadhenaiva jiatam. bhinnajfiatitvat malharasya kutumbino
varsam na svyakurvan. (Guttandin 2020: 174+176)
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Malhara Bhattah studierte mit einer jungen Frau, deren Name Varsa Varma war, im M.-
Sc.-Studiengang. Wahrend der funf Jahre gemeinsamer Studienzeit wurde diese Be-
kanntschaft fest. Dass sich Freundschaft in Liebe wandelt, ist gerade fur den Regenmo-
nat bekannt. Weil ihre jeweiligen Gesellschaftsgruppen zu unterschiedlich waren, wurde
Varsa von Malharas Verwandten nicht akzeptiert. (Guttandin 2020: 175+177)
Der Autor erwdhnt ausdriicklich die Beinamen des Liebespaares, die ihre Geburtsgruppe an-
zeigen: Bhattah ist der Name eines brahmanischen jatis, die varma gehoren zum silidindischen
Kastenblock der vaniyyar, der in prakolonialer Zeit noch an der Schwelle zur Unberiihrbarkeit
stand, sich jedoch bis zum ersten Drittel des 20. Jahrhunderts zur angeseheneren Gesellschafts-
klasse der ksatriya aufwerten konnte (Minster 2007: 177).126 Im Gegensatz zu Ravas Erzihlung
(1954b) besteht nicht nur eine Differenz der jati-s innerhalb der gleichen Gesellschaftsklasse,
sondern auch zwischen zwei varna-s (,Klasse, Stand“). Nach Ansicht der Familie des Mannes
kommt eine Ehe nicht in Betracht. Der HMA erlaubt zwar die Heirat mit jedem®*r Partner*in (§ 5)
und die Verfassung der Republik Indien von 1947 (Constitution of India) verbietet in § 15 die
Diskriminierung basierend auf Kastenzugehdorigkeit in 6ffentlichen Institutionen, doch kann das
Verbot nicht in den Privatangelegenheiten einer traditionellen Eheschliefung durchgesetzt wer-
den. Dumpala (2022: Vol. 5, 1: 2340) bezieht sich auf Studien zum Thema Kaste und Heirat
und stellt fir die Zeit von Janis Erzahlung fest: ,[E]ndogamous marriage as the major consti-
tuent of caste is unmitigated, education having no effect on its decrease.“'?’ In Banamali
Bisvalahs Narrativ ,,Vom Menschen zum Damon“ (2006) vermeidet ein Vater jegliche Einfluss-
nahme auf die Brautwahl seines Sohnes:

putrasya vayah vilokya ramapateh pita tasya vivahartham tvarayam asit. bahavah
uttamottamah prastavah api Ggatah. parantu ramapatih tan prastavan na
angikrtavan. antatah svagramasya ekam nirdhanam sundarim ca yuvatim sah sva-
vivahartham citavan. grhe sarvavidha sampannata rajate. atah pitur api yautukalalasa
nasit. sah tam prastavam saharsam angikrtavan. yatra putrah vafichati tatraiva vivaho
bhavatu. vivahe putrasyaiva sukhdya prathamikata deya iti tasya pragatisilah vicarah
asit. sah janati sma yat kevalam prabhdatam yautukam aniya putram sukhinam
drastum na sakyate. (Bisvalah 2006 in: Guttandin 2020: 130)

Als Ramapatis Vater sah, dass der Sohn in der Bliite der Jahre war, wollte er ihn bald
verheiraten. Es kamen auch hervorragende Angebote herein, doch nahm Ramapati die
Angebote nicht an. Am Ende wahlte er fiir seine Verheiratung ein mittelloses und sché-

126 Dje Informationen zum Kastennamen varma wurden Guttandin 2020: 177, FuRnote 7 entnommen und hier
zum besseren Versténdnis des Hintergrundes aufgefiihrt.

127 Siehe auch die Urteilsbegriindung Richters Katju, Markandey (07.07.2006). Die Kligerin war freiwillig eine
»intercaste marriage” eingegangen und mit ihrem Ehemann geflohen. Daraufhin zogen ihre Verwandten zu den
Gltern der Verwandten des Ehemannes, verpriigelten diese und zerstorten ihren Besitz.
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nes junges Madchen aus seinem Dorf. Zu Hause waren samtliche Mittel in Fille vorhan-
den. Deshalb hatte der Vater auch keinen Bedarf an einer Mitgift. Das Angebot akzep-
tierte er gern. ,Wo der Sohn freit, dort soll auch Hochzeit sein. Dem Gliick des Sohns
muss in Heiratsangelegenheiten Vorrang gegeben werden”, so seine klug vorausschau-
ende Uberlegung. Er wusste, dass er den Sohn nicht gliicklich sehen kénnte, wenn ihm
lediglich eine hohe Mitgift zugefiihrt wiirde. (Bisvalah 2006 in: Guttandin 2020: 131)
Sein Sohn Uibergeht alle eingehenden Angebote potenzieller Partnerinnen, die eine gute Mitgift
angeboten hatten, und wiahlt die schéne, aber mittellose Sraddha aus seinem Dorf. Der Autor
erwahnt in seinen Erzahlungen weder varna noch jati. Daraus kann weder geschlossen werden,
dass Ramapati seine Partnerin kastenibergreifend, noch dass er sie kastenkonform gewahlt hat.
Spater wird er die Scheidung fordern, um seine Hausangestellte heiraten zu kénnen. Ob diese
einer sehr viel niedrigeren Kaste angehdrt, kénnen wir im Jahr 2006 nicht mehr unbedingt aus
ihrer Anstellung oder aus ihrem geringen Vermaogensstatus schlieBen. In einer anderen Erzahlung

des Autors (2010) heiratet Rajiv eine Frau, die weder Inderin noch Hindu ist, was impliziert, dass

sie nicht in das Kastensystem eingliederbar ist.

3.2.3 Im Einklang stehende Geburtshoroskope als Kriterium fiir die Heiratsvermittler*innen.

Next sins that make people sordid: gambling; sorcery; [...] and practising astrology
naksatranirdesa (Dha. Bau. 2.2.15-16 in: Olivelle 2005: 173).

Die horoskopische Astrologie wird nicht als indisch indigen angesehen, sondern als urspriing-
lich hellenistisch oder mesopotamisch (Pingree 1973: 3). Einige Meinungen deuten auf eine
parallele indische Entwicklung hin, die Interaktion mit Griechenland und China begleitend
(z. B. Tripathi 2008: 264-267). Die friihen jyotisa-Texte (Astrologietexte) in Form von ve-
danga-s, hilfswissenschaftliche Texte fiir die Interpretation des veda, beinhalten die Messung
der Zeit, die Vorhersage der Tageslange, des Sonnenaufgangs und der Mondzyklen. Entspre-
chend ist jyotisi ein Kastenname friiher angesehener pandit-s, den sakadvipibrahmana-s, die
Astrologie zur Berechnung des Kalenders und der Vorhersage der besten Zeit fir vedische Ri-
tuale praktizierten. Sie wurden nicht darum gebeten, einen gliickverheilenden Tag fir eine
Hochzeit vorzuschlagen oder die Horoskope potenzieller Ehepartner*innen abzugleichen
(Pandey 1946: 352). Mit der Zeit sanken die sakadvipiyajyotisi-s unter dem Einfluss der Wis-

senschaft auf den Status von ,backward classes”.1?® Die Ausiibung von jyotisa war also mog-

128 Die $akadvipibrahmana-s lebten hauptsichlich in Nordindien und Odisa. Die , List of Socially and Economically
Backward Classes, Communities and Subcastes (SEBC) in the State of Odisha (2020)” weist drei jyotisa- jati-s unter
den Nummern 163-165 auf. Auf der ,,Central List of OBCs For The State of Orissa“ ist eine jati unter der Nummer
54 erwahnt. Die Lehre des Faches jyotisa als Wissenschaft an einigen indischen Universitdten wie der ,Banaras
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licherweise nicht verboten, wenn es um die Berechnung von Daten und Kalendern ging, aber
es kdnnte verboten gewesen sein, politische oder karmische Ereignisse und Naturkatastro-
phen vorherzusagen und personliche Beratung auf der Basis der Planetenkonstellationen an-
zubieten. Wenn es um Einfluss von Planeten auf das individuelle karma[n], die Interpretation
des Geburtshoroskops oder die Vorhersage des glinstigsten Datums einer wichtigen Veran-
staltung geht, verlassen sich Menschen seit friiher Zeit bis heute auf die Praxis aus dem Volks-
glauben und darin versierte Astrolog*innen als vertrauenswirdige Fachleute (Pugh 1983:
132). In einigen der recherchierten Erzahlungen ist liber die Konsultation von Astrologen im
Verlauf einer Eheanbahnung zu lesen. Basierend auf den Horoskopen mit der Position der Pla-
neten am Ort in der Minute der Geburt der Heiratswilligen wird anhand von acht Faktoren
Uberprift, ob aus astrologischer Sicht von einer Kompatibilitat der Partner*innen ausgegan-
gen werden kann. Viéve$a und Sumitra (SrT Yogamaya 2011) lieRen ihre Geburtshoroskope vor
der Hochzeit abgleichen. Durch Visvesa ergab sich ein Punkteabzug, da sein Horoskop darauf
hinwies, dass er friihzeitig sterben kdnnte. Auch wenn Sumitra die ,Wahrsagerei“ (Sr7 Yo-
gamaya 2011 in: Guttandin 2020: 165) von sich weist und Visvesa trotzdem heiratet, versinkt
sie in immer tiefere Sorge um sein Leben und ihre darauffolgende Einsamkeit bei seinem po-
tenziellen friihen Tod:

visvesasya visaye sadaiva cintakula vartate sumitra. asanka jiatasarendajiatasarena va
tasya manasi sampravista. tasmad eva sasankavyadhipidita yada visvesasya videsa-
gamanat prak purinagare ekasmad durghatanat tasya jivanam bhagyat suraksitam
jatam. vivahasya svalpadinanantaram evam vidhaghatanaya hataprabha sa kayapy
ajiiatasankayad sadanyamanaska tisthati.

sviyacchatrajivanam cintayati sumitra. chatravase samayasyapacaye vada tv
athava modaya katipayacchatranam jyotisavidya modakary asit. tasya daksinahastam
drstva kapy uktavaty asid yat tasyah patyur ayuh svalpam. punah kapi tasya vama-
hastam drstvoktavati yat tasya vaidhavyayogo ’sti. punar vivahat prak janmapatri-
prabhrtinam melanad jyotisavidyavisarado tasya vaidhavyayoganirdkarandaya
visesapdjavidher ayojanartham paramrstavan asit. vivahanantaram tesam grham
ayacitabhavena jyotisajivikaya jivitasyaikasya margabhramakasya vacanam api bahv
adhikam jatam sumitrayah krte — bhavatyah patir yady api janmana svalpayusampan-
nas tathapi karmana tat parivartayet. patninisthaya tasya dirghajivanam va bhavet.—
etat sarvam mulyahinam ityaikada cintayanti sumitradya tat sarvam pratidhvany-
akdrena svasarirasya pratitantrim anubhavati. (Sri Yogamaya 2001 in: Guttandin 2020:
160+162)

Sumitra war immer in Sorgen um Visvesa versunken. Die Angst war bewusst oder unbe-
wusst in ihre Psyche eingedrungen. Daraus resultierte, dass sie von einer Angststorung

Hindu University” in Varanasi wird seit dem Urteil des Obersten Gerichtshofs von Indien (Mathur 05.05.2004),
das den Antrag auf Aberkennung des Wissenschaftsstatus von jyotisa abwies, nicht mehr angegriffen.
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heimgesucht wurde, seit Visvesas Leben durch gliickliche Fligung in Purt aus einer bosen
Situation gerettet worden war. Das war noch vor seiner Reise ins Ausland. Von der Nach-
wirkung betdubt bleibt sie auch noch ein paar Tage nach der Hochzeit wegen irgendei-
ner unbewussten Angst immer geistesabwesend.

Sumitra denkt an ihr Leben als Schiilerin. Im Internat machte die Astrologie einigen
Schiilerinnen Freude: ,,Komm, sag doch was, damit die Zeit vergeht, oder einfach zum
Spalk.” Eine hatte gesagt, dass die Lebenszeit ihres Ehemanns kurz sein wiirde, nachdem
sie ihre rechte Hand angeschaut hatte. Und dann hatte eine gesagt, dass sie das Joch
der Witwenschaft erwarte, nachdem sie ihre linke Hand angeschaut hatte. Zudem hatte
der Astrologe nach dem Abgleich der Geburtshoroskope vor der Hochzeit die Durch-
fihrung eines speziellen Verehrungsrituals angesprochen, um ihrem Witwenjoch entge-
genzuwirken. Die Aussage eines mit der Astrologie seinen Lebensunterhalt fristenden
herumziehenden Betriigers, der nach der Hochzeit unerwiinscht in ihrem Haus auf-
tauchte, war auch viel zu viel fiir Sumitra: Obwohl ihrem Ehemann in dieser Wiederge-
burt ein kurzes Leben bestimmt sei, kdnne das trotzdem durch gute Taten abgewendet
werden. Er kénne sogar ein langes Leben durch die Hingabe der Ehefrau haben. Sumitra,
die damals dachte, dass viel Geld fiir nichts dahingegangen sei, fihlt das alles heute in
jeder Faser ihres Korpers widerhallen (Sri Yogamaya 2001 in: Guttandin 2020:
161+163).[12

Padmas Vater (Dvivedi 2012) traf beim Abgleich der Horoskope seiner Tochter und moglicher

Heiratskandidaten regelmaRig auf Hindernisse:

»[...] kintu aturo vaidyaprarthiva yatrapi gacchami, tatra ko 'pi pratyavayah samapa-
taty eva. kvacid gotraikyam, kvacin nadya abhinnatvam, kvacid gunanam nytinatvam,
kvacin mangalatvam kvacic ca rahudosah. daivo 'pi disayati melapakam. [...]“ (Dvivedi
2012 in: Guttandin 2020: 57)

Aber wo auch immer ich hingehe wie ein Kranker, der sich einen Arzt wiinscht, taucht
irgendein Hindernis auf. Mal ist es die identische vaterliche Abstammungslinie gotra,
mal die Gleichheit einer Sternbildgruppe nadi, mal ein Mangel an Pluspunkten guna,
hier der Mars und dort der schlechte Einfluss von Rahu. Sogar das Schicksal korrumpiert
die Stellung der Planeten. (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 57)

Gotra bezeichnet den Familiennamen einer Abstammungslinie, die auf einen rsi (Seher) zu-
rickgefiihrt wird. Es darf nicht innerhalb der vaterlichen Abstammungslinie geheiratet werden
(Dha. A 2.11.15-16 in: Olivelle 2005: 74; Dha. Gau. 4.2-5 in: Olivelle 2005: 98). Eine nadr be-
steht aus einer Gruppe von neun Sternbildern. Bei Gleichheit einer nagdr gibt es einen Abzug
von der Gesamtzahl der Punkte, die flr eine Verbindung sprechen, da beispielsweise Schwie-
rigkeiten im Eheleben, der friihe Tod eines*r der Ehepartner*innen oder gesundheitliche
Probleme der Kinder zu erwarten seien. Guna ist in der Astrologie der Fachausdruck fir einen

der 36 Pluspunkte, die sich aus der Untersuchung der acht Faktoren fiir eine passende Part-

129 pass die Problematik in Indien verbreitet ist, zeigt eine dhnliche Behandlung des Stoffs durch die in englischer
Sprache schreibende indische Autorin Anita Desai in ihrem Roman ,,Cry, the Peacock” aus dem Jahr 1980.
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nerschaft bestenfalls ergeben kénnen. Es kdnnen 36 Pluspunkte erreicht werden. Unter acht-
zehn Punkten wird von einer Heirat abgeraten. Mit rahu, auch chayagraha (Schattenplanet)
genannt, wird der Wendepunkt des Mondes nach dessen aufsteigendem Umkreis um die Erde
bezeichnet. Wenn rahu im Geburtshoroskop ungiinstig im Verhaltnis zum Mars steht, wird
diesem Umstand eine negative Auswirkung dosa auf den Charakter des Menschen zugeschrie-
ben.130

Vijayas und Rakesas Familien (Patani 1994) haben bereits positive Eindriicke voneinan-
derin Vorgesprachen mit dem Bruder der Mutter, dem matula als Heiratsvermittler, erhalten.
Vijayas Onkel verhandelt im Auftrag der Eltern weiter. Danach wird geprift, ob auch die Ge-
burtshoroskope der Ehekandidat*innen zusammenpassen konnten:

vivahaprastavasya masanantaram eva vaivahikasambandhasvikrtivisayakam patram
sampraptam. varapaksiyaih kanydyah citram janmapatram ca ydcitam asit. (Patani
1994 in: Guttandin 2020: 94)

Schon einen Monat nach der Eheanbahnung kam ein Brief beziliglich der Annahme der
ehelichen Verbindung an. Die Verwandten des Brdautigams baten um ein Foto und das
Geburtshoroskop der jungen Frau. (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 95)

3.2.4 Mitgift als Kriterium fiir die Heiratsvermittler*innen

Ob das Mitgiftsystem in Indien bis auf Manu zuriickgeht (vgl. Stanley und Goody: 1973), keine
antiken Wurzeln hat (vgl. Witzel 1996), der ,sanskritization” geschuldet ist (vgl. Srinivas 1984)
oder sich spater aus endemischen Brauchen der unteren Kasten aus diffusen historischen Ge-
gebenheiten durch Brahmanisierung aufgebldht hat (vgl. Sheel 1997: 1709-1718), ist nicht ab-
schlieBend geklart. In den dharmasutra-s ist lediglich eine standardisierte Brautausstattung
im Sinn eines stridhana erwidhnt (Dha. A. 2.11.17 in: Olivelle 2005: 75-76 und Dha. Bau.
1.21.2-3 in: Olivelle 2005: 75), die sich vom heute praktizierten Mitgiftsystem unterscheidet
(Pandey 1949: 293). Vijayas Ehemann Rakesa (Patani 1994) unterstiitzt die Mitgiftnachforde-
rung seiner Eltern, als seine Ehefrau ihm erklart, dass sie eine Arbeitsstelle auRerhalb anneh-
men musste, um die Summe aufzubringen:

rakesah: ,,kim vayam yacamahe? kanyapaksato daksinopalabdhih bahumato laukika-
niyamah yam pratyaksena pracchannena va sarve palayanti.”

vijaya: ,Siksalamkrto ‘pi tvam etaj jalpase visado me.” (Patani 1994 in: Guttandin
2020: 110)

130 Dje Erlduterungen zu den Fachausdriicken der Astrologie entsprechen dem Inhalt der FuRnoten 3-7 in Gut-
tandin (2020: 55-57), die dort mit Quellenangaben versehen sind. Hier wurden sie fir ein besseres Verstandnis
des Zitats aus Dvivedi (2012) in den Text ibernommen.
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Rakesa: ,Fordern wir etwas? Der Empfang einer Spende von der Verwandtschaft der
Braut ist ein geachteter verbreiteter Brauch, den alle offen oder versteckt pflegen.”
Vijaya: ,,Dass sogar du das sagst, wo du mit Gelehrsamkeit dekoriert bist, enttduscht
mich.” (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 111)
Srinivas definiert das Mitgiftsystem mit den Eigenschaften der erfundenen Tradition. Die Vor-
gehensweise, zur Legitimierung eines modernen Brauchs oder einer spat eingefiihrten Sitte
diese an respektierte frihe Sitten anzukniipfen, hier an die daksina (,Geschenk, Spende®), mit
der auch Rakesa die Mitgift rechtfertigt, bezeichnet er als verbreitete und uralte indische Pra-
Xis:
The attempt to equate the huge sums of cash, jewellery, clothing, furniture and gadgetry
demanded of the bride’s kin by the groom’s, to ,dakshina‘ is only an attempt to legiti-
mize a modern monstrosity by linking it up with an ancient and respected custom, a
common enough and hoary Indian device. (Srinivas 1984: 6)
In Indien ist die Mitgiftgabe, -forderung und -annahme, sei es in Form von Geld, Grundstucken,
Hausern oder anderen Gitern seit 1961 gesetzlich verboten (Dowry Prohibition Act, 1961).
Geldsummen ber 7000 Rupien an den Ehemann und seine Familie diirfen nicht vereinbart
oder gezahlt werden. Eine gesetzeswidrig empfangene Summe muss innerhalb von drei Mo-
naten an die Ehefrau gehen. Dies erfolgt regelmaRig nicht. Von den Verwandten der Braut-
leute wird seit 1985 eine behdrdlich beglaubigte Liste der freiwilligen Geschenke gefordert,
deren Vergabe bei einer Hochzeit dadurch offiziell gemacht wird (Dowry Prohibition (Mainte-
nance of Lists of Presents to the Bride and Bridegroom) Rules, 1985). In der Praxis werden mit
wenigen Ausnahmen weiter hohe Mitgiftsummen verhandelt und gezahlt (Wormer, van et al.
2008: 107). Die Anzahl der mit einer Mitgift arrangierten Hochzeiten und die Hohe der Mit-
giftsummen stiegen zwischen 1945 und 1975 stark an und blieben dann auf dem erreichten
Niveau, wobei sich im spateren Verlauf die Spitzensummen verringerten (vgl. Chiplunkar und
Weaver 2023). Die Persistenz des Mitgiftsystems wird in einer neueren Studie auf 6konomi-
sche Faktoren zurlickgefihrt:

Our findings suggest that norms-based approaches to eliminating dowry are likely to be
ineffective because of the strong economic factors that perpetuate dowry. On the bride
side, families who refuse to pay dowry for their daughters are left with lower quality
grooms. Grooms have a strong economic incentive to accept dowry, particularly if their
family has to pay dowry for its own female children or wants to recoup investments in
the groom’s education. (Chiplunkar und Weaver 2023: 36)

Das Mitgiftsystem wird als unumgehbare Belastung von den Zahlenden, die sich einen ,,guten

Brautigam“ flr ihre Tochter mit dem ,,groom price” erkaufen, und von den Empfanger*innen,
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die sich das Wohl der Schwiegertochter in ihrem Haus bezahlen lassen, als Verpflichtung ak-
zeptiert (Chiplunkar und Weaver 2023: 5).

Patant (1994) entwickelt in ihrer Erzahlung prazise, wie sich der Ablauf einer Mitgift-
nachforderung gestaltet, nachdem zunachst bei der Hochzeit Geschenke an die Schwiegerfa-
milie im Rahmen der gesetzlichen Vorgaben lbergeben worden waren (Patani 1994 in:
Guttandin 2020: 99-101): Nach einiger Zeit beginnt die Familie des Brautigams kleinere Be-
trage von der Schwiegertochter Vijaya zu erbitten, beispielsweise anldsslich einer Studienreise
des jingeren Sohnes. Die Familienkasse ist wegen der zweiwdchigen Anwesenheit der vielen
Verwandten und der groRziigigen Ubergabe von Geschenken an sie wahrend des Willkom-
mensfestes fir die Schwiegertochter leer (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 101). Es droht (iber-
dies ein teurer Rechtsstreit (Patant 1994 in: Guttandin 2020: 107). Die Schwiegermutter
bereitet die Mitgift-Nachforderung vor:

»Ssatyam, bahuvyayah samjatah.” kificid viramya savadat: ,,parantu samprati na vayam
ekakinah. atra santy asmatsambandhino vadhdpaksiyah. vivahakale etaih yautu-
karapena kim apy artham na dattam. idanim asmakam abhdavakale 'vasyam dasyanti.”
lalyah antimavakyat prag eva vijaya tatra samprapta. saprcchat: ,kidrsa abhavakalo
matah?“

lali smitavyadjena svasamkocam gopdayanti uvdca: ,,nasti ko ’pi visesah. abhiprayam
idam yad adyatane arthabhavo grham pidayati. tava svasuro ’pi rnabharena na
muktah. kificid arthasahayyartham atmanah pitaram likha. tena bhadrapurusena
vivahakale jamatrdaksindaripena rakesaya kimapi na dattam. tam daksinam idanim
eva vitaratu.” lali vijayayah patikuliyanam pratinidhitvam akarot. paristhitim jiatva
vijaya aprcchat: ,kiyad dhanam apeksitam astidanim?“ svasrvah vacanat parvam eva
maheso ‘vadat: ,,samprati daksinayatrasamayojane pancasatamudrah apeksitah
santi.” vijaya prakosthe gatva mafjisatah adaya samagata, devaram ca praha: ,,ma-
hesa! paficasatamudrah grhana.”,,dhanyavadah” ity uktva mahesah sadyo niragat.
vijaydya mangalikopahdrarupena tebhyas tebhyo bandhavebhyah praptah sarva
mudrah sametya mahesdya dattah asan. sa svopahdrair vaiicitatvena tatha visanna
nabhavat yatha svapatikuliyandm manasah daridryena. (Patani 1994 in: Guttandin
2020: 106)

,Stimmt, es sind viele Ausgaben zusammengekommen.” Sie zégerte etwas und sagte:
»Aber wir sind jetzt nicht allein. Fir einen solchen Fall gibt es unsere Verwandten von-
seiten der neuen Ehefrau. Zum Zeitpunkt der Hochzeit gaben sie als Mitgift kein Geld.
Nun, in der Zeit unseres Mangels, werden sie uns gewiss etwas geben. Noch bevor Lali
geendet hatte, kam Vijaya hinzu. Sie fragte: ,Was fiir eine Zeit des Mangels, Mutter?“
Mit einem scheinheiligen Lacheln verbarg Lali ihre Verlegenheit und sagte: , Nichts Be-
sonderes. Es ist ein Fakt, dass Geldmangel derzeit die Familie belastet. Auch dein
Schwiegervater ist nicht frei von einer Schuldenlast. Schreibe deinem Vater, er moge
uns mit etwas Geld aushelfen. Der gute Mann hat Rakesa zum Zeitpunkt der Hochzeit
kein Geschenk an ihn als Schwiegersohn gegeben. Dieses Geschenk soll er jetzt tiberrei-
chen.” Lalt vertrat vor Vijaya die Familienangehdrigen ihres Mannes. Vijaya kannte den
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Umstand und fragte: ,,Wie viel Geld ist denn diesmal n6tig?“ Bevor die Schwiegermutter
antworten konnte, sagte Mahesa: ,Derzeit werden fiinfhundert Rupien fiir eine organi-
sierte Reise in den Stden gebraucht.” Vijaya ging in ihr Zimmer, machte eine Entnahme
aus der Kassette, kam zurilick und sagte zum Schwager: ,,Mahesa, hier hast du die fiinf-
hundert Rupien.” ,Vielen Dank”, sagte Mahesa und ging schnell fort. Vijayas samtliche
Rupien, die sie durch diesen und jenen Verwandten zu festlichen Gelegenheiten ge-
schenkt erhalten hatte, waren an Mahesa gegangen. Sie war nicht so traurig dariber,
dass sie um ihre Geldgeschenke betrogen wurde, als liber die geistige Armut der Fami-
lienangehorigen ihres eigenen Mannes. (Patant 1994 in: Guttandin 2020: 107)

Vijaya kennt die Situation bereits und hat schon zu anderen Gelegenheiten aus ihrer Pri-
vatschatulle kleine Summen an die Schwiegerfamilie gezahlt. 500 Rupien entsprechen dem
1991 ausgezahlten durchschnittlichen Monatsgehalt von Empfangspersonal eines Hotels (Sta-
tistisches Bundesamt, Landerbericht Indien 1995: 132). lhre Kassette ist nun leer. Kurze Zeit
spater nehmen die Geldforderungen an Fahrt auf:

vijayad mahanasam marjayati sma tadaiva lalya sa bahir ahdta: ,snuse! tvaya grham
prati patram presitam?“

vijaya: , likhitam eva parasvadivase, katham?“

lali: ,tarhy ekam patram adya lekhaniyam. asmakam grhasyarthikim sthitim tu tvam
janasy eva. adyatve apane varttamanam asmatpaitrkam grham avalambya mama
patyau devare ca vivado vardhate, dvav eva ca nydyalaye nijapaksapustyai gacchatah.
etadartham dhanam apeksitam asti. svapitre dasasahasraripyakebhyo likha. Grambhe
pafcasahasramudrah paryapta bhavisyanti. kificitkalanantaram aparah paficasahasra-
mudrah dadatu. tyaja mahanasakaryam. etad aham samacarisyami.” lali svavadhdm
anunayati sma. (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 107+109)

Vijaya fegte die Kiiche, als Lali sie nach draul3en rief: ,,Schwiegertochter, hast du einen
Brief nach Hause geschickt?“

Vijaya: , Ich schreibe ibermorgen einen, warum?“

Lali: ,,Weil heute ein Brief geschrieben werden muss. Du kennst doch die finanzielle
Lage unserer Familie. Zwischen meinem Mann und meinem Schwager erhebt sich der-
zeit ein Streit, der sich an unserem vaterlichen Haus auf dem Markt festmacht, und die
beiden gehen fiir das Wohl jeweils ihrer Partei vor Gericht. Dafiir wird Geld gebraucht.
Schreibe deinen Vater um zehntausend Rupien an. Fiir den Anfang werden fiinftausend
Rupien reichen. Die anderen fiinftausend Rupien soll er etwas spadter geben. Lass die
Kichenarbeit liegen. Die werde ich erledigen”, beschwichtigte Lali ihre Schwiegertoch-
ter. (Patant 1994 in: Guttandin 2020: 107+109)

Aus Sorge um ihre Eltern, die durch die Mitgift flr vier Tochter tber das stridhana der Mutter
hinaus finanziell stark belastet sind und bereits einen Kredit aufgenommen haben, unterlasst
Vijaya den geforderten Brief:

lali rosenaprcchat: ,tarhi tvaya pitaram prati patram na likhitam? pasya, tvam asya
kutumbasyangam asi. tvam yad arjayisyasi tad asmakam parivarikavyayadya
bhavisyati. asmabhyam vitaranam tu tava kartavya eva. parantu pitra dattam dhanam
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bhinnam. varapaksiyah vivahavasare, vivahanantaram va tasya dhanasyadhikarina
eva. avabuddham tvaya?“
mevalalo ‘vadat: ,kim tava jyesthabhagininam vivahe varapaksebhyah tava pita dha-
nam na prayacchat?”

tasminn eva kale vijayayah patih rakeso ‘vadat: ,,ekaikasyai ayutadvayam dattam

lali: ,,kevalam asmabhyah kificin na dattam asmakam rjutaya. vivaha evam eva na
bhavati. tadartham bahu dhanam saficetavyam.”

»aham pitre dhanaydacanavisayakam patram na likhisyami” ity uktva vijaya svapra-
kosthe nirgata.

rusta lali avadat: ,,apehi. rakesa! tvam idanim eva tasyah pitre patram likha. svah
pratahkale ca patrapetikayam niksipa.” matur aGdesam palayan rakesah sudirgham
patram vyalikhad aparedyus ca patrapetikayam nyaksipat. (Patani 1994 in: Guttandin
2020:112)

Lali fragte verargert: ,Dann hast du also keinen Brief an deinen Vater geschrieben? [...]
Die Verwandten des Brautigams haben anlasslich der Hochzeit oder nach der Hochzeit
einen Anspruch auf sein Geld. Hast du das verstanden?“

Mevalala sagte: ,,Hat denn dein Vater bei der Hochzeit deiner alteren Schwestern den
Verwandten des Brautigams kein Geld gegeben?”

Da sagte Vijayas Mann Rakesa: ,,Man hort, dass jeder zwanzigtausend gegeben wur-
den, und dazu noch eine erhebliche Menge Gold.”

Lali: ,Nur uns hat man wegen unserer Ehrlichkeit’3! nichts gegeben. Das ist keine
richtige Hochzeit. Deshalb muss jetzt eine ordentliche Summe zusammenkommen.*

»Ich schreibe dem Vater keinen Brief mit einer Geldforderung®, sagte Vijaya und ging
auf ihr Zimmer.

Die verargerte Lali sagte: ,,Geh weg! Rakesa, jetzt schreibe eben du ihrem Vater den
Brief. Und morgen frih wirfst du ihn in den Briefkasten.” Der Anweisung seiner Mutter
folgend setzte Rakesa einen ausfihrlichen Brief auf und warf ihn am nachsten Tagin den
Briefkasten. (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 113)

Vijaya weigert sich weiterhin gegen den Druck von Schwiegereltern und Ehemann, ihren Vater
um Geld zu bitten, und nimmt eine gut bezahlte Arbeitsstelle an. Mit der monatlichen Ge-
haltszahlung gedenkt sie in einem Jahr die Forderung der Schwiegerfamilie selbst zu beglei-
chen. Nach Ansicht ihrer Schwiegermutter ist ihr Einkommen Eigentum der Familienkasse und
daher nicht fir den Ausgleich der Mitgiftnachforderung einsetzbar:

»pasya, tvam asya kutumbasyangam asi. tvam yad arjayisyasi tad asmakam
parivarikavyaydya bhavisyati. asmabhyam vitaranam tu tava kartavya eva. parantu
pitra dattam dhanam bhinnam.” (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 112)

Lali: ,,Schau, du bist Mitglied dieser GrofSfamilie. Was du kiinftig verdienst, wird unserem
Familienvermdgen zugeschlagen. Die Aushdandigung an uns ist nur deine Pflicht. Das hat

131 Ehrlichkeit (rjutd) bezieht die Schwiegermutter darauf, dass sie kein Geld als Mitgift gefordert oder angenom-
men hat, da es gesetzlich verboten ist.
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aber nichts mit dem Geldgeschenk deines Vaters zu tun.” (Patani 1994 in: Guttandin
2020: 113)

Vijaya bleibt trotz Einspruchs von Schwiegermutter und Ehemann weiter in Anstellung. Dane-
ben leistet sie ohne Unterstiitzung durch Schwiegermutter und Schwagerin die Hausarbeit fur
die GroRfamilie:

vijaya pratydsakale utthaya snanadibhir nivrtta bhiatva mahanase pravisati sma.
sadvdadanaveldayam sarvesam prthak Aushéndigung prakosthesu pratahkalinam
cayam, kdaryagamandat parvam sarvesam vibhinnaprakarakam asaniyam, svasrvas ca
bhinnam pratarasaniyam, tadanantaram svasurasya, patyuh devarasya nanandartham
ca prthak prthak madhyahnabhojanamanjasika iti sarvam sardhanavavadanaparya-
ntam tvaritagatya samacarati sma. madhye madhye rakesasya svasurasya, devarasya
Svasrvas ca snanartham usnajalam tesam angaproksaniyani, praksalitani prthak
prthag vastrani snanagaresu dharayati sma. [...] sayamkale caturvadanavelatah sarve
ekaikasah grham agacchanti sma. tad arabhya punah sayamkalinah karyakrama
arabdho bhavati sma. tebhyah cayam asaniyam ca prakosthesu vitaranam. tadananta-
ram ratribhojanavyavastha ratrau ekadasavadanavelayam bhojanakaryakramasesito
(Ed. °’kramaasesito) bhavati sma. vijayayah svasurah navavadanam yavat apanat
grham agacchati sma. tatah apanapustikah pariksya, ripyakani ganayitva ca bho-
janartham udyato bhavati sma. ratrau sarvau tenaiva saha bhojanam kurvanti sma.
(Patani 1994 in: Guttandin 2020: 102+104)

Vijaya stand gegen Morgengrauen auf und betrat, nachdem sie mit dem Bad und dem
Zurechtmachen fertig geworden war, die Kiiche. Alle hatten um sechs Uhr den morgend-
lichen Tee auf ihren jeweiligen Zimmern. Das individuelle Friihstick fir alle, bevor sie
zur Arbeit gingen, und davon getrennt das Frihstilick fir die Schwiegermutter, darauf
die jeweils separaten Behalter des Schwiegervaters, des Ehemanns, des Schwagers und
der Schwagerin fiir das Mittagessen: Alles hatte sie bis um halb zehn eilig herumlaufend
fertiggestellt. Irgendwann dazwischen trug sie fiir Rakesa, den Schwiegervater, den
Schwager und die Schwiegermutter das heille Wasser fiir ein Bad, die jeweilige gewa-
schene Kleidung, die am Kdérper noch besprengt!*32 werden musste, in die Bider. [...] Ab
vier Uhr abends kehrten sie einer nach dem anderen heim. Von da an begann wieder
das Ubliche Abendprogramm. Tee und Imbiss wurde ihnen in die Zimmer gereicht. An-
schlieBend standen die Arbeitsablaufe flr die Mahlzeit zum Abendessenstermin nachts
um elf Uhr an. Vijayas Schwiegervater kam gegen neun Uhr vom Markt nach Hause. Er
prifte dann die Handelsbiicher, zahlte die Miinzen und war bereit fir das Abendessen.
Jede Nacht aBen sie mit ihm zusammen. (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 103+105)

Sie erleidet einen Burnout, begleitet von Depression, Angsten und Suizidgedanken, ausgelést
durch psychischen Missbrauch und Arbeitstiberlastung in Zusammenhang mit der Mitgiftfor-

derung (Shukla und Singh 2013: 29):

132 yg|. Mitaksara (1918: 277+278): $loka 184 von Manu mit dem anschlieBenden Kommentar von Vighnesvara
Uber die (rituelle) Reinigung von u.a. Kleidung durch das Besprengen mit Wasser.
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»ittham jivanam asambhavaprayam eva. anudinam ime aghatah! sahisnutayah
bhavati kapi sima! sahisnutayam api bhavati kimapi prayojanam. yady anaya sa-
hisnutaya kutrapi kasyam api disi kim api parivarttanam bhavet tarhy ucitam eva.
parantv atra tu mama sahisnutdayah parisramasya ceme labham anubhiya mam
Sosayanty eva. nahi. naham etesam nrsamsatayah sosanabindur bhavisyami. iyam tu
mama sarvadhika durbalata bhavisyati. tatraitaih mama pitre vittanimittam patram
api likhitam. dhig etesam dhanalobhah. ko va janati apane tesam kimapi bhavanam
vidyate na va, yadartham nyayalayavisayakim mahatim varttam te kalpayanti. hanta!
dinau mama pitarau. tat patram prapya mata me bahu visanna bhavisyati.
dasasahasra ripyakani tau kuta anesyatah? aham idam anyayam na sahisye. maya
etasya pratikarah kartavyah. parantu svadeham kadapi na nasisyami. atmano bahu-
milyam jivanam etadrsanam dhanalolupanam krte narpaniyam.” (Patani 1994 in: Gut-
tandin 2020: 120).

,Auf diese Weise ist das Leben wohl sinnlos. Jeden Tag diese Schldge. Es gibt eine Grenze
im Durchhalten. Zwar liegt im Durchhalten ein gewisser Sinn. Wenn durch dieses Durch-
halten irgendwo in irgendeiner Richtung irgendeine Wendung entstehen kdnnte, dann
wadre es schon angemessen. Hier aber ziehen sie doch Nutzen aus meiner Erschopfung
vom Durchhalten und zerstoren mich tatsachlich. Nein. Ich werde nicht der Punkt sein,
der wegen ihrer Bosartigkeit verblasst. Doch meine umfassende Schwache wird es schaf-
fen. Da haben sie meinem Vater auch den Brief geschrieben, um sich zu bereichern. Ver-
flucht sei ihre Geldgier. Wer weild sicher, ob auf dem Markt irgendein Gebdude von
ihnen, woflr sie sich den groRen Fall bei Gericht ausgedacht haben, existiert oder nicht.
Ach, meine armen Eltern. Meine Mutter wird sehr traurig gewesen sein, als sie diesen
Brief erhalten hat. Von woher werden sie wohl zehntausend Rupien beibringen? Ich
werde diese rechtswidrige Handlung nicht dulden. Ich musste sie verhindern. Trotzdem
werde ich mich nicht irgendwann umbringen. Das wertvolle eigene Leben darf nicht fir
solche geldgierigen Menschen aufgegeben werden.” (Patani 1994 in: Guttandin 2020:
121).

Vijayas Ehemann Rakesa wird in der besonderen Position des dltesten Sohns mit enger Bin-

dung an seine Mutter herausgearbeitet (Rew, Gangoli und Gill 2013: 152-154). Er befindet

sich haufig in wichtigen Gesprachen nur mit seinen Eltern, zu denen seine Frau uneingeladen

mit eigenen Anliegen hinzutreten muss, und unterstiitzt seine Mutter in der Mitgiftnachfor-

derung und ihrer ablehnenden Haltung gegeniber Vijayas externer Arbeitsstelle (Patani 1994

in: Guttandin 2020: 116+118). Untersuchungen zeigen auf, dass indischen Frauen Respekt

dann gewahrt wird, wenn sie ihre Rolle als karmakari in der Familie des Ehemannes perfekt

ausfillen. Als Mensch oder Leistungstragerin auBerhalb des Haushalts kénnen sie, unabhangig

von der gesellschaftlichen Stellung ihrer Geburtsgruppe (vgl. Babu und Khare 2011; Kaushalya

2019), keine Anerkennung erwarten. Eines Morgens steht Vijayas Vater vor der Tir:

taya tasya padavandanam krtva prstam: ,tata! tvam akasmad atra katham samprapto
’si? api sarvam kusalam grhe? mata kidrsi? api bhaginyau bhrata ca kusalinah?“
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laksmanapdalah: ,sarvam kusalam. tava patyuh rakesasya patram sampraptam
maya. putri! tvam bahu durbala samjata, kim karanam?“

tadaivabhyantaran mevalalah sampraptah. rakeso ‘pi samayatah. abhivadanasa-
muddcaran anantaram yada laksmanapala upavistah tada rakesam abhilaksyaka-
thayat: ,tava patram labdham maya. ardharasim nitva samprapto ‘smi. arddham
vijaydmadhyamenagamini pakse presayisyami svah grhagamanakale vijayam sahaiva
nesyami.” (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 120+122)

Sie begriRte ihn, indem sie seine Fiifde beriihrte und fragte:

,Papa, wie kommt es, dass du pl6tzlich hier aufgetaucht bist? Ist zuhause auch alles
gut? Wie geht es Mutter? Geht es auch den Schwestern und dem Bruder gut?“

Laksmanapala: ,Alles gut. Ich habe den Brief deines Mannes Rakesa erhalten. Toch-
ter, du bist sehr schmachtig geworden. Was ist der Grund?“ Da trat schon Mevalala von
drinnen hinzu. Auch Rakesa kam herbei. Nach einigen BegriiBungsfloskeln setzte sich
Laksmanapala, wendete sich dann Rakesa zu und sagte: ,Deinen Brief habe ich erhalten.
Ich bin mit der einen Halfte der Summe hergekommen. Die andere Halfte werde ich in
vierzehn Tagen Vijaya mitgeben. Morgen bei der Heimreise nehme ich Vijaya mit.”
(Patani 1994 in: Guttandin 2020: 121+123)

Vijayas Vater spricht die Problematik ohne Umschweife an und geht vollstandig auf die Bedin-
gungen der Schwiegerfamilie ein. Trotz seiner finanziellen und daraus resultierenden berufli-
chen Uberlastung zahlt er anstandslos. Er schldgt weiter klug vor, dass er seine Tochter fiir
zwei Wochen in ihr Elternhaus mitnimmt, ein durchaus tblicher Brauch fiir frisch verheiratete
dislozierte Ehefrauen, der nach einiger Eingewdhnungszeit im Haus des Mannes einen ersten
langeren Besuch der Schwiegertochter bei ihrer Familie vorsieht. Der Brauch impliziert, dass
sie bei ihrer Rickkehr ,Geschenke” ibergibt, um die lebenslangen finanziellen Verpflichtun-
gen gegeniliber der Schwiegerfamilie zu befriedigen (vgl. Wadley 1980: 95-106). Vijayas
Schwiegermutter erhéht den Druck und diffamiert ihre Schwiegertochter:

lali: ,etatsvabhava naryah karyalaye eva kdaryam kartum ksama na bhadragrhesu
kulinavadhva iva sthatum samarthah.

ascaryacakitah laksmanapalo dainyabhavenavadat: , kim vadanti bhavantah? vi-
jayasama susila maya na kapi bala drsta. katham visvasimi?“ (Patani 1994 in: Guttan-
din 2020: 122)

Lali: ,,Frauen mit diesem Charakter sind nur daflir geeignet, im Biro zu arbeiten. Sie
kénnen nicht zu Hause bleiben wie die Frauen von guter Abstammung in den Haushalten
der Wohlhabenden.”

Vor Schreck zitternd sagte Laksmanapala deprimiert: ,Was reden Sie da? Ich habe
noch nie ein so tilchtiges Madchen wie Vijaya gesehen. Wie soll ich das glauben?”
(Patani 1994 in: Guttandin 2020: 123)

Die Bezweiflung des guten Charakters und der Tauglichkeit der Schwiegertochter fiir eine Fa-

milie ,von guter Abstammung” ist eine beliebte Strategie bei Mitgift-Nachforderungen (Rew,
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Gangoli und Gill 2013: 150-151). Der Ehemann unterstiitzt seine Mutter in der Mitgiftforde-
rung und droht vor seinem Schwiegervater mit dem Hinauswurf seiner Frau:

madhye eva rakeso ‘vadat: ,,anyatha vijaya pitrgrhe eva vasatu. nasty asya avasyakata
asmin grhe.” (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 122)

Rakesa warf zwischendurch ein: ,,Sonst soll Vijaya im Elternhaus wohnen bleiben. In die-
sem Haus wird sie nicht gebraucht.” (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 123)

Als Vijaya eine Alternative vorschlagt und ihn zu einer Antwort zwingen will, reagiert er aus-
weichend (Patant 1994 in: Guttandin 2020: 125).

Schwiegermiutter sind ehemalige Braute, die sich wahrend ihres Ehelebens als karma-
kari der Familie abgearbeitet haben und teilweise ebenfalls unter Druck in Zusammenhang
mit Mitgiftforderungen gestanden haben. Sie wollen sich zur Ruhe setzen und die Last, die sie
selbst jahrelang bewaltigen mussten, an die Schwiegertochter abgeben. Vijaya nimmt ihre
Rolle als grhini (Hausherrin) gern an (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 101+103). Lali hat
gesundheitliche Probleme (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 113-115) und eine noch junge
Tochter, die sich erst einmal bilden soll, bevor sie flir die Hausarbeit eingespannt wird. Als sie
von ihrem Sohn hort, dass ihre Schwiegertochter eine zusatzliche Arbeit auBerhalb aufzuneh-
men gedenkt, beflirchtet sie, dass Vijaya das hohe Arbeitsaufkommen im Haushalt zusatzlich
zu ihrem Vollzeitjob nicht leisten kann:

»yadiyam karyalaye gamisyati tarhi grhakarma kah karisyati. mama padau tu pdrvam
evocchinitau, mahata kastena samcaritum saknomy aham.” madhye eva vijayaya
uktam: ,matah! alam cintaya! pratahkale sarvam grhakarma sampadyaham
karyalayam gamisyami. sayamkale sadvadanaveldayah paratah punah grhakaryam
samacarisyami. api santusta tvam?“ lali tasya etadvidhaya vyavasthayapi nabhavat
santusta. kadacid bhojanadi krtva prativesigrhesu jalpane vyatikarah naivaprinayat
tam. samprati tah sarvah prativesisakhyah tasyah saksatkaraya grham agamisyanti.
tadartham cayapanam, mistannadikam ca deyam bhavisyati. (Patani 1994 in: Guttan-
din 2020: 110)

»Wer wird dann die Hausarbeit machen, wenn sie ins Bliro geht? Meine Beine waren
doch vorher schon angeschwollen. Ich kann nur unter groflen Schwierigkeiten herum-
laufen.” Vijaya unterbrach sie: ,,Mutter, genug mit den Sorgen. Ich werde morgens erst
ins Blro gehen, wenn ich die ganze Hausarbeit erledigt habe. Nach sechs Uhr abends
werde ich die hauslichen Aufgaben wieder aufnehmen. Bist sogar du zufrieden?” Lali
war mit ihrer Situation durch diese Aufteilung auch nicht zufriedengestellt. Fir den
Schwatzin den Nachbarhdusern irgendwann nach dem Abendessen erfreute sie der Vor-
fall schon gar nicht. Gleich wiirden alle diese Nachbarsfreundinnen kommen, um ihr
Haus in Augenschein zu nehmen. Dafiir wiirden Tee und SiiBigkeiten angeboten werden
missen. (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 111)
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Die Schwiegermdtter haben ein hohes Interesse an der Losung von Geldproblemen der Fami-
lie, in die sie eingeheiratet haben. Die Manner der Grol3familie arbeiten im Angestelltenver-
haltnis oder gehen einer selbstdandigen Tatigkeit nach, wenn sie nicht arbeitslos sind. Wenn
deren Einkommen nicht oder nicht mehr ausreicht, um den Lebensunterhalt der Familienmit-
glieder zu sichern oder unvorhergesehen Ausgaben anfallen, sinkt der Lebensstandard der
vom Einkommen der mannlichen Mitglieder einer ,joint family” abhangigen Frauen schnell.
Die Schwiegerfamilie ist die einzige anzapfbare Ressource.

However, it is urban lower-middle class households that are most commonly involved in
dowry violence cases in which the mother-in-law is the chief perpetrator, and this may
have to do with consumerist and class expectations. (Rew, Gangoli und Gill 2013: 150)

Uber die Schwiegertochter kann Druck auf die Schwiegerfamilie ausgeiibt werden. lhre Be-
handlung ist entsprechend unbarmherzig. Sie wird als eine auf der Familie des Ehemannes
lastende wirtschaftliche Birde dargestellt, die durch die Mitgift und weitere Zuwendungen
durch die Familie der Ehefrau nach der Hochzeit kompensiert werden soll (Rew, Gangoli und
Gill 2013: 154). Mitgift muss von allen Frauen unabhangig von ihrem gesellschaftlichen Stand
gezahlt werden:

During the last 10 years, people have become so greedy that dowry deaths, burning girls
alive if dowry is insufficient, so that the boy can remarry for more dowry, have become
a common feature. The statistics given by the Human Resources minister for 1989-91
are as-[sic] 14,500 dowry deaths were reported and Uttar Pradesh, the biggest state in
India, tops in these deaths. Dowry is present immaterial of educational level. In fact,
today the highest amount of dowry taken is in Kerala, a 100% literate state, with a pre-
dominantly Christian population. Even a maid servant cannot get married without giving
dowry. This custom puts to naught the other modernity trends of Kerala like, highest
female literacy, lowest population growth rate (1.3 %), etc. (Mullatti 1995: 19)

Gewalttatigkeit der Schwiegermitter, wenn die Schwagerfamilie nicht ausreichend zahlt oder
nicht zahlen kann, ist an der Tagesordnung. Der Protection of Women from Domestic Violence
Act, 2005 und der verscharfte IPC sollten weibliche Opfer vor Gewaltexzessen in Verbindung

mit Mitgiftforderungen besser schitzen.

In addition to prosecuting violations of the Anti-Dowry Laws, the courts have begun con-
victing those accused of dowry-related violence. Tihar Jail, the main prisonin New
Delhi, has a mother-in-law block set aside specifically for women who have been con-
victed of harassing or killing their respective daughters-in-law. Some of the elderly fe-
male prisoners are serving twenty-year terms. (Wagner-Wright 2007: 17)

Die Voraussetzungen fir eine gute Beziehung zwischen Schwiegermutter und -tochter sind

daher ungiinstig:
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Indian mothers-in-law are consistently legally implicated in violence against their daugh-
ters-in-law, particularly in dowry-related cases. [...] Critically, policy and research must
recognise the impact of the socio-cultural preference for sons. Daughters are viewed as
inferior; however, mothers to sons enjoy a relatively elevated position within the family.
Even leaving aside issues of socialisation into traditional gender roles, this encourages a
particularly close bond between mothers and sons that causes tensions between moth-
ers- and daughters-in-law once sons marry. These tensions are complicated by the nor-
mative nature of patrilocality where sons stay within their parents’ home even after
marriage, while married women join their husbands in their in-laws’ household. Thus,
mothers-in-law, having finally obtained a relative position of power, often have a vested
interest in perpetuating practices of control and power over their daughters-in-law. This
represents a culturally specific form of patriarchal bargain that has significant implica-
tions regarding addressing the gender inequalities endemic in Indian society, with
equally distinct psychological implications (Rew, Gangoli und Gill 2013: 147).

Schwiegermiitter, die mit den Schwiegertochtern zusammenarbeiten, sie unterstiitzen und
sich dariber freuen, wenn sie einer bezahlten Arbeit nachgehen, tauchten periodisch ver-
mehrt auf. Ihre Haltung verbreitete sich jedoch nicht und sinkt jeweils wieder in den Hinter-
grund (Mullatti 1995: 22; vgl. Gupta 1960).

Auch Padmas Vater Damodara (Dvivedi 2012) ist bereit, ,betrdachtlich mehr” Mitgift zu
zahlen (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 55), denn Padma muss dringend, wenn sie wegen
ihres grenzwertigen Alters nicht gedchtet werden soll, verheiratet werden. Sie liegt mit 24
Jahren®®3 einige Jahre iber dem durchschnittlichen Heiratsalter indischer Frauen von 19,3
nach dem Census von 2011 (Press Information Bureau, Government of India (Hg.)
(24.04.2015): Absatz 2, Tabelle C-2). Der Verzicht auf Mitgift von Ramapatis Vater (Bisvalah
2006) ist ungewohnlich, denn 88 % aller indischen Paare heiraten seit 1975 bis in die Gegen-
wart erst nach einer Verhandlung Uber die finanzielle Mitgift der Braut (Chiplunkar und

Weaver 2023: 1).

3.2.5 Versicherung der korperlichen und geistigen Gesundheit der Heiratswilligen
als Kriterium fiir die Eheanbahnung in den Erzihlungen
Der besorgte Vater von Padma (Dvivedi 2012) beauftragt Partnervermittlungen anstelle seines

Schwagers, der seine matula-Pflicht der Brautigamsfindung zu lasch angeht, und erhalt einen

133 padmas Alter von 24 Jahren ergibt sich aus der Information des Autors, dass sie nach ihrem Masterabschluss
nunmehr zuhause lebt (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 57). In Indien wird gewdhnlich das Abitur nach zwolf
Klassen mit 18 Jahren erreicht, der Bachelor nach weiteren zwei und der Master nach zuséatzlichen drei Jahren.
In der anschlieRenden Zeit im Haus der Eltern wird sie 24 Jahre alt.
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Vorschlag fir einen potenziellen Brautigam. Er reist zu dessen Begutachtung an und kann seiner
Frau berichten:

»mamaiva bhagyat sa tasmin kala eva grham agatavan yada'ham api tatra praptavan.
madhyamakenengito 'ham tasya pitaram anurudhya tam ahdya samyag nirvarnya
tena saha vartalapam apy akurvam. suyogyah susiksitah susilah saumyas ca sa me
pratibhati. tam avalokya tan calapya me manah prasidati sma. sambandhas tu tenaiva
vidhatrapdrvam eva niyato bhavati. kevalam asmabhis tasydnvesanam kriyate.” (Dvi-
vedi 2012 in: Guttandin 2020: 60)

»Durch mein gutes Schicksal kam er genau zur gleichen Zeit nach Hause, als auch ich dort
ankam. Nachdem ich, durch den Vermittler angewiesen, seinen Vater Gberzeugt hatte,
sprachich ihn an, betrachtete ihn sorgfaltig und unterhielt mich auch mit ihm. Er erscheint
mir patent, gut gebildet, integer und sanftmiitig. Nachdem ich ihn beobachtet und mich
mit ihm unterhalten hatte, war ich zufrieden gestellt. Die Verbindung gerade mit ihm ist
vom Schopfer schon friiher bestimmt worden. Wir miissen ihn nur noch darum bitten.”
(Dvivedr 2012 in: Guttandin 2020: 61)
Der Vater priift den Ehekandidaten nach der Einigung mit dessen Vater, indem er sich mit ihm
unterhalt, ihn dabei nach korperlichen Mangeln absucht und seinen Charakter abschatzt. We-
gen seiner ,,Bildung, Integritdt und Sanftmiitigkeit” erachtet er ihn als passenden Ehemann fir
seine Tochter. Die dharmasdtra-Autoren beschranken sich auch beziglich der Eigenschaften
eines tauglichen Brautigams auf die wesentlichen Grundlagen fiir eine Heirat: Altersunter-
schied, jati-Endogamie und gotra-Exogamie. Das Eingangssloka von Kapitel LXVIII der
Brhatsamhita von Varahamihira, einem Astrologen aus dem 6. Jahrhundert, beschreibt unter
der Uberschrift ,,purusalaksanam” die Aufgabe eines guten Astrologen, der die kérperlichen

und charakterlichen Eigenschaften eines Brautigams erkennen soll:

»A clever astrologer who knows the physical features of human beings, carefully ob-
serves in the beginning according to the rules, the height, weight, gait, compactness,
strength, complexion, glossiness, voice, natural character, courage impression of previ-
ous birth, parts of the body and natural lustre, and reveals the past and the future.”
(Varahamihira in: Sastri 1946: 542)

Antike Methoden zur Priifung von Potenz und Fruchtbarkeit (Mitaksara 2018: 118) werden
durch Bluttests ersetzt, die die Kompatibilitat der Blutgruppen, die genetische Disposition, die
Fertilitdt und moglicherweise vorhandene Geschlechtskrankheiten abbilden und zum heuti-
gen Standard fir Heiratswillige gehoren (c. More 2021: 6369-6373). Die Tests werden als
kinftiger Ersatz fir die Prifung der Kompatibilitdt durch Horoskope angesehen (c. Khatak,

Wadhwa, Pandey und Poonam 2020: 104-111).
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Die Braut Padma (Dvivedi 2012) wird von den weiblichen Mitgliedern der Brautigamfamilie bei
einem eigens dafiir anberaumten 6ffentlichen Termin begutachtet, um abzusichern, dass ihre ma-
kellose kdrperliche und geistige Verfassung und ihre Einordnungsbereitschaft ihre Tauglichkeit fur
die GroRRfamilie garantieren. Beide Familien kommen in einem Tempelhof zusammen, um das
den Frauen wohlbekannte Prozedere durchfiihren zu lassen:

varasya sa bhagini camatkrta vidyud iva sahasotplutya gateva kanyam upasrtya tasya
mukhad avagunthanam apasaritavati. ,,aho! niskalanko mukhacandrah. sadyah sa-
kalikrtakari radanapdandurakantau kapolau, sukasavakacaficunadsika, bimbaphala-
dharausthau, nilakamalapadmadalaksini, saghanasyGmacikuracayamadhye
virdjamana nabhomandale akasagangeva simantarekha, bhalo'pi diptimamllaksmi-
vilasalilaranga iv''ti daksinakarangusthena cibukam unnamayya sakilakitam sa
provdca. sankocalajjaya padmaya netre svata eva nimilite. varasya madhyama
bhratrjaya tam netre samunmilitum kim api manasi krtva satvaram abhihitavati. punas
ca jananinirdesdc chanais sanair unnidramdane nilotpala iva, rdjiva iva, pundarika iva
taya netre unmilite. vilocane ca bhitacakitaharinivetasato vyaparite. tato bhavini
Svasrir aprcchat—, vatse! kd namadheya'si?“ matra pranodita sa mandamadhurena
svarena spastaksarair uvaca—, grhe bandhavavacanesu padma, siksabhilekhesu ca mu-
dite” ti. atah param krama asid varasya jyesthaya bhratrjayayah. sG padmam nir-
distavati— ,uttisthatu! utthaya gatva canayatu tatah prapayah jalam.” padmaya
janani jatam prabodhitavati—,vatse! sankocam vihdya tvaya kulavadhiyogyata pra-
darsaniya. pariksya'sidanim. ato nanyatha mantavyam.” tatah padma salajjam iva
patram adaya svabhavikagatya'prapam gatva jalam aniya bhavinya jyesthayah kare
’karot. evam varapaksiyena ndrivrndena sa padma namni kanya kdyena, vacanena,
calanena ca nipunam pariksita. bahyato naiko dosa aviskrtah. mukhdanam bhavas
tasam narindm santustim sanketayanti sma. (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 70+72)

Die Schwester des Brautigams sprang [...] auf, naherte sich der Braut und zog den Schleier von ihrem
Gesicht. ,,Oha! Ein Gesicht fehlerlos wie der Mond.” Mit dem Daumen der rechten Hand brachte sie
sie gleich dazu, ihr Kinn anzuheben, und beschrieb leichthin plétzlich geschaffene Fragmente: ,Wan-
gen so schon hell wie die Zahne, eine Nase wie der Schnabel eines Papageienjungen, Ober- und Un-
terlippe wie eine Bimbafrucht, Augen wie die Blatter der dunklen Seerose. Mitten in der Masse der
dunklen Haarwolken glanzt der gerade Scheitel wie die Ganga am Himmel im Kreis der Wolken. Die
Stirn leuchtet sogar wie die Biihne fiir das illusorische Stlick, das Mutter Laksmi zum Zeitvertreib
spielt.” Die Augen der vor Verlegenheit zusammengesunkenen Padma schlossen sich ganz
von selbst. Die mittlere Schwagerin des Brautigams erinnerte sich an etwas und wies sie
schnell an, die Augen weit zu 6ffnen. Auf Anweisung ihrer Mutter 6ffnete sie ganz langsam
die Augen wie ein sich entfaltender dunkler Lotus, eine Seerose, ein weilSer Lotus. Und als
der Blick starr wurde wie der eines zitternden Rehs, das sich vor der Lanzenspitze fiirchtet,
da fragte die kiinftige Schwiegermutter: ,,Kind, wie hei8t du?“ Von ihrer Mutter angewiesen
sagte sie mit leiser stifer Stimme und klarer Aussprache: ,,In den Anreden durch die Ver-
wandten zuhause Padma, und in den Zeugnissen Mudita.” Nun war die dlteste Schwagerin
des Brautigams an der Reihe. Sie wies Padma an: ,,Stehen Sie auf. Laufen Sie los, wenn sie
aufgestanden sind und bringen Sie dann Wasser vom Brunnen.” [...] Da nahm Padma wie
schlichtern das GefaR, ging mit dem fir sie typischen Gang zum Brunnen, brachte Wasser
und handigte es der kiinftigen dlteren Schwagerin aus. So also wurde die Braut mit Namen
Padma von der Frauengruppe auf der Brautigamseite an Korper, Stimme und Gang geschickt
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untersucht. AuRerlich wurde nicht ein Fehler aufgedeckt. Die Gefiihle auf den Gesichtern
driickten die vollstandige Zufriedenheit der Frauen aus. (Dvivedi 2012: Guttandin 2020:
71+73)

In der Beschreibung von Draupadi durch Konigin Sudesna tauchen viele der spezifischen
laksana-s (,Eigenschaften, Merkmale”) auf, die bei Padmas Brautbegutachtung geprift wur-
den (Mahabharata, virataparvan, section IX). Weitere laksana-s aus Padmas Begutachtung be-
schreiben das visnupurana Ill, 10 (Taylor 2021) oder die brhatsamhita (LXX) von Varahamihira
(Sastri 1946: 578-582). Pandey listet die Eigenschaften einer Braut auf (1949: 330-339) und
verweist darauf, dass in religioseren Zusammenhadngen vor allem der Intellekt der Braut ge-
winscht gewesen sei (Pandey 1949: 331). Fir die Ausfiihrung des Brauchs sind die Frauen zu
konsultieren, da das Schrifttum versagt (Dha. A. 2.29.11-15 in: Olivelle 2005: 35). Auch in dieser
Erzahlung wissen nur die Frauen genau, wie das Prozedere vonstattenzugehen hat. Die Manner
halten sich abseits.

Ublicherweise wird auf die Versicherung der kérperlichen und geistigen Gesundheit der
Ehekandidatin durch Eltern oder Heiratsvermittler*innen vertraut:

ito varapakse kanyadarsanasya pratha parvam nasit. varasya pita'nye ca manyah
kutumbijanah dvayor api jyesthaputrayor vivahe kanyadarsanam na krtavantah. pa-
rinamato madhyamakavacovisvasatas te pravafcitah. varapitus trayah putrah santi.
prathamo jyestho 'bhiyanta, dvitiyo madhyamo 'dhivakta, antimas trtiyo
visvavidyalaye pravakta. jyesthaputrasya bharya sukanya'pi prsthasthivikarad
isaddanamitena kayena calati. vivahakale mandapam aydantim tathabhatam tam
drstva'pi varapaksiya janah, ‘lajjavasad iyam sankucitangi padam dhatte’ iti
vimrstavantah. evam eva madhyamaputrasya patni gunaganagauravamandita'pi
tiryagdaksinavilocana tadanim avagunthanavasan na"laksita. iyam trtiya'pi ma bhayat
tadrsiti vicarya varapaksatah kanyadarsanam prastavitam. (Dvivedi 2012 in: Guttandin
2020: 64)

Vor diesem Zeitpunkt hatte die Verwandtschaft des Brautigams keine Brautbegutach-
tung durchfiihren lassen. Auch fiir die Hochzeit der beiden dltesten S6hne hatten der
Brautigamvater und die anderen ehrwirdigen Familienmitglieder keine Begutachtung
der Braut gemacht. Weil sie dem Wort des Vermittlers vertraut hatten, wurden sie ge-
tauscht. Der Brautigamvater hat drei S6hne. Der erste, dlteste ist Ingenieur, der zweite,
mittlere, Rechtsanwalt, der dritte, jlingste, Dozent an der Universitat. Auch wenn die
Frau des altesten Sohnes ein schénes Madchen ist, bewegt sie sich wegen einer Riick-
gratverkrimmung mit etwas vorgebeugtem Korper. Als die Mitglieder der Familie des
Brautigams sie am Hochzeitstermin in dieser Haltung in das Festzelt kommen sahen,
dachten sie, dass die zusammengesunkene Frau wohl aus Verlegenheit so gehe. Obwohl
die Ehefrau des mittleren Sohnes ebenfalls Gberschwanglich mit Heerscharen guter Ei-
genschaften gepriesen worden war, schielte sie, was wegen der Verschleierung damals
nicht erkannt werden konnte. Die dritte sollte nun keinesfalls auch so aussehen, dachte
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die Verwandtschaft des Brautigams und regte die Begutachtung der Braut an. (Dvivedi
2012 in: Guttandin 2020: 65).

Schon in friihen Zeiten war das Verschweigen gravierender Makel einer Braut eine Straftat:

One who gives away a bride without mentioning her defects is to be punished with Uttama
Sahasa®3* [...]. (yajfiavalkyasmrti LXVI in: Mitaksara 1918: 133)

Vor der Hochzeit angeblich oder tatsachlich verschwiegene Mangel der Braut beschaftigen die
indischen Gerichte auch weiterhin (Sinha 04.02.2005). Dvivedi nutzt die Form einer Erzahlung,
um einen alten Brauch in realitatsnaher Durchfiihrung zu beschreiben, und konstruiert dafiir
eine Situation, die rechtfertigen kénnte, dass im 21. Jahrhundert noch einmal das alte Prozedere
hervorgeholt werden muss. Er weist zum Abschluss in einem Vers darauf hin, dass sich Einiges
seit friiheren Zeiten gedndert habe, schliel3t aber nicht aus, dass Brauche, seien sie auch kaum
noch in Anwendung, bei Bedarf hervorgeholt werden und ihr Ablauf dann bekannt und akzep-

tiert ist (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 81).

3.2.6 Beteiligung der Brautleute in den Erzahlungen am Prozess der Partner*innensuche
Eltern und Kinder sind bei der Suche nach passenden Partner*innen einem gesellschaftlichen
Umfeld verpflichtet, unabhangig von dem Grad ihrer Beteiligung:

Marriage acquires its true meaning and reaches perfection only when the conjugal rela-
tionship is based on the realization that marriage is a willing sacrifice for the good of the
partner, the family, the society, and the world. (Pandey 1949: 406)

Sakulargesetzlich haben Eltern und Verwandte keine Mittel, einen Partner oder eine Partnerin
anzuordnen. In der Mittelschicht wird vielfach ein Kompromiss gesucht, der im Ergebnis als
»joint consent” bezeichnet wird und durch erhdhte Beteiligung der Brautleute an der Part-
ner*innenwahl unter Berlicksichtigung der Interessen der Eltern und Verwandten erreicht
werden kann.

In den untersuchten Erzahlungen werden Nachkommen kaum in die Vorauswahl und
den Entscheidungsprozess einbezogen, es sei denn nach erfolgter Vorauswahl des matula
durch Zusendung eines Lichtbildes der Braut an die Brautigamfamilie (Patani 1994) oder durch
das Angebot der Mutter von Lichtbildern dreier bereits vorab von ihr ausgewahlter Kandida-
tinnen zur Entscheidung an den Sohn (Jan1 2015). Die kiinftigen Eheleute werden nicht oder

nur pro forma nach ihrer Zustimmung gefragt. Die Mehrzahl der Frauen und Manner protes-

=i

134 Die ,uttama sahasa“ war eine hohe Geldstrafe von tausend pana-s fiir absichtliche Straftaten (yajfiavalkya-
smrti CCCLXVI in: Mitaksara 1918: 438).
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tieren weder 1940 (Rava 1954a, b und c) noch 1960 (Madhavah), noch 1994 (Patant) noch
2012 (Dvived). Sie scheinen grundséatzlich mit der Vorgehensweise der ,Alteren” einverstan-
den und bekennen sich teilweise explizit zur Wahl ihrer Partner*innen durch die Eltern (Patant
1994; Dvivedi 2012). Vijaya fasst das weitestgehend praktizierte Vertrauen in die Auswahl der
Eltern zusammen:

,matah! pituh matad bhinnam nasti tava svatantram matam? parantu mamasti sva-
tantram matam. mama matanumanam parampardm anusrtya pitror ajidpalanam eva
varam.” (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 98)

»Mutter, hast du keine freie Meinung, die von des Vaters Meinung unabhangig ist? Aber
ich habe eine freie Meinung. Ich ziehe aus meiner Meinung den Schluss, dass es am bes-
ten ist, der Tradition zu folgen und den Eltern zu gehorchen.” (Patani 1994 in: Guttandin
2020: 99)13°

Die muslimische junge Frau Amina (Rava 1954a) wird mit dem von den vermoégenden Eltern
ausgesuchten begtiterten Fabrikbesitzer Hamid aus ihrer religiosen Gemeinschaft der Dah-
woodi-Bohra-Muslime in der Mazagon-Gegend von Mumbal mit zwanzig Jahren verheiratet.
Sie erldutert ihrer hinduistischen Jugendfreundin Sarala am Abend vor ihrer Hochzeit ihre An-
sicht zur arrangierten Ehe:

Amina: Taddarsanena kim? Bharatavarse bhayisthanam kanyanam varasya dars$anat
prag eva vivaho bhavati. Anatikrantasaisavapi madiyamba vivahat pirvam me
pitrpadanam darsanamandanandam alabdhvapi saha tair vastum agamat. Aham tu
vimsativarsiyasmi. Matapitarav avalambamana tayor ajiiam Sirasangikrtya nihsankam
niscitavarasya panigrahanam muda karisye.

[...]

Pascatyadesiyanam evanukula pritivivahadikalpana. Krtapranayavivahanam api
vadhlvaranam vyabhicaraparasparasvabhava sangatyadikaranebhyah pascatyadesesu
vivahavislesasya vrttaparampara kriyasamabhiharena sriyate. Param asmadiyadese
viralah khalu vyatikaras tadrsah. Ity Amina svapitur asakrd uktam vakyam udirya [...].

Amina: ,,Was nitzt es mir, wenn ich ihn vorher sehe? In Indien heiraten doch die aller-
meisten jungen Frauen, bevor sie den Brautigam gesehen haben. Meine Mutter ging
ebenfalls, sogar friiher als ich jetzt heirate, ndmlich, bevor sie sechzehn geworden war,
als sie nach Begutachtung das betrichtliche Wohlgefallen der Altesten erlangt hatte, mit
ihnen nach Hause. Ich bin aber schon zwanzig Jahre alt. Im Vertrauen auf die Eltern habe
ich mich ihrer Autoritat ehrerbietig gebeugt und werde ohne Zégern gern zulassen, dass
der ausgesuchte Brautigam meine Hand nimmt.”

[...] )

,Liebesheirat und Ahnliches ist eine Erfindung, die fiir die westlichen Lander geeignet
ist. Es heildt, dass in westlichen Landern, wenn die Charaktere der Paare, selbst derer,
die eine Ehe aus Zuneigung eingegangen sind, nicht zueinander passen, nach einer we-
gen Seitenspriingen und dhnlichen Vorkommnissen erfolgten Scheidung die ganze Sa-

135 | eicht von der Originaliibersetzung (Guttandin 2020: 99) abweichend.
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che wiederholt wird. Aber in unserem Land ist doch eine derartige Beziehung selten.”
Amina zitierte damit einen oft geduRerten Satz ihres Vaters [...].

Amina vertraut der Auswahl ihrer Eltern. Vor der Hochzeit nimmt sie allerdings noch an, dass
sie eine Beziehung zu ihrem Ehemann entwickeln kann, die ihr die Freundschaft zu Sarala er-
setzt.

Ihre Tochter nach ihrem Einverstandnis oder ihrer Meinung zum Prozess der Eheanbah-
nung zu fragen, erwdgen weder Damodara noch seine Frau (Dvivedi 2012). Sie diirfen mit Recht
davon ausgehen, dass sich Padma ihren Planungen nicht widersetzt und sich im Gegenteil Gber
ihre sorgfaltige Brautigamauswahl freuen wird. Der Autor beschreibt die euphorische Gefiihls-
lage des jungen Madchens, als sie das Gesprach der Eltern lber ihre bevorstehende Hochzeit
heimlich mithort:

kaksantaraikakone taralakanakayastikeva nibhrtam sthita padma pitrsamvadam
karnabhyam nipiyamana dharatalad utksipya nakalokam niyamaneva, harsotphulla-
kamaniyakayena nandanavanapravisteva, anandabharanimilita-nayanabhyam kam
api madhuram svapnam vilokayantiva, manasollasapaksabhyam viyaty utplutya
gandharvaloke viharantiva, snigdhaghanagarjanam nisamya maydriva nrtyanti, na-
bhaso sudhadharasarair nirbharaklinna dolotsavam aracayantiva, vikacakalikopeta
madhavi-lateva sandramaiijarisaurabhasahakdaram dalingantiiva,piyldsarasasagare
nimajjya dhavaladhavalam muktaphalam vicinvativa, kvacit kalpanarajye kalita-
manmathavesena pratyangasannaddhalobhaniyayauvanena kenacid rajakumarena
dattahasta ratnakhacitasvarnasimhasanam adhirohantiva sa [...]. (Dvivedi 2012 in:
Guttandin 2020: 60+62)

Die wie ein unruhiger Goldkiebitz unbemerkt in einer Zimmerecke stehende Padma sog
die Unterhaltung der Eltern mit den Ohren ein, als ware sie von der Erdoberflache geho-
ben und zum Himmel gefiihrt worden, als hatte sie mit einem vor Freude aufgeblihten
reizenden Koérper den Nandanawald®3® betreten, als erlebte sie mit den unter der Last der
Wonne geschlossenen Augen irgendeinen stifen Traum. Mit Flligeln, die ihr Geist erschaf-
fen hatte, hob sie zum Himmel ab, als wiirde sie im Land der Gandharvas herumlaufen.
Sie tanzte wie ein Pfauenweibchen, wenn es das willkommene Grollen einer Wolke hort,
war von den Regenschauern des Himmels durchfeuchtet, als hatte sie das Schaukelfest
vorbereitet. Sie war wie eine Madhaviranke®’, der sich glanzende Knospen genahert hat-
ten, als wiirde sie den duftenden Mangobaum umarmen, der voller Bliitenbiischel war.
Sie tauchte in den Ozean mit Nektargeschmack ein, als suche sie eine strahlendweile
Perle, ein an allen sechs Stellen geschmiickter verfiihrerischer junger Prinz reichte ihr als
Liebesgott verkleidet irgendwo in einem erfundenen Konigreich die Hand, wie um den mit
Edelsteinen besetzten goldenen Lowenthron zu besteigen. (Dvivedi 2012 in: Guttandin
2020: 61+63)

136 Der leidlose Wald von indra, dem Herrscher {iber die Gotter.
137 Die madhavi (lat.: Hiptage benghalensis) ist eine Kletterpflanze.
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Erst als Padma von einer Kosmetikerin fiir die Brautbegutachtung geschminkt wird, informiert
sie die Mutter:

»vatse! mahata supunyena saubhagyenaivaitad dinam sampraptam. avedya me mano-
rathan. nivedya pitror abhilasitani. prasidatu saubhagyadevata. acirad eva vara-
kutumbino janah vivahahetuna tvam drastum parvatimandiram samayanti.
tatraivasmabhir gantavyam. atah param tvam api cintaya karaniyam. grhadevata
sarvam Subham vidhasyati.” (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 64).

»Mein Kind, mit groBem, sehr giinstigen Gllck ist dieser Tag gekommen. Meine Herzens-
winsche sollen erflillt, die Sehnslichte der Eltern wahr werden. Die Gliicksgottin moge
gnadig sein. Bald schon versammeln sich die Verwandten eines Brautigams im nahen
Parvatitempel, um dich wegen einer Hochzeit in Augenschein zu nehmen. Da miissen
wir hinfahren. Deshalb denke auch du dariliber nach, was zu tun ist. Die Hausgottheit
wird alles Gute gewahren. (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 65)

Lichtbilder wurden seitens der Familien nicht angefordert. Auch der Brautigam bekommt die
Braut erst zu sehen, als die Begutachtung beendet ist und sich die Familien einig sind:

varo 'py asid utkamanah kanyamukham saksatkartum. yady api bahyatah sa
vartalapalagna asit kintu madhye madhye isadgrivavalanena caksuhkonatas (Ed.
caksu®) tam tathabhatam pasyaty eva. (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 70)

Auch der Brautigam war gespannt darauf, das Gesicht der Braut mit eigenen Augen zu
sehen. Obwohl er nach auRen in die Unterhaltung versunken schien, schaut er doch im-
mer einmal zwischendurch, indem er leicht den Hals dreht, aus den Augenwinkeln zu
ihr, wie sie da so steht. (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 71)

Nach dem Treffen der Familien zur Begutachtung der Braut im Tempelhof wird den Heirats-
willigen nach dem abschlieRenden Handschlag der verhandelnden Vater eine kurze Ge-
sprachsauszeit eingeraumt:

punah putram ahiya— ,ehi, vatsa! api vanchasi padmam kim api prastum?“ [...]
padmapi pitra sanketitd manasa vyavasthita'bhat. dvav api salajjam

sasankocam kyad didram gatva ekasmin silakhande samupavisya kim api kim api
mandamandam sasmitam akramena jalpatah. (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 74)

Er rief erneut den Sohn herbei: ,,Komm her, mein Sohn. Méchtest du Padma irgendetwas
fragen?” [...] Padma, die ebenfalls vom Vater aufgefordert worden war, hatte sich geistig
bereit gemacht. Die beiden gingen verlegen ein kleines Stiick, setzten sich zusammen auf
einen Steinhaufen und hier und da vorsichtig lachelnd unterhielten sie sich formlos tber
dies und das. (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 75)

Nachdem die Familien zufriedengestellt sind, diirfen sich die Brautleute unterhalten. Es wird
nicht erwahnt, dass sie sich vor der Hochzeit hatten sehen dirfen oder wollen, wenn keine

Brautbegutachtung stattgefunden hatte.
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Die erst seit Kurzem verheirateten Sumitrad und Viéveéa in Sr1 Yogamayas Erzdhlung (2011)
scheinen in den Arrangierungsprozess mit einbezogen worden zu sein und konnten sich vor
der Hochzeit schon etwas kennenlernen, denn sie wirken schon kurz nach der Vermahlung
vertraut, als hatten sie vor ihrer Heirat einige Male intensiv miteinander gesprochen und ihre
Vorstellungen von der Ehe angeglichen (Srf Yogamaya 2011 in: Guttandin 2020: 161).

Die Haushaltshilfe PGja (Bisvalah 2006) erhéalt ohne vermittelnde Umwege von ihrem

Arbeitgeber Ramapati einen Heiratsantrag, als sie von ihm schwanger wird.

3.3 Vier Reaktionen von Personen in den Erzdahlungen
auf die Partner*innensuche der Alteren

Die Reaktionen der Nachkommen in den Erzahlungen reichen von Freude Uber die sorgende
Brautschau durch die Familie bis zur Abwehr jeglicher Bevormundung. Fir viele Charaktere in
den analysierten Erzdhlungen ist die Bedrohung, die von ihren Alteren oder der Gemeinschaft
bei einer geplanten oder bereits durchgefiihrten Uberschreitung der traditionellen Normen
ausgeht, so stark, dass sie aktiv Strategien entwerfen missen, um sich selbst zu schiitzen (vgl.
Kandiyoti 1988: 274—-290). Die Verfasser*innen arbeiten die Gefiihle der betroffenen Perso-
nen nuanciert heraus. Vier mogliche Handlungsalternativen lassen sich in den untersuchten

Erzdhlungen erkennen.

3.3.1 Einordnung
Die neunjahrige Parvati und ihr Kindbrautigam (Rava 1954b) sowie die dreizehnjahrige Suntti
(Rava 1954c) hatten kein Mitspracherecht bezlglich ihrer Hochzeit. Mangels alternativer In-
formationen blieben sie passiv. Parvatis Kindehemann stirbt kurz nach der Hochzeit, Parvati
ist mit etwa neun Jahren Witwe. Sunttis Eltern haben ihr mit Hari einen doppelt so alten, aber
freundlichen Ehemann ausgesucht, der unter Beriicksichtigung der tblichen mannlichen An-
weisungsbefugnis ihre Persdnlichkeit schatzt.

Padma und ihr Brautigam (Dvivedi 2012) orientieren sich um die Jahrtausendwende an
ihren erweiterten Familien und deren Tradition. Der Brautigam hat ein klares Frauenbild:

striyah prakrtyaiva vacala bhavanti. karaniyam vihdya katham vartarasam
asvadayantyah punar api vartam angadapucchanibham agre sarayanti. manye, ,ka
bhavati tvara?’ iti tah naiva jananti. sunipunam ksiprakaritvam tu strinGm svabhava
eva nasti. [...] (Dvivedi 2021 in: Guttandin 2020: 70)
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»Frauen sind doch von Natur aus redefreudig. Wie sie eine vergniigliche Unterhaltung
genieBen und dabei vernachladssigen, was zu tun ist, und erneut ein Thema, das dem
hinteren Teil eines Oberarmreifs gleicht, hervorholen. Ich bezweifle, dass sie Gberhaupt
wissen, was Eile ist. Prazise schnelle Erledigung liegt sowieso nicht in der Natur der
Frauen [...].“ (Dvivedi 2021 in: Guttandin 2020: 71)

Padma wird einer offiziellen Begutachtung ihrer korperlichen Eigenschaften zugefiihrt und
sperrt sich nicht dagegen:

grhitoccasiksa'pi sa kulamaryadam anupalayanti, parampardm nirvahantr [...]. (Dvivedt
2021 in: Guttandin 2020: 68)

Obwohl sie hohere Bildung besal}, folgte sie der Sitte der Gemeinschaft, befolgte die
ununterbrochen weitergegebene Tradition. (Dvivedi 2021 in: Guttandin 2020: 69)

Sie kennt ihre Rolle als Schlusslicht in der erweiterten Familie ihres Brautigams und tritt ent-
sprechend schiichtern auf. Eine 6ffentliche Begutachtung mit Entschleierung, Beriihrung, Aus-
rufung der Ergebnisse und fremden Zuschauer*innen ist eine demitigende Erfahrung. Padma
will sich dem unangenehmen Begutachtungsprozess nur ungern unterziehen, unterwirft sich
jedoch passiv bestmoéglich dem Prozedere und geht auf die Frauengruppe zu, die sie untersu-
chen soll:

lajjaya ‘vanatangi komalangasaririni sa kanya vastralankarair bhasita prasadhita tatra
gamane 'rucim iva darsayanti, pade-pade skhalanti, manasi na jane kim kim vica-
rayanti, pasabaddha mrgiva, yajiamandape yapam prati niyamana'jeva, parahaste
diyamana pragrahabaddha gaur iva, saficarini stabakabharanamra lateva katham ka-
tham api tatra gatva yathanirdistam acaranti tasthau. [...] kridanakaputtalikeva
prasadhita''sirasah padaparyantam kauseyasatika''vrta isad ivavagunthanavati vara-
paksamahilamandalasuvarnanguliyake madhyamanir iva susubhe. ubhayapaksiyah
purusah kificid diram sthitva parasparam vartalapam kurvanti sma. itas tu narindm
mandale 'pi hasaparihdsakramah prarabhata (Ed. prarabhat). iyam tapasvini tu
sarvam Srnvanti (Ed.) api badhiramikeva maunam alambya sthita kevalam
saubhdagyadevatam smarati sma. (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 68+70)

Die verlegen zusammengesunkene junge Frau mit dem zartgliedrigen Koérper, mit deko-
rativer Kleidung geschmickt und ausstaffiert, machte den Eindruck, als gefalle es ihr gar
nicht, dorthin zu gehen. Bei jeder Gelegenheit stolpernd — wer weil3, was ihr alles durch
den Kopf ging — wie eine Antilope in einer Schlinge gefangen, wie eine Ziege im Opferzelt
zum Pfosten gefiihrt, wie eine an ein Seil gebundene Kuh, die in eine fremde Hand Uber-
geben wird, 38 bewegte sie sich wie eine von der Last der Bliitenbiischel niedergebo-
gene Ranke, wahrend sie mit Miihen dorthin ging und sich so benahm, wie es
angewiesen wurde. [...]. Wie eine gottliche Spielzeugstatue war sie dekoriert, mit einem
Seidensari von Kopf bis Full verhillt worden, als hatte sie sich leicht verschleiert. Am
goldenen Fingerring aus dem Frauenkreis aufseiten des Brautigams leuchtete sie wie der

138 | eicht von der Originaliibersetzung abweichend.
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Mittelstein.?®° Die Manner beider Parteien standen etwas abseits und unterhielten sich

miteinander. Und nun begann auch im Kreis der Frauen das tbliche Lachen und Scher-

zen. Das arme Madchen horte zwar alles, klammerte sich aber wie eine Taubstumme an

das Schweigen und konzentrierte sich nur auf die Gottheit des Glicks. (Dvivedi 2012 in:

Guttandin 2020: 69+71)
Padma bringt ihr Dilemma in ihrem zégerlichen Verhalten zum Ausdruck. Zwei Welten treffen
aufeinander. Sie hat eine Universitat besucht und andere um die Jahrtausendwende geborene
Menschen getroffen. Der kaum mehr genutzte uralte Brauch reduziert sie auf eine ,Spielzeug-
statue”, die Akzeptanz oder Ablehnung erwartet. Die Tendenz zu passiv-aggressivem Verwei-
gerungsverhalten in ihrer zégerlichen Anndherung an die Frauengruppe, ein Wechselspiel
zwischen Widerstand und Unterwdirfigkeit, ist in dieser Situation nicht verwunderlich. Die
Mutter liefert ihr den Ausweg:

»vatse! sankocam vihaya tvaya kulavadhiyogyata pradarsaniya. pariksya'sidanim. ato

nanyatha mantavyam.” (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 72)

,Kind, mach dich nicht mehr so klein“, ermunterte Padmas Mutter die Tochter. ,Du
musst deine Tauglichkeit als Frau in der GroRfamilie prasentieren. Du wirst jetzt gepruft.
Darum denke an nichts anderes.” (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 73)

Padmas Brautigam wurde zuvor eingehend von ihrem Vater bei einem ersten Besuchstermin kor-
perlich und charakterlich begutachtet. Sicher war dem jungen Mann bewusst, dass sein kinftiger
Schwiegervater ein Priifungsgesprach mit ihm fihrte, das der Beurteilung seiner Tauglichkeit als
Ehemann diente. Padma und ihr Brautigam ordnen sich in die ihnen bekannte Tradition ein und
protestieren weder gegen die Begutachtung noch dagegen, dass sie sich erst nach dem vaterlichen
Handschlag das erste und einzige Mal vor der Hochzeit sehen und sprechen diirfen.

Vijayas kiunftiger Ehemann Rakesa (Patani 1994) wird vom matula der Braut vorab auf die
gleiche Weise wie Padmas Brautigam gepriift. Vijayas Mutter Santi (Patani 1994) hat sich zeit
ihres Lebens in das bestehende gesellschaftliche System eingeordnet. Vijaya fragt sie nach
ihrer Meinung bezlglich des fir sie ausgewahlten Ehepartners:

vijaya: ,matah! tava ko nirnayah?“

vijaydyah prasnam srutva santih ksandartham niruttara samjata. s manasi
vyacarayat: ,am, mama ko nirnayah?“ kadacid balyad eva naryo nirnayasyavasaram
api na labhante. tabhyah sarve mahattvapirna samanyas ca nirnayah purusair eva
kriyante. ata etadrse prasne samuttithe sati ta jadibhita eva tisthanti. prakasaripena
savadat: ,putri! tava pitur nirnaya eva mama nirnayah.“

vijayaya kificit smitenoktam: ,matah. aham tava matam prcchami.”
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santih: ,jate! tvam janasy eva yad asmadvidhasamaje yositam kimapi matam na
bhavati. matam tu kevalam purusanam ekdadhikarah. naryas tasya matasya palikas
tesam nityanugaminyo ca bhavanti.”

vijaya: ,tvam tu Siksitasi matah. tvayapi dasakaksavadhi siksa grhitasit.”

santih: , etadrsya Siksaya kim sambhavati. lokasya tabhis tabhih ridhibhir vayam
bhrsam baddhah. tasam riadhinam avamafjane nabhavan mama samarthyam.”
(Patan1 1994 in: Guttandin 2020: 96+98)

Vijaya: ,Mutter, was ist deine Entscheidung?“

Als sie Vijayas Frage horte, hatte Santi fiir einen Moment keine Antwort. Sie suchte in
ihrem Herzen danach: ,Ja, was ist meine Entscheidung?‘ Von Kindheit an erhalten Frauen
auch nie die Gelegenheit zu einer Entscheidung. Alle bedeutenden und unbedeutenden
Entscheidungen werden fir sie von den Mannern getroffen. Deshalb stehen sie dumm
da, wenn sie mit einer solchen Frage konfrontiert werden. Laut sagte sie: ,, Tochter, deines
Vaters Entscheidung ist auch meine Entscheidung.”

Vijaya sagte mit einem kleinen Lacheln: ,Mutter, nach deiner Meinung frage ich.”

Santi: , Tochter, du weiRt doch, dass in einer Gesellschaft wie der unsrigen die Frauen
keine Meinung haben. Eine Meinung ist doch nur das Vorrecht der Manner. Frauen be-
wahren und befolgen stets diese Meinung.”

Vijaya: ,,Du bist doch gebildet, Mutter. Du hast auch Unterricht bis zur zehnten Klasse
erhalten.”

Santi: ,Was kommt schon durch diese Bildung heraus. Durch die vielen Briuche des
alltaglichen Lebens sind wir vollstdandig gefesselt. Fiir das Abstreifen dieser Brauche
hatte ich nicht die Kraft.” (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 97+99)

Santi begriindet ihre Einordnung in die Gesellschaft mit fehlender Kraft zur Rebellion. Ihr stan-
den starke Gegner*innen zur Aufrechterhaltung der Tradition gegeniber: Ihr Ehemann, des-
sen Eltern und die Menge seiner traditionsorientierten Verwandten (Patani 1994 in:
Guttandin: 2020: 91+93+97).

Pdja, die Angestellte des Ehepaars Sraddha und Ramapati (Bisvalah 2006), darf um die
Jahrtausendwende nichts zu ihrer Zukunft beitragen, obwohl sie die Geliebte Ramapatis wird,
von ihm schwanger ist und er sich fiir sie scheiden lassen mdchte. Sie ist moglicherweise ge-
rade achtzehn Jahre alt, das Mindestalter von Frauen fiir eine Heirat nach dem sakularen Ehe-
und Familiengesetz der Republik Indien. Ihr naiver Alleingang ist von kurzer Dauer. Sie be-
merkt nicht friihzeitig genug, dass sie von der Ehefrau ihres Geliebten taktisch klug ausge-
schaltet wird. PGjas Mutter erhilt eine angemessene Geldsumme von Sraddha und weist die
Tochter an, auf die angetragene Heirat zu verzichten, ihr uneheliches Kind an einem abgele-

genen Ort zu gebaren und es Sraddha zur Erziehung zu iberlassen. Sie wird ein- und unterge-

ordnet.
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3.3.2 Verzicht

In der ersten Hailfte des 20. Jahrhunderts vermeidet Parvati (Rava 1954b) den Konflikt mit der
»joint family“, der Geburtsgruppe und der Gesellschaft, und verzichtet auf die EheschlieBung
mit dem Geliebten. Die Alternative, mit ihm zusammenzuleben, kann sie nicht annehmen.
Wenn er sie entgegen seines Ehrversprechens verlieRe, ware sie andtha (,schutzlos”). Sie
konnte seine Treue und seinen Schutz nicht einfordern, da sie aulRerhalb des traditionellen
Gesetzes stlinde. Aus ihrer Geburtsgruppe wiirde sie ausgestoRen. Sie bewegte sich auch au-
Rerhalb schitzender sdkularer Gesetze, da sie nicht offiziell verheiratet ware. Zwar hat sie
eine Rebellion gegen die gesamte Tradition begonnen, als sie mit dem ,,jungen Mann” fiir eine
Heirat aus ihrem Dorf nach Pune floh, doch (iberwiegen fir sie bei naherer Betrachtung die
Nachteile. Sie erkennt, dass sie zu ihrem und seinem Schutz auf eine Liebesbeziehung mit ihm
verzichten muss. Der Riickzug als alleinstehende Frau in ein Witwenheim erscheint ihr als gute
und einzige Lésung. Parvati pflegt eine romantische Vorstellung ihres kiinftigen Lebens im
Witwenheim als selbstlos Dienende:

tat kutrapi prayah punyapattane kimcid anathagrham bhavet tatraiva saranarthiny
usitva janasevaya jivanam yapayisyeti. [...] parvati copakarodadhau nimagna baspaku-
lanetra drstigocaram yavat tam pasyanti sthitva sanaih sanair grhantargata. (Rava
1954b in: Guttandin 2020: 40)

,Da ware wohl irgendwo in der Stadt Pune ein Witwenheim, wo ich als Schutzsuchende
bleiben und ein Leben fiihren werde, das dem Dienst am Menschen gewidmet ist.” [...]
Und mit Augen voller Tranen im Meer der Wohltatigkeit versunken blieb Parvatiso lange
stehen, wie er in ihrer Sichtweite war und ging dann langsam ins Haus. (Rava 1954b in:
Guttandin 2020: 41)

Wire eine Kindwitwe als zusatzliche unbezahlte Arbeitskraft nicht lukrativ gewesen, hatten
Parvatis Schwiegereltern das Madchen direkt in eines der Witwenheime geben kénnen, die
seit Ende des 19. Jahrhunderts als Zufluchtsort fiir vertriebene verwitwete Frauen eingerichtet
worden waren (Glasenapp 1922: 415). Sie muss dort mit geschorenem Kopf, asketisch weiller
Kleidung und dem Verzicht auf Make-up zeigen, dass ihr Korper, der dem verstorbenen Ehe-
mann gehort, aus ihren Gedanken und aus den Gedanken anderer herausgehalten wird. So-
lange sie dazu in der Lage ist, muss sie flr ihre tagliche Mahlzeit arbeiten und eine Haltung
standiger Trauer bewahren. Die schone Parvati lauft zudem Gefahr, als Einnahmequelle fir
das Witwenheim als Prostituierte eingesetzt zu werden. Das deprimierende Leben einer jun-
gen Witwe in einer solchen Institution im Jahr 1938, die flir das Heim als Prostituierte arbeiten

muss, wird in einem filmbasierten Roman geschildert (Sidhwa 2006). Mit dem Witwenheim,
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in das Parvati so grofRe Hoffnungen setzt, kdnnte aber auch der Prarthana Samaj des Brahmo
Samaj in Pune mit angeschlossenem Schulinternat flr junge Witwen gemeint sein, den
Pandita Ramabar seit 1889 dort etabliert hatte. Die Institution wurde witwenfreundlich und
aufklarungsorientiert gefiihrt. Kosambi (2016) beleuchtet Leben und Werk von Ramabar.
Varsa ist Malharas erste Liebe (Jani 2015). lhre jati ist weit niedriger angesehen als die
ihres Verlobten. Seine Verwandten akzeptieren sie nicht und ihr Verlobter will mit ihr fliehen:

malharah palayanam krtva anyasmin sthane gantum api vyacarayat. kintu varsayai ku-
ladroho na arocata. antato gatva varsayah vivaho ‘nyatra jatah. (Jani 2015 in: Guttandin
2020: 176)

Malhara erwog zu fliehen und wegzuziehen, doch Varsa wollte nicht gegen die Grof3fa-
milie rebellieren. Als es vorbei war, fand Varsas Hochzeit anderswo statt. (Jant 2015 in:
Guttandin 2020: 177)

Varsa |6st die Verlobung. Seitens der sakularen Gesetze spricht nichts gegen ihre Verbindung.
Dass fur sie und ihre Familie ein gesellschaftlicher Aufstieg in die Klasse ihres Verlobten zu
erwarten ist, spielt in der Erzahlung fir die Braut keine Rolle. Sie kdnnte dem Druck, den die
Schwiegerfamilie auch nach der Hochzeit gegen eine unwillkommene Schwiegertochter aus-
Uben wiirde, nicht standhalten. Dass der Autor mit der Erwdhnung der Nachnamen das grofRe
gesellschaftliche Gefalle betont und nicht, wie noch Rava (1954b), die mangelnde Kompatibi-
litat zweier brahmanajati-s innerhalb derselben Klasse, mag auch von den 2015 im Unter-
schied zu 1930 weiter aufgeweichten Kastengrenzen herriihren, die den Verwandten
Malharas moglicherweise die Akzeptanz einer exogamen Heirat innerhalb ihres gesellschaftli-
chen Standes erlaubt hatten. Den gesellschaftlichen Abstieg durch die Verbindung mit einer
Schwiegerfamilie, deren Ahnen noch vor dem Herausfall aus dem Kastensystem standen, kon-

nen sie nicht verkraften.

3.3.3 Flucht
Drei mannliche Figuren aus den Erzéhlungen ziehen die Flucht aus dem traditionellen System
vor. Ein Kompromiss zwischen den verfestigten Denkstrukturen ihrer Alteren und ihren eige-
nen Lebenszielen scheintihnen aussichtslos. Ihre emotionale und raumliche Distanzierung von
ihrer Familie betrachten sie als einzig verbleibende Losung, um ihr Leben nach ihren Wiin-
schen gestalten zu kénnen.

Parvatis , junger Mann“ (Rava 1954b) bietet ihr in den 1940er Jahren die gemeinsame

Flucht aus den elenden Bedingungen ihres Witwendaseins auf seine einsam gelegenen Guter
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an. Da das traditionelle Gesetz ihrer Heirat im Wege steht, schlagt er ihr Alternativen vor und
begreift nur langsam, dass seine Geliebte vollig anderen hierarchischen Bedingungen unter-
liegt. Er scheint fiir sich keinerlei relevante Nachteile durch seinen eigenen moglichen Ausstol}
aus der Geburtsgruppe zu erkennen und ware ohne Weiteres bereit, eine Witwe zu ehelichen,
eine exogame Ehe einzugehen, seiner Geburtsgruppe zu entsagen und sich mit Parvati aus der
Gesellschaft zurtickzuziehen, um notfalls mit ihr ohne Trauschein zu leben — vier drastische
Verletzungen der traditionellen Normen. Die Drohungen der Tradition, die bei Parvati groRRe
Furcht erzeugen, scheinen an dem ,jungen Mann“ wirkungslos abzuprallen. Er flirchtet sich
weder vor den Nachbar*innen noch vor ihrer oder seiner Familie noch vor dem karma[n] noch
vor der Hélle. Die Griinde mdgen auch eine offenere Weltsicht basierend auf einem erweiter-
ten Bildungs- und Informationsstand sein, doch erleichtern ihm Landbesitz, Vermégen und
sein gesellschaftlicher Status als Mann die Unabhangigkeit von traditionellen Vorgaben. Den
Ausschluss seiner Geliebten aus ihrer Gemeinschaft gedenkt er durch sein Ehr- und Schutzver-
sprechen auszugleichen. Dass er sie auf seinen Glitern in einen goldenen Kafig sperren und ihr
die Grundlage ihrer eigenen Existenz entziehen wirde, bemerkt er nicht.

Rajiv (Bisvalah 2010) vermeidet es, seine Eltern Uber seine Zukunftsplane zu informie-
ren, verabschiedet sich mit einer Notliige, reist mit seiner Partnerin ins Ausland und fiihrt dort
sein Leben nach seinen Vorstellungen fort:

varanasyam prasiksananantaram katharina yada bharatabhramanaprasarnge cennaim
praptavati tada tasyah rajivena samparko jatah. rajivah antariksavijiiane snatakam
krtva snatakottaram adhyetukama asit. sarmanyadese antariksavijiagne 'dhyayandya
samucito 'vasaro vartate iti yada katharing tam sicitavati tada sah taya saha
Sarmanyadesam gantum tatparo 'bhavat. tadartham pitror anumatir nasid ataeva so
'dhyayanaprasange mumvaim gacchatiti uktva katharinaya saha sarmanyadesastham
laipcika-nagaram praptavan. laipcikanagaram prapya sarvaprathamam tau kas-
mimscit girjagrhe vivaham racitavantau. (Bisvalah 2010 in: Guttandin 2020: 148)

Als Katharina nach Beendigung ihrer Studien in Varanasi im Verlauf ihrer Indienrund-
reise nach Cennai kam, ging sie eine Beziehung mit Rajiv ein. Rajiv hatte den Bachelor in
Astronomie gemacht und wollte fiir den Master weiterstudieren. Als Katharina ihn da-
rauf hinwies, dass die Mdglichkeit fiir das Studium im Fach Astronomie in Deutschland
gut sei, hatte er sie daraufhin nach Deutschland begleitet. Die Erlaubnis der Eltern hatte
er dafiir nicht, weshalb er sagte, dass er zur Weiterfiihrung seines Studiums nach Mum-
bat gehe und mit Katharina in der in Deutschland liegenden Stadt Leipzig eintraf. Als
allererstes feierten die beiden nach ihrer Ankunft in Leipzig in einer Kirche ihre Hochzeit.
(Bisvalah 2010 in: Guttandin 2020: 149)
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Er verzichtet auf die Konfrontation mit der elterlichen Meinung zu seiner aulSerhalb des Kasten-
systems stehenden Braut und seinem Auslandsstudium und verschwindet aus ihrem Leben und
aus dem Einflussbereich seiner tamilischen Verwandtschaft.

Wie die Entscheidung der beiden Manner einzuschatzen ist, erfahrt die Leserschaft durch
die Reaktion der Verlobten des dritten Mannes, der seiner Geliebten ein Fluchtangebot unterbrei-
tet (Jan1 2015 in: Guttandin 2020: 177). Varsa bezeichnet das Verlassen der Familie als kula-
droha (Jani 2015 in: Guttandin 2020: 176). Ubersetzungsvorschldge von ,droha” beinhalten
,Beleidigung, feindseliges Verfahren, Feindseligkeit, Verrat“.14? In Untersuchungen zum Thema
»Verrat” wird gezeigt, dass Rebell*innen als Verrater an ihrer gesellschaftlichen Umgebung von
dieser verstanden werden, ohne dass sich weiter mit einer moglicherweise nicht ergiebigen Ab-
grenzung zwischen Verrat und Rebellion befasst wiirde:

The willingness to betray one’s country, one’s people, one’s family—to commit treason
and foreswear loyalty to one entity by giving it to another—is a difficult concept for
many people to comprehend. Yet, societies have grappled with treason for centuries;
the motivations, implications, and consequences are rarely clear cut and are often sub-
jective. If the institutions of power are corrupt, is treason an act of betrayal or an act of
loyalty to the greater good? [...] History has seen many rebels who argued that their
cause was just, that their betrayal was valid and necessary. (Tracy 2019b, Introduction:
1)
Die miteinander verwobenen Zielgruppen einer Rebellion, bestehend aus Personen, die Fami-
lie, Gesellschaft und Staat bilden, konnen kaum voneinander getrennt werden (Tracy 2019a,
Conclusion: 371-397). Aus der Perspektive der Gegenseite ist eine Rebellion Verrat: rdja-
droha: ,Rebellion gegen den Herrscher”, desadroha: ,Landesverrat”, prajadroha: ,Verrat des
Herrschers oder der Politiker*innen am Volk” (Sathe 1983: 41+42), mitradroha: ,Verrat an sei-
nen Freunden” (vgl. Mehendale 1988), manavadroha: ,Verrat an der Menschheit” (nach Am-
bedhkar in: Guru 2016: 242). Ein Verrat an der Familie (kuladroha oder jAatidroha) ist ein
Verrat am kuladharma (,,Sitten und Brauche eines erweiterten Familienzusammenhangs®). Er
trifft den Kern der Gesellschaft. Die Sichtweise der gegnerischen Parteien ist unvereinbar und
entzieht sich einer Mediation. Rebellierende driicken ihre Besorgnis fiir ihr Wohlergehen ge-
genuber einer Gruppe aus, der sie ihre Loyalitat entziehen, die Gruppe betrachtet die Gegen-

wehr als Verrat. Malharas Vorschlag an seine Verlobte, die Familie zu verlassen und auBerhalb

zu wohnen, ist kein passiver Riickzug, sondern eine Rebellion gegen das gesamte gesellschaft-

140 Bghtlingk, von und Roth (1994): Grosses Petersburger Worterbuch (Cologne Digital Sanskrit Dictionaries):
»droha”, Buchseite: 3-0817. Zur Bedeutung von \druh im Sinn von »insult, treason, deceit, treachery” als scharfste
Wourzel in der Gruppe von Wurzeln dhnlicher Bedeutungen siehe Hopkins (1925: 39-40).

144



liche System, reprasentiert von seiner Familie. Malhara und seine Braut mussten ihren Woh-
nort wegen der zu beflirchtenden Repressalien der Familie des Brautigams geheim halten.14!
Malhara setzt die Trennung von seiner Familie auch nach der Auflésung der Verlobung um und
wohnt fortan allein. Der Rebell leidet, denn er hat nicht nur seine Verlobte, sondern auch sei-
nen sozialen Zusammenhang verloren, die Konsequenz einer einsamen Rebellion ohne Mit-
streiter*innen, mit denen ein neuer sozialer Zusammenhang aufgebaut werden kdnnte (vgl.

Aumann 2024: 127). Er betdubt seinen Schmerz mit Arbeit:

adhuna do. malharabhattah visvavidyalaye rasayanasastrasya pradhyapako vartate.
sa svasya ksetre namankito vartate. svagrhat pitrbhyam bhaginya ca viyuktau sa ekaki
nivasati. kamapi smartum tasya samipe avakasah nasti. kintu prativarsam asadhah
tasya vranan smarayati. (Jan1 2015 in: Guttandin 2020: 176)

Jetzt ist Dr. Malhara Bhatta Abteilungsleiter des Fachbereichs Chemie an der Universitat.
Er hat sich auf seinem Gebiet einen Namen gemacht. Seit er sich von seinem Zuhause
mit den Eltern und der Schwester distanziert hat, lebt er allein. Er hat keine Zeit, sich an
irgendetwas zu erinnern. Doch der Regenmonat erinnert ihn jedes Jahr an seine Wun-
den. (Jan1 2015 in: Guttandin 2020: 177)

Seine Verlobte Varsa erkannte, dass das Angebot ihres Verlobten, die Familie ganz zu verlassen
und an einen geheimen Ort zu ziehen, keine Chance fiir sie darstellen wiirde (Jan1 2015 in: Gut-
tandin 2020: 177). Ihr wiirde der eigene soziale Zusammenhang und, wenn die Familie eines
anderen Mannes ihr freundlich gesinnt ware, der Zuwachs neuer Verwandter auch im Sinn er-
weiterter Kontakte und positiver Kommunikationsstrukturen genommen, ein fir viele Men-
schen wichtiger Aspekt des Zusammenlebens in einer erweiterten Familie (vgl. Arumugam
2020). Malharas Familie hat ihr Anliegen, ihm eine kastenkonforme Braut zu arrangieren, nicht
aufgegeben. Nach langerer Zeit erhalt er eine WhatsApp-Nachricht seiner Schwester, die neue
Brautvorschlidge der Familie mit einem Zitat aus dem , Wolkenboten” (1.2 c)!*? genau in der
Jahreszeit vorbereitet, in der er sich vor Jahren verlobt und seine Braut seiner Familie vorge-
stellt hatte (Jan1 2015 in: Guttandin 2020: 175):
15 June 2015

‘ api kusalah bhavan bhratah? bhavan karyavyaprto va? 12:00 AM

adya asadhasya prathama divasah. aham meghadiitasya ekam slokam presayami ...
12:05 AM

141 yergleiche die umgekehrte Situation, die Gegenstand einer Klage wurde: Repressalien der Verwandten einer
hoherkastigen Braut gegen die Verwandten eines niederkastigen Brautigams. Der Richter am Supreme Court,
Katju, Markandey (07.07.2006) urteilte fir die inzwischen Verheirateten und duRerte im vorletzten Absatz der
Urteilsbegriindung: , The caste system is a curse on the nation and the sooner it is destroyed the better.”

142 Ein Gedicht von Kalidasa aus dem 5. Jahrhundert.
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asadhasya prathamadivase megham aslistasanum vaprakridaparinatagajapreksaniyam

dadarsa. 12:08 AM
15. Juni 2015
Geht es Ihnen gut, Bruder? Sind Sie mit der Arbeit beschaftigt? 00:00

Heute ist der erste Tag des Regenmonats. Ich schicke eine Strophe aus dem Wolkenbo-
ten ... 00.05

Am ersten Tag des Regenmonats erblickte er eine Wolke, die auf dem Bergriicken hing.
Sie sah aus wie ein Elefant, der seinen Kopf senkte, um spielerisch mit seinen Stol3zah-
nen die hochgetiirmte Erde des Flussufers aufzuwihlen. 00:08

Malhara versteht, worauf die Kontaktaufnahme seiner Schwester abzielt, und antwortet nicht.

Sie insistiert und fragt einen Monat spater erneut nach seinem Wohlergehen:

15 July 2015
| bhrétah! api bhavan kusalr? 10:05 AM |
‘ damini! aham kusalah. ,em.e” pariksa kim samaptim gata? 10:15 AM ‘
| na hi 11:25 AM |

(Jan1 2015 in: Guttandin 2020: 186)

15. Juli 2015
‘ Bruder! Geht es Ihnen gut? 10:05 ‘
‘ Damini, mir geht es gut. Ist die Masterprifung beendet? 10:15‘
| Noch nicht, 11:25 |

(Jan1 2015 in: Guttandin 2020: 187)

Dann Gbermittelt sie ihr eigentliches Anliegen:

matra bhavatah krte dvitrah kanya drstah. tasu eka bhavate avasyam rocisyate. chavih
presayami. (Jan1 2015 in: Guttandin 2020: 186) 11:25 AM

Mutter hat sich fir Sie zwei, drei junge Frauen angeschaut. Davon wird lhnen sicher eine
gefallen. Ich schicke die Fotos. 11:25

Da keine Antwort kommt, fragt die Schwester zwei Wochen spater nach:
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24 July 2015

bhratah. maya chaydc chavayah presitah, tah kanyah tvaya drsta va? kim bhavate
rocate kapi? 06:20 PM

(Jan1 2015 in: Guttandin 2020: 186)

24. Juli 2015
Bruder, ich hatte Farbfotos geschickt, hast du dir die jungen Frauen angeschaut? Gefallt
Ihnen eine? 18:20

(Jan1 2015 in: Guttandin 2020: 193).143

Malhara ist zunachst erfreut, als seine Schwester auf der Beantwortung ihrer Frage nach sei-
nem Wohlergehen besteht. Er bricht den Kontakt sofort ab, als sie ihm Fotos potenzieller Part-

nerinnen Ubermittelt. Sie kontert mit seiner Lebensperspektive als vereinsamter Hagestolz:

24 July 2015
mama pariksd samaptim gata. adhuna aham ekam upanyasam pathami. harsade-
vamadhavasya upanyaso ‘yam. tasya ekam panktim likhami. 06:21 PM

aham ramagirir bhitva sthito ‘smi alakayah pratiksam kurvan, prthvyah pranayam
pratipalayan ...eko miko ramagirir bhatva. 06:25 PM

(Jan1 2015 in: Guttandin 2020: 192)

24. Juli 2015
Mein Examen ist beendet. Ich lese jetzt einen Roman. Diesen Roman von Harsadeva
Madhava. Ich notiere eine Strophe daraus. 18:21

Ich war der Ramaberg geworden, ich stand blof} da, wartete auf Alaka, gleichzeitig auf
die Liebe der Géttin Erde hoffend, ich war der einsame, stumme Ramaberg geworden.144
18:25

(Jan1 2015 in: Guttandin 2020: 193)
Der Schwester kommt es nicht in den Sinn, dass ihr Bruder ohne ihre und der Mutter Initiati-
ven Uberhaupt noch eine Partnerin finden konne. Malhara halt seine Rebellion gegen die Fa-
milie aufrecht, indem er sich mit seiner neuen Liebe verlobt, ohne sie seiner Familie
vorzustellen. lhren Nachnamen hilt der Autor vage: ,Sarma“ kann nahezu alle jati-s bezeich-
nen. Megha konnte, wie Malharas friihere Verlobte, nicht kastenkonform sein. Der Name ist

aber auch fur brahmanische jati-s gebrauchlich. In diesem Fall hatte er sich mit einer standes-

143 Malhara wird in der Unterhaltung von seiner Schwester sowohl geduzt als auch gesiezt. Die unterschiedliche
Anrede driickt verschiedene Ebenen des Respekts / der Nahe in verschiedenen Situationen aus.

144 Dje Strophe bezieht sich auf die Erwdhnung des Ramabergs und der Frau aus Alaka in dem Gedicht meghadiita
von Kalidasa (~ 5. Jahrhundert) in der Adaption von Madhava (2008), der die Vorlage umdichtete: Die Hauptper-
son Yaksa liebt sowohl die Gottin Erde als auch die sterbliche Frau Alaka. Er verliert schlieRlich beide und ver-
bringt sein restliches Leben in Askese auf dem Ramaberg, stumm wie der Berg vor Schmerz. Siehe auch FuBnote
13 aus Guttandin (2020: 193). Dort leicht abweichend tbersetzt.
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konformen Frau verlobt und gibt seiner Familie nicht die Genugtuung, nun doch den Anforde-
rungen an die Kaste, wenn auch zufillig, entsprochen zu haben.14

Die Erzahlungen geben nur wenige Hinweise auf die Griinde fir die elterliche Kompro-
misslosigkeit und gleichzeitige Passivitdat, wenn ein Sohn sich von ihnen abwendet. Sie schei-
nen genau die starre Rolle einzunehmen, die von ihren Séhnen befiirchtet wurde. Die
verlassene Familie hatte die Moglichkeit, die Rebellen ohne weitere Forderungen zu kontak-
tieren. Jan1 (2015) zeigt durch Malharas anfanglich entgegenkommende Reaktion auf die Kon-
taktaufnahme durch seine Schwester, wie leicht die verlorenen S6hne zuriickgewonnen
werden kdonnten. Da die freundliche Kontaktaufnahme der erneuten Forderung einer kasten-
konformen Heirat dient, bricht der Sohn den Kontakt wieder ab. Den Alteren scheinen Hand-
lungsalternativen verwehrt, wenn sich die Séhne gegen das kuladharma wenden: Der Sohn
entzieht sich seiner Pflicht als Oberhaupt der Familie und Hauptverdiener; er bringt keine
Schwiegertochter in sein Elternhaus, um die weiblichen Personen zu entlasten und zu versor-
gen; er gefahrdet die Altersversorgung der Eltern, die von den Nachkommen abhdngt; da er
gegen das kuladharma handelt, ist er nicht mehr befugt, das sraddha-Ritual durchzufiihren.
Hinzu kommt die Sorge der Alteren vor ihrer Rufschidigung innerhalb der erweiterten Famili-
enstruktur und vor den Nachbar*innen.

Die Flucht Savitas (Madhavah 2013) aus ihrem Elternhaus ist keine Rebellion gegen die
Tradition, sondern gegen die Alteren, die die Tradition zum Nachteil der Tochter aus Eigennutz
nicht einhalten wollen. Sie wird als Arbeitskraft auf dem Feld gebraucht. Savitas Ehemann
(Madhava 2013) droht seinen Schwiegereltern mit der Scheidung, da sie ihre Tochter auch
zwei Jahre nach ihrer Hochzeit gegen ihren Wunsch nicht in sein Haus entlassen und die Regel
der Umsiedlung der Ehefrau in das Haus des Ehemannes missachten. Da die Drohung keine
Konsequenzen bei ihrer Familie zeitigt, verldasst Savita heimlich ihr Elternhaus und reist in der
Nacht zum Dorf ihres Mannes, um sich dort ihr eigenes Lebensumfeld zu schaffen. lhre Insub-
ordination gegeniber den Eltern wird von Formulierungen der traditionellen Gesetze unter-

stutzt. Balambhatta zitiert in seinem Kommentar zur yajiavalkyasmrti aus der naradiyasmrti:

145 Neben den Nachnamen ,Singh“ oder ,Jain“ wird ,Sharma“ hiufig als Bei- oder Nachname gefiihrt, da bei-
spielsweise bei Veroffentlichungen oder in Dokumenten ein Nachname als Standard erwiinscht ist, auch wenn
manche Kasten keinen Beinamen flihren oder sie sich vom Kastensystem als Diskriminierungsinstrument distan-
zieren méchten. Sharma gilt mittlerweile als neutraler Nachname und ist kein Indikator mehr fiir eine Geburts-
gruppe. Die Leserschaft erfahrt von Malharas neuer Verlobten nur, dass ihr Vater Schreiber war und sie
Wissenschaftlerin ist. Vgl. Atal (2012: 2429) zur Unzuverlassigkeit des Nachnamens ,,Sharma“ fiir die Indikation
der Geburtsgruppe.

148



When a man, after having made a solemn promise of giving his daughter in marriage to
a certain suitor, does not deliver her afterwards, he shall be punished by the king like a
thief, in case the suitor be faultless. (Mitaksara 1918: 132)

Das Vergehen, die Tochter dem Haushalt des Ehemannes vorzuenthalten, ist in der Tradition
so hoch strafbewehrt wie Diebstahl, eine Bestatigung fiir die Schwere des Vergehens von
Savitas Eltern. Nach der Zeremonie des panigrahana (Handnahme zum Abschluss der Hoch-
zeitszeremonie) muss zeitnah die Umsiedlung erfolgen. Doch wer sollte ihre Eltern in den
1960er Jahren dafir bestrafen, dass sie ihre Tochter zurlickhalten? Ware Savita nicht zu ihm
geflohen, hatte sich der Ehemann wieder scheiden lassen miissen, obwohl Savita zu ihm zie-
hen wollte. Die Eltern wiirden die Angelegenheit auf dem Ricken ihrer Tochter austragen.
Vermutlich hatte ein sakularer Gerichtshof in den sechziger Jahren Savitas Wunsch bei einer
Klage stattgegeben, denn auch 2016 unterstitzte ein richterlicher Spruch die traditionelle Ver-
pflichtung zur Umsiedelung der Ehefrau in das Haus des Ehemannes (Dave und Rao

6.10.2016).14

3.3.4 Individualisierung
Unter Individualisierung einer Religion oder eines vorgegebenen traditionellen Konzeptes
wird seine Anpassung an personliche Bedirfnisse verstanden. Sie kann wissenschaftlich nur
fiir die Zeitspanne bewertet werden, in der sie stattfindet, da die zeitlichen Modifizierungen
und Ausstrahlungsintensitaten traditioneller Normen zu wechselhaft sind (vgl. Padmanabhan
2017). In den Erzahlungen werden einige Individualisierungen hervorgehoben.

In Ravas Erzahlung (1954a) treffen wir auf Sarala und ihren Ehemann, die in der ersten
Halfte des 20. Jahrhunderts leben. Sarala regt ihre Freundin Amina an, vor ihrer Hochzeit den
Brautigam zu prifen:

Sarala: [...] ayi sakhi, varam adrstva tatpanigrahanam katham nama pratipadyate
tvaya?|[...]

Sarala: param yadi kumaro vivahat prak paricitah syat tada nijabhavisukhapraptau
pratitd bhavet kumari. (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 260)

Sarala: [...] ,,Nun, Freundin, da du den Brdautigam noch nicht gesehen hast, wie kannst
du dann Gberhaupt einwilligen, dass er deine Hand nimmt?“ [...]

146 Die Richter urteilten gegen die Ehefrau des klagenden Mannes. Diese hatte nach der Hochzeit darauf bestan-
den, dass er zu ihr ziehe. Die Richter fiihrten in ihrer Urteilsbegriindung aus, dass es Ublich und notwendig sei,
dass die Ehefrau nach ihrer Hochzeit in das Haus ihres Ehemannes umsiedele. Dadurch werde ihm Gelegenheit
gegeben, fiir seine Eltern zu sorgen.

149



Sarala: ,Wenn der junge Mann vor der Hochzeit bekannt ware, kénnte die junge Frau
beruhigt sein, dass sie fur sich in Zukunft Gliick erhalten wird.” (Rava 1954a in: Guttandin
2018: 261)

Auf Aminas Einwand, dass sogar die aufgrund gegenseitiger Anziehung ohne Mitwirkung von
Alteren geschlossene Ehe zwischen Sakuntala und Dusyanta kurz nach der Hochzeit in die Brii-
che gegangen und damit belegt sei, dass selbst diese Ausnahme in der traditionellen hinduis-
tischen Literatur aus der Menge der arrangierten Ehen nicht als Beispiel fiir eine erfolgreiche
Liebesheirat tauge, stellt sie klar, dass dem Paar uniiberwindbare Hindernisse in den Weg ge-
legt worden waren (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 260). Aus ihrer Meinung im Gesprach mit
Amina schliefend, konnte Sarala ihren zukiinftigen Ehemann vor ihrer spateren eigenen Ehe
kennengelernt haben, sei er ein Jugendfreund aus der Nachbarschaft oder auf Saralas Bitte
hin von ihren Eltern eingeladen worden sein, sich vorzustellen. Sie besteht darauf, dass die
Aussicht, einen Ehemann zu finden, den sie lieben kdnnte, der zukiinftigen Ehefrau bei ihrer
Suche nach einer lebenslangen guten Beziehung helfen kdnnte. Sarala kann als Beispiel fur
eine Frau aus den DreifSiger- und Vierzigerjahren des 20. Jahrhunderts gelten, die die erlaubte
Beteiligung an der Vorauswabhl fiir einen Ehemann maximal ausschopfte, was das Vertrauen
in ihre Eltern nicht ausschlief3t.

Hamids (Rava 1954a) Moglichkeit, einen individualisierten Islam in der ersten Halfte
des 20. Jahrhunderts zu realisieren, scheint auch von seinen guten sozialen und finanziellen
Rahmenbedingungen abzuhdngen. Er trinkt regelmaRig Alkohol bis zur Trunkenheit (Rava
1954a in: Guttandin 2018: 271), spielt abendlich in den Casinos (Rava 1954a in: Guttandin 2018:
269) und vernachlassigt seine Frau sexuell und emotional, nachdem zwei S6hne geboren sind
(Rava 1954a in: Guttandin 2018: 271). Damit Ubertritt er drei Grenzziehungen des Islam, ohne
sich davon belastet zu zeigen oder MaRregelungen von Vertretern seiner Religionsgruppe zu
farchten. Die Individualisierung ist nur auf ihn ausgerichtet. Er kommt nicht auf den Gedan-
ken, dass sich seine Ehefrau trotz ihrer materiell hervorragenden Versorgung nach mehr Kom-
munikation und qualitativ hochwertiger gemeinsamer Zeit sehnen kdnnte. Er (ibt seine
traditionelle Rolle als Anweiser seiner Ehefrau seiner Auffassung nach zu ihrer Bequemlichkeit
aus, wenn er anordnet, dass sie zu Bett gehen kdnne, da er von seinen Vergniigungen erst
spat nach Hause komme (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 269). Sie findet aus ihrer unterge-
ordneten Rolle heraus nicht den Mut, ihre Verbesserungswiinsche fiir die Eheflihrung anzu-

bringen (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 271).

150



Der dynamische mittelstandische Unternehmer Ramapati (Bisvalah 2006) hat viele erfolgrei-
che Arbeitsjahre in den USA verbracht und anschlieBend in Indien seine Karriere weiter for-
dern kdnnen.

ramapatih krsi-vaisayika-visvavidyalayat snatakottaropadhim adhigatya gavesandyai
amerikadesam gatavan. tatra yady api tasya krte naike udyogah samavartanta tathapi
tasya manah tatra na aramata. sah tadartham svadesam pratyavartitavan. bharate 'pi
bahvyah sarvakariyah asarvakariyas ca vrttayah tasya pratiksayam asan. kintu sah tah
api vrttih na angikrtavan. ramapateh pita na kevalam gramasya pramukhah kintu
tatksetrasya prasiddhah dhanikah api asit. tasya parsve vipula paitrkasampattih tu asit
eva. tatra punah sah svasrama-buddhibhyam kificid adhikam yojitavan api. atah
ramapatih pitaram paramrsya sampatteh ardhadhikam bhagam vikriya svagrama-
samipasthe nagare ekam dhanyanusandhanakendram udghatitavan. prarambhike
stare kamscana sodhasahdyakan niyojya sah svayam tasya anusandhana- kendrasya
nidesakah abhavat. ramapateh atyadhunikanusandhanajidanabalena tad-
gavesandkendram (Ed. avesanda®) pragatipathe agresaram api abhavat. (Bisvalah 2006
in: Guttandin 2020: 130).

Ramapati hatte die Masterqualifikation von der agrarwissenschaftlichen Universitat er-
halten und ging zum Forschen nach Amerika. Obwohl sich da fiir ihn viele Arbeitsmog-
lichkeiten ergaben, war seine Seele dort nicht gliicklich. Deshalb kehrte er in seine
Heimat zurick. In Indien erwarteten ihn ebenfalls viele Jobs im 6ffentlichen wie auch im
privaten Sektor. Doch auch diese Jobs nahm er nicht an. Ramapatis Vater war nicht nur
der Vorsteher des Dorfes, sondern zudem dessen reichster Landbesitzer. Daneben ge-
horte ihm auch noch das grolBe Vermdgen der vaterlichen Linie. Er war dort allerdings
mit kdrperlicher und geistiger Arbeit etwas zu stark eingebunden. Deshalb war Ramapati
an den Vater herangetreten, hatte mehr als die Halfte des Besitzes verkauft und in der
Stadt unweit seines Dorfes ein Zentrum fiir Getreideforschung eréffnet. Er stellte in der
ersten Phase einige wissenschaftliche Mitarbeiter ein und wurde selbst Leiter seines
Forschungszentrums. Da Ramapati die aktuellen Forschungsfragen sehr gut kannte,
wurde sein Versuchszentrum sogar Vorreiter auf dem eingeschlagenen Weg. (Bisvalah
2006 in: Guttandin 2020: 131).

Er [3sst sich in keiner personlichen Angelegenheit einschranken, auch nicht, als er nach Indien
zuriickkommt. Die Auffassung der Ehe als samskara interessiert ihn nicht. Die prekdaren Vermo-
gensverhdltnisse seiner Braut sind ihm unwichtig. Die Toleranz von Ramapatis Vater ist unge-
wohnlich. Er ist der einzige Elternteil in allen untersuchten Erzdahlungen, der dem
kompromisslosen Nachkommen seinen Willen bei der Brautwahl Uberladsst (Bisvalah 2006 in:
Guttandin 2020: 131). Er sieht voraus, dass das Verhaltnis zu seinem Sohn sonst belastet wiirde.
Alle anderen Eltern, Verwandten, Priestern oder Anweisungsbefugten, die sich mit uniblichen
Partner*innenwinschen ihrer Nachkommen konfrontiert sehen, gelingt es nicht, (iber ihre von
der Tradition bestimmten Prinzipien hinwegzusehen. Ramapati richtet sich nach seinen eigenen

Uberzeugungen und Werten, denen ein starker beruflicher Ehrgeiz unterliegt. Er hilt alle traditio-
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nellen Vorgaben von sich fern, die ihn daran hindern kdnnten, nach seinen Vorstellungen zu leben.
Diese Einstellung wurde bereits wissenschaftlich untersucht. Allendorf und Thornton (2015) wei-
sen auf ein Kontingent von Uberzeugungen und Werten hin, das sie als ,Developmental Idealism“
bezeichnen. Es konzentriert sich auf die Entwicklung und Identifizierung bestimmter Verhaltens-
weisen in Familienzusammenhangen, die sich im Verlauf der Zeit fir Individuen oder Gruppen als
winschenswerter im Vergleich zu anderen herausgestellt haben. Dazu gehdren die eigene Wahl
der Ehepartner*innen, das Leben in Kernfamilien und die Geburt einer kleinen Anzahl von Nach-
kommen. Wenn eine solche Reihung positiv bewertet wird in der Annahme, sie trage dazu bei,
die Menschen wohlhabender, gesiinder und gliicklicher zu machen, wird die Akzeptanz traditio-
neller Konzepte davon beeinflusst. Die arrangierte Ehe, das Leben in GrolRfamilien und eine grolRe
Anzahl von Kindern werden nicht mehr grundsatzlich als gut bewertet, da sie weder Wohlstand
noch Gesundheit noch Gliick bringen wiirden (Allendorf und Thornton 2015: 243-287). Ramapati
scheint sich ganz von dem traditionellen Konzept seiner Umgebung entfernt zu haben. Doch auch
er individualisiert nur flr sich und halt in hohem Mal3 an der Anweisungsbefugnis gegeniiber sei-
ner Ehefrau fest. Seine Forderungen kollidieren mit den Bedenken seiner Ehefrau, die sich einer-
seits allen Forderungen Ramapatis zu beugen hat, andererseits auf seine Anweisung hin abrupt in
Rollen wechseln muss, die der Vorstellung ihres Ehemannes von einer amerikanischen Frau ent-
sprechen und sie beleidigen (Bisvalah 2006 in: Guttandin 2020: 133 und 137).

Jant (2015) beschreibt in seiner laghukathd eine selbstarrangierte Verlobung, in der
neben dem Zufall des Kennenlernens und der von dem Einverstandnis der Familien unabhan-
gigen Partner*innenfindung einige Elemente aus der Tradition in den WhatsApp-Texten der
Verliebten anklingen:

20 July 2015

vots ap’ madhyamena avam militau. adhuna avam paricitau. ratryam tvaya saha
vartalapam karomi. divase satatam tvam smarami. vartalapena saha kada hrdaye
pranaya spandanam jatam tan na janami. 09:00 PM

maya vivaha visaye na vicaritam. aham kafcit kdlam prarthaye. 09:10 PM

(Jan1 2015 in: Guttandin 2020: 188)

20. Juli 2015

Wir beide sind uns Gber WhatsApp begegnet. Jetzt kennen wir uns. In der Nacht unter-
halte ich mich mit dir. Am Tag denke ich immer an dich. Wann sich durch die Unterhal-
tung Liebe im Herzen ausgebreitet hat, das weiR ich nicht. 21:00
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Uber das Thema Hochzeit habe ich noch nicht nachgedacht. Ich bitte um etwas Zeit.
21:10

(Jan1 2015 in: Guttandin 2020: 189)

Megha geht sofort von Heirat aus, als Malhara ihr seine Liebe erklart und stellt nach drei Tagen

Bedenkzeit ihre Bedingungen:

24 July 2015

malhara! maya divasatrayam yavat tava pranayaprastavavisayakam cintanam krtam.
06.09 PM

tvayi me anuragah vartate kintu... 06:10 PM

maya pdrvam eva kathitam yat kutumbabharasya vahanam mayaiva kartavyam. a-
gastamase dvitiyatarikayam aham amerikadesam dvivarsaparyantam gamisyami. yadi
tvam pratiksam kartum ksamah tarhi mama pranayasya svikaram kuru. 06:14 PM

anyatha tvam mam vismarya kamapi anyam svikartum svatantrah. aham tava jivane
punar api nagamisyami tada. 06:16 PM

(Jan1 2015 in: Guttandin 2020: 190)

24. Juli 2015

Malhara, ich habe jetzt drei Tage lang liber deine Liebeserkldarung nachgedacht. 18:09

Ich liebe dich, aber ...
[...] 18:10

Ich habe bereits erzahlt, dass ich allein fiir den Familienunterhalt sorgen muss.
In der zweiten Augustwoche gehe ich zwei Jahre nach Amerika. Wenn du
warten kannst, kann ich dir meine Liebe zusichern. 18:14

Wenn nicht, vergisst du mich und bist frei, eine andere zu nehmen. Ich werde dann in
deinem Leben nicht wieder auftauchen. 18:16

(Jan1 2015 in: Guttandin 2020: 191)

Der WhatsApp-Verlauf entspricht dem Prozedere der Brautleute innerhalb des ,joint

consent”, wenn die Brautleute nach ihrem Kennenlernen die Zustimmung der Eltern ersuchen

oder nach einer Vorauswahl der Eltern mit der Prdasentation von einigen passenden Kandi-

dat*innen sich einige Wochen Zeit lassen, um diese kennenzulernen und zu entscheiden, ob

sie auch ihrer Meinung nach zueinander passen —mit einer wichtigen Ausnahme: Malhara und

Megha halten Eltern und erweiterte Familie aus ihrer selbst arrangierten Verlobung heraus.

Geburtsgruppe, Horoskope und Mitgift spielen keine Rolle. Die Familien werden nicht um ihre

Zustimmung gebeten. Der traditionelle Teil beschrankt sich auf die Priifung des Aussehens
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durch Fotos, Klarheit in der Bekanntheit des beruflichen Gehalts, der finanziellen Situation der
Stellung der Familie und auf den Abgleich der Lebensvorstellungen und Verhandlungen vor
dem Eheversprechen: Megha benétigt zwei Jahre fiir ein Dissertationsstipendium in den USA,
bevor sie Malhara heiraten kann. Mit der Forderungssumme will sie auch noch die Jingste der
Geschwister unterstiitzen (Jan1 2015 in: Guttandin 2020: 185). lhr Vater ist verstorben. Sie ist

das Familienoberhaupt.

4. Alltag in der Ehe

Im Verlauf der Ehe (dampatya oder patitva) soll die spirituelle Entwicklung der Partner*innen
gefordert werden, fir die das vivahasamskara den Anstold gegeben hat. Die Ehepaare in den
Erzdhlungen sind fiir das Gelingen ihrer Ehe selbst verantwortlich und miissen die ihnen von
der Tradition zugewiesenen Rollen verstehen und einhalten, um die Partnerschaft erfolgreich
zu leben. Die Erzdhlung von Dvivedi (2012) enthélt entsprechende Worte der kinftigen
Schwiegervater nach dem zufriedenstellenden Ergebnis der kérperlichen Begutachtung der
Braut:

»bandho! santustah khalu pratiyante striyo bhavatpaksasya. atah param yadi kumaro
'pi kanyam kim api prastum thate tad asmabhir anumanyam. dvayor apy ekasutrata
jivanavyapini drdhatama bhavita. ato 'tra kascit sankoco naiva karyah.“ varasya pita'pi
smitanano 'vadit— , adhunda sarvam anukidlam anusthitam. daivah subhah sahdyah.
dvayoh parasparam vartalape ndsti kacid apattih. mamapy asminn anumodanam.“ (Dvi-
vedi 2012 in: Guttandin 2020: 72+74)

,Verwandter, die Frauen auf Ihrer Seite scheinen ja zufrieden zu sein. Wenn also nun auch
der Brautigam die Braut irgendetwas fragen mochte, ist es unsererseits gestattet. Der eine
Strang, der das Leben von beiden durchzieht, wird dulRerst fest gekntipft sein. Deshalb soll
hier keinesfalls irgendeine Beschrankung auferlegt werden.” Auch der Brdutigamvater
sagte mit lachelndem Gesicht: ,Jetzt ist alles passend geregelt. Das Schicksal war ein guter
Helfer. Gegen ein gemeinsames Gesprach der beiden gibt es keinen Einwand. Auch ich bin
damit einverstanden.” (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 73+75)

Der Autor fasst die Vision einer idealen Ehe mit dem Bild der Doppeltrommel fiir die Hand
(ekasdatra) zusammen, die mit einer Kugel an einem mittig angebrachten Faden einmal rechts,
einmal links angeschlagen wird. Er verweist damit auf die harmonische Lebensweise, die sich
das Paar in der Ehe erarbeiten soll und durch eine erste Konversation zwischen den Brautleu-
ten nach der Einigung der beiden Familien begonnen wird (vgl. Epstein, Pandit und Thakar
2013). Das Gelingen der Ehe hangt davon ab, ob sich die Partner dem Idealbild des in Freund-

schaft verbundenen, an einem Strang ziehenden Paares anndhern kénnen:
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Some of the most important items of the nuptials are those which symbolize that mar-
riage creates a new bond between the bride and the bridegroom. They are united like
two plants, which are uprooted from two different pots and are transplanted into a new
one. They have to rear up this union by dedicating their entire energy in the direction of
their common interest and ideal. (Pandey 1949: 394)

Marriage is not a temporary contract to serve the momentary physical demand or to
enjoy good company for some time and then to lapse at the slightest inconvenience. It
is a permanent union which stands various vicissitudes in life only to grow stronger and
more stable. (Pandey 1949: 396)

Dvivedi stellt fir Padma und ihren Brautigam die ideale Vision in ihrem kiinftigen Eheleben als
verwirklicht vor:

tad yugalam api nandanavanollasitam jatam. (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 80)

Das Paar wurde sogar so gliicklich, als lebten sie im Nandanawald. (Dvivedi 2012 in: Gut-
tandin 2020: 81)

4.1 Patrilokalitat als Residenzregel nach der EheschlieBung.

In 96 % aller patrilinearen Gruppen oder Gesellschaften weltweit wird die Ehefrau nach der
Hochzeit als weiteres Mitglied der GroRfamilie des Ehemannes in dessen Haus umgesiedelt
(Wicker 2012: 13-14). Das ausgedehnte Willkommensfest anlasslich des ersten Eintritts der
Ehefrau in das Haus des Mannes (grhapravesa) ist Teil der Hochzeitsfeierlichkeiten.'4” Patant
(1994) bezieht sich in ihrer Novelle ,Vijaya” auf diesen Brauch als Abschlussfest von Vijayas
Hochzeit in den 1980er Jahren:

vijaya ca navavadharupena svapatyuh rakesasya grhe samprapta.

tatra navavadhvah subhagamanotsavo — yasmin ddravartino nikatasthas ca
bandhubandhavah sametyopahardanam adanapradanaih tais tair manoramjanopaka-
ranais ca parasparam vinodayanti, paksante eva samaptim gatah. karyalaye varasya
rakesasyavakasakalah samapto ‘bhavat. tasya bhrata maheso ‘pi paksavistirnavaivahi-
kotsavanantaram mahavidyalaydya prasthito ‘bhavat. tasya bhagini mona vivaha-
kautuke magna anicchanti api katham katham mahavidyalayaya sajjabhavad anyatha
vidyalaye tasya upasthitisamkhya ahatya bahu nyina abhavisyat. (Patant 1994 in: Gut-
tandin 2020: 100)

Und Vijaya traf als Neuverméahlte gekleidet!**® im Haus ihres Mannes Rakesa ein.

Dort ging das Willkommensfest fur die frischverheiratete Ehefrau, zu dem Freunde
und Verwandte von nah und fern zusammenkamen und sich gegenseitig mit dem Uber-
reichen und Empfangen von Geschenken und wohltuenden Gefilligkeiten unterhielten,
nach genau zwei Wochen zu Ende. Im Blro war der Urlaub des Brautigams Rakesa

147 Die Ritualabliufe des grhapravesa werden ausfiihrlich von Dvivedi (1992) beschrieben.
148 7ur traditionellen Ausstattung einer hinduistischen Neuvermahlten in den Neunzigerjahren gehéren Sari, Un-
terarmreifen und mangalasiitra, in der Basisversion eine Halskette mit schwarzen Samenkugeln Gber einem mit
kurkuma eingefarbten Faden, die die Ehefrau von ihrem Ehemann erhélt und immer tragt.
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voriber. Auch sein Bruder Mahesa war nach den ausgedehnten vierzehntagigen Hoch-
zeitsfeierlichkeiten zum College aufgebrochen.[**°! Seine Schwester Mon3, die sich in die
Hochzeitsfestlichkeiten versenkt hatte, obwohl sie es nicht wollte, hatte sich, so gut es
ging, fur das College vorbereitet, da andernfalls ihre guten Noten, die sie in der Schule
erreicht hatte, stark abfallen wiirden. (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 101)

Nach ihrem Umzug betrachten Ehefrauen das Haus ihres Mannes auch als das ihre. Auch die
junge Bauerin Savita betrachtet das Haus des Ehemanns als ihr eigenes Haus, in das sie endlich
einziehen will:

aham mama svagrhe karmakari bhiatva jivisyami. aham bhisanani vastrani va kifcid
api na kamaye. jyesthapita mama gamanam roddhum prayatate. tan na yogyam. yadi
Sakyam syat tarhi asirvadan prayacchatam. (Madhavah 2013 in: Guttandin 2020: 48)

Ich werde Dienerin in meinem eigenen Haus sein und fir meinen Lebensunterhalt sor-
gen. Ich will nicht das Geringste an Schmuck oder Kleidung. Der Onkel versucht, mich
zuriickzuhalten. Das ist nicht in Ordnung. Wenn es moglich ist, gewdhren Sie mir die
Segenswiinsche. (Madhavah 2013 in: Guttandin 2020: 49)

Vijaya ist derselben Ansicht, als ihre Schwiegermutter Lali ihr droht, sie nach ihrem heftigen
Einspruch gegen eine zusatzliche Mitgiftzahlung in das Haus ihrer Eltern zuriickzuschicken:

madhye eva lali avadat: ,,gaccha gaccha svapitur grham. ajanma tatraiva tistha.”

vijaya spastato ‘kathayat: ,,parinayanantaram aham atra samayata. idam mama
grham aham canena grhena grhini. ko ‘sti yo mam madgrhan nissarayati.” (Patant
1994 in: Guttandin 2020: 124)

Da warf Lalt ein: ,,Geh doch, geh in dein Elternhaus. Bleib genau da, wo du seit deiner
Geburt warst.”

Vijaya sagte kiihn: ,,Nach der Hochzeit zog ich hier ein. Das ist mein Haus, und ich bin
durch dieses Haus die Hausherrin. Wer sollte mich aus meinem Haus werfen.” (Patant
1994 in: Guttandin 2020: 125)

Das traditionelle Recht unterstitzt Vijayas Auffassung durch die Zusicherung der Giterge-
meinschaft eines Ehepaares:

There is no division of property between a husband and a wife, because from the time
of their marriage they are linked together in performing religious rites, as also in receiv-
ing the rewards of their meritious deeds and in acquiring wealth; [...]. (Dha. A. 2.14.16—
19 in: Olivelle 2005: 100)

Die junge muslimische Frau Amina wird in der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts wie eine
hinduistische Braut angemessen geschmiickt in das Haus ihres Mannes umgesiedelt:

nirvartitavivaha pratastaram ca vadhir mrgamadakarpiradina surabhidravyenanu-
liptasarvangi dhautadukilavasana dhavalapuspamanditasira ratnakhacitakanthahara-

149 | eicht von der Originaliibersetzung (Guttandin 2020) abweichend.
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kundalakankanabharanabhisita patyur geham ayat. (Rava 1954a in: Guttandin 2018:
262)

Nachdem die Neuvermahlte die Hochzeit friihmorgens zu Ende gebracht hatte, brach
sie zum Haus des Ehemanns auf. Sie war mit einer Duftsalbe aus Moschus, Kampfer und
anderen Essenzen am ganzen Korper eingerieben und in feinsten Jutestoff gehiillt. lhr
Kopf war mit weiBen Blumen dekoriert. Sie war mit Halskette, Ohrringen und Armreifen
geschmiickt, in die Edelsteine eingearbeitet waren. (Rava 1954a in: Guttandin 2018:
263)

Die Kontinuitat der Umsiedelung der Ehefrau bis heute zeigt sich in einer Urteilsbegriindung

aus dem Jahr 2016:

In India, generally people do not subscribe to the western thought, where, upon getting
married or attaining majority, the son gets separated from the family. In normal circum-
stances, a wife is expected to be with the family of the husband after the marriage. She
becomes integral to and forms part of the family of the husband and normally without
any justifiable strong reason, she would never insist that her husband should get sepa-
rated from the family and live only with her. (Dave und Rao 6.10.2016)*°
Das Leben in einer ,,joint family” wird grofStenteils nicht als einengendes oder drgerliches Kon-
zept wahrgenommen. Das Vergniligen an der Gemeinschaft mit vielen Menschen, das Teilen
von Schmerz und Freude sind wichtige Griinde flr ihren Beibehalt, die in der Forschung noch
zu wenig beachtet werden (c. Arumugam 2020). Parallel zur erweiterten Familie lebten und
leben auch Ehepaare in Kernfamilien als Paar oder mit ihren Kindern. Dies lasst sich nicht auf
ein geandertes Sozialverhalten oder den kontinuierlichen Niedergang der ,,joint family” auf-
grund importierter Konzepte zuriickfihren, sondern auf demografische, psychologische, sozi-
ale und 6konomische Faktoren (Freed und Freed 1982: 200). Rava (1954a und c) berichtet aus
der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts und Sri Yogamaya (2011) aus dem frithen 21. Jahrhun-

dert von Kernfamilien.

4.2 Pflichten der Ehefrau nach einer traditionellen Heirat

Mit der Hochzeit kommt fiir die Ehefrau ein weiterer Anweisungsbefugter hinzu, dem sie
fortan unmittelbar untersteht. Die Zusicherung, dass sich die zukiinftigen Ehepartner*innen
bewusst der androzentrischen Grundlage der Ehe unterwerfen werden, ist der traditionelle
Hochzeitsritus. Nach einer standesamtliche Trauung ohne diesen Ritus ware die Ehe keine hin-

duistische Hochzeit (Nagarathna und Masih 19.04.2024) und unterldge nicht den Vorgaben

150 Zulassung der zivilrechtlichen Beschwerde eines Ehemanns durch den Supreme Court of India gegen seine
Ehefrau, die von ihm verlangt, mit ihr separat zu wohnen.
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der Tradition, auch wenn die Eheleute moglicherweise aus Gewohnheit die Anweisungsbefug-
nis des Ehemannes beachten wirden.

Die Ehefrau steht nach den mantra-s des rgveda, die in der Zeremonie des grhapravesa
(Dvivedr 1992) rezitiert werden, als die kiinftige Hausherrin (grhapatni) Gber allen anderen
Mitgliedern des Haushalts. Sie wird im mantra direkt angesprochen:

Indra, Austeiler, mach diese zur Mutter guter S6hne, zur Glickbringerin, gib ihr zehn
S6hne, mach den Ehemann zum elften. (45)

Du sollst die Kénigin Gber deinen Schwiegervater sein, du sollst die Kénigin tGber deine
Schwiegermutter sein, Gber deine Schwagerin und iber deinen Schwager. (46)

Die Gottheiten im Universum und die Wasser mdgen unsere beiden Herzen vereinen
[..147
(rgveda 10.85.44-47; rsika: Strya Savitri; anustupchandas; Ubersetzung der Verf. auf
der Basis des Sanskrittextes von Kashyap 2003: 772).

In der wissenschaftlichen Literatur wird immer wieder auf die selbstbewusste Stellung der
Frau als grhapatni innerhalb der patriarchalen Strukturen vedischer Zeit hingewiesen (vgl.
Tyagi 2008). Entsprechend einiger Sanskrit-Bezeichnungen fiir ,,Ehefrau” ist sie Schiitzerin des
Hauses (vispatni), unabdingbare Partnerin fir alle Opferhandlungen (yajiapatni) und kann er-
warten, dass ihr Status von ihrem Ehemann und seiner Familie anerkannt wird. Die zitierten
mantra-s geben ihr eine exponierte Stellung. lhre allen Familienmitgliedern tGbergeordnete
Position scheint sich erst zur Zeit der Epen in die unbedingte Unterordnung einer pativrata
gewandelt zu haben (Shah 2012: 77+79; Kannabiran 2012: 334), deren Eigenschaften sich an
einem Bild von Sita orientieren, das von autochthonen und indologischen patriarchalen Uber-
lagerungen gepragt ist und in diesem Sinn interpretiert wurde (vgl. Shah 2012; Mukherjee
1979; Chakravarti 2006).

The Aryan woman was called the grihapatni, the equal partner of the head of the house-
hold, the grihapati. However, this early association of women with the household, ac-
cording to Chakravarti, became the core of the Hindu ideal, minus the larger Vedic
context. The disintegration of the pastoral economy and women’s centrality in it led to
a metamorphosis of the grihapatni into a pativrata, the chaste wife. This change also
had to do with settled agriculture and the emergence of land as a source of power, and
the entrenchment of patrilineal descent. The Sita ideal, particularly in the Valmiki and
Tulsidas Ramayanas, represents the crystallization of the pativrata and also the segre-
gation and control of women. (Kannabiran 2012: 334)

Die mantra-s des rgveda sind weiter Teil des Rituals im Gegensatz zur Reduzierung der Ehefrau
in spaterer Zeit auf die in absolutem Gehorsam gegeniiber dem Ehemann und dessen Familie
Anweisungen ausfihrende pativrata in der alltaglichen Praxis. In den dharmasdatra-s ist der

Begriff der pativrata noch nicht aufzufinden. Die Hervorhebung der in zwei sitra-s betonten
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letztendlichen Autoritdt des Ehemannes (Dha. Va. 5.1 in: Olivelle 2005: 88) und der Belohnung
der Frau, wenn sie zum Vorteil des Ehemannes handelt (Dha. Bau. 2.3.47 in: Olivelle 2005: 89),
umfassen in hierarchisch organisierten Gemeinschaften vedischer Zeit nicht die absolute Un-
terordnung des pativratyadharma (,Pflicht der Ehefrau zu Hingabe an den Willen des Ehe-
mannes), die spater von einer pativrata erwartet wird. Der Unterschied ist bedeutsam fiir das
Verstandnis des Selbstbildes und der Griinde fiir Widerstand einiger Frauen in den Erzahlun-
gen.

In Patanis Erzahlung antwortet Santi auf die Anweisung ihres Ehemannes, die ihrer
Meinung widerspricht:

santih: ,badham. idam mamopari niksipya visrabdho bhava.” (Patani 1994 in: Guttan-

din 2020: 96)

Santi: ,Also gut. Da du es mir aufgetragen hast, sei unbesorgt.” (Patani 1994 in: Guttan-
din 2020: 97)

Ihre Antwort entspricht der traditionellen Anforderung an die Antwort einer pativrata auf eine
Anweisung des Ehemannes:
When ordered ,,Do this,“ she replies ,Lord, consider that it has already been done.” (Ba-
lambhatta in: Mitaksara 1918: 149)
Es ist die Aufgabe der patiseva (Dienerin des Ehemannes), die Harmonie in der Ehe durch ihre
Hingabe an den Ehemann zu garantieren (vgl. Mitaksara 1918: 149), die sich in ihrem Verhal-
ten nach aullen, ihrer Stimme und ihrer Selbstbeherrschung bei Unbill zeigt:

She should never go against her husband and keep her speech, eyes, and actions under
strict control. (Dha. Gau. 18.2-3 in: Olivelle 2005: 88—89)

[...]; a wife who is sharp-tonged, however, he should dismiss immediately. (Dha. Bau.
2.4.6 in: Olivelle 2005: 77-78)

Padmas Brautigam (Dvivedi 2012) hat entsprechende Wiinsche an seine kiinftige Frau, die er an-
lasslich der Brautbegutachtung im Tempelhof verschleiert sieht. Neben dem guten Aussehen
soll sie eine stiRe Stimme haben und angenehm sprechen:

tadanim tasyd'sin manasi — ,[...] sG kanya kim vicarayisyati? he mahesvara! he
jagadambike matah! bhaven nama sa sumukhi suriipa madhurabhasini

privyamvada'navadyangi sulocana”. (Dvivedi 2012 in: Guttandin 2020: 70)

Da dachte er bei sich: ,[...], was wird dieses Madchen wohl denken? GroRer Gott! Mut-
ter, Herrscherin Gber die Welt! Hoffentlich ist es eine mit schénem Gesicht, guter Figur,
stBer Stimme, die angenehm spricht, eine makellose Frau mit schénen Augen.” (Dvivedt
2012 in: Guttandin 2020: 71)
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Wenn Vijaya (Patani 1994) von ihrem Ehemann Rakesa Anweisungen erhalt, von ihrer Schwie-
germutter gerlgt und mit der gesamten Haushaltsfihrung liberlastet wird, hat die junge Ehe-
frau ihre Stimme, Sprache und Gestik, ihren Blick und ihre emotionalen Reaktionen unter
Kontrolle. Sie antwortet freundlich und angemessen. In Phasen der Uberlastung oder bei res-
pektloser Ansprache schweigt sie und halt den Widerspruchsimpuls unter Kontrolle:

tadanantaram divase cayakauphipdnena ucchistanam casakanam rasim pasyanti
sayamkale karyalayat pratydagata sranta vijaya kampate sma. parantu taya kenapi
prativadena virodhapradarsanena va aGtmano daurbalyam na darsitam. ataeva mano-
bhavam aprakatayya eva sa tisnim sarvam grham punah yathavyavasthitam karoti
sma. (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 114)

Beim Anblick des Stapels gebrauchter Tassen vom daraus folgenden Tee- und Kaffee-
trinken wahrend des Tages zitterte Vijaya, wenn sie abends mide aus dem Biro nach
Hause zurlckkehrte. Sie zeigte jedoch mit keiner Widerrede oder mit einer feindseligen
Haltung ihre eigene Erschépfung. Deswegen zog sie sich in sich selbst zurlick und brachte
still das ganze Haus wieder in Ordnung. (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 115)

Als sich Vijaya einmal zu Widerspruch hinreil3en lasst, weist die Schwiegermutter Vijaya sofort
auf die Anweisungsbefugnis ihres Ehemannes hin, der sie unterliegt:

lali: ,adya bahu jalpase! kasya diksam grhitavaty asi? am, etat sicayitum vismrtam
eva”. (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 117)

Lali: ,,Du redest heute viel. Wessen Weisung unterliegst du? Eben, es wurde nur verges-
sen, das hervorzuheben [...]%, [...] (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 117)

Die junge Ehefrau Sumitrd in Sri Yogamaya’s Erzdhlung (2011) redet in Andeutungen oder
schweigt, denn sie kann gegeniiber ihrem Ehemann nicht klar ihre Bedurfnisse, die seinen
Wiinschen entgegenstehen, formulieren:

visvesasya videsagamanasya pdrvadinam. grhe krtrima niravata. krtrimatam
prakrtistham kartum sacesta asit videsagami visvesah— sumitre! kim karoti? atrdaga-
cchatu. adya tu ravivasarah. visramasya divasah. mahanasad alpahdaranirmananirata
sumitra sanksiptam uttaritavati— gacchami.

ksanad anantaram sumitralpaharam aniya visvesasya sammukhe sthapitavati tatha
prstavati— kim karyam asit? na sumitre bhavaty upavisatu. svakiyam alpaharam apy
anayatu.

na, samprati na karisyami.

visvesah sumitraya abhimanabhiprayam jAiatvoktavan—evam katidinaparyantam na
khadisyati? gataratrav api na khaditavati. parantu mithyoktavati. svah gamisyami.
janami bhavaty atraikakini sthasyati. parantu jivanasyahvanani tu svikaraniyani.
bhavatya modita na bhavati yad bhavatyah patir jatiyadhyetrvrttimadhyamena bhara-
tasya videsamantranalayapaksato videsam prati presito bhavati. aham niranandeti ka
uktavan?
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sumitre! bhavatya malinam mukham eva vadati. bhavatya niravata sdcayati. parantv
asmakam prativesinam paricitir bhavatim ekakint na karisyati. (Sr1 Yogamaya in: Gut-
tandin 2020: 168)

Der Tag vor Visve$as Auslandsreise. Im Haus unnatirliche Stille. Der Auslandsreisende
Visvesa war bemuht, die Unnatirlichkeit in ihren natlirlichen Zustand zu versetzen:
,Sumitra! Was machen Sie? Kommen Sie her. Heute ist doch Sonntag. Der Tag der Erho-
lung.” Sumitra, mit der Zubereitung des Friihstlicks beschaftigt, antwortete knapp aus
der Kiiche: ,,Komme gleich.”

Einen Moment spadter brachte Sumitra das Frihstiick und stellte es vor Visvesa hin,
worauf sie fragte: ,Was gab es?“ ,Nichts, Sumitra, setzen Sie sich noch nicht. Bringen
Sie lhr Frihstlick auch her.”

,Nein, momentan will ich nicht.”

Visveda wusste um Sumitras verletzten Stolz und sagte: ,,Bis zu wie vielen Tagen werden
Sie also nichts essen? Gestern Abend haben Sie auch nicht gegessen. Aber mir haben Sie
das Gegenteil erzahlt.” [...]

,Sumitra! Sie sprechen in Andeutungen. Ihr Schweigen weist darauf hin. [...].“ (ST Yo-
gamaya in: Guttandin 2020: 169)

Sumitra furchtet sich keineswegs realitatsfern vor dem Eintreten eines komplexen Konstrukts
moglicher Vorkommisse, die bewirken kdnnten, dass sie als Witwe oder verlassene Ehefrau
zuriickbleiben kénnte (SrT Yogamaya in: Guttandin 2020: 161, 163, 167, 169). lhre akute Be-
lastungsreaktion wegen der scheinbar bevorstehenden Bewahrheitung ihrer Angste und ihre
gefiihlte vollstdandige Hilflosigkeit resultieren mangels der Mdoglichkeit, sich direkt bei ihrem
Ehemann zu beschweren, in einer Anklage gegen Gott Krsna (vgl. Aumann 2024: 126):

he bhagavan! vijanatavelayam yasya smrtitaranga udvelitas tasya krte
pratiksamuhdrtah katham anantakalanispesita jatah? velatas tarangasya viyogah kim
sambhavati? he srstiniyamaka! bhavatah srstiniyamah katham bhavataivollanghita
bhavanti? radhavallabhatvena paricito bhavan, tasyah krte sarvapavadanam
kdranabhita evasit. gopdngand yada virahapratiksayam tada bhavan astapatavamsi-
bhih sahadhipatir dvarikayam. katham etadrsakathorahrdayo bhavan? prastara-
pratimayam kim bhavato hrdayam kathinam jatam? tarhi janah katham bhavantam
pdajayisyanti? adya yadi bhavatah prastarapratimayam kevalam prastara evavasistah
jatah aham tu margasya mrtikam prastaram api puajayisyami. jivanam sarjayitva punas
tasya parnatayah prak katham vidhvamsate prabho? nastam kim bhavatah
$antamirteh pratikam? (Sri Yogamaya 2011 in: Guttandin 2020: 164+166)

,Oh Herr! Warum werden die Stunden des Wartens fiir den endlos auseinandergewalzt,
dem in einsamer Stunde Wellen der Erinnerung hochsteigen? Wie schafft man die Tren-
nung einer Welle vom Strom? O Herrscher Gber die Schépfung, warum verletzt |hr Eure
Schopfungsregeln? lhr seid bekannt durch die Liebe zu Radha, fir die nur Ihr die Ursache
far alle Gble Nachrede wart. Wahrend die Kuhhirtin das Trennungsgeliibde einhielt, wart
Ihr Konig in Dvarika mit Kindern von acht Kéniginnen. Wie kommt es, dass Ihr ein so
grausames Herz habt? Wurde Euer Herz in der steinernen Statue hart? Wie werden Euch
die Leute dann verehren? Wenn heute vom steinernen Abbild nur der Stein tGbriggeblie-
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ben ist, werde ich doch dem Schlamm auf dem Weg und auch dem Stein huldigen. Wa-
rum erschafft lhr Leben, Herr, und zerstort es wieder, bevor es sich voll entfaltet hat?
Ist das Abbild der friedlichen Form Eurer Statue verschwunden?“ (Sri Yogamaya 2011 in:
Guttandin 2020: 165+167)

Zur Rolle einer Frau gehort auch eine einwandfreie moralische Lebensfiihrung, die sie durch
Selbstrestriktion nach auflen zu demonstrieren hat. Vijaya und ihre Schwestern sind wohler-
zogen von ihrer Mutter unter der Autoritat ihres Vaters und den wachsamen Augen der GroR3-
mutter aufgewachsen. Als sie sich einmal von einem Besuch aus dem Haus ihrer Freundin, wo
die Rituale des Sravanamonats durchgefiihrt worden waren, verspatet, werden ihr diese Be-
suche von ihrem Vater fir die Zukunft versagt und von der GroBmutter klargemacht, dass sie
zuhause zu bleiben hat, wenn sie nicht ihrem Ruf schaden mochte:

»bahukalas tatra yapitah. kulinah kanyah naivam vidham ekaminya itas tato bhra-
manti.” pitGmahi ittham svasvikrtim abhijfiapya svaprakosthe pravista. (Patani 1994 in:
Guttandin 2020: 90)

,Viel Zeit wurde dort verschwendet. Madchen aus guter Familie treiben sich nicht auf
diese Art mal hier mal da allein herum.” Nachdem die GroBmutter so ihr Missfallen
kundgetan hatte, ging sie auf ihr Zimmer. (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 91)

Die nachgiebig-freundliche Haltung der Ehefrau und ihre Bereitschaft und Fahigkeit zur Ein-
ordnung in die GroRfamilie bei gleichzeitiger Akzeptanz der Autoritdt des Ehemannes gilt als
Garant fiir Frieden im Haus. Zwist innerhalb der Familie, der an die Offentlichkeit dringt, scha-
det dem Ruf Ihrer Mitglieder. In Patani (1994) streift der besuchende matula Ghanasyama bei
seinem Besuch nur vermeintlich die Moglichkeit, dass in der Familie des Schwagers Streitig-
keiten aufkommen kénnten, obwohl er es nicht einmal so gemeint hat und lediglich sich selbst
verteidigt. Sein Schwager Laksmanapala verwahrt sich sofort nur gegen die Andeutung eines
moglichen Streits in einer nur am Rande gefallenen Bemerkung. Seine Frau lenkt ihrer Rolle
entsprechend begltigend ab:

laksmanapala: ,[...] punas tvam tu narada iva paryatanaparah, tvatto ‘dhikam etasmin
visaye ko va janati!”

tac chrutva ghanasyamah kificit praphullacitta uvaca: ,,narada iva paryatanapara iti
satyam, param na vivadakalahakart.”

laksmanapalah: ,,bhaginya grhe kah kalahah ko va vivadah? visrabdho (Ed. °svab-
dho) bhava.”

santih pratyutpannamatir asit. taya prstam: ,bhratah! drstah ko ’pi varah?“ (Patant
1994 in: Guttandin 2020: 94)

Laksmanapala: ,[...] Zudem bist du wie Narada immer unterwegs. Wer weils mehr zu
diesem Thema als du.”
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Auf diese Worte sagte Ghanasyama ein wenig geschmeichelt: ,,Es stimmt schon, dass
ich wie Narada immer unterwegs bin, aber ich bin keiner, der Zwietracht und Streit
sat. 151

Laksmanapala: ,,Welcher Streit oder welche Zwietracht im Haus deiner Schwester?
Sei beruhigt.”

Santi war geistesgegenwirtig. Sie fragte: ,Bruder, hast du einen Briutigam gese-
hen?” (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 95)

Die Ehefrau hat dafiir zu sorgen, dass die geschlechtsspezifische Erziehung der Téchter zu er-
folgreichen Hausfrauen und Mitgliedern der ,,joint family” eines kiinftigen Ehemannes und der
S6hne zu kinftigen anweisungsbefugten Ehemannern gelingt:

santya dinesa apanad vastinam kraydartham ahdtah. sah kificid rusto bhatvovaca:
,matah, tvam nityam mam evahvayasi. vastinam krayartham mrdulam katham na
presayasi?”

santir avadat: ,mrdula balikasti, apanad vastinam krayas tu balakair eva vidheyah.
ataeva tvam ahdato ’si.”

»pasya, mama kaksakaryam kati bahulam. varsikapariksas ca sannikata eva. pita
kathayati prathamasrenyam uttamankah labdhavya iti. tadartham mahyam avasaro
databyah. punah sayamkale kridanartham api gantavyam maya.“
karmakaranam varam. anyah ko gamisyati?“

dinesah kificid virabhyavadat: ,astu, ghatiknantaram gamisyami. parantu
aisakrimartham paficamudrah datavyah.“

santih vihasyavadat: ,tathdastu, paficamudrah dasye.”

mrdulasyamalabhyam dinesasyema avasarav adiyacana na vyaroci. mrdulavadat:
»kevalam apanakaryam eva karoti. tasminn api pratyaham paficamudrah kenapi
misenavasyam grhnati. vayam sakalam grhakaryam kurmah. na casmabhyam ekam
panam api diyate.”

dinesah: ,pita evakathayat mataram prati tasmin divase Gpanakarydartham
paficamudra datavya iti. prccha mataram.”

syamala: ,mataram kim prcchami, tvam eva kenacin misena paicamudrah pratya-
ham grhnasi.”
dinesah: ,pita kathayati tvam pratyaham paficamudrah grhdana parantu pariksayam
uttamankaih prathamasrenih labdhavya, yatah abhiyantrikyam cikitsasastre va pra-
vesaya uttamankanam sarvaprathamapeksa.”

Syamala: ,,Gvam api uttamankan lapsydvahe, avabhydm api mudrapaficake data-
vye.” etena dinesah kificid ksubdho bhitvavadat: ,tvam uttamankaih kim karisyasi?
tvaya tu parindyya grham eva calaniyam. ato visrabdha bhava.” (Patani 1994 in: Gut-
tandin 2020: 88+90)

Santi rief nach Dineéa, um vom Markt ein paar Lebensmittel zu kaufen. Er war ein wenig
argerlich und sagte: ,,Mutter, immer rufst du mich. Warum schickst du nicht Mrdula zum
Lebensmitteleinkauf?” (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 90)

Santi sagte: ,,Mrdula ist ein Madchen, das Einholen der Lebensmittel vom Markt
mussen aber die Jungen erledigen. Deshalb habe ich dich gerufen.”

151 Der rsi Narada ist fiir seine Reiselust und seine Freude, Zwietracht zu sden, bekannt.
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»Schau mal, wie viele Hausaufgaben ich habe. Und die Jahresabschlusspriifungen ri-
cken schon naher. Vater sagt, dass fir den ersten Platz Bestnoten erzielt werden
mussen. Daflir muss mir aber auch Gelegenheit gegeben werden. Abends muss ich aus-
serdem noch zum Sport gehen.”

Santi beschwichtigte und sagte: ,Der Markt ist doch ganz in der Nahe. Besser schnell
die Arbeit erledigen wegen der vielen Zeit, die mit Diskutieren verstrichen ist. Wer sollte
sonst gehen?”

Dinesa sagte etwas besanftigt: ,Gut, ich gehe in einer Stunde. Aber ich will fiinf Ru-
pien fir ein Eis haben.”

Santi lachte auf und sagte: , Also gut, ich werde fiinf Rupien geben.”

Mrdula und Syamala gefiel es nicht, dass Dineéa (iber die Freizeit hinaus noch mehr
forderte. Mrdula sagte: ,Er macht ja nur den Einkauf. Daflr nimmt er sich jeden Tag
unter irgendeinem Vorwand unweigerlich fiinf Rupien. Wir machen die ganze Hausar-
beit. Und wir erhalten auch nicht einen Pana daftr.”

Dinesa: , Der Vater hat gerade heute gegeniiber der Mutter geduRert, dass fiinf Rupien
fir den Einkaufsjob gegeben werden sollen. Frag Mutter.“ Syamala: , Was soll ich Mutter
fragen, du greifst sowieso jeden Tag flinf Rupien unter irgendeinem Vorwand ab.”

Dinesa: ,Vater sagt, dass ich jeden Tag finf Rupien bekommen soll, dafiir aber im
Examen mit Bestnoten den ersten Platz erreichen misste, weil es fiir die Aufnahme an
die technische Hochschule oder in das Arztstudium erforderlich ist, dass man tberall die
besten Noten hat.”

Syamala: ,Wir beide werden auch sehr gute Noten erhalten, man miisste uns auch
jeweils finf Rupien geben.” Dadurch kam Dinesa etwas aus der Fassung und sagte: ,,Was
wirst du denn mit den guten Noten anfangen? Du wirst doch verheiratet und solltest ein
Haus flihren. Also sei still.” (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 91)

Amina (Rava 1954a) halt sich strikt an die Regeln einer verheirateten muslimischen Frau:

yada ca Saraldayah patir nagaran nirayat tada sa manaso dvitiyanibandhanabhutayah
sadane ‘mindya bhayistham aho ‘nayat. [...] athamina svadharmaniyamam anu-
srtya’vagunthanapaddhatim nibhrtavasavisesavasthitim angikrtya kvacid eva viharaya
grhad bahir niragat. (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 268)

Und wenn Saralas Ehemann die Stadt verlieR, brachte sie den schonsten Tag Aminas in
das Haus ihrer zweiten Bezugsperson.!*>? [...] Nun ging Amina, die ihre religiésen Vor-
schriften befolgte und die Maligabe flr einen zuriickgezogenen Aufenthalt in verschlos-
senen separaten Gemadchern billigte, auch einmal aus dem Haus, um irgendwo einen
Spaziergang zu machen. (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 269)*°3!

Amina halt die purdah ein, den Rickzug in separierte Raume fur Frauen innerhalb des Wohn-
hauses. In Begleitung kann sie das Haus verlassen. Sie wird von ihrem Ehemann seinen Wiin-

schen entsprechend angewiesen und hat nicht den Mut, nachzuhaken:

152 1m Vergleich zur Originaliibersetzung (Guttandin 2018) neu gefasst.

153 Avagunthanapaddhati wurde hier abweichend von der Originaliibersetzung, dort: ,MaRgabe der Verschleie-
rung”, libertragen (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 269). Es darf angenommen werden, dass die Autorin weil3,
dass sich muslimische Frauen in ihren eigenen Raumen nicht verschleiern. Der Satzteil bezieht sich zudem nicht
auf Aminas Spaziergang, bei dem sie auRerhalb ihrer Rdume auftreten wiirde. Insofern trifft die neue Uberset-
zungsvariante den Sachverhalt womoglich korrekter.
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param kramena yada svapatyadgamasamaya aprabhatam vilambitah

samabhdt tada ma pratiksasva mam, bhojanam samapya yathakalam svapihi.

aham hi suhrdbhih sagdhim karisya iti Hamidas tam ajAidpayat. Sa ca tasya vilambasya
kdaranam nitaram jiatukamapi kutas tvaya’dya cirdyitam iti tam prastum alam
dhairyam na va drdhagraham bheje. (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 268+270)

Als sich aber die Riickkehr ihres Ehemanns nach und nach bis gegen Tagesanbruch hin-
zog, wies Hamid sie an: ,Warte nicht auf mich. Wenn du zu Abend gegessen hast, geh
zur gewohnlichen Zeit schlafen. Ich werde namlich mit Freunden zusammen essen.” Und
sie, obwohl sie unbedingt den Grund fiir seine Verspatung wissen wollte —,Warum bist
du heute so lange ausgeblieben?’ —, hatte nicht den Mut, ihm die Frage zu stellen, son-
dern blieb verschlossen. (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 269+271)
Amina vereinsamt nach ihrer Umsiedelung in die Residenz ihres Ehemannes wegen des plotz-
lichen Wegfalls aller sozialer Kontakte und der mangelnden Gelegenheit, neue Freundschaf-
ten aufzubauen. Sie erkennt den Zusammenhang zwischen der MuBe, die ihre gute finanzielle
Situation ihr bietet, und Langeweile (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 265+267; vgl. Islam 2020)
und bemerkt, dass ihre Bildung sie die Qualitat der Beziehung zu ihrem Ehemann in Frage
stellen lasst (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 269+271). Im Verlauf der Ehejahre leidet sie un-

ter der mangelnden Aufmerksamkeit ihres Ehemannes:

sahanivasinav api tav adhikadhikam asambaddhau sthitau. [...] Evam tayor vaivahika-
sambandhe kathasesamatre samjate hanta svapatim sa nijasantater janaka ity evava-
lokayamasa. Prayena bhayasinam dhimatinam paristhityedrksocaniyaya bhavyam iti
manvana patipremdanandarase svapne ‘py andasvadite ’‘pi nijavastham socaniyam
namanyatamina manag api. (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 268+270)

Doch obwohl sie zusammenwohnten, hatten sie immer weniger Kontakt zueinander. [...]
Als die eheliche Verbindung nur noch dem Namen nach bestand, betrachtete sie den
Ehemann, wie kdnnte es anders sein, nur noch als Erzeuger ihrer Kinder. ,Es muss wohl
so sein, dass sich die meisten gebildeten Frauen in einer derartig bedauernswerten Si-
tuation befinden’, dachte Amina, die nicht einmal im Halbschlaf die weinselige Liebe des
Ehemanns genoss, aber auch die beklagenswerte eigene Situation nicht im Geringsten
hinterfragte (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 269+271).

Amina sehnt sich nach einer Beziehung zu ihrem Mann, die von Qualitatszeit gepragt ist, kann
diesen Wunsch jedoch aufgrund ihrer Position, die beide Partner als niedriger in der Hierarchie
verstehen, nicht in Worte fassen. Sie ist so bedirftig nach der Zuwendung ihres Ehemannes
anstelle seiner kurzen Anweisungen, dass sie sich von der liebevollen Beziehung zwischen ih-
rer Freundin Sarala und deren Ehemann, die inzwischen in ihre Ndhe gezogen sind, tiefer in
die Niedergeschlagenheit ziehen lasst:

yada yada tu Sarala nijasukhatisayah svabhartuh sahacaryam, tadviprayo-

gottarapratyagamanotkantha cobhayor ity adivisayam adhikrtya samalapat, tada
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tadaminam vidirabaddhadrstim alaksayat sa. atha gacchati kale drstyam Aminayah
ko ’pi khedadyotako vikaro vyaloki. tayor nivasayoh purahsthasya payonidhes tate
saprema grathitanyonyakarau Saralam tatpatim ca rajanyam satapadim kurvana
darsam darsam Amindyah visannata vrddhim agamat. (Rava 1954a in: Guttandin
2018: 268)

Aber immer dann, wenn Sarala die Verbundenheit mit ihrem Mann als ihre groRe Freude
zum Gesprachsstoff zwischen ihnen beiden machte und sich lber ihre Sehnsucht ver-
breitete, dass er bald wiederkehren moége, sobald sie sich getrennt hatten, und so wei-
ter, fiel ihr auf, wie Aminas Blick in die Ferne abschweifte. Dann wurde langsam in
Aminas Augenausdruck eine Depression anzeigende Veranderung sichtbar. Aminas Ver-
zweiflung nahm zu, wenn sie immer wieder Sarala und deren Mann sah, wie sie am ihrer
beider Wohnungen vorgelagerten Meeresstrand spat abends ihre hundert Schritte
machten, wahrend sie sich einander liebevoll an der Hand hielten. (Rava 1954a in: Gut-
tandin 2018: 269)

Die Zugewandtheit des hinduistischen Ehepaares ist kein Hinweis auf den Wegfall der Anwei-
sungsbefugnis des Ehemannes. Sarala und ihr Ehemann werden als ,,aufrichtige Menschen”
bezeichnet (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 259; 267). Moglicherweise kdnnen sie sich unter-
einander verstandigen, so dass die Hierarchie flacher und leichter einzuhalten ist. Beide neh-
men die ekasutrata als Basis der Ehe ernst. Amina nimmt ihre Unzufriedenheit in der Ehe hin.
Da sie ihre untergeordnete Rolle fraglos einnimmt und nicht wagt, Gesprache iber ihre Wiin-
sche anzuregen oder sich als Partnerin fur Freizeitgestaltung darzustellen (Rava 1954a in: Gut-
tandin 2018: 271), gibt es fir sie keinen Ausweg aus der Depression. Raheel Mushtaq et al.
(2014) betonen, klinische Forschungen zusammenfassend, die automatische Folge von De-
pression auf Einsamkeit.

Ramapatis wohlerzogene Ehefrau Sraddha (Biévalah 2006) unterwirft sich allen seinen
Anweisungen, mogen sie auch mit ihren eigenen Wiinschen und Beflirchtungen unvereinbar
sein:

ramapatih asmin bhoje svapatnyah sraddhayah api pratibhagitam suniscitavan. yady
api sraddha etadrsesu samarohesu bhagagrahanad bibheti sma. itah pdrvam dgatesu
etadrsesu avasaresu sa atmanam raksitavati api. parantu asmin prasange ramapatih
tam bhagam grahitum vivasikrtavan. amerikatah eka brhati pariyojana tasmin kendre
agamisyati. sa ca pariyojana atra samagatasya jarjasya adhine vartate. atah tesam
atithye na ka'pi nydnata bhavet. nidesakasya patni bhatva sraddha tatra na gacchati
cet tarhi sarve anyatha cintayisyati iti tasya yuktih asit. tatra bhagagrahanaya sraddha
adhunikim vesabhusam api parihitavati ramapateh agrahavasat. samayena karyakra-
mah arabdhah. (Bisvalah 2006 in: Guttandin 2020: 133)

Ramapati hatte angeordnet, dass sich auch seine Frau Sraddha am Bankett zu beteiligen
habe, obwohl sich Sraddha vor der Teilnahme an solchen Festen fiirchtete. Bis jetzt
hatte sie sich auch vor friher stattgefundenen Anldssen dieser Art gehltet. Aber in die-
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sem Fall hatte Ramapati sie gezwungen teilzunehmen. Aus Amerika wirde ein grofRes
Projektteam in das Zentrum kommen. Und dieses Team unterstehe dem bereits hier
eingetroffenen George. Deshalb dirften sie bei einem gastfreundlichen Empfang nicht
niedrig eingestuft werden. Wenn Sraddha als Frau des Direktors nicht dort hinginge,
wirden es alle falsch auffassen, so sein Argument. Weil Ramapati darauf bestand, zog
Sraddha auch ein modern geschnittenes Kleid an, um sich anzupassen. Nachdem sie sich
daruber geeinigt hatten, begann das Abendprogramm. (Bisvalah 2006 in: Guttandin
2020: 133)

Neben spateren Anweisungen an seine Frau wahrend des Festes in ihrer Wohnung, die gra-
vierende Folgen haben werden, (ibergehen bereits seine widerspruchslos zu befolgenden An-
ordnungen im Vorfeld die Beflirchtungen seiner Frau beziliglich zu erahnender Angriffe auf ihr
Anstandsempfinden. Der Autor nennt dies spottisch: ,,Sie haben sich geeinigt” (Bisvalah 2006
in: Guttandin 2020: 133). Sraddhas Sorge vor dem Fest ist begriindet: Sie ist ungewohnt ge-
kleidet, das Kleidungsstiick einer hinduistischen Ehefrau, der Sari, gabe ihr das gewohnte
Selbstvertrauen. Es wird massiv Alkohol konsumiert und eng getanzt. Der amerikanische
Teamleiter der angereisten internationalen Gruppe hat ein Auge auf sie geworfen. Aufdring-
lichkeiten sind zu erwarten.

Suntti (Rava 1954c) bemiiht sich nach Kraften, durch ein spirituelles Leben den gering-
fugigen Ladendiebstahl ihres Sohnes gegenliber der Familiengottheit und dem religiésen Ge-
setz zu siihnen, auch wenn die Tat vor dem sdkularen Gesetz durch seine einjdhrige
Gefdngnisstrafe abgegolten ist. Sie kiimmert sich zusatzlich um die Erfillung des Gellibdes
ihrer verstorbenen Schwiegermutter und lasst einen Tempel fiir die Familiengottheit bauen
(Rava 1954c in: Guttandin 2021: 141):

Su.—, naikavarsany ekaikajalabinduvatsvalpandanakani pratidinam samraksitdani maya.
devamandiranirmanena dirghakalinavratasya nirvrttir bhaved iti purohitenabhihitam.”
(Rava 1954: 79)

Suniti: ,Jahrelang habe ich jeden Tag trépfchenweise Kleingeld gespart. Mit der Errich-
tung des Gotteshauses sei das auf lange Zeit ausgerichtete Geliibde erfillt, hat der Ober-
priester erklart.” (Rava 1954c in: Guttandin 2021: 132)

Suniti schafft damit die Voraussetzung fur die Erlédsung ihres Ehemannes und ihres Sohnes von

Schuld und erhofft sich die Befreiung von weiterer Stihne.

4.3 ,Bringing the men back in“ (Reskin 1988: Buchtitel)
Ist die Ehe geschlossen und die Ehefrau umgesiedelt, unterliegt sie bis heute auf der Grund-

lage von Sitte und Brauch der Anweisungsbefugnis des Ehemannes und mittelbar seiner er-
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weiterten Familie. Dies ist allen indischen Frauen vor einer Ehe bekannt (vgl. Biswas und Mu-
khopadhyay 2018). Es gibt kein Gesetz gegen die patriarchale Anweisungsbefugnis eines Ehe-
mannes.

Eine Auswahl von Begriffen, die in der Ubersetzung jeweils als ,,Ehemann” iibertragen
wirden, weisen in ihrer Grundbedeutung auf die Pflichten des Ehemanns hin: Er hat mit seiner
Frau zusammen Besitz (sahapatnika). Auch er steht unter dem sozialen und religiésen Druck
zu heiraten. Dazu muss er als Werber (didhisu) auftreten. Moglicherweise stellt er sich bei
dieser Gelegenheit als Stiitze flr Spiel und SpaR in der Freizeit (narmakila) dar. Er wird ge-
schatzt und geliebt (dayita), wofiir er einige Mihe aufzuwenden hat: Er besitzt und kultiviert
oder lasst das Land kultivieren (ksetrin), ist reich und groRzlgig, gut und tugendhaft (dhanika).
Ist der Brautzug erfolgreich und hat die Ehefrau mit dem siebten Schritt der Hochzeitszeremo-
nie ihr gotra verloren und ist zu ihm gezogen, ist er ihr gegenliber anweisungsbefugt und -ver-
pflichtet als Herr Gber ihr Leben (pranadhinata), ihr Beschiitzer, Herr und Besitzer (natha). Er
ist der Stamm, die Saule, an die sich alle Mitglieder des Haushaltes klammern (dharmakila). Er
ist kraftvoll (dyuman) oder muss es sein, weil er seine Mannlichkeit (pumstva) durch Virilitat
und Dominanz zur Schau stellen muss.

In den Berichten des International Center for Research on Women (ICRW) 2011 lber
seine Forschungen wird darauf hingewiesen, dass die meisten indischen Manner zwar die Idee
der Geschlechtergleichheit akzeptieren und intellektuell verstehen, ihr theoretisches Ver-
standnis jedoch nicht unbedingt in die Praxis umsetzen (vgl. Gaynair 2011a; Gillian 2011b).2>*
Ausgehend von auf mehreren Ebenen tief verwurzelten patriarchalen Strukturen in der indi-
schen Gesellschaft passten Singh et al. (2022) den von Gruber und Szoltysek 2016 fiir Europa
entwickelten ,Patriarchy Index” einem indischen Mittelklasse-Kontext an. Die Resultate der
Befragungen zu den Themen ,domination of men over women”, ,,domination of the older
generation over the younger”, , patrilocality”, ,,son preference” und ,,socio-economic domina-
tion” bestatigten die Weiterfihrung der hierarchischen Strukturen bis in die neueste Zeit.
Durch die Reduktion der Ehefrau zur pativrata wird den Ehemannern die gesamte Verantwor-
tung fir die ,joint family”, flr ihre rechtliche und finanzielle Fiihrung als HUF, die Versorgung
ihrer Mitglieder, die Uberwachung ihres gesellschaftlich akzeptierten Moralverhaltens, die
Sorge fiir die Verheiratung der Téchter und die Sorge fiir die Zukunft der Familie Gbertragen.

Ihre Uberlastung duRert sich den Umstdnden entsprechend in allen untersuchten Erzihlun-

154 Gaynair ist Autorin und Mitherausgeberin der Plattform des ICRW.
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gen, sei es durch Gberzogen autoritares Verhalten, wenn die Ehefrau von ihrer Rolle als pati-
vrata abweicht, Hilflosigkeit in stark belastenden Situationen und Uberschreitung der maximal
auslotbaren Grenzen der Anweisungsbefugnis. Viele mannliche Charaktere in den Erzahlun-
gen scheinen sich ungefragt und unhinterfragt verpflichtet zu fiihlen, ihre Mannlichkeit vor
sich, vor der Ehefrau, der Familie und einem erweiterten Umfeld zu betonen. Da das Mann-
lichkeitsbild auch auf allerlei Pflichten beruht, gelingt es ihnen nicht immer. In der Folge leidet
ihr Selbstbild und sie erliegen der Depression (Hari in Rava 1954c in: Guttandin 2021: 123-
150; Karasanadasa in Madhavah 2013 in: Guttandin 2020: 45), drohen (Ramapati in: Bisvalah
2006; Laksmanapala in: Patant 1994) und verstecken sich hinter der Ehefrau (Mevalala in
Patani 1994 in: Guttandin 2020: 105—-107) oder der Mutter (Rakesa in Patani 1994 in: Guttan-
din 2020: 125). Wissenschaftliche Analysen mannlicher Dominanz basierten ausschlieBlich auf
Untersuchungen sozialer Normen und Strukturen, was zur Forderung ,,bringing the men back
in“ (Reskin 1988: Buchtitel) fuhrte:

A full understanding of the reproduction of male dominance in north India must include
a focus on men’s perceptions of their own interests, as men. (Derné 1994: Abstract)

Mit der Zuschreibung der individuellen Verantwortung an Personen fiir konkrete Missstande
wird sowohl vermieden, dass die Verantwortlichen ihre Grenziiberschreitungen mit einem Sys-
tem der Tradition rechtfertigen konnen, als auch geschadigten Individuen die Chance gegeben,
sich gegen konkrete Widersacher zu verteidigen. Die Verfasser*innen der Erzdahlungen schieben
mannliches Dominanzverhalten nicht traditionellen Konzepten, sozialen Normen oder Gesell-
schaftsgruppen zu, sondern nehmen den individuellen Mann in die Verantwortung. Das Prin-
zip wird auch in einem der indischen Comicbicher fur Kinder durchgehalten.® In der
Kommunikation mit ihren Ehefrauen werden die Manner in den Erzdhlungen als fir ihre Hand-
lungen selbst verantwortliche Personen dargestellt, von denen es kaum einem gelingt, Gber
den Tellerrand der eigenen Interessen hinauszuschauen. Die prekare Lage ihrer Ehefrau oder
Geliebten in einem hierarchisch strukturierten traditionellen Umfeld ist ihnen unbekannt. Par-
vatl muss ihrem ,jungen Mann“ mehrfach detailliert ihre ausweglose Lage erldutern (Rava
1954b in: Guttandin 2020: 31, 33, 35, 41), Hamid (Rava 1954a) bemerkt nicht, wie tief seine

Frau in eine mehrjahrige Depression versunken ist, noch fallt ihm ihre Einsamkeit, ihre man-

155 |n Kausthub, Diwakar und Ramesh (2000: 15) beschwert sich ein gerade eingeschultes Madchen bei seiner
Mutter, dass sie einen gayatrimantra-Workshop in der Schule nicht mitmachen darf. Das mantra sei nur fir die
Jungen. Im Verlauf der Geschichte klart die Mutter ihre Tochter dariiber auf, dass der Enteignungsprozess der
Frauen beziglich einiger mantra-s auf der Erfindung weniger Manner aus friiherer Zeit beruhe und viele heutige
guru-s dies anders sdhen, und bringt sie zu einer Institution, die Frauen zur Rezitation des veda zulasst.
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gelnde Beschaftigung in ihrer groBen Villa und ihr Bedirfnis nach mehr Zuwendung und ge-
meinsamer Freizeitgestaltung auf. Stattdessen konzentriert er sich auf die Erflllung seiner
Pflichten: Er sorgt finanziell fur sie, zeugt zwei S6hne und ldasst Amina ihr Leben zuhause nach
Belieben gestalten. Er hat viel Arbeit und viele Freunde, mit denen er seine knappe Freizeit
verbringt. Die Entfremdung zwischen sich und seiner Ehefrau wird von ihm nicht wahrgenom-
men. Er wiinscht sich allerdings, wie auch seine Ehefrau, eine enge emotionale Beziehung.
Den Wunsch realisiert er jedoch nicht in der arrangierten Ehe, sondern mit seiner Geliebten,
die er haufig trifft und noch auf seinem Totenbett der finanziellen Versorgung empfiehlt (Rava
1954a in: Guttandin 2018: 279+281).

Sunitis Ehemann Hari (Rava 1954c) kann seine Pflicht, die Ehefrau zu versorgen, nicht
erfillen. Er ist einerseits seinem finanziell unergiebigen Lehrberuf an einer kleinen Privat-
schule verhaftet, andererseits seiner mannlichen Ehre als erfolgreicher Ernahrer, die verhin-
dert, dass er finanzielle Hilfe von den Eltern seiner Frau annimmt. Das Ehepaar verarmt — kein
ganz ungewohnlicher Zustand bei Brahman*innen, die zwar vielfach Bildung vorweisen kon-
nen, aber doch zu 4 % verarmen (vgl. Deshpande und Ramachandran 2021: Figure 4).1%¢
SchlieBlich entwendet er auf einer Zugreise aus der Jackentasche eines toten Reisenden drei-
hundert Rupien, um sie seiner inzwischen schwangeren Ehefrau zukommen lassen zu kénnen.
Seine Frau iberhoht er als Heilige und zieht es vor, die Identitdt des toten Reisenden vor der
Polizei und den Strafverfolgungsbehdrden anzunehmen, sich seiner Frau gegeniber fir er-
mordet erkldren zu lassen und eine zwanzigjahrige Gefangnisstrafe auf sich zu nehmen, um
sein Gesicht als ehrenhafter Mensch vor seiner Ehefrau nicht zu verlieren.

Harih—ayuktakarinam atmanam dandayitum icchan sarvatha sann adho ’ham asam
preyasya visvasanirdsan maranam sreya iti. Nasti hi jagatitale tadapeksaya prasastam
striratnam anyat. Seyam saksan mdrtih savitridevyah. (Rava 1954d: 88)

Hari: ,Ich wollte fir die Taten bestraft werden, die ich nicht getan hatte. Wo immer ich
mich aufhielt, flhlte ich mich minderwertig. Da ich das Vertrauen der Geliebten nicht
mehr hatte, war es am besten zu sterben, denn es gibt sonst keine wunderbare Frau auf
der Welt, die mit ihr zu vergleichen ware. Sie ist ein Juwel, das lebende Abbild der Gottin
Savitrl.” (Rava 1954c in: Guttandin 2020: 144)

156 Andere gesellschaftlich oder religiés definierte Gruppen trifft die Verarmung zu einem héheren Prozentsatz,
beispielsweise nicht brahmanische Hindus bis zu 8 % oder die OBC (Other Backward Classes) zu 10 % (vgl. Desh-
pande und Ramachandran 2021: Figure 4).
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Fiir Haris Preisung seiner Ehefrau als Gottin sind in der kurzen daksasmrti, einem friihen Trak-
tat zum Thema dharma, die bendtigten traditionellen Werte verschriftlicht, die wohl auch
Suntti vorweisen kann:

A wife who is favourable, having pleasing speech, skilled, chaste, sweet- tongued, self-
concealing and true to her husband is a divine being and not a human being. (Daksasmrti
2002: 83, 1V.3).

Nach seiner Freilassung rechtfertigt Hari gegentiber seinem Sohn, dass er seiner Frau die In-
formation Uber seinen Verbleib vorenthielt, mit seiner Beschitzerpflicht:

tava matur avamdananam ma bhid iti madrahasyabhedam ma sma karsir iti prarthi-
tavan aham. manmaranodanto hi duhkhado ’pi karadandavrttan na duhsahataro
bhaved asya iti. (Rava 1954d: 88)

,Deine Mutter sollte nicht gekrdankt werden, deshalb bat ich darum, dass er mein Ge-
heimnis nicht verraten moge. Die Nachricht meines Todes verursachte zwar auch Leid,
war aber fiir sie womoglich nicht schwerer zu ertragen gewesen als die Mitteilung der
Gefangnisstrafe.” (Rava 1954c in: Guttandin 2021: 144)

Dass er seine Frau mit seiner stolzen Haltung stark belastete, indem er ihr ein zwanzigjahriges
einsames Witwendasein als alleinerziehende Mutter bescherte, die sich und den Sohn nur
muhsam Uber Wasser hielt, kommt ihm nicht in den Sinn. Er ist sich sicher, dass seine Frau bei
seiner ,Auferstehung” zwanzig Jahre spater nach seiner Entlassung aus der Strafanstalt zwar
schockiert, aber doch erfreut sein wird. Die Autorin berichtet nur von ihrer Fassungslosigkeit:

Kramena ramadasah subhrambaradhdring harind munditasmasrukdrcenanu-
gamyamano mukhasalam pravisat. Pravistamatram harim kumaro yavad gadham
parisvajate tavat kuladevatopadanadya puspamodakadipadisambhrtam patram
dharayanti karapallave sunitih harim vilokya dehalyam eva bhrastasamjieva
stimitalocanotkirnakasthamdartir iva bhilagna ksanam tasthau. Pajabhajanam tatkarad
apasrpat ksititale baddhanjalir harir yavat tam upaiti tavat pisacavalokanad
bhayagrasteva saniyatakrosam sa nyapatad adhah. Harind samardavam sambodhita
sa visayabhayakulantara tam niriksamana ciram baddhavagavasthita. Kramena
bhartrnandanabhyam sasrisita ramaddsena ca savadhanam bodhitayatharthya sanaih
Sanaih svasthyam avapa sunitih. (Rava 1954d: 91)

Langsam betrat Ramadas den Wohnraum, gefolgt von Hari, rasiert und mit gebiirstetem
Schnurrbart, in ein weilles Baumwollgewand gekleidet. Suntti hielt ein Tablett mit den
zusammengestellten Zutaten aus Bliiten, SiiRigkeiten und einer Ollampe fiir die Darrei-
chung an die Familiengottheit in der Hand und erblickt Hari gerade als er eintritt und
Kumar ihn fest umarmt. Sie blieb direkt auf der Schwelle am Boden festgewurzelt einen
Moment mit dem starren Blick einer geschnitzten Holzstatue stehen, als sei ihr Bewusst-
sein ausgeldscht. Als Hari mit zusammengelegten Handflachen auf sie zuging, glitten ihr
die Zutaten fiir das Verehrungsritual aus der Hand auf den Boden. Sie sank mit einem
unterdriickten Schrei nieder, als habe sie die Angst vor dem Anblick eines der gelben
fleischfressenden Damonen gepackt. Da sprach Hari sie vorsichtig an. Sie betrachtete
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ihn, innerlich vollkommen aufgewiihlt von der Angst vor diesem Wesen. Lange konnte
sie nicht sprechen. Als Ehemann und Sohn sie umsorgten und Ramdas ihr die tatsachli-
chen Begebenheiten schrittweise nahebrachte, erholte sich Suniti allmahlich (Rava
1954c in: Guttandin 2021: 147).

Sumitra und Visvesa (Sr Yogamaya 2011) leben als Paar getrennt von ihren Familien. Viévesa

ordnet sie seiner Mutter nach, ihr mangelt es an Selbstbewusstsein, ihn zu konfrontieren.

Stattdessen gibt sie sich selbst die Schuld:

[...] am, visvesasyaikamasat prag likhitena patrenaham tasydgamanavisayam
jAatavati. durabhasam tu na krtavan. punar dillinagaram samprapya yada svamatuh
krte dirabhasam krtavan tada mama krte dirabhdasam kartum kim vismrtavan?
mamopari sa rusto ‘thava khinnah? parantu katham? (Sriyogamaya 2011 in: Guttandin
2020: 166)

»[...] Ja, ich wusste (iber sein Kommen durch den Brief Bescheid, den Visvesa vor einem
Monat geschrieben hat. Doch angerufen hat er nicht. AuBerdem, warum hat er seine
Mutter angerufen, als er wieder in Delhi angekommen war, und hat dann vergessen
mich anzurufen? Ist er drgerlich (iber mich oder deprimiert? Aber weshalb? [...]“ (Sr1
Yogamaya 2011 in: Guttandin 2020: 167)
Visvesas und Sumitras Verhaltensweisen sind Resultate patriarchaler Strukturen (vgl. Garcia
2001). Ihre Angste vor den Folgen einer frithen Verwitwung werden von ihrem Ehemann mit

patriarchalem Humor (vgl. Plester 2015) gleichzeitig ignoriert und verstirkt. Mit seiner Uber-

heblichkeit demonstriert er Maskulinitat:

svabhavikim avasthdam anetum Visvesa uktavan— sumitre bhavatim cakitGm kartum
durabhdasam api na krtavan. bahupirvam patram ekam dattavan kevalam. ji 1-15
vimanam tu yathakalam dillim praptam. relayanasya ghantatrayavilambo bhavatim
cakitakarandya mama prayase sahayako jatah. mamopari khinna bhavati va? calatv
aham bahukldnto smi. (Sr1Yogamaya 2011 in: Guttandin 2020: 170)

Um seine flr ihn typische Art mitzubringen, sagte Visvesa: ,Um Sie zu angstigen, Su-
mitra, rief ich nicht einmal an. Ich habe nur weit im Voraus einen Brief aufgegeben. Der
Flug Ji 1-15 kam aber rechtzeitig in Delhi an. Die dreistiindige Verspatung des Zuges half
mir bei meiner Bemiihung, Sie zu dngstigen. Sind Sie mir bdse? Lassen Sie los, ich bin
ganz erschdpft.” (Sr1 Yogamaya 2011 in: Guttandin 2020: 171)

Viéveéa belidchelt und missachtet Sumitras berechtigte Angste und behauptet ironisch, er
habe sie absichtlich beunruhigen wollen. Schlieflich gibt er noch vor, sie umarme ihn Gber-
trieben lange. Ironie und Missachtung in intimen Beziehungen sind emotionaler Missbrauch,
der von den Betroffenen haufig nicht als solcher wahrgenommen wird. Die Opfer entwickeln
Minderwertigkeitsgefiihle und reagieren mit Schuldzuweisungen an sich selbst (Plester 2015:

537-559).
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Laksmanapala und Ramapati weisen ihre Ehefrauen an, ohne deren Einwadnde gelten zu lassen
(Patan1 1994 in: Guttandin 2020: 87, 93, 95-97; Bisvalah 2006 in: Guttandin: 2020: 133). Wie
weit die Anweisungsbefugnis von einem auf einem hypermaskulinen Selbstbild (vgl. Mosher
und Serkin 1984)%>7 bedachten Ehemann noch zur Jahrtausendwende getrieben werden kann,
wenn sich die Ehefrau an die hierarchisch strukturierte Tradition gebunden fihlt, prasentiert
uns Bisvalah (2006) mit dem erfolgreichen Unternehmer Ramapati. Er beraumt ein Fest mit
wichtigen Geschéaftspartner*innen in seinem Haus an. Die Befiirchtungen seiner Frau Sraddha
bewahrheiten sich: Der Teamleiter George aus den Vereinigten Staaten legt nach reichlichem
Alkoholgenuss der Gaste zu spater Stunde langsame Musik auf und holt sie zum Tanz, wahrend
sich Ramapati bereits in enger Umarmung mit seiner ehemaligen Liebespartnerin und Kollegin
aus seinem langjahrigen Aufenthalt in den Vereinigten Staaten befindet. Er hat vor, sich spater
mit ihr in sein Ehebett zurlickziehen und verlangt von seiner Ehefrau, den Avancen des Ge-
schaftspartners nachzugeben:

yada sraddha jarjasya prasta@vam na svikrtavati tada agatya ramapatih tatra
hastaksepam krtavan. sah sSraddham balad akrsya jarjasya bahvoh samarpya svayam
punah juliyaya anrtyat. juliya ramapatina evam alinganabaddha sati nrtyati sma yatha
sa ramapateh patni athava praktana pranayini asti. vastutah ramapatih yada
amerikadese asit tadanim juliya tasmin anurakta asit. tam pariniya Gmerikadese eva
nivasitum ramapatim naikavaram sa preritavati. parantu tadanim ramapatih tadrse
prastave sahamatah na abhavat. tasya tu tadanim rastrapritih mahati asit ya idanim
mahattvakanksayah udare anudinam jirna jGyamana drsyate. idanim tu sah
svapragataye kimapi kartum pascatpadah na bhavati. pragateh samaksam svapatnyah
caritrikah sammanah api na ganyah. (Bisvalah 2006 in: Guttandin 2020: 134)

Als Sraddha Georges Aufforderung nicht annahm, machte Ramapati eine verstandnis-
lose Handbewegung in ihre Richtung. Er zog Sraddha mit Gewalt heran, iibergab sie
Georges Armen und tanzte selbst mit Julia weiter. Julia tanzte so eng von Ramapati um-
schlungen, als sei sie Ramapatis Frau oder seine friihere Geliebte. Tatsachlich war Julia
damals, als Ramapati in Amerika war, in ihn verliebt gewesen. Sie hatte Ramapati oft
gebeten, sie zu heiraten und in Amerika zu leben. Aber zu jener Zeit hatte sich Ramapati
auf ein solches Angebot nicht einlassen kdnnen. Doch seine Liebe zur Heimat, die damals
grolR gewesen war, schien nun wegen der intensiven Sehnsucht im Bauch taglich mehr
zu schwinden. Jetzt aber ist er nicht mehr bereit, von seinem Vorhaben Abstand zu neh-
men. Angesichts des tatsachlich anwesenden Objekts der Begierde zahlt nicht der Ruf
seiner Frau, auch nicht die Ehre. (Bisvalah 2006 in: Guttandin 2020: 135)

157 Die Autoren Mosher und Serkin schufen und definierten den Begriff ,,hypermasculinity”, der in der Folgezeit
weiter ausgearbeitet wurde. Sie fanden heraus, dass Gewalt, Gefahr und sexuelle Aggression als schatzenswert
von hypermaskulinen Mannern vorgegeben werden. Hinzu komme emotionale Selbstkontrolle als Zeichen cha-
rakterlicher Harte. Bei Mannern fiihre die Vorgabe dieses Ideals haufig zu Unsicherheit und psychologischem
Stress, da die Vorgaben nicht eingehalten werden kénnten. Haufig zégen sich Manner emotional ganz zuriick
und / oder agierten ihren Arger gewalttitig aus. Frauen wiirden von diesem mannlichen Selbstbild in eine unter-
warfige Rolle gedrangt, die sie zu Opfern von Gewalt und sexueller Repression mache.
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Mit Ramapati wird ein junger Mann vorgestellt, der einerseits fir sich alle Traditionen aufge-
hoben haben will, wie die Auswahl seiner Ehefrau durch seine Eltern, die Aufhebung der Mit-
giftwiinsche und moglicherweise auch das Kastendenken, sicher jedoch die Auffassung der
Ehe als samskara und die traditionelle Verantwortung des Mannes fiir die Moral seiner Ehe-
frau. Andererseits beharrt er ihr gegenlber auf seiner Anweisungsbefugnis und reizt sie aus.
Der Autor Bisvalah nimmt den individuellen Mann in die moralische Verantwortung fiir den
Missbrauch seiner Anweisungsbefugnis, nicht das traditionelle System, das die Ausleihe einer
Ehefrau an einen Gast bereits moniert:

,A man should not introduce to an outsider the woman who has assumed his lineage,
for a wife is given to the family’ — so they admonish. That is now forbidden because of
the weakness of the flesh, for with respect to the husband all are equally outsiders. (Dha.
A 2.27.2-5 in: Olivelle 2005: 89)

Die in den dharmasdtra-s angesprochene Ausleihe der Ehefrau an einen Gast oder die mann-
lichen Familienmitglieder lieR sich bis 2017 in § 497 des IPC und § 198 des CCrP nachverfolgen.
Nach diesen Paragrafen war keine Strafverfolgung vorgesehen, wenn ein Mann mit einer ver-
heirateten Frau mit Einverstandnis des Ehemannes Geschlechtsverkehr hatte. Im Jahr der Nie-
derschrift der Erzahlung waren die aus der Kolonialzeit stammenden Paragrafen noch giiltig.
Der Supreme Court of India zog die Paragrafen 2017 als nicht verfassungskonform ein.'>® Die
Erinnerung an die Sitte des Ausleihens eines weiblichen Mitglieds des Haushaltes an einen
Gast fihrt bis in die Gegenwart zu Erwartungshaltungen moderner Nutzer des indischen Gast-
gewerbes:

Sexual hospitality was an ancient custom whereby the host provided a hostess from his
household to the male guest for his sexual pleasure. It is argued that in the transition to
contemporary commercial hospitality, women’s sexuality became a commodity em-
ployed to attract customers. In the past, hostess-guest behaviour was endorsed by so-
cietal and religious bellers, whereas in the commercial sphere today, the sexualization
of hospitality workers in some hospitality establishments, while not officially endorsed
nonetheless creates ambiguous and dangerous workplaces. There is a risk involved for
servers as some customers still view women’s bodies as being available for their enjoy-
ment in the hospitality encounter (Wijesinghe 2017: Abstract).

Der amerikanische Gast George hat die Zustimmung Ramapatis zum Beischlaf mit dessen Frau
erhalten. Er bedrangt sie so stark, dass sie sich keinen Ausweg weil$ (Bisvalah 2006 in: Guttan-

din 2020: 139). Der Autor hilt sich nicht damit auf, eine Gberkommene Sitte zu kritisieren,

158 In seiner Urteilsbegriindung schreibt der Oberste Richter Indiens Misra, Dipak (27.09.2018: 26, Punkt 22):,,0n
a reading of the provision, it is demonstrable that women are treated as subordinate to men inasmuch as it lays
down that when there is connivance or consent of the man, there is no offence.”
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sondern nimmt beide Méanner in die Verantwortung: George, der vorgibt, Sraddhas Gegen-
wehr nicht zu verstehen (Bisvalah 2006 in: Guttandin 2020: 139), Ramapati, der George aktiv
seine Frau zuschiebt und sich dann mit seiner friiheren amerikanischen Partnerin zuriickzieht
und die Hilferufe seiner Ehefrau ignoriert (Bisvalah 2006 in: Guttandin 2020: 137).

Als Vijaya (Patani 1994) wegen der Doppelbelastung einer Vollzeitanstellung und der
Haushaltsfiihrung an ihre kérperlichen und psychischen Grenzen stol3t, entsteht eine kritische
Situation. In einem Dreiergesprach zwischen Schwiegermutter Lali, Ehemann Rakesa und Vi-
jaya wird die beleidigende und abstrafende Vorgehensweise des Ehemannes herausgestellt:

sa@ manasi vyacintayat: ,tasyah svasrur nananda cadya diradarsanayantrasammukhat
kadacit padam api vicalite nabhuatam.“ tadaiva rakesas tatra samayatah. sa uvaca:

,adyatve bahu vilambena grham agacchasi?“

vijaya: ,adyasmakam avasyakiya samitir asit.”

rakesah: , pratidinam eva samitir bhavati?“

vijaya: ,nahi anyadivasesu vayam parvadivasiyam sesakaryam samapnumah.”

rakesah: ,,humha! pdrvakaryam samapnumah. kevalam tvam evavasistasi
karyasamaptyai? grhasya dasam pasya. mahanase ucchistapatranam rasih snanagare
ca malindni vastrani. grhe sarvatomukhi avyavastha daridrsyate (Ed. darisyate). kidrsi
nari tvam?“

vijaya: ,asmin grhe madatiriktam anye ’pi naryau stah.”

rakesah: ,mataram bhaginim caksipasi? dhik—tvam. mata vatarogapidita, bhagini
ca samprati chatra eva.”

vijaya: ,aham api karyalaye karyakartri asmi.”

rakesah: ,tatkaryam tvaya pascat prarabdham svarthapdrtyai eva.”

vijaya: ,nahi, tava matuh vacanaih nodita karyalayakaryartham badhyabhavam.”
tadaiva tasyah svasrdr lali diradarsanayantrasammukhdad utthdya vijayayah samipam
dagata.

lali: ,,agata karyalayat? patrani mrstva sapadi cayam kuru. cayapanaya
pratiksamana samprati Sirovedanaya piditasmi.”

vijaya: ,mona katham nadista?”

lali: ,,asyah pariksah samipavartinya eva. tasyai samayo deyah.”

vijaya: ,aham tu tam sampurne divase vidiyo eva pasyantim avalokayami.”

lali: ,,hanta pasyainam. mama putrim upalabhate. kevalam cayapanartham eva
prarthita maya. kidrsam pratyuttaram dadati.” tasyah svasrah lali grhasya sarvesu
prakosthesu ittham eva raratanti bahukalam paryatati asit. (Patani 1994 in: Guttandin
2020: 116+118)
[..]
rakeso ’pi tasyah prakosthe nagatah. kadacid rosavasat svakanisthabhratra sahaiva
Sayanartham gatah. (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 120)

Sie erkannte, dass ihre Schwiegermutter und die Schwagerin ihre FliRe auch heute nicht
vom Fernseher wegbewegt hatten. Da trat Rakesa hinzu. Er sagte: ,Du kommst derzeit
sehr spat nach Hause?“

Vijaya: ,Nein, an den anderen Tagen arbeiten wir den Uberhang der vorigen Tage
ab.”
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Rakesa: ,Hm, aha. Wir arbeiten den Uberhang ab. Bist denn nur du zum Abarbeiten {ib-
riggeblieben? Schau dir den Zustand des Hauses an. In der Kiiche stapeln sich die ge-
brauchten Topfe und im Bad die schmutzigen Kleider. Wohin man im Haus auch schaut,
ist Unordnung zu sehen. Was bist du nur fir eine Frau?“

Vijaya: ,,In diesem Haus gibt es auler mir noch zwei andere Frauen.”

Rakesa: ,Zielst du auf Mutter und Schwester? Schame dich. Die Mutter leidet an
Gicht, und die Schwester ist derzeit nur Studentin.”

Vijaya: , Ich bin sogar Angestellte im Biro.”

Rakesa: , Diese Arbeit hast du spater aufgenommen, nur um deine eigenen Interessen
zu befriedigen.”

Vijaya: ,Nein, die Worte deiner Mutter belasteten mich, sodass ich zur Bliroarbeit
gedrangt wurde.”

Da stand ihre Schwiegermutter Lali vom Platz vor dem Fernsehgerat auf und kam zu
Vijaya.

Lali: ,Zurlick aus dem Biro? Wasch die Topfe ab und bereite auf der Stelle den Tee.
Weil ich aufs Teetrinken warten musste, qualen mich jetzt Kopfschmerzen.”

Vijaya: ,,Warum hast du Mona nicht angewiesen?”

Lali: ,Ihre Prifungen stehen bald an. Man muss ihre Zeit lassen.”

Vijaya: , Ich beobachte aber, wie sie den ganzen Tag nur Videos schaut.”

Lalt: ,Jetzt schau dir die an. Sie tadelt meine Tochter. Ich habe sie lediglich um Tee
gebeten. Was fiir eine Antwort sie gibt.” lhre Schwiegermutter Lali wanderte lange Zeit
durch alle Zimmer des Hauses, immer so weiter jammernd. (Patani 1994 in: Guttandin
2020: 117+119)

[...]

So vertat sie viel Zeit, wahrend sie nur griibelte. Sogar Rakesa kam nicht in ihr Zimmer.
Irgendwann ging er aus Arger zum Schlafen nur zu seinem jiingeren Bruder. (Patani 1994
in: Guttandin 2020: 121)

Ehemann Rakesa wiinscht den gewohnten geordneten Haushalt und verteidigt die jam-
mernde Mutter und seine arbeitsscheue Schwester gegen seine Ehefrau. Er priorisiert die Be-
dirfnisse und Gefiihle seiner Eltern vor denen seiner Partnerin. Seine Sprache ist verletzend.
Er straft sie ab, indem er sie anschweigt und die Nachte nicht im gemeinsamen Schlafzimmer
verbringt. In den Auseinandersetzungen vor diesem Gesprdch halt er sich zu Gunsten seiner

Mutter zurtick (Patant 1994 in: Guttandin 2020: 111).

4.4 Rebellionen in der Ehe

Keine der in den Erzahlungen erwdhnten Personen geht die Ehe ein, ohne sich der Rollenver-
teilung bewusst zu sein und sie akzeptiert zu haben. Trotz deutlicher Veranderungen der Ge-
sellschaft und der gesunkenen Akzeptanz traditioneller Normen in den meisten Bereichen
werden vor allem Frauen mit den restriktiven Inhalten mancher friher Schrift und der erstarr-

ten rigiden Moralpraxis unverandert belastet:
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The continuing ramifications of Hindu teachings on the lives of modern Indian women
and girls are an important aspect of understanding crimes of violence against them [...].
Nevertheless, overall and despite prohibitive legislation, discrimination, hostility, and
violence against women remain pervasive throughout the sub-continent. Hindu teach-
ings, as they are applied on the basis of customary practice, have changed over time and
are further affected by changing economic systems, particularly the shift from tradi-
tional agriculture to capitalist structures. These changes have not improved the status
of women (Wagner-Wright 2007: 1).

Zwischen der Verehrung von Frauen als Gottinnen und der Diskriminierung der eigenen Ehe-

frau besteht ein Missverhaltnis:

For years, women have been celebrated as goddesses in Indian mythology. On the one
side women in India are venerated as embodiment of goddesses and at the other side
those same women are discriminated against and often subjected to harsh and heinous
forms of violence and aggression by the same men who worship them. This hypocrisy in
the treatment of women is precisely what makes India unsafe for women. (Bharucha
und Khatri 2018: 107-108)

Die Problematik wurde in literarischen Werken aufgegriffen und in deren Untersuchung ana-
lysiert, nicht nur die ,hypocrisy“ der indischen Manner (vgl. Patani 1994 in: Guttandin 2020:
124; vgl. u.a. Sharma 2018; Jajodia 2015), sondern auch der indischen Gesellschaft (vgl. Khan
und Pattnaik 2023).

4.4.1 Rebellionen wahrend der Ehe in den Erzahlungen

Lang eingelibte Verhaltensweisen begleiten die als dambha (Patani 1994: in: Guttandin 2020:
123), als , Verlogenheit” oder ,Heuchelei” von den Frauen in den Erzahlungen aufgefassten
mannlichen Strategien. Rakesas Regulierungsstrategien bei Konflikten zwischen seinen Eltern
und seiner Frau, sich entweder auf die Seite seiner Eltern zu schlagen oder sich herauszuhal-
ten, wurden nach den Ergebnissen einer Studie zur Emotionsregulierung bei indischen Paaren
am haufigsten von den Mannern angewendet, die die Bedirfnisse der Eltern Gber die der Part-
nerinnen setzten (Rajendrakumar 2023: Abstract: 1):

The results show that avoidance, conflict behaviors, and prioritizing parents’” emotions
over partners’ (in men) were the most often employed regulatory strategies. (Rajendra-
kumar 2023: 1)

Vijayas Ehemann Rakesa verweigert ihr die Arbeitserlaubnis, solidarisiert sich mit seinen El-
tern gegen seine Ehefrau und maRregelt sie. Seine Mittel, Konflikte mit seiner Ehefrau zu 16-
sen, sind Anweisungen, Schelte, Briefe an ihren Vater hinter ihrem Riicken und Liebesentzug.

Mit seiner Ehefrau spricht er sich nicht aus. Sie entscheidet sich fir einen starken Auftritt, als
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ihre Schwiegerfamilie mit ihnrem Vater die Ubergabe der Mitgiftnachforderung verhandelt. Am
Rande des Burnouts lavierend legt Vijaya ihrem Ehemann Rakesa als Hohepunkt der Ausei-
nandersetzungen mit der Schwiegerfamilie die Entscheidung vor, ob er mit ihr ausziehen wird:

sadyah rakesabhimukham parivrtya savadat: ,,vivaihe bhavata mama hasto grhita asit,
tasya pavitrabandhanasya sapatham krtva prcchami, bhavan maya saha prthag
vatsyati?“
katipayaksanebhyah sarve mauna abhavan. kendpy asya niscitasvarupasya
prasnasyasanka na krtasit. rakesah vijayaprasnasamadhanaya svapitroh mukhayoh
apasyat.

lalf madhyasthatam akarot: ,,rakeso na gamisyati.”

vijayaya pratyuttaram dattam: ,,bhavati madhyasthatam na karotu. ayam avayoh
madhyavartivisayah.”

mevalalah: ,am uttaram dehi.”
bahu vicarayann api rakesah kasminn api nirnaye na praptah. vijaya
satyasyadharasilayam dhruvam pratisthita, nirbhikatayah sakara-
pratima@, samastanari saundaryena mandita tasya puratah sthita tasyottaram
pratiksamana asit. rakesah bandhavavargasya sammukhe purusocitadambhavasat
tasya vadanabhimukham drastum api na sasaka. kificit kalanantaram sa uvaca:

Lvayam kimapi pratyuttaram na dadmah. yat tvam rocate tat kuru.”

vijaya: ,badham.”

madhye eva laksmanapalo ‘vadat: ,putri! Ggaccha, grham gacchavah.”

vijaya: ,,nahi, bhavan gacchatu grham. matre nivedayatu sukhy aham (Ed.
sukhiham)” iti. tasyd netre baspapdrite astam. sa sapadi svaprakostham prati gata.
tata ekam petikam adaya sa sarvan abhilaksyavadat: ,aham atmano stridhanam
sahaiva nitva gacchami.” ity uktva sarvan pranamya gantum pravrtta. (Patant 1994 in:
Guttandin 2020: 124+126)

Plotzlich sah sie Rakesa direkt an und sagte: ,,Sie frage ich, der bei der Hochzeit meine
Hand genommen hat, dem ich das Gel6bnis der heiligen Bindung gegeben habe: Werden
Sie mit mir auBerhalb wohnen?“
Einige Augenblicke lang schwiegen alle. Niemand machte einen Einwand gegen diese
Entscheidungsfrage. Rakesa forschte in den Gesichtern seiner Eltern, um sich mit ihnen
zu Vijayas Frage abzustimmen.

Lalt mischte sich ein: ,,Rakesa wird nicht gehen.”

Vijaya widersprach: ,,Mischen Sie sich bitte nicht ein. Das ist eine Sache zwischen uns
beiden.

Mevalala: ,Ja, gib eine Antwort.”
Obwohl Rakesa hin und her Gberlegte, kam er zu keinem Entschluss. Vijaya stand vor
ihm, seine Antwort erwartend, fest auf dem stiitzenden Fels der Wahrheit gegriindet,
ein schones Bild der Furchtlosigkeit, eine vollendete Frau, die in Schonheit gehillt war.
Rakesa konnte ihr vor den vielen Verwandten wegen der tiblichen Heuchelei der Manner
(purusocitadambhavasat) nicht einmal ins Gesicht sehen. Kurz darauf sagte er: ,Wir ge-
ben keine Antwort. Tu, was dir beliebt.”

Vijaya: , Also gut.”

Laksmanapala unterbrach: , Tochter, komm, wir gehen nach Hause.”

Vijaya: ,Nein, gehen Sie bitte nach Hause. Berichten Sie der Mutter, dass ich glicklich
bin. Ihre Augen waren mit Tranen gefullt. Sie ging schnell auf ihr Zimmer. Sie ergriff eine
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Schatulle und sagte dann an alle gerichtet: ,,Ich nehme nur mein persénliches Vermogen
mit und gehe fort.” Sie verneigte sich griiend vor allen und schickte sich an zu gehen.
(Patani 1994 in: Guttandin 2020: 125+127)

Vijaya scheint die Konfrontation zu verlieren. Da schwenkt Rakesa von seiner bis dahin kon-
stant eingehaltenen Rickenstarkung seiner Eltern auf die Seite seiner Ehefrau um:

Lvirama, kificid virama. aham api samprapto 'smi.” kesucid eva ksanesu tasyah patih
rakesah ekam aparam mafjisam haste krtva taya saha prasthitah. rakesasya mukham
sadyo ‘vabodhena diptam asit. (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 126)

»Warte, warte kurz. Ich bin auch so weit.” In nur wenigen Minuten hatte ihr Mann
Rakesa eine andere Truhe in die Hand genommen und brach mit ihr auf. (Patani 1994
in: Guttandin 2020: 127)

Rakesa verldsst mit seiner Frau Vijaya die erweiterte Familie und sein Elternhaus, eine nicht
zu steigernde, ungewohnliche Rebellion in dieser Situation, die beide Familien nicht erwartet
haben:

rakesasya mukham sadyo ‘'vabodhena diptam asit. sarve sambandhinah ascaryanvitah

parasparam avalokayan. (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 126)

Rakesas Gesicht leuchtete auf einmal, weil er verstanden hatte. Die Verwandten schau-
ten einander an, vereint in ihrer Uberraschung. (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 127)

Seine Eltern, der Schwiegervater und die Leserschaft sind tiberrascht, da er bis zu diesem Zeit-
punkt keinerlei Verstandnis fiir die Gegenwehr seiner Frau gezeigt hatte. Die Griinde fir
Rakesas Sinnesanderung kann sich die Leserschaft aus den vielen Informationen, die Pataniin
den Verlauf ihrer Erzahlung eingearbeitet hat, zusammenstellen. Er ist beim Ministerium be-
schéaftigt und trifft dort vermutlich mit vielen Kolleg*innen zusammen, die unterschiedliche
Lebensentwiirfe verwirklichen. Er arbeitet mit Frauen zusammen, die ihm beruflich gleichge-
stellt oder Ubergeordnet sind und eine eigene Meinung vertreten. Er mag auch Kollegen ge-
troffen haben, deren Ehefrauen arbeiten oder die als Paar von der erweiterten Familie separat
leben. Die lllegalitdt von Mitgiftforderungen ist allen Menschen in ganz Indien bekannt.
Rakesa mag trotz seines Widerstands gegen die Argumentation seiner Ehefrau wahrend des
Mitgiftstreits ihre Beweggriinde sehr gut verstanden und sie lediglich seiner Bequemlichkeit
nachgeordnet haben. Moglicherweise hat Rakesa den psychischen Missbrauch seiner Ehefrau
durch seine Mutter und ihre tiefe Depression zwar bemerkt, war jedoch die Abstimmung und
den Schulterschluss mit seinen Eltern gewohnt, statt sich mit seiner Ehefrau zu besprechen
(Patan1 1994 in: Guttandin 2020: 115; Guttandin 2020: 119-121). Er mag auch verstanden ha-

ben, dass seine Ehefrau seine wichtigste Partnerin ist und seine Eltern hintanzustehen haben
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und kann einsehen, dass er nicht schwach ist, wenn seine Ehefrau stark vor den versammelten
Familienmitgliedern steht. Er begreift, dass sie nur konsequent ihre sdakularen Rechte gegen
illegale Forderungen vertritt. Vijayas Gegenwehr in der Erzahlung und ihre Entscheidung, sich
von der Schwiegerfamilie zu trennen, ist in den 1990er Jahren in Indien noch nicht weit
verbreitet, doch inzwischen tragen Mitgiftprobleme zu einer Scheidungsrate von 40 % in der
indischen stadtischen Mittelschicht bei, wahrend die Scheidungsrate im nationalen
Durchschnitt 1 % betragt (Rew 2013: 156).

Vijaya ist nicht erst durch ihre Notsituation selbstbewusst geworden. Sie entschied be-
wusst, dass sie den Eltern in der Partnerwahl vertraut, griff aus eigener Initiative entlastend in
den Haushalt der Schwiegermutter ein und Gibernahm ihn. Dass sie bereit ist, alle Aufgaben einer
traditionellen Schwiegertochter zu erfillen und sich weitestgehend ein- und unterzuordnen, ist
kein Zeichen mangelnden Selbstbewusstseins. Ungerechte Behandlung und Missachtung der sa-
kularen Gesetze zu ihrem Nachteil lasst sie nicht durchgehen. Sie bestimmt ihre Strategie gegen
die Schwiegerfamilie und ihren Vater bei der Mitgiftnachforderung, nimmt gegen Schwieger-
mutter und Ehemann die Anstellung bei der Gemeinde an, verbittet sich die Mitgiftzahlung des
Vaters, Ubergeht seine Aufforderung, ihn in ihr Elternhaus zuriickzubegleiten,*>° und entschei-
det ihren Auszug aus der Familie ihres Ehemannes.

Schon Vijayas zuriickhaltende Mutter Santi, die sich tiblicherweise explizit den Anwei-
sungen ihres Ehemannes unterordnet, besteht in den Neunzigerjahren gegen die Meinung ih-
res Ehemannes darauf, ihre Tochter zu fragen, ob sie den bereits mit Zuschlag verhandelten
Brautigam akzeptiert:

santih: ,citrapresandt pirvam vijayayah svikrtir apeksita bhavisyati.”

laksmanapalah: ,kadapi na. balika sa svabhavisyavisaye kificin nirnetum katham
Sakya? avabhyam svatisroh duhitdarah plrvam parinitah. tabhyah kena prstasit tasam
svikrtih? adyatve tah paryaptasukhena vasanti.”

santih: , tyaja tasam varttah. tah kevalam dasamakaksavadhi pathitas tvaya. para-
ntu vijaya adhika siksita. kalo ’pi parivarttitah. kadacit tasyah svikrtim vina parinayah
tasyai na rocisyate.”

laksmanapalah: ,tarhi kausalyena vivahavisaye sa vijiapayitavya. yadi sa virodham
na karoti tarhi svikrtih eva.” (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 96)

Santi: ,Bevor wir ein Foto schicken, muss Vijayas Zustimmung abgewartet werden.”
Laksmanapala: ,, Auf keinen Fall. Wie ware das Madchen in der Lage, etwas bezliglich
der eigenen Zukunft zu entscheiden? Wir haben drei unserer Téchter bereits verheira-

159 Einen Hinweis darauf, dass Vijaya hier in véllig uniiblicher Weise ihrem Vater widerspricht, erhielt ich schon
2020 von Bethany Walker.
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tet. Wer hat sie um ihre Zustimmung gebeten? Und bis heute leben sie gliicklich mit
dem, was ihnen zugeteilt wurde.”

Santi: ,Lass deren Lebensweise beiseite. Du hast sie nur bis zum Abschluss der zehnten
Klasse unterrichten lassen. Aber Vijaya ist hoch gebildet. Auch die Zeit hat sich geandert.
Es wird ihr nicht gefallen, ohne ihre Zustimmung irgendwann um das Feuer herumgefiihrt
zu werden.”

Laksmanapala: ,,Dann sollte sie geschickt tber die Hochzeit informiert werden. Wenn

sie nicht widerspricht, ist das die Zustimmung.”“ (Patani 1994 in: Guttandin 2020: 97)

Rajiv (Bi$valah 2006) verfolgt die schirfste Form der Rebellion gegen seine Alteren, indem er
ins Ausland zieht und dort heiratet, ohne sie zu informieren. Er sorgt mit Umsicht fiir seine
Frau und ergreift dafiir erfolgreich ungewo6hnliche Initiativen, die bedingen, dass er gewohnte
kulturelle Vorstellungen fallenladsst. Katharina wird schwanger. lhre finanzielle Situation ist kri-
tisch, da sie beide noch studieren. Rajiv sucht unmittelbar nach dem gemeinsamen Arztbesuch
nach einer Losung fiir ihre prekare Situation:

katharinGm grham prapayitva sah tasyam va ratrau laipcik-nagarastha-rela-
sthanakasya mukhyavithyam (Ed. °vithydm) vartaméanam indiyana-gardana ity akhyam
bhojandalayam praptavan yatra saptahat prak katharinaya saha griijanahalavam
khaditum sah gatavan asit. tadanim eva tasya tatsvamina balavantena saha etad-
visaye kacit prarambhiki varta safijata asit. tatra evam abhavat yada balavantah sva-
yam tayoh krte halavam parivesitavan tada rajivah prstavan ,sevakesu satsu bhavan
kimartham kastam krtavan’ iti. ,sevaka anyatra vyaprtah santi. bhavata saha kacid
varta'pi karaniya'sit. bhavan natanataya atragatah pratiyate.’ rajivah ,am’ iti katha-
nena svasvikrtim pradattavan. tatah balavantah uktavan —,evam atrapy asmakam
ekasya sevakasya avasyakata'py asti. parvam ekam visvavidyalayiyas chatra asit. sah
masadvayad gatavan punar nagatavan.’,kim visvavidyalayasya chatra api atra seva-
karuapena karyam kurvanti?‘,atha kim. atratyah sevakas tu prayas chatrah eva santi.
avasarasamaye 'tra karyam kurvanti. adhyayanasamaye ca visvavidyalaye gacchanti.
vastutah atratya vyavastha bharatad bhinnaiva vartate. atra na kascana sevakah, na
va kascana svami. sarve karmakarah. jivikartham kimapi karyam avasyam karaniyam.
atra tu prayah visvavidyalayiyas chatrah amsakalikim sevam krtva ajivikam
sadhayanti. karmani ksudram brhad va na drsyate.” tatah rajivasya manasi
sakaratmakah kascana vicara dagatah. sah svayam api tadrsim sevam kartum icchatiti
prastdvam upasthapitavan. (Bisvalah 2010 in: Guttandin 2020: 153)

Er brachte Katharina nach Hause und machte sich noch am selben Abend in das am
Leipziger Bahnhofsvorplatz gelegene Restaurant ,Indian Garden” auf, wo er mit Katha-
rina in der letzten Woche Knoblauchhalva essen gegangen war. Damals war mit dessen
Besitzer Balavanta schon ein erstes Gesprach zu diesem Thema aufgekommen. Es war
dort so gewesen, dass Rajlv, als Balavanta selbst den beiden Halva servierte, fragte: ,,Wa-
rum machen Sie die schwere Arbeit, wenn es doch Kellner gibt?“ ,Kellner sind anderswo
beschaftigt. Mit lhnen muss auch einmal ein informatives Gesprach gefiihrt werden. Sie
scheinen gerade erst angekommen zu sein.” Rajiv bejahte und berichtete liber seine
Hochzeit. Darauf sagte Balavanta: ,Wir brauchen hier sogar tatsachlich noch zusatzlich
eine Bedienung. Friiher hatten wir einen Studenten. Nach zwei Monaten ging er und
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kam nicht mehr wieder.” , Arbeiten hier auch Studenten als Bedienung?“ , Aber sicher.
Die hiesigen Servierkrafte sind doch meistens Studenten. Hier arbeiten sie in der Frei-
zeit. Und in der Vorlesungszeit gehen sie an die Universitat. Tatsachlich ist die Situation
hier vor Ort véllig anders als in Indien. Hier gibt es weder einen Diener noch einen Herrn.
Alle arbeiten. Es ist unvermeidlich, fir den Lebensunterhalt irgendeine Arbeit zu ma-
chen. Hier jedoch verdienen vor allem Studenten ihren Unterhalt, indem sie in Teilzeit
kellnern. Bei der Arbeit wird zwischen hoch und niedrig nicht unterschieden.” Da kam
Rajiv eine Idee. Er bot an, selbst einen solchen Servicejob machen zu wollen. (Bisvalah
2010 in: Guttandin 2020: 153)

Nach einem Bewerbungsgesprach tritt Rajiv die Stelle als studentischer Minijobber im Restaurant
an. Seine Entscheidung erforderte das Uberdenken seines Weltbildes, da er zunichst erstaunt
war, dass eine in Indien wenig angesehene Tatigkeit in grolem Umfang von Studierenden in
Deutschland ausgelibt wurde. Als der indische Restaurantbesitzer in Leipzig dem neu angekom-
menen Landsmann das ihm noch unbekannte soziale Geflige erklart, gibt Rajiv sein bisheriges
Denkmuster auf. In der Erzahlung wird nicht berichtet, dass er seine Gedanken und Handlungen
mit seiner Frau besprochen hatte.

Sraddha (Biévalah 2006) hatte alle Anordnungen ihres Ehemannes auch gegen besse-
res Wissen befolgt und ihre Ausleihe an einen Geschaftsfreund zum Beischlaf wegen der Aus-
weglosigkeit der Situation ertragen. Als Ramapati sich kurze Zeit spater fir seine
Hausangestellte scheiden lassen will, ergreift sie MaRnahmen zu ihrem Schutz und erzwingt
mit einer geschickten Kombination aus Bestechung, Verschleierung von Tatsachen und ver-
meintlicher Einhaltung der Tradition den Erhalt ihrer hauslichen Position als Ehefrau und Mut-
ter des Stammhalters der Linie ihres Ehemannes:

Sraddha kdcid bharatiya nari, pracina-samskrteh pariposika ca. sa tu evam manute yat
ramdpatih yatha bhavatu, tasyah patih eva. atah tasya eva aurasat jatah kascana
santanah tasyah vastavikah santanah asya vamsasya vamsadharas ca bhavitum
arhati. na tu kasyacit videsinah aurasat tasyah eva garbhat jatah kascana aparah. sa
ubhayam samanadrstya palayisyati. jarjasya aurasat jatah santanah samajadrstya
ramapativamsasya vastavikah dayadah bhavatu nama kintu sraddhayah sraddha-
patram tu pajayah santanah eva bhavisyati. (Bisvalah 2006 in: Guttandin 2020:
142+144)

Sraddha ist eine indische Frau und pflegt die uralte Kultur. Entsprechend denkt sie, dass
Ramapati, wie auch immer er sein mag, nun einmal ihr Ehemann sei. Deshalb verdiene
nur ein von ihm gezeugter Nachkomme ihr echter Nachkomme und der Stammhalter
seiner Linie zu sein, nicht jedoch der Niederrangige, der von einem Auslander gezeugt
aus ihrem Bauch geboren wurde. Beide wiirde sie als gleichrangig betrachten und grol3-
ziehen. Der von George gezeugte Nachkomme sollte nach Begutachtung durch die Ge-
meinschaft nach auRen der designierte Erbe von Ramapatis Abstammungslinie werden,
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doch nur Pjas Nachkomme wiirde Sraddhas Zuneigung erhalten. (Bisvalah 2006 in: Gut-
tandin 2020: 143+145)

Der Erzéhler enthiillt nach und nach, was eine ,indische Frau, die die uralte Kultur pflegt* 160
(Bi$valah 2006 in: Guttandin 2020: 143), in diesem Kontext bedeutet. Sraddha stellt fest, dass
die traditionelle Auffassung der Unaufloslichkeit der Ehe nicht durch die Scheidungsplédne des
Ehemannes gefahrdet werden sollte. Sie muss zwei illegitime Nachkommen in der Familie un-
terbringen. Die dharmasdtra-s berichten von zwei Standpunkten zu ihrer Zeit bezlglich der
Zugehorigkeit von Nachkommen zu einer Familie:

People are in disagreement, some saying: ,A son belongs to the husband of a woman,’
and others: ,A son belongs to the man who fathered him.’ (Dha. Vasistha 17, 6 in: Olivelle
2005: 93).

Sraddha fiihrt beide Meinungen der Tradition zusammen. Das Kind von George und ihr schlagt
sie dem Ehemann als Erhalter der Linie zu. Der leibliche Vater ist langst zurick in den Verei-
nigten Staaten. lhre Gemeinschaft (samaja) wird den prasentierten Erben anerkennen ms-
sen und die Fortfliihrung der Linie mit einem exogamen und aullerehelichen Nachkommen
Ubersehen missen. Die Versammlung halt im eigenen Interesse den dufReren Schein aufrecht.
(Bisvalah 2006 in: Guttandin 2020: 143):

jarjasya samsargat eva sa garbhavati jata iti tasyah hrdbodhah jatah. parantu tasyah
bhavisantanasya pita ramapatih iti samajah jiidsyati. vastutah tenaiva santanasya
hitam nihitam asti iti sa vyajanat. (Bisvalah 2006 in: Guttandin 2020: 142)

Ilhr wurde klar, dass sie durch den Sex mit George schwanger geworden war, doch die

Gemeinschaft wirde Ramapati als den Vater ihres zukiinftigen Nachkommens bekannt-

geben. Sie wusste tatsachlich nicht einmal, ob er flr oder gegen das Kind sei.
In Ubereinstimmung mit der zweiten Meinung der im oben zitierten sitra erwdhnten ,Leute”,
dass ein Kind nach den dharmasatra-s dem Erzeuger gehort, schaltet sie als sapatnibadhana
(,eine, die ihre Rivalin besiegt”) die von ihrem Ehemann schwangere Hausangestellte mit der
Zahlung einer hohen Geldsumme an deren Mutter aus und nimmt das Kind nach seiner Geburt
in ihren Haushalt auf. Sie kann es nicht der Gemeinschaft als Stammbhalter prasentieren, da
die Rivalin es geboren hat und ihr Status als Mutter des Stammbhalters in Gefahr geriete. Puja

ist aus Ramapatis Zugriff entfernt worden, Sraddha gilt offiziell als Mutter des Stammbhalters

160 Bjgvalah schreibt , bharatiya nari”, was mit ,indische Frau” Gibersetzt wurde. Da die Verfasser*innen kein Wort
unbewusst setzen, impliziert der Autor moglicherweise, und moglicherweise berechtigt, dass Frauen anderer
indischer Religions- und Kulturzusammenhinge weitestgehend die Auffassung Sraddhas teilen. Es kénnte auch
sein, dass Bisvalah eine ,hinduistische Frau” an dieser Stelle meint (vgl. Roye 2020: 133-156).
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und hat das Sorgerecht fiir Ramapatis uneheliches Kind. Ramapati wird nicht nach seiner An-
sicht zur Sache befragt und tritt auch in der Erzdhlung nicht mehr in Erscheinung (Bisvalah
2006 in: Guttandin 2020: 143).

In einigen Erzahlungen schamen sich die Personen: Parvati (Rava 1954b) wegen der
Krankung durch den Verdacht, sie habe bereits ein sexuelles Verhaltnis mit dem ,jungen
Mann“, und wegen des Hinauswurfs durch die Schwagerin; Vijaya (Patani 1994) wegen der
taglichen Krankungen und ihrer zunehmenden Schwiche; Sraddha wegen der Krankung durch
den Betrug des Ehemannes, ihrer Ausleihe als Gastgeschenk und der Prahlerei ihres Eheman-
nes Uber seine sexuellen Aktivitaten mit seiner ehemaligen Freundin. Karasanadasa schamt
sich wegen der Sticheleien der Dorfbewohner*innen und Hari wegen seiner Unfahigkeit, seine
Versorgungspflicht gegeniiber der Familie einzuhalten.

Dass ich mich schame und mich lGberhaupt schamen kann, zeigt mich auf der Ebene der
unmittelbaren Expressivitdit meines Verhaltens als autonomiefahig. Und es zeigt mich
gleichzeitig und ebenso grundlegend als bindungsfahig, namlich als soziales Wesen, das
emotional und kognitiv auf seine soziale Umwelt eingestellt und von dieser abhangig ist
(Rinofner-Kreidl 2012: 191)

Scham und Autonomie wurden wissenschaftlich als Gegensatze diskutiert, kénnen aber auch
als komplementar sich einander bedingend definiert werden (vgl. Rinofner-Kreidl 2012: 163—
191). Statt in ihrer Scham zu versinken, ergreifen einige Personen in den Erzahlungen Initiati-
ven: Parvati tritt einem Witwenheim bei, Vijaya zieht aus der erweiterten Familie ihres Ehe-
mannes aus und erreicht, dass er den Schritt mit ihr geht und Sraddha lasst ihr Kind, das aus

ihrer Ausleihe als Gastgeschenk entstanden ist, als Erbe der Linie ihres Mannes anerkennen.

4.4.2 Ehebruch

Die Diskrepanz in den dharmasdtra-s zwischen der Forderung nach EheschlieBungen inner-
halb eines begrenzten Abstammungsschemas, gefolgt von Treue Uber den Tod hinaus, und
der langen Auflistung moglicher Ubertretungen dieser Vorgaben ist frappierend. Die Aufzih-
lung inkludiert vor- oder aulBereheliche Affaren von Mdnnern und Frauen im Rahmen ihres
Standes (Dha. Va. 21.16+17 in: Olivelle 2005: 179), unter Vernachldssigung ihres Standes (Dha.
Va. 21.1-5in: Olivelle 2005:178), unter Missachtung naher verwandtschaftlicher Beziehungen
und der Hierarchien des Respekts (Dha. Va. 21.9+10 in: Olivelle 2005: 179 und Va. 20. 13+14
in: Olivelle 2005: 177-178) sowie mit aus dem Standesystem ausgeschlossenen und auRerhalb

des Stiandesystems stehenden Personen (Dha. Va. 20.15-16 in: Olivelle 2005: 178). Die
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Fehltritte sind entsprechend ihrer zur Zeit der dharmasdatra-s eingeschatzten Schwere in un-
terschiedlichem Mal strafbewehrt. Mentale Untreue, Flirt und Ehebruch der Frau waren so-
wohl von der Frau selbst als auch von ihrem Ehemann zu siihnen. Mann und Frau entledigten
sich durch das vorgeschriebene prayascitta der Siinde. (Dha. Va. 21, 6-8 in: Olivelle 2005:
179). Forschungen zur Sexualitat in der Zeit der dharmasastra-s'®! konzentrieren sich groR-
tenteils auf die Darstellung repressiver Sexualmoral, ohne die hier aufgefiihrten Abweichun-
gen in die Forschungen zu inkludieren (z. B. c. Satish 2020: 3—7). Nach den Untersuchungen
von Gudermuth (2003) spielten kdma und prema (,Verlangen” und , Liebe”) auBerhalb der
Ehe in der friihen indischen Gesellschaft eine grolRe Rolle im sozialen Alltag, moégen auch nach
auBen rigide Moralvorstellungen prasentiert worden sein:

[...] die Tatsache, dass Liebe nicht nur im Zusammenhang der Ehe verstanden wird, lasst
zumindest schlussfolgern, dass Menschen lber Leidenschaft und Sehnsucht als Phano-
mene von Liebe phantasieren und Liebe nicht nur als die komplementare Erfillung der
geschlechtsspezifischen Rollen in der Ehe verstehen. In diesem Sinne sind Vorstellungen
von Liebe jenseits der Ehe wesentliche Aspekte der Emotionen von Liebe im sozialen
Alltag. (Gudermuth 2006: 0. S.)
Der Umgang mit Ehebruch in Indien in der Gegenwart wurde von Trivedi (2014) umfassend
fir das ganze Land mit Befragungsstudien untersucht. Danach scheinen Affaren wahrend der
Ehe sowohl in stadtischer als auch in landlicher Umgebung weit verbreitet zu sein und werden
inoffiziell ausgelebt. Basierend auf einem kolonialen Gesetz von 1860 war der Ehebruch eines
Mannes mit einer verheirateten Frau bis 2018 (Misra, Dipak 27.09.2018) nur strafbar, wenn
der Ehemann der beteiligten Frau gegen ihn gerichtlich vorging. Hatte der Mann das Einver-

standnis des Ehemannes, war die Affare straflos:

Adultery.—Whoever has sexual intercourse with a person who is and whom he knows
or has reason to believe to be the wife of another man, without the consent or conni-
vance of that man, such sexual intercourse not amounting to the offence of rape, is
guilty of the offence of adultery, and shall be punished with imprisonment of either des-
cription for a term which may extend to five years, or with fine, or with both. In such
case the wife shall not be punishable as an abettor. (IPC § 497)

In den Erzahlungen werden einige Varianten des Ehebruchs dargestellt. Parvati ist Witwe seit
ihrer Kindheit (Rava 1954b). Sie gehort weiter ihrem verstorbenen Ehemann als seine Ehefrau.

Wer sich auf eine Beziehung mit ihr einl3sst, begeht eine Siinde (Dha. A. 2.13.3—4 in: Olivelle

181 Die dharmasastra-s umfassen alle Manuale mit Regeln zu Recht und Sitte zur Zeit ihrer Verschriftlichung, die
nach den dharmasdtra-s entstanden sind und im Gegensatz zu diesen meist in Versen abgehandelt werden.
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2005: 78). Parvatireagiert daher zunachst mit Hoffnung, dann mit Angst auf den Heiratsantrag
des ,jungen Mannes”:

sa ca kampamana bhavinim sukhadipikam prajvalantim apasyan manodrstya. sarvam
klesamayam tamas ca sahasa vyaliyata. ksanantare tu bandhidnam smrtis taccetasi
bhayam ugram ajijanat. sagadgadam ca sa'bravit. ,maivam (Ed. mevam) maivam.
paratantra'smi khalu.” iti natamukhi tasthau sa. (Rava 1954b in: Guttandin 2020: 28)

Und die Zitternde sah vor ihrem geistigen Auge ein Licht zum kiinftigen Gliick aufflam-
men. Pl6tzlich verschwand alles Leidvolle und Diistere. Doch im nachsten Augenblick
lieR die Erinnerung an die Verwandten entsetzliche Angst in ihrem Herzen aufkommen.
Und stammelnd sagte sie: ,,Niemals, niemals. Ich bin doch eine Unfreie.” Sie stand mit
gesenktem Kopf da. (Rava 1954b in: Guttandin 2020: 29)
Eine erneute EheschlieBung Parvatis ware mit Untreue gleichzusetzen. Das koloniale Gesetz
zur Abschaffung des Verbots der Witwenheirat (Hindu Widow’s Remarriage Act, 1856) hatte
zwar die Heirat von Witwen legalisiert, doch zu keiner Verbesserung ihrer Situation gefiihrt.
Die Bauerin Amba hat ein andauerndes Verhaltnis mit dem Bruder ihres Mannes, der

mit ihnen im Haus lebt:

grhe karasanaddsena saha tasya jyesthabhrata vasaramo 'pi nivasati sma. vastutah
vasar@mena saha ambayah pranayasambandho vartata iti gramajanad amanyanta.
(Madhavah 2013 in: Guttandin 2020: 44)

Bei Karasanadasa im Haus wohnt auch sein dlterer Bruder Vasarama. Die Dorfleute nah-
men an, dass Amba in der Tat ein Liebesverhaltnis mit Vasarama habe. (Madhavah 2013
in: Guttandin 2020: 45)

Das ganze Dorf weiR von Ambas Beziehung zu ihrem Schwager. Die Angelegenheit wird nicht
offentlich angeprangert, aber hinter dem Riicken des Ehemannes wird Gber ihn gespottet. Flr
Amba scheint die dorfliche Meinung keine Rolle zu spielen, wahrend ihr Ehemann Karasana-
dasa unter der Rufschadigung leidet. Nach Meinung der Dorfbewohner*innen ist er ein ,Feig-
ling” (Madhavah 2013 in: Guttandin 1020: 45). Sie scheinen von ihm eine andere Reaktion als
stillschweigende Duldung zu erwarten, wobei nicht erwdhnt wird, welche der ihm als anwei-
sungsbefugtem Ehemann zur Verfligung stehenden Mittel er nach Meinung der Dorfbewoh-
ner*innen anzuwenden habe. Das sdkulare Gesetz wird nicht erwdhnt. Danach konnte
Karasanadasa gegen seinen Bruder gerichtlich vorgehen (IPC § 497).

Die junge Hausangestellte P(ja wird Ramapatis Geliebte wahrend seiner Ehe mit Sra-
ddha (Bisvalah 2006 in Guttandin 2020: 143). Sie arbeitet als Lohnabhdngige in Ramapatis
Haushalt, ist deutlich jinger als er und arm. Sie zeigt keinerlei Bedenken, in eine aullereheliche

Beziehung mit einem verheirateten vermégenden Mann zu treten, der aus einer Familie mit um-
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fangreichem Landbesitz stammt (Bisvalah 2006 in: Guttandin 2020: 131) und spater seinen Hei-
ratsantrag anzunehmen. Es gibt keinen Hinweis in der Erzahlung, dass sie sich vor protestieren-
den und mobbenden Verwandten ihres Geliebten flirchten konnte. Pajas zuversichtliche Haltung
gegeniber der Ehe mit einem weit vermogenderen Mann aus einer méglicherweise viel h6heren
jati (Bisvalah 2006) und Parvatis Entscheidung, wegen eines nur geringfligigen jati-Unterschiedes
innerhalb des Brahmanenstandes aus Angst vor einem Ausstol$ aus der Gemeinschaft auf die Ehe
mit ihrem Geliebten zu verzichten (Rava 1954b), unterscheiden sich erheblich. Selbst wenn For-
schungsergebnisse zeigen, dass bei niedrigem sozialem Status weniger Sorge vor jati-Inkompati-
bilitdten geduBert wird, wenn Aufstiegsmobilitdt zu erwarten ist (Sankaran, Sekerdej und von
Hecker 2017: 1-14), bleibt die sorglose Haltung des Liebespaares Ramapati und Pija auch gegen-
wartig eine Ausnahme, wie die Erzdahlung von Jani (2015) zeigt.

Der muslimische Ehemann Hamid verliebt sich nach einigen Jahren der Ehe und der Ge-
burt seiner beiden Sohne in eine Frau, die er bis zu seinem Tod in einem der Mietshauschen fir
Angestellte unterhalb seiner Residenz trifft. Nach dem qur’an ist sexueller Kontakt mit einer
freien Frau auBerhalb der Ehe nicht erwiinscht. Stattdessen wird das Zusammenleben mit ei-
ner Sklavin empfohlen, im islamischen Kontext eine formelle sexuelle Beziehung zwischen ei-
nem Mann und seiner abhangigen Geliebten auf der Grundlage von sira 4.24 (Pickthall 2018:
58) und sdra 23.5 und 6 des qur’an (Pickthall 2018: 265). Darin wird klargestellt, dass muslimi-

162 eine sexuelle Beziehung eingehen

sche Manner nur mit ihren Ehefrauen oder Sklavinnen
sollen. Wer dariiber hinaus noch woanders sein Verlangen befriedigen mdchte, gilt als ,,trans-
gressor” (sdra 23.7 in: Pickthall 2018: 265). Sklavinnen, mit denen der Ehemann eine Bezie-
hung eingeht, waren zur Zeit der Erzahlung verbreitet. Diese Beziehungen waren fir
rechtmalige Ehefrauen kein Geheimnis (Sharma 2013: 63—67). Die Autorin bezeichnet die Ge-
liebte Hamids als ,,svaddretara parakiya“, in der Ubersetzung als ,,eine Fremde, die nicht die
Ehefrau ist (Guttandin 2018: 283) gefasst. Sie kénnte eine Sklavin sein.!®3 Eine freie verheira-
tete Frau als Geliebte wire eine Ubertretung der Vorgaben des qur’an (siira 23.7 in: Pickthall
2018: 265). Moglicherweise hat Hamid auch eine zweite Frau geheiratet, ohne dies Amina

mitzuteilen. Die zweite Frau ist anzuerkennen. Damit wird ihr eine gesellschaftliche Stellung

und ein Versorgungsanspruch zugebilligt (qur’an, sara 4,24 Pickthall 2018: 58). Rava (1954a

182 Dje (ibliche umschreibende Bezeichnung fiir ,Sklavinnen“ ist in sdra 23.6 des qur’an zu finden: ,that their right
hands possess” (Pickthall 2018: 265).

163 Ab dem spaten 19. Jahrhundert wurde der Sklavenbesitz in Indien durch koloniale Einfliisse allmahlich redu-
ziert, existierte aber noch in der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts (Basu 2001: 255). Sie wurden Uberwiegend
als Bedienstete beschaftigt (Basu 2021: 260).
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in: Guttandin 2018: 283) merkt in ihrer Erzahlung beides an. Hamid verhalt sich auf seinem
Totenbett korrekt, als er Amina auf die Versorgung der geliebten Frau hinweisen will, es aber
mangels Stimme und Kraft nicht mehr verbalisieren kann. Aminas Freundin und die Nachbarn
teilen ihr die Pflichten nach seinem Tod mit:

puspamaldacchaditasya Hamidasya hi Sayanasya savidham vinyastajanuh
Syamasuksmadukalambaravestitangayastis caruvadana gauravarna
sirisasukumaratanur mrtasya padayor nihitasirah sokajvalavalidheva haridraksalita-
vadaneva nihsabdam vilapanti muktakantham kacit t aruni vyaloki. Aminaya sanuyo-
gam nirdistam enam alokya Sarala karne ’japat:

,Sakhi, sahaja evasyah sokodvegajanito vilapo vigatasoh pranesvarasya krte.

Tayor dirghanuragabhijfiaya tvaya bhavyam. Viditavrttah sarve ’pi prativesino ‘tre
‘ti. (Rava 1954a in: Guttandin 2018: 280)

Denn neben Hamids mit Blumengirlanden bedecktem Bett war eine kniende junge Frau
zu sehen. Um ihre schlanke Gestalt war ein Kleidungssttlick aus dunkler, feiner Jute dra-
piert, ihr liebliches Gesicht mit der golden glanzenden Haut glich einer zarten Mimosen-
blite. Den Kopf hatte sie zu FliBen des Verstorbenen abgelegt. Wie von der Flamme des
Leids umlodert, hatte ihr Gesicht die Farbe von gewaschenem Kurkuma. Tonlos hielt sie
hemmungslose Wehklage.
Sarala sah Amina fragend auf sie hinweisen und flisterte ihr ins Ohr: ,Freundin, von
Anfang an hielt namlich sie die Wehklage flrr den toten Geliebten, wie es ihrer tiefge-
flhlten Trauer entspricht. Du solltest die Langzeitbeziehung der beiden anerkennen.
Auch alle Nachbarn sind in dieser Sache Augenzeugen.” (Rava 1954a in: Guttandin 2018:
281)
Nach der Geburt ihrer S6hne hatten die Eheleute in Ravas Erzéahlung kaum Kontakt miteinan-
der, wahrend Ehemann Hamid und seine Geliebte sich emotional nahestanden. Hamid ist ver-
pflichtet, angemessen fiir sie zu sorgen (qur‘an, sdra 4,24). Dagegen hat seine Ehefrau Amina
nichts einzuwenden. Als einzige Frau in Ravas drei Erzahlungen tGber Witwen ist sie mit ihrem
Status nach dem Tod des Ehemannes zufrieden, denn sie bleibt im Vergleich zu einer hinduis-
tischen Witwe ein geachtetes Mitglied ihrer Gemeinschaft. Ihre finanzielle Versorgung ist mit
dem Achtel des Erbes gesetzlich sichergestellt. Verwandte ihres Ehemannes sind nicht be-
kannt. lhre beiden noch jungen S6hne werden sich das restliche Erbe von sieben Achteln erst
spater teilen konnen (Cheema 2012: 78). Von dem elterlichen Anwesen wird sie nach deren
Ableben mindestens ein Viertel erhalten (Cheema 2012: 73). Sie kdnnte erneut heiraten, doch

beabsichtigt sie, ihre Freiheit mit der Freundin zu geniel3en:

Sanathapy aha cirat paramukhibhdate nathe ‘nathibhdateva katham kathamapi kalam
ayapayam. Nathasya nidhanenadya yathapdarvam nirvisesam avasthitasmi khalu. Pa-
ram cirad atmanaiva nihsaritabalasakhi daivayogat punar mayopalabdheti madbha-
gyabhaskaro ‘yam iti pramuditantarangasmiti vacah punaruktir eva syat. Hanta! Itah
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param dajivam abam ubhe drdhabaddhasakhye sthasyava ity udirya Saralam gadham
aslisya nijasayanagaram enam anayad Amina. (Rava 1954a in: Guttandin 2020: 284)

,Obwohl ich einen Ehemann hatte, habe ich irgendwie die Zeit hingebracht, wie eine,
die keinen Beschutzer hat, weil sich der Ehemann seit Langem abgewendet hatte. Und
damit nicht genug: Ich habe nach so langer Zeit durch die Fligung des Schicksals meine
Jugendfreundin, die ich selbst weggejagt hatte, wiedererhalten. Was fiir ein strahlendes
Schicksal ich habe! Mein Herz ist voll Freude. Aber das ware nur leeres Gerede. Auf
geht’s! Wir beide werden von nun an das ganze Leben in enger Freundschaft verbunden
bleiben.” Amina sprach’s, umschlang Sarala und flihrte sie zu sich nach Hause. (Rava
1954a in: Guttandin 2020: 285)

Der Stipendiat Visvesa wird fiir ein Jahr nach Deutschland gehen und seine Ehefrau in Indien
zuriicklassen (Sri Yogamaya 2011 in: Guttandin 2020: 161). Sumitra befiirchtet, dass ihr Mann
wahrend seines einjahrigen Auslandsaufenthaltes eine andere Frau kennenlernen und mit ihr
dort zusammenleben oder eine zweite Ehe eingehen kdnnte:

videsagatasya patyur visaye sarvan lokapavadan saikakiny evaikavarsapdrnam jirnan
karoti. yo videsam gacchati sah punar na pratydgacchati. tatraiva sthayitvena patnim
svikrtya nivasati. yadi va kadagacchati tarhi kevalam sviyapascatyanavasabhyatam
darsayitum na tu desdnuragat. (Sri Yogamaya 2011 in: Guttandin 2020: 166)

Alle bosen Reden der Leute Gber den ins Ausland gereisten Ehemann erklart die Einsame
ein volles Jahr lang als antiquiert: Wer ins Ausland gehe, komme nicht mehr wieder zu-
rick. Bedingt durch den langen Aufenthalt nehme er eine Ehefrau und bleibe dort woh-
nen. Falls er aber zuriickkomme, dann nur, um seine westlichen neuen Manieren zu
zeigen, doch nicht aus Liebe zum Land. (ST Yogamaya 2011 in: Guttandin 2020: 167)

Sie versucht zwar, ihrem Ehemann zu vertrauen, erliegt aber schlielllich der Macht des Getu-
schels der ,Leute” kurz vor der Abreise des Ehemannes:

Svah gamisyami. janami bhavaty atraikakini sthasyati. parantu jivanasyahvanani tu
svikaraniyani. bhavatya modita na bhavati yad bhavatyah patir
jatiyadhyetrvrttimadhyamena bharatasya videsamantranalayapaksato videsam prati
presito bhavati. aham niranandeti ka uktavan?

sumitre! bhavatya malinam mukham eva vadati. bhavatya niravata sdcayati. para-
ntv asmakam prativesinam paricitir bhavatim ekakini na karisyati. sarvadhikah paricito
‘paricitasthdne yadi mama paricitim vismarisyati? (Sri Yogamaya 2011 in: Guttandin
2020: 169)

»Morgen gehe ich fort. Ich weil}, dass Sie hier einsam zuriickbleiben werden. Aber man
muss doch die Herausforderungen des Lebens annehmen. Sie freuen sich gar nicht, dass
Ihr Mann mit einem nationalen Stipendium vom indischen Auflenministerium ins Aus-
land geschickt wird.”

»Wer sagt, dass ich ungliicklich bin?*“

»Sumitra! Sie sprechen in Andeutungen. lhr Schweigen weist darauf hin. Aber die gute
Bekanntschaft mit unseren Nachbarn wird Sie nicht einsam werden lassen.”
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,Falls der von allen am besten Bekannte am unbekannten Ort meine Bekanntschaft
vergessen wird?“ (Sri Yogamaya 2011 in: Guttandin 2020: 169)

Es ist keineswegs so, dass wir in dieser Erzahlung auf eine Frau treffen, die sich in unberech-
tigte Sorgen hineinsteigerte, dass ihr Ehemann im Ausland eine zweite Frau nadhme und mit
ihr im Ausland bliebe, ohne sie zu informieren oder sich von ihr scheiden zu lassen. Das ,,Ge-
rede” der ,Leute” (iber die Menge der indischen Manner, die ihre Frauen auf diese Weise
verlieRen, hat einen realen Hintergrund, auf den bereits in den dharmasiitra-s hingewiesen
wird:

The wife of a man who has gone to a distant land should wait for five years. After the
lapse of five years she may go to her husband. If, however, she is unwilling to go for a
distant land for religious or financial reasons, she may act as if he were dead. (Dha. Va.
17.75-77, zit. nach Olivelle 2005: 78)

Die Haufung von Bigamiefallen von ,Non-Resident-Indians” (NRI) flihrte 2006 zu einer Unter-
suchung durch das ,,Committee des Ministry of Overseas Indian Affairs” und des Aullenminis-
teriums:

Having taken note of the increase in number of fraudulent NRI marriages, the Commit-
tee have taken up the subject Plight of Indian Women Deserted by NRI Husbands for
detailed examination. (Committee on Empowerment of Women (Hg.) 2007: 9)

Die Ergebnisse der Untersuchung zeigten die Notwendigkeit eines speziellen Gesetzes auf (Re-
gistration of Marriage of Non-Resident Indian (NRI) Bill, 2019), das der Strafrechtsabteilung
zugeordnet wurde. Darin wird jeder NRI verpflichtet, seine Heirat im Ausland innerhalb von
dreiBig Tagen registrieren zu lassen. Die Registrierung wird im Pass vermerkt. Falls die Heirat
nicht innerhalb der Frist registriert wird, wird der NRI vor Gericht zitiert. Dadurch konnten die
Bigamiefalle gesenkt werden. Sumitra ware flr eine Scheidung gesetzlich durch Anpassungen
der Paragrafen 13.1 (ib) und (vii) des HMA seit 1976 abgesichert, falls Visvesa sie verliee und
im Ausland bliebe:

13. Divorce.—(1) Any marriage solemnized, whether before or after the commencement
of this Act, may, on a petition presented by either the husband or the wife, be dissolved
by a decree of divorce on the ground that the other party—

(ib) has deserted the petitioner for a continuous period of not less than two years im-
mediately preceding the presentation of the petition; [...]

[...]

(vii) has not been heard of as being alive for a period of seven years or more by those
persons who would naturally have heard of it, had that party been alive; [...] (HMA 1976)
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Sumitra will sich nicht scheiden lassen. Sie wiinscht sich die Treue des vivahasamskara. Eine
geschiedene oder verlassene Frau ist zudem auch 2011 noch in einer gesellschaftlich proble-
matischen Position (Kirti 2013: 8).

Sraddhas Ehemann Ramapati (Biéval 2006) trifft seine friihere Freundin zusammen mit
anderen Kolleg*innen aus den Vereinigten Staaten bei einem Fachworkshop in seinem indi-
schen Forschungslabor wieder. Bei dem abschlieBenden Fest in seinem Haus erliegt er seinen
Geflihlen erneut und zieht sich mit ihr vor den Augen seiner Frau in das gemeinsame Schlafzim-
mer zurlick. Einige Monate nach diesem Vorfall verliebt er sich in seine Hausangestellte Puja:

ekasmin dine sraddha ramapatim svagrhasevikaya pdjaya saha ekasyam sayyayam
drstavati. tatah ramapatih svanirdosatam pramanikartum prdayatata. parantu sraddha
tadartham avasaram eva na dattavati. (Bisvalah 2006 in: Guttandin 2020: 142)

Eines Tages sah Sraddha Ramapati mit seiner Hausangestellten PGja im Bett. Darauf
schickte sich Ramapati an, seine Unschuld zu beweisen, doch Sraddha gab ihm dazu
keine Gelegenheit. (Bisvalah 2006 in: Guttandin 2020: 143)

Puja wird schwanger und Ramapati mdchte sie heiraten, sobald er von seiner Ehefrau geschieden
ist (Bisvalah 2006 in Guttandin 2020: 143). Ohne Sraddha zu einer einvernehmlichen Schei-
dung zu bewegen, kommt Ramapati mit seinem Scheidungswunsch nicht weiter, da er keinen
der Grinde fiir eine Scheidung aus § 13 HMA zur Legitimierung seiner Scheidungsklage be-
nennen kdnnte. Deshalb teilt Ramapati ihr seinen Scheidungswunsch mit. Er bendétigt das Ein-
verstandnis seiner Ehefrau, um sich scheiden lassen zu kdnnen. Seiner Geliebten hat er bereits
einen Heiratsantrag gemacht und scheint davon auszugehen, dass sich seine Ehefrau wie bis-
her in ihre Lage fligt.

Die Einschatzung von Ehebruch als eine Rebellion gegen das Konzept der Ehe als
samskara ist zweischneidig. Durch seinen Einbezug in die frihe Texttradition, seine Verbrei-
tung auch in der Gegenwart und seine Erwdhnung in einigen Erzahlungen wird der Anschein
erweckt, dass Affaren oder anhaltende langjahrige Beziehungen neben der Ehe der verbreite-
ten Akzeptanz der Unaufldslichkeit einer Ehe nicht widersprechen. Die Strafbarkeit von Un-
treue fir Manner bis 2018 schien keine abschreckende Wirkung zu entfalten. Solange die Ehe
gesichtswahrend nach aulSen aufrechterhalten wird, kdnnte angenommen werden, dass Ehe-
bruch seit jeher als Bestandteil der arrangierten Ehe wahrgenommen wird. Ehebruch ist ver-
breitet, wenn auch gesellschaftlich nicht akzeptiert (vgl. Trivedi 2014). Moglicherweise wird
das Treueversprechen nicht dem Partner oder der Partnerin gegeben, sondern dem samskara

Ehe die Treue gehalten, da Scheidungen kaum stattfinden.
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lll. Ergebnisdiskussion

Fir die Untersuchung wurde danach gefragt, wie die Charaktere in ausgewdhlten modernen
Sanskrit-Erzahlungen auf eine Beeintrachtigung durch traditionelle Normen reagieren. Lange
Wege des Widerstandes der Personen liefern vielfdltige Informationen, die im Ergebnis zu-
sammengetragen werden, um ein Gesamtbild als Antwort auf die Forschungsfrage zu erstel-
len. Die Ergebnisse werden durch Uberschriften strukturiert und im Anschluss jeweils ausfiihr-

lich dargestellt.

1. Die eingefiihrten Leitgedanken ergaben eine wichtige Grundlage

fiir die Untersuchung der Erzdhlungsinhalte.
Die in der Einleitung vorgestellten Leitgedanken fungierten als analytischer Bezugsrahmen,
der die inhaltliche Strukturierung und Interpretation der Erzahlungen systematisch leitete. Sie
ermoglichten eine gezielte Auswahl relevanter Textaspekte und bildeten den Rahmen fir die

Analyse.

1.1 ,,Erfundene Traditionen” werden in den Erziahlungen offengelegt.

Eine traditionelle Norm unterliegt sofort nach ihrer Entstehung dem Wandel. lhre Verschrift-
lichung kann nur als deskriptiv fur die Zeit ihrer Dokumentation angenommen werden. Es kann
nicht davon ausgegangen werden, dass alle traditionellen Normen zur Zeit ihrer Verschriftli-
chung und danach bis heute ausnahmslos eingehalten wurden. Die meisten der frihen tradi-
tionellen Normen sind durch Gesetze der Republik Indien entweder liberholt, ausdriicklich
verboten oder mit einer sdkular-gesetzlichen Alternative ausgestattet. Dies gilt nur fir Berei-
che, in die der Staat eingreifen kann. Im privaten Bereich des traditionellen Familiengesetzes
mussen Normen glaubhaft als giltig vermittelt werden. Die Schriftsteller*innen arbeiten her-
aus, wenn es einem ,,Brauch” vollstandig an der Ankopplung an die Vergangenheit mangelt
(Ausleihe der Ehefrau an einen Gast) oder eine sakulargesetzlich verbotene Praxis durch Riick-
bezug auf eine nicht existierende Tradition legitimiert werden soll (Mitgift), wenn eine Tradi-
tion nicht mehr mit der nétigen Starke ausstrahlt, um dem Selbstverstandnis mancher Perso-
nen in der erzahlten Zeit zu geniligen (Endogamie, Verbot der Witwenheirat) und wenn eine
Norm zwar als vor Zeiten einmal als gliltig anerkannt gewesen sein mag, aber ihre behauptete
fortdauernde Giiltigkeit und starre Ausnahmelosigkeit bezweifelt werden darf. Die Autor*in-

nen lassen ihre Protagonist*innen widersprechen, wenn eine Norm durchgesetzt werden soll,

192



obwohl sich die Zeiten bereits so weitgehend gedandert haben, dass die Erzwingung ihrer Ein-
haltung kaum mehr moglich ist (Anweisungen fir den traditionellen Bildungsweg, Anordnung
von Partner*innen flr die Ehe und Vorschriften fiir die Lebensfiihrung nach einer behaupteten
Tradition).

In den Erzahlungen werden einige Personen portratiert, die moglicherweise wegen ih-
res starken Wunsches nach Sicherheit und ihres Schutzbedirfnisses vor Veranderung die Illu-
sion einer statischen Welt aufrechterhalten wollen (Parvatis Schwiegerfamilie und die Priester
in: Rava 1954b; Kumars Mutter Suniti in: Rava 1954c; die dlteren Verwandten von Damodara
in: Dvivedi 2012 und von Laksmanapala in: Patani 1994; Vijayas Schwiegermutter LalTin: Patani
1994; die Eltern von Rajiv in: Bisvalah 2010; die Eltern und die Schwester von Malhara in: Jani
2015). Ob diese Personen tatsachlich noch an friihe Normen so stark angebunden sind, wie
sie es mit ihrem Willen zur Durchsetzung der Normen unterstreichen, oder ob sie ihr Eigenin-
teresse schiitzen und die Starke einer Tradition nur behaupten, wird in den Erzahlungen mehr-

fach hinterfragt.

1.2 Studien sollten genauere Fragestellungen anbieten.

Fir viele Studien stellt sich nach der Untersuchung der Erzahlungen die Frage, warum ihre
Ergebnisse eine starke Einhaltung mancher Norm durch die Bevolkerung Indiens ausweisen.
Kinftig ware differenzierter nachzufragen, woraus genau in dem erforschten Zeitraum die
Norm besteht, was die befragten Personen unter der Norm verstehen und wer aus welchen
Grinden die Norm eingehalten sehen mochte. Nach den Erzdhlungen wiinschen die
Anweisungsbefugten den Fortbestand ihrer Vorstellung einer friih entstandenen Norm und
ordnen ihre Einhaltung gegeniiber den Anweisungsnehmenden an. Durch das hierarchische
System von Anweisung und Gehorsam scheint es moglicherweise nur so, als ob Normen
weitestgehend akzeptiert seien, da diese beiden Gruppen nicht getrennt befragt werden. In
den Erzahlungen wird in der Mehrheit der Fille eine von den Anweisungsbefugten
gewiinschte Einhaltung einer Norm aus dem Gesamtkonzept der Tradition von den
Angewiesenen abgelehnt oder als irrelevant fiir den eigenen Lebensentwurf erachtet (Parvati
in: Rava 1954b; Amba in: Madhavah 2013; Damodara beziiglich Bildung fiir Madchen in:
Dvivedr 2012; Laksmanapala bezlglich Bildung flir Madchen in: Patant 1994; Ramapati in:
Bisvalah 2006; Paja in: Bisvalah 2006; Rajiv in: Bisvalah 2010; Malhara und Varsa in: Jan12015).

Angewiesene sind schwacher an die friihen Normen angebunden. Haufig fehlt ihnen die Kraft
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fir eine Rebellion (Amina in: Rava 1994a; Parvati gegenliber der Schwagerfamilie in: Rava
1954b; Suniti in: Rava 1954c; Santi in: Patani 1994; Varsa in: Jani 2015). Von manchen
Charakteren werden daher die Normen so ausgestaltet, dass sie ausreichend eingehalten
wirken und den Anweisungsbefugten die Méglichkeit geboten, ihr Gesicht zu wahren (Sraddha
gegenilber der Geburtsgruppe in: Bisvalah 2010) oder die traditionellen Vorgaben werden
stark individualisiert, um ein angenehmes Leben zu ermdglichen (Hamid in: Rava 1954a;

Ramapati in: Bisvalah 2006).

1.3 Die Erzdahlungen kénnen als illustrierende Informationsquelle
fiir soziologische oder anthropologische Studien dienen.

Auf der Basis der nachgepriften Similaritat von Erzahlungsinhalten und der Realitdt in der er-
zahlten Zeit konnen zahlreiche Informationen aus den Erzdahlungen extrahiert werden, die
Uber die Ergebnisse soziologischer Studien oder anthropologischer Befragungen hinausgehen.
Sie ermoglichen Rickschlisse auf den gelebten Alltag und eréffnen Zugang zu detaillierten
Beschreibungen alltaglicher Ablaufe. Dazu zdahlen Einblicke in die Arbeits- und Lebenswelt in-
discher Hausfrauen in unterschiedlichen sozialen und 6konomischen Kontexten, Darstellun-
gen des Alltags hinduistischer Witwen sowie Vergleiche mit der sozialen Stellung muslimischer
Witwen. Ebenso werden Pflichten von Ehefrauen und die Art und Weise der Ausiibung von
Autoritat durch dltere Familienmitglieder und Ehemadnner thematisiert. Konkrete Alltagsdia-
loge zwischen Schwiegermutter und Schwiegertochter, zwischen Eheleuten und zwischen El-
tern und Kindern liefern anschauliche Beispiele fiir hierarchische Kommunikation und die Aus-
gestaltung von Widerspruch in der Realitat. Durch die Wiedergabe von Selbstgesprachen, dem
Gedankenkarussell der Charaktere bei Depression und Angst und der Ansprache von weiteren
psychischen Prozessen in Dialogen gewahren die Autor*innen zudem Einblick in die emotio-
nalen Erfahrungswelten ihrer Figuren.

Binnen- und transkultureller Austausch, binnenkulturelle Differenzen und binnenkul-
turelles Queren werden angesprochen. Insgesamt ermdglichen die Erzéahlungen einen diffe-
renzierten Einblick in die alltdglichen Lebensrealititen von Menschen in verschiedenen Le-

benszusammenhadngen des 20. Jahrhunderts in Indien.
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2. Die Personlichkeit der Rebellierenden und die Auspragung ihres

Widerstandes sind komplex ausgestaltet.
Dass die in den Erzahlungen dargestellten Figuren Formen des Widerstands praktizieren, wird
bereits durch das Schlagwort ,Rebellionen” angedeutet. Die widerstandigen Akteur*innen
weisen komplexe und vielschichtige Personlichkeitsstrukturen auf und handeln innerhalb un-

terschiedlich gestalteter familiarer Konstellationen.

2.1 Bei den Jiingeren herrscht der Wille zum Konsens vor, wihrend es den
Alteren und Anweisungsbefugten an Flexibilitit und Toleranz mangelt.

Obwohl sich im Verlauf vieler Erzéahlungen erhebliche Schwierigkeiten bei der Befolgung ein-
zelner oder mehrerer traditioneller Vorgaben abzeichnen, zeigen die meisten jlingeren Prota-
gonist*innen zunachst einen unterschiedlich stark ausgepragten Willen zum Konsens. Sie tei-
len mit den Alteren und Anweisungsbefugten die grundsitzliche Uberzeugung, dass die Tradi-
tion als Gesamtsystem aufrechterhalten werden kdnne. Dabei verfligen sie Gber fundierte
Kenntnisse traditioneller Normen und begegnen den Alteren mit respektvollem Gehorsam.
Die Motivation zur Normbefolgung speist sich dabei entweder aus der Furcht vor Sanktionen
durch das soziale Umfeld, das karman oder aus dem Vertrauen in die Alteren und der Gewiss-
heit, deren Zuneigung zu besitzen. In solchen Konstellationen zeigen die Erzahlungen ernst-
hafte Gesprdche zwischen Eltern und Kindern oder zwischen Verlobten bzw. Ehepartner*in-
nen, wenn Dissens entsteht (z. B. Mutter Santi und Tochter Vijaya; Vater Laksmanapala und
Tochter Vijaya in: Patani 1994; Malhara und seine zweite Verlobte in: Jani 2015), wahrend der
Dialog in anderen Fillen als redundant dargestellt wird (Dvivedi 2012). In weiteren Erzdhlun-
gen erscheint eine Kommunikationsinitiative der Jiingeren auf Augenhéhe mit den Alteren
hingegen ausgeschlossen. Bereits die blofle Annahme einer Meinungsverschiedenheit in zent-
ralen Lebensfragen fiihrt dort zum Abbruch von Beziehungen. (z. B. Amina in: Rava 1954a;
Parvatiin: Rava 1954b; Hari in: Rava 1954c; Savita in: Madhavah 2013; Rajiv in: Bisvalah 2010;
Malhara in: Jant 2015).

Die Alteren wiederum reflektieren in den meisten Erzdhlungen kaum, dass Sitte und
Brauch seit ihrer Entstehung kontinuierlichen Veranderungen unterliegen. Sie ,,erfinden” Tra-
dition fortlaufend neu, indem sie sie von historischen Ausnahmen, gelebten Anpassungen und
widersprechenden sdkularen Regelungen der indischen Republik bereinigen und stattdessen

auf eine frihzeitliche, mindlich tradierte Grundformulierung rekurrieren, deren urspriing-
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liche Verfasser lediglich das zu ihrer Zeit als allgemein liblich Geltende schriftlich fixieren konn-
ten. In einem Fall wird sogar die historische Anbindung eines ungesetzlichen Brauchs an eine
geschéatzte Tradition konstruiert (Mitgift in: Patant 1994). Das etablierte System aus Anwei-
sung und Gehorsam flhrt dazu, dass die Anweisungsbefugten kaum in Betracht ziehen, ihre
Anordnungen kénnten nicht ausgeflihrt werden. Entsprechend Uberrascht reagieren sie,
wenn dieses System kollabiert (z. B. Lali und Rake$a gegeniber Vijaya; Verwandte von Vijaya
und Rakesa in: Patani 1994; Eltern von Savita in: Madhavah 2013). Den Anweisungsbefugten
scheint zumeist nicht bewusst zu sein, dass auch sie ihre Rolle gegenliber Rangniedrigeren
flexibler und entgegenkommender gestalten kénnten, um Bindungen aufrechtzuerhalten.
Stattdessen riskieren sie die Abwendung selbst naher Familienangehériger und eine Erosion
der Tradition, anstatt Kompromisse einzugehen (Ausnahmen: Ramapatis Vater in: Bisvalah
2006; Vijayas Eltern in: Patani 1994). Ein Dialog auf Augenhohe liegt offenbar auRerhalb ihres

Vorstellungsvermogens. Rebellion wird auf reine Insubordination reduziert.

2.2 Die Griinde fir Widerstand sind individuell.

Von den Jingeren wird der Generationenpakt, der Respekt und Gehorsam einschlieRt, nur so
lange gutwillig eingehalten, wie ihm kein lebensbestimmender Wunsch entgegensteht. Von
den Ehefrauen werden im Wissen um die Anweisungsbefugnis des Ehemannes dessen Anord-
nungen weitestgehend respektiert, solange dieser ihren niedrigen Rang nicht noch weiter ab-
senkt. Widerstand wird dann erwogen, wenn ein nicht mehr zu unterdriickender personlicher
Wunsch die Figuren in den Erzahlungen daran hindert, sich einzuordnen. Starke Gefihle sti-
mulieren die Personen, ihre bisher positive oder zumindest neutrale oder passive Haltung zu
traditionellen Richtlinien gegeniiber ihren Alteren und der Gesellschaft aufzukiindigen: Liebe
und Verlangen (Parvati und , junger Mann” in: Rava 1954b), die Beflirchtung von sozialem Ab-
stieg (Sraddha in: Bisvalah 2006), mangelnder Schutz gegen Unrecht (Parvati in: Rava 1954b;
Vijaya in: Patani 1994; Sraddha in: Biévalah 2006), ungerechte oder verichtliche Behandlung
(Parvati in: Rava 1954b; Sraddha in: Bi$valah 2006; Vijaya in: Patant 1994; Padma in: Dvivedi
2012), mangelnder Respekt fur gute Pflichterflllung (Vijaya in: Patani 1994), das Verweigern
von Rechten aus dem sakularen Gesetz (Vijaya in: Patani 1994) oder dem traditionellen Gesetz
(Savita in: Madhavah 2013), die Bewertung einer Vorgabe aus der Tradition als unmoralisch
(Sraddha in: Bi$valah 2006), die Erkenntnis des Selbstwerts (Parvati in: Rava 1954b; Vijaya in:
Patani 1994; Sraddha in: Bisvalah 2006) und das Bediirfnis nach seinem Erhalt (Padma in: Dvi-
vedi 2012; Vijaya und Rakesa in: Patani 1994; Sraddha in: Biévalah 2010; Sumitra in: Sri
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Yogamaya 2011), die Beanspruchung einer Ausnahme von der Norm (Parvati und ,junger
Mann“ in: Rava 1954b; Puja und Ramapati in: Bisvalah 2006; Rajiv in: Bisvalah 2010; Malhara
in: Jan1 2015), der Drang, Traditionen abzustreifen, die den personlichen Lebensplan behin-
dern (Hamid in: Rava 1954a; Ramapati in: Bisvalah 2006; Sumitra in: St Yogamaya 2011) oder
die prinzipielle Ablehnung einer Einschrankung durch Normen (Ramapati in: Bisvalah 2006).
Wenn alle Erzdahlungen zusammen betrachtet werden, wird in nahezu jeder traditio-
nellen Vorgabe den Anweisungsbefugten von einem der Charaktere direkt oder indirekt wi-
dersprochen. Die Anweisungsnehmenden moégen im Allgemeinen willfahrig folgen; empfindet
jedoch eine Person eine traditionelle Vorgabe fir sich in ihrer aktuellen Situation als nicht
einhaltbar, haben weder die Mutter (Suniti in: Rava 1954c; Malharas Mutter in: Jani 2015)
noch der Vater (Laksmanapala in: Patani 1994), weder die dltere Schwester (Damini in: Jan1
2015) noch der Ehemann (Rakesa in: Patani 1994; Ramapati in: Bisvalah 2006), weder die Fa-
milie (Parvatis Schwagerfamilie in: Rava 1954b; Rajivs Eltern und Verwandte in: Bisvalah 2010),
die Geburtsgruppe (die Gemeinschaft in: Bisvalah 2006), die Religionszugehorigkeit (Rajiv in:
Bisvalah 2010) noch die Bindung an die Heimat Indien (Rajiv in Bisvalah 2010) eine Chance,

die erstarrte Norm durchzusetzen.

2.3 Ausloser des Widerstands ist die Unertraglichkeit der persénlichen Situation.

Bevor die Figuren in den Erzahlungen zu aktiven Formen des Widerstands libergehen, befin-
den sie sich in der Regel bereits in einer als ausweglos empfundenen Lebenslage. Da von den
Anweisungsbefugten oftmals schon die bloBe AuBerung einer abweichenden Meinung als Re-
bellion interpretiert wird, setzen repressive Mallnahmen friih ein. Wiederholte Schikanen fiih-
ren haufig zu einer erheblichen Minderung des Selbstwertgefiihls und miinden nicht selten in
einen Burnout. Eine weitere Auseinandersetzung mit den Autoritdatspersonen erscheint den
Betroffenen daher zunehmend sinnlos. Einzelne Sitten und Brauche oder auch das gesamte
tradierte Normensystem, das zuvor zumindest hingenommen wurde, werden nun als hinder-
lich erlebt oder als Bedrohung fiir persdnliche Lebensentwiirfe wahrgenommen. Schrittweise
vollzieht sich eine Entfremdung von Tradition und Familie. Die Autoritit der Alteren wird zu-
nehmend hinterfragt und ihre normativen Vorgaben verlieren an Legitimitat. Zu Beginn wagen
die Figuren noch zwischen ihrem eigenen Toleranzbereich und dem Stérpotenzial traditionel-
ler Normen ab, haufig zugunsten der Akzeptanz elterlicher oder familidarer Anweisungen. Mit

anhaltenden Repressionen sinkt dieses Toleranzniveau merklich.
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Die Autor*innen konfrontieren die Rebellierenden mit ineinandergreifenden, sich steigernden
Konfliktlagen, die sie in existenzielle Grenzsituationen flihren. Diese zwingen die Figuren dazu,
alternative Handlungsstrategien zu entwickeln und deren Umsetzung eigenverantwortlich an
die jeweilige Situation anzupassen. Die daraus resultierenden Mallnahmen erweisen sich mit-
unter als notwendige Voraussetzung fiir ihr psychisches und gesellschaftliches Uberleben. Sie
tragen zur Wiederherstellung des Selbstwertgefiihls bei, helfen bei der Uberwindung eines

Burnouts oder starken die widerstandigen Figuren in ihrer persénlichen Autonomie.

2.4 Die Rebellierenden richten ihren Widerstand nicht gegen das traditionelle System,
sondern gegen konkrete Personen.

Den Figuren in den Erzahlungen erscheint eine grundsatzliche Auseinandersetzung mit dem

traditionellen System weder realistisch noch zielfiihrend. Keine*r der Rebellierenden nimmt

die immense Aufgabe auf sich, die Tradition als Gesamtsystem oder einzelne normative Ele-

mente explizit anzugreifen oder deren Legitimitat argumentativ auszuhandeln.

Nach den Erzdhlungen liegt es in der Eigenverantwortung jeder einzelnen Person, sich
durchzusetzen. Eine erstarrte Norm wird benannt, die verantwortliche Person, die sie anweist,
direkt adressiert. Wenn ein Gesprach nicht fruchtet oder aussichtslos erscheint, versuchen die
Rebellierenden, diese konkrete Person zu umgehen, zu entmachten oder den betreffenden
sozialen Raum zu verlassen. Diese konsequent personalisierte Kritikstrategie, die Verantwort-
lichkeit nicht einer abstrakten Tradition, sondern lebenden Akteur*innen zuzuschreiben,
konnte als ein wirksames autochthones Mittel verstanden werden, um Erfinder*innen von
Traditionen festzumachen. Die in den Erzahlungen dargestellten vier Falle einer Flucht aus
dem familidgren Kontext deuten zudem darauf hin, dass die Betroffenen die Veranderbarkeit
eines erstarrten Systems und der darauf beruhenden Anspriiche der Alteren als duBerst gering
einschatzen. Da die indische Legislative gegen nahezu jeden gesellschaftlichen Missstand be-
reits sakulare Regelungen geschaffen hat, erscheint ein Widerstand gegen staatliche Struktu-
ren in den Erzahlungen wenig sinnvoll. Die Konfliktlinien verlaufen vielmehr im privaten Be-
reich. Sofern die Figuren sich nicht in die vorgegebenen familialen Ordnungen einfligen wollen
oder kdnnen, missen sie eigenstandig daflr Sorge tragen, ihren Selbstwert zu erhalten oder
wiederherzustellen und ihre individuellen Lebensentwiirfe durchzusetzen. Unterstiitzung sei-

tens anderer Familienmitglieder ist in der Regel nicht zu erwarten.
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2.5 Die Repressionsmechanismen der Gegenseite bestehen aus
systemimmanenten Drohungen.

Von der Gegenseite wird Widerspruch als unertragliche Insubordination wahrgenommen, die
mit verschiedenen repressiven MaBnahmen beantwortet wird. Zu diesen gehoren der Aus-
schluss aus sozialen Zusammenhangen, die Androhung eines negativ konnotierten personli-
chen karman, konkrete Schikanen, der Entzug von Zuneigung oder sozialen Kontakten, das
Bestehen auf der Einhaltung von Anweisungen oder auch das Ignorieren des Widerstands.
Diese Mechanismen zielen darauf ab, die Rebellierenden zu isolieren und ihre Ablehnung der

etablierten Normen zu unterdriicken.

2.6 Die Rebellierenden passen ihre Strategien der individuellen Situation an.

Wenn die Anweisungsbefugten auf ihrem Standpunkt beharren, agieren die Rebellierenden,
teils nach einer Phase versuchter Anpassung und Unterordnung, im Rahmen ihrer jeweiligen
Handlungsmdoglichkeiten. -Zu ihren Strategien zahlen das Ausloten méglicher Handlungsalter-
nativen (,junger Mann“ und Parvati in: Rava 1954b), passiv-aggressives Verhalten (Padma in:
Dvivedi 2012; Sumitra in Sri Yogamaya 2011), Flucht (Parvati und ,junger Mann“ in: Rava
1954b; Savita in: Madhavah 2013; Rajiv in: Bisvalah 2010; Malhara in Jani 2015), Unterstut-
zungsersuche an AulRenstehende (,,junger Mann“ in: Rava 1954b; Savita in: Madhavah 2013;
Vijaya in: Patant 1994; Rajiv in: Biévalah 2010; Sraddha in: Biévalah 2006), Standhaftigkeit in
der Verweigerung (Vijaya in: Patani 1994), die Loslosung vom familialen Kontext (Malhara in:
Jan1 2015; Vijaya in: Patant 1994; Rajlv in: Bisvalah 2010), Akquise von Mitrebellierenden (Vi-
jaya in: Patani 1994) sowie Akte der Uberlistung (Sraddha in: Biévalah 2006). Teilweise igno-
rieren die Rebellierenden die Anweisungsbefugten (Rajiv in: Bisvalah 2010; Malhara in: Jani
2015) oder entmachten sie nach Ulbertrieben repressiven Anweisungen (Mevalalah und Lal

in: Patant 1994; Ramapati in: Bisvalah 2006).

2.7 Die Rebellen stéren andere Normen als die Rebellinnen.

Die Manner in den Erzahlungen haben den Status von Anweisungsbefugten gegeniiber der
Ehefrau, eine respektierte Stellung als Sohn und eine unhinterfragt dominante Stellung in ei-
ner androzentristischen Gesellschaft. Vor der Ehe stellen sie sich als kompromissbereite Part-
ner dar und scheinen dies auch selbst von sich anzunehmen (,,junger Mann“ in: Rava 1954b;

Brautigam von Padma in: Dvivedr 2012; Ramapati zu PUja in: Bisvalah 2006; Malhara in: Jani
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2015). Im Rahmen der Rollenverteilung sind sie ihren Partnerinnen wohlgesonnen, vor der
Ehe auch besonders zugetan und zugewandt (,,junger Mann“ in: Rava 1954b, Malhara in: Jani
2015, Ramapati gegeniber Paja in: Bisvalah 2006). In der Ehe tibernehmen sie ihre Rolle als
Anweisungsbefugte. Wird ihnen von ihren Ehefrauen widersprochen, beharren sie auf ihrer
Anweisung (Laksmanapala in: Patant 1994; Rakesa in: Patani 1994; Ramapati in: Bisvalah
2006). Teilweise wahren sie jedoch neben der Klarstellung der Anweisungsbefugnis den An-
schein der Diskussionsbereitschaft (Laksmanapala in: Patani 1994; Ramapati in der Kleidungs-
frage in: Bisvalah 2006). Ausfiihrliche Portraits des ,,guten” Herrschers legen Dvivedi (2012)
mit Damodara und Patani (1994) mit Laksmanapala vor. Teilweise sehen die mannlichen Figu-
ren in Harteféllen ein, dass sie ihrer Ehefrau in ihrer Rebellion folgen (Rakesa in: Patani 1994),
ihre Tochter in ihrer berechtigten Forderung unterstltzen (Karasanadasa in: Madhavah 2013)
oder die Entschlisse ihrer Braute, sie aus Furcht vor familidren Sanktionen nicht zu heiraten
(Parvatiund ,junger Mann“in: Rava 1954b; Varsa und Malhara in: Jan1 2015) akzeptieren mis-
sen. Sie benotigen langere Zeit, um die Griinde der Frauen flir Widerstand oder Riickzug nach-
vollziehen zu konnen, da ihnen Informationen liber deren starkere Betroffenheit von traditio-
nellen Normen fehlen. Sie sind nicht der Meinung, dass die Verteidiger*innen der Tradition
das Recht haben, ihnen ihre behauptete starke Beriihrtheit durch traditionelle Normen aufzu-
zwingen. Die meisten Normen lassen sich jedoch von ihnen zu ihrem Vorteil nutzen. Die An-
weisungsbefugnis gegenlber der Ehefrau wird von ihnen nicht infrage gestellt. Wird ihnen
allerdings die Heirat mit der Wunschpartnerin verwehrt, reagieren sie kompromisslos, indem
sie den Familienverband verlassen (Malhara in: Jan1 2015; Rajiv in Bisvalah 2010) oder der
Partnerin die gemeinsame Missachtung aller Normen vorschlagen (,junger Mann” in: Rava
1954b; Malhara in: Jan1 2015).

Die weiblichen Figuren hingegen unterliegen der Anweisung von Eltern und Ehemann
und miussen ihre Handlungsoptionen entsprechend vorsichtiger abwagen. Sie empfinden es
als ungerecht, wenn sie trotz der Befolgung samtlicher Normen abgewertet werden. Reagiert
die anweisungsbefugte Seite auf ihr erstes Aufbegehren mit weiterer Statusreduktion und der
Forderung nach absolutem Gehorsam, so sind sie bereits an der unteren Grenze ihrer mogli-
chen Herabstufung angelangt und sehen ihre Selbstachtung bedroht. In Patanis Erzdhlung
(1994) wird die mannliche Haltung, Frauen zu verweigern, was Manner fiir sich selbstverstand-
lich beanspruchen, explizit benannt. Die Analyse dieser Erzahlungen legt nahe, dass die Frauen

ihre niedrigere Position gegeniiber Mannern und Alteren durchaus akzeptieren wiirden, wenn
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ihre erhebliche Arbeitsleistung, ihr hohes Kompetenzniveau in der Hauswirtschaft sowie ihre

Stellung als grhapatni im Sinne einer ,Hausherrin“ anerkannt und wertgeschatzt wirden.

2.8 Die Rebellionen sind erfolgreich.

Mit ihren auf den Fall zugeschnittenen Strategien sind die Rebellierenden durchweg erfolg-
reich. Sie erreichen eine Verbesserung ihrer unertraglichen Situation, wenn sie auch ihre Ziele
teilweise erheblich anpassen mussen. lhre Rebellionen enden entweder mit ihrer Einordnung
nach der Wiederherstellung ihres Selbstwerts (Parvati in: Rava 1954b; Hari in: Rava 1954c;
Padma in: Dvivedr 2012), mit der Trennung von der Familie (Malhara in: Jani 2015; Rajiv in
Bisvalah 2010; Vijaya und Rakesa in: Patani 1994), mit offenem Widerstand (Vijaya und Rakesa
in: Patani 1994) oder mit der Individualisierung der traditionellen Normen (Ramapati in:
Bisvalah 2006; Hamid in: Rava 1954a).

Die Starke des Widerstandes ist unterschiedlich. Die wenigen durch Normen beein-
trachtigten Personen, die keinen Widerstand erwagen, demonstrieren zumindest groBes Un-
behagen. Manche reagieren passiv-aggressiv (Padma in Dvivedi 2012; Sumitra in Sri Yo-
gamaya), manche wagen auch das nicht (Amina in: Rava 1954a; Parvati gegeniiber der Schwa-
gerfamilie in: Rava 1954b; Suniti gegeniiber der Gesellschaft und dem Schicksal in: Rava
1954c). lhre mangelnde Gegenwehr fiihrt zu resignierter Einordnung und Selbstwertverlust.
Sie leiden stumm, erliegen quédlenden Bewusstseinsstromen und starken Depressionsschii-

ben.

3. Ergebnisse auBerhalb der Fragestellung
Die Untersuchung liefert zwei Ergebnisse, die fir die Beantwortung der Fragestellung nicht

relevant, aber doch interessant genug sind, um aufgefihrt zu werden.

3.1 Beispiel fiir ein sitra von Apastamba
Apastamba merkt als Beispiel fiir nicht schriftlich notierte Kenntnisse von Frauen vom Ablauf
ritualisierter Vorgehensweisen die Rituale nach dem Tod an:

At the death of a wife or a principal elder, people should fast from the time of death
until the same time the next day and display the signs of mourning: the mourners should
dishevel and throw dust on their hair, wear a single garment, face the south, submerge
themselves once in the water, come out of the water, and sit down. They should repeat
this three times. They should pour out water in such a way that the deceased recognizes
it, then return to the village without looking back, and do whatever else the women ask
them to do. (A 2.15.5-9 in: Olivelle 1999: 55+59)
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Dvivedi (2012 in: Guttandin 2020: 71+73) liefert mit seiner detaillierten Beschreibung einer
Untersuchung der kérperlichen Tauglichkeit einer Braut als kiinftiges Mitglied der GroRfamilie
des Brautigams ein anschaulich beschriebenes weiteres Beispiel: Die Frauengruppe auf der
Brautigamseite, die Padmas Zahne, Augen, Gesichtszlige, Stimme, Bewegungsmaoglichkeiten
und Charakter fiir ihre Tauglichkeit in einer GroRfamilie prift, wird gebeten, die ihnen be-
kannte Vorgehensweise bei dieser Gelegenheit anzuwenden. Die Frauen werden aktiv und

gehen systematisch vor, wahrend sich die dazugehdérigen Manner zuriickhalten.

3.2 Beweis fiir Individualitat hinter einer scheinbaren Uniformitat in hierarchisch
strukturierten Zusammenhangen

Untersuchungen zu den Themen Kaste, Familie und Hierarchie missachteten haufig die Aner-
kenntnis von Individualitat und personlicher Autonomie der Personen in der indischen Gesell-
schaft (vgl. Mines 1988). Dagegen hat Mines (1994) herausgearbeitet, wie sich innerhalb eines
normbestimmten sozialen Zusammenhanges die Individualitdt von Personen in der Beziehung
untereinander und zueinander zeigt. Die Schilderungen in den zehn untersuchten Erzahlungen
unterstitzen seine Studie. Die Charaktere sind in eine normbasierte Gesellschaft eingebun-
den. Die Autor*innen schildern, wie die Personen ihre Individualitdt durch voneinander stark
differierende Handlungen, Kommunikationsvariationen und Emotionen zeigen und im Mitei-

nander ausleben.
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