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Einleitung

“Body modification appears to be an exclusively human phenomenon and is, therefore, a
sign of culture or “cooked’, while the non-tattooed or uninitiated body is natural, virgin,
primitive, blank, or “raw".”

(Levi-Strauss zit. nach Rush 2005:18)

Mit dieser Aussage widerspricht Claude Levi-Strauss eindeutig dem Adolf Loos schen Konz-
ept von “Ornament und Verbrechen”, der widerum fiir eine Verbindung von Kriminalitét,
Degeneration und Téatowierung pladierte. “Der moderne Mensch, der sich titowiert, ist ein
Verbrecher oder ein Degenerierter. (...) Die Tdtowierten, die nicht in Haft sind, sind latente
Verbrecher oder degenerierte Aristokraten. (...) Evolution der Kultur ist gleichbedeutend mit
dem Entfernen des Ornamentes aus dem Gebrauchsgegenstande. (...) Ornamentlosigkeit ist
ein Zeichen geistiger Kraft.” (Loos 2000:193/202)

Die Tédtowierung als einstiges Phidnomen verschiedenster Randgesellschaften, hat sich heute
bereits in allen Gesellschaftsschichten durchgesetzt. Besonders im letzten Jahrhundert zeich-
nete sich die Entwicklung in Richtung einer Mainstream-Kultur ab und gab der Tattoo-Szene
starken Aufschwung. Die Tatowierung als soziales Symbol ist gekennzeichnet von der ewi-
gen Frage des Menschen der individuellen Identitit im Zusammenhang mit gesellschaft-

lichem Status und der Abgrenzung nach aussen hin im Bezug auf die eigene Gruppe.

In linguistischer Hinsicht hat sich die heutige géngige Bezeichnung “Tatowierung” erst im
18.Jahrhundert durchgesetzt. Davor wurden Ausdriicke wie “punktieren”, “libemalen”, oder
“einstechen” im deutschen Sprachraum eingesetzt. Das Wort “Tadtowierung” leitet sich aber
von dem englischen “tatow” ab, das widerum durch den Entdecker James Cook und seinen
Forschungsreisen im Stidpazifik Eingang in die englische Sprache fand. Besonders auf Tahiti
konnte er eine lange Tradition des “Ta-tatau” (eine Wunde schlagen) beobachten. Die Ver-
breitung der urspriinglich indigenen Bezeichung und dessen Umwandlung in das englische
“tattow” wurde vor allem durch James Cooks lebendiges Anschauungsobjekt den Prinzen
Omai unterstiitzt, den er von seiner Entdeckungsreise im Jahre 1775 mitnahm. Dieser kur-
belte die Auseinandersetzung mit der mysteriosen Korperzeichnung an und in Folge dessen
wandelte sich der indigene Ausdruck “tatau” zu dem weniger gebrduchlichen “tatauieren”.
Aufgrund einer falschen Einbiirgerung enstand das weit verbreitete “titowieren”. Im Laufe
der Zeit und in Anlehnung an die traditionelle Praxis der dsthetischen Korperveridnderung
entwickelten sich unterschiedlichste Praktiken.

(vgl. Hainzl; Pinkl 2003:71f)

Grundsitzlich kann man bei dem Vorgang des Tédtowierens zwei sich in geographischer als

auch historischer Hinsicht unterscheidene Methoden festlegen. Einerseits kennt man die in
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der modernen Zeit wieder entdeckte Form der Narbentidtowierung, welche vor allem durch
gezieltes Schneiden beziehungsweise Brennen an der Haut sichtbar wird, oder eben die
eigentliche Téatowierung mittels Punktierung und Einbringung von Farbpigmenten in eine
bestimmte Hautschicht. Viele Forschungreisende machten aber in ihren Berichten tiber indi-
gene Traditionen dieser Art aber leider keinerlei Unterscheidung zwischen oben genannten
Methoden, was oft zu Verwechslungen fiihrte.

(vgl. Haberlandt 1885:1ff)

Das von mir gewéhlte Thema “Der Bedeutungswandel der Tédtowierung in Thailand.

Transkulturelle Bewegungsmuster” steht in enger Verbindung zu meinem Interesse in Bezug
auf die Tatowierung und die Verdnderung der gesellschaftlichen Wahrnehmung im Laufe der
Zeit. Die Auseinandersetzung verschiedenester Forschungsreisender und die Représentation
des Korperschmucks in jiingster Vergangenheit trugen mageblich zu den teilweise stereo-
typen Vorstellungen bei. Aus diesem Grund riickte bei mir die Auseinandersetzung auch im
Sinne einer Zeichendeutung und folgender spezifischer Interpretation ins Blickfeld meines
Interesses. Denn gestern wir heute ist es unser sich stindig wandelendes kulturelles Umfeld,
auch wenn sture Stabilitdt von einigen stets angeprangert wird, die unseren Blick auf das

sogenannte “Andere” formen.

Die Aktualitdt des enorm groflen Themenkomplexes ldsst sich angesichts der weltweiten
politischen Situation, im Sinne der Beeinflussung der Massen, kaum noch leugnen. Eine de-
tailreiche Beschiftigung wiirde jedoch an dieser Stelle zu weit fiihren, weshalb ich mich in
meiner Arbeit auf einige Aspekte als verdeutlichende Beispiele beschrinken werde. Das Ziel
meiner wissenschaftlichen Auseinandersetzung ist vor allem die Darlegung der aktuellen
Préasenz und der gleichzeitigen Mystifikation und teilweise fehlenden gezielten Forschung

auf diesem Gebiet.

Nach einer einleitenden das Thema erlduternden Skizze und Begriindung der Themenwahl,
soll die Fragestellung erklért und eingebettet werden. Danach folgt eine Beschreibung des
theoretischen Rahmens, vor allem in Bezug auf die Semiotik, Ritualtheorien und die Xeno-
logie. Der Ansatz der Semiotik ist an dieser Stelle insofern von Bedeutung, da eben Claude
Lévi-Strauss einer seiner beriihmtesten Vertreter ist und ich in meiner Arbeit aufzeigen
mochte wie Bilder bzw. Zeichen Bedeutung schaffen. Semiotische Studien beschéftigen sich
mit Ideologien und wollen diese bewusst aufdecken d. h. verschiedene Interpretationsan-
sdtze nachvollziehbar machen. Es geht hier nicht nur um die Komposition an sich, sondern
sollen vor allem die historischen und sozialen Hintergriinde miteinflieBen, was dann den

Themenkomplex der Wahrnehmung des “Fremden” unumgéinglich macht.

Im Hauptteil dieser wissenschaftlichen Arbeit soll die detaillierte Behandlung des Themas

mit Einbezug spezifischer kultureller Symboliken im historischen und sozialen Kontext



stehen. Am Ende folgt noch die obligatorische Zusammenfassung der zentralen Ergebnisse

und die Angabe der eingesetzten Quellen.

Die Kernfragen, die die Arbeit beantworten soll:

1. Inwiefern hat sich ein Bedeutungswandel in Bezug auf die Tdtowierung in Thailand
vollzogen?

2. Inwieweit haben sich tiberlieferte buddhistische Einfliisse in der Popularkultur Thailand
unter besonderer Berticksichtigung des Themenkomplexes der Tdtowierung erhalten?

3. Welche sozio-kulturellen Griinde konnen fiir die Entwicklung verantwortlich gemacht

werden?

Aus diesen Fragestellungen und meinen Beobachtungen ergeben sich folgende Hypo-

thesen:

- Der Tétowierung ansich wird in Thailand weiterhin ein enormer Stellenwert beige-
messen, jedoch mit vollig anderer Zielsetzung und mit einer starken Betonung auf die
angestrebte 6konomische Festigung.

- Oben angenommene Hypothese steht in engem Zusammenhang mit der passiven kolo-

nialen Einflussnahme und den daraus resultierenden gesellschaftlichen Verdnderungen.

Diese wissenschaftliche Auseinandersetzung beruht auf einer strukturalistischen Herange-
hensweise, eingehender Literatur- und Internetrecherche und Analyse themenbezogener
Bildquellen im Sinne einer (semiotischen) Bildanalyse, als auch Einbezug personlicher Er-

fahrungen vor Ort.

Meine Arbeit zum Thema “Der Bedeutungswandel der Tdtowierung in Thailand” soll vor al-
lem auf die fehlende Prisenz des Regionalgebiets Stidostasien in Bezug auf die Kultur- und
Sozialanthropologie aufmerksam machen und aufzeigen inwieweit traditionelle Strukturen
im Umfeld der Globalisierung Bestand haben konnen, selektiert, hybridisiert oder verleug-

net werden.

Weiters wurde besonders das von mir gewahlte Teilgebiet der Tdtowierung in Thailand auf
wissenschaftlicher Ebene nahezu ignoriert. Das Ziel ist nun vor allem die Darlegung der
aktuellen Pridsenz und der gleichzeitigen Mystifikation und teilweise fehlenden gezielten

Forschung auf diesem Gebiet.



Historisch relevante Einfliisse

Die Entstehung eines Staates

Der Grofteil der Bevolkerung des einstigen Siams gehort der Gruppe der Taivolker an mit
einem verbindenden Band gleicher Sprache, massiven indischen Kultureinfluss und einer
Assimilierung der Lava von den Nord-Lao, Mon und Kmer von den Tai der Menamebene
und Kui und Kmer von den Ost-Lao im Laufe der Einwanderungswellen.

(vgl. Credner 1966:174)

“Aber die Tai in Siam unterscheiden sich nicht nur durch den verschiedenen Grad, in dem sie
im neuen Lebensraum vorgefundene Kulturelemente in sich aufgenommen haben, sondern
sind auch schon vorher in Stimme gegliedert gewesen. Das kommt in den Namen, die sie
sich selber geben, zu Ausdruck. Danach heifien die Siamesen der Menamebene tai noi oder
die kleinen Tai, die Shan dagegen tai yai oder die grofien, die Lao des Nordens und des
Ostens werden nach der Art der bei ihnen iiblichen Tatauierung unterschieden.
Die Nord-Lao tatauieren den Korper von den Hiiften bis zu den Knien mit einem den ganzen
Unterkorper bedeckenden Muster aus indischen Fabeltieren. die Tatauierung ist so dicht,
dafs sie aussehen, als triigen sie ein dunkelblaues Trikot auf dem braunen Korper. Sie haben
daher den Namen lao pung dam, d. h. die Lao mit dem schwarzen Unterleib erhalten, zum
Unterschied von den Ost-Lao des Mekongtales und des Koratplateaus, die diese Tatauier-
ung nicht haben und daher lao pung kao oder die mit dem weifsen Unterleib heifien.”
(Credner 1966:177)

Credner erwihnt hier in diesem Abschnitt die wenig erforschte traditionelle Tatauierung
Stidostasiens und dient somit als entscheidende Quelle auch im Sinne einer Nachvoll-
ziehbarkeit der Einwanderungsgeschichte der Tai in das damalige Siam. Grundsétzlich ldsst
sich eine Tendenz zur Stidwanderung aufgrund des von den Chinesen aus dem Norden aus-
gelibten Drucks und der klimatisch besseren Bedingungen im Stiden feststellen. Im Laufe
der Zeit gab es mehrere solche Wanderungen bis hin zur ersten Staatengriindung im Norden
des heutigen Thailands. (vgl. Credner 1966:178ff)

Entscheidend fiir das 14.Jahrhundert war eben diese Wanderung der Tai nach Stiden, eine ge-
genseitige Assimilierung der Mon-Kmer und Tai als auch die Herausbildung einer gemein-
samen Sprache, so dass man zu jener Zeit bereits von dem Volk der Siamesen sprechen kann.
Die damalig dann ein Jahrhundert spiter enorm maéchtige und im Aufschwung begriffene
Haupstadt Ayutia war es dann, die sich schlieBlich mit den ersten eintreffenden Européern

auseinanderzusetzen hatte. Bereits im Jahre 1548 sollen portugiesische Missionare an der



Verteidigung von Ayutia mitgewirkt und ihre Handelsinteressen vertreten haben, wobei sich
in kiirzester Zeit andere Méchte, wie die Hollénder, Briten und Franzosen dazugesellten.
1687 kam es schlieBlich zur ginzlichen Austreibung der Européer, ein Zustand der bis um
die Mitte des 19.Jahrhundert erhalten blieb. Damals war der Wille des Konigs absolut und
er stand als unantastbares Oberhaupt seines Volkes und hatte auch die Macht tiber Krieg und
Frieden, als auch Tod und Leben zu entscheiden inne. Viele Forschenden berichteten von
einer Sklaverei und daraus resultierenden Qualen, was aber durch spétere Untersuchungen
widerlegt werden konnte und die angenommene Sklaverei eher mit der in Europa ver-
breiteten Schulhorigkeit vergleichbar gewesen sein diirfte.

Das Kulturbild und das religiose Leben der T(h)ai ist geprdgt vom Glauben an eine beseelte
Natur, was heutige vor allem buddhistische Lebenswelt nach wie vor durch einige animist-
ische Elemente glaubhaft widerspiegeln diirfte. Die bosen Geister phii spielen eine zentrale
Rolle und das Amulett als bewéhrtes Abwehrschild ist demsentsprechend gleich-

rangig einzustufen. (vgl. Credner 1966:334f)

“Auf eine solche animistische Grundlage die geistigen Vorstellungen der vorderindischen
Welt, die des Brahmaismus, aufzupfropfen, konnte nicht schwer sein, liegen dessen Ur-
griinde doch in dhnlichen Sphdiren. (...) Die fast gottliche Stellung des Konigs geht auf des-
sen Vorstellungswelt zuriick, die straffe Gliederung der Beamtenschaft und des Volkes, das
Zermoniell, das der Erhaltung der von den Gottern bestehenden Ordnung galt. So hat denn
der Brahmanismus (...) nirgends allerdings wohl so stark wie in Kambodsha, wo die grofs-
artigsten Tempelbauten im wesentlichen vor allem brahmanischen Gottern, vor allem Shiva
errichtet sind. Die brahmanischen Kulte (...) scheint auf die Residenzen der Konige bes-
chrdnkt gewesen zu sein. Nur der Helden- und Gottermythos Indiens, das Ramayana ist in
immer wiederholten Erzdhlungen (...) auch zum Gemeingut des Volkes geworden.” (Credner
1966:339) Weiters stand wihrend der Wanderung der Tai Richtung Siiden bereits ihr Ge-
biet unter dem Einfluf} des Hinayana-Buddhismus. So wird angenommen, dass die fiir die
Entwicklung des Staates wichtige religiose Komponente nicht wie erwartet vom Mahayana-
Buddhismus Chinas tibernommen wurde, sondern eben dessen Wurzeln im hinterindischen
Raum zu finden sind. (vgl. Credner 1966:340ff)

“Das Wesen einer Nation ist, daf3 alle einzelnen vieles gemeinsam und das
alle vieles vergessen haben.”
(Renan zit. nach Guth 2006:95)

Thailand beziehungsweise das damalige Siam war zwar nie wirklich Teil des Kolonialreich-
es, aber die spitere Staatsbildung und der Prozess der Definition einer nationalen Identitét
waren massiv vom Kolonialismus beeinflusst. (vgl. Guth 2006:95) “Bei der Diskussion von
Staatsbildungsprozessen in Siidostasien wird die Notwendigkeit deutlich, diese Region nicht
blof als ein aus einzelnen Ldndern bestehendes, sondern als ein zusammenhdngendes Ge-

bilde, vielleicht im Sinne einer Zivilisation, zu behandeln (...). Statt einer mehr oder weni-



ger integrierten Region haben wir differenzierte Nationen mit je eigenen, politischen und
okonomischen Dynamiken innerhalb politisch definierter geographischer Territorien. Das
Allgemeine der Region Siidostasiens wird spezifiziert und zum Besonderen des jeweiligen
Nationalstaates, das dort allerdings Allgemeingiiltigkeit beansprucht (...).” (Korff zit. nach
Guth 2006:95ff)

Der Begriff der “Zivilisation” miisste hier allerdings differenzierter eingesetzt und vor al-
lem dementsprechend analysiert werden. Dennoch finde ich Korffs Ausfiihrungen insofern
brauchbar, da er wichtige Thematiken der Staatsbildung aufgreift und diese besonders fiir
folgende Ausfiilhrungen zum Phidnomen Nationalismus besonders im Bezug auf das bes-
chriebene Regionalgebiet Thailand essentiell sind. Nationalismus ist vor allem in ehemaligen
Kolonien besonders vorherrschend, um eine gemeinsame Identitét herauszubilden und breite
Unterstiitzung in Hinsicht der Unabhéngigkeit zu erlangen. In Thailand konnten sich die
nationalistischen Bewegungen nicht aus Widerstand gegeniiber dem Externen herausbilden,
sondern war das Ziel das von unterschiedlichsten Ethnien bewohnte Gebiet in ein homo-
genes nach franzosischem Vorbild zentralistisches Ganzes zu verwandeln. Die zwar schon
aus der Geschichte gewachsene aber zu jener Zeit iiberbetonte nationale Identitét Thailands
brachte eine nachhaltige politische Symbiose von Nation, Religion und Monarchie mit sich.
Illoylitét entsteht somit bereits bei Fehlverhalten gegentiber einem dieser drei Aspekte und
stellt die gesamte konstruiierte “Thainess” in Frage. (vgl. Guth 2006:96f) “Vajiravudh yoked
nation, religion and king together in a single phrase, elevating the Thai state as a “trinitar-

ian mystery” which demanded complete obidience.” (Pasuk/Baker zit. nach Guth 2006:97)

Vor diesem Hintergund lésst sich auch die heutige politische Situation innerhalb des Landes
weitaus besser nachvollziehen. Eine ausfiihrliche Analyse tiber dessen Hintergriinde wiirde
aber an dieser Stelle zu weit filhren und meine eigentliche Thematik in eine andere Richtung
lenken. Bedeutend scheint mir die Erwédhnung der lang prisenten Konzepte der Religion
(satsana) und des Konigs (phramahakasat) im Gegensatz zu dem importierten Phinomen
der Nation (chat) von umliegenden franzdsischen Kolonialgebieten. Aus linguistischer Hin-
sicht ist der ins Thai tibersetzte Begriff chat allerdings problematisch. Es verweist der Begriff
etymologisch auf die indische Herkunft des Begriffes der Geburt (jati), was auf die Geburt
einer Nation mir Menschen gleicher Abstammung deuten konnte. Dies widerum liele sich
aufgrund der Geschichte der alten Konigreiche Ayuthaya und Sukothai zwar leicht nach-
vollziehen, jedoch muss man bedenken, dass diese Reiche iiber eine unterschiedliche Aus-
dehnung verfiigten, welche viele Volkergruppen miteinschloss. Problematisch scheint chat
auch in der Jetzt-Zeit zu sein, da eine solche Definition relativ starre Grenzen aufweist und
eine Integration von Immigraten nahezu unmdoglich wird. (vgl. Guth 2006:97)

Vor allem Chinesen wurden und sind heute noch von dieser Ausgrenzung betroffen. So be-
merkt bereits Konig Vajiravudh einst:” There is absolutely nothing the Chinese will not do

for the sake of money (...). Where money is concerned, the Chinese are utterly without mor-



als, without conscience, without mercy, whitout pitty. They will cheat with a smile at their
own cleverness, and rob and murder with utter callousness for the sake of getting a few dol-
lars.” (Pasuk/Baker zit. nach Guth 2006:97)

Solche radikalen Feindbilder erinnern massiv an gezielte anti-jiidische Statements der
europdischen Geschichte. Innerhalb der Bevolkerung konnten sich diverse Marginalisier-
ungen und Rassismen aber nicht sonderlich stark etablieren da sich aufgrund der damal-
igen Volkerverschiebungen und multikulturellen Einfliisse in nahezu jeder Familie sino-thai
Verbindungen nachweisen lassen. Die Namensidnderung des Staates Siam in Thailand im
Jahre 1939 sollte dessen Heterogenitit verschleiern. Nach Ende der absoluten Monarchie
(1932) wurde die Umbenennung forciert, da Siam in enger Verbindung zum Ko6nigreich stand
und dieses Thai-sprechende Vélker umfasste. Ausserdem liegt dem Wort “thai” eine Dop-
pelbedeutung zugrunde, denn einerseits kann es verstanden werden als “frei”, andererseits
wird er als Bezeichnung fiir eine gewisse Sprachgruppe eingesetzt. Grundsitzlich lédsst sich
aber festhalten, dass Thailand als Begriff gleichgesetzt mit dem “Land der Freien” enorm
aussagekriftig vor allem in Hinsicht des Kolonialismus sein diirfte. Die Monarchie verlor
wihrend dieser Zeit des Umbruchs massiv an Ansehen, aber aufgrund der immerwéhren-
den Unterstiitzung des relativ starken Militdrs konnte die Dreifaltigkeit “Nation, Religion
und Ko6nig” bis heute erhalten bleiben. Weiters wurde die damalige Bedrohung in Form des
Kommunismus wéhrend des Indochinakrieges in den 1960er Jahren klug als Mechanismus
fiir innere Stabilitdt umgesetzt und présentiert. Bis zu diesem Zeitpunkt hatte die neue de-
mokratische konstitutionelle Monarchie weder Parlament noch Wahlen ausgerufen. Gegner
des Militdrs wurden als potenzielle Kommunisten beschuldigt und als Veréter gebrandmarkt,
was sich besonders auf die Wahrnehmung der Sino-Thais auswirkte und eine neue Welle des
Rassismus induzierte. (vgl. Guth 2006:98ff)

“The institutions of nation, religion and king, which create unity within the nation and
enable the nation to preserve its independence and souvereignty, are the essential
elements of Thai identity.”

(Pasuk/Baker zit. nach Guth 2006:101)

Dieses Zitat versteht es wie kein anderes die nationalistische Bewegung Thailands zu be-
schreiben, denn so wird angesichts dieser klar, dass die oft erwdhnten méchtige Elemente
der Triade besonders eng miteinander verschmolzen sind und als essentielle Teile der thai-
landischen Identitét verstanden werden, was nahelegt, dass eben diese jedem thaildndischen
Biirger inhédrent sind. Anders gesagt sind Nation, Religion und Konig beziehungsweise des-
sen unkritische Akzeptanz Grundvoraussetzung fiir die Wahrnehmung als offizieller Thai.
(vgl. Guth 2006:101f)



Im Kontext der diskutierten nationalen Identitét spielen die Mechanismen des Neoliberalis-
mus und der Globalisierung eine einscheidende Rolle, um einen eventuellen Bedeutungswan-
del auf kultureller Ebene begreifen zu konnen. Die Asienkrise des Jahres 1997 mit Thailand
als Zentrum bewirkte nicht nur eine Verantwortungsverschiebung vom staatlichen hin zum
privaten Sektor, sondern fiihrte dann zu einer immensen Stidteflucht und liel Thailand den
bis dahin innewohnenden Status der global gesehen schnellsten wachsenden Wirtschaft ein-
biien. Die nationale Identitit wurde nun durch die Globalisierung auf allen Ebenen enorm
herausgefordert, denn die bis dahin von staatlicher Seite propagierte Struktur einer nation-
alen Identitiit war plétzlich aufgrund der Zuriickdriingung des Militéirs durch die Offnung ins
Schwanken geraten. Die Folgen waren eine pluralisierte Identitéit und dessen Integration am
Markt als Ware. (vgl. Guth 2006:126f) “In terms of Thai identity one feature of the turbulent
"90s was the fabrification, commodification and consuption of Thainess.” (Reynolds zit.
nach Guth 2006:127) Nicht mehr der Staat kontrollierte nun die passenden nationalen Attri-
bute, sondern der globale Markt bot ein umfassendes Spektrum, aus welchem jeder wihlen
konnte wieviel “Thainess” er bereit war zu konsumieren. Heute gilt “Made in Thailand” als
Marke und katapultierte den Konsum aus 6konomischer und identitétsstiftender Sicht als
treibende Kraft an erster Stelle. (vgl. Guth 2006:127f)

Ahnliche Entwicklungen lassen sich ebenso beim Thema “Religion” nachvollziehen. Im
Mittelpunkt der Wandlungen stand nun materieller Wohlstand, welcher sich besser mit spe-
ziellen Personenkulten und einer moderneren Form des Buddhismus vereinbaren lief3. Die
Religion befand sich nun auf dem Markt der Identitéit und wurde zu einem berechneten Fak-
tor des Angebots und der Nachfrage, was in meinen Ausfiihrungen zum Thema des Bedeu-
tungswandels der traditionellen Tdtowierung weiter veranschaulicht werden soll. Der Status
des Konigs war der einzige der drei Faktoren, der relativ stetig bestehen blieb.

(vgl. Guth 2006:128)

Wie schon bei den erwihnten Begriffen des “char” und “thai” spielt auch im Falle der Trans-
lation von Globalisierung in thaildndische Sprache die entstandene Zweideutigkeit eine
Rolle. Urspriinglich tibersetzte Chai-Anan Samudavanija das Wort als “lokanuwat”, wobei
“lok” (Welt) eine enorm starke Betonung im buddhistischen Sinne erfdhrt und Globalisier-
ung nun zum Inbegriff des Materialismus wird, wessen sich widerum der Buddhismus vollig
zu entsagen versucht. Da aber Thailand eine starke buddhistische Prigung hat wurde die
neue offizielle Ubersetzung “lokaphiwat” durchgesetzt, welche mehr als Begriff der Gren-
ziiberschreitung und Freiheit wahrgenommen werden konnte. Aus diesen Griinden ist auch
hier eher das viel brauchbarere Wort der “Glokalisierung” zu verwenden, da es wesentlich
flexibler ist und dieses Regionalgebiet gerade wegen der nicht stattfindenden direkten kolo-
nialen Einflussnahme Wert auf “phum panya” (urspriingliches lokales Wissen) legt, welches
sich allerdings von der Verwestlichung bedroht fiihlt. (vgl. Guth 2006:128f)



“Glokalisierung (...) beschreibt ein spezifisches Zusammenspiel von global und lokal, das
auf der Zurichtung des Lokalen nach den Erfordernissen des globalen Kapitals beruht.
Globalisierung besteht in einer Doppelbewegung von Globalisierung und Dezentrali-
sierung unter bewusstem Ausschluss von Nation und Politik.”

(Novy zit. nach Guth 2006:129)

Demnach gilt es neben der konsumierten Identitit, dem Begriff der Glokalisierung ent-
sprechend indigenes Wissen zu integrieren und Teil der identitétsstifentenden Faktoren zu
werden, um den dezentralen Charakter in einer globalisierten Welt zu unterstreichen. Diese
Prozesse lassen sich auch im Falle der Sak-Yant-Tédtowierung nachweisen.

(vgl. Guth 2006:136f)

Thailand unter kolonialer Einflussnahme im Konnex des Fremdheitsbegriffes

Erst im 19.Jahrhundert kam es dann schluendlich auch im damaligen Siam zu ernsten
Auseinandersetzungen mit den europdischen Kolonialméchten, die bis dahin bereits einen
GroBteil der umliegenden Gebiete kontrollierte. Konig Mongkut (Rama IV) war durch sein
ausfiihrliches Studium in buddhistischen Klostern von europdischen Prinzipien und Hand-
lungsmustern zu der Uberzeugung gelangt, dass sein Reich nur selbststiindig weiterbestehen
konne, wenn es zumindest teilweise eben studierte europdische Muster der inneren Ver-
waltung als auch Verteidigung tibernahm. So schlo8 er gleich bei Regierungsantritt freund-
schaftliche Beziehungen zu Europa und Amerika, um die Vorstellung der Unabhéngigkeit
und dem “Land der Freien” umzusetzen. (vgl. Credner 1966:348ff) Weiters kam durch die
beginnende Industrialisierung und Indienststellung européischer technischer Hilfsmittel
neue Techniken und Methoden in das siamesische Reich. Im Laufe der Zeit konnten aber
auch die Chinesen ihren wirtschaftlichen Einflussbereich vergroern und somit wurde die
Verkniifpung auf 6konomischer Ebene immer enger, was als Revolution in zivilisatorischer
Hinsicht wahrgenommen wurde, jedoch mit der Folge der innerpolitischen Schwierigkeiten
aufgrund eben jener Verflechtungen mit der zusammenbrechenden Weltwirtschaft der Ver-
gangenheit. (vgl. Credner 1966:3001f/323ff)

“Thailand is unique in never having been colonialized, and is selfconsciously proud of the
fact. But to visit Bangkok - and, still more, the burgeoning coastal resort of Pattaya on the
Gulf of Thailand - is to see the unpleasant term Cocacolonization embodied before your
eyes. After such an experience, even a firm anti-colonialist is liable to wonder if a good
slab of nineteeth century British or French cultural influence might not have afforded
this country some protection against the more insisious and degrading cultural and
commericial take-over.”

(The Times zit. nach Nagavajara 1998:25)



Der Begriff der “Cocakolonisation” wird hier im Sinne einer falschen Verwestlichung ver-
wendet, welche im Falle Thailands tétsdchlich vorkommt. Teil dieses Phidnomens ist der
enorm kommerzialisierte Tourismussektor, eine physische als auch kulturelle Umweltver-
schmutzung und ein dadurch eventuell einhergehender langsamer Identitétsverlust. “Coca-
kolonisation” geht aber meist von einer “primitiven” Lebensform aus, welches dann durch
gewalttitige westliche Kolonialisatoren seiner Urspriinglichkeit beraubt wird. Ganz klar
sind solche Worte nicht nur zu kurz formuliert, sondern im Bezug auf Thailand einfach nicht
zutreffend, denn diese Umschreibung der historischen Realitét ldsst auf eine zugrundelieg-
ende wertende Theorie des Kolonialismus schliessen, welche grundsitzlich von einer gewis-
sen Rangordnung der Kulturen ausgeht. Jedoch sind einige Faktoren der “Cocakolonisation-
Theorie” nicht ganz von der Hand zuweisen. Man sollte sich aber davor hiiten die moderne
“Entwicklungshilfe” als eine reine moderne Form des Kolonialismus zu betrachten.

(vgl. Nagavajara 1998:24ff)

Nun sind vor allem in Hinsicht einer wenn zwar nicht kolonialen Besetzung, dennoch aber
einer deutlichen Beeinflussung kultureller Muster, Begrifflichkeiten rund um das Thema

Wahrnehmung des “Fremden” grundlegend fiir das Verstdndnis eines Bedeutungswandels.

“Der Fremde ist a contrario derjenige, der sich nicht im gesellschaftlichen Milieu, in dem
er sich befindet, entwickelt hat, d.h. nicht im Geflecht der gesellschaftlichen und oko-
nomischen Beziehungen aufgewachsen ist, die einen Menschen in Bezug auf alle
anderen situieren.”

(Meillassoux 1989:24)

Bislang gab es zweifelhafte, aber klare Methoden der Herangehensweise an das Fremde.
Diese bestanden hauptsichlich aus Vereinnahmung und Unterordnung der unbekannten
Lebenswelten und Strukturen. Das Ziel war eine Uberstiilpung der eigenen Geschichtss-
chreibung auf andere und bewirkte mit Eric Wolf’s Worten sogenannte “People without
History”. Ethnozentrische Methoden dieser Art waren damals absurd und sind besonders
heute in Zeiten der Vernetzung und modernen Globalisierung undenkbar, denn der damalige
Anschein von einer sich nie erschopfenden ressourcenreichen Erde konnte sich nicht halten.
Stattdessen folgte eine Umkehrung - nicht im Bezug auf Unterwerfung, denn auch die mod-
ernen Formen sind in ihrer Brutalitéit im Kampf um die knappen Giter kaum zu tibertreffen -
in ein weit verzweigtes System gegenseitiger Abhéngigkeiten. Die strengen Grenzziehungen
sind im engen Zusammenleben nun nicht mehr aufrechtzuerhalten, aber sie sind dennoch
aufgrund ihrer Geschichte noch nicht ganz von den damaligen mentalen und historischen
Distanzen zu I6sen. Erst durch das immer ndhere Zusammenwachsen der Lebensbereiche,

bildeten sich unzihlige Uberscheidungen, welche Fremdheit klar erlebar machten und als
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Beziehungsmodus definierten. Durch die Ndhe kommen die zunéchst latent zugrundeliegen-
den Differenzen zum Vorschein, erlangen soziale Bedeutung oder gar Uberbetong und bieten
so unerschopfliches Konfliktpotential. (vgl. Schéffter 1991:11f)

“Unter einem Fremden wird dasjenige Subjekt verstanden, das als Systemelement - etwa in
einer Gruppe, einer Gesellschaft, einer Kultur - Gegenstand einer Fremdheitsbestimmung
wird. Das Attribut ‘fremd’,
das weiterreichende Implikationen und Konnotationen als das blof3 ‘Andere’ hat, kommt
erst durch die Artikulation eines Fremdsystems in seiner vollen Tragweite zur Geltung.
Fremdheit erscheint so als relative Funktion eines Systems.”
(Duala-M’bedy zit. nach Ortu 2004:16)

Die Verwandschaft des Fremden und des Anderen lédsst sich nun am besten durch deren
Abgrenzung bestimmen. “(...) Jener thematisierte Andere ist das ‘Du’, ‘Fremd-Ich’, ‘alter
ego’oder ‘Mitdasein’”. (Theunissen zit. nach Schroter 2004:22) Das heisst das Fremde wird
somit zu einer besonderen Art des Anderen und die Potenzierung von Alternitét. Dies kann
aber nun tiber diese reale Differenzierung hinaus bis hin zu einer volligen Ausgrenzung fiih-
ren beziehungsweise zur ginzlichen Entmenschlichung. (vgl. Schréter 2004:22f)

Claude Meillassoux beschreibt vier Stufen der Entmenschlichung, ndmlich Entsozialisier-
ung, Entpersonlichung, Entsexualisierung und Entzivilisierung, und somit eine absichtliche
Abschottung der “Anderen” um beispielsweise Versklavung zu rechtfertigen und diese zu er-
leichtern. Dies fiihrt schluendlich zum gesellschaftlichen Tod. Die Unterscheidung zwisch-
en dem “Eigenen und Vertrautem” und dem “Fremden” ist eine der Grundvoraussetzungen
fiir Ausbeutung und Sklaverei. Durch den Ausschluss aus der Gemeinschaft legitimiert sich
das Herren-Untergebenen-Verhiltnis. Jedoch kann die Abgrenzung aus rein tiberlebenstech-
nischen Griinden nie total sein. (vgl. Meillassoux 1989:26,991f)

Entmenschlichung heisst demnach Aberkennung des Subjekt-Seins.

“Der Fremde in der Xenologie ist das Subjekt der Geschichte, das akzidentiell, d.h. wech-
selnd, zu einer gesellschaftlichen Randerscheinung gerdt. Seine Lage schldigt in einen
gewendeten Zustand um, der nicht mehr seinem Status als Subjekt entspricht.”
(Duala-M’bedy zit. nach Schroter 2004:23)

Die sich entwickelten negativen Konnotationen des Begriffs reichen tiber die urspriingliche
Beschreibung des Unbekannten hinaus und unterstiitzen so dieses Bild. Duala-M’bedy spricht
von einer Notwendigkeit der Restrukturierung des Denkens mit dem Ziel eine “Rehabilitier-
ung des Fremden in einer globalen Subjektrationalitdt herbeizufiihren”. Als Grundiiberle-
gung wird der immerwahrende Ethnozentrismus der westlichen Welt herangezogen, welcher
die sogenannte “Dritte Welt” oder die muslimische Welt als das Fremde beschreibt.

(vgl. Schroter 2004:23) An diesem Punkt kommt man schnell wieder zum grundliegenden

11



Paradoxon des Fremdheitsbegriffs, denn auf der einen Seite steht die Exotisierung welche in
ihrer positivsten Ausformung in besonders von “Westlern” angestrebten esoterisch gelebten
Lebensformen miindet, oder eben der tiefsitzenden Angst, welche leicht in Feindbilder kippt.
Schon Edward Said setzt sich in seiner berithmten Studie “Orientalismus” mit der Wahrneh-
mung aussereuropdischer Kulturen und im Besonderen der des Nahen Ostens auseinander.
Das einst fremde Bild wird in bekannte Kategorien eingeordnet, in ein ertrdumtes Sinnbild
verwandelt und wird somit zu einer Projektionsfliche vertrauter Wiinsche und Sehnstichte,
oder eben in Said’s Worten zu einem “System ideologischer Fiktionen”.

(vgl. Weber-Schifer 2004:92f)

“Was kannst du von einem Lande wissen, dessen Gegenwarth du im Grunde verachtest?
Deine Reise fiihrt durch einen europdischen Traum vom Orient, den das wirkliche Morgen-
land zerstoren konnte. Deswegen verschlieszt du vor den wirklichen Menschen und
ihrer Cultur die Sinne.”

(Roes zit. nach Weber-Schifer 2004:108)

Diese Sichtweisen sind aber historisch keineswegs einzigartig, denn schon die Wiederbele-
bung Thomas Moor’s “Utopia” in verschiedensten Reisenberichten oder in der bildnerischen
Kunst (Paul Gaugin) spiegelt die Sehnstichte des Zeitgeistes wieder. Verkldrungen des Fern-
en und Fremden fiihren zu einer noch stirkeren Kontrastierung eben jener beiden Welten.
(vgl. May 2004:62f)

Um auf das schon erwihnte Paradoxon der Fremdheit zuriickzukommen, soll nun anhand
von Samuel Huntington’s vieldiskutierten “Clash of Civilisations” die Seite der menschli-
chen tiefsitzenden Angst vor dem Unbekannten erldutert werden. Durch den 11. September
2001, welcher den Graben zwischen der fundamental-muslimischen und westlich-modernen
Welt scheinbar noch tiefer werden lieB3, scheint es als wiirde Huntingtons These Wirklich-
keit. Er spricht von zukiinftigen Szenarien des Kampfes der Kulturen nach Beendigung des
Kalten Krieges in der zweiten Phase der Globalisierung und entwirft somit ein beunruhi-
gendes Zukunftsbild. Es scheint als suche Huntington verzweifelt nach neuen Feindbildern
und glaubt diese eben in Form anderer Kulturen wiederzufinden. Seine Ansichten sind sehr
einseitig und suchen ausschlieBlich nach menschlichen Unterschieden und blendet die Ge-
meinsamkeiten vollig aus. Diese Konflikte verlaufen immer zwischen uns und denen, bezie-
hungsweise dem Eigenen und Fremden, wobei die Differenzen von Anfang an bestehen und
durch die Unfédhigkeit zur Kommunikation zum Ausbruch kommen. Munasu Duala-M’bedy
entwirft die Gegenthese zu dieser aggressionsgeladenen Theorie und hinterfragt die Tat-
sache, ob es tatsdchlich Unterschiede sind, welche zwangsldufig im Krieg enden. An dieser
Stelle sollte man auf das moderne européische Konzept der Nationenbildung verweisen.
Nation als “imagined communities” sind grundlegender Bestandteil der Grenzziehungen

zwischen innen und aussen oder eben dem Eignenen und dem Fremden. Ausserhalb Eu-
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ropas wurde dieses Gedankengut praktisch importiert als auch auferzwungen. Als Beispiel
bietet sich die willkiirliche Grenzziehung der Kolonialméchte innerhalb Afrikas an, welche
in absolut keiner Verbindung zu den ortlichen Gegebenheiten steht. Nun stellt sich die Frage
inwieweit nicht auch das als ‘fremd’ bestimmte etwas imaginiertes ist und welche Auswirk-
ungen diese von aussen auferlegte Eigenschaft auf die Betroffenen hat. Weiters sind Gren-
zen kein statisches, immer gleich bleibendes Gebilde, sondern passen sich ihrer zeitlichen
Umgebung an, werden teilweise vernachléssigt und dann wieder tiberbetont. Genau diese
kurz skizzierten Fragen sind die Themen der unten noch ins Detail beschriebenen Forschung
in der Xenologie. (vgl. Schroter 2004: 18ff)

Fremdheit steht in enger Verbindung mit dem Begriff der Identitét und ist ebenso wie Eth-
nizitét als Beziehungsverhiltnis zu verstehen. Identitéit und Differenz beschreiben die Situa-
tion zwischen dem Einem und dem Anderen, welche sich in der Regel ausschlieen. Hier ist
aber zu beachten, dass diese gesteckten Grenzen keineswegs undurchléssig sind, auch wenn
dies oft angenommen wird. “Belonging” und “Not-Belonging sind wandlungsfiahige und
sich stindig erneuernde Teile der unterschiedlichen Identititen. Die relationalen Begriffe
verdndern sich in einem Wechselspiel aus Eigen- und Fremdzuschreibung und sind durch

ihre Multidimensionalitit gekennzeichnet.!

Die Heterogenitit des Fremdheitsbegriffs soll anhand der unterschiedlichen Modi des
Fremderlebens umrissen werden:

Fremdheit als Beziehungsverhiltnis: Fremdheit, nicht als rein objektiver Faktor, sondern
als individuelle priagende Erfahrung, welche erst in der Begegnung und in Kontaktsitua-
tionen erlebar wird. Fremdheit ist somit keine Eigenschaft, denn sie ist ein subjektives Gut
des Beziehungsmodus und steht damit den standardisierten Fremdenrollen gegeniiber. Das
Zurtickgreifen auf universelle Modi wird dadurch undenkbar und fordert stattdessen eine
standige Reflexion jedes Einzelnen, aber auch des Ganzen.

Fremdheit als Unterscheidung: Aufgrund des oben erwihnten “Modus der Fremdheit als
Beziehungsverhiltnis” kann man es mit unbekannten Reaktionen im Umgang mit dem
Fremden zu tun bekommen. Dies fordert eine weitere Reflexion tiber verschiedene Konzepte
von kulturellen, nationalen, sozialen oder individuellen Grenzziehungen. Ebenso kénnen
hier andere Deutungsmuster auf den Plan treten, wie das Fremde als das Auswirtige, das
Fremde als Fremdartiges, das Fremde als das noch Unbekannte, das Fremde als das letztlich
Unerkennbare und das Fremde als das Unheimliche.

Fremdheit in ihrer Funktion fiir Ordnungskonzepte: Hier geht es um die innere Struktur der
zugrundeliegenden Ordnungsschemata des Fremderlebens. Erfahrensweisen von

Fremdheit unterliegen schwankenden Ordnungen, die eine permanente Reproduktion von
Mustern bewirkt. Diese Bildung einer spezifischen Wahrnehmung zum Thema der Fremd-
heit steht vor allem fiir die Aufrechterhaltung tibergeordneter Ordnunsgschemata, wie poli-

tisch unterschwellige Interessen. Ordnung wie auch Fremdheit konstituieren sich selbst aus

1 Vgl. GINGRICH, Andre: VO Einfiihrung zu Kolonialismus, Rassismus, Ethnizitit (WS 2007) 13



den Elementen, die draussen bleiben.

Die vier wichtigste Ordnungsschemata sollen nun kurz unterschieden werden:
1.Fremdheit als Resonanzboden des Figenen: Ordnungen transzendenter Ganzheit. Das
Fremde erscheint hier als notwendige Abtrennung fiir die Bildung des Eigenen. Die
Grenze bezieht sich hier aber nicht auf einen Bruch, sondern auf ein spannungsreiches
Interagieren und auf ein Verstindnis ohne die Grenze leugnen zu miissen. Ohne das
Fremde wire das Eigene nicht moglich, doch muss es im Verlauf der Personlichkeits-
bildung etwas auf Distanz gehen.
2.Fremdheit als Gegenbild: Ordnungen perfekter Vollkommenheit. In dieser Deutun-
gsstruktur erhilt das Fremde den Charakter der Negation der Eigenheit, das heisst die
Unvereinbarkeit wird unterstrichen. Grenzlinien sind starr und betont um das Eigene
nicht zu gefidhrden. Das Fremde erscheint als signifikanter Kontrast. Diese Suche nach
eindeutigen Mustern ist menschlich, aber nicht permanent sinnvoll, denn nicht immer
entspricht aussen dem exakten Gegenteil von innen.
3.Fremdheit als Erginzung: Ordnungskonzepte dynamischer Selbstverdnderung. Die
duale Ordnung lasst sich mit steigender Komplexitidt immer schwerer aufrechterhalten,
da sie eben der Realitit so gut wie nie entspricht. Die Ordnungsstruktur unterliegt also
einem prozesshaften Wandel in Verbindung mit unerschiedlichen Mustern des Erlebens
von Fremdheit. Das Einzwéngen des Fremden in starre Vorgaben bewirkt ein Gegen-
spiel zu sonst eventuell moglichen Dynamiken, auch im Bezug auf ungeahnte Ent-
wicklungen des Eigenen. Fremderfahrung ermoglicht Selbsterfahrung im Sinne einer
strukturellen Ergdnzung.
4.Fremdheit als Komplementaritét: Konzeptionen komplementérer Ordnung durch Ei-
genheit und Fremdheit als Zusammenspiel sich wechselseitig hervorrufender Kontrast-
ierungen. Innen und aussen werden nicht mehr als separate Bereiche behandelt, sondern
sie unterstehen einer tibergreifenden Ordnungsstruktur. Die Dualitéit wird endgtiltig von
der Multidimensionalitédt abgelost.

(vgl. Schiffter 1991:12ff)

“Der erste Instinkt, mit dem sich Personlichkeit bejaht, ist die Verweigerung des Anderen”
(Simmel zit. nach Claessens 1991:45). Hier wird die enge Verbindung zwischen Identitéts-
bildung und notwendiger Abgrenzung deutlich. Neben der individuellen Personenbildung
gibt es auch kollektive Identitéiten, wie Nationalitét, Sprache und Kultur, die uns prigen und
oft schon bei der Geburt tibergestiilpt werden.

Das Fremde stellt nun ein anscheinend uniiberwindbares Paradoxon dar, welches durch den
ersehnten Reiz nach Exotik und der AbstoBung aus Selbstschutz und Angst vor dem an-

genommenen Unbekannten gekennzeichnet ist. (vgl. Claessens 1991:451f)
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“Die Xenologie, verstanden als die Wissenschaft von xenischen bzw. Fremdsystemen,
entwirft ausgehend von einem allgemeinen Theorem des Fremden eine gesellschaftsiiber-
greifende Theorie des sozialen Menschen.”

(Ortu 2004:11)

Die Notwendigkeit einer solchen wissenschaftlichen Auseinandersetzung wird heute im glo-
balen Zeitalter besonders anhand der meist negativ konnotierten gesellschaftsiibergreifenden
Begrifflichkeit der “anderen fremden Gruppen” deutlich. Fremdheit als logische Bedingung
des Selbst, hat aber mit der vorherrschenden Abwertung wenig zu tun. Vielmehr soll durch
die Xenologie eine allgemeine Aktualisierung des menschlichen Daseins in seinem speziel-
len Umfeld aufgezeigt werden. Fremdheit als menschliche Grunderfahrung, welche die Welt
in ein angeblich getrenntes Aussen und Innen teilt, ist zwar nattirlich, hat aber mit Stereotyp-
isierung und stigmatisierten Gegensétzen nichts gemein. Der viel verwendete, wenn gleich
auch diskutierte, stindig tiber uns schwebende Begriff der Kultur, bietet sich in einem glo-
balen Zeitalter geradezu zur politischen Instrumentalisierung an. Die Xenologie versucht der
immer komplexer werdenden Realitéit gerecht zu werden und eine gesellschaftsiibergreif-
ende xenologische Ethik anzubieten, wobei das zwanghafte Ordnungsdenken diesem Ansatz
im Wege stehen diirfte. (vgl. Ortu 2004:11f) “Wir kénnen sagen, daf3 die Existenz modern
ist, insofern sie die Alternative von Ordnung und Chaos enthdlt. Das Andere der Ordnung
ist nicht eine andere Ordnung: die einzige Alternative ist das Chaos.” (Baumann zit. nach
Ortu 2004:14) Fremd und Eigen bedingen sich somit genauso wie Chaos und Ordnung in

ihrer Konstitution selbst.

Die Grundlagen der xenologischen Theorie:
1. Das ‘Fremde’ gibt es nicht. ‘Fremd’ ist kein statisches Merkmal, sondern inhaltlich
wandelbar. Es gibt nicht den ‘Fremden’ an sich, vielmehr wird der Fremde durch ein
System definiert.
2. Die Definition des Fremden erfolgt nach Mustern, die sich an Problematiken des
Eigenen orientieren. Eine Mythengemeinschaft kann eine andere nicht von ‘innen’,
sondern nur phidnomenal, anhand von Symbolisierungen, erfahren.
3. Ein gleichberechtigter interkultureller Umgang unter gegenseitiger Anerkennung ist
nur in einem Rahmen moglich, dem alle Menschen unabhéngig ihrer spezifischen An-
dersheit zugehorig gedacht werden. (Bodeker 2004:170)

Die Xenologie steht im Mittelpunkt einer an die Grenzen gelangten Theorie der Erklidrungs-
versuche von komplexen Konflikten in der Jetzt-Zeit und bietet durch ihre Beschéftigung
mit der sozialen Wirklichkeit auf Basis des Fremd- und Selbstverstehens neue dringend
benotigte Blickwinkel. Fremdheit wird zwar als in der gesamten Menschheit vorkommendes

Phidnomen verstanden, jedoch in ihrer autonomen Varianz. (vgl. Ortu 2004:13ff)
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“Unsere Epoche ist zweifellos beherrscht von der grofsten Zerstorung der Kultur in den
verschiedensten Gesellschaften, die es je gab, weil sie eigentlich alle rund um die Erde
gleichzeitig trifft - neu oder mit neuer Wucht. Wem wiirde nicht das Eigenste fremd?
Jedenfalls entfremdet sich denen, die noch unbeirrt in Traditionen zu leben glauben, unter
dem Druck der Strategien und Mafistibe des Weltmarkts, woran sie noch festzuhalten mei-
nen. Wir sind alle verwirrt zwischen Abschied und Festhalten, neuen Anspriichen

und Tugenden.”
(zur Lippe 2004:251)

Letztere Erlduterungen zum Thema “Fremdheit” sind nicht nur in Bezug auf vergangene
koloniale Einflussnahmen von Bedeutung, sondern auch besonders heutzutage in Hinsicht
eines erneut aufkeimenden nationalistischen Rassismus in Thailand relevant. Dieser bezieht
sich sowohl auf besondere ethnische Gruppen wie die im Nordosten lebenden Thais, ge-
fliichtete aber schon tiber Jahrzehnte anséssige Bergvolker im Norden, siamisierte chine-

sische Zuwanderer und westliche Aussteiger.

Theoretische Aspekte in Bezug auf die Tdtowierung in der Wissenschaftsgeschichte

Anthropologische Herangehensweisen an das Themenfeld des “Rituals”

Als Ritual gelten kulturell standardisierte Handlungen mit symbolischer Bedeutung, die bei
den von Traditionen vorgeschriebenen Anléssen durchgefiihrt werden. Unter Ritual verstehen
viele auch ein einfaches symbolisches Verhalten, das zu bestimmten Gelegenheiten prakti-
ziert wird. Rituelles Handeln konstruiert sozialen Sinn. Sie steuern, erlauben und begrenzen
Verhalten und verarbeiten Problemsituationen symbolisch. Catherine Bell’s “(...) Ansicht
nach besteht Ritualisierung zundchst darin, dass Handlungen sich von anderen normalen
oder profanen Handlungen abheben. Dies schafft besondere Akteure oder

Identitdten, die, um diese besonderen Handlungen auszufiihren, aus dem Alltagshandeln
gleichsam heraustreten. Die Funktion der Ritualisierung besteht sodann darin, die soziale
Wirklichkeit so zu strukturieren, dass solche Akteure und Akteurpositionen weiter bestehen,

reproduziert und bestdtigt werden” (Bell zit. nach Belliger/Krieger 2006:30).

Weiters lassen sich verschiedene Typen ritueller Erfahrung klassifizieren:

Ritualisierung: korperlich, 6kologisch (z.b.: Gesten)

Anstandsregel: interpersonal, formal (z.b.: BegriiBung/Abschied)

Zeremonie: zwischen Gruppen, politisch (z.b.: Versammlungen)

Magie: technologisch, kausal Zweck/Mittel orientiert (z.b.: Heilung/Weissagung)
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Liturgie: religios, sakral (z.b.: Meditation/Gottesdienst)
Feier: spielerisch, theatralisch, dsthetisch (z.b.: Geburtstag/Karneval/Feste)
(vgl. Grimes 2006:119,134)

Victor Turner bezieht sich in seiner bekannten Aufarbeitung der Konzepte Arnold van Gen-
neps im Bezug auf Ubergangsriten auf die prigenden Faktoren der Liminalitit und Com-

munitas.

Sogenannte rites de passage sind nun: "Riten, die einen Orts-, Zustands-, Positions-, oder

Altersgruppenwechsel bedeuten” (van Gennep zit. nach Turner 2005:94).

Demzufolge ist die Unterscheidung dreier Phasen hilfreich:

1. Trennungsphase: Separation als Loslosung von der Gruppe und/oder eine Reihe
kultureller Bedingungen

2. Schwellenphase: Liminale Phase des Ubergangs

3. Angliederungsphase: Reintegration; der Ubergang ist vollzogen und das rituelle Subjekt
befindet sich in einem relativ stabilen Zustand mit allen nun an diesen
Status gekniipften Rechten und Pflichten (vgl. Turner 2005:94)

An diese Phasen schliefen wiederum die zwei Begriffe der Liminalitdt und Communitas

an:

Liminalitéit: Die Eigenschaften innerhalb dieses Schwellenzustandes sind notwendigerweise
unbestimmt, denn sie sind immer von ihrem kulturell geprigten Umfeld abhéngig. Personen
wihrend dieses Vorganges befinden sich zwischen den fixierten Positionen, weshalb der ritu-
alisierte Ubergang meist durch eine Vielzahl von Symbolen (z.b.: Dasein im MutterschoB,
Unsichtbarkeit, Bisexualitit)gekennzeichnet ist. Der wohl bekannteste ritualisierte Uber-
gang ist der der Initiation, wobei alle hier Teilnehmenden auf den gleichen Zustand reduziert
werden sollen, um neu geformt werden zu konnen. Weltliche Status- und Rangunterschiede

verschwinden.

Communitas: Unter den Initianten herrscht meist ein ausgeprédgtes Gefiihl von Zusam-
mengehorigkeit und Egalitarismus. In Momenten der Liminalitit werden wir mit einem Au-
genblick in und ausserhalb der Sozialstruktur konfrontiert. In der Schwellphase taucht ein
neues Gesellschaftsmodell auf, ndmlich ein unstrukturiertes und relativ undifferenziertes.
Diese Gemeinschaft Gleicher, welche sich der Autoritit zu unterwerfen haben, wird nun als
Communitas bezeichnet. (vgl. Turner 2005:94ff).

Es lassen sich drei Formen der Communitas unterscheiden:

- spontane/existentielle Communitas (ein “Happening”)
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- normative Communitas (ein dauerhaftes System)
- ideologische Communitas (ein utopisches Gesellschaftsmodell)
(vgl. Turner 2005:129)

Liminalitét ist nicht die einzige kulturelle Erscheinung von Communitas, sondern eine Viel-
zahl an Ausdrucksformen wie zum Beispiel “die Macht der Schwachen”.
(vgl. Turner 2005:107f)

“Aus alle dem schlief3e ich, daf3 fiir Individuen wie fiir Gruppen das Leben eine Art dialek-
tischer Prozess ist, der die sukzessive Erfahrung von Oben und Unten, Communitas und
Struktur, Homogenitdt und Differenzierung, Gleichheit und Ungleichheit beinhaltet”
(Turner 2005:97).

Heutzutage gibt es im Vergleich zu frilher kaum Ritualtheorien, welche sich als zentrales
Anliegen mit der Religion befassen. Dies diirfte an der allgemeinen Erkenntnis liegen, dass
das Ritual auf mehrere Phiinomene des menschlichen Lebens anwendbar ist und an der Um-
formulierung des Begriffs zur Verwendung fiir symbolische Handlungen verschiedenster
Art (vgl. Belliger/Krieger 2006:7). Wissenschaftliche Neuerungen verwandelten das “(...)
Verstdndnis des Rituals als etwas allgemein Menschliches, genauer als etwas, das in fast
allen Bereichen des kulturellen Lebens zu finden ist” (Belliger/Krieger 2006:7). In vielen
bekannten Ritualtheorien, wie zum Beispiel im Fall von Emil Durkheim oder Bronislaw
Malinowski, hat eine rituelle Handlung eine zweckgerichtete Aufgabe, welche ausserhalb
dieses Themenkomplexes festzumachen ist. Meist wird von dem Bediirfnis der Erzeugung
zwischenmenschlicher Beziehungen und Solidaritdt gesprochen, aber auch von gezielter

Verarbeitung traumatischer gesellschaftlicher Ereignisse.

Das Ritual verlangt heute nach eigener wissenschaftlicher Beschéftigung und ist somit als
Phidnomen einzigartig in seinen Charakteristika zu betrachten. Um einen fundierten theo-
retischen als auch empirischen Zugang zu schaffen, ist eine interdiziplinidre Forschung am
sinnvollsten, was sich der neuere Zweig der “ritual studies” (Belliger/Krieger 2006:8) in
seiner Umsetzung als Ziel steckte. Der Begriff wurde erstmals 1977 von Ronald L. Grimes
im Laufe der Konferenz der American Academy of Religion erwihnt und fortan weiterent-
wickelt. Die interdisziplindre Herangehensweise ermdglichte nicht nur eine Aufarbeitung
und die Bewirkung verédnderter Blickwinkel auf dltere Klassiker, sondern lief3 sie neue
unterschiedliche allgemeine Theorien zu Thema des Rituals auf Basis der empirischen Stu-
dien entstehen.

Aufgrund der Vielfalt der Vorgehensweisen in Hinsicht der Bearbeitung innerhalb der Ritu-
alforschung lassen sich eine unglaubliche Menge an verschiedenen Ansitzen klassifizieren.
(vgl. Belliger/Krieger 2006:7ff)
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Das Ritual als Performance: Der Begriff der “Performance” ist ein verbindendes Glied der
“ritual studies (Belliger/Krieger 2006:9)”. Weiters scheint eine synonyme Verwendung
der Bezeichnungen “Performance”, “Ritual”, “Ritualisierung” und “rituellem Handeln”
in Werken fast aller Autoren auf. Durch diese neuen Begrifflichkeiten soll die Dichotomie
zwischen Denken und Handeln als auch zwischen Theorie und Praxis iiberwunden werden
und somit eine Konzentration auf kulturelle Sinn- und Handlungsmuster erfolgen. Diese
einschneidende Veridnderung der Terminologie ist auf historische Entwicklungen wie der
nun eher moglichen Selbstgestaltung religioser Riten bewirkt durch die groBe kirchliche
Neuerung in den 1970er Jahren. Das Ritual wurde zum entscheidenden Faktor in der Ge-
meinschafts- und Identitétsbildung, riickte deutlich in den Mittelpunkt und schuf so bisher
unbekannte Herausforderungen. Weitere prigende Einfliisse kamen aus der spirituellen Off-
nung des Westens hin zu Ideen des Ostens und indigenen Lebensanschauungen beziehungs-
weise deren Einbindung in die Verbindung von Ritual und Medizin. Die gruppenstiftenden
Eigenschaften ritueller Handlungen wurden Grundlage der bedeutenden Bewegungen der
Neuzeit in Kunst und Emanzipation. So stellte das Anfang des 20.Jahrhunderts aufkom-
mende experimentelle Theater und vor allem die Performancekunst den Korper anstelle
von kiinstlich geschaffenen Gegenstéinden in den Mittelpunkt kreativen Schaffens. Die von
Victor Turner aufgegriffene Dreiteilung der Struktur des Rituals (Separation, Liminalitat,
Reintegration) beschreibt den gemeinschaftsbildenden Aspekt der “Communitas” wohl am
Besten. An diesem Punkt hat die Gesellschaft als auch das Individuum die Moglichkeit sich
zu transformieren und zu erneuern. Aufgrund eben der oben erwidhnten Verdnderungen in
angewandter beziehungsweise bildender Kunst riickten die Medien als Vermittler ritueller
Aspekte in das allgemeine Blickfeld. (vgl. Belliger/Krieger 2006:91f)

“Wann immer Menschen zusammenkommen - so die These Durkheims - gibt es eine
natiirliche Tendenz ihre Handlungen aufeinander abzustimmen, zu koordinieren, zu stan-
dardisieren und zu wiederholen. Dies ist die urspriingliche Form des Rituals.”
(Belliger/Krieger 2006:15)

Wann immer nun Menschen Teil ritueller Handlungen werden entsteht eine Verbindung zum
tiberstehenden Transzendenten, durchbrechen sie ihre eigene Identitédt und sind wesentlicher
Bestandteil der gemeinschaftlichen Identitét. “Kollektive Reprdsentationen” (Durkheim zit.
nach Belliger/Krieger 2006:15) in Form von Symbolen bilden die Grundlagen der erzeugten
Gruppensolidaritit. Bergesen postuliert das Abbild der sozialen Ordnung im Ritual und un-
terteilt diese in drei essentielle Ebenen:

- die Mikroebene (individuelle Identitdtsbildung durch ausgewéhlte linguistische Riten)

- die Mesoebene (alltdgliche Legitimierung von Status, Rang und sozialen Rollen)

- die Makroebene (Schaffung einer Gemeinschaftsidentitéit auf Grundlage offentlicher

Zeremonien)
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Zur Bildung der oben erwihnten allgemeinen gruppenstiftenden Identitét ist eine Abgren-
zung zu dem als auBen definierten beziehungsweise “dem Anderen” entscheidend, so dass
Rituale als Phinomen der Grenzziehung wichtiger Bestandteil eben jener kultureller Leb-

enswelten und personlicher Wirklichkeiten sind (vgl. Belliger/Krieger 2006:151f).

Ritual als Kommunikation: Ein weiters Erkldrungsmodell neben dem der Performance bietet
das der Kommunikation, welches auf die wissenschaftliche Wandlung in der linguistischen
Herangehensweise zurilickzufiihren ist. Bekannte Auseinandersetzungen von Jiirgen Haber-
mas oder Immanuel Wallerstein im Sinne der Sprache in ihrer Wahrnehmung als Handlungs-
muster unterstiitzten die Losung der Frage der Rolle der Sprache in der Kommunikation in
Hinsicht der Erklarung des Rituals. Beide Begriffe sind jedoch nicht getrennt voneinander
zu betrachten, sondern ergidnzen und reproduzieren sich diese in rituellen Handlungen. (vgl.
Belliger/Krieger 2006:181f) John L. Austin bezeichnet Sprechhandlungen, welchen soziale
Beziehungen konstituieren, als sogenannte “performative Rede (Austin zit. nach Belliger/
Krieger 2006:20)”. Das Ritual ist somit ebenso als kommunikative Handlung zu sehen, das
auf einen bestimmten Grund oder Ziel zurtickzufiihren sind. Im Unterschied zu performa-
tiven Aussagen verédndert sich nach rituellen Handlungen die allgemeine Situation der Teil-
nehmenden durch die Konstruktion gesellschaftlicher Regeln.

(vgl. Belliger/Krieger 2006:18ff)

Jirgen Habermas argumentiert die Wichtigkeit der Kritisierbarkeit und die Existenz von
Sinnkonstruktionen anhand des “argumentativen Diskurses”.
(Habermas zit. nach Belliger/Krieger 2006:22)

“Nach Habermas umfasst jede Aussage gleich welchen Inhalts drei unterschiedliche Gel-
tungsanspriiche: einen Anspruch auf die Wahrheit dessen, was gesagt wurde;
einen Anspruch auf Richtigkeit, wie es gesagt wurde; einen Anspruch auf die
subjektive Wahrhaftigkeit des Sprechers.”
(Habermas zit. nach Belliger/Krieger 2006:23)

Rituale beschreibt er als rein zweckgerichtete Phinomene und der “argumentative Diskurs”
(Habermas zit. nach Belliger/Krieger 2006:24) bleibt fiir ihn die einzig wirklich sinngeri-
chtete Form der Kommunikation. Aus der Perspektive der durch rituelle Handlungen Ent-
stehung von gesellschaftlichen Regeln ist das Ritual als erkenntnisférderndes Instrument
anzuerkennen. Theodore Jennings spricht von drei Merkmalen: ”Das Ritual ist zum einen
ein Mittel, Wissen zu gewinnen (Entdeckungsfunktion); es ist aber auch ein Modus, Wissen
zu vermitteln; schliesslich ist das Ritual eine Performance im Sinne der Zurschaustellung
des Wissens gegeniiber anderen .” (Jennings zit. nach Belliger/Krieger 2006:26)

Rituale sind somit Orientierungshilfen, welche durch ihre innewohnende Autonomie die An-

passung an eine sich in verdndernde Umwelt erleichtern. Im Gegensatz zu Habermas™schen
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Ansicht beziiglich der kommunikativen Ubermittlung, wird hier deutlich, dass Wissen gezielt
selbst durch das Ritual vermittelt, weitergegeben und gar konstruiert wird. Die Verdnderung
im Ritual kann auch nur durch andere rituelle Handlungen kritisiert beziehungsweise trans-
formiert werden und nicht wie angenommen durch sie alleinige Nennung und Aufzidhlung
von Griinden. Die enge Verbindung von Mythos und Ritual ist fiir dessen Durchfiihrung es-
sentiell, denn der Mythos gilt laut Jennings als das leitende grundlegende Handlungswissen,
was die Darstellung als vorgegebenes Skript obsolet erscheinen lidsst. Unzéhlige Ritualtheo-
rien scheinen jedoch die widerspriichliche und multidimensionale Begrifflichkeit gemein zu
haben. (vgl. Belliger/Krieger 2006:23ff) “Der wissenschaftliche Ritualbegriff schafft also
Gegensdtze, um einen Gegenstand zu identifizieren, der diese Gegensdtze selbst aufhebt.”
(Belliger/Krieger 2006:28f)

Einerseits ist innerhalb des Ritualbegriffs eine absichtliche Unterscheidung von Denken und
Handeln gewollt, andererseits soll genau diese Dichotomie tiberwunden werden. Diese oft
schwer nachzuvollziehenden Strukturen lassen sich gut an der wissenschaftlichen Ausein-
andersetzung zum Thema erkléren, denn der wissenschaftliche Beobachter schliipft, wihrend
des als kulturelle Performanz gedachten Rituals, in die Rolle der Darstellung typisch westli-
cher Formen des Wissens. Nun steht nach dieser Sichtweise auf der Seite des Handels das
Ritual und auf Seiten des Denkens der wissenschaftlichte Blick auf das Geschehen. Die Ge-
gensiitze konnen aber durch eine Uberwindung der sogenannten “hypothetischen Distanz”
(Habermas zit. nach Belliger/Krieger 2006:29) wieder aufgehoben und reintegriert werden.
(vgl. Belliger/Krieger 2006:28ff)

Die interdiziplinidre Herangehensweise an die Herausarbeitung wesentlicher Aspekte der
Ritualtheorien, konnte eine bedeutende Rolle in der Problemlosung der postmodernen Ge-
sellschaft spielen. Gerade deshalb sind wir aufgefordert rituelles Wissen zu erhalten und in

seiner Transformation neue Erkenntnisse zu gewinnen (vgl. Belliger/Krieger 2006:32f).

Das Konzept des Ritualtransfers nach Simone Heidbrink betrachtet einen bisher unbeachteten
Teil der Ritualdynamik, nimlich den Transfer eines Rituals von einem Kontext in einen an-
deren. Ritualrezeptionen, Transformationen, Kompensationen und das “Verschwinden” von
Ritualen konnen unter dem Konzept gefasst werden. Verschiedene kontextuelle Teilaspekte

werden unterschieden, um deren wissenschaftliche Interpretation zu erleichtern:

1. Das Medium, in welchem sich das Skript und die Performanz des Rituals sich material-
isieren (z.b.: orale Traditionen, Text, Film, Internet,...)

2. Die geographie-, raum-, umwelt-, kultur-, religions-, politik-, wirtschafts-, sozial-, und
genderspezifischen Kontextaspekte.

3. Die Gruppe, welche die Tradition “tridgt” und zu der der Ritus gehort.
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Ein Ritualtransfer findet nun dann statt, wenn einer oder mehrere Kontextaspekte eines Ritu-
als sich verédndern. Ist dies der Fall dndert sich auch mindestens einer der “internen” Di-
mensionen. Diese sind eine Reihe von Aspekten, die in Bezug zum Ritual selber stehen,
so wie das Skript, die Performanz, die Performativitit, die Asthetik oder die Struktur eines
Rituals.

Es lassen sich drei Formen des Ritualstransfers betrachten:

1. Die Rolle der TeilnehmerInnen (Sie bilden die Schnittstelle zwischen den Kontextasp-
ekten und den “internen” Dimensionen eines Rituals; fiir langfristige Modifikationen ist
die Akzeptanz aller Akteure vonnoten)

2. Der Transfer von Ritualelementen (Dies ist ein Sonderfall, da hier nur einzelne Riten

bzw. Sequenzen transferiert werden; es konnen auch andere Einzelteile wie Symbole,
Kleidung oder bestimmte Objekte transferiert werden)

3. Die verschiedenen Formen von synchronem, diachronem und rekursivem Ritualtransfer
(Hierbei handelt es sich um die unterschiedlichen Formen des Transfers; synchrone Rit-
uale werden von zwel der gleichen religiosen Tradition angehdrenden Gruppen prakti-
ziert; diachrone Transfers treten zwar im gleichen rdumlichen Umfeld auf, jedoch é&ndert

sich der historische Kontext; rekursive Ritualtranfers treten auf, wenn die Originalgruppe

vom verédnderten Ritual beeinflusst wird)

Dieser Prozess ist immer beeinflusst von den Partizipientinnen, welche in der wissenschaftli-
chen Betrachtung neben den Kontextaspekten und den “internen” Dimensionen miteinbezo-
gen werden miissen.

(vgl. URL1:11.10)

Das Konzept des Ritualtransfers ist hier insofern von Bedeutung, da bei dem in Thailand
analysierten Bedeutungswandel der Tatowierung genau oben erlduterte Aspekte wie geogra-
phische Ubermittlung, der Transfer von Ritualelementen und in seiner Praxis als synchroner

Ritualtransfer beschrieben werden konnen.
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Die Semiotik und die Bedeutung des Zeichens

“In contemporary capitalist societies as in most other social formations there are inequali-
ties in the distribution of power and goods. As a result there are divisions in the social fab-
ric between rulers and ruled, exploiters and exploited: such societies exhibit characteristic
structures of domination.
In order to sustain these structures of domination the dominant groups attempt to represent
the world in forms that reflect their own interests, the interests of their power”
(Hodge and Kress zit. nach Rose 2007:75).

Semiotik beschiftigt sich mit der Frage, wie Bilder Bedeutung schaffen konnen und ar-
beitet im Gegensatz zu anderen Methoden nicht nur rein deskriptiv, sondern konzentriert sich
mit unzédhligen analytischen Moglichkeiten auf eine ausgiebige Auseinandersetzung rund
um die Einbettung eben dieses Bildes in Systeme der Bedeutungskontexte. Weiters sollen
versteckte Ideologien und soziale Unterschiede aufgezeigt werden. “Ideology is knowledge
that is constructed in such a way as to legitimate unequal social power relations; science,
instead, is knowledge that reveals those inequalities” (Rose 2007:75). Viele semiotische
Studien konzentrieren sich auf das Bild selbst als wichtigste Quelle der Bedeutungskom-
position. Nun scheint es als wéren semiotische Ananlysen das Werkzeug einer kritischen
visuellen Methodik, denn sie bieten ein immenses Ausmal} an Moglichkeiten einer detail-
reichen Forschung, jedoch kommt der entscheidende reflexive Part und die Bandbreite an
Bildern teilweise zu kurz.

(vgl. Rose 2007:751f)

Die Semiotik bezieht sich auf viele groe Theoretiker, wie beispielsweise Althusser, Barthes,
Foucault, Freud, Lévi-Strauss und natiirlich Saussure in Bezug auf seine Herangehensweise
in der Linguistik. Die zentralen Werkzeuge des “signs”, des “signified” und des “signifiers”
werden in den nun folgenden Ausfiihrungen, aufgrund ihrer Prizision in englischer Orgi-
nalsprache verwendet.
(vgl. Rose 2007:74ff)

“The “sign’ is the most fundamental unit of semiology. The sign is a unit of meaning, and
semiologies argue that anything that has meaning - an advert, a painting, a conversation,
a poem - can be understood in terms of its signs and the work they do. Signs make meaning
in complex ways, and much of the technical vocabulary of semiology describes

the precise ways in which signs make sense”
(Rose 2007:79).
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Dieses Verstindnis geht weitgehend auf Ferdinand de Saussure’s Ausfiihrungen zum sign
als grundlegende Einheit der Sprachforschung zurtick. Das sign besteht aus zwei nur auf
analytischer Ebene trennbaren Teilen, ndmlich dem oben erwéhnten Begriffen “signified”
und “signifier”.

Signified: bezeichnet den Signifikant, also ein Konzept oder Objekt.

Signifier: Das Signifikat hingegen kann unterschiedliche Bedeutungen aufweisen und

beschreibt beispielsweise ein dem signified beigefligtes Bild oder Gerédusch.
(vgl. Rose 2007:791f)

Um diese Ausfiihrungen zu veranschaulichen, verweise ich auf die unten angefiihrte Liste

von Dyer, welche uns verdeutlicht wie ein Bild manche signifies produzieren kann.

Representation of Bodies Representation of Manner Representation of Activity Probs and Settings
1. Age 1. Expression 1. Touch 1. Probs

2. Gender 2. Eye Contac 2. Body Movement 2. Settings

3. Race 3. Pose 3. Positional Communication

4. Hair

5. Body

6. Size

7. Looks

(Dyer zit. nach Rose 2007:80ff)

Beispielweise zeigt diese Liste, wie in Bezug auf die Kategorien “gender” und “race” gezielt

Stereotypen im Offentlichen Raum eingesetzt werden.

“It was thus possible to think of the whole of cultural life as a vast system of sign systems.”
(Eco zit. nach Hainzl 1997:37)

“Despite the doubts voiced by some about the appropiateness of using semiology to inter-
pret visual images, it seems that semiology can nonetheless be a very productive way of
thinking about visual meaning. Semiology demands detailed analysis of images, and its re-
liance on case studies, and its elaborate analytical terminology, create careful and precise
accounts of how the meanings of
particular images are made. Moreover, semiology is centrally concerned with the con-
struction of social differnence through signs. Its focus on ideology, ideological complexes
and dominant codes, and its recognition of resistance to those, means that it cannot avoid

considering the social effects of meaning.”
(Rose 2007:103)
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Zeichnung - Eine universelle Sprache?

“A line is a force that, similar to all elementary forces, is active (...) and it borrows its
forces the energy of the one who drew it. This force, this energy affects the mechanism of
the eye in such a way that it imposes directions on this eye. These directions complement

one another and conclude by combining into specific forms.”
(Van de Velde zit. nach Samsonow 2011:51)

Auf wissenschaftlicher Ebene sind Zeichnungen differenziert zu betrachten, denn sie werden
oft tiber- oder unterschitzt und somit geht der eigentliche forschungsorientierte als auch
kultureller Charakter verloren. Die Bedeutung eines Striches oder einer Markierung wird
definiert von seiner Umwelt, denn sie bestimmt das wichtige Verhéltnis von Absicht und
Zufall, was aber keinesfalls implizieren soll, dass die Zeichnung eine reine Wiederholung
des visuell Wahrgenommenen ist, sondern eben mitunter eher eine poetische Realitét. (vgl.
FaBler 2011:309) “Der Grund ist universal: Die Zeichnung folgt keiner konsensuellen Fik-

tion, sondern individueller Imagination und Anschauuung.” (FaBler 2011:310)

In einer Zeit die von visuellen Codes beherrscht zu sein scheint, macht eine Auseinander-
setzung rund um das Thema einer angeblichen Dominanz des Bildes Sinn, um die Frage
nach der Dauer von Verstindigungssystemen und deren Bedeutungswandel zu beantworten.
Grundsitzlich scheint nichts von Dauer zu sein, betrachtet man beispielsweise die sich ent-
wickelten Tendenzen der Ubersetzung von Zeichnung zu Zeichen zu Schrift und Sprache
und zurtick zu erwihnten visuellen Codes. An dieser Stelle riickt die verdnderungssensible
Anthropologie des Visuellen in den Mittelpunkt, da hier die Aufmerksamkeit nicht rein auf
das Bild gelenkt wird, sondern die enge Beziehung rund um das Gezeigte samt Handlungs-,

Erfahrungs- und Entwurfsformaten analysiert werden soll. (vgl. Faler 2011:310)

Zeichnungen sind nun kurz “visuelle Umgangsweisen mit Welt” (FaBler 2011:310) Die
Entwicklung visueller Codes eingeschlossenen volliger Abstraktionen wie mathematische
Zeichen oder Notenschliissel und zusammenhingender universaler Verstindigung bedarf
enormer Anstrengung und Zeit. (vgl. FaBler 2011:310f) “Denn Zeichnungen bezeichnen nicht,
sondern erzdhlen erfinderisch. Mit ihnen schaffen sich Menschen improvisierte Orientierun-
gen, feiern den Moment, skizzieren Wahrgenommenes, ganz gleich welcher bio-technischen
oder sozio-technischen Zusammensetzung die wahrgenommenen Momente sind. Zeichnung
ist kein Ausschnitt aus “dem Ganzen', sondern Entwurf eines Anderen. (...) Ob ein Zeichen
oder eine Zeichnung dann weltlich oder sakral, technisch oder dekorativ verwendet wird,
liegt nicht in ihnen. Dies wird bestimmt durch die Regulierungsinteressen und Reichweiten
von Macht, Markt, Medien. Weder in ihrer Entstehung noch in ihrer Verwendung ldsst sich

von urspriinglichem, naivem, einfachem Zeichen sprechen.” (Falller 2011:311)

25



Dennoch lauert besonders vor dem Hintergrund, dass jede menschliche Gruppe ihre ei-
genen Formate erzeugt, die Gefahr in eine kulturalistische Falle zu tappen und rein aufgr-
und gewisser Ahnlichkeiten Zeichen gleich zu deuten und auf individuelle Regulierungen
zu vergessen und Zeichnungen als Gut des Analphabetismus zu betrachten. Zeichnerische
Féahigkeiten konnen nicht als reine Vorzeichen einer entstehenden Schriftsprache gedeu-
tet werden, sondern obwohl gerade in Europa Schrift gegen ihr visuelles Betriebssystem
préisentiert wurde, ist sie forderndes Beiwerk der visuellen Verdusserung und eben nicht
umgekehrt. Gewisse kulturelle Muster sind trotzdem zu berticksichtigen, denn besonders im
asiatischen Raum unterscheiden sich die Abstraktionsweisen und Zeichnungen durch ihre
historische Entwicklung aus der Kalligraphie, welche urspriinglich als Meditationsiibung
benutzt wurden.

In Europa hingegen lésst sich der umgekehrte Weg nachzeichnen, da mit dem aufkommenden
Buchdruck Gutenbergs die Schrift letztendlich auch im Loos schen Sinne tiber das Ornament
siegte. Die Griinde dafiir sind im religios-ideologischen System zu finden. Zusitzlich ist er-
wihnenswert, dass es aber auch diesem geographischen Raum keine einheitliche visuelle
Kultur tibergestiilpt werden kann. (vgl. FaBler 2011:3111f) An dieser Stelle sollte man auf
die “Anthropologie des Medialen” verweisen, wessen Grundannahme davon ausgeht, dass
“Menschen weltweit kulturelle Evolution erst bewirken, indem sie sich iiber Zeichnungen
(vom Entwurf bis zum Patent) und Zeichen (Zahl, Note, Schrift) verstindigen. Sie befihigen
sich mit den Zeichnungen dazu, sich von Signalen zu losen, Zeichen zu setzen, sich im Un-
terschied zu anderen und spdter dann (...) zu sich selbst zu bedenken. Ich nenne dies die me-
diale Selbstbefiihigung des Menschen. Sie hat keine Richtung, kein Ziel. Dennoch finden in
ihr existenzielle, gemeinschaftliche, technische, soziale Richtungsentscheidungen statt. Sie
sind angezeigt, nicht vorgezeichnet, visuell angeboten und kommunikativ bereitsgestellt. Die
mit ihnen verbundenen Verbindungs- und Verkniipfungslogiken aind nicht linear.” (FaBller

2011:314)

Zeichnung kann somit als selektiertes Présentieren beschrieben werden, ohne welches es ke-
ine Kulturen im engeren anthropologischen Verstindnis geben wiirde, denn alle Menschen-
gruppen beschiftigen sich mit der Beziehung von Zeichen und Zeichnung allein durch ihre
Ausfiihrungen. Die sogeannte zweite Welt der kiinstlichen, abstrakten kulturellen

Handlungen ist somit durchzogen von Zeichen, Abstraktionen als auch Bedeutungen. Zeich-
nen ist also Grundvoraussetzung fiir die moderne globale Vernetzung, Kommunikation und

den rezenten fliessenden Informationsaustausch.

Zeichen und Zeichnung lassen sich in folgende zwei Bereiche gliedern:

- Zeichen (und Zeichnung) als soziales und geistiges Werkzeug

Sie unterstiitzen die menschliche Fihigkeit des Vorausdenkens als kodiertes Sprachrohr.
- Zeichen (und Zeichnung) als geistige Belohnung

Diese Funktion dient wiederum dem Wunsch nach Darstellung in Form von Schmiickungen,

26



rituellen Symbolen, Erzdhlungen oder aus Zwecken der reinen &sthetischen Verdusserung.
(vgl. FaBler 2011:315ff)

“Mit einer Zeichnung bietet ein zeichnender Mensch eine eigenwillige Eigenart des
modellierten Moments an; mit Zeichen verlassen Menschen diese Eigenart und setzen
sie als strukturiertenden Unterschied fest. Beide Fdhigkeiten formatieren Kultur, nicht

umgekehrt. (...) Kultur, jene schwierig zu erkldrende Selbstbewirtschaftung menschlicher
Erfindungen, ist ohne Zeichnung und Zeichen nichts.”

(FaBler 2011:319)

Nun kann man sagen, dass das Zeichen der Anfang der Selbstbefédhigung im medialen Sinne
sein kann, jedoch ohne genaue Kenntnis der spiteren Ubernahme als zentrales Kommuni-
kationsmittel. Das Denken in Zeichen kann somit niemals von der kulturellen Bildfliche
verschwinden oder gar als tiberholt angesehen werden. Kommunikation und Versténdi-
gung hingen widerum von der Rezeptionsfidhigkeit des Betrachters und dem Prozess der
Umwandlung von Zeichnung in Zeichen (Sender-Signal-Empfinger) ab. Die Frage nach
einer visuellen Ebene von Kultur oder besser formuliert “der Visualisierung als Sprache”
beschiftigte bereits viele Theoretiker und prigten die Forschung des Denkens in Bildern
tiber Bilder. Zeichnungen sind dann weitestgehend das bevorzugte Medium eines Veridnder-
ungsprozesses, da sie an keine visuellen Codes gebunden sind und Visualisierung als grofite
Gemeinsamkeit interaktiven menschlichen Handels beschrieben werden kann.

(vgl. FaBler 2011:319ff)

Um diesen theoretischen Rahmen auf mein Regionalgebiet umlegen zu konnen sollen

folgend zwei visuelle Darstellungen gezeigt und umschrieben werden:

(Samsonow 2011:303) (Samsonow 2011:305)
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Kennzeichnend fiir den Stil der Ethnien der Siamesen als auch Lao ist, dass die Darstell-
ungen meist Kopien aus bekannten Geschichten wie beispielsweise dem Ramayana-Epos
sind, da der Buddhismus nicht ausdriicklich individuelle Kunst férdert und so vor allem
im Kontext des zentralen spirituellen Erlebens vordefinierte Bilder entstehen. Beide Abbil-
dungen entstammen der Hand desselben siebenunddreiBigjahrigen Zeichners aus Siidthai-
land, jedoch zeigt die linke Figur den Sohn des heiligen Affens und rechts versucht er “eu-
ropdisch” zu zeichnen. Bei genauerer Betrachtung féllt der Bezug zu der passiven kolonialen
Invasion auf dargestellt durch Flaggen und eindeutige Symboliken des Flugzeuges und der
Weltkugel. Weiters bringt der Kiinstler ein Sdulenelement ein, welches stark an Formen der
griechischen Antike erinnert, welche widerum fiir das alte Europa gedeutet werden kann.
Andererseits sind Tierdarstellungen wie das Krokodil und der Tiger signifikante Merkmale
in der klassisch stidostasiatische Abbildungsweise, aber eben weniger oft in realistischer
Ausfiihrung und eher mit Ankldngen an indische Urspriinge. Wohingehend die kleinen (no-
madischen) Ethnien wie beispielsweise die Moken die einseitige Reprisentation des Jenseits
hinanstellten und stattdessen die verlorengegangene Bindung zu ihrer nattitlichen Umwelt
als Motiv favorisierten. Bei nomadischen Volkern ist die Beziehung zur Schrift zu berticksi-
chtigen, da besonders im Fall der Moken eben diese eine gewisse Abneigung entwickelten.
Diese aktive Entscheidung gegen die Schrift liegt auch in ihrer Mythologie begriindet, wo
die Transformation in eine symbolische Sprache erzihlt wird und welche sich in allen ihrer
Kulturelemente wiederfindet. Im Gegensatz zu vielen anderen Ethnien verfiigen die Moken
nicht tiber eine vordefinierte Bildsprache, was die Auseinandersetzung mit der Individualitat
der Bilder fordert. Den Nomaden- und Bergvolker Thailands gelang es trotz der dominanten
Thai-Kultur, welche vehement auf schnelle Assimilation pocht, ihren wesentlichen ethnisch-
en Kern zu behalten, von dem sie abhéngig sein méchten.

(vgl. Samsonow 2011:24/32ft/3001£f)

“Die kiinstlerische Gestaltung (...) ist offenbar als unabhdngig von den Spezifika einer
anderen Kultur von eigener Evidenz zu sehen, wie eine universale Sprache. Die Geschichte
der modernen und nachmodernen Kunst ist ohne die Rezeption der Kunst Afrikas, Ozean-
iens, Asiens und Siidamerikas nicht denkbar. Die konsequente disthetische Priviligierung
der einfachen oder primitiven kiinstlerischen Losungen hat mit Sicherheit neue Ebenen
der Vergleichbarkeit und einer neuen Wahrnehmbarkeit von Kunstformen eingefiihrt,
die unter dem Vorzeichen des Historismus einfach nicht ohne eine (Ab-)Wertung

gesehen werden konnen.

(Samsonow 2011:54)
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Die Haut in ihrer Funktion als Zeichen

Die Haut gilt aus unterschiedlichen Griinden, als das wichtigste Organ des menschlichen
Korpers, nicht zuletzt weil sie fiir die Umwelt wahrnehmbar ist. Weiters ist die Haut das
erste Schutzschild gegen Krankheitserreger, beherbergt Sinnesorgane und synthetisiert Hor-
mone. (vgl. Rush 2005:791f)

“Die Haut ist fragil und Grenze. Aber ihr Sinn ist es nicht, Abgrenzung gegen die Umwelt
zu sein; sie ist vor allem eine Fldche, auf der sich das Innere offenbart.”
(Hammer zit. nach Bakos 2002:30)

Als Zeichen konnen nach dem “Konzept der fiinf Haute” von Friedensreich Hundertwasser
neben der Epidernis auch Kleidung, Rdumlichkeit, Identitét, als auch die kollektive dkolo-
gische Welthaut gelten. Das Zeichen ist somit das einfachste Kommunikationssystem der
Menschheit. An dieser Stelle scheint es mir sinnvoll das Modell von Umberto Eco zu erwih-

nen:

Sender > Signal > Empfdnger

In seiner Arbeit “Einfiihrung in die Semiotik™ untersucht er diese grundlegende Struktur
und dessen Verdnderung bei Einnahme des Platzes des Empféingers von einem Menschen.
Weitere Strukturen kommen dadurch zu Vorschein, ndmlich die Welt der Sinne, der Begriff
des “Codes” und die Beeinflussung des Gebrauchs von der Situation. Nun soll auch der Platz
des Senders von einem Menschen eingenommen werden, welcher durch den Code véllig do-
miniert wird, wohingegen der Empfanger aus einer Vielzahl von Codes auwéhlen kann, um
eben die Botschaft, begrenzt von speziellen ideologischen Hintergriinden, zu entschliisseln.
(vgl. Bakos 2002:30ff)

Die Existenz der Haut in ihren unterschiedlichsten Variationen gibt dem Betrachter Auf-
schluss tiber die individuellen Lebensumsténde, denn sie tridgt Zeichen beispielsweise in
Form von Falten oder Narben. Ebenso erleichtert die menschliche Haut die alltégliche non-
verbale Kommunikation durch spezifische der Situation angepassten korperlichen Reak-
tionen, wie dem Errdten und Schwitzen. Diese Zeichen konnen sich jedoch von Kultur zu
Kultur unterscheiden, denn sie sind nicht nur rein biologische Stimuli, sondern eben auch
abhéngig von ihrer sozialen Pragung.

(vgl. Bakos 2002:34)
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“(...) Der Korper als Leinwand, auf der die Gesellschaft ihren téiglichen Slapstick ordnet
und den Menschen zu ihrem Schausteller macht. (...) So ist der Diskurs mit meinem Korper
als Ort von Zeichen sexueller, sozialer, emotionaler und anderer Natur, der seinen Aus-
druck in der Gesellschaft in einer formalisierten Korpersprache findet, immer auch eine
Diskussion mit der Gesellschaft und Infragestellung der Gesellschaft, weil die Zeichen-
und Informationsfunktion des Korpers nicht nur den personlichen, sondern auch den
sozialen Kode impliziert.”

(Valie Export zit. nach Bakos 2002:35)

Somit wird die Haut seit jeher als Zeichentriger bewusst eingesetzt, wie als Zeichen der
Initiation oder Zeichen des Schmiickens, wobei in diesen Bereich auch die Kunst des Tataui-
erens/Tédtowierens hineinféllt. Weiters geben Zeichensysteme Aufschlss tiber Zugehorigkeit,
was ebenso wie der Begriff der Ethnizitét als Beziehungsverhiltnis zu verstehen ist und in

enger Verbindung mit dem Begriff der Identitét zu verstehen ist. (vgl. Bakos 2002:35)

Identitit und Differenz beschreiben die Situation zwischen dem Einem und dem Anderen,
welche sich in der Regel ausschlieB3en. Hier ist aber zu beachten, dass diese gesteckten Gren-
zen keineswegs undurchlissig sind, auch wenn dies oft angenommen wird. “Belonging” und
“Not-Belonging sind wandlungsfahige und sich stindig erneuernde Teile der unterschiedli-
chen Identitdten. Die relationalen Begriffe verdndern sich in einem Wechselspiel aus Ei-
gen- und Fremdzuschreibung und sind durch ihre Multidimensionalitéit gekennzeichnet. “Im
historischen Wandel bestehen Zeichen also einerseits unverdndert weiter oder verlieren ihre
soziale Relevanz; sie konnen aber auch ihre Bedeutung verschieben.(..) In der zunehmend
beschleunigten Welt werden Zeichen eher hinfdllig bzw verdndert - als bewahrt; immer Ofter
gibt es aber auch RECYCLING von Zeichen.” (Bakos 2002:37)

Ethnologische Relevanz der Tatauierung in der Forschung

“Tattooing (...) is like impregnation. You construct an idea, belief, or behavior through
analogies in nature and mentally move from the outside (the event in nature, an image,
etc.), to inside (one’s thoughts), to the outside, where assistance or at least tools are
necessary to place the thought or symbol back “into" or onto the body.

This is a coding of the body, a characterization or label, something owned by the tattooed,
and it is never separate from the mind and/or culture that thought it up.”

(Rush 2005:5)

Im nun folgenden Kapitel soll die Bedeutung der Tatauierung als gesellschaftliche Institu-

tion erortert werden. Unter anderen hat die Zeichensetzung auf dem Korper mehrere Aufga-

ben, wie beispielsweise die Dokumentation eines sich stdndig verdndernden Prozesses der
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Etablierung als vollwertiges Mitglied einer Gemeinschaft, sei dies nun in Form der Mann-
und Frauwerdung, oder in Hinsicht einer religiosen Funktion und Weitergabe bestimmter
Kenntnisse. Weiters wird die Tatauierung als Zeichen fiir den Status einer Person innerhalb
einer Gruppe eingesetzt, was vor allem fiir kultur- und sozialanthropologische Auseinander-
setzungen auch in Hinsicht der Verwandtschaftsstrukturen relevant ist. Der Korperschmuck
wird somit zum Signal fiir Macht und Hierarchisierung im gesellschaftlichen Kontext, so-
wohl fiir den Tréger als auch fiir den Betrachter. (vgl. Kéchelen 2004:274/2831f)

“Die Zeichen ermoglichen Identitdt auf individueller Ebene, sind aber gleichzeitig auch
Ausdruck kulturell-gesellschaftlicher Identitdt. Beides wird in den Zeichen und damit auf
dem Trdger manifest, d. h. Angelpunkt sowohl individuellen als auch des gesamtgesell-
schaftlichen Selbstverstdindnisses sind die Zeichen auf dem Korper des Trdgers.”
(Kéchelen 2004:284)

Aufgrund der oben erlduterten Aspekte, die man global wiederfindet, ist nicht nur von ein-
er Verbreit-ung der Tédtowierung zu sprechen, sondern die Annahme zu unterstiitzen, dass
geographische, nationale, gesellschaftliche oder kulturelle Barrieren mit diesem Phinomen
transzendiert werden.

(vgl. Kichelen 2004:332)

Der Tédtowierung lassen sich aus diesem Grund allgemeine Funktionen und Bedeutungen
zuordnen:

- Merkmal der Gruppenzugehdorigkeit

- Merkmal fiir geschlechtliche Identitét

- Merkmal von Initiation

- Merkmal von Selbstdefinition

(vgl. Kéichelen 2004:335ff)

Die Funktion der Selbstdefinition erlebt in der heutigen Praxis der Tdtowierung eine Art Re-
naissance, denn “waren Zeichen und Muster der Tatauierung im Kontext sog. Stammeskul-
turen Ausdruck und Verkorperung einer mit dem gesellschaftlichen und kulturellen Gesamt-
kontext kohdirenten Identitdt, so sind sie heute Ausdruck und Verkorperung einer gegeniiber
dem gesellschaftlichen und kulturellen Gesamtkontext gebrochenen Identitit.” (Kéchelen
2004:344) Meiner Ansicht nach zeichnet sich durch das Phinomen des Tattoos ein erneuter

Bedeutungswandel im sozio-gesellschaftlichen Kontext ab.

Der eigentliche Charakter der Tdtowierung als vieldiskutiertes Kunst- beziehungsweise
Kunsthandwerkprodukt scheint verloren gegangen sein, denn steht der wirtschaftliche As-
pekt und das offentliche zur Schau stellen im Mittelpunkt. Jedoch geht durch diese Art der

Herangehensweise und Vermarkung auch die spezielle soziale Interaktion zwischen Tédtowi-
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erer und Klient verloren. Sie verschwimmt im offentlichen Umfeld. Die Auseinanderset-
zung in wissenschaftlicher Hinsicht ignorierte meist das Phiinomen der Tatowierung in der
sogenannten modernen westlichen Welt, denn Korperschmuck war eigentlich nur Thema in
Bezug auf indigene Gruppen, oder wurde aus psychologischer Hinsicht analysiert. Um so
entscheidender scheint eine Aufarbeitung der Interaktion zwischen Tatowierer und Klient
wihrend dieses Prozesses. Die Ritualisierung der sozialen Interaktion und das Eingehen auf
den Klient als Individuum und eben nicht als Objekt ist duBerst entscheidend um eben ein
konfliktfreies Aufeinandertreffen zu garantieren. Der wohl grofite Teil im gelungenen Té-
towierungsprozess, welcher von Intimitét und Schmerz gekennzeichnet ist, nimmt eben die
oben erwihnte professionelle Beziehung zwischen Klient und Tédtowierer ein. Das Umfeld
einer offentlichen Convention erschwert diese essentielle Beziehung nachhaltig, da fiir den
Aufbau dieser sozialen Strukturen Zeit benotigt wird, welche zu Gunsten des wirtschaftlichen

Erfolgs auf ein Minimum in der Interaktion minimiert wird. (vgl. Sanders 1988: 219ff)

Interessant ist besonders in dieser Hinsicht den Aspekt der Gruppenzugehorigkeit zu analy-
sieren, da die Tdtowierung vor allem in unserer Umgebung und Zeit oft als unterstiitzendes
Symbol fiir die Forderung und das Présentieren der eigenen Individualitdt wahrgenommen
wird, aber dennoch eine gewisse Subkultur oder Gruppe damit assoziiert wird. Die Frage
der Nattirlichkeit im Bezug auf die Tédtowierung ist ambivalent zu betrachten, denn einer-
seits durch die Darstellung des traditionell titowierten Indigenen haftet dem Korperschmuck
eine gewisse Art des Urspriinglichen und dadurch aus Levi-Strauss scher Sicht die Natur,
welche laut ithm als Gegensatz zur Kultur wahrgenommen wird. Andererseits widerum be-
trachtet man die Tdtowierung als eine Art Kérpermodifikation, was dem Bild des nattirlichen
Menschen widerspricht. Lieven Vandekerckhove spricht in diesem Zusammenhang auch
von dem Menschen als Opfer der Biologie, welcher Kontrolle iiber seinen eigenen iden-
titdtssuchenden Korper verlangt, gleichzeitig aber durch die Gesellschaft beschrinkt wird.
(vgl. Vandekerckhove 2006:651f)

Durch die exotisierende Darstellung lebendiger “Forschungsmitbringsel” schufen die rtick-
kehrenden Reisenden trat die Tatowierung im 18.Jahrhundert ins Bewusstsein der Européer.
Paradoxerweise lieBen sich in der Angangszeit besonders Menschen aus den sogenannten
unteren Gesellschaftschichten, aber auch vereinzelt Adelige wollten sich dauerhaft Zeichen
auf die Haut pigmentieren. Jedoch setzte langsam eine gewisse Stigmatisierung der Ta-
towierung ein, vor allem durch die autkommende Kriminalanthropologie und ihre Thesen
in Verbindung mit diesen Hautzeichen. Nach Jahrzehnten der gezielten Degradierung des
Phidnomens begann in den 1980er Jahren eine schrittweise Tattoo-Renaissance, welche bis
heute andauert. Die intensive Beziehung der Tédtowierung und dem Umfeld des Gefangniss-
es zeichnete sich erst Ende des 19.Jahrhunderts ab und sie entwickelte sich als Teil der tradi-
tionellen Gefangenenkultur. Durch die Ende des 20.Jahrhundert immer gréBere Beliebtheit

un die Liberalisierung des Strafvollzugs verinderte sich auch die Tattootradition innerhalb
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der Haftanstalten, denn nun war die Tatowierung nicht mehr ein zwingendes Zeichen fiir
jahrelange Gefédngnisaufenthalte, sondern entwickelte sich als Teil der Mode. (vgl. Pichler
2005:145ff)

Der Begriff der Identitét und Individualitit scheint im Allgemeinen tiber der Tatowierung zu
schweben, vor allem in Hinsicht der heutigen Etablierung als Teil der Mainstream-Kultur,
wirkt es als wiirden die Phiinomene der Korpermodifikation unendlich groen Aufschwung
erleben. Fiir den westlichen Geschmack in absurden AusmafBen, aber aus ethnologischer
Sicht historisch gesehen ewig existente ritualisierte Techniken, erfreuen sich teilweise noch
subkulturell im gréBerer Beliebtheit. Auch dies kann man als Zeichen deuten, der Verinde-
rung der gesellschaftlichen Stellung der Tédtowierung, so dass neue Methoden der korperli-

chen Modifikation und dem rituellem Erleben von Schmerz an die Oberfliche dringen.

Laut Christian Brandstétter entspricht der mit dem Tédtowieren einhergehende Schmerz einer
stereotypen Méannerideologie und wird vor allem mit Initiationsriten in Verbindung gebracht,
was sich auch heute noch wunderbar auf vorherrschende Klischees umlegen ldsst. Weiters
ist die Tatowierung ein Phédnomen, wo Kunst und Tabu aueinandertreffen. Die damalige
gebrduchliche Verwendung als Symbol der Gruppenzugehdorigkeit vor allem in Kreisen der
Seeleute und des Militédrs verstirkten das ménnlich gepréigte Bild. Nun ist es ersteinmal
entscheidend, der Tdtowierung den reinen dekokorativen Aspekt abzusprechen, um auf
die eigentliche Bedeutung einzugehen. Dieser Korperschmuck hat Bedeutung in sozialen
Statusfragen, représentiert verschiedene Lebensabschnitte und bezieht die an den Status

gekniipften Rechte und Pflichten mit ein.

Im alten Japan tdtowierten sich beispielsweise die Ainu-Frauen selbst an Oberlippe und
Héinden um anzudeuten, dass sie von nun an die selben Verantwortlichkeiten, wie ihre Méan-
ner libernehmen. Ohne diese Tédtowierungen war ein Ainu-Méadchen nicht heiratsfahig, denn
neben den oben erwihnten Pflichten fiirchteten sie sich ohne dieses Identitdtsmerkmal von
den Gottern bestraft zu werden. Als weiteres Beispiel an dieser Stelle dienen mir die Frauen
der Dyak auf Borneo, denn hier ist das Phidnomen der Tédtowierung ein rein weibliches. Nur
Frauen ist es erlaubt zu titowieren und das nur wenn sie sich vorher mit den gesellschaftli-
chen Hintergrund des Tatowierten bis ins Detail auseinandersetzen. Ohne diese Ausein-
andersetzung wiére es ihnen auch gar nicht moglich ein passendes Motiv zu wihlen, welches
den sozialen Status des Klienten eindeutig widerspiegelt. Mittlerweile gibt es unzéhlige
Beispiele aus dem Westen, wo Tédtowierungen als Indikatoren fiir Sozialstatus eingesetzt
werden. Trotzdem blieb die Doméne historisch gesehen eine ménnliche, denn die tdtowierte
Frau galt lange Zeit und in einem noch viel h6herem Ausmal als Kuriositét, die wenn iiber-
haupt auf Jahrmérkten zur Schau gestellt wurde. Aus dieser Zeit sind einige beriihmte Da-
men bekannt, wie beispielsweise “La belle Irene”, “Lady Viola oder “Anetta Nerona”. Nach

der kurzen Renaissance in Adelskreisen, verschwand die Tédtowierung als Symbol der Erotik
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und Kunst aber wihrend des zweiten Weltkrieges wieder in der Versenkung und wurde trau-
rigerweiser fast ausschlieBlich in Form von Zwangstdtowierungen praktiziert. Die Durch-
setzung der Frauen in der Tattoo-Szene ist natiirlich nicht vollig von der feministischen
Bewegung loszulosen, dennoch wiirde eine genaue Auseinandersetzung an diesem Punkt zu
weit fiihren. Die Tédtowierung und die Frauenbewegung, als auch die Aufbruchsstimmung
der 60er, 70er und 80er Jahre lassen sich jedoch unter dem Schlagwort der Identitéitsfindung
vereinen. Das Argument der Wahrnehmung einer hoheren Schmerztoleranz auf ménnlicher
Seite ist eigentlich irrelevant, da die Frau den Geburtsschmerz kennt und somit der Schmerz
fuir eine Frau einen vollig anderen Wert hat. (vgl. Brandstétter 1985:3ff) Grundsitzlich wirkt
es als gibe es in letzter Zeit einen besonderen Aufschwung in Richtung Ausgleich der Ge-

schlechter, jedoch scheint der Schritt noch nicht ganz vollzogen zu sein.

“Eine Tdtowierung kann man nicht objektiv betrachten. Sie wird zum wesentlichen
Bestandbteil des Trdgers. Beurteilt man das Bild, so beurteilt man die Person.”
(Brandstitter 1985:23)

Verschiedene Koérperkonzepte im Kulturenvergleich

“(le corps) est au coeur de l"action individuelle et collective, au coeur du symbolisme
social, le corps est un analyseur d une grande portrée pour une meilleur saisie
du presente.”
(Le Breton zit. nach Shahshahani 2004:1)

Der Begriff des Korpers als Medium der Bedeutung steht im Mittelpunkt vieler wissen-
schaftlicher Auseinandersetzungen, da er Konzepte des Bewusstseins, des Selbst, der Per-
son, der Identitét, der Emotion, des Verhaltens, usw. inkludiert, hinterfragt und erneuert. Der
Korper ist interkulturelles Gut, politischer Ort, soziale Angriffsflache und biologisches Fak-
tum als auch Quelle der Inspiration. Weiters kann er als pddagogisches Instrument fungie-
ren, welches metaphysische Muster einer Kultur unterrichtet, verbreitet, erhélt und erneuert.
Theorien der Synkrtisierung, Kreolisierung oder Hybridisierung im Laufe der Geschichte
konnen eine Erkldrungsebene im globalen Netzwerk schaffen. Besonders im Falle der Téa-
towierung konnen hybride Muster beobachtet werden. (vgl. Shahshahani 2004:1) “Damit
wird jener Prozess des zwar stark von Machtbeziehungen geprdgten kulturellen Kontaktes
zwischen Kolonisatoren und Kolonisierten (...) bezeichnet, der aber nicht nur die dominierte
(...), sondern auch - wenngleich auf unterschiedliche Weise - die dominante Gruppe (...)
verdndert und damit die Vorstellung von die Zeit iiberdauernden stabilen kulturellen Iden-

titdten unterminiert.” (Bhabha zit. nach Haller 2005:97)
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Der Korper wird weiters zum zentralen Objekt des theoretischen und empirischen Ver-
standnisses, wenn man auf seine pragende Funktion als Mediator zwischen Gesellschaft, Na-
tur und Kultur eingeht. Dies erklirt widerum die enorme Komplexitit seitens der Forschung,
denn der Korper ist heute Teil jeglicher Spezialisation auf wissenschaftlicher Ebene und in
Kombination mit seiner stindigen Wandlung wird dieses Gebiet nahezu untiberschaubar.
Die dadurch entstandene Distanz zum eigenen menschlichen Korper und die Wahrnehmung
des “Anderen” muss erst einmal tiberbriickt werden. Die Kultur- und Sozialanthropologie
wihlt hierfiir den Einbezug emischer als auch etischer Perspektiven, um eine holistische
Herangehensweise zu schaffen. (vgl. Shahshahani 2004:2ff) “Anthropology therefore must
be at the heart of research and theory regarding human body in decades to come.”
(Shahshahani 2004:5)

Die Kultur- und Sozialanthropologie ist also in jedem Fall eine vergleichende Wissenschaft,
welche aber vor allem heutzutage jegliche Stigmatisierungen und Marginalisierungen ver-
meiden sollte, aber dennoch auf spezifische Unterschiede und besonders Gemeinsamkeiten
verschiedener Kulturen eingeht und eben analyisiert. In Hinsicht der asiatischen Korper-
wahrnehmung in Bezug auf die Tdtowierung konnten zwar schon einige zentrale Ergebnisse
présentiert werden, jedoch werden diese selten im Allgemeinen wissenschaftlichen Umfeld

als grundlegend fiir die weitere Forschung erachtet.

“Auch wenn es viele verschiedene Kulturen gibt, die mit ihrer Gesellschaft wechselwirk-
ende Identitdt eines jeden Individuum liegt allen Menschen zugrunde. (...) Der Buddhismus
hat eine starke und antistatische Reflexion von Identitdt, und Thailand ist wie nur wenig
andere Ldnder an der “Globalisierung” stark beteiligt und hat trotzdem seine
eigene Identitdt bewahrt. (...) Gerade der Buddhismus verweigert eine sinnlose
Suche nach einem konstruierten Sinn, das Paradigma des "Nicht-Denkens*

als Weg des erfiillten Leben wird sehr hoch gehalten.”
(Hradetzky 2002:1)

Identitit und das Selbst sind somit in Thailand relativ schwer zu erforschen, da man eben
wenig bis nicht tiber das eigentliche Ich nachdenkt. Dennoch ist es Aufgabe der Kultur- und
Sozialanthropologie sich mit Phdnomenen dieser Art auseinanderzusetzen, um dadurch eth-
nozentristische Vorurteile und Stereotypen aufzudecken. (vgl. Hradetzky 2002:1/26) “Der
Versuch diese Gegensditze anstatt kommunikativer Autonomie und Respekt, durch Entmiin-
digung und gleichschaltende Rationalisierung aufzulosen, wird scheitern, wie die gegen-
wdrtige Religionskonflikte und Minderheitensuppressionen der Welt zeigen. Jegliche Macht,
die gegen die Vielfalt (eigentlich eine Art von sozialer Entropie) strebt, zerfdllt an den Dif-
ferenzen.” (Hradetzky 2002:30) Zumeist entstehen soziale Dualismen aufgrund ein gewis-

sen Ignoranz gegeniiber der permanenten Bewegung verschiedenster Identititen und dem

35



Nichtwissen der eigentlichen Zusammensetzung der heutigen Nationalstaaten aus mehreren
sozialen Gruppen. (vgl. Hradetzky 2002:93) Der Mensch mit seinen transkulturellen Bewe-
gungen ist also kein rein mathematisch und biologisch analysierbares Phidnomen der Re-
gelmiBigkeit, sondern sind die herausgebildeten Netzwerke entscheidend und auch eben nur

diese als sogenannte Fraktale zu beschreiben. (vgl. Hradetzky 2002:34)

Um verschiedene Korperkonzepte analysieren zu kénnen, ist erst einmal die Grundstruktur
und Herkunft entscheidend. Aus diesem Grund méchte ich nun auf die Verwobenheit von
Korper und Religion eingehen, da diese ja vor allem im Falle Thailands eine wesentliche
Rolle spielt. Weiters werde ich dann versuchen Gemeinsamkeiten als auch Unterschiede
zwischen der spezifischen Korperwahrnehmung im Buddhismus und Christentum her-

auszuarbeiten.

Der Buddhismus

(URL10:16.03)

Neben dem Hinduismus gilt der Buddhismus als eines der éltesten von Indien ausgehenden
Sinnsysteme, welches sich auch aufgrund seiner kulturellen Anpassungsfihigkeit heute auf
der ganzen Welt verbreitet hat. Dies geschah eben wegen der enorm toleranten Ansicht in-
nerhalb einer Religion, welche keinen eigentlichen kulturellen Kern hat und damit tiberall
aufgenommen werden kann und erst dann mit dementsprechenden lokal abhingigen Ritu-
alen spezifische kulturelle Firbung erhélt. Im Unterschied zum Christentum sieht sich der
Buddhismus eher als eine auf Erfahrung basierende Religion und eben nicht als
Glaubensreligion mit strengen Dogmatiken, was dem Koérper im Sinne einer Selbsterfahrung
der buddhistischen Lehre durch beispielweise Meditation hohen Stellenwert verleiht. (vgl.
Dahl 2008:237f)

Ein Mensch setzt sich nach dieser Auffassung aus fiinf grundlegenden Bestandteilen (Skand-

has) zusammen, aus welchen sich bei der Wiedergeburt ein neues Wesen konstituiert:
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1. Korper (physischer Organismus einschlieBlich der Sinnensorgane und dem Denkorgan,
welches als sechster Sinn wahrgenommen wird)

2. Ausgehend durch diese Prozesse entstehen Empfindungen (Eindriicke)

3. Diese Eindriicke werden dann zu Wahrnehmungen (Widerspiegelungen der Objekte

im Geist)

4. Wahrnehmungen fiihren zwangsliufig zu Geistesregungen (Interessen, Sehnsiichte,
Absichten,...)

5. Das Bewusstsein steht am Ende dieses Prozesses

(vgl. Schumann zit. nach Dahl 2008:245)

“Man nutzt bewusst den Korper, um andere zu schiitzen, ihnen zu schenken, was fehlt, und
ihnen Liebe zu geben. (...) Schlieflich arbeitet man mit dem Geist, indem man allen alles
Gute wiinscht, sich iiber die sinnvollen Taten und Bedingungen anderer freut und folge-
richtig klar denkt.”

(Nydahl zit. nach Dahl 2008:269)

Das Korperverstidndnis und dessen Stellenwert unterscheidet sich vom christlich-abendlin-
dischen Bild, da das Verstehen des Korpers im Buddhismus eine zentrale Rolle einnimmt.
Dies ist zurtickzufiihren auf das differente Wahrnehmen von Wirklichkeit, denn die buddhis-
tische Lehre spricht vom Nicht-Selbst, der Leerheitsphilosophie und der Nur-Geist-Lehre.
Der Korper ist also eine Imagination entstanden aus dem Denkbewusstsein, vergénglich,
leidvoll und muss tiberwunden werden, dennoch wird physisches Erleben anerkannt und
thematisiert. Korper und Geist werden als Einheit wahrgenommen, da sie sich in Abhéngig-
keit befinden, was widerum als Spiegel fiir die gesamte Lehre vom ganzheitlichen Denken
und der Ablehnung des dualistischen Sichtweisen stehen kann. Trotz zunehmender Indi-
vidualisierung und Korperfixiertheit der Jetzt-Zeit steht im Buddhismus das Erkennen und
Verstehen unserer innersten Natur im Vordergrund, was widerum dazu fiihrt, dass es im
Buddhismus keine bestimmten Korperideale gibt. (vgl. Dahl 2008:2701ff) “Der Mensch ist
nicht allein, aber wir sind alleine unter Menschen: Ein Korperideal entsteht nur, wenn wir
uns mit anderen vergleichen.” (Kusano zit. nach Dahl 2008:273) Das Erwachen entsteht nur
durch Arbeit und eigene Grenziiberschreitung, welche mit dem Wunsch nach dem Streben
in Richtung Buddhabewusstsein einher geht. Diese beschriebenen Ideale und Muster lassen
sich auch bei der traditionellen Sak-Yant-Tdtowierung beobachten, denn hier spielt Spiritu-
alitdt und Wandlung eine zentrale Rolle, ndmlich nicht nur in Form des voriibergehenden

Trancezustandes wihrend des Festivals im Wat Bang Phra, sondern vor allem bei der ei-
gentlichen Prozedur des Tédtowierens durch das Einhauchen von Magie und den rituellen
zukiinftigen Regeln, welche eine Wandlung des gemeinschaftlichen Lebens im Bezug auf

soziale Umgangsweisen zum Ziel haben.
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Das Christentum

(URL9:16.00)

Wie bereits angesprochen kennt man im Christentum beeinflusst durch die griechische Phi-
losophie ein dualistisches Menschenbild, welches durch die libernommenen Reflexionen zu
einer Abwertung des Korperbildes fiihrte. So ist beispielweise das Phinomen der Askese ein
deutliches Zeichen fiir die Marginalisierung leiblicher Bediirfnisse und den zugeschriebenen
Platz des Korpers als Ort der Siinde. Im Laufe der Zeit konnten sich jedoch neue Wahr-
nehmungsmuster und Rezeptionen biblischer Texte im Hinblick auf ein gesteigertes Inter-
esse an Sexualitdt, Gesundheit und Bewegung durchsetzen. So unterlief auch die eigentlich
verbotene Pilgertdtowierung einem Wandel beziehungsweise Neuinterpretation.

(vgl. Dahl 2008:124)

“(...) Ach zarter Gott, kdnnte ich etwas Minnezeichens erdenken, das ein Zeichen der Liebe
wdre zwischen mir und dir. (...) Und er fing an und stach da mit dem Griffel in das Fleisch
ob dem Herzen, und stach also hin und her, auf und ab, bis er den Namen Jesus eben auf
sein Herz gezeichnet hatte” (Ulrich zit. nach Landfester 2005:85f). Hier zeichnet sich eine
geschickte Umdeutung des christlichen Tdtowierungsverbot ab, obwohl ohnehin im Friih-

christentum Symbole wie der Fisch oder das Kreuz als Marker in der Diaspora dienten.

Die Tradition des Pilgerns in die heiligen Stétten des Christentums entwickelte sich schnell
zu einer Massenbewegung, wobei auch religiose Tdtowierungen auf dem Vormarsch waren.
Es entstanden regelrechte “Studios”, welche von Handwerkern betrieben wurden und wo
der Korperschmuck in Form des Tiefdruckverfahrens auf die Haut appliziert wurde. Am
Beispiel des Pilgers Ratge Stubbe ldsst sich die angestrebte legitime Verwirklichung des
gottlichen Wortes im menschlichen Korper nachvollziehen. Die historische Bedeutung der
Pilgertdtowierung ist in Verbindung zu anderen Formen der Darstellung und Verbreitung

der Zeichen auf der Haut zu sehen, ndmlich die Erwidhnung dieses Phidnomens in den ersten
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Reiseberichten und die oft in den Hintergund gedringte Geschichte rund um das européische
Volk der Pikten. Die Tatowierung ist also auch Teil unserer Identitdt und somit keinesfalls
als exotisiertes Phinomen des “edlen Wilden” zu betrachten. “Wie der fremde Eigeborene
durch die schmerzhafte Eintragung von Tdtowierungen in die Haut in seine spezifische Kom-
munikationskultur initiiert wird, so liegt auch der christlichen Kommunikationskultur mit
den Leiden Christi eine Peinungsdsthetik zugrunde, die, wiewohl von der Oberfliche der
europdischen Korper scheinbar verschwunden, die christliche Zivilisation erst aus sich ent-
bunden hat - eine Erinnerung” (Landfester 2005:93).

Um erléduterte Entwicklungen zu verstehen, scheint es mit relevant kurz auf die Geschichte
der Tatowierung innerhalb Europas einzugehen. Wesentlich bei den Ausfiihrungen beziiglich
der Geschichte ist die enge Verkniipfung zum Phdnomen der Brandmarkung. In der Litera-
tur findet man wesentlich hiufiger Hinweise auf Brandmarkung als Zeichen der Herrschaft
und Sprache der Macht. Bereits im Altertum war das Brandmarken von Sklaven, Tieren und
Gegenstinden Teil des Alltags. Ahnlich der Narbentitowierung sollte die Wirkung der Ver-
letzung durch das Einreiben schwarzer Fliissigkeiten verstirkt werden und gleichzeitig das
Abheilen verlangsamen. Die Brandmarkung diente auch zur 6ffentlichen Kenntlichmachung
eines Vergehens und war somit als korperliche Strafe gedacht, um die durch das Verbrechen
verletzte Souverénitit des Herrschers wiederherzustellen. Mit der Wende zum 19.Jahrhun-
dert dnderte sich diese Einstellung grundlegend, da der Mensch nun als Teil der Gesellschaft
wahrgenommen wurde und dadurch eigene Verantwortung libernommen werden musste,
um die Gemeinschaft nicht zu schéidigen. Weiters war der Korper im Zeitalter der Indus-
trialisierung als entscheidender Part im Produktionsablauf viel zu kostbar um ihn mittels
Martern zu schidigen. Das System der korperlichen Strafen wird nun durch ein System der
Hemmung, Abschreckung und gesellschaftlichem VerantwortungsbewufBtsein ersetzt. “Die
Brandmarkung und Stigmatisierung, das Einschreiben der Macht in das Individuum, ist nie-
mals tatsdichlich aufgegeben worden - sie hat nur ihr Ziel und ihren Ort gewechselt. Sie ist

von der Haut ins Hirn, vom Korper in die Psyche verlegt worden” (Oettermann 1985:109).

Die Tatowierung trat wieder ins faschistische BewuBtsein, nimlich im Sinne von Blutgrup-
pen-Tdtowierung und Brandmarkung in ihrer Funktion als Stigmatisierung in Konzentra-
tionslagern. Das Einbrennen der Zeichen diente somit als Element einer Buchfiihrung der
Vernichtung. Der Hal} und gleichzeitig die Sucht nach dem biirgerlich internalisiertem glat-
ten Korper, wurde bewusst eingesetzt um eine Verbindung zum Kriminellen auszuschlieen.
Andere Ansitze wie beispielsweise die Tatowierung als Zeichen des Protests war ebenso
verbreitet und wurde mit Gewalt zu verhindern versucht. “Tdtowierungen, die auf indivi-
duellem Schicksal insistieren, sind Keimzellen einer Revolte, die es der Selbstdefinition die-
ser Gesellschaftsformen zufolge nicht mehr geben kann. Daher der Verzicht auf die Brand-
markung und daher der Haf3 auf das revoltierende Ornament auf der Haut” (Oettermann
1985:117).
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Von der urspriinglichen Bedeutung der traditionellen Tadtowierung in Ozeanien bis hin
zu den marginalisierenden erzwungenen Massenornamenten musste ein massiver Gesell-
schaftswandel sozial umgesetzt werden. Auch heute kann man so einen Wandel beobachten,
ndmlich in Form der Verlagerung der Brandmarkung auf das Internalisieren, oder mittels der
Ortsénderung von Haut auf Hirn. (vgl. Oettermann 1985:103ff)

Der Korper ist in der christlichen Geschichte also nicht nur als Ort der Siinde zu sehen,
sondern als Vermittlungsinstanz zur Welt im Sinne einer Ausrichtung des Lebens auf Gott.
Dadurch konnte der Leib aus der urspriinglichen Ablehnungsposition zu einem Gut der Be-
gegung werden und sich die eigentlich gefiirchtete Welt der Laster durch das Nédherbringen
als auch Akzeptieren der negativ konnotierten Eigenschaften des Korpers zu einem Ort der
Selbstreflexion werden. An dieser Stelle lassen sich Gemeinsamkeiten zur buddhistischen
Weltsicht ziehen, da jetzt der Korper und Geist nicht mehr in der strengen dualistischen Si-
chtweise wahrgenommen werden, sondern eine gewisse Einheit als zielfiihrend angesehen

wird, um eine Einheit von Gottes- und Weltbezogenheit zu kreieren. (vgl. Dahl 2008:125)

“Grob zusammengefasst wird der Korper in Christentum und Islam als Gabe Gottes und
Ort der siindhaften Verfehlungen, im Buddhismus als Mittel aber auch Hindernis auf
dem Weg zur Erleuchtung. Alle drei Religionen haben dabei in ihrem aktuellen
Selbstverstdndnis den Menschen ganzheitlich im Blick, wenngleich unter
unterschiedlichen Prdmissen. Bewegungsaktivitdten zdhlen in allen
Religionen als Beitrag den Korper in seinem “positiven Aspekt zu bestdrken.”
(Dahl 2008:315)
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Der Bedeutungswandel der Téitowierung in Thailand
Die buddhistische Sicht auf I eiden

Ted, yind Ledden. Dus Leben il gepripl von
Schmerz, Eumner und Verzweifluog, Das Verzniice
und die Frende sind nre bestindig,

(URLS:12.04)

Im Laufe der Zeit bildeten sich teilweise widerspriichliche und unerschhépflich viele Defini-
tionen des Begriffes “Heilung” heraus, jeweils abhiingig vom kulturellen Kontext. Aufgrund
des Umfangs bleibt es mir an dieser Stelle jedoch unmdoglich auf sdmtliche Umschreibungen
genauer einzugehen. Im Folgenden Abschnitt werde ich mich somit auf die fiir mich am pas-
sendsten Definition beziehen.

“Das Heilen kann sich sowohl auf korperliches wie auch auf seelisches Leiden beziehen,
dieser Unterschied wird in der nicht-westlichen Welt nicht gemacht. Ein Heilritual
bezweckt die Wiederherstellung der Harmonie, des Gleichgewichts, und spricht immer
den ganzen Menschen an”

(Goodman 1992:97).

Ein Heilritual kann aber nicht nur individuell gesehen den ganzen Menschen ansprechen,
sondern auch im Sinne eines kollektiven Prozesses ein ganze Gruppe. Besonders neben die-
sem Apsekt scheint mir der Einsatz von Kunst im Ritual in Bezug auf meinen Themenblock
relevant. Durch die angestrebte Transformation im Ritual lassen sich Therapieformen als
auch kiinstlerische Ansétze verbinden.

(vgl. Holborn 2005:5)

“Kunst befindet sich immer an der Schwelle zwischen Individuum und Gesellschaft, sie ist

direkt mit sozialen Prozessen verbunden und somit der Ort, wo gesellschaftliche Bediirf-
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nisse, Konflikte und Verdnderungen sichtbar gemacht und kommuniziert werden. Um ge-
lungene Transformation zu ermoglichen, bieten sich verschiedenen (sic!) Plattformen an:
spirituelle Gemeinschaften, die Kunst und das Gesundheitswesen stellen Losungsangebote
fiir das Prinzip der Heilung oder fiir nach
Heilung suchende Menschen dar. Diese Bereiche sind untereinander verbunden, sie alle
beriihren die emotionalen Befindlichkeiten und auch die korperlichen und spirituellen
Bediirfnisse der Menschen.”
(Holborn 2005:5)

Doch inwiefern lassen sich die Begriffe der Krankheit und des Heilens in eine unabhén-
gige Begriffsumschreibung dridngen. Meiner Ansicht nach ist dies eben nur dann moglich,
wenn man gezielt auf den kulturspezifischen Rahmen hinweist, jedoch kann gelten, dass
global gesehen Heilen der Versuch ist die Ordnung wieder herzustellen. Krankheit hinge-
gen muss nicht immer nur im rein negativen Kontext gesehen werden, denn in ihr liegt die
Moglichkeit die Aufmerksamkeit auf das sonst stillschweigend akzeptierte soziale System,
in welchem sich der Kranke eben befindet, wieder zu erh6hen und somit gewisse Grenzen,
Beziehungen und Bedeutungen im kollektiven Sinn zu tiberdenken oder gar zu erneuern,
denn in vielen Féllen verweist Krankeit auf ein tieferliegendes kulturelles Dilemma. (vgl.
Holborn 2005:36f)

“Im kulturellen Umfeld jeder Person stehen verschiedene heilsversprechende Angebote zur
Verfiigung. (...) Gleichzeitig verstehen sich religiose Institutionen als Heilsverkiinder. Der
Begriff Heilung balanciert demnach auf der Schwelle zwischen (religiosem) Weltbild und
individuellen Wohlbefinden.”
(Holborn 2005:44)

“Spirituality is medicine, and any medicine is not truely medicine unless it includes the
spiritual.”
(Salguero zit. nach Futterknecht 2007:63)

Im Mittelpunkt der buddhistischen Sicht auf Leiden stehen die vier edlen Wahrheiten,
welche nun kurz aufgelistet werden sollen:

- die Wahrheit vom Leiden

- die Wahrheit von der Entstehung des Leidens

- die Wahrheit von der Aufhebung des Leidens

- die Wahrheit vom Weg, der zur Aufthebung des Leidens fiihrt

(vgl. Thondup 2000:301)

Das Leiden durchzieht die ganze Lehre des Buddhismus und vor allem der Weg in Rich-

tung Aufhebung. Grund fiir das menschliche Leiden sei der irrefiihrende Glaube an ein iso-
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liertes Ich. Auch an dieser Stelle kommt der kollektive Charakter wieder zum Vorschein.
Heilung kann demnach die Lehre Dharma verschaffen, welche sich zum Ziel gesetzt hat das
Bewusstsein im Verbindung mit allen anderen Phédnomenen wahrzunehmen. Die Grundan-
nahme buddhistischer Medizin ist nun die “3 Gifte des Geistes” zu erkennen und vor allem
zu liberwinden, denn diese halten den Menschen im immer wihrenden Kreislauf von Geburt
und Tod gefangen. Gier, Hass und Unwissenheit bilden das Fundament des ewigen Leidens.
Diesen Giften werden jeweils im Sinne der weit verbreiteten Séftelehre Wind, Galle und
Schleim zugeordnet, welche dann auch bei Ungleichgewicht fiir Krankheit verantwortlich
gemacht werden konnen. Demnach gleicht der Heilungprozess einem Bewusstwerdung-
sprozess, in welchem der Kranke eine hohere Ebene im Sinne einer Erleuchtung anstrebt.
(vgl. Futterknecht 2007:31{f/40)

“Obwohl sich viele Krankheiten spontan bessern, wird dann die Heilung auf das Ritual
zuriickgefiihrt. Auch ein gewisser Placeboeffekt durch das Fokussieren der Gedanken
weg von der Krankheit hin zum Heilungsprozess sollte nicht unterbewertet werden.
Wer iibrigens trotz der Teilnahme nicht gesund wurde, zweifelte die spirituelle Be-
deutsamkeit der Zeremonie in der Regel nicht an, sondern betrachtete seine
Krankheit weiterhin als eine von einem Gott gesandte Priifung.”

(Kasten 2006:30)

Die traditionelle Medizin in Thailand ist immer in Verbindung zum Spirituellen zu sehen,
denn schon bei der Ankunft des Thervada-Buddhismus vor in etwa 2000 Jahren wurden be-
deutende schriftliche medizinische Quellen mitiiberliefert, welche bis heute die Verbindung
zwischen Heilung und Religion implizieren. Der Monch Jivaka Komarabhacca gilt bis heute
als Begriinder der thailéndischen Heiltradition und wird bis heute verehrt, denn Jivaka soll
selbst Buddha von einem schweren Leiden befreit haben. Grundsitzlich etablierten sich aber
im Laufe der Zeit unterschiedlichste Einfliisse in der lokalen Praxis, besonders die Khmer
waren enorm von Bedeutung, was auch bei meinem Beispiel der traditionellen Tatauierung
wiederzuerkennen ist. Weiters ist die chinesische Medizin aufgrund ihrer ohnehin schon
historisch bedingten etablierten Verwurzelung heute von der Regierung offiziell anerkannt.
Neben den bereits erwihnten Einfliissen spielt natiirlich vor allem die indische Lehre des

Ayurveda (“die Wissenschaft vom Leben”) eine entscheidende Rolle.

Um das medizinische System besser zu erldutern, darf die Rolle der Monche in Thailand
keinesfalls libersehen werden, denn sie geniefen einen herausragenden von Respekt geken-
nzeichneten Status innerhalb des Landes, was sie auch in der Weitergabe ihres immensen
Wissens bestédrkt. Schon Buddha sprach sich gegen eine Eremiten-Dasein der Monche aus
und plddierte fiir eine verantwortungsvolle achtsame Rolle im Umgang mit Mensch und
Umwelt. Die Tempel dienen ihnen als Basis zur Verbreitung des buddhistischen Wissens und
teilweise sogar Zufluchtstitte fiir Leidende. (vgl. Futterknecht 2007:63{f/92)
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“Dartiber hinaus dariiber hinaus (sic!) nehmen in der Thai buddhistischen Tradition die
Monche in gewisser Weise auch die Rolle von traditionellen medizinischen Praktizierenden
ein, sie haben oftmals ein sehr grofles Wissen iiber die traditionelle Medizin und sind so in

der Lage sowohl
Menschen danach behandeln zu konnen als auch gleichzeitig zum Erhalt der Thai
traditionellen Medizin beitragen zu konnen.”
(Boonchuay zit. nach Futterknecht 2007:93)

SchluBendlich lésst sich festhalten, dass die Existenz verschiedener - oder eben gemein-

samer - kultureller Korperkonzepte vor allem in Bezug auf den Schwerpunkt Heilung enorm

relevant ist, um eine geeignete Methode der Genesung tiberhaupt wirksam zu machen.

Die traditionelle Sak-Yant-Tatowierung und ihre soziokulturelle Bedeutun

i T o T W e TN

(Thaewchatturat 2011:11)

“Tattooing (...) can be a gateway to heaven and protection against demonic forces. Such
modifications symbolize allegiance to a group or spiritual force and provide proof of pen-
ance (purging) for wrong behavior. We alter our bodies for reasons of besutification or to

be accepted and respected for our physical appearance. Whatever the motive for
accentuating the skin, all share common ground, that is, the symbol and its magical power
to encapsulate ideas for both display and meditation.”
(Rush 2005:75)
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Religios motivierte Opfer und deren spirituelle Bedeutung sind seit Urzeiten im menschli-
chen Bewusstsein verankert, so auch in Verbindung mit dem eigenen Korper durch Ertragen
von Schmerz oder gezielten Blutopfern zum Schutz vor Ddmonen und negativen Kréften. In
Matthéus 18 ist bereits zu lesen: “So aber deine Hand oder dein Fuf3 dich drgert, so haue in
ab und wirfihn von dir. Es ist besser, dass du zum Leben lahm oder als ein Kriippel eingehst,
denn dass du zwei Hdnde oder zwei Fiifse habest und werdest in das ewige Feuer geworfen.”
(Matthius 18 zit. nach Kasten 2006:251)

Sogenannte magische Tattoos haben in Siidostasien bereits eine lange Tradition, doch trotz-
dem war diese Form des speziellen rituellen Korperschmucks im Westen relativ unbekannt.
Erst mit dem Aufkommen neuer Trends in den letzten Jahrzehnten verkorpert durch gewisse
amerikanische Personlichkeiten aus Film und Fernsehen etablierte sich langsam die Kennt-
nis und die Nachfrage nach traditionellen thaildndischen Tatowierungen. Die Wirksamkeit
der Sak-Yants kommt nur zum Vorschein, wenn diese von einem Spezialisten mit personen-
spezifischer Segnung durchgefiihrt werden. Ebenso das Motiv wird individuell ausgewahlt
und dringt so etwaige Vorlagen oder Kopien, welche natiirlich in den unzéhligen Tattoostu-
dios Bangkoks weitaus leichter zu finden sind, in den Hintergrund. Der Meister Acharn Nu
Sompong Kanphai heute praktizierend ausserhalb des traditionellen Sak-Yant-Umfeldes in
Pathumthani bei Bangkok, erlangte im Laufe der Zeit groter Beriihmtheit und musste so-
mit sein enthaltsames zuriickgezogenes Monchsdasein aufgeben, da wie beispielsweise im
spéter noch beschriebenen Wat Bang Phra die Monche eben gewissen an ihren gewéhlten
Lebensweg gebundenen Restriktionen unterliegen. Thnen ist es ausschlieBlich erlaubt “re-
ine” Korperstellen zu bearbeiten, welche tugendhaften Wiinschen entsprechen. Aufgrund
der immensen Nachfrage und Aussicht auf Rum und Reichtum entschlof} sich Acharn Nu
Sompong Kanphai fiir einen Karrierewechsel und konzentriert sich heute auf das Stechen
traditioneller Motive.

Im der Unwirksamkeit der magischen Amulette unter der Haut kann jedoch jederzeit der
Tréager ansich verantwortlich gemacht werden, da er sich eben wahrscheinlich nicht an die

damit verbundenen strengen Lebensregeln gehalten hat. (vgl. Travelingmic 2007:76ff)

“In den epischen Erzdhlungen iiber die Schlachten des 16. und 17. Jahrhunderts werden
mehrmals Tattoos zum Schutz der Krieger vor Klingen und Pfeilen erwdhnt, und einige alte
Tempel zeigen Abbilder titowierter Soldaten. Im 18. Jahrhundert fiihrte die thaildindische
Regierung die Pflicht ein, dass alle Wehrpflichtigen und potentiellen Staatsbediensteten mit
je nach Eignung und sozialer Schicht unterschiedlichen Tattoos am Handggelenk markiert
werden mussten.”

(Travelingmic 2007:82)
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Vor allem in Europa stossen solche Erzahlungen heute auf historsch negativen Beigeschmack,
doch auch in Thailand verédnderte sich dadurch die Sicht auf die urspriinglich angesehene
Tatowierung. Sie drangen ins gesellschaftliche Bewusstsein als Merkmal einfacher Leute,

weshalb sich heutzutage noch kaum sozial Hoherranginge sichtbar tdtowieren. Einen Aus-
weg aus diesem Dilemma bietet hier die sogenannte unsichtbare Tdtowierweise ohne Tinte
oder mittels Sesamol, um den Segen zwar zu erhalten, aber keinerlei sichtbare Spuren auf der
Haut zu hinterlassen. An dieser Stelle wird der eindeutige Unterschied zwischen dem reinen
Korperschmuck und den Sak-Yants klar, denn nicht das Resultat ist entscheidend, sondern
der Weg dorthin, also der gezielte Vorgang des Stechens und die magische Schutzfunktion
im Tréger, tibermittelt durch den wissenden Meister. (vgl. Travelingmic 2007:82) “Daher
konnen in den Augen der Thais die Sakyan niemals von Auflenseitern tdtowiert werden. Sie

wdren nur ein Bild ohne Sinn und Zweck, eine leere Hiille ohne jede Magie.”
(Travelingmic 2007:82)

Im Unterschied zu anderen Religionen, wie beispielsweise dem Christentum, Islam, oder
auch Judentum ist das Punktieren im Buddhismus nicht untersagt. Sie werden als Amulett
verstanden, welches von einem Monch angebracht sogar ihre lebensphilosophische Einstel-
lung nach aussen trégt. Hier wird die Tatowierung aus kommunikationswissenschaftlicher
Sicht interessant, denn diese Korperzeichnungen sind Teil der alltéglichen intersozialen non-
verbalen Kommunikation in Form von Signalen oder Symbolen, welche an die Umwelt
abgegeben werden. (vgl. Hollhuber 2003:10/15)

Die Tatowierung “(...) ist ein nonverbales Kommunikationsmittel, welches sich dem Medium
Haut bedient.” (Hollhuber 2003:16)

“Korperschmuck ist - immer - Zeichen von etwas, fiir etwas oder gegen etwas. Die Zeichen
werden im Zuge des Kommunikationsprozesses encodiert, decodiert und interpretiert.
Womit eine Tatauierung nicht nur ein permanenter Korperschmuck, ein Bild unter der

Haut sondern auch ein Text in dem man lesen kann, ist.”
(Kollmann zit. nach Héllhuber 2003:24)

Der Kommunikationsprozess ist also abhéngig von einer sozialen Interaktion, welche auch
von nonverbalen Mitteln massiv gelenkt wird. In diesem Sinne ist auch die traditionelle
Tatauierung in Thailand zu verstehen, denn sie ist im Stande eine Beziehungsverhéltnis her-
zustellen und zwischen dem Betrachter und Tréiger gewisse Emotionen auszuldsen, welche
ja widerum in Verbindung zur Religion gesehen werden konnen. Der Buddhismus versteht
sich selbst als auf das individuelle Umfeld orientierte Lebensphilosophie, wohingegen eine
Heilungskonzept im westlichen Sinne rein auf das Individuum beschrinkt zu sein scheint.
Durch die Kurierung des Einzelnen wird auch die Gesellschaft gestirkt und soziales Gleich-
gewicht wieder hergestellt. (vgl. Hollhuber 2003:32ff)
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Wie bereits erwihnt gibt es eher wenig wissenschaftliche Reflexion zum Thema Téatowierung
und Heilung. Eine Methode scheint mir hier besonders im Vergelich als besonders relevant,
nidmlich die sogenannte Ulrich-Kérbler-Technik, welche nun kurz erldutert werden soll.

Ulrich Korbler entwickelte eine Methode, welche eigentlich schon seit Anbeginn der Med-
izin in dhnlicher Weise von vielen traditionellen Heilern praktiziert wird. Grundsétzlich steht
der Geist und seine sogenannten Schwingungen im Mittelpunkt verbunden mit einer Technik
der Koérperbemalung um Kranke zu behandeln. Auch bei “Otzis” Ausgrabung konnte man

tatauierte Zeichen an fiir Stérungen anfélligen Stellen entdecken. (vgl. URL2:14.51)

1 .I I
(URL6:13.45)

“An der Hautoberfliche der 1991 in Tirol entdeckten Gletschermumie vom Hauslabjoch
wurden insgesamt 47 strichformige Tdatowierungen entdeckt, die in 15 Strichgruppen
zusammengefafit sind. 9 der 15 Tdtowierungsgruppen liegen in unmittelbarer Ndhe oder
direkt auf den Lokalisationen klassischer Akupunkturpunkte. IThre Kombination entspricht
aus der Sicht der Akupunktur einer komplexen, antiarthrotischen Therapie. Radiologische
Befunde von arthrotischen Verdnderungen im Bereich der Lendenwirbelsdule und der
grofien Beingelenke belegen das Vorliegen einer entsprechenden Indikation. Nachdem die
dltesten Zeugnisse einer Akupunktur-Anwendung in China aus dem 1. Jahrtausend v. Chr.
stammen, der Mann aus dem Eis jedoch vor 5200 Jahren gelebt hat, konnte durch diese
Entdeckung der Ursprung der Akupunktur um zwei Jahrtausende vordatiert werden. Auch
kann China nicht mehr als isolierter Entstehungsort der Akupunktur angesehen werden,
sondern die Entwicklung dieser Methode in einem grofieren, euroasiatischen Zusammen-
hang erscheint wahrscheinlich. “

(URL3:13.45)

Bei Korblers Technik handelt es sich um eine stark mit der Homdopathie verbundende “(...)
Methode - mittels bestimmter Ladungsmuster, die in Form bestimmter geometrischer For-
men angebracht werden zu heilen - ist besonders beeindruckend durch ihre einfache An-

wendung, da hier keinerlei technische Hilfsmittel benotigt werden, sondern lediglich das
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Wissen gefragt ist, bei welcher Storung man mit welchen Ladungsmustern an der richtigen
Stelle eingreifen muf3.” (vgl. URL2:14.51)

Nun lésst sich anhand dieses Beispiels die anscheinend historisch erprobte Methode der Té-
towierung als geeignetes Therapieverfahren nachvollziehen.

Die Téatowierung in Siidostasien, auch bekannt als Sak Yant ibernimmt nun dhnliche Funk-
tionen, neben den bereits erwéhnten Prozessen der schiitzenden Amulettmagie, soll sie auch
im Sinne einer kollektiven als auch individuellen Heilung eingesetzt werden. Auch an dieser
Stelle lassen sich verwandte Einfliisse der chinesischen Medizin und im besonderen der

Akupunktur nachweisen.

Diese Form der heiligen Tatowierung wird im Regelfall von enorm respektierten hoher-
gestellten Monchen mit angespitzten Bambus- (mai sak) oder Metallstiben (khem sak) in
altem Pali, Khmer, oder klassischen Sanskrit angebracht. Aus linguistischer Hinsicht be-
zeichnet der Begriff “mai” in Thailand allgemein “Holz”, “khem” wird mit Metall iibersetzt,
“sak” bedeutet “tippen” oder eben “tdtowieren” und das Sanskrit-Wort “Yantra” bezieht sich
auf “heilige geometrische Designs”. (vgl. URL4:14.07) “Yantra is a sanskrit word derived
from yam, which means freedom or liberation. In Hinduism, a yantra is understood to be
an instrument or a geometric, mystical diagram which contains these opposing forces - re-
straint and freedom, as well as magical powers: a tool intended to help focus the mind.”
(Vater 2011:11)

(Thaewchatturat 2011:17)

Ebenso inkludiert die Yantra-Tédtowierung vorbuddhistische und animistische Elemente.
Wenn nun ein Tatau-Meister das Muster unter der Haut anbringt, ibermittelt er gleichze-
itig verschiedene lebenslange Verhaltensregeln fiir den Trager um die Wirksamkeit der Té-
towierung weiterhin aufrecht zu erhalten. Der Prozess des Stechens ist nun Symbol fiir die
Ubermittlung von Stirke und Segnung. (vgl. URL4:14.07) “Indian mythology, Buddhism,
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Brahmanism, animism and common superstition make a colorful hotchpotch of religious
ideas embedded into skin, which may challenge the more formalised approach to celebrating

the spiritual life and occasionally anrages Buddhist conservatives.” (Vater 2011:5)

Die Urspriinge des Sak Yant liegen in Indien vermutlich aufgrund des vor allem im dritten
und vierten Jahrhundert bliihenden maritimen Handels mit China und sind damit stark im
hinduistischen Glauben verankert. Ein sogenanntes Yantra steht hier fiir ein den Geist stérk-
endes Instrument beziehungsweise ein mit magischen Kréften ausgestattentes mystisches
geometrisches Diagramm, welches weiters als Leiter der kosmischen Energie, Visualisier-
ung von Mantras und in Verbindung zu buddhistischen Mandalas wahrgenommen wird.
Bereits die Soldaten des damaligen méchtigen Khmer-Reiches schmiickten sich mit tétowi-
erten Yant-Symbolen, um sich im Kampf gegen etwaige Angriffe zu schiitzen. Bis heute
blieben die in Kambodscha genannten “yoan” populérer Bestandteil des Korperschmuckes
der Arbeiterklasse. Somit konnte wéhrend der Zeit des Ayutthaya-Konigreiches ein kulturel-
ler Austausch mit den dort ansdssigen Siamesen stattgefunden haben und die eigentlich auf
Oberbekleidung getragenen Yants aufgrund des stéindigen Verlustes dann unter in Haut ge-
stochen wurden. Jedoch widersprechen viele Historiker der Hypothese, der Uberlieferung
von Kambodscha nach Thailand und plddieren stattdessen fiir den Einfluss der im dritten
Jahrhundert wihrend der buddhistischen Herrscherperiode des Ashoka in Indien auftauchen-
den brahmanischen Priester. (vgl. Vater 2011:11{f)

Als Yants in ganz Siidostasien immer populdrer wurden, konnten langsam lokale Kulturele-
mente zum urspringlich hinduistischen Design wie beispielsweise jene der im Norden leb-
enden Ethnien adaptiert werden. (vgl. Vater 2011:13)

“The power of the yant does not rest in the tattoo - on its own, it is just a tattoo, but with the
secret blessings of the tattoo master, the yant is actived and the wearer is bound to
follow a set of rules stipulated by his master, to receive continuing protection,
good luck or power from it.”

(Vater 2011:13)

Heutzutage wird kaum noch klassisches Sanskrit fiir die gebetsdhnlichen magischen Texten
bei tatowierten Sak Yants verwendet, da sich im Laufe der Zeit die traditionelle Sprache
des in Thailand praktizierten Theravada Buddhismus, nédmlich Pali durchgesetzt hat. Dies
widerum hat zur Folge, dass die Inschriften am Korper fiir Aussenstehende enorm schwer zu
dekodieren sind auch aufgrund der sich stéindig wandelnden Ordnung des Khmer-Alphabets.
Die Sak-Yant Meister erschweren somit die Kopierbarkeit ihres Designs. Grundsitzlich fin-
det man in Tempeln ansédssige oder frei arbeitende Tattoo-Meister in ganz Thailand, wobei

bekannteste Ort der Sak Yant-Tédtowierung wohl Wat Bang Phra, etwa eine Stunde westlich

der Hauptstadt Bangkok gelegen, sein diirfte. Der jahrlich stattfindende Wai Khru-Tag zur
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Ehrung der Lehrenden hat mittlerweile weit tiber die Grenzen Thailands neben dem spiri-
tuellen Wert enormen Bekanntheitsgrad in der Tourismusbranche erlangt. Unzédhlige Un-
ternehmen bieten eine Reise plus individuelle Tatowierung des Meisters (Achan) an, um auf
die Welle des Tattoobooms aufzuzuspringen und davon zu profitieren. (vgl. Vater 2011:13f)
So findet man beispielweise Angebote wie: “Wir bieten Ihnen eine Tattoo Reise nach Wat
Bang Phra in Thailand an, zu dem beriihmten Monchen und Tattoo Master Luang Pi Nunn.
Er selber wird Ihnen ein magisches Tattoo stechen und ihm Energie und Leben einhauchen.
Besichtigen Sie die Tempelanlage und ruhen Sie sich in einem ruhigen Resort in dem Seebad
Cha-Am aus, was rund 200 Kilometer siidlich von Bangkok liegt. Hier leben Sie in Ihrem
eigenen 140 Quadratmeter grossem Haus, mit regelmdfliger Putzfrau, kostenlosem Swim-
mingpool vor dem Haus, Airport Transfer und Ausfliigen inklusive, wie der Besuch und ein
Tattoo von Luang Pi Nunn.” (URL5:10.51)

Auf dieser Abbildung erkennt man eine Teilszenerie des oben erwéhnten Wai Khru-Festes in

der Tempelanlage Wat Bang Phra in Nakhon Chaisri.

Der tiber und tliber mit Sak Yants versehene Mann befindet sich in einem trancedhnlichen
Zustand. Seine Titowierung ergreift die Uberhand und nimmt den Platz in seiner Seele ein,
was ein ekstatisches Verhalten und den Drang méglichst nah beim Tempel und beim Meis-
ter zu sein zur Folge hat. Einzig die aufgereihten Ménner an der Spitze der Masse konnen
ihn nun durch Bertiihren seiner Ohrlidppchen aufhalten und zurtick in die Realitét holen. Die
Trance wird verursacht durch die monotonen Gebetsgesidnge der Monche und das Commu-

nitasgefiihl der tdtowierten Pilgermasse.

“As more and more people gather under the blazing sun, facing the statue of former abbot
Luang Pho Poen, hundreds of the devotees enter khon khuen, a trance state during which

they transform into the character of one of their tattoos. Possessed by the tattoo's spirit,
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they race through the dense crowd towards the statue, where they are subduesd by tough
young men.”
(Vater 2011:185)

Die aufwendige Zeremonie beginnt am frithen Morgen mit unzéhligen wartenden Gléaubi-
gen, die ihrem Meister Respekt zollen und eine Segung durch eine Sak Yant-Tdtowierung
empfangen wollen. Am Hohepunkt des Wai Khru-Festes in etwa zur Mittagszeit erscheint
dann Monch Luang Pho Poen, das spirituelle Oberhaupt des Tempels Wat Bang Phra, um die
Massen zu segnen, was den erwédhnten Sturm der in Trance Verfallenen zur Folge hat.

(vgl. Vater 2011:183ff)

Im Unterschied zu dem organisierten Vorgang in der Tourismusbranche entscheidet nor-
malerweise der Tattoo-Meister, wann ein Ansuchender bereit ist das magische Sak Yant zu
empfangen. Einst wurde vor dem eigentlichen Prozess ein intensives Lehrer-Schiiler-Ver-
héltnis aufgebaut, jedoch vor allem aufgrund der immensen Nachfrage besteht dieses heute

nur mehr in Grundziigen auf symbolischer Ebene.

Wenn nun der Zeitpunkt fiir das magische Hautbild gekommen ist folgen aller Beteilig-
ten nach wie vor einem strengen rituellen Verhaltenskodex beginnend mit der Ehrung des
Meister durch Opfergaben wie Réducherwerk, Kerzen und Blumen prisentiert auf einem
kleinen Tablett. Bevor die iiberraschend schwere und in der Grof3e variierende Nadel in die
Haut eindringen kann, muss diese geoffnet werden, um dem Energiefluss des Yants in den
Korper des Empfangenden zu gewihrleisten. Die meisten Tatowierer bevorzugen stihlerne
Tattoowerkzeuge, da die friiher eingesetzten Holznadeln in ihrem Ablaufdatum eher gering
waren. Weiters verwendet jeder Achan sein personliches geheimes Rezept beim Anmischen
der Tinte, jedoch lassen sich einige Grundbestandteile wie unterschiedlichen kommerziellen

Farben, Olen und durch Mantras gesegneten Kriiutern klassifizieren. (vgl. Vater 2011:14ff)

“Once Luang Phi Paeo completes his first kata, he gets his needle ready, dips it in alcohol,
then the ink, and starts tattooing while commencing the second kata. Following the yant's
completion, the third incantation activates the tattoo, while the master strokes the
devotee’s skin. To make the yant effective, the wearer must follow the rules of his
master has laid down on him. The rules come with the first yant and differ slightly
from master to master. As the first yant, the yant khru, “controls” all subsequently
applied tattoos, no further rules are added following the initiation tattoo, which
establishes the sacred contract between master and devotee.”

(Vater 2011:15)

Als fixer Bestandteil der vom Meister an den Schiiler gerichteten Regeln gelten die ersten

fiinf grundlegenden Prinzipien des Buddhismus:

51



1. Schidige keinen Lebewesen!
2. Stehle nicht!

3. Kein sexuelles Fehlverhalten!
4. Liige nicht!

5. Konsumiere keinen Alkohol und Drogen!

Nun ist abzulesen, dass diese empfohlenen Verhaltensweisen auf ein gutes, harmonisches,
soziales Zusammenleben abzielen und ich an dieser Stelle auf das bereits erwédhnte Para-
doxon der kollektiven Heilung als auch der Betonung der Gemeinschaft anspielen méchte.

(vgl. Vater 2011:15) “If I meet a guy who has yant from the same master as myself, I trust
him and he will trust me. We might become friends or not, but something connects us. The

yant creates a kind of community.” (Yant-Enthusiast zit. nach Vater 2011:15)

Die sogenannte Wai Khru-Zeremonie durchzieht die gesamte Vielfalt der thaildndischen Kiin-
ste und tritt meist in Verbindung mit Khrob Khru-Ritualen auf, in denen ein Meisterschiiler
die hoheren Weihen erhilt, indem ihm die ihm verbundene Maske seines Schutzgottes auf-
gesetzt wird. Im Falle des populdren thaildndischen Tanztheaters “khon” entspringt diese
Figur meist dem indischen Epos Ramajana, wenn gleich sich ein Tatowiermeister meist der
goldenen Abbildung eines Einsiedlers (riitisii) bedient. Teilweise trigt der Meister selbst
eine solche Maske, verbunden mit einem Umhang aus Tigerfell und umgeben von aller-
lei mythologischen Gegenstinden wihrend er die khathaa-Spriiche auf den Korper seines
Schiilers tiatowiert. Im Mittelpunkt der Punktierungen steht die alte Khmer-Schrift khom,
welche so berichten chinesische Reisende bereits an Korpern von Kriegern vor rund zwei-
tausend Jahren entdeckt wurden. Dabei ist wie bei allen Amuletten deren Aktivierung durch
bestimmte Segnungen erforderlich, um tiberhaupt als klassische Sak Yant-Tédtowierung giil-
tig zu sein und fihig zu sein dem Schlag eines scharfen Ddmonenschwerts abzuwehren.
Die enorm schmerzhaften jeweils in etwa zwanzig Minuten dauernden Sitzungen konnen
sich tiber Wochen hinziehen, bis das fertige Hautbild sichtbar wird. (vgl. Cornwell-Smith
2010:1511f)

In den 1990er Jahren waren es fiir Frauen noch absolut tabu sich ein traditionelles Sak Yant-
Tattoo von einem Monch stechen zu lassen, da sie als rein mannliche Form des Ausdrucks
galten und der verbotene eventuell drohende Korperkontakt mit den spirituellen Wiirden-
tridgern eine Gefahr darstellte, welche das weibliche Geschlecht meist davon abhielt.

Heutzutage hingegen lassen sich immer mehr Frauen kleine magische Spriiche tidtowieren,
welche sich grosstenteils mit der Partnersuche auseinandersetzen. Der Korperkontakt wird
durch ein dazwischen gelegtes Kissen vermieden, sodass rein die Nadelspitze die Haut des
Gegeniibers beriihen kann und auch bei der abschliessenden Segnung wird sich einer Kerze

als Distanzhalter bedient.
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“Bis vor einem Jahrhundert trugen die meisten Mdnner, darunter auch die Adeligen und
Konige, Tdatowierungen fiir den Notfall, wie Phya Anuman Rajadhon erinnert- “Reisen
aufserhalb des eigenen Dorfes waren friiher ein Abenteuer, bei dem Gefahr von Mitmen-
schen oder phii (bosen Geistern) ausging. Man war in einigen abgelegenen Gegenden vol-
lig auf sich allein gestellt.” Diejenigen, die sich heute unter die Nadel legen, haben in der
Regel gefiihrliche Berufe. Arbeiter mit entblofiten Oberkorpern stellen ihre dekorierte
Muskulatur zur schau, wahrend sie schwere Kisten auf Lastwdgen hieven, mit Korben iiber
den Markt steuern oder Backsteine auf wackelige (sic!) Bambusgeriisten schleppen.
Da iiber ihre angespannten Finger Tintenschnorkel laufen, sind die Motorradtaxifahrer
zuversichtlich, dass sie keine Bedrohung fiir ihr Leben, die Gliedmafien oder die Knie-
scheiben ihrer Fahrgdste fiirchten miissen. Kalligraphische unalom schauen unter den
engen Krdgen der Wachmdnner hervor. In der Polizei und im Militdr werden Rekruten mit
Tattoos ungern angenommen , jedoch legen sich viele spditer eines zu.”
(Cornwell-Smith 2010:153)

Das moderne Thailand, gefangen zwischen gelebter Tradition und angestrebter kommer-
zieller Globalisierung, prigte gewisse Vorurteile gegentiber mit Yants geschmiickten Men-
schen. Viele Tatowierten miissen sich heute mit Formen von Diskriminierung auseinander-
setzen, denn vor allem die kleine Mittelklasseelite des Landes spricht in Hinsicht dieser
Tradition von Riickstéindigkeit, Aberglauben und unniitzen Blockaden fiir die Weiterent-
wicklung Thailands und Anpassung an ein westliches Staatsmodell. Genau diese Vorurteile
gepaart mit einer angenommenen Verbindung zur Kriminalitdt bewirkte die Pridsenz des
klassischen Sak Yants in der Politik als umstrittenes und immer wieder diskutiertes Thema.
(vgl. Vater 2011:15) “A fascinating contradiction emerges: the sak yant appear to be the
calling card for bad guys, but many bad guys actually become good guys once they acquire
a sacred tattoo. (...) Rather than encouraging lawlessness or individualism, the tattoos are in
fact tools to regulate and pacify some of the most volatile members of Thai society. The loss
of traditional values that the more conservative factions of society bemoan, (often the same
people who would like to see the sacred tattoos disappear), is slowed by the continued popu-
larity of the sak yant. In a country where a child is told in school that one should do well, but
not so well as to embarrass the next person, the sak yant at once excludes and integrates,
damns and rehabilitates: a perfect example of the opposing forces that shape the kingdom's
social matrix.” (Vater 2011:16f)

Die Mehrheit der Bevolkerung Thailand bekennt sich zum (Theravada) Buddhismus und
bewahrte eine enorme Flexibilitét in Hinsicht der Toleranz gegeniiber anderen Religionen,
auch aufgrund des Verbotes im Buddhismus vorschnell zu urteilen und zu kategorisieren. Im
Fall des Sak Yants gilt diese Einstellung als verfizierte Mentalitit der Offenheit, aber
gleichzeitig als Werkzeug der sozialen Kontrolle. (vgl. Vater 2011:17)
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Die Sak Yant-Tédtowierung steht wie bereits angedeutet in enger Verbindung zu dem in Thai-
land sehr populédren Glauben an Amulette. Der magische Glaube an deren magische Schutz-
funktion ist weit verbreitet und wird auch in der religids-buddhistischen Tradition gefordert.
Weiters gilt der Handel mit Amulette als rentables Geschiift, da teilweise enorme Preise fiir
spezielle Stiicke gefertigt an einem einzigartigem Ort, zu einer bestimmten Zeit und von
einem hochrangigen Monch verlangt werden. Schon die prabuddhistischen Einwohner Thai-
lands statteten sich mich diversen Gliicksbringern aus, um eventuellen zukiinftigen Schaden
abzuwenden, jedoch er eigentliche wirtschaftliche Zweig des ausgepridgten Handels kam
erst in den letzten fiinfzig Jahren in Schwung. Grundsitzlich lassen sich laut Phya Anuman

Rajadhon vier Typen von Amuletten unterscheiden:

1. Natiirliche Kuriosititen (u.a. Steine, Zihne, Samen, Metalle)

2. Bildnisse von Buddha oder Monchen

3. Talismane durch gezielte Aktivierung (u.a. Yantra-Inschriften auf Haut, Stoff
oder Schmuck)

4. Pflanzenteile der schamanischen Medizin (waan jaa)

Die eigentliche Funktion der verzierten Amulette galt der Verbreitung und dem Fortbe-
stand des Buddhismus und auch Halsketten waren bis vor in etwa einhundert Jahren vollig
unbekannt. Erst durch den westlichen Einfluss wurden die urspriinglich an Scheitel, Taille,
Schulter bzw. Hand- und Fussgelenk getragenen Schmuckstiicke um den Hals gelegt, ver-
mutlich aufgrund des missionarischen Symbols des Kreuzes. In Bezug auf die Wirksamkeit
gibt es in der thailéindischen Vorstellungswelt keinerlei Zweifel, denn so wird beispiels-
weise der unvorgesehene Tod eines Trégers auf die Nichtbeachtung der durch einen Monch
vorgegebenen Regeln zuriickgefiihrt. An dieser Stelle bemerkt man die Verwobenheit des
Amuletts und der traditionellen Sak-Yant-Tatauierung in Bezug auf die symbolische mor-
alischen Vorsorge und bestimmte Formen des Aberglaubens.

(vgl. Cornwell-Smith 2010:142ff)

Neben den traditionellen Tatau-Instrumenten aus Bambus oder Metall kommen auch teil-
weise umstrittene andere Inhaltsstoffe wie Batteriestire, Schlangengift und andere
pflanzliche Inhaltstoffe in Verbindung mit der Tinte zum Einsatz. Diese dienen der angeblich

Vorbeugung bakterieller Infektionen.

Die rituelle Sak Yant-Tatauierung ist also im Stande soziales und individuelles Gleichge-
wicht wieder herzustellen, aber gleichzeitig droht durch die teilweise fehlende Sterilitdt der
Instrumente ein gewisses Risiko der Ansteckung mit HIV, Hepatitis und anderen Infektion-
skrankheiten.

Weiters existieren neben den oben bereits beschriebenen priasenten klassischen Sak-Yant-
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Tdtowierungen auch sogenannte unsichtbare Tattoos, welche zum Grofteil an Frauen ange-
bracht werden. Hier steht der heilende und beschiitzende Faktor noch klarer im Vordergrund,
da eben keine korperlich-ésthetische Verdnderung nach der Prozedur zuriickbleibt. Der aus-
fiihrende Monch benutzt sticht das Motiv ohne Tinte unter die Haut und segnet es wie die

sichtbaren Tataus abschliefend mit seinem segneneden Atem. Die Kunst der unsichtbaren Ta-
towierungen erinnert stark an chinesische Methoden der Heilwerdung wie beispielweise die
Zungendiagnostik oder die Akupunktur. Weiters soll hier die Bedeutung des omnipridsenten
Bertihrungstabus zwischen Monchen und dem weiblichen Geschlecht erwéihnt werden, da

dieses auch hier zu tragen kommt und mittels einer Kerze tiberbriickt wird.

Heutzutage erlebt neben der traditionellen Sak-Yant-Tdtowierung auch das gemeine Tattoo
enormen Aufschwung. Diese findet man mittlerweile auf jeder noch so kleine Insel in un-
zahliger Ausfiihrung und Qualitét, jedoch kommen in der Eile des wirtschaftlichen Erfolgs

gewisse grundlegende Aspekte des Tatowierens zu kurz.

Samtliche zuvor eingeschriebenen Kenntnisse, Symbole und Funktionen werden nahezu
verdringt, um die Nachfrage zu befriedigen. Ein Bedeutungswandel hat sich also insofern
vollzogen, als dass die Kommerzialisierung wie zuvor schon in so vielen anderen Orten im
Kampf um die Vorherrschaft gewann. Dennoch lassen sich vereinzelt Orte in ganz Stidost-
asien finden, wo diese Tdtowierung mit eingeschriebenen sozialen Funktion weitgehend er-
halten und sogar gefordert wird. Die Marginalisierung der tradiionellen Sak-Yants bewirkte

nun lidngerfristig gleichzeitig eine Betonung eines kulturellen Guts.

“Tattooing, in one of its uses, can be seen as self-flagellation, but not necessarily a personal
form of punishment. It can be used instead as a tool to gain access to and retranslate unpleas-
ant and/or traumatic events in history, to initiate one’s physical healing, to experience
out-of-body-travel, and so on.”

(Rush 2005:178)

Wie bereits erwihnt lédsst sich im Allgemeinen anhand verschiedener Beispiele die Ta-
towierung als geeignetes Therapieverfahren nachvollziehen, sei dies nun als Symbolik mit
magischer Schutzfunktion, in Verbindung zur klassischen Akupunktur und im Sinne einer
kollektiven als auch individuellen Heilung vor allem aber in Hinsicht der Wiederherstellung

des sozialen Gleichgewichts.

“Das Heilen kann sich sowohl auf korperliches wie auch auf seelisches Leiden beziehen,
dieser Unterschied wird in der nicht-westlichen Welt nicht gemacht. Ein Heilritual
bezweckt die Wiederherstellung der Harmonie, des Gleichgewichts, und spricht
immer den ganzen Menschen an”

(Goodman 1992:97).
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Um den Bogen zu meinem theoretischen Rahmen zu spannen, kann man hier sagen, dass
beide Aspekte des oben erwéihnten Konzeptes Arnold van Genneps und Victor Turners wie-
derzufinden sind. Einerseits ist das beschriebene Sak Yant-Ritual klar als sogenannte “rite
des passage” zu bewerten, da sich der zu Initiierende von seiner Umgebung seperiert, in die
liminale Phase symbolisiert durch den schmerzhaften Tatowierprozess eintaucht, um sich
dann in seiner verwandelten Form wieder in seine Gemeinschaft zu integrieren. Hier findet
man also mehrere eindeutige Zeichen eines Ubergangsritus, niimlich einen Orts-, Zustands-
und Positionswechsel im Sinne einer Wiedererweckung des verbesserten positiven Selbst.

Weiters kommt hier die von Turner postulierte spontane/existenzielle Communitas zum tra-
gen, da es sich hierbei klar um ein “Happening” handelt, welches den Ansuchenden erstmals
wirklich in die Gemeinschaft des Sak Yants und der buddhistischen Lebensweise einbezieht
und alle im Ritual eine Einheit bilden miissen, um das Problem zu 16sen. Dieser Punkt ist
vor allem in der asiatischen Kultur von enormen Stellenwert, da die Gemeinschaft immer
tiber dem Individuum steht. Die erst entstandene spontane Communitas kann sich dann im

weitern Verlauf zu einer normativen Communitas entwickeln.

Die in den 1970ern aufkommenden “ritual studies” involvierten erstmals den Aspekt des Rit-
uals als Performance. Das Ritual wurde zum entscheidenden Faktor der Gemeinschafts- und
Identitétsbildung. Wie bereits erwéhnt ist das Sak Yant wichtiger Bestandteil der Stirkung

aber auch Hinterfragung der aktuellen Ethnizitdt und somit auch der Identitétsbildung. Die
zu dieser Zeit wissenschaftliche Etablierung der neuen Ritualforschung bewirkte eine radi-
kale Offnung des Westens hin zu Ideen des Ostens und indigener Lebensanschauungen und
deren Einbindung in Ritual und Medizin. Wihrend eines Rituals hat das Individuum, oder
die ganze Gemeinschaft die Moglichkeit sich zu transformieren, was uns zu der Wandlung
des einstigen “bad boys” zurtickbringt. Denn nicht nur der Tédtowierte an sich soll an die-
ser Stelle transformiert werden, sondern auch die Gesellschaft im Sinne der Wandlung von
Denkprozessen, da der davor vom tugendhaften Weg des Buddhismus Abgekommene fiir
unsere technologisierte wenig hinterfragte Wegwerfgesellschaft der Jetzt-Zeit stehen konnte
und dessen Transformation in den gereinigten, auf den heilenden Lebensweg gebrachten
Menschen, als Zeichen fiir eine Riickbesinnung zu lang bewihrten traditionellen Geistes-

haltungen dient.

Ebenso bewahrheitet sich an dieser Stelle die These Durkheims “wann immer Menschen
zusammenkommen gibt es eine natiirliche Tendenz ihre Handlungen aufeinander abzustim-

men, zu koordinieren, zu standardisieren und zu wiederholen. (...)” (Belliger/Krieger

2006:15)

Dies trifft auf die rituelle Tatowierung Thailands zu, denn die lange Tradition brachte

die Menschen dazu ihre Handlungen zu koordinieren und abzustimmen, spéter durch die
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Alltaglichkeit und Eintrédglichkeit des Tattoo-Booms zu standardisieren und schluBendlich
wegen dem groBen sozialen und kulturellen Wert und der personlichen Freunde zu wieder-
holen, als auch wie bereits diskutiert weiter zu hinterfragen. Das Sak Yant ist nun ein Symbol
der kollektiven Représentation einer Gemeinschaft und wirkt sodann identitétsstirkend, wo
durch der Grad der Gruppensolidaritéit ebenso erhoht wird. Um diese Gruppe bilden zu kon-
nen, ist es nach und nach notwendig bestimmte Grenzen nach aussen beziehungsweise dem
von innen definierten “Anderen” abzustecken, so dass Rituale pridgender Bestandteil der

kulturellen Lebenswelten und personlicher Wirklichkeitsebene werden.

Im Sinne der “ritual studies™ lésst sich hier ein weiterer Bogen spannen zu dem Konzept
des Rituals als Performance, da eben Rituale als kommunikative Handlungen zu sehen sind,
welche durch ihre innewohnenede Autonomie die Anpassung an eine sich stdndig verdn-
dernde Umwelt erleichtern und somit als tragende Orientierungshilfen innerhalb eines kul-

turellen Systems essentiell sind.

“Thainess” ist allein schon aus diesem Grund nicht nur innerhalb der territoralen Grenzen zu
sehen, sondern auch im Sinne der Etablierung von “network societies” und der

Entstehung von “imagined communities” ohne Ortliche Gebundenheit. Somit bleibt die Sak
Yant-Tatowierung zum Teil ein Versuch das Herz zukiinftiger thaildndischer Generationen
zu durchdringen, ihnen einen Teil ihrer Kultur zurtickzubringen, jedoch ohne einen Anspruch
auf Exklusivitét und starre traditionelle Muster, sondern eher als zielstrebige visuelle Umset-

zung einer Bewusstmachung der traditionell verwurzelten Moderne.

Grundziige der Populérkultur Thailands unter besonderer Berticksichtigung
der rezenten Tattoo-Szene

“Pop culture is generally contrasted with either elite or high culture on the one hand, and

folk culture on the other. Bruce David Forbes provides an extremely helpful metaphor in
the intoduction to Religion and Popular Culture in America: “high culture is a gourmet

meal, folk culture is grandma’s casserole, and popular culture is a Mcdonald's
hamburger” (...) The metaphor points to the limits and intended audiences of
different categories of culture.
High culture is assumed to be relatively limited in its reach, directed toward those with a
presumed higher set of standards, tastes, or incomes.

Folk culture is similarly limited to specific families or smaller, regional locations.
Pop culture, in contrast, has broad appeal and reach, and is almost always assumed to be
delivered through the mass media.”

(Mitchell 2012:309)
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Wie Forbes™ Metapher bereits anschaulich illustriert, ist eine der entscheidenden Qualititen
von Popkultur, wie bereits im Namen impliziert, seine Popularitit. Die sich immer mehr
tiberschneidenen kulturellen Sphéren definieren unsere von globalen Netzwerken und Kom-
munikationstechniken geprigte soziale Welt, welche sich nach Arjun Appadurai in einem
fiinfteiligen Rahmen des kulturellen Flusses beschreiben lésst: (vgl. Mitchell 2012:310f)

1. ethnoscapes

2. mediascapes

3. technoscapes

4. 1ideoscapes

5. financescapes

(vgl. Appadurai zit. nach Mitchell 2012:310)

Die Elemente einer Populirkultur lassen sich in allen fiinf beschriebenen “Landschaften”
wiederfinden, und dies besonders in Verbindung mit Studien in Hinsicht eines modernen
Buddhismus. Popkultureller Buddhismus konnte nun verstanden werden, als Spiegel der
speziellen Vermarktung von Bildern oder ganzen Ideenkomplexen. Wihrend diese Darstel-
lungen am globalen Markt fiir einige harmlose Expressionen bedeuten, fiihlen sich andere
tief in ithrem Weltbild erschiittert und angegriffen, aufgrund einer stereotypen Verdusser-
ung kulturellen Guts fiir kapitalistische Zwecke, was dem buddhistischen Geist ansich wid-
erspricht, oder eben die vieldiskutierte Frage nach Authenizitdt. Hinzu konnen westliche
Reprisentationen Ostlicher Traditionen Erinnerungen an kolonialistische Perioden hervor-
rufen. (vgl. Mitchell 2012:310£/319f)

“The basic processes of tattooing are relatively simple, involving a deposit of coloring past
the stratum corneum and into the epidermis and dermis of the skin. The major differences
between prehistoric and contemporary processes would be the sophistication of the
instruments and sanitary conditions. A third difference is that most of us are not tattooed
by a shaman, who first enacts protective rituals lest malevolent forces enter the holes in the
skin, infest the ink, or attack the artist.

While tattooing the sacred images, the shaman chants away evil spirits and instructs on the
law and morals of the community, impressing with each pin-prick the necessity of being a
good citizen. The pain must be endured or it is a rejection of community beliefs and prac-
tices, of growing up and entering a community of adults. So you bravely take it, experience
an emotional and behavior change, and join the community.”

(Rush 2005:84)

Thailand schwebt zwischen Modernitit und Traditionalitit, wie viele stidostasiatische Sta-
aten. Jedoch blieb die konstitutionelle Monarchie nahezu vollstindig von westlichen Ein-
griffen der Kolonialzeit verschont. An der Millionenstadt Bangkok lésst sich dieser gar nicht

so widerspriichliche Zwiespalt wohl am besten ablesen. Andere Einfliisse wie indische, chi-
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nesische und japanische Kulturen prigen auch heute noch wesentlich das Stadtbild. Die
Verbindung von alltdglichen Tempelgéngen, populédrer Konsumkultur, Theravada Buddhis-
mus, kapitalistischer “Hochkultur”, sowie die Existenz von Chinatown, dem indischen Tex-
tilviertel und touristischen westlich geprdgten Hochburgen scheinen hier ohne Probleme

nebeneinander bestehen zu konnen.

Die thailéindische Kultur hat zu eigen, dass verschiedene Kunstformen meistens und ohne
weiteres nebeneinander bestehen und sich gar tiberschneiden und gleichzeitig entwickeln und
dann natiirlich auch beeinflussen. So bilden beispielsweise die traditionelle Wandmalerei, die
Literatur und die darstellenden Kiinste keine isolierten Kunstformen, sondern im Gegenteil
eine gegenseitige Inspirationsquelle, was eine ganz eigene Dynmaik mit sich bringt und die
Vielseitigkeit der thaildndischen Kiinstler fordert. Die Rezipienten sind es widerum gewohnt
Gesamtkunstwerke wahrzunehmen und eher nicht wie die im neunzehnten Jahrhundert auf-
kommende Buchdruckerei aus dem Westen sich der Literatur ohne visuelle Unterstiitzung
hinzugeben. Die Lektiire wird eher in Form von darstellenden Kiinsten an das Publikum
tibermittelt. Die lange Historie der mythischen Sagen und Theaterauffiihrungen diirfte hier
keine unwesentliche Rolle spielen, dennoch haben auch hier die modernen Medien das Bild
und die Resonanz stark verdndert. Das Kino und Fernsehen spielen in Thailand eine enorme
Rolle, was sich aber aus dem bewéhrten Rezeptionsmuster erkliren lésst. Improvisation und
ktinstlerische Freiheit wurden durch eine in den beliebten Fernsehsendungen hedonistische

Lebenseinstellung verdréngt. (vgl. Nagavajara 1998:401f)

Der sich seit dem neunzehnten Jahrhundert intensivierende Kontakt zum Westen beeinflusste
nattirlich das Gebiet der thaildndischen Kunstformen. Niitzliche Neuerungen vorzugsweise
auf dem Gebiet der Literatur wie beispielsweise die Einfilhrung der Kurzgeschichte wurden
vor allem durch wohlsituierte in Europa studierte Heimkehrer integriert. Aus Erfahrung wis-
sen wir, dass Literatur als Instrumentarium der Revolution dienen kann, wessen sich auch
in Thailand verschiedenste den politischen Wandel anstrebenden Schriftsteller zu Nutze
machten. Als passendes Beispiel fiir die neue Gattung der politischen Lyrik in Verbindung
mit der immernenten Gelassenheit der Buddhismus soll hier der von der 1973 stattfindenden
Studentenbewegung handelnden Text “Der erste Regen” von Anfiihrer Chiranand Pitpreecha
aus dem Jahre 1992 dienen. (vgl. Nagavajara 1998:471f)

“Der erste Regen des Monats Mai
Stromte als rote Flut,

Wuchtiger Eisenregen stief3

Blutig Menschenkorper durch,
Uberschwemmte offene Straf3en
Voll todlichen Gestanks.

Wie viele Sterne sind gefallen?
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Wie viele Herzen sind gebrochen?

Die Wunde der Erde,

Wann wird sie heilen?

Wessen grausige Gewalt

Totete das Volk?

Der Widerstand wird weiterleben.

Der Tod wird Menschen erwecken.

Das Herz wird sich stdrken

Als Stiitze des Menschenrechtes.

Der erste regen ist in die Erde gesickert,
Hat seinen Sinn in Erinnerung hinterlassen,
Hat die schwarze Erde bereichert,

Aus der die Demokratie aufbliihen wird.”

(Pitpreecha zit. nach Nagavajara 1998:49f)

Nun lésst sich sagen, dass die “wechselseitige Erhellung der Kiinste” wohl kein kulturspe-
zifisches Phdnomen ist und im vorliegenden thaildndischen Fall besonders im Bezug auf
die Populérkultur ist wie bereits oben erwéhnt ein Grundmerkmal der lokalen Kiinstler ihre
Vielseitigkeit. Weiters wird der rege Austausch durch die durchlédssigen Grenzen der sozi-
alen Klassen unterstiitzt und die Betonung auf die Zusammengehorigkeit der Kunstformen

diirfte ebenso kein unwesentlicher Faktor sein. (vgl. Nagavajara 1998:531f)

“Es ldsst sich also folgern, dass eine grofse Population nicht eine differenzierte Popu-
larkultur hervorbringt, d.h. also verschiedene Subsysteme, sondern ein diversives Pop-
system in Differenz zu schwer erfassbaren Mikrosystemen. Die Masse assimiliert Ideen

und doch bringt die Wiederholung innerhalb der Masse die Differenz.”
(Hradetzky 2002:67f)

Heutzutage lassen sich diese Ausfiihrungen am Beispiel des dusserst beliebten Thai-Schlagers,
welcher als Form der Unterhaltungsmusik aus dem Kontakt zum Westen entstanden sein
diirfte, gut nachvollziehen. Hier findet man einerseits einen literarischen anspruchsvollen
Riickgriff auf traditionelle Literatur und andererseits westliche Kulturelemente in Form der
Instrumentierung, also sozusagen einen stilistischen Mix, der sich nach und nach adaptierte
und heute einen enormen Stellenwert in der thailéindischen Populdrkultur einnimmt.

Die von auf Technologie basierenden Medien durchzogene moderne vernetzte Welt bewirkte
eine Marginalisierung des unmittelbar erlebten Kunstwerkens aufgrund der heutigen Repro-
duzierbarkeit und somit Anpassung an rezente Konsumgewohnheiten und die Regeln auf
dem Markt als Ware. Gleichzeitig ermoglichten aber diverse technologische Innovationen

eine gewisse Demokratisierung der Kunst, da sie nun einem breiten Publikum zugénglich
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gemacht wurde. Das Elitentum wurde allméhlich zum internationalisierten Allgemeingut.
(vgl. Nagavajara 1998:62ff)

“Eine Analyse des Prinzips der wechselseitigen Erhellung der Kiinste im Rahmen einer
bestimmten Kultur braucht also nicht formalistischer Betrachtungsweise verhaftet zu
bleiben. Ein Verstdndnis dieses gegenseitigen Verhdltnisses kann als Grundlage fiir
ein tieferes Verstindnid anderer Aspekte dieser Kultur dienen.”
(Nagavajara 1998:69)

Die Bedeutung der Visualisierung von Kunst und diverse transkulturelle Gemeinsamkeiten
lassen sich auch in Bezug auf die Tradition des Tédtowiervorganges feststellen, denn so glei-
chen sich die standardisierten Methoden des alten Europas und Siidostasiens fast bis ins
Detail, dennoch wurde mit unterschiedlichen Werkzeugen gearbeitet. Die moderne automa-
tische Prozedur orientiert sich ebenso an dem urspriinglichen Verfahren des Stechens der
Hautoberfldche und dem gleichzeitigen oder folgenden Auftragen der Tinte unter die Haut.
Das verwendete Instrument am Festland Stidostasiens vor allem in Kambodscha, Laos, Bur-
ma und Thailand gleicht jedoch einer alten hohlen Fiillfeder, um die Farbe zu speichern und

direkt wihrend des Stechens unter die Haut appliziert werden zu konnen.

Das moderne Instrumentarium des Tédtowierens entwickelte sich kurz nach der Erfindung
der Gliihbirne im Jahre 1891 durch Samuel O Reilly. Seine Idee lehnte sich an widerum an
Thomas Edison’s Entwicklung einer Maschine an, mit Hilfe wessen man in kurzer Zeit Pa-
pier durchlochern konnte. (vgl. Rush 2005:87ft/127) Trotz der rasanten Verbreitung der er-
sten automatischen Tatowiermaschine konnten sich in vielen Ethnien traditionelle Methoden
erhalten. Das Nebeneinanderbestehen verlduft aber keineswegs ohne Differenzen, denn so ist
die eigentliche Prozedur nicht allein dem Zweck der Hautverschonerung gewidmet, sondern
in ein rituelles Ganzes verwickelt und somit untrennbar mit kuturellen Symboliken, Rechten
und Pflichten verankert. Das ambivalente Verhiltnis der traditionellen Verwurzelung und
globalem Konsumkultus zeichnet sich deutlich in dem von mir betrachtetem Regionalgebiet
ab. Eine multidimensionale Betrachtung im Bezug auf die Thematik des Bedeutungswan-
dels wird dahingehend unumgénglich, da weder eine einseitige Beschreibung der jahrtausen-
den alten Tatauierung in Stidostasien, noch die alleinige Auseinandersetzung mit modernen
Mechanismen des Phinomens zielfiihrend sein konnen, da eben auch diese Methoden Teil
des sich stindigen wandelnden Flusses darstellen. Eine Methode der statischen Grenzzie-

hung ist also auch hier als grundlegend irrefithrend zu sehen.

Der heutige Tattoo-Boom in Stidostasien und vor allem in Thailand héingt stark mit der Tour-
ismusindustrie zusammen. Gerade in den gréBeren Stiddten und von Touristen stark frequen-
tierten Orten wie Bangkok, Chiang Mai, Pattaya und Koh Samui haben einschlédgige Studios

enormen Aufschwung, nicht zuletzt aufgrund der hohen Nachfrage und dementsprechenden
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Umsatzmoglichkeiten. Da die Szene meist von mafiadhnlichen Strukturen gekennzeichnet
ist, kommen die eigentlichen rituellen Praktiken und Bedeutungen der Tdtowierung meist
zu kurz, jedoch gibt es einige wenige zum Teil ehemalige Tempelmaler und Kunsthoch-
schulabsolventen, welche geschickt stidostasiatische Stile mit modernsten Techniken verbin-
den.

Die Motivwahl ist ebenso stark kulturell geprédgt, denn Touristen bevorzugen zum Grofteil
aufwendige flachige Tattoos mit religiosen Aspekten, wobei in den letzten Jahren im Parla-
ment tiber eine Einschrinkung oder gar ein Verbot im spirituellen Tattoo-Wahn bei Auslin-
dern diskutiert wird. Dies ist widerum nachvollziehbar, da in den meisten Fillen die Tatowi-
erten keinerlei Vorwissen und Interesse fiir den religiosen Gehalt des Bildes am Korper haben
und damit der Respektlosigkeit, welche ja vor allem im Buddhismus beziiglich verschieden-
ster Abbildungen Buddhas enorme Wertigkeit hat, Vorschub geleistet wird. Im Gegensatz
dazu entscheiden sich die Thailénder selbst oft fiir eher kleinere westliche Designs oder eben
fur die traditionellen magischen Sak-Yants mit Anwandelungen aus dem von Indien tber-
lieferten und angepassten Nationalepos Ramakien oder aus der klassischen thailédndischen
Mythologie. Manchmal werden Elemente aus der kambodschanischen, burmesischen, bali-
nesischen und chinesischen Kunst inkludiert, um den einzigartigen Pan-Siidostasiatischen
Stil zu pragen. Die Entwicklungen in der modernen Tattoo-Szene in Thailand sind somit
keineswegs nur negativ zu betrachten, denn auch hier finden man eine sogenannte “Back-to-
the-roots-Bewegung”, welche das uralte Wissen und die damit einhergehende Uberlieferung
der Fahigkeiten fordert als auch weiterentwickelt. (vgl. Travelmic 2007:26ff)

“Although the tattoo is presently undergoing not only a renaissance but a period of full
bloom in most cities and countries of the urbanized world, other societes are just now ban-
ning the practice. In Thailand, for example, where it once was most normal to be tattooed,
government jobs are closed to anyone wearing a tattoo. This is comparable to efforts by
other countries that on their emergence from the third world into the modern mainstream try
to repress and forget aspects of their cultural heritage that were once thought of as primitive
by the missionaries and traders of the West.”
(Camphausen 1997:62/64)

Gerade wegen des wirtschaftlichen Erfolges scheint es etwas verwunderlich, dass die erste

offizielle Tattoo-Convention erst im Februar des Jahres 2006 stattfand, womdéglich aufgrund
der ambivalenten Einstellung der Bevolkerung zum Phinomen Titowierung. So glaubt die
dltere Generation der Thaildnder weiter an eine Verbindung zur Kriminalitét, da einst die
Hautbilder Bandenzugehorigen vorbehalten waren, obwohl Sak-Yants auf eine lange His-
torie zurtickblicken lassen. Kritischer Konservatismus und spiritueller Glaube stehen sich
so gegeniiber und bestitigen anhand dieses Beispiels das Vorurteil der oft zwiegespalte-
nen Mentalitdt. Weiters sieht man die magischen Tédtowierungen vorangig an Angehdrigen

der thaildndischen Arbeiterklasse, was widerum in dem indisch beeinflussten - aber weit-
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aus egalitdreren - hierarchischen System Zuriickhaltung innerhalb der Oberschicht mit sich
bringt. (vgl. LaMela 2006:25ff)

“The human body is an instrument of the State, and one may think that the variety of modifi-
cation a culture permits equates with individual freedom. But, you are only free to
choose from that which your tribe or culture deems important or proper.”

(Rush 2005:226f)

Im Falle einer Tattoo-Convention scheint der eigentliche Charakter der Tatowierung als
vieldiskutiertes Kunst- beziehungsweise Kunsthandwerkprodukt verloren gegangen sein,
denn steht der wirtschaftliche Aspekt und das 6ffentliche zur Schau stellen im Mittelpunkt.
Jedoch geht durch diese Art der Herangehensweise und Vermarkung auch die spezielle so-
ziale Interaktion zwischen Tédtowierer und Klient verloren. Sie verschwimmt im 6ffentlichen
Umfeld. Die Auseinandersetzung in wissenschaftlicher Hinsicht ignorierte meist das Phéin-
omen der Tédtowierung in der sogenannten modernen westlichen Welt, denn Korperschmuck
war eigentlich nur Thema in Bezug auf indigene Gruppen, oder wurde aus psychologischer
Hinsicht analysiert. Um so entscheidender scheint eine Aufarbeitung der Interaktion zwisch-
en Tdtowierer und Klient wihrend dieses Prozesses. Die Ritualisierung der sozialen Interak-
tion und das Eingehen auf den Klient als Individuum und eben nicht als Objekt ist dulerst
entscheidend um eben ein konfliktfreies Aufeinandertreffen zu garantieren. Der wohl gr6te
Teil im gelungenen Tatowierungsprozess, welcher von Intimitédt und Schmerz gekennzeich-
net ist, nimmt eben die oben erwihnte professionelle Beziehung zwischen Klient und Té-
towierer ein. Das Umfeld einer 6ffentlichen Convention erschwert diese essentielle Bezie-
hung nachhaltig, da fiir den Aufbau dieser sozialen Strukturen Zeit bend6tigt wird, welche zu
Gunsten des wirtschaftlichen Erfolgs auf ein Minimum in der Interaktion minimiert wird.
(vgl. Sanders 1988: 219ff) Das Universelle liberschattet das Individuelle, was im weitesten

Sinne zu einer Diskriminierung des Speziellen fiihrt.

‘Money’, which is a short-hand way of saying capitalist relations, market values, trade and
exchange, ushers in a world of moral confusion (...) (it) complicates the moral order,
turning what was formerly black and white into greyness (...) it is money, markets and

market capitalism that eliminate absolute moralities (...).”
(Macfarlane zit. nach Parry/Bloch 1996:17)
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Auseinandersetzung anhand einiger kulturspezifischer Symboliken

(Thaewchatturat 2011:21)

“Before receiving a tattoo devotees have to commit a good deed. Once they wear a SakYant
- they should follow the 5 Buddhist precepts.”

(Achan Lunag Phi Paeo zit. nach Vater 2011:20)

(Thaewchatturat 2011:25)

“Those SakYant devotees who are conscious of their minds have no need to enter

a trance state.”

(Achan Thong Taladplu zit. nach Vater 2011:24)
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(Thaewchatturat 2011:33)
“A man came to photograph me. The first time he tried, no images appeared on the film.
The second time - the camera broke. before he tried again, I made him pay his respect to

the hermit. Everything worked.”

(Achan Thoy Dabot zit. nach Vater 2011:32)

(Thaewchatturat 2011:39)
“The SakYant is a powerful reminder for us to stay on the right path.”

(Achan Neng Onnut zit. nach Vater 2011:38)
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"

(Thaewchatturat 2011:49)

“My generation will make sure that SakYant will filter into all social classes.”

(Num zit. nach Vater 2011:48)

(Thaewchatturat 2011:75)
“When my sister was attacked by her husband, I lost my mind. My TigerYant took over and
1 bit him in the shoulder. He was paralysed.”

(Koy zit. nach Vater 2011:74)
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Die oben angefiihrten Abbildungen zeigen deutlich die Variationsbreite der Motive, aber
mit deutlicher Konzentration auf den kulturellen Hintergund mit Fokus auf dem von Indien
tiberlieferten und adaptierten Epos des Ramakien. Im folgenden Abschnitt mochte ich nun
auf die zentralen Darstellungen in der Tradition des Sak Yant eingehen, deren Bedeutungen

erldutern und zeigen inwieweit ein Korper zu einer individuellen heiligen Leinwand werden

kann.

Der Grofiteil der Symbole, die sich mit Schutz und
der Unsterblichkeitsvorstellung auseinandersetzen
fallen in diese Kategorie. Die Form, der Text inner-

halb des Yants und die begleitende Segnung sind

(Thaewchatturat 2011:123) entscheidend fiir dessen Klassifikation.
“Zauber”-Yants

|
y #

(Thaewchatturat 201 1.: 129)
“Na”

Diese Yants werden meist angebracht, um das
andere geschelcht anzuziehen. Meist entscheiden
sich “Sex Worker” und Musiker fiir dieses Symbol.

Die Kraft des Fliegens wird ihm nachgesagt.

“Na” hat unzéhlige Funktionen, aber vor allem
bringt es Schutz und Unsterblichkeit. Der indi-
viduelle Grund héngt von dem speziellen Segen
ab.

(Thaewchatturat 2011:133)
Elefant
Hier existieren unzihlige Variationen, welche

aber alle den Tréger vielschichtig stirken sollen.

Ganesh

Ganesh, urspriinglich hinduistischer Herkuntft,
ist der Gott des Erfolges und wird abseits des Yant-

Kultes vor allem in Geschiftslokalen gesichtet.

(Thaewchatturat 2011:141)
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(Thaewchatturat 2011:143)

Buddha

(Thaewchatturat 2011:149)

Einsiedler

(Thaewchatturat 2011:154)

Vogel

(Thaewchatturat 2011:157)

Garuda

(Thaewchatturat 2011:158)
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Der affendhnliche Gott ist eine zentrale Figur des

Ramayana-Epos. Er soll bei der Berufswahl helfen.

Hanumans Krifte sind jedoch limitiert.

Yant Ong Phra ist ein sehr hiufiges Tattoo und taucht

in vielen teilweise auch sehr stilisierten Formen auf.

Es schiitzt in jedlicher Hinsicht.

Die populérsten menschlichen Yants sind Monche,

die Gliick versprechen und Bogenschiitzen mit hilf-

reichen Kriften in Zeiten des Krieges.

Pho Kae/Ruesi lebte einst im Wald, meditierte und
studierte traditionelle Medizin und Kunst. Viele Meister

behaupten ihre Fihigkeiten aus dieser Abstammungslinie

erhalten zu haben. Wissen ist zentral.

Der mystische Vogel fordert die Kommunikations-,
Artikulations- und Uberzeugungsfihigkeit. Weiters

besteht eine Assoziation zu erfolgreichen Reisen.

Halb Mensch, halb Vogel beschreibt diese wichtige und
tiberaus méachtige Figur am besten. Viele Meister weigern
sich aufgrund der Stérke dieses Yants es anzubringen.

Garuda ist das offizielle Wappentier der Regierung.



Drache/Schlange

(Thaewchatturat 2011:161)

(Thaewchatturat 2011:163)

Krokodil

(Thaewchatturat 2011:165)

Schildkrote

(Thaewchatturat 2011:167)

Stier/Nashorn

(Thaewchatturat 2011:168)

Schwein_

(Thaewchatturat 2011:170)

Das Symbol Mangkon kommt relativ selten vor. Eine Ver-
bindung zum Naga-Kult ist nicht auszuschliessen. Manche
Meister sprechen von zu erlangenden Superkriften, andere
lehnen es wegen der thailédndischen Assoziation mit dem

Gefingnis komplett ab.

Geckos sind gekoppelt mit dem gelebten thailidndischen
Aberglauben. Die Kominationen und Anzahl der této-

wierten Symbole ist entscheidend fiir ihre Wirkung.

Vor allem Fischer tragen Yant Chorake. Es soll unter-
stiitzend bei Geschiften wirken, aber bringt gleich-

zeitig enorm strikte Regeln mit sich.

Dieses Symbol ist ein reiner Gliicksbringer und wird
als Reinkarnation eines buddhidtischen Bodhisattvas

wahrgenommen.

Yant Krathing und Yant Raet werden dhnliche Krifte
nachgesagt, ndmlich korperliche Stérke, kimpferische
Krifte und Zdhigkeit.

Die Reinkarnation von einem unsterbllichen Aspekt des
Gottes Vishnu. Es steht fiir Mut, Flei3, Selbststéndig-

keit und ein langes Leben.
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Aufgrund seines méchtigen Rufes steht dieses Symbol fiir
Schutz in allen Hinsichten. Der Léwe kann aber je nach be-

gleitendem Segen auch als “Zauber”-Yant eingesetzt werden

Yant Sua findet man bei Polizisten und Soldaten, da ihm
Stéirke, Angstfreiheit und Macht nachgesagt werden. Ge-

ménner tragen dieses Yant um die Konkurrenz auszuschalten.

(Thaewchatturat 2011:175) In der Miitte der Brust plaziert steht er fiir Entscheidung.
(vgl. Vater 2011:121ff)

Welche Korperteile sind nun die besonders beliebten zu titowierenden Stellen und in welcher
Verbindung stehen diese zum gewéhlten Motiv? Grundsétzlich konnen sich vor allem heu-
tzutage die Anwérter ihr Motiv selbst aussuchen, sei es nun eine freie Zeichnung oder etwas
vorab Existentes, doch wihlt der Monch das auf den Charakter des zu Tdtowierenden pas-
sende Bild aus, steigt es auch in seiner spirituellen Wertigkeit.

“Traditionelle Gewdnder sind eine Darstellung des heiligen Bergs Meru. In vergleichbarer
Weise passen sich rooi sag den geeigneten Korperstellen an. Als heiligster Teil kann der
Kopf Buddha-Bildnisse oder unalom an der Stelle des dritten Auges zeigen, wo Buddha
seine Haarlocke besafs. Engel und wilde Tiere aus der Mythologie bevolkern die Brust und
den Riicken, weniger bedeutende Motive und Gliicksbringer zieren die Arme, Hdnde und den
Unterleib. Geheimnisvolle Diagramme und Inschriften sind iiberall zu finden, auch an den
Beinen, Fiifyen oder auf dem Penis.” (Cornwell-Smith 2010:152f)

Phallische Gliicksymbole (Palad Khik) sind in Thailand weit verbreitet, wobei hier die Tra-
dition des phallischen Fruchtbarkeitsritus und der /ingam-Kult rund um den Gott Shiva ver-
schmelzen. Phalad Khik treten in unterschiedlichsten Formen, Groen und Farben auf und
werden aus unterschiedlichsten Materialien hergestellt. Tatowierte Darstellungen haben oft-
mals Fliigel und dessen Tréager sehen darin eine prestigetridchtige Verbindung zum vor sieben

Jahrhunderten ibernommenen kéniglichen Khmer-Erbe. Jedoch scheint sich die Geschichte

zu wiederholen und die phallischen Gliicksbringer verschwinden, denn schon damals ver-
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suchte Konig Rama I im Jahre 1782 sie zu verbannen. Der umsich greifende Puritanismus
als auch neue Modetrends konnten der Symbolkraft bislang nichts anhaben, aber dennoch
scheint die Moderne nun langsam Erfolg zu haben, wo die Missionare kléglich scheiterten.
(vgl. Cornell-Smith 2010:156ff)

“Sexuelle Motive und Tierdarstellungen werden insbesondere zwischen der Hiifte und den
Knien als gefdhrlich und aggressiv angesehen. (...) Wie andere phallische Symbole in Thai-
land werden diese Tdatowierungen nicht unbedingt mit Sex, sondern mit Macht in Verbindung
gebracht. ein beliebtes sexuelles Tattoo zeigt einen Penis mit Sperma, und ein anderes stellt
eine nackte Frau mit vergrofierten Schamlippen dar. Die Peniszeichnung weist dhnlich wie
bei Amuletten manchmal Beine und einen Schwanz auf. Auf dem mdnnlichen Sexualorgan
konnen besondere Tattoos gestochen werden. Erstaunlicherweise gilt diese Prozedur un-

ter den Eingeweihten als nicht besonders “schmerzhaft’.” (Guelden zit. nach Cornell-Smith

2010:153)

(Semiotische) Bildanalyse

(URL11:14.40)
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Die Fotographie konzentriert unseren Blick sofort auf die Bildmitte, denn andere Teile des
Bildes sind unscharf und nur schwer erkennbar. Auch die Farbgebung beziehungsweise die
Lichtsituation scheint erzwungen und bearbeitet, da dadurch der Blick auf das Zentrum
verstiarkt werden soll. Auch die Kontraste wirken unnatiirlich, was den Effekt einer irre-
alen Szenerie unterstiitzt. Anhand der dargestellten Bildkomposition lassen sich die Inhalte
gut transportieren und beeinflussen. Die Ausrichtung der Fluchtpunktperspektive soll die
Aufmerksamkeit des Betrachters auf die Tdtowierung des zentral dargestellten Mannes len-
ken. Obwohl dieser leicht links steht, schaut der Betrachter vor allem durch dessen Nahe und
Schirfe sofort auf diesen Bildauschnitt. Alle perspektivischen Linienfiihrungen (Motorrad,
Lichtsituation, Position der Teilnehmenden) verweisen uns auf eben dieses Zentrum. Die an-
deren Ménner im analysierten Bild befinden sich im Hintergrund und werden damit zunéchst

nur als zweitrangig eingestuft.

Die Anreihung der Akteure ist relativ eindeutig nach Status gerichtet. Ein Mann steht zentral
im Vordergrund des Bildes und repriisentiert so seine Ubermacht in Bezug auf die Situa-
tion. Gleichzeitig scheinen ihre Gesichter von der enormen Anspannung als auch Vorfreunde

gezeichnet.

Im hinteren Teil des Bildes kann man zwei weitere ebenfalls titowierte Akteure erkennen.
Thre Stellung ist eindeutig unterlegen. Aufgrund des teilweisen Fehlens der oft wichtigen zur
Einschitzung des Status wichtigen Kleidung konzentriert man sich auf andere Hinweise in-
nerhalb der Abbildung. Das Bild spielt gezielt mit den Emotionen des Betrachters, vor allem
durch die eigentlich relativ uniibliche Dasrstelllung fiir das thaildndische Touristenparadies.
Der Fotograph exkludiert des tibliche Bild der weiten Landschaften und ldchelnden Thailédn-

der und fokusiert den Blick auf vollig andere Werte.

Hier gibt es keine gezielte unterschiedliche Abbildung von “Beobachter” und “Beobachteten”
in Form einer realen Abbildung nebeneinander. Dennoch werden sich die meisten Betrachter
mit dem erwdhnten Tourist, welcher um sein Urlaubsparadies gebracht wurde identifizieren.
Thailand ist wie viele andere Staaten enorm abhéngig von der Tourismusbranche und zu
dem Zeitpunkt der Erscheinung des Bildes wurden bereits Schlagzeilen einer politisch insta-

bilen Region durch oberflachliche westliche Berichterstattung nach aussen getragen.

In dem von mir angefiihrten Beispiel wird die kiinstliche Trennung zwischen “dem Eigenen”
und “dem Anderen” reproduziert, denn der Betrachter fiihlt sich nicht Teil der Szenerie,
sondern die Gezeigten werden der typischen Exotisierung unterworfen. Der Auschnitt ist
zwar relativ offen gewihlt, dennoch fiihlt man sich zurtickgedrédngt. Siidostasien wird hier
wiedereinmal als eine von Klischeen behaftete Region reprisentiert, wobei die Selbst- und
Fremdwahrnehmung damals wie heute eine entscheidende Rolle spielen, besonders in Be-

zug auf die Tatauierung.
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Die vermittelnde Norm konzentiert sich auf die Darstellung einer scheinbar friedlichen,
politisch stabilen und romatischen Szenerie, trotz der deutlichen Insignien der Kriminalitét.
Thailand wird seit jeher als Paradies reprisentiert, aber hier wird deutlich, dass die traditio-
nelle Tatowierung mit vielen Vorurteilen behaftet ist. Ob dieser Auschnitt der Szenerie rund
umdas Tempelfest in Wat Bang Phra nun bewusst zum nachdenken anregen soll, oder dies
eine rein zuféllig leicht zu misinterpretierende Darstellung ist, kann ohne den ausfiihrlichen
Einbezug des Kiinstlers nicht erroiert werden. Die kolonialen Invasoren der umliegenden
Gebiete erkdmpften sich mit Gewalt Kontolle iiber die angenommene ausufernde Situa-
tion, forderten Anpassung an westliche gesellschaftliche Vorstellungen und reproduzieren
dadurch Stereotype und Klischees. Im Hintergrund wird lediglich ein kleiner landschaftli-
cher Bildausschnitt gezeigt, welcher aber eigentlich vollig irrelevant ist, was entscheidende
Teile der Lebenssituation ausklammert und somit exkludiert. Weiters werden im Bild die
Beobachter ausgeblendet und nur die an das damalige Bild erinnernden des zu bekehren-
den “edlen Wilden” gezeigt. Die Vorgehensweise der Missionierung und wirtschaftlichen
Aneignung bleiben im Verborgenen. Obwohl jeweils nur drei Menschen abgebildet sind,
gibt es hier eine ganz klare differente Abbildung der Kulturkreise. Zum Zeitpunkt des Er-
scheinens der friiheren Darstellungen wie beispielsweise der des “Keulentragers von Nuka
Hiva” schwankte die Auffassung der Indigenen zwischen Romantisierung und absoluter
Verleugung der universellen menschlichen Gemeinsamkeiten vor einer ordentlichen Missio-
nierung. Heutzutage sollte man meinen, dass besonders durch die wissenschaftliche Vorar-
beit der Kultur- und Sozialanthropologie gewisse Klischees beseitigt werden konnten, aber
dennoch scheint diese Darstellung einen Blick in die Vergangenheit zu zeigen, der einzig

durch das motorisierte Vehikel unterbrochen wird.

Der Bildbetrachter nimmt insofern eine méichtige Stellung ein, da er durch die Identifikation
mit dem Fotographen als tiberstehend zu betrachten ist, da wie oben erwéhnt gewisse Vorur-
teile im Bild umgesetzt wurden und so ohne Hintergrundwissen und Reflexion der histo-
rischen Umsténde teilweise einfach reproduziert werden. Jedoch erscheint er gleichzeitig als
ohnmichtig die Situation zu beeinflussen, da vor allem der sich im Vordergrund dargestellte
im Mimik und Gestik als wissend und somit ebenso als méchtig zeigt. Dadurch wird der
Bildbetrachter zwar direkt von allen Bildteilnehmern adressiert, was die soziale kiinstliche
Distanz mindert, aber den exotisiernenden vorurteilbehafteten Blick nicht abwenden kann.
Die frontale Perspektive lenkt den Blick den Betrachters praktisch nur auf den zentralen
Teilnehmer und lédsst so die umgebende Situation nahezu vollig ausblenden. Die damalige
zu Zeiten der Forschungsreisen und Kolonialisierung giingige Annahme es wiirde eine gr-
undsétzliche Homogenitit der “Wilden” vorliegen, wird durch die uniforme Abbildung noch
verstarkt und so jegliche Individualitéit aberkannt. Gleichzeitig zeugt der abgebildete Gesi-

chtsausdruck widerum von einer gewissen Menschlichkeit.
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Durch ihre alleinige Darstellung der Bildteilnehmer nehmen diese die zentrale Rolle ein und
wirken dadurch aktiv. Die Rolle der Bildteilnehmer ist insofern komplex zu analysieren, da
sie eben durch verschiedensten Ausblendungen und vor allem durch die gewollte Schwarz-
Weiss-Fotographie verfilscht gezeigt werden und der Hintergrund keine Aufschliisse auf
etwaige Lebenssituationen, den Status, oder gar Hinweise auf die wahre Bedeutung der
Tatauierungen geben. Dennoch scheint es als haben die zentral dargestellten Ménner eine
bedeutende Rolle inne, da sie symbolisch durch Korperhaltung und direktes Adressieren des
Beobachters eine Machtposition vermitteln, was wiederum dem Betrachter ein Gefiihl der
Unsicherheit suggeriert. Die Abbildung kénnen leicht miBinterpretiert werden, da vor allem
wie bereits erwédhnt der Fotograph und seine spezifischen sozialen, politischen, kulturellen
und gesellschaftlichen Hintergriinde nur in groben Ziigen bekannt sind. Ebenso muss wie
bereits erwihnt unbedingt der historische Kontext in die Betrachtung miteinfliessen, um spe-
zielle Zeichen besser deuten zu konnen. Weiters wire eine Beurteilung durch Ortsanséssige
interessant, da nur so das Geschehen aus multidimensionaler Sicht eindeutig zu beurteilen
ist. All diese Herangehensweisen sind im Sinne einer semiotischen Bildanalyse zwar wich-
tig, aber wiirden an dieser Stelle zu weit fiilhren und eine zentrale Fragestellung, des Bedeu-
tungswandels der Tatowierung in Thailand zu kurz fassen. Dennoch soll hier anhand dieses

kurzen Beispiels die Diversitit der Wahrnehmungen aufgezeigt werden.
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Resumee und Ausblick

Die lange Geschichte und Funktion menschlichen Korperschmucks und vor alle die Di-
versitdt kann in ethnologischer Hinsicht bis heute nicht vollig gekléirt werden. Eine These
bezieht sich auf Mechanismen der sexuellen Selektion. Diese scheint auch gute Chancen
zu haben sich durch Forschungen in der Gegenwart zu verifizieren. Schon vor Jahrtausen-
den kannten die Menschen die Pigmentierung der Haut, wie uns der Fund von “Otzi” im
Jahre 1991, die Entdeckung titowierter dgyptischer und siidamerikanischer Mumien und die
fortwédhrende Existenz des Korperschmucks in Ozenanien verdeutlichte. Die Methoden und
Formen weichen zwar etwas voneinder auf, aber dennoch lassen sich eindeutige Verbind-
ungen in Hinsicht ihrer Funktion aufzeichen. Die Tatowierung/Skarifizierung/Piercing steht
meist in einem Zusammenhang mit der Anderung des Status, Mythologie oder Identitit in
Bezug auf Gruppenzugehorigkeit. Von Asien aus verbreitete sich die Kunst des Tatowierens
in die westliche Welt und wurde oft aus Griinden des gesundheitlichen Risikos als auch der
Verbindung zum Kriminellen oder gar “Wilden” kritisiert beziechungsweise gar tabuisiert.
Im 18.Jahrhundert riickte die Tatowierung durch James Cook und die Reiseberichte der
Mitreisenden abermals ins Blickfeld, vor allem durch die zweifelhafte Zurschaustellung

Indigener.

Die Geschichte der Tatowierung ist von ihrer unterschiedlichen Wahrnehmung gekennzeich-
net. Geprégt durch negative Stigmatisierung, Faszination, die Wahrnehmung als patriotisch-
es Symbol und Zeichen der Gruppenzugehdrigkeit etablierte sich der Korperschmuck bis hin
zu einer “Renaissance” in den 70er und 80er Jahren des letzten Jahrhunderts. Heutzutage ist
die Tdtowierung Teil des 6ffentlichen Lebens und wird vielerorts als reine Modeerscheinung
wahrgenommen. Anhand dieser Entwicklung lésst sich ein erneuter Imagewandel jedoch
nicht vollig ausschlieBen. All die genannte Funktionen lassen sich an historischen Beispielen
erldutern. Nun im Falle eines internationalen Vergleichs lassen sich einige Gemeinsamkeiten
der Griinde fiir Korpermodifikationen festlegen, wie beispielsweise die Wahrnehmung im
jeweiligen Kulturkreis als &sthetische Verdnderung, das NachauBentragen der Einstellung
und das Wirken als Zeichen fiir Gruppenzugehorigkeit und Individualitit. (vgl. Wohlrab et
al. 2005:11f)

Anfangs stellte ich mir die Frage inwiefern sich ein Bedeutungswandel in Bezug auf die
Téatowierung in Thailand vollzogen hat, sich tiberlieferte buddhistische Einfliisse in der Pop-
uldrkultur Thailand unter besonderer Berticksichtigung des Themenkomplexes der Tatowier-
ung erhalten haben und welche sozio-kulturellen Griinde fiir die Entwicklung verantwortlich

gemacht werden konnen.
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Sogenannte magische Tattoos haben in Siidostasien bereits eine lange Tradition, doch trotz-
dem war diese Form des speziellen rituellen Korperschmucks im Westen relativ unbekannt.
Erst mit dem Aufkommen neuer Trends im letzten Jahrzehnt verkorpert durch gewisse ameri-
kanische Personlichkeiten aus der Medienlandschaft sich langsam die Kenntnis und die Nach-
frage nach traditionellen thaildndischen Téatowierungen. (vgl. Travelingmic 2007:76ff) Doch
auch in Thailand selbst verénderte sich dadurch die Sicht auf die urspriinglich angesehene
Tatowierung. Die an die unter die Haut gestochenen Amulette gestellten Verhaltensregeln
verloren an Wichtigkeit und sie drangen ins gesellschaftliche Bewusstsein als Merkmal ein-
facher Leute, weshalb sich heutzutage noch kaum sozial Hoherranginge sichtbar titowieren.
(vgl. Travelingmic 2007:82)

Im Unterschied zu anderen Religionen ist das Punktieren im Buddhismus niemals verboten
gewesen, was dann zu der einstigen groBen Beliebtheit fiihrte und ihren Status innerhalb
der nonverbalen Kommunikation unterstrichen. Die traditionelle Tatauierung in Thailand ist
im Stande eine Beziehungsverhiltnis herzustellen und zwischen dem Betrachter und Tréager
gewisse Emotionen auszulosen, welche ja wiederum in Verbindung zur Religion gesehen
werden konnen. Weiters galten Sak-Yants damals neben den bereits erwéhnten Prozessen
der schiitzenden Amulettmagie, auch zutréglich im Sinne einer kollektiven als auch indivi-

duellen Heilung.

Der erste Bedeutungswandel hat sich bereits friihzeitig vollzogen, denn als Yants in ganz
Stidostasien immer populédrer wurden, konnten langsam lokale Kulturelemente zum ur-
spriinglich hinduistischen Design wie beispielsweise jene der im Norden lebenden Ethnien
adaptiert werden. (vgl. Vater 2011:13)

Der zweite Welle der Verdnderung héngt eng mit der Tourismusbranche und wirtschaftlichen
Interessen zusammen.Unzéhlige Unternehmen bieten eine Reise plus individuelle Tatowier-
ung an, um auf die Welle des Tattoobooms aufzuzuspringen und davon zu profitieren. (vgl.
Vater 2011:13f) Einst wurde vor dem eigentlichen Prozess ein intensives Lehrer-Schiiler-
Verhiltnis aufgebaut, jedoch vor allem aufgrund der immensen Nachfrage besteht dieses
heute nur mehr in Grundziigen auf symbolischer Ebene.

Eine weitere Ebene bildet die Ebene der Ergo- und Technologie, denn heute bevorzugen die
meisten Tédtowierer stdhlerne Tattoowerkzeuge, da die friiher eingesetzten Holznadeln in
ithrem Ablaufdatum eher gering waren. Weiters verwendet jeder Meister sein personliches
geheimes Rezept beim Anmischen der Tinte, jedoch lassen sich einige Grundbestandteile
wie unterschiedliche Ole und durch Mantras gesegnete Kriiutern klassifizieren und im Sinne
eines Bedeutungswandels moderne kommerzielle Farben. (vgl. Vater 2011:144f)

Die Genderthematik unterzog sich ebenso einer kleinen Verdnderung, denn in den 1990er
Jahren war es fiir Frauen noch absolut tabu sich ein traditionelles Sak Yant-Tattoo von einem
Monch stechen zu lassen, da sie als rein ménnliche Form des Ausdrucks galten und der ver-

botene eventuell drohende Korperkontakt mit den spirituellen Wiirdentréigern eine Gefahr
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darstellte, welche das weibliche Geschlecht meist davon abhielt. Heutzutage hingegen las-
sen sich immer mehr Frauen kleine magische Spriiche titowieren, welche sich meist mit der

Partnersuche auseinandersetzen.

Das moderne Thailand, gefangen zwischen gelebter Tradition und angestrebter kommer-
zieller Globalisierung, prigte gewisse Vorurteile gegentiber mit Yants geschmiickten Men-
schen. Viele Tatowierten miissen sich heute mit Formen von Diskriminierung auseinander-
setzen, denn vor allem die kleine Mittelklasseelite des Landes spricht in Hinsicht dieser
Tradition von Riickstéindigkeit, Aberglauben und unniitzen Blockaden fiir die Weiterent-
wicklung Thailands und Anpassung an ein westliches Staatsmodell. Genau diese Vorurteile
gepaart mit einer angenommenen Verbindung zur Kriminalitdt bewirkte die Pridsenz des
klassischen Sak Yants in der Politik als umstrittenes und immer wieder diskutiertes Thema.
(vgl. Vater 2011:15)

Seit jeher versuchen Menschen Gotter und Ddmonen durch verschiedenste Opferungen
diese zu besinftigen, sei dies nun durch bestimmte Gaben und Tabus oder anhand der Op-
ferung des eigenen Korpers durch das Ertragen von Schmerz. Die Bedeutung von Blut in
Hinsicht des spirituellen Weges darf hier keinesfalls unterschitzt werden. Im Laufe der Men-
schheitsgeschichte lassen sich unterschiedlichste religids motivierte Korpermodifikationen
nachvollziehen, so auch die global verbreitete Tatauierung. Die spirituelle Bedeutung und
Verwurzelung in der Ritualitét bestimmter Gruppen habe ich bereits zum Ausdruck gebracht
und anhand des Beispiels der traditionellen Sak-Yant-Tadtowierung in Thailand erldutert. So-
mit ldsst sich ganz klar feststellen, dass sich heute tiberlieferte buddhistische Einfliisse in der
Populérkultur Thailands besonders in Hinsicht der Tatowierung erhalten haben, da eben diese
auf eine lange vor allem stark buddhistisch geprédgte Geschichte liber den Raum Stidostasien
zurtickblicken kann und dann slebst durch den passiven Kolonialismus und neuzeitlichen
Tourismusboom tiberleben konnte, als auch spezieller Betonung religioser Motive folgte.
Weiters ist die Grenzerfahrung wihrend dieses Prozesses mit spiritueller Bedeutung aufge-
laden und die anschlieende Segnung durch den ausfiihrenden Mdnch eindeutig buddhist-
isch veranlagt. (vgl. Kasten 2006:251/253) Heutzutage kann man zwar vor allem bei der jiin-
geren Generation im urbanen Umfeld eine Distanzierung zum klassischen Buddhismus und
eine Hinwendung zur westlichen Konsumkultur beobachten, aber dennoch bleiben gewisse
Apsekte der religiosen Traditionalitéit jedoch in angepasster modernen Form erhalten. Ein
Bedeutungswandel innerhalb der religiosen Strukturen geht also mit einer Verdnderung der

Wahrnehmung in Bezug auf die Tdtowierung einher.

77



“Und schlieflich stellt sich angesichts der gegenwdrtigen Suche nach einer iiberzeugen-
deren Religionskultur die Frage, ob nicht diese uralten, religiosen Erlebnismoglichkeiten
auf eine neue ganzheitliche, tiefgriindige und urspriingliche
Spiritualitdt verweisen”

(Goodman 1992:123).

Welche sozio-kulturellen Griinde kénnen nun fiir die Entwicklung verantwortlich gemacht
werden? Ein Bedeutungswandel hat sich also insofern vollzogen, als dass die Kommer-
zialisierung wie zuvor schon in so vielen anderen Orten im Kampf um die Vorherrschaft
gewann. Dennoch lassen sich vereinzelt Orte in ganz Stidostasien finden, wo diese Tatowier-
ung mit eingeschriebenen sozialen Funktion weitgehend erhalten und sogar gefordert wird.
Die Marginalisierung der traditionellen Sak-Yants bewirkte nun lidngerfristig gleichzeitig
eine Betonung eines kulturellen Guts. “Thainess” ist allein schon aus diesem Grund nicht
nur innerhalb der territoralen Grenzen zu sehen, sondern auch im Sinne der Etablierung von
“network societies” und der Entstehung von “imagined communities” ohne 6rtliche Gebun-
denheit. Somit bleibt die Sak Yant-Tatowierung zum Teil ein Versuch das Herz zukiinftiger
thaildndischer Generationen zu durchdringen, ihnen einen Teil ihrer Kultur zuriickzubrin-
gen, jedoch ohne einen Anspruch auf Exklusivitit und starre traditionelle Muster, sondern
eher als zielstrebige visuelle Umsetzung einer Bewusstmachung der traditionell verwur-
zelten Moderne. Das ambivalente Verhiltnis der traditionellen Verwurzelung und globalem
Konsumkultus zeichnet sich deutlich in dem von mir betrachtetem Regionalgebiet ab. Eine
multidimensionale Betrachtung im Bezug auf die Thematik des Bedeutungswandels wird

dahingehend nun unumginglich.

Somit lédsst sich auch meine erste Hypothese verifizieren, da der Tatowierung ansich in Thai-
land eindeutig weiterhin ein enormer Stellenwert beigemessen wird, jedoch mit einer starken
Betonung auf die angestrebte 6konomische Festigung. Schluflendlich ldsst sich feststellen,
dass das weithin verbreitete Klischee mit dhnlichen vor allem finanziellen Bestrebungen
gestlitzt wird, sei es nun im Tourismus, der Filmindustrie oder der Literatur, denn die Ab-
sicht ist immer das Publikum zufrieden zu stellen. Nun ist es der Endverbraucher, welcher
aber tédglich von diesen oft falschen Informationen umgeben ist und somit ohne ein gezielte
selbststdndige Auseinandersetzung mit diesem Thema eine solche Prisentation der Region
Asien geradezu erwartet. Dies trifft auch auf die frilhere Wahrnehmung der Tatauierung
in der Wissenschaftsgeschichte zu, welche zwar in vielerelei Hinsicht aufgearbeitet wurde,
jeoch nicht ohne eben gewisse Stigmata und Stereotypen auszublenden. Die Zeichendeutung
spielt hier ein entscheidende Rolle, da eben durch diese semiotische Herangehensweise alte
als auch neue Vorurteile aufgedeckt werden konnten. Hier ldsst sich die Verbindung zur
zweiten Hypothese herstellen, da die Tourismusindustrie sich besonders wihrend des Viet-

namkrieges durch sich nach Abwechselung sehnende Amerikaner langsam entwickelte und
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daraus ganz klar weitere gesellschaftliche Verédnderungen resultierten, welche sich auch auf

dem Gebiet der traditionellen Sak-Yant Tdtowierung bemerkbar machten.

“Yes, it is a form of realism; it describes no objects and makes no brake between describing

and what is described. It does not describe, for there is nothing it could describe. So much

for the idea of ethnography as a “description of reality". Descriptions of reality are only
imitations of reality.

Their mode is mimetic, but their mimesis creates only illusions of reality, as in the ficional
realities of science. That is the price that must be paid for making language do the
work of the eyes.”

(Tyler zit. nach Hradetzky 2002:26)
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Abstract

Die Auseinandersetzung rund um das Thema “Thailand, Populadrkultur und Tatowierung”
entstand aufgrund meines personlichen und wissenschaftlichen Interesses in Bezug auf die-
ses Regionalgebiet. Nach der urspriinglichen Idee mich mit dem dritten Geschlecht zu be-
schiftigen, kam ich zu dem Schluss mich allgemein unter Einbezug historischer und rezenter
gesellschaftlicher Phdanomene mit Thailand auseinanderzusetzen und die Tdtowierung als
Beispiel herauszugreifen und zu analysieren.

Die Tédtowierung als einstiges Phidnomen verschiedenster Randgesellschaften, hat sich heute
bereits in allen Gesellschaftsschichten durchgesetzt. Besonders im letzten Jahrhundert zeich-
nete sich die Entwicklung in Richtung einer Mainstream-Kultur ab und gab der Tattoo-Szene
starken Aufschwung. Die Téatowierung als soziales Symbol ist gekennzeichnet von der ewi-
gen Frage des Menschen der individuellen Identitdt im Zusammenhang mit gesellschaftli-
chem Status und der Abgrenzung nach aussen hin im Bezug auf die eigene Gruppe.

Das von mir gewéhlte Thema steht in enger Verbindung zu meinem Interesse in Bezug auf die
Tatowierung in die Verdnderung der gesellschaftlichen Wahrnehmung im Laufe der Zeit.
Wenngleich vor allem in Bezug auf die Tatowierung das Regionalgebiet Ozenaien und Ja-
pan in der wissenschaftlichen Geschichte fokussiert wurden, konnten einige relevante Kon-
texte ausfindig gemacht werden. Aufgrund des Quellenmangels sollen nun aber neben theo-
retischen Auseinanderstzung einige Beispiele aus der Medienwelt erwéhnt werden und im
Gegensatz zu anderen literarischen Quellen kritischer beleuchtet werden. Ansonsten werde
ich mich vor allem in Hinsicht historischer und soziokultureller als auch kunstgeschichtli-
cher Ebene nidhern. Weiters wird Material aus dem Block der Kunstgeschichte vor allem in
Hinsicht des Buddhismus miteinfliessen.

The issues surrounding the topic “Thailand, popular culture and Tattooing” developed out of
my personal and scholarly interest in this regional area. Following from my initial research
in transgender culture, developed during my installation course of studies into the history
of this recent social phenomena in Thailand, I was led to select and analyze tattooing as the
focus of my thesis.

Tattooing has been traditionally linked to social groups on the edges of society, but today it
has become increasingly accepted in all social classes. Particularly in the last century tattoo-
ing has become more prevalent in mainstream culture, giving rise to a strong upswing in the
Tattoo scene worldwide. Tattooing as a social symbol is characterized by the eternal search
of humans for individual identity, both in connection with social status and by their need for
social demarcation within their own group.

My chosen subject is closely connected to my personal interest in the changing social per-

ception of tattooing over the course of time. Even though most academic literature to date
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has focused mainly on the regional areas of Oceania and Japan, some relevant parallels can
be drawn to similar territories. Due to the dearth of relevant source material from Thailand,
I will draw on local media and other literary sources, in addition to illustrations from more
critical academic texts.

Although my principal thesis leans toward a sociocultural and arthistorical approach, I will
not ignore the rich classic historical traditions in this field in Thailand. Further material will

be derived from the body of Art History pertaining in particular to the spread of Buddhism.
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