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Kosmisches Sakrament oder Verpfiandung des Korpers?
"Kultprostitution” im biblischen Israel und im hinduistischen Indien
Religionsgeschichtliche Uberlegungen im Interesse
feministischer Theologie

Marie-Theres Wacker, Nauheim b. Limburg

Willy Schottroff zum 60. Geburtstag

I. Verpfindung des Korpers oder kosmisches Sakrament -
zum Begriff "sakrale Prostitution"

Frauen auf der Suche nach verlorenen, verdringten, vergessenen weiblichen
Lebensentwiirfen stofen, wenn sie sich mit der hebrédischen Bibel oder dem
Alten Orient beschiiftigen, sehr bald auf das Phinomen der sogenannten sakra-
len oder kultischen Prostitution. Dieser spannungsvolle Begriff bindet zusam-
men, was heutigem landldufigen Empfinden nach keinesfalls zusammengeht: den
Bereich des Heiligen oder Kultisch-Gottesdienstlichen und den Bereich von Rot-
lichtgegend, anriichiger Lustsuche, Geschift mit dem weiblichen Korper.

Offenbare Schwierigkeiten hatten schon die antiken Kronzeugen, griechische
und romische Autoren wie insbesondere Herodot, Strabo, Athenaios und
Lukian sowie zahlreiche christliche Schriftsteller!, wenn sie von dem in Frage
stehenden Phinomen berichteten, ndmlich von dem vor allem im Orient verbrei-
teten Brauch, daf Frauen sich im Dienst einer Gottin fremden Minnern hinga-
ben. Sie haben durchweg den Verpflichtungscharakter dieses Handelns fiir die
Frauen empfunden und betonen, daB auch Geld im Spiel ist; fiir sie fillt der mo-
ralisch verwerfliche Aspekt einer Verpfindung des weiblichen Korpers offenbar
am stiirksten ins Auge.

Der in den antiken Quellen selbst noch nicht vorkommende Ausdruck "sakrale
Prostitution" scheint seinerseits darauf hinzuweisen, wie schwer sich auch die
moderne Forschung mit einem solchen Brauch tut, zumal man ihn nicht nur in

1Umfassende Zusammenstellung der griechisch-rémischen sowie patristischen Quellen bei
James Frazer, Isis, Attis und Osiris Bd. I = The Golden Bough 3. Aufl. Bd. 4,1 (1914), in
den Anmerkungen der Seiten 36-39 sowie bei Walter Kornfeld, Art. "Prostitution sacrée", in:
DBS 8 (1972) 1356-1374, 1362f (mit allerdings manchen Fehlern, vgl. Urs Winter, Frau und
Gottin. OBO 53. Fribourg/ Gottingen 1983, 334 Anm. 649f).
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der Umwelt des biblischen Israel, vor allem in Mesopotamien, belegt sieht, son-
dern sogar in Israel selbst.
Die Bezeichnung findet sich, soweit ich sehe, in der wissenschaftlichen Literatur
erstmals im Mund britischer Anthropologen des viktorianischen Zeitalters, ins-
besondere bei Sir James George Frazer (1854-1941), der mit seinem
12biindigen Hauptwerk "Der goldene Zweig" die religionsgeschichtliche
Theoriebildung fiir den Alten Orient entscheidend beeinfluBt hat2. Bei Frazer
sind zu Beginn des 20. Jh. schon alle (bis dahin erschlossenen) relevanten
Quellentexte zusammengestellt und ist formuliert, was bis heute als Gegenbild
des reinen, an Gottes Transzendenz und Geschichtshandeln orientierten JHWH-
glaubens durch Handbiicher der Religionsgeschichte Israels und durch viele bib-
lische Kommentare geht3: sakrale Prostitution gehort in den Zusammenhang
eines gottlich-kosmischen Geschehens, ist Element eines umfassenden Frucht-
barkeitskultes. Mit den Worten von Frazer:
"Eine groBe Mutter, die Personifikation aller reproduktiven Krifte der
Natur, wurde unter verschiedenen Namen, aber mit im wesentlichen glei-
chen Mythen und Riten in weiten Gebieten Westasiens verehrt. Mit ihr
verbunden war ein gottlicher, aber sterblicher Liebhaber, mit dem sie sich
Jahr fiir Jahr vereinte, was als wesentlich fiir das Weiterbestehen der Tier-
und Pflanzenwelt galt. Die mythische Vereinigung des gottlichen Paares
wurde auf Erden nachgebildet und so vervielfiltigt durch die zu bestimm-
ten Zeiten stattfindende reale Vereinigung der beiden Geschlechter am
Heiligtum der Géttin, und auf diese Weise sollte die Fruchtbarkeit des
Bodens und der Zuwachs von Menschen und Tieren gesichert werden"4.
Das so gezeichnete Grundmuster einer einstigen kosmisch-mythischen Welt-
anschauung, in der das Weiblich-Gottliche die zentrale, aktive Rolle spielt und
durch die sexuelle Hingabe von Frauen am Heiligtum der Gottin représentiert

2James G. Frazer, The Golden Bough. Erstmals 1890 in 2 Biénden; dritte Auflage in 12
Binden 1911-15. Der Begriff "sacred prostitutes” auch schon bei dem Frazer
freundschaftlich verbundenen William Robertson Smith, Lectures on the Religion of the
Semites. Edinburgh 1889, 59. 311f.436.

3Vgl. etwa die bei Robert Oden, The Bible Without Theology. San Franciso 1987, 138ff
genannten Autoren wie W. F. Albright (Archeology and the Religion of Israel. Baltimore
1946, 75ff), G. von Rad (Theol. d. AT I, 20-40), H. W. Wolff (Hosea. BK XIV/1 [31976]
14ff) und H. Ringgren (Israelitische Religion [1963] passim). Klassisch ist der DBS-Artikel
"Prostitution sacrée" von Walter Kornfeld (vgl. Anm. 1) sowie die deutschsprachige
Zusammenfassung bei dems., Fruchtbarkeitskulte im Alten Testament, in: ES F. Konig.
WBTh 10 (1965) 109-117; vgl. auch die Artikel "fertility cult" und "prostitution" in: IDB
2 (1962) 265 und 3 (1962) 931-934 (932: cult prostitution).

4Frazer, Isis, Attis und Osiris (vgl. Anm. 1) 39 (Ubersetzung MTW). Diese Schilderung
entnimmt ihrerseits Versatzstiicke bereits aus den antiken Quellen: so vergleicht etwa schon
Lukian in seiner Schilderung der Tempeldirnen die Briuche im Kontext der
Adonisverehrung mit denen des Osiriskultes und hilt eine Gotteridentitit fiir moglich. Vgl.
zur unkritischen Ubernahme antiker Theoreme in der neuzeitlichen Religionswissenschaft
exemplarisch Carsten Colpe, Zur mythologischen Struktur der Adonis-, Attis- und
Osirisiiberlieferungen, in: FS von Soden. AOAT 1 (1969) 23-44.
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und aktualisiert wird5, ist, vermittelt seit den 40er Jahren etwa durch die
popularisierten Ausgrabungsberichte von James Mellaart iiber das gottinzen-
trierte anatolische Catal Hiiyiik oder durch den englischen Schriftsteller Robert
Ranke Graves mit seiner poetischen Wiederentdeckung der urmittelmeerischen
weiBen Gottind, in der modernen Frauenbewegung vor allem von der soge-
nannten feministischen Matriarchatsforschung positiv aufgegriffen worden’. Der
Ausdruck "sakrale Prostitution" wird hier wegen seiner eindeutigen Negativ-
konnotationen in Bezug auf weibliche Sexualitit entschieden abgelehnt; matriar-
chale Feministinnen sprechen stattdessen - mit einem seinerseits von der
Forschungsgeschichte und den bezeichneten Phinomenen her problem-
geladenen Ausdruck - von "heiliger Hochzeit"8 und sehen sie als eine Art sym-
bolischer Repriisentation fiir die faktischen, namlich natur-, umwelt-, frauenbezo-
genen, nicht auf Beherrschung und Machtsteigerung ausgerichteten Verhiltnisse
in Gesellschaften, in denen sie praktiziert wurde, als eine Art kosmisches
Sakrament, das durch den Korper der priesterlichen Frau gespendet wird. Mit
derartiger Umbenennung und Umwertung kehren matriarchale Feministinnen
die in der theologisch interessierten Exegese durchweg herrschende Negativsicht
des Phiinomens ins gerade Gegenteil und verbinden dies entsprechend mit einer
harschen Kritik an der leib-, sinnen-, frauenfeindlichen Tradition der hebrdischen
Bibel und der sich auf sie berufenden groBen Glaubensgemeinschaften®.

5Dieses Muster wird schon bei Frazer in den Fragehorizont gestellt, ob sich in dieser
Dominanz der Géttin nicht altes Mutterrecht fassen lasse (vgl. Frazer [Anm. 1] Bd. 4,2,
201ff) - hier melden sich Thesen Bachofen-Morgan'scher Provenienz zu Wort, auf die
letztlich auch die feministische Matriarchatsforschung - vgl. weiter unten - zuriickgreift.

6James Mellaart, Catal Hilyilk. Bergisch-Gladbach 1967 (London 1967); Robert Ranke
Graves, Die weiBe Gottin. Reinbek b. Hamburg 1984 (London 1948).

7Heide Gottner-Abendroth, Die Géttin und ihr Heros. Miinchen 1980; Gerda Weiler, Ich
verwerfe im Lande die Kriege. Miinchen 1984, 21985; 3. Auflage unter dem Titel: Das
Matriarchat im Alten Israel. Stuttgart 1989; dies., Ich brauche die Géttin. Basel 1990; Elga
Sorge, Frau und Religion. Stuttgart 1985; 21987.

8Ein Ausdruck, der selbst historisch besetzt ist und zunichst die Hochzeit zwischen Hera und
Zeus bezeichnete (vgl. A. Klinz, Art. "Hieros Gamos" in: PW Suppl. 6, 107-113), dann
iibertragen wurde auf bestimmte Riten zwischen Oberpriesterin und K6nig im sumerischen
Uruk (vgl. etwa Joachim Renger, Art. "Heilige Hochzeit" in: RA 4 [1975] 251-259), der aber
auch in der wissenschaftlichen Literatur oft als Synonym zu "Kultprostitution" erscheint.
Seine faschistische Vereinnahmung ist erkennbar bei Klinz, seine tiefenpsychologische
Ausdeutung etwa bei Gerhard Wehr, Heilige Hochzeit. Miinchen 1986. Neuerdings sucht
Michael Theobald fiir den Epheserbrief das Mythologumenon "Heilige Hochzeit" fruchtbar
zu machen, vgl. "Heilige Hochzeit. Motive des Mythos im Horizont von Eph 5,21-33", in:
gail Kertelge (Hrsg.), Metaphorik und Mythos im Neuen Testament. QD 126 (1990) 220-

54.

9Ausfiihrlichere Darstellung und Kritik der matriarchalfeministischen Richtung bei Marie-
Theres Wacker, Die Gottin kehrt zuriick, in: dies. (Hrsg.), Der Gott der Miénner und die
Frauen. Diisseldorf 1987, 11-37 und: dies., Matriarchale Bibelkritik - ein antijudaistisches
Konzept?, in: Leonore Siegele-Wenschkewitz (Hrsg.), Verdringte Vergangenheit, die uns
bedriingt. Miinchen 1988, 161-242.
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Solche Rezeption ist verstindlich als Protest und als Strategie, die Forderung
nach weiblicher Selbstbestimmung iiber den Korper, nach einer positiven
Bewertung weiblicher Sexualitit, nach einer Einbeziehung von Sinnlichkeit in
den gottesdienstlichen Bereich historisch zu legitimieren und der Dimonisierung
des Erotischen und damit des Weiblichen insgesamt dessen Resakralisierung
entgegenzustellen. In den letzten 10-15 Jahren zeichnet sich in der Exegese und
Altorientalistik allerdings der Trend ab, das Phinomen der sogenannten Kult-
prostitution aus dem Rahmen der Globaltheorie eines gemeinorientalischen
Fruchtbarkeitskultes herauszuldosen und neu zu analysieren!®, Der historische
Blick wird allm#hlich wieder frei fiir eine differenzierende Betrachtung der
Quellen, und damit wird es gerade aus feministischer Perspektive nun unabweis-
bar, von einer bloBen Umwertung eines vorgegebenen Theorieansatzes wegzu-
kommen und jenseits der eingefahrenen Deutungen von sakraler Prostitution
und heiliger Hochzeit, von Verpfindung des Kérpers und kosmischem Sakra-
ment genauer nach den Lebensbedingungen der Frauen zu fragen, die - dies
bleibt als nicht zu bestreitendes Faktum - im Kontext von Tempeln mit Minnern
Sexualverkehr hatten.

Im folgenden wird dies am Quellenmaterial der hebriischen Bibel versucht und
sollen dann die hier gewonnenen Einsichten mit dem Blick auf einen Bereich
konfrontiert werden, der m. W. in der neueren exegetischen ebensowenig wie in
der feministischen Forschung prisent ist, der aber viele Aufschliisse und
Anregungen zu geben vermag, weil hier das in Frage stehende Phinomen nicht
nur durch eine lange und reiche historische Tradition bezeugt ist, sondern bis in
die Gegenwart fortlebt - den Bereich des hinduistischen Indien!l,

IL. Die Quellenlage in der hebriischen Bibel

Wer wissen will, auf welche hard facts sich die Annahme stiitzt, im Alten Israel
habe es so etwas wie sakrale Prostitution im oben beschriebenen Sinn gegeben,

10Gute Zusammenfassung der Diskussion bei Hans M. Barstad, The Religious Polemics of
Amos. VTS 34. Leiden 1984, 22ff. Neuestes Beispiel ist der Artikel ©7p in: TWWAT 6
(1989) 1179-1203, der auch noch die Spannungen in der Diskussion zeigt: er wurde
begonnen von Walter Kornfeld und nach dessen Tod fortgefiihrt von Helmer Ringgren, der
selbst frither von sakraler Prostitution und Fruchtbarkeitskult ausging (vgl. oben Anm. 3),
nun aber vorsichtiger urteilt.

11Uberhaupt ist die Einbeziehung indischen Materials fiir feministische Religionsgeschichte
oder Theologie im deutschsprachigen Raum (anders als im englischen oder amerikanischen
Sprachraum) bisher so gut wie nicht erfolgt. Die Ubersetzung der Monographie iiber
"Indische Gottinnen" von David Kinsley ("Hindu Goddesses. Visions of the Divine
Feminine in the Hindu Religious Tradition". Berkeley 1984; Frankfurt 1990) kann vielleicht
dazu beitragen, dies zu dndern. Vgl. vorerst Ursula King, Das Géttliche als Mutter, in: Conc
25 (1989) 539-545 (Hinduismus) und Marie-Theres Wacker, Art. "Gottinnen”, in; NHThG
I (2. erweitere Aufl. 1991).
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wird vor allem auf eine Diskussion stoBen, die um die sprachliche Bedeutung
und religionsgeschichtliche Einordnung der sog. "Qedeschen" kreist!2, Der
Wortbildung nach handelt es sich um ein substantiviertes Adjektiv, das auf den
Verbalstamm w7p mit der Bedeutung "geweiht bzw. heilig sein” bezogen ist. Als
maskuliner Singular erscheint es dreimal, als maskuliner Plural ebenfalls dreimal,
als femininer Singular viermal und als femininer Plural einmal zur Bezeichnung
offenbar von Kultangestellten, deren genaue Funktion allerdings nie eigens ge-
nannt ist. Die "Qedeschen"” sind daher vorerst einmal allgemein als "Geweihte"
zu verstehen, d.h. als Frauen und eben auch Minner, die durch irgendeinen
Ritus in den Dienst einer Gottheit gestellt wurden.

DaB diese "Geweihten" irgendwie mit gewerblich eingesetzter Sexualitiit in
Verbindung stehen, ist nun nicht véllig aus der Luft gegriffen, sondern beruht
auf drei der genannten Texte, auf Gen 38,21f; Dtn 23,18 und Hos 4,13f. Es ist
bemerkenswert, daB8 dies alle Stellen sind, an denen Femininformen auftreten
und daB in den verbleibenden Belegen fiir die Maskulinformen, nidmlich in 1
Kon 14,24; 15,12; 22,47 und 2 Koén 23,7 sowie der schwierigen Stelle Hiob
36,14, ein solcher Bezug zu gewerblich eingesetzter Sexualitit nicht unmittelbar
zu erkennen ist!3, Alle Stellen mit Femininform haben gemeinsam, daB hier die
Bezeichnung nwap fiir eine geweihte Frau in engem Zusammenhang steht mit
einer anderen Bezeichnung, nidmlich nit, ein feminines Partizip qal von ni, das
im allgemeinen mit "huren" wiedergegeben wird. Die Qedesche scheint also hier
Jjeweils mit einer Dirne verglichen zu werden.

1. Tamar - Qedesche oder Hure?

Gen 38 ist die bekannte Geschichte von Tamar, der kanaaniischen Schwieger-
tochter des Jakobssohnes Juda, die sich ihr Recht auf Nachkommen dadurch er-
zwingt, daB sie ihren Schwiegervater auf dem Wege zur Schafschur verkleidet
abfingt, er sie fiir eine Dirne (mw; 38,15) hilt und sich so zum Beischlaf mit ihr
gleichsam iiberlisten 148t. Juda verspricht ihr als Lohn ein Ziegenbdckchen, das
er spiter durch einen Freund iibergeben will. Dieser erkundigt sich im nahege-
legenen Ort, wo die mwp geblieben sei, erhilt aber die Auskunft, eine solche
Qedesche sei nicht bekannt (38,21f). Mit dieser Frage des Freundes nach der
Qedesche ist offenbar vorausgesetzt, daB Qedeschen fiir fremde Minner sexuell
zur Verfiigung stehen, wie es Juda fiir die verschleierte Frau am Wegrand an-
nahm. Die Tatsache, daB8 m und mw1p anscheinend synonym benutzt werden,
kann damit erkldrt werden, daB hier bewuBt im Mund des kanaaniischen
Freundes und im Kontext der kanaaniischen Stadt die Bezeichnung Qedesche

12Neuere Diskussionsbeitriige neben den bereits genannten von Robert Oden (Anm. 3), Urs
Winter (Anm. 1) und Hans Barstad (Anm. 10): Mayer 1. Gruber, Hebrew Qede¥ah and Her
Canaanite and Akkadian Cognates, in UF 18 (1986) 133-148; Karel vanden Toorn, Female
Prostitution in Payment of Vows in Ancient Israel, in: JBL 108 (1989) 193-205

13Deswegen werden im folgenden diese Stellen und insbesondere das Problem der miinn-
lichen Qedeschen weitgehend auBer Acht gelassen.
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benutzt sei, wihrend im judiischen Kontext jeweils die Wurzel mt stehel4: nicht
nur, daB Juda die Tamar fiir eine mn hilt, sondern auch, daB die weiteren beiden
Belege fiir mt in Gen 38 auf Juda bezogen stehen: nach drei Monaten wird dem
Juda berichtet: oty a9 man on N2> Twn e - "gehurt hat Tamar, deine
Schwiegertochter, und sogar schwanger ist sie von der Hurerei" (v. 24). Diese
Erklidrung erscheint von der Struktur der Erzihlung her einleuchtend und
macht literarkritische Operationen iiberfliissig.

Um aus Tamar, der scheinbaren Qedesche, eine Kultdienerin zu machen, be-
diirfte es allerdings weiterer Hinweise im Text. Von einem Tempel in der Nihe
ist ja keine Rede; Tamar sitzt wie eine ganz normale Prostituierte in Israel am
Wegrand. Wer kultischen Kontext erkennen willls, verweist auf Vers 13, wo-
nach Juda auf dem Weg zur Schafschur gewesen sei, und ergénzt mit 1 Sam
25,2-8 und 2 Sam 13,23-27, wo jeweils ein Festgelage im Zusammenhang mit
der Schafschur erwihnt ist. Schafschur - Einbringen der Wolle - Festgelage -
Dankesfest fiir Fruchtbarkeit - Sexualritus lautet dann die Assoziationskette:
Erkennbar ist, daB, um die Logik dieser Argumentation einzusehen, die Basis-
theorie des kanaaniischen Fruchtbarkeitskultes schon vorausgesetzt werden
muB. Was ich allerdings fiir moglich halte, ist, daB Tamar in dieser Geschichte
mit einer weiblich-géttlichen Aura ausgestattet und damit vielleicht vom
Erzihler bewuBt an den Zusammenhang von Qedesche und weiblicher Gottheit
angekniipft wurde: denn immerhin erinnert das Bockchen, das Tamar von Juda
fordert, an die zahlreichen Siegel und Amulette mit der Darstellung einer nack-
ten Gottin mit Capriden!®,

Aus Gen 38 konnen wir also entnehmen, daB erstens die Bezeichnung Qedesche
auf kanaaniischen Kontext weist oder vielleicht noch vorsichtiger, daB der israe-
litische Erzihler diesen Eindruck erwecken will, und dafl zweitens eine Qede-
sche als sexuell freiziigig galt und dies anscheinend auch gewerblich nutzte, &hn-
lich wie eine gewohnliche Prostituierte, sowie drittens, und dies ist ein tragendes
Moment in der Geschichte Gen 38, daB Qedeschen ebenso wie Dirnen sich in
ihrer sexuellen Freiziigigkeit charakteristisch unterscheiden von denjenigen
Frauen, die in den patriarchalen Familenverband als Ehefrauen bzw. Schwieger-

14So etwa bei Eduard Meyer, Die Israeliten und ihre Nachbarstimme. Halle 1906, 177f; E. A.
Speiser, Genesis (1964) 300 hebt eher auf einen Statusunterschied zwischen Dirne und
Qedesche ab, der hier angesprochen sei; dhnlich auch Claus Westermann, Genesis 37-50.
BK I/3. Neukirchen-Vluyn 1982, 48 (Qedesche sei der hoflichere Ausdruck und driicke eine
gewisse Anerkennung aus). Lothar Ruppert, Genesis. Geistl. Schriftlesung 6. Diisseldorf
1983, 226 denkt nur an "Euphemismus".

15Markant Michael Astour, Tamar the Hierodule. An Essay in the Method of Vestigial Motifs,
in: JBL 85 (1966) 185-196; mit matriarchalfeministischer Hermeneutik Gerda Weiler, Gottin
(Anm. 7) 68ff.

1680 lassen sich m. E. die richtigen Beobachtungen bei Gerda Weiler aufnehmen, die a.a.O.
(Gottin, Anm. 7) 24ff beeindruckendes Material zur christlichen Rezeption und
Démonisierung der "Gottin mit dem Ziegenbock "gesammelt hat.
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tochter eingebunden sind. Dahinter scheint moglicherweise die Gottin mit den
Capriden als Bezugspunkt auf.

2. Hosea und die Qedeschen im Dienst der Gottin

Hos 4,14 ist der einzige Beleg fiir den femininem Plural mw7p, und dieser steht
in einem Parallelismus membrorum mit dem ebenfalls femininen Plural nuy -
Dimen. Sicherlich kann nicht von vomherein eine Synonymie angenommen
werden, wie dies in Hoseakommentaren zuweilen geschieht!?. Der Kontext bei
Hosea ist allerdings dergestalt, daB vielleicht ein Stiickweit deutlich werden mag,
inwiefern die Globalthese eines "Fruchtbarkeitskults" Plausibilitit gewinnen
konnte. Hosea ist der erste, der die kultischen und sozialen Verfehlungen in
Israel global unter den Begriff o*ar, Hurerei, faBt, der also offenbar den
Anspruch JHWHs auf Israel im Bild der Ehe sieht und die Abkehr von JHWH
entsprechend als unerlaubte auBereheliche Beziehungen der Ehefrau Israel inter-
pretiert!8. Diese Metaphorik wird von der exegetischen Forschung zumeist ver-
standen auf dem Hintergrund des vorexilischen Kampfes Israels gegen den ka-
naandischen Gott Baal (bzw. einen baalisierten JHWH), der als der
Fruchtbarkeitsgott par excellence gilt. Bei Hosea nun bleibt es nicht bei reiner
Metaphorik, sondern er hat dariiberhinaus konkrete Verhiltnisse im Blick ge-
habt, bei denen es um Sexualitit in kultischem Rahmen ging!®.

Kap. 4,4-19 ist eine Anklagerede an die Priester und wohl auch die
Sippeniiltesten Israels, Feste zu feiern, die nicht auf JHWH gerichtet sind. Bei
diesen Festen scheint reichlich Wein und Most geflossen zu sein (4,11), dazu ge-
hérten Tier- und Rauchopfer (4,13), und signifikant ist der Festort unter
Biumen, denn Baume, dies ergibt sich schliissig vom ikonographischen Material
her?0, assoziieren in Israel weibliche Gottheiten. SchlieBlich, als Hohepunkt, die
Anklage der Verse 13f:
"Darum huren ihre Tochter,

17Vgl. etwa Anton Scholz, Commentar zum Buche des Propheten Hoseas. Wiirzburg 1882,
S1f (nm werde durch mwnp erklirt); Conrad von Orelli, Die 12 kleinen Propheten. Miinchen
31908, 18, der klarmacht, daB die Niherbestimmung der Dirnen durch "Qedeschen" auf
Unzucht im Kult verweise; dhnlich auch Edmond Jacob, Osée. CAT XI. Neuchatel 1965, 43
und Francis I. Anderson/David Noel Freedmann, Hosea. Garden City/NY 1980, 370.

18 Vgl. die Differenzierung der Semantik von znh bei Phyllis Bird, "To Play the Harlot". An
Inquiry Into an Old Testament Metaphor, in: Peggy Day (Hrsg.), Gender and Difference in
Ancient Israel. Minneapolis 1989, 75-94 ("extra marital relations").

19Vgl. zu Hos 1-3 und 4 die Untersuchung von Phyllis Bird, "To Play the Harlot" (Anm. 18).
Phyllis Bird verweist dort auf eine groBere Studie zu "Prostitution und Hierodulie im
biblischen Israel” aus feministischer Perspektive, die sie vorbereitet.

20Vgl. Silvia Schroer, In Israel gab es Bilder. Fribourg 1987, 21ff, dies., Die Zweiggbttin in
Israel/Palistina von der Mittelbronze-IIB-Zeit bis zu Jesus Sirach, in: NTOA 6 (1987) 201-
225; dies., Die Gottin auf den Stempelsiegeln aus Palistina/Israel, in: Othmar Keel/Hildi
Keel-Leu/Silvia Schroer, Studien zu den Stempelsiegeln aus Palistina/Israel. OBO 88.
Gottingen/Fribourg 1989, 90-207.
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und ihre Schwiegertochter brechen die Ehe.

Nicht will ich heimsuchen eure Téchter, daB sie huren,

und eure Schwiegertochter, daB sie die Ehe brechen,

denn sie gehen ja selbst beiseite mit den tnt

und opfern mit den mwp.

So kommt das unverstindige Volk zu Fall".
Vier verschiedene Gruppen von Frauen sind hier genannt, Tochter,
Schwiegertochter, Dimen und Qedeschen. Bei drei der Gruppen lautet die
Anklage deutlich auf eine sexuelle Verfehlung - wobei, dies mochte ich hervor-
heben, die Anklage nicht an die Frauen geht, sondern an die beteiligten Manner,
so daB die Frauen als nicht eigenstindig Handelnde, eher als Verfiihrte oder un-
ter Autorititsdruck Mitmachende erscheinen. Bei der vierten Gruppe, den
Qedeschen, ist nun von "opfern” (nat) die Rede, ein Terminus, der eindeutig den
kultischen Kontext hervorhebt. Wir haben also sehr wohl das Thema Sexualitit
im Kult, aber zundchst ausdriicklich an die Frauen aus dem Familienverband
gebunden, so daf manche Exegeten hier an einen weiblichen Initiationsritus
denken, dem die heiratsfihigen Téchter und die bereits verlobten, aber noch
nicht in die Familie des Schwiegervaters heimgefiihrten Briiute unterzogen wor-
den seien?!.

Die weitere Frage ist nun, ob das Beiseitegehen mit den Dirnen kultisch und das
Opfern mit den Qedeschen sexuell verstanden werden muB. Fiir ersteres wird
oft Herodot bemiiht: nach seiner Notiz iiber die Verhiltnisse in Babylonien?2
wurde auch dort das Opfer der Jungfrauenschaft von den Frauen "auBerhalb
des Heiligtums" dargebracht. Schwer verstindlich bleibt allerdings, dal Hosea
die Frauen, mit denen die Priester "auBerhalb des Heiligtums" kultische Sexua-
litit zelebrieren sollen, mit dem Ausdruck fiir "Profanprostituierte” versieht,
wenn doch die Bezeichnung "Qedesche” die treffende wire. Fiir letzteres wird
zumeist auf Num 25,1-3 verwiesen: dort geht es um die erste Beriihrung der
Israeliten mit den spiteren moabitischen Nachbarn, und zwar derart, daB die is-
raelitischen Minner mit den Moabiterinnen hurten (mut), daB dann die Frauen zu
ihren Opferkulten (ji9x *not) einluden und Israel sich vor den Géttern der
Frauen niederwarf. Die Reihenfolge ist demnach also gerade umgekehrt wie bei
Hosea: Sexualverkehr mit den moabitischen Frauen macht die israelitischen
Minner sozusagen auch kultisch schwach; und daB die moabitischen Frauen al-
lesamt Qedeschen gewesen seien, wird man ja wohl nicht behaupten konnen.

211In dieser Form pointiert zuerst Leonard Rost, Erwiigungen zu Hos 4,13f, in: FS Berholet
(1950) 451-460 (= ders., Das kleine geschichtliche Credo. Ges. Aufsitze, Heidelberg 1965,
53-64), aufgenommen besonders von Hans Walter Wolff, Hosea (Anm. 3), bestritten von
Wilhelm Rudolph, Priparierte Jungfrauen?, ZAW 75 (1963) 65-73; modifiziert von Helgard
Balz-Cochois, Gomer. Frankfurt 1982, 144ff .

22Herodot I, 199. Zur Rezeptionsgeschichte dieses Textes vgl. jetzt Gernot Wilhelm,

Marginalien zu Herodot Klio 199, in: ES W.L. Moran. HSS 37. Cambridge/MA 1990, 505-
524.
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Aus der betrachteten Hoseastelle geht also m. E. nur soviel hervor, daB erstens
die Qedeschen kultische Funktionen haben, genauer, in irgendeiner Form beim
nat beteiligt sind, und daB sie zweitens in einen Kontext gehoren, den Hosea
ablehnt, weil er nicht JTHWHgemi8 ist, und in dem wiederum weibliche Sexua-
litit, vielleicht in Form von Initiationsriten, eine Rolle spielt. Wieweit die
Qedeschen in diesem unmittelbar kultischen Rahmen auch selbst sexuell titig
wurden, bleibt im Dunkeln, wird jedenfalls nicht eigens hervorgehoben. Dahinter
scheint als Moglichkeit auf, daB dies alles zum Kult einer weiblichen Gottheit
gehort, auf deren geglaubte Gegenwart die bei Hosea genannten Baume wei-
sen.

3. Die webenden Frauen am JHWHtempel

Der Bericht iiber die sogenannte Kultreform des Josia in 2 K6n 23 enthilt einen
weiteren Hinweis auf die Qedeschen in Israel. Sie hatten, so geht aus 23,7 her-
vor, offenbar Wohnungen im Bezirk des Jerusalemer Tempels, also am
Hauptheiligtum des Staates. Damit wird ihre institutionelle Anbindung an
Tempel und Kult, hier sogar den offiziellen Kult der Hauptstadt, bestitigt.
Allerdings kann m. E. die darauffolgende Erwidhnung der fiir die Aschera we-
benden Frauen nicht als neuerlicher Beleg fiir sakrale Prostitution zitiert wer-
den23. Denn erstens sind diese Frauen nicht selbst als Qedeschen gekennzeich-
net, sondern die Angabe erweckt eher den Eindruck, die Lokalitit der
Qedeschenwohnung durch eine weitere, vielleicht bekanntere Verortung zu
prizisieren24, Zweitens gibt es zwar eine spite rabbinische Uberlieferung, die
von der Sexualmetaphorik des Webens bzw. Fidenkreuzens Gebrauch macht?3,
sie darf aber fiir unsere Stelle nicht a priori vorausgesetzt werden. Drittens ist
die Erwihnung der Aschera, ob es sich nun um ein Kultmal oder einen
Gottinnamen handelt, noch kein sicheres Indiz fiir sogenannte
Fruchtbarkeitsriten, sind doch die Bedeutung der Aschera wie auch die

23Wie es vorausgesetzt wird etwa bei Matthias Delcor, Les cultes étrangers en Isragl au
moment de la réforme de Josias d'aprés 2R 23, in: FS Cazelles. AOAT 212 (1981) 91-123,
12é)godcr bei Emst Wiirthwein, Die Biicher der Konige. 1. Kon. 17 - 2. Kon. 25. ATD 11,2
(1984) 457

24DalB der zweite wx-Satz sich wiederum auf die o°wpi *na riickbezieht, ist nicht zwingend.
Interessant die Versstruktur:

meRb QA3 ow ANTY oMW WK MT 0233 WK WP N2 R pen

Im Zentrum steht das "Haus JHWHSs", auf das auch der zweite Relativsatz mit "dort" zu-
riickweist. Zwei Arten von Hiusern umgeben gleichsam das Haus JHWHs, die Hiuser der
Qedeschen und die "Hauser" fiir die Aschera. Dem handelnden Subjekt Josia stehen die
Frauen gegeniiber; withrend er (fiir JHWH) Hiuser "zerstort", sind sie dabei, (fiir Aschera)
"Hauser" zu "weben"...

25Vgl. B. Murmelstein, Spuren altorientalischer Einfliisse im rabbinischen Schrifttum. Die
Spinnerinnen des Schicksals, in: ZAW 81 (1969) 215-225.
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Bedeutung des Gottes Baal fiir die Religionsgeschichte Israels momentan auf
dem Hintergrund brockelnder Globaltheorien wieder stark in der Diskussion?6.

4. Dtn 23,18f: Qedesche und Qadesch, Hurenlohn und Hundegeld
Was im josianischen Reformbericht als auszurdumender MiBstand erscheint, ist
im deuteronomischen Gesetz festgeschrieben. Mitten in einem Abschnitt iiber
entflohene Sklaven, Zinsen und Geliibdeerfiillung steht 23,18f:

"Unter den Téchtern Israels soll es keine Qedesche geben,

und unter den Sohnen Israels keinen Qadesch.

Dimenlohn und Hundegeld sollen nicht in das Haus JHWHs,

deines Gottes kommen fiir irgendein Geliibde,

denn auch diese beiden sind ein Greuel fiir JHWH, deinen Gott".
Hier fillt zunichst auf, daB Qedesche und Qadesch, der sprachlichen Bildung
nach ihr ménnliches Gegenstiick, nebeneinander genannt sind. Qadesch kann of-
fenbar auch gleichsam kollektiv fiir die Institution oder den Plural stehen, wie
die Formulierungen 1 Kén 14,24 und 22,47 im Vergleich mit 1 Ko6n 15,12 zei-
gen, ist also der Semantik nach umfassender. Umso mehr Nachdruck erkennt
man auf der deuteronomischen Formulierung, die sogar die weibliche Form
voranstellt und in ihrer exakten Parallele anzeigt, daB es hier tatsdchlich jeweils
um die weibliche und minnliche Klasse der Qedeschen geht. Um die Frage zu
kliren, warum denn Qedesche und Qadesch in Israel abzulehnen seien, ist es
verlockend, das nichste Verbot als Erlduterung zu verstehen, zumal es durch die
Formel "denn ein Greuel fiir JHWH Deinen Gott sind auch diese beiden” ja eng
mit dem Voranstehenden verbunden ist. Auch hier steht Weibliches und
Minnliches nebeneinander, so daB man versucht ist, "Dirne" als auf Qedesche
und "Hund" als auf Qadesch bezogen zu lesen. Auch daraus aber ergébe sich
fiir die weiblichen Angesprochenen nicht mehr als das aus Gen 38 schon
Bekannte: eine Qedesche ist offenbar sexuell dhnlich freiziigig wie eine Dirne?7,
und dies mag auch der rechtss%stematische Grund gewesen sein, die beiden
Vorschriften zusammenzustellen®3.

26Vgl. die Literaturhinweise bei Ulrike Bechmann, Art. "Aschera” in: NBL Fasz. 1 (1989) und
bei Georg Braulik, Die Ablehnung der Gottin Aschera in Israel, in: Erich Zenger/Marie-
Theres Wacker (Hrsg.), Der eine Gott und die Géttin. Gottesvorstellungen der
hebriiischenBibel im Horizont feministischer Theologie. Freiburg 1991.

27Die Interpretation, €s handle sich hier um eine sakrale Prostituierte im Fruchtbarkeitskult,
wie sie etwa Samuel R. Driver, Deuteronomy. ICC. Edinburgh 1896, 264f oder Gerhard von
Rad, Das fiinfte Buch Mose. Deuteronomium. ATD 8. Géttingen 1964; 31978, 106 geben,
tréigt diesen Akzent hier ein. Vgl. die Differenzierungen bei Barstad (Anm. 10) 27-29.

28Wie die Bezeichnung 39> m - "Hundelohn" sich zu den ménnlichen Qedeschen verhilt;
ob sie etwa die Geldspende an den Tempel fiir die Inanspruchnahme von Sexualverkehr mit
einem solchen Qadesch oder bzw. die Entlohnung eines Mannes fiir homosexuelle Dienste
bezeichnet, ist ungeklirt. Vgl. die Untersuchung von D. Winton Thomas, "KELEBH dog",
in: VT 10 (1960) 410-427, 424ff z. St. - Vielleicht kann als der gemeinsame Nenner der
beiden Verbote auch ihr Zusammenhang mit dem Haus JHWHs, dem Tempel, gesehen
werden: weder Qedeschen noch Lohn einer Hure oder eines "Hundes", was immer das sei,
sollen in den Tempel kommen.
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Vom Kontext her gewinnt das dkonomische Moment des Verbots von
"Dirnenlohn und Hundegeld" einiges Gewicht: hier scheint das soziale Problem
im Hintergrund zu stehen2?, daB Frauen, die ein Geliibde abgelegt hatten und fi-
nanziell in Schwierigkeiten waren, es abzuleisten, sich durch Prostitution aus die-
ser Schwierigkeit zu befreien suchten. Dies muB} aber wiederum nicht auch fiir
Qedeschen gelten. Vielleicht jedoch darf andererseits die Tatsache, daBl das
Qedeschenverbot auf eine Vorschrift iiber Sklaven folgt, als Hinweis darauf ge-
nommen werden, daB die Qedeschenweihe die betreffenden Frauen und Ménner
in eine gewisse Abhingigkeit von einem Tempel oder einer entsprechenden
Institution brachte, so daB moglicherweise eben doch iiber ihre Einnahmen vom
Tempel her verfiigt werden konnte. "Kultische" Prostitution im oben definierten
Sinn allerdings besagt auch dies noch nicht.

Zusammenfassend erhalten wir, wenn wir von der Voraussetzung eines
Fruchtbarkeitskultes mit sakraler Prostitution in Israel absehen, fiir die Institution
der Qedeschen folgendes Bild: es sind Frauen und auch Minner, die in irgendei-
ner Form an einen Tempel gebunden, in diesem Sinne geweiht werden und da-
durch vielleicht in eine gewisse Abhingigkeit geraten - von daher scheint die
gelegentliche Ubersetzung mit Hierodule, die allerdings von der Septuaginta
nicht gestiitzt wird30, nicht unangemessen. Zumindest die weiblichen Qedeschen
erfiillen kultische Funktionen, so beim Opfer (nat), und sie besitzen gegeniiber
den in patriarchale Familienstrukturen eingebundenen Frauen groBere sexuelle
Freiziigigkeit, die sie anscheinend auch fiir Geld einsetzen, weshalb sie in diesem
Punkt mit Dirnen verglichen werden kénnen. Besonders von der prophetisch-
deuteronomis(tis)chen Theologie wird das Qedeschentum, zu dessen Hinter-
grund unter anderem auch der Kult weiblicher Gottheiten zu gehoren scheint,
fiir unisraelitisch und JHWHwidrig gehalten und bekdmpft.

Es wiire reizvoll, an dieser Stelle einen ausfiihrlicheren Blick auf die griechisch-
romischen Quellen zu werfen, etwa auf die von Strabo geschilderten
Verhiltnisse am seinerzeit offenbar weltberiihmten Aphroditetempel von
Korinth3! oder auf die Reiseerzihlungen Herodots iiber die heiratswilligen
Midchen Babyloniens; einzubeziehen hétten wir auch die altmesopotamischen
Hinweise, die gemeinhin als Belege fiir sakrale Prostitution gelten, insbesondere
die diversen Bezeichnungen fiir weibliche Priesterklassen oder in klo-

29Vgl. vandenToorn (Anm. 12).

30Sie hat stattdessen Ableitungen von TeA€w; vgl. Gerhard Delling, Art. TeAéw, in: ThWNT 8
(1969) 58-62; die LXX bringt im iibrigen Hos 4,14 und Dtn 23,18 mit Num 25,3.5 und Ps
105,28 (Baal-Peor) zusammen.

31Niichterne Reduktion bei Hans Conzelmann, Korinth und die Midchen der Aphrodite.
Gottingen 1967.
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sterihnlichen Gemeinschaften zusammengefaite Frauen32. Die Interpretation all
dieser Belege, dies soll hier nur zusammenfassend festgehalten werden, 16st sich
in sehr differenzierte Phinomenwahrnehmung auf, ist die oft noch damit
verbundene Theorie eines gemeinorientalischen Fruchtbarkeitskultes erst einmal
gefallen.

Hier aber michte ich im folgenden den Blick in den Raum des hinduistischen
Indien wagen, wo es zum Teil bis in die Gegenwart lebendige Institutionen gab
bzw. gibt, die der fiir den Alten Orient und Israel diskutierten sogenannten
Tempelprostitution vergleichbar sind. Erste Informationen dariiber erhielt ich
1989 aus einem Zeitungsartikel33, der iiber die Bordelle der indischen Millionen-
stadt Kalkutta und die Praktiken ihrer Nachschubrekrutierung berichtete. Die
indische Frauenvereinigung Joint Women's Programme in Bangalore (Bun-
desstaat Karnataka) hatte in den Jahren 1981/2 eine Untersuchung im Grenz-
gebiet zwischen den Staaten Maharashtra und Karnataka durchfiihren lassen
und aufgedeckt, daB an bestimmten Dorftempeln der Gottin Yellama junge
Midchen eine Weihe erhielten zur sogenannten Devadasi ("Gottesdienerin; also
in etwa dem griechischen "Hierodule" entsprechend). Spitestens mit Eintritt der
Pubertit fand man diese Médchen in den Bordellen der groBen Industriezentren
der Gegend oder in Kalkutta wieder. In einer groBangelegten Kampagne er-
reichten die Frauen des Joint Women's Programme Ende 1982 die Verab-
schiedung einer Gesetzesvorschrift fiir den Bundesstaat Karnataka, die solche
Prostitution unter dem Deckmantel der Religion untersagte34.

32Vgl. etwa Gerda Lerner, The Origins of Prostitution in Ancient Mesopotamia, in: Signs 11
(1986) 236-254 und besonders Joan Goonick Westenholz, Tamar, Qede¥a, Qadi¥tu, and
Sacred Prostitution in Mesopotamia, in.: HTR 82 (1989) 245-265, die die Tamar-Geschichte
Gen 38 eigentlich nur zum Anlaf nimmt, das mesopotamische Material erneut zu sichten.
Sie kommt zu dem Ergebnis, daB die Rede von sakraler Prostitution ein "amalgam of
misconceptions, presuppositions, and inaccuracies” sei (263), und duBert die Vermutung, der
christlichen Exegese und abendlindischen Altorientalistik habe sich Babylonien als die
Wiege und das Zentrum sakraler Prostitution nahegelegt aufgrund der Denunzierung
Babylons als "Mutter aller Dirnen" in Offb 17. Vgl. demgegeniiber die Differenzierungen
bei Gemot Wilhelm (Anm. 22), der seiner Rezeptionsgeschichte zu Herodot die Edition
eines bisher unvertffentlichten Textes aus Nuzi (SMN 1670) beigibt, aus dem zweifelsfrei
hervorgeht, daB es in Nuzi die Ubergabe von jungen Midchen an den Tempel zum Zweck
der Prostitution gab. Die grundsitzliche Ablehnung jeder Art von Tempelprostitution im
neuassyrischen Bereich, wie sie etwa Brigitte Menzel, Assyrische Tempel. 2 Bde. Rom 1981
\[r;rcg‘;itt, ist demnach zu skeptisch; allerdings kann in der Tat von "Kultprostitution" nicht die

sein.

33E. Haubold, Die Bordelle von Kalkutta, in: FAZ 22. 5. 1989,

34Diese Darstellung beruht auf der Dokumentation "The Devadasi Problem", in: Banhi. An
Occasional Journal of the Joint Women's Programme. Calcutta 1981/2, die auch dem FAZ-
Artikel (Anm. 33) zugrundeliegt. Fiir Zugiinglichmachung dieser Dokumentation danke ich
Frau Prof. Ursula King, Bristol. Einschligig ist auch der Beitrag von Ramesh Menon, Child
Prostitutes: Nobody's Children, in: India Today 5.4.1989, den mir Annegret Winter-Stettin,
tdh-Osnabriick zur Verfiigung stellte. Daraus geht u.a. hervor, daf§ trotz des bestehenden
Gesetzes auch 1989 am Marg-Purnima-Fest in Belgaum (Grenzgebiet Karnataka-Maharash-
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Fiir mich war dieser Zeitungsbericht ein Ansto, mich ndher mit der histori-
schen und gegenwiirtigen Lebenswirklichkeit der Devadasis zu beschiftigen,
war doch hier offenbar eine Briicke gegeben, die ein brennendes Problem der
internationalen Frauensolidaritit, nimlich die allmihlich weltweit um sich grei-
fende organisierte sexuelle Ausbeutung von Frauen, und ein zunichst historisch
abgelegen wirkendes Thema, das der antiken sogenannten Tempelprostitution,
miteinander zu verbinden schien. Bei ndherem Zusehen ergab sich allerdings,
daB sehr viele Differenzierungen notwendig sind, um phinomenologisch und
forschungsgeschichtlich den Devadasis auf die Spur zu kommen und das so ge-
sichtete Material auf die biblischen Verhiltnisse beziehen zu koénnen. Ich bin mir
bewuBt, daB das indische Material nicht unmittelbar im Sinne historischer
Ableitung oder struktureller Analogiebildung zum MaBstab biblischer
Sachverhalte erhoben werden kann. Sehr wohl aber kommen bei der Ausein-
andersetzung mit diesem Thema exemplarisch ganz grundlegende hermeneuti-
sche Reflexionen iiber Eurozentrismus, Kolonialismus und nicht zuletzt Andro-
zentrismus in Gang, deren Implikationen auch fiir die theologisch interessierte
fachexegetische Forschung eine hohe Relevanz besitzen.

III. Die indischen Devadasis -
Schwerpunkte der Forschungsgeschichte

James Frazer, der grofle britische Anthropologe, dessen Thesen zum gemeinori-
entalischen Fruchtbarkeitskult die religionsgeschichtliche Forschung bis heute in
Bann halten, hatte in seinem 12b4ndigen Hauptwerk "Der Goldene Zweig" sei-
nerseits bereits darauf hingewiesen, zu den Verhiltnissen im antiken Westasien
gibe es eine echte Parallele in den geweihten Frauen Indiens und Westafrikas35.
Als der entsprechende Band 1914 erschien, war in Indien die sogenannte "Anti-
nautch-campaign" bereits in vollem Gang, eine Kampagne mit dem Ziel, die da-
mals vor allem in Siidindien noch bliihende Institution der Devadasis zu verbie-
ten36, Die Bezeichnung "nautch" greift das signifikanteste Kennzeichen dieser
Midchen und Frauen auf: es handelt sich um Tempeltinzerinnen37. Was bei den

tra) ca. 3000 junge Midchen zur Devadasi geweiht wurden. Die neueste mir zugingliche
Information stammt aus epd-Dok 8/91 vom 11. 2. 1991: K. T. Suresh, Tourismus und
Kinderprostitution in Indien im Kontext, 49-58, bes.52f.; die einschldgigen Informationen
zum Devadasi-System stammen wiederum zum groen Teil aus dem Artikel von Menon.

35Frazer (Anm. 1) 61-65.

36Ausfiihrliche Informationen bei Amrit Srinivasan, Temple "Prostitution" and Community
Reform. An Examination of the Ethnographic, Historical and Textual Context of the
Devadasi of Tamil Nadu, South India. unverdff. PhD Cambridge 1984, 9ff. Ich danke Herrn
Haubold, New Delhi, fiir die briefliche Vermittlung des Kontakts mit Frau Dr. Srinivasan.
Vegl. auch Frédérique Apffel Marglin, The Wifes of God. The Rituals of the Devadasis of
Puri. Delhi 1985, 6ff.

37"The word nautch is the anglicized version of various Indian vernacular words for dance, all
deriving from the sanskrit root nac- ": Apffel Marglin (Anm. 36) 6.
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christlich-westlichen Missionaren, Arzten und Kolonialbeamten Anstof erregte,
war der allgemein bekannte und akzeptierte Umstand, daB diese Tempeltinze-
rinnen nicht verheiratet waren, aber auch nicht zé6libatir lebten, sondern sehr
wohl mit Minnern sexuelle Beziehungen unterhielten und offenbar oft auch
erheblichen Wohlstand genossen - die Bezeichnung "sakrale Prostituierte"
gewann hier eine eigene Aktualitdt mit eindeutig negativer Besetzung. Die
Reaktion in englisch gebildeten indischen Kreisen bestand darin, diese Bezeich-
nung zu akzeptieren, aber lediglich fiir die gegenwiirtige Dekadenzstufe einer
vormals sehr wohl westlich-christlichen Moralstandards entsprechenden
Institution: die Tempeltinzerinnen seien immer verpflichtet gewesen, ein
keusches Leben zu fiihren, aber Glanz und Pracht der koniglichen Hofe und
wechselnde politische Herren hiitten das IThre dazu getan, den Charakter der
Médchen zu deformieren und sie den Verlockungen weltlichen Glanzes in die
Arme zu treiben38,

Eine solche historische Rekonstruktion verrdt deutlich ihre apologetische
Tendenz, verrit das Bemiihen, dem nunmehr herrschenden eurozentrischen
Blick standhalten zu kénnen, macht aber immerhin darauf aufmerksam, daB auf
ein vielschichtiges Ineinander von religitsen, politischen und 6konomischen
Faktoren fiir die Beschreibung der Devadasi-Institution zu achten sein wird.
Allerdings ist das Material insgesamt noch nicht so weit aufbereitet, daB ein
Uberblick iiber ihre Geschichte auf dem gesamten indischen Subkontinent mog-
lich wire. Das beginnt schon damit, daB die Bezeichnung "devadasi" eine in
ganz Indien gebriuchliche Bezeichnung fiir Tempeltinzerinnen erst in diesem
Jahrhundert wird, d.h. seit etwa der Zeit, da man massiv gegen diese Institution
vorgeht, daB also mit ganz unterschiedlichen Bezeichnungen in den diversen
indischen Regionalsprachen fiir solche Frauen zu rechnen3? ist und sich umge-
kehrt die Bezeichnung Devadasi heute auch an Tempelfrauen heftet, die nicht
Téanzerinnen waren bzw. sind, wohl aber als sexuell freiziigig gelten. Ande-
rerseits ist diese Komponente sexueller Freiziigigkeit in den éltesten Belegen fiir
eine Devadasiinstitution gerade noch nicht greifbar40: als markantes Beispiel
nenne ich das Arthasastra des Kautilya4l, eine Schrift, die als eine Art utopischer

38Vgl. etwa Jogendra Chandra Gosh, Devadasis in Northern and Eastern India, in: Indian
Culture 3 (1936/7) 520-524; Rajatanandra DasGupta, The Institution of Devadasis in Assam,
in: Journal of Indian History 43 (1965) 555-576, 5671.

39Vgl. etwa den ausfiihrlichen Uberblick bei Norman Penzer, Sacred Prostitution, in: ders.,
Poison-Damsels and other Essays in Folklore and Anthropology. London 1952, 131-184.

40In einigen Puranas (Texten der epischen Zeit, ca. 300 v. bis 300 n. Chr.) wird die Weihe von
Midchen an einen Tempel empfohlen, ohne daB deutlich wird, was die Aufgabe dieser
Midchen sei. AuBerdem findet sich in der Literatur der Hinweis auf eine Inschrift aus der
Yogimarahohle (3. Jh. v. Chr.), nach der ein gewisser Devadinna sich in die Devadasi
Sutanuka verliebt habe - welches aber die Funktion dieser Devadasi war, ist ungeklirt. Vgl.
Moti Chandra, The World of Courtesans. Delhi 1973, 45; DasGupta (Anm. 38) 569.

41Kautilya war Minister unter Kaiser Asoka (3. vorchr. Jh.). Die Schrift Arthasastra wird
allerdings zwischen dem dritten vorchr. und vierten nachchr. Jh. datiert; vgl. Klaus Mylius,
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Staatsordnung fiir das vorchristliche mauryanische GroBreich gilt. Sie geht ei-
nerseits ausfiihrlich auf die unterschiedlichen Arten von Prostituierten ein, ohne
sie jedoch mit dem Tempel in Verbindung zu bringen, und bietet andererseits
eine Notiz iiber Devadasis, die in eine ganz andere Richtung blicken 1i8t: alte,
aus dem Tempeldienst entlassene Devadasis sollen eingesetzt werden zum
Spinnen von Garn fiir allerlei Gewebe...42 - unwillkiirlich kommen hier die fiir
die Aschera webenden Frauen am Tempel zu Jerusalem in den Sinn.
Unumstrittene Belege fiir Ténzerinnen im Tempeldienst gibt es erst ab dem aus-
gehenden ersten Jahrtausend nach Chr. aus Siidindien. Abgesehen jedoch von
einigen einheimischen Steininschriften, wie den tamilischen Inschriften des
Konigs Rajaraja von 1004, der sich riihmt, an seinem Haupttempel in Tanjore
400 Tempelfrauen zu haben43, handelt es sich dabei vor allem um Reiseberichte
von vorwiegend europdischen Auslindern: so etwa das Tagebuch des veneziani-
schen Fernreisenden Marco Polo, der Ende des 13. Jh. von den Tempelfrauen
der ostindischen Coromandelkiiste erzihlte#4; der Bericht aus dem 16. Jh. iiber
das siidindische Konigreich Vijayanagar und seine "losen" Tempelmidchen von
dem Portugiesen Domingo Paes?5; die Eindriicke wiederum iiber Tanjore von
dem Islinder Jon Olafsson (1623)46 oder der ausfiihrliche und einfiihlsame
Bericht des franzosischen Abbé Dubois iiber Madras und Mysore von der
Wende des 18. zum 19. Jh47. Wieweit solche Reise- und Aufenthaltsberichte hi-
storisch und ethnologisch zuverlissig sind, ist bisher noch kaum tiberpriift. DaB
sie allesamt nicht aus der Perspektive der betroffenen Frauen verfaBt sind, ver-
steht sich von selbst.

Aus den Anfingen der britischen social anthropology stammt das sieben Binde
umfassende Werk von Edgar Thurston iiber Kasten und Stimme Siidindiens
(1909)#8 mit umfangreichem Material iiber die Devadasis, auf das sich James
Frazer unter anderem stiitzt. Das Frazer'sche Globaltheorem vom
Fruchtbarkeitskult als Matrix auch der indischen Devadasiinstitution wurde in
den 40er Jahren wiederum von dem britischen Ethnologen Norman Penzer auf-
genommen, der nun seinerseits der indischen Ethnologie das altorientalische und
westasiatische Material riickvermittelte49. Seitdem iiberbriicken auch indische
Autoren und Autorinnen die dunklen Anfinge des Tempeltanzes und der De-

Geschichte der altindischen Literatur. Darmstadt 1988 (Leipzig 1983) 253f. Textausgabe in
deutscher Ubersetzung: Johann Jakob Meyer, Das altindische Buch vom Welt- und
Staatsleben. Das Arthacastra des Kautilya. Leipzig 1926 (Repr. Graz 1977).

42Kautilya (Anm. 41) I1,23; Meyer 174f.

43Hinweis etwa bei Jan Gonda, Die Religionen Indiens II. Stuttgart 1963, 50; Chandra (Anm.
40) 210 mit Quellenverweis auf E. Hultzsch, South Indian Inscriptions II/3 Nr. 66.

44Vgl. den Textabschnitt bei Penzer (Anm. 39) 147f,

45Penzer (Anm. 39) 149f; Chandra (Anm. 40) 207f.

46Penzer (Anm. 39) 150f.

47 Ausfiihrlich zitiert bei Srinivasan (Anm. 36) 77ff und Apffel Marglin (Anm. 36) 3ff.

48E. Thurston/K. Rangachari, Castes and Tribes of Southern India. 7 Bde. Madras 1909, Vel
Srinivasan (Anm. 36) 87ff.

49Vgl. Penzer (Anm. 39) 172ff.
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vadasis mit vagen Verweisen auf die groBe Mutter und das weibliche Fruchtbar-
keitsprinzip30.

Auf andere FiiBe kam die Auseinandersetzung mit der Devadasitradition erst
durch zwei ethnologische Studien der 80er Jahre, zwei Studien von Frauen,
Ethnologinnen, die einerseits ausgewihltes Quellenmaterial kritisch gesichtet und
andererseits selber Quellen- sowie vor allem Feldforschung unter noch heute le-
benden Devadasis betrieben haben: die Arbeit der indischen Ethnologin Amrit
Srinivasan iiber die Devadasis der Tanjore-Gegend im heutigen Tamil Nadu und
die Untersuchung der amerikanischen Ethnologin Frédérique Apffel Marglin
tiber die Devadasis am Jagannatha-Tempel in Puri/Orissa an der siidlichen
Ostkiiste51, Dabei ist Apffel Marglin relativ stark dem Theorem des
Fruchtbarkeitskultes verpflichtet’2, was unter anderem damit zusammenhingen
mag, daB der Jagannathatempel in Puri bis 1955 unter der Obhut eines Konigs
stand und noch zur Zeit ihrer Feldforschung deutlich wurde, daB die Riten der
wichtigsten Jahresfeste nicht ohne den Konig durchfiihrbar waren. So erschei-
nen ihr, abgekiirzt gesagt, der Konig als der oberste weltliche Garant der
Fruchtbarkeit und die Devadasis als das korrespondierende weibliche Prinzip33.
Demgegeniiber ist die Arbeit von Amrit Srinivasan von solchen Theoremen un-
beriihrt34, aber von einem sehr deutlichen Impetus getragen, westlich-christlich-
marktorientierte MaBstibe gegeniiber der Devadasiinstitution aufzudecken und
zuriickzuweisen. Vergleichbare wissenschaftliche Arbeiten fehlen bisher noch fiir
das westliche Indien, d.h. fiir die Gegenden, in denen die Frauen des Joint Wo-

50Vgl. etwa DasGupta (Anm. 38) 566 und Banhi (Anm. 34) 9, aber auch etwa Christa
Wichterich, Stree Shakti. Frauen in Indien: Von der Stirke der Schwachen. Bornheim-
Merten 1986, 90ff. In der europdischen Indologie bringt etwa das Werk von Jan Gonda
(Anm. 43) 49f die Devadasis mit Fruchtbarkeitsmagie in Verbindung, vermerkt aber daneben
auch die Aspekte, die sich diesem Bild nicht fiigen und die weiter unten aufgegriffen werden.

51Vgl. Anm. 36. Der Material- und Perspektivenreichtum dieser beiden Arbeiten kann hier
keineswegs ausgeschopft werden; ausgespart bleiben im folgenden etwa ginzlich die
Bemiihungen um die Rekonstruktion der Rituale sowie die "Konigsideologie" bei Apffel
Marglin, der Nachvollzug der Umstrukturierung der Devadasi-Kaste zu einer Kaste von
Ténzerinnen bei Srinivasan und die faszinierenden Ausfiihrungen iiber heilige Réume und
Zeiten, iiber Rein und Unrein und iiber (kasten)hierarchiesprengende Elemente der Devadasi-
institution in beiden Arbeiten.

52Was besonders deutlich wird in ihrem Artikel "Hierodouleia" in: Encyclopedia of Religions
6 (1987) 309-313, wo sie Komnfelds DBS-Artikel iiber "prostitution sacrée” (vgl. Anm. 1) als
die beste z.Zt. existierende Zusammenfassung der Grundlagen lobt. Andererseits kommt ihr
aufgrund dieses Ansatzes deutlich in den Blick, welch prominente Rolle in Orissa der Konig
fiir die Devadasi-Istitution gespielt haben muB.

53AufschluBreich insbesondere ihre Ausfiihrungen iiber die Devadasi-Sexualitit in
Verbindung mit Wasser/Regen/Fruchtbarkeit des Landes, vgl. Apffel Marglin (Anm. 36) 96.
97ff und das Selbstverstindnis der Devadasis als Reprisentantinnen der Konigsgottin
Lakshmi, 175.182ff.

54Die urspriingliche PhD-Fassung (1980) der Arbeit von Apffel Marglin (die fiir die
Publikation iiberarbeitet wurde), war ihr wohl zuginglich; auf sie diirfte die irrefiihrende
Angabe "Mazelin, F. A." im Literaturverzeichnis gehen.
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men's Programme titig waren - mit einer einfachen Ubertragung der fiir die
Ostkiiste erhobenen Einsichten werden wir zuriickhaltend sein miissen35,

IV. Wer waren die Devadasis?
Elemente ihrer Lebenswirklichkeit
und Riickbezug auf die exegetische Diskussion

Wer nun waren die Devadasis? Die Rekonstruktion ihrer Lebenswirklichkeit und
vor allem ihres Selbstverstindnisses ist mit mancherlei Schwierigkeiten behaftet:
in Tamil Nadu gibt es seit den 30er Jahren dieses Jahrhunderts keine
Devadasiweihe mehr; die Frauen, die Amrit Srinivasan zwischen 1979 und 1981
personlich kennenlernen konnte, waren bzw. sind durchweg schon sehr alt und
ihre Erinnerungen verblalt oder iiberlagert von den Auseinandersetzungen um
ihre Daseinsberechtigung36. Eine etwas giinstigere Situation fand Frederique
Apffel Marglin Mitte der 70er Jahre in Puri vor: die neun noch identifizierbaren
Devadasis waren im Alter zwischen Mitte dreilig und siebzig, eine davon prak-
tizierte noch regelmiBig das Abendritual im Jaganathatempel57,

Den Tempelfrauen in Orissa und in Tamil Nadu ist gemeinsam, daB es sich hier
um Tédnzerinnen handelte, um Frauen, die eine lange und harte Ausbildung hin-
ter sich hatten und zunéchst um dieser Kunst willen zum Tempel gehortenS8,
Ihre Ausbildung begann in Tamil Nadu schon mit 5-7 Jahren%9, sie bestand in
gymnastischen Ubungen, in der Erlernung der eigentlichen Tanzschritte und
Kdorperhaltungen und im Rezitieren von Gesidngen. Die Frauen des Women's
Joint Programme haben ca. 15 Midchen und Frauen des Distrikts um Belgaum
befragt, von denen jedoch offenbar keine jemals irgendwelche Tempelrituale
ausgefiihrt hat. Dazu kommt, daB es sich hier durchweg um Frauen aus den
Kasten der Unberiihrbaren handelt60, was fiir Tamil Nadu und Orissa so nicht
gilt. Bereits an diesen Gegebenheiten also wird die erheblich anders gelagerte
Situation im westlichen Indien gegeniiber dem Siidosten deutlich.

Ich werde im folgenden das Informationsmaterial sichten nach vier
Schwerpunkten, die im Hinblick auf die Lebenswirklichkeit der Devadasis, ihr

55Vielleicht erklirt sich mit den groBen regionalen Unterschieden auch der friihe und heftige

Kampf gegen die tamilischen und oriyanischen Tempeltiinzerinnen: sie waren in der
fentlichkeit priisent, kiinstlerisch-gldnzend und gebildet, aus einer anderen Welt, das tradi-

tionelle Frauenbild infragestellend, wiihrend die viel eher wie gewohnliche Prostituierte
wirkenden und wohl auch lebenden Frauen in Karnataka und Maharashtra zunéchst weniger
in Erscheinung traten und erst durch die massive Industrialisierung der letzten Jahrzehnte als
soziale Problemgruppe in den Blick kamen.

56Vgl. Srinivasan (Anm. 36) 4-6. 139.

57Apffel Marglin (Anm. 36) 11f. 25ff.

58Dasgleiche scheint fiir die assamesischen Tempelfrauen der Fall gewesen zu sein; vgl.
DasGupta (Anm. 38).

59Srinivasan (Anm. 36) 203ff.

60Banhi (Anm. 34) 3. 36ff.
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Verstindnis und Selbstverstindnis zentral sind und die sich zugleich fiir einen
neuen Blick auf das biblisch-israelitische Material anbieten5!.

1. Frauendominierte Familien- bzw. Kastenstruktur

In Puri, vor allem aber in Tamil Nadu haben die Devadasis mit ihrer Titigkeit
die Familie ernihrt62. Hier ist sogleich zu prézisieren: keine der Devadasis war
verheiratet; unter Familie sind zum einen die Familien der Briider und
Schwestern von Devadasis und zum anderen die idltere Generation zu verstehen,
die nicht mehr titigen Devadasis insbesondere. Amrit Srinivasan spricht fiir die
Verhiltisse in Tamil Nadu sogar direkt von einer eigenen Kaste der Devadasis
und ihrer Verwandten. In den Augen der betroffenen Miénner wurde dieses
dkonomische Angewiesensein oft als negativ empfunden, widerspricht es doch
der iiblichen hinduistischen Rechtsstellung des Mannes. Viele mannliche
Angehorige der Devadasi-Kaste versuchten, selbst eine Erwerbstitigkeit zu fin-
den und sich auszugliedern®3.

Ein zweiter Aspekt solcher Frauendominanz ist die Rolle der tamilischen
taikkizhavi, der senior mother, imm Devadasiverband®4. Eine der dlteren Frauen,
die selbst angesehene Tinzerin war, hatte die oberste organisatorische und 6ko-
nomische Verfiigungsmacht, d.h. sie bstimmte etwa, bei welchem Guru die jun-
gen Midchen ihres Verbandes ausgebildet wurden, sie organisierte die
Bestellung der Landereien, die ihnen als eine Art Lehensgabe iiberlassen waren,
sie sorgte auch dafiir, daB die Devadasis ihre Einkiinfte abgaben und verteilte sie
um.

Auch im Bereich der Erbfolge zeigt sich solche Frauendominanz: in Tamil Nadu
und Orissa vererbten Devadasis vorzugsweise an ihre (Adoptiv-) Téchter6s, setz-
ten also aktiv eine weibliche Erbfolge. In den Gebieten des westlichen Indien
kann eine Frau, sobald sie Devadasi ist, in die ansonsten méinnliche Erbfolge ein-
treten. Ist in einer Familie kein Sohn als normalerweise Erbberechtiger vorhan-
den, greifen Eltern hiufig zu dem Mittel, eine Tochter zur Devadasi weihen zu
lassen, um so das Erbe an ihre Person zu binden66.

In der indischen und #lteren indologischen Literatur findet sich als Erklarung fiir
all dies zuweilen die These eines vorarischen Matriarchats, also einer frauen-
oder mutterrechtlichen Gesamtstruktur der Gesellschaft vor der Ankunft der

61Vor Frazer haben August Wiinsche und E. B. Pusey einen jeweils knappen Hinweis auf die
indischen Devadasis in die Hoseaexegese eingebracht, ersterer (Der Prophet Hosea. Leipzig
1868, 172 Anm. *) als bloB gelehrte Ergiinzung seiner Ausfiihrungen, letztgenannter (The
Minor Prophets. London 1891, 31), um sie dem biblischen Sachverhalt als weiteres Beispiel
des Greuels der Heiden hinzuzufiigen.

62Vgl. zum folgenden v. a. Srinivasan (Anm, 36) 189ff.

63Srinivasan (Anm. 36) 192.

64Srinivasan (Anm. 36) 195-199. Vgl. demgegeniiber die Kennzeichnung des Lebens einer
taikkizhavi bei Penzer (Anm. 39) 166 als "life of retirement and resignation"...

65Srinivasan (Anm. 36) 190; Apffel Marglin (Anm. 36) 83.

66Banhi (Anm. 34) 14.
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arischen Einwanderer im 2. vorchristlichen Jahrtausend. Diese Einwanderer hiit-
ten die Ureinwohner weitgehend nach Siidindien abgedringt, so daB sich
Rudimente ihrer Gesellschaftsstruktur vor allem dort hitten halten kénnen67. Ich
nenne diese Erkldrung, weil sie erinnert an exegetische Diskussionen um die
Landnahme der israelitischen Stémme und ihrer Konflikte mit der angetroffenen
kanaandischen Bevolkerung inklusive der in manchen feministischen Werken
anzutreffenden These vom matriarchalen Kanaan gegeniiber den kriegerischen,
patriarchal organisierten israelitischen EinwanderemnS8. Fiir beide Zusammen-
hénge ist eine solche Oppositionsbildung sicherlich zu simpel und die Uberlage-
rungsthese zu undifferenziert; allerdings sind gerade die Devadasis eine Heraus-
forderung, frauendominierten Strukturen genauer nachzugehen und im Rahmen
ansonsten patriarchal organisierter Gesellschaften angemessen zu erkliren.

2. Gliickstragende Sexualitiit

Allen Devadasis ist gemeinsam, daB sie nicht heiraten, ihr Weiheritus sich aber in
Analogie zum Ritual einer hinduistischen EheschlieBung vollzieht, auch dort, wo
dieser Ritus einer Gottin wie der Yellama gilt?. Durchweg waren sie bereits als
Kinder geweiht worden, wie es ja in Indien bis weit ins 20. Jahrhundert hinein
auch iiblich war, Kinderehen zu schlieBen.

In Tamil Nadu galt es als Schande, ja Siinde’0, erst nach der Pubertiit geweiht
worden zu sein, in Orissa konnten die Midchen schon vor der Pubertiit den
morgendlichen Teil des Tempelrituals mitbestreiten, der aus einem Tanz besteht,
wihrend die Gottheit ihre Speisung erhilt?1.

Das Eintreten der ersten Menstruation bedeutete fiir das geweihte Midchen den
Schritt gleichsam auf alle Rechte und Pflichten einer Devadasi hin: sie darf in
Orissa nun auch das abendliche Tempelritual ausfiihren, das im Singen erotisch-
erotisierender Lieder besteht, also explizit sexuelle Bedeutung hat, und sie hat
ihren ersten Verkehr mit einem Mann. Denn ihre rituelle Bindung an einen Gott,
meist eine Reprisentationsform Vishnus oder Shivas, verpflichtete sie keines-
wegs zu einem zdlibatdren Leben, wie dies von christlichen Ordensfrauen oder

67Banhi (Anm. 34) 5.8; vgl. ausgeprigt Narendra Nath Bhattacharyya, History of the Sakta
Religion. New Delhi 1973, der seine gesamte Geschichte des Shaktismus auf der These eines
protoarisch-indischen Matriarchats aufbaut.

68Vgl. etwa noch Elga Sorge (Anm. 7) 51ff.

6950 schon die dltere Literatur; bestiitigt auch durch Srinivasan (Anm. 36) 169ff und Apffel
Marglin (Anm. 36) 67ff. Fiir dic Gottin Yellama scheint das Bindeglied die Legende von
ihrem Sohn zu sein, vgl. Banhi (Anm. 34) 9f. Allerdings wiire zu fragen, ob diese
EheschlieBungsanalogie nicht schon ein spiteres Stadium reflektiert gegeniiber einer
urspriinglichen Bindung an die Gottin. Anders die Uberlegungen von Srinivasan zur tamili-
schen bahkti-Frommigkeit (vgl. weiter unten).

70Srinivasan (Anm. 36) 229f Anm. 13; 172 ("sin").

71Apffel Marglin (Anm. 36) 72. 171ff. In Puri wird (vgl. 171) die morgendliche Gotter-
speisung sowie auch der Tanz der Devadasi als "royal offering” bezeichnet, was in seinen
beiden Komponenten aufschluBreich ist.
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auch buddhistischen Nonnen erwartet wird, sondern erschloB fiir sie selbst und
diejenigen, die mit ihr in Beriihrung kamen, eine Dimension, die ich in AnschluB3
an den in der englischsprachigen Literatur hierfiir gebrduchlichen Begriff
"auspiciousness"72 jhre "gliickstragende"” Sexualitdt nennen mochte. Diese
Dimension gliickstragender Sexualitiit hat vielerlei Aspekte. Zunachst konnte
eine Devadasi durch ihre Bindung an einen Gott ja nicht dem Schicksal verhei-
rateter Frauen anheimfallen, Witwe zu werden und dadurch in einen quasi recht-
und schutzlosen Status zu fallen. Nicht zuletzt deshalb galten Devadasis auch als
Gliicksbringerinnen fiir andere und wurden mit ihren Tinzen und Gesidngen
héufig zu freudigen Ereignissen, insbesondere EheschlieBungen, eingeladen.

Der Sexualverkehr mit einer Devadasi, besonders der erste, hat ebenfalls diesen
gliicksbringenden Aspekt, der unter anderem auch die erhoffte Heilung von
Krankheiten einschlieBt. Scheint der erste Mann einer Devadasi nach den
Ermittlungen von Apffel Marglin in Orissa der Konig oder als ein von ihm desi-
gnierter Vertreter ein brahmanischer Tempelpriester gewesen zu sein’3, so hat es
in Tamil Nadu laut Srinivasan solche Prirogative wohl nicht gegeben: die Fami-
lie des Midchens, vor allem die taikkizhavi, die sozusagen geschiftsfithrende al-
teste Frau, suchte diesen Mann aus wohlhabenden und angesehenen Bewerbern
aus?, Fiir solche Minner war das Verhiltnis mit einer Devadasi nicht nur des-
halb erstrebenswert, weil davon Gliick erwartet wurde, sondern auch, weil die
Ehefrau gegen diesen auBerehelichen Verkehr nichts einzuwenden hatte’5. Den
Devadasis galt es als wiinschenswert, eine lingere Beziehung mit einem be-
stimmten Mann zu pflegen, da sie Skonomische und sicherlich auch emotionale
Sicherheit bot. Im Prinzip aber, soviel scheint doch klarzusein, war ihre
Sexualitat und damit ihre gliicksbringende Potenz frei verfiigbar.

Devadasis hatten im Prinzip keine leiblichen Kinder, bemiihten sich wohl auch
um kontrazeptive Praktiken und nahmen die 6konomisch dennoch unentbehrli-
chen Kinder, vor allem Tochter, durch Adoption zu sich. Gebaren sie wirklich
einmal selbst Kinder, so wurde dies nach auflen als Adoption hingestellt und von
der Bevolkerung auch schlicht iibersehen’®. Kinderlosigkeit der Devadasis ist ein
weiterer Aspekt ihres Charakters als Gliicktrigerinnen und -bringerinnen.
Kinder bedeuten ja den zeitgebundenen Aspekt von Sexualitit, das Eintreten in
den Kreislauf von Geburt und Sterben, einem unheilvollen Ereignis, dem Frauen
als Gebdrerinnen ausgeliefert sind’?. Die Kinderlosigkeit der Devadasis enthob
sie diesem unheilvollen Kreislauf und erhielt ihrer Sexualitit auf diese Weise ih-
ren gliickstragenden Charakter.

723]%r)1tfiliet2t;;i Apffel Marglin (Anm. 36) 18-21. 89ff. 195ff; vgl. aber auch Srinivasan (Anm.

73Apffel Marglin (Anm. 36) 67 u. .

74Srinivasan (Anm. 36) 196.

75Vgl. Srinivasan (Anm. 36) 182.

76Vgl. etwa DasGupta (Anm. 38) 568; Apffel Marglin (Anm. 36) 78ff.

77Dem entspricht, daB die Devadasis zwar bei EheschlieBungen als Gliicksbringerinnen
anwesend sind, nicht aber bei der Geburt von Kindern, vgl. Apffel Marglin (Anm. 36) 146.
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Ich denke, daB vor allem der Aspekt gliickstragender Sexualitit, der mit den
Devadasis verbunden ist, an den Verhiltnissen im Alten Israel iiberpriift werden
sollte. Er fiigt sich m. E. gut in den Gesamtrahmen prophetischer Polemik
gegen alle Arten von Praktiken, die nicht auf JHWH gerichtet sind: es wire zu
iiberpriifen, ob nicht ein gemeinsamer Nenner solcher Praktiken wie Wahrsa-
gerei, Astrologie, Nekromantie, GenuB von Rauschgetrinken und auch
Sexualitdt mit Qedeschen eine Art Gliicksvergewisserung ist, deren Wege und
Ziele die Propheten ablehnen. Wenn wir dariiberhinaus sehen, mit welcher
Intensitéit etwa das Hoseabuch die Institution der Ehe als Idealfall auch einer ge-
gliickten Beziehung zwischen Israel und seinem Gott darstellt, kann vermutet
werden, daB mit den Qedeschen gerade auch das Moment religios-
gesellschaftlich legitimierter nicht ehelich gebundener Sexualitit zur Diskussion
stand.

3. Zum religionsgeschichtlichen Hintergrund

Altere Werke zur sogenannten religiosen Prostitution arbeiten noch mit der bis
auf Bachofens "Mutterrecht” von 1861 zuriickreichenden These, diese Frauen
brichten gleichsam institutionalisiert der groBen Mutter das stéindige Opfer ihrer
Jungfrauenschaft, um dadurch den anderen die geordnete Form des Ehelebens
zu ermdglichen; sie erkliren also die Tempelprostitution als religiosen Tribut an
die Urgottin, die Urfrau, die sich nicht an einen einzigen Mann binden l#B8t und
dies auch bei ihren irdischen Geschlechtsgenossinnen nicht will.

Unberiihrt vom puritanischen Zuschnitt dieser These deckt Amrit Srinivasan in
ihrer Arbeit iiber die Devadasis von Tamil Nadu doch einen Zusammenhang
zwischen der freien Sexualitit der Devadasis und der Verehrung einer weibli-
chen Gottheit auf, der mir auch im Hinblick auf die exegetische Diskussion um
die religionsgeschichtlichen Verhiltnisse des vorexilischen Israel bemerkenswert
erscheint’8. Die Zeit um die Jahrtausendwende, da im tamilischen Siidindien
Devadasis in groBen Zahlen an die Tempel geholt werden, ist eine Zeit anti-
brahmanischer, d.h. antiopferpriesterlicher, laikaler, die personliche Devotion be-
tonender volksreligioser Bewegungen, die vom Kénigshof mitgetragen werden
bzw. dort sogar ihr Zentrum haben. Die Devadasis sind also zuniichst sichtbarer
Ausdruck solch volksreligioser Bewegungen, die Srinivasan im iibrigen abgrenzt
gegen die etwa gleichzeitig in den Vordergrund tretenden tantristischen
Stromungen im Hinduismus?. Insbesondere zeigt sich in dieser Zeit in der tami-
lischen Tempelarchitektur das Bestreben, eine separate Kapelle fiir die dem Gott
zugeordnete weibliche Gottheit zu errichten, nicht mehr bei der ikonographi-
schen und baulichen Fusion von Gott und Géttin stehenzubleiben. Dies deutet
Srinivasan als Bemiihen, die auf der Ebene der Volksreligiositit sehr michtige
Gestalt der Gottin ein Stiick weit in den offiziellen Kult zu integrieren, was aber

78Vgl. zum Folgenden Srinivasan (Anm. 36) 162 Anm. 10 und 272ff.
79Vgl. demgegeniiber die kulturkritischen Bemerkungen von DasGupta (Anm. 38) zu den
assamesischen Devadasis und dem EinfluB des Tantrismus.
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eben nicht so geschehen kann, daB diese Géttin einfachhin dem Hauptgott als
Ehefrau an die Seite gestellt wird. Die dem Hauptgott durch eine Ehezeremonie
verbundene Devadasi mit ihrer gleichwohl nicht ehelich eingeschrinkten
Sexualitiit représentiere gewissermaBen diese unbezihmbare Volksgottin.

An dieser Deutung besticht, da sie verschiedene Ebenen der Religionsausiibung
unterscheidet und mit historischen Verschiebungen, ausgeldst durch religidse
Bewegungen rechnet. Dies findet eine Parallele in den exegetischen Thesen zur
Auseinandersetzung der JHWHreligion mit der sogenannten kanaandischen
Volksfrommigkeit, die offenbar auch weibliche Gottheiten verehrt hat. Vielleicht
kann das Aufkommen von Qedeschen als ein Hinweis auf den Versuch einer
verstiirkten Integration weiblich-gottlicher Elemente in den JHWHglauben ver-
standen werden? Oder, anders gefragt, sind vielleicht die Qedeschen den
Propheten Anzeichen einer zu weitgehenden Integration solch volksreligioser
Elemente? Andererseits wirkt die gliicksbringende Funktion der Devadasis wie
eine irdische Beschworung dieser Volksgottin, die als doppelgesichtige zwar
auch Wohlergehen spendet, aber ebenso gefiirchtet ist als Verursacherin von
Krankheiten und Naturkatastrophen80. Geht, um auch dies weiterzudenken, die
Opposition der biblischen Propheten gegen die Qedeschen vielleicht dahin, sich
der rettenden Macht JHWHs nicht per Kultableistung mit Qedeschen versichern
zu wollen, sondern ihm auf andere Weise zu begegnen? Es diirfte sich lohnen,
solche Fragen fiir die religionsgeschichtliche Diskussion iiber das vorexilische
Israel aufzugreifen.

4. Okonomische Verflechtungen

In den Berichten europiischer Indienreisender wird durchweg betont, daB durch
die Titigkeit der Devadasis den Tempeln reiche Gaben zuflossen. Sie waren als
Tianzerinnen und Gliickstrigerinnen stindige Attraktion von Pilgern, besonders
bei den Hauptfesten der jeweiligen Gegend. Dies scheint auch fiir die Frauen
selbst ein Moment des Stolzes gewesen zu sein: sie standen im Zentrum der Be-

80Zur "Gottin des Volkes" auf dorflicher Ebene vgl. Kinsley (Anm. 11) 13. Kapitel: Village
Goddesses (197ff); die Beitriige von Jacob Pandian, The Goddess Kannagi; Ralph W.
Nicholas, The Village Mother in Bengal; James J. Preston, The Goddes Chandi und Pauline
Kolenda, Pox and the Terror of Childlessness, in: James J. Preston (Hrsg.), Mother
Worship. Theme and Variations. Chapel Hill 1982, 177-250; Richard L. Brubaker, The
Untamed Goddesses of Village India, in: Carl Olson, The Book of the Goddess. Past and
Present. New York 1983, 145-160 und die Beitriige von Edward O. Henry, The Mother
Goddess Cult and Interaction Between Little and Great Religious Traditions; Jacob Pandian,
The Sacred Symbol of The Mother Goddess in A Tamil Village; Pauline M. Kolenda, The
Mother Goddess Complex Among North Indian Sweepers und James J. Preston, Goddess
Temples in Orissa: An Anthropological Survey, in: Giri RajGupta (Hrsg.), Religion in
Modern India. Delhi 1983, 174-247.
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wunderung und Verehrung8! - gewiB eine Rolle, die, abgesehen vom
Hochzeitstag, kaum je einer Ehefrau zuteilwurde. Andererseits griffen Interessen
des Tempels und wohlhabender Minner sowie Notwendigkeiten etwa der
Alterssicherung der Devadasis selbst ineinander, die garantierten, da8 immer
wieder neue Madchen von Devadasis adoptiert und zur Weihe zur Verfiigung
gestellt wurden82,

Die Devadasis in Tamil Nadu konnten, wie bereits angedeutet, von den ihnen
iiberlassenen Lindereien, Kleidungsstiicken, Juwelen oder auch Nahrungsmitteln
im allgemeinen gut leben. Viele der von ihnen genutzten Landereien wurden ih-
nen im Zuge britischer Bodenreformen als Eigentum iibertragen, so dafl sie und
ihre Nachkommen auch heute keine wirtschaftliche Not leiden83. Ahnliches gilt
fiir Puri in Orissa. Dies setzt natiirlich ihre Liaison mit wohlhabenden Minnern
voraus. Sie war in Puri gegeben durch die enge Verbindung zum Konigshof. In
Tamil Nadu war es etwa weithin iiblich, daB der von der senior mother ausge-
suchte erste - moglichst gutsituierte - Mann fiir eine junge Devadasi schon die
Kosten fiir die Weihezeremonie des Kindes zahlte. Srinivasan betont hier, mei-
nes Erachtens zu Recht, daB dies jedoch nicht als ein Geschift im marktwirt-
schaftlichen Sinn verstanden werden diirfe#4: jedenfalls der Konstruktion nach
gehorte das Midchen niemals diesem Mann, und sie verkaufte auch spéter nicht
ihren Korper, sondern gab teil an ihrer gliickstragenden Kraft. Deshalb ist die
modermne Bezeichnung "Prostituierte” fiir diese Frauen denkbar ungeeignet8s.
Allerdings war schon absehbar, daB sich diese Konstruktion unter den Gesetzen
des westlichen Marktsystems als unhaltbar erweisen wiirde, vor allem dort, wo
die wirtschaftliche Sicherheit der Devadasis nicht bzw. nicht mehr durch eine
florierende Tempelinstitution oder durch eine intakte Kaste gesichert war. In
Gegenden wie Karnataka und Maharashtra war bzw. ist die Devadasiweihe nicht
unbedingt mit einer ténzerischen Kulttdtigkeit verbunden, sondern eher
Ausdruck eines Aktes personlicher Frommigkeit, der antwortet auf den Ruf der
Allmutter Yellama. Auch schlichter Aberglaube ist im Spiel: zeigt sich bei
Midchen zum Beispiel eine verfilzte Stelle im Haar, gilt dies als Ruf der Yella-

81Abweichend von den &lteren Berichten betont Apffel Marglin (Anm. 36) 108f, die Devadasis
in Puri hitten den Wallfahrern zu den groBen Festen gerade nicht zur Verfiigung gestanden,
sondern seien von diesen "verehrt" worden ("worship

82Vgl. die Analysen bei Srinivasan (Anm. 36) 182ff "The Pursuit of Interests: Men, Women
and the Deity".

83Srinivasan (Anm. 36) 135.

84Srinivasan; briefliche Kommunikation.

85Nach Angaben von Wolfgang Hieber, Alltag in Indien. Diisseldorf/Wien 1986, 178, der sich
seinerseits auf einen "indischen Soziologen" beruft, trifft die Bezeichnung "Prostituierte”
auch fiir die Devadasis im Westen Indiens nicht zu: diese Madchen im Dienst der Yellama
hatten frither geradezu "eine soziale Aufgabe in der Dorfgemeinschaft. Statt daB einer
irgendeine andere Frau beliistigte, gewalttitig wurde oder Unzufriedenheit an der eigenen
Familie auslieB, ist er zur Devadasi im Tempel gegangen, und die (dies ist hervorzuheben,
MTW) hatte auch groBen EinfluB auf sein weiteres Sozialverhalten...eine Schaltstelle
gewissermaBen fiir Minner auf Abwegen".
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ma86, Die hier geweihten Médchen konnen auf keine 6konomischen Ressourcen
zuriickgreifen, sondern sind darauf angewiesen, sich durch Preisgabe ihres
Korpers am Leben zu erhalten. Zwar konnen sie dies mit dem SelbstbewuBtsein
tun, im Dienst der Géttin Yellama zu stehen, aber hier diirfte die Grenze zur
unverbliimten Ausbeutung dieser Frauen als "Ware Liebe"87 iiberschritten sein.
Die massive Industrialisierung des Grenzgebietes zwischen Maharashtra und
Karnataka, die Landflucht und groBe Verarmung des ackerbautreibenden Teils
der Bevolkerung, ineins mit niedrigstem Bildungsstand der Menschen fiihrte
dazu, daB Eltern, um ihr bloBes Uberleben zu sichern, ihre Tochter dem Tempel
zur Verfiigung stellen. Dies scheint auch im Alten Orient und im biblischen
Israel ein Problem gewesen zu sein88. Die einstmals zum Tempel der Yellama
gehdrenden Devadasis sind, so beschreiben es die Frauen des Joint Women's
Programme, heute nicht viel mehr als doppelte und dreifache Opfer der Tempel-
hierarchie, der reichen Landlords und der Bordellbesitzer, nicht selten auch Be-
sitzerinnen8. Von der Tempelhierarchie den notleidenden Eltern abgehandelt
und an wohlhabende Landlords vermittelt, die sich des ersten sexuellen Kontak-
tes mit einer Devadasi versichem, werden sie spitestens dann in ein Bordell ab-
geschoben, wenn sie ein Kind erwarten - was in einer relativ geschlossenen
Feudalgesellschaft offenbar noch méglich war zu integrieren, verliert unter den
Gesetzen des Marktes jede menschliche Wiirde.

V1. SchluBlthesen

AbschlieBend seien die zentralen Ergebnisse meiner Uberlegungen in drei
Thesen knapp zusammengefal3t.

1. Das mit "Kultprostitution" bezeichnete Phinomen hat weder in Indien noch
im biblischen Israel oder im antiken Mesopotamien mit einem Fruchtbarkeitskult
im Sinne magischer Abbildung des von den Géttern Erbetenen im Rahmen ei-
ner Kultfeier zu tun.

2. Wohl aber kann das Beispiel der indischen Devadasis auf die Vermutung fiih-
ren, daB auch im Alten Israel die gliickstragende Kraft von Tempelfrauen hoch-
geschitzt wurde. Ménner versprechen sich von einem sexuellen Umgang mit
ihnen Wohlergehen, die Tempelfrauen selbst sind geschiitzt vor den miserablen
Altersfolgen einer Witwenschaft und profitieren 6konomisch und psychologisch
von ithrem Ansehen.

86Vgl. Banhi (Anm. 34) 13.36; Hieber (Anm. 85) 178f.

87So der Titel einer eindringlich geschriebenen Bestandsaufnahme zum internationalen Sex-
tourismus: Regula Renschler u.a., Ware Liebe. Sextourismus - Prostitution - Frauenhandel.
Wuppertal 21988. Auf diese Problematik wird seit einiger Zeit von kirchlichen Frauen-
verbidnden und Entwicklungshilfeorganisationen hingewiesen; vgl. etwa die Miserecor-
Arbeitsmappe "Frauen in Thailand". Aachen 1991 oder den Beitrag von Suresh (Anm. 34).

88Vgl. Wilhelm (Anm. 22) und vanden Toorn (Anm. 12).

89Menon (Anm. 34) 87.
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3. Frauen auf der Suche nach verlorenen, verdriangten, vergessenen weiblichen
Lebensentwiirfen werden in der wenn auch wohl nur literarisch moglichen
Begegnung mit den Qedeschen in Israel und den Devadasis in Indien vor das
Phénomen weiblicher Sexualitdt als gliicksbringend gestellt und konnen ineins
damit deren Zerbrechlichkeit und Anfilligkeit fiir Ausbeutung gleichsam haut-
nah nachvollziehen. Die Erinnerung an eine weibliche Lebensform jenseits von
Ehe oder Askese wird ihre kritische Kraft heute nicht schon dann entfalten kon-
nen, wenn sie allein mit Berufung auf eine religiose Weihe geschieht, sondern
wird zur gefihrlichen, widerstindigen Erinnerung erst dann, wenn gleichzeitig
an einem Kontext gearbeitet wird, der ihre fortgesetzte Ausbeutung verhindert.

Dieser Aufsatz erscheint in erweiterter Form in der Festschrift fir W.
Schottroff, Freiburg, Schweiz 1992.
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