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Zusammenfassung

Zu heiraten war in vielen Regionen Afrikas 
lange Zeit weit verbreitet und üblich. Wie 
ethnologische Arbeiten der ersten Hälfte 
des 20. Jahrhunderts zeigen, war Heirat vor 
der Kolonialzeit eines der wichtigsten Über-
gangsrituale und strukturierte alle Bereiche 
des Lebens. Seit einigen Jahrzehnten sind die 
Heiratsraten allerdings in vielen afrikanischen 
Ländern dramatisch gesunken. Anhand einer 
ethnographischen Fallstudie aus dem länd-
lichen Namibia untersucht der Beitrag, wel-
che Bedeutung Heirat heute in einer Region 
hat, in der kaum noch geheiratet wird. Da-
bei zeigt sich, dass Hochzeiten trotz geringer 
Heiratsraten nicht an Wert verloren haben. 
Vielmehr scheint die neu entstandene Exklu-
sivität von Hochzeiten, die das Resultat eines 
kostspieligen Aneignungsprozesses lokaler 
und globaler Konsumgüter ist, den Wert des 
Heiratens noch zu steigern. Damit kann auch 
erklärt werden, warum das jahrzehntelange 
Warten auf eine Hochzeit für viele unverhei-
ratete Frauen wie Männer akzeptabel wird.
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Summary

On the meaning of marriage when only few 
marry. Transformations of marriage and con-
sumption practices in Namibia

As anthropological research from the fi rst 
half of the twentieth century indicates, in 
pre-colonial Africa marriage was a universal 
and widespread rite of transition that struc-
tured all areas of life. For several decades 
now, however, marriage rates have been de-
clining in various African regions. Based on 
an ethnographic case study from rural Na-
mibia, this article scrutinizes the meaning 
of marriage when only few marry. Although 
marriage rates have dropped sharply, the val-
ue of weddings and marriages has not. Quite 
the opposite: because of the contemporary 
exclusivity of weddings, resulting from ap-
propriations of local and global consumption 
goods, the value of marriage has increased. 
This also explains why many unmarried wom-
en and men endure years of waiting for mar-
riage.
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1  Einleitung: Heirat für alle1

„There is something wrong, by native standard, with men and women who never marry; and they are 
few. In the whole of Tongo I knew only knew fi ve men who had never been married and who would, 
according to common belief, never marry. […] Deformities which do not wholly incapacitate a person 
or arouse repulsion are not a bar to marriage. The blind, the deaf, and the lame fi nd spouses if they are 
otherwise able-bodied and presentable“ (Fortes 1949: 81f.).

1 Ich danke Michael Schnegg für die vielzähligen Gespräche und Anregungen zum Thema Heirat. 
Für ihre gründliche Lektüre des Textes danke ich Satu Fischer und Maren Rössler.
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Dieses Zitat aus The Web of Kinship among the Tallensi (1949) von Meyer Fortes ver-
deutlicht anschaulich den universellen Charakter von Heirat in Westafrika in der ers-
ten Hälfte des 20. Jahrhunderts. Wie in anderen Regionen Afrikas (z. B. Barnes 1952; 
Radcliffe-Brown 1987) war Heirat für alle vorgesehen und die wenigen, die aufgrund 
besonderer Umstände nicht heirateten, waren ausgesprochen bemitleidenswerte Ge-
schöpfe. Sie waren nicht Teil der alle Lebensbereiche umfassenden sozialen Strukturie-
rung durch Heirat und Verwandtschaft. Was in sogenannten ‚westlichen‘ Gesellschaften 
der Staat regelte, etwa die Rechtsprechung oder die Distribution zentraler Ressourcen, 
wurde in den afrikanischen Fallbeispielen durch Verwandtschaft und Heirat geordnet 
(vgl. Radcliffe-Brown/Forde 1987). 

Welche Auswirkungen hatte die Kolonialzeit auf den universellen, so gut wie alle 
einschließenden Charakter von Heirat, der für das präkoloniale Afrika als typisch galt? 
Schon in den 1960er und 1970er Jahren entstanden vereinzelt Studien, die die Zunahme 
an außerehelichen Geburten und von Frauen geführten Haushalten im städtischen südli-
chen Afrika beobachteten (z. B. Mayer 1961; Preston-Whyte 1978).2 Der Anstieg wurde 
vor allem mit den Auswirkungen der kolonialen südafrikanischen Arbeitsmigrationspoli-
tik und der zunehmenden Urbanisierung begründet, die unter anderem dazu führten, dass 
Männer und Frauen lange Zeit getrennt voneinander leben mussten. Ab den 1980er Jahren 
zeigten dann Arbeiten zu Botswana, Südafrika und Namibia, dass nicht nur in Städten, 
sondern auch in ländlichen Regionen die Heiratsraten zurückgingen (Gulbrandsen 1986; 
Hunter 2007, 2010; Kuper 1987; Pauli 2009a, 2009b, 2010a, 2011; van Dijk 2010). 

Was aber bedeutet Heirat, wenn nur noch wenige heiraten? Wie werden Geschlechts-
identitäten konstruiert, wenn eines der vormals wichtigsten Rituale zur Strukturierung 
von Geschlechterbeziehungen und -identitäten für die große Mehrheit der Bevölkerung 
unerreichbar wird? Welche Auswirkungen hat der dramatische Rückgang der Heiratsra-
ten auf das Selbstverständnis von Frauen und Männern?

Hier argumentiere ich, dass Hochzeiten und Heiraten keinesfalls für die große Mehr-
heit der Bevölkerung des südlichen Afrikas an Bedeutung verloren haben, auch wenn 
sie fast nur noch von Angehörigen der Mittelklassen und Eliten gefeiert werden. Viel-
mehr ist die Institution Heirat durch die ‚Vermittelklassisierung‘ von Hochzeiten, d. h. 
die Aneignung lokaler, nationaler und globaler Mittelklasse-Konsummuster (Heiman/
Freeman/Liechty 2012), die für die Bevölkerungsmehrheit unerschwinglich sind, zu ei-
nem zentralen Ort kollektiver Träume und Aspirationen geworden. Auch wenn Hochzei-
ten und Heiraten also nicht mehr, wie von Meyer Fortes und anderen britischen Sozial-
anthropologInnen beschrieben, universell praktiziert werden, betreffen sie trotzdem als 
von allen geteilte Vorstellungen einer ersehnten Mittelklasseidentität weiterhin so gut wie 
alle Menschen. 

Diese Veränderungen haben dazu geführt, dass eine überwältigende Mehrheit an 
Frauen und Männern in verschiedenen Regionen Afrikas heute bereit ist, Jahre ihres Le-
bens auf eine Hochzeit und damit auch den endgültigen Eintritt ins Erwachsenenleben als 
Mann oder Frau zu warten. In diesem Zusammenhang ist die Arbeit The Time of Youth 
(2012) von Alcinda Honwana wegweisend. Honwana zeigt, dass es in vielen Ländern 
Afrikas aufgrund einschneidender neoliberaler Reformen, politischer Instabilitäten und 

2 Tatsächlich fi ndet sich diese Beobachtung bereits in einer Studie von Isaac Schapera in den 1930er 
Jahren, ist aber zu diesem Zeitpunkt singulär (Schapera 1933).
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schlechter Regierungsführung kaum Jobs gibt, sodass viele Menschen nicht in der Lage 
sind zu heiraten, eine Familie zu gründen und ein eigenes Haus zu bauen. Der zentrale 
Übergang vom Jugendlichen zum Erwachsenen, markiert durch eine Heirat, wird über 
Jahre immer weiter nach hinten verschoben. Damit wird der oft als frustrierend empfun-
dene Zustand des Wartens, des „waithood“, wie Honwana es nennt, zum Dauerzustand.

Zu diesen strukturellen Bedingungen, die das Heiraten für die Mehrheit immer 
mehr erschwert haben, kommt ein weiteres Spezifi kum verschiedener afrikanischer 
Heirats- und Genderkonfi gurationen hinzu. Wie ich im folgenden Abschnitt weiter aus-
führen werde, ist Heirat oft ein Prozess, der sich über Jahre erstrecken kann. Ein Indi-
viduum kann folglich über eine sehr lange Zeit immer etwas mehr verheiratet werden. 
Dies hat auch Auswirkungen auf die Geschlechterkonstruktionen. Nicht ein diskretes 
Ereignis (etwa eine christliche Hochzeitsfeier) führt dazu, dass ein Individuum zu einem 
erwachsenen Mann oder einer erwachsenen Frau wird. Vielmehr tragen mehrere Ereig-
nisse, etwa der Austausch von Geschenken, sogenannte Brautpreiszahlungen oder die 
Geburt eines Kindes, zu einem immer größeren Maß des sozialen und geschlechtlichen 
Erwachsenwerdens bei. Dieser prozessuale Charakter von Heirat und Geschlechtsiden-
tität, so meine Überlegung, führt dazu, dass die große Mehrheit der unverheirateten 
Bevölkerung sich bis heute nicht exkludiert, sondern auf dem Weg zum sozial vollstän-
digen Erwachsenen, zur sozial anerkannten Frau, zum sozial anerkannten Mann fühlt. 

Meine empirischen Aussagen basieren auf insgesamt mehr als achtzehn Monaten 
ethnographischer Feldforschung im ländlichen Namibia. Im Folgenden werde ich zu-
nächst Hochzeiten und Heiraten im afrikanischen Kontext weiter konzeptualisieren und 
defi nieren. Daran anschließend beschreibe ich den methodischen und ethnographischen 
Rahmen meiner Forschung. Es folgt eine Darstellung und Analyse einer heutigen Hoch-
zeit in meinem Forschungsort Fransfontein, Nordwest-Namibia. Diese Darstellung 
kontrastiere ich mit den Wahrnehmungen und Handlungen unverheirateter Fransfontei-
nerInnen. Danach werde ich erörtern, inwieweit die vielleicht nie endende Zeit des War-
tens auf Heirat und Erwachsenenstatus möglicherweise unterschiedliche Auswirkungen 
auf weibliche und männliche Geschlechteridentitäten hat. Abschließend diskutiere ich, 
inwieweit meine Schlussfolgerungen zum Wandel von Hochzeit und Heirat auch jen-
seits Namibias und des südlichen Afrikas von Bedeutung sein könnten.

1.1  Annäherungen an Hochzeiten und Heiraten im afrikanischen Kontext

Ein wesentliches Thema in der Auseinandersetzung mit Hochzeit und Heirat in Afrika 
besteht in der Schwierigkeit, eine Beziehung als Heirat zu defi nieren. Zwei Charakteris-
tika von Heirat im afrikanischen Kontext sind dafür ursächlich: zum einen die Poly-
gynie und zum anderen der prozesshafte Charakter von Hochzeit und Heirat. Obwohl 
Polygynie in vielen Teilen Afrikas zurückgegangen ist und einige afrikanische Länder 
sie sogar verbieten (Blanc/Gage 2000; Bledsoe/Pison 1994), sind Varianten weiterhin 
sehr verbreitet. Dazu zählen etwa die auch in Namibia vorhandenen „outside marriages“ 
(Karanja 1987, 1994), d. h. langjährige, aber nicht offi zielle heterosexuelle Beziehungen, 
sowie ‚Sugar Daddys‘, also Beziehungen zwischen älteren, wohlhabenden Männern und 
jüngeren Frauen. Daraus schlussfolgern Bledsoe und Pison (1994: 7), dass viele schein-
bar monogame Ehen tatsächlich polygyne Ehen sind. Der polygyne Charakter vieler 
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Beziehungen hängt auch mit dem zweiten Spezifi kum afrikanischer Heirat zusammen. 
Schon die britischen StrukturfunktionalistInnen wie Fortes und Radcliffe-Brown beton-
ten, dass Heirat als ein Prozess und nicht als ein diskretes Ereignis begriffen werden 
muss: „To understand African marriage we must think of it not as an event or a condition 
but as a developing process.“ (Radcliffe-Brown 1987: 49) Nicht eine einzige rechtliche, 
ökonomische oder rituelle Transaktion, wie z. B. eine christliche Trauung, macht aus Un-
verheirateten Verheiratete. Vielmehr führt nur das oft sehr langfristige Geben von Gütern, 
Geschenken, Kindern und Dienstleistungen zwischen den beiden in einer Heirat invol-
vierten Verwandtschaftsgruppen auf Dauer zu einer Heirat. Dabei spielt der sogenannte 
Brautpreis, den die Familie des Mannes in der Regel in Form von Rindern an die Familie 
der Frau gibt, eine entscheidende Rolle (z. B. Kuper 1982; Sansom 1981). Insgesamt 
werden Heirat und das geschlechtliche Erwachsenwerden somit zu weitaus fl exibleren 
Institutionen, als dies etwa für monogame, christliche Heiraten gilt.

Allerdings ist aufgrund von Kolonialisierung und Missionierung die christliche 
Hochzeit im südlichen Afrika inzwischen genauso verbreitet wie die als ‚traditionell‘ 
bezeichnete, auf Brautpreiszahlungen oder anderen Formen des Austauschs basierende 
Hochzeit. Für meinen namibischen Forschungskontext spielen de facto beide Konzepte 
von Hochzeit eine Rolle. In Fransfontein, Namibia, ist die offi zielle christliche Hoch-
zeit, die zugleich immer auch eine zivile Hochzeit ist, der Schlusspunkt des Heiratspro-
zesses (Pauli 2011). Alle anderen Interaktionen und Beziehungen zwischen Männern 
und Frauen sind entweder Vorstufen (voreheliche Beziehungen) oder Varianten (außer-
eheliche Beziehungen) einer möglichen Heirat. Hochzeit und Hochzeitsfest bezeichnen 
in diesem Kontext also das religiös, sozial, ökonomisch und rechtlich festgelegte Ritual, 
nach dessen erfolgreichem Beenden eine Person als verheiratet bezeichnet wird. Ehe ist 
der Begriff für die Art der Beziehung zwischen den beiden HochzeitspartnerInnen, die 
sich an ein erfolgreiches Hochzeitsfest anschließt. Heirat hingegen benennt die Instituti-
on insgesamt und umfasst sowohl die Hochzeit wie auch die Ehe. Hier konzentriere ich 
mich einerseits auf Hochzeiten und refl ektiere andererseits darüber, was meine empiri-
schen Ergebnisse für die Institution Heirat insgesamt bedeuten. Ehe als gelebte Praxis 
steht an dieser Stelle hingegen nicht im Zentrum (vgl. dazu Pauli 2009a, 2012).

1.2  Methodische Herangehensweise und ethnographischer Hintergrund

Grundlage meiner Interpretation des Wandels von Heirat und Hochzeit sind mehr als 
achtzehn Monate gemeinsamer Feldforschung mit Michael Schnegg in Fransfontein, 
Nordwest-Namibia.3 In dieser sehr trockenen und dünn besiedelten Region haben wir 
an mehreren Hochzeitsfeiern teilgenommen. Darüber hinaus haben wir 123 Paare unter-
schiedlichen Alters zu den Kosten, Ritualen und Konsumgütern ihrer Hochzeitsfeiern 
(zwischen 1940 und 2004) befragt, einen ethnographischen Zensus in 329 Haushalten 
erhoben, Lebensgeschichten erfragt und Kirchregister ausgewertet. 
3 Fransfontein ist eine multiethnische und multilinguale Region (vgl. zur Geschichte der Region 

Bollig et al. 2006; Dawids et al. 2007; Schnegg/Pauli/Greiner 2013). Die Sprache der größten 
ethnischen Gruppe der Region, der Nama und Damara, ist Khoekhoegowab. Neben 
Khoekhoegowab wird in Fransfontein auch Otjiherero, Englisch, Afrikaans und Deutsch gespro-
chen. Meine Feldforschungen wurden im Rahmen des von mir geleiteten Teilprojekts C10 des SFB 
389 der Universitäten Köln und Bonn durchgeführt.
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Die von uns untersuchte Gemeinde Fransfontein wurde im Zuge der Christianisie-
rung Nordwest-Namibias durch die Evangelisch-Lutherische Mission Wuppertals 1891 
durch den Missionar Riechmann offi ziell gegründet (Riechmann 1899; Schnegg 2007). 
Zu dem Zeitpunkt lebten sowohl Damara wie auch Nama in der Fransfonteiner Region. 
Mit der Einrichtung eines sogenannten ‚Fransfonteiner Reservates‘ durch die deutsche 
Kolonialmacht kam es dann 1905 zu Umsiedlungen und endgültigen Landenteignun-
gen der indigenen Bevölkerung. Mit dem Landraub stieg auch der Bedarf an billigen 
Arbeitskräften, sodass so gut wie alle FransfonteinerInnen der älteren Generation viele 
Jahre und unter teils katastrophalen Bedingungen für ‚weiße‘ FarmerInnen gearbeitet 
haben. Durch die Integration Namibias in die Republik Südafrika in den 1960ern wurde 
auch die Apartheidpolitik in Namibia umgesetzt. Nach ethnischen Kriterien entstanden 
sogenannte ‚Homelands‘ (Wallace 2011). Eines dieser Homelands war das Damaraland, 
welches das Fransfonteiner Reservat einschloss. 

Zwar gab es auch schon vor der Etablierung des Damaralandes eine sehr kleine 
Elite an wohlhabenden PastoralistInnen sowie politischen und religiösen Autoritäten 
in Fransfontein. Durch die Etablierung der Homelands entstanden jedoch administra-
tive Strukturen, die eine neue bürokratische und professionelle Elite hervorbrachten, 
bestehend vor allem aus LehrerInnen, PolitikerInnen, medizinischem Personal und Ver-
walterInnen. Die Lebensbedingungen dieser privilegierten Minorität (Plotnicov 1970) 
verbesserten sich erheblich. Anders als die große Mehrheit der Bevölkerung konnten 
sich Mitglieder der neuen Elite ab ca. Ende der 1970er Jahre eine Vielzahl an neuen 
Konsumgütern, etwa Autos, Häuser, Wohnungseinrichtungen, bestimmte Lebensmittel, 
und immer mehr auch aufwendige und teure Hochzeiten leisten. Für die große Mehr-
heit verschlechterten sich die Lebensbedingungen allerdings noch mit der Apartheid 
(Wallace 2011: 267). 

Auch mit der namibischen Unabhängigkeit 1990 hat sich die Situation für die 
Mehrheit der Bevölkerung wenig geändert. Weiterhin hat nur eine kleine Elite Zugang 
zu gut bezahlten und permanenten Stellen und besitzt den Großteil an Konsumgütern 
und Vieh. Hierbei handelt es sich um ca. 16 Prozent aller 2004 befragten 329 Haushalte. 
Demgegenüber hat die Mehrheit der Bevölkerung kein permanentes Einkommen und ist 
zum Überleben auf das Teilen von Nahrung im Rahmen von verwandtschaftlichen und 
nachbarschaftlichen Netzwerken angewiesen – eine Praxis, die in Khoekhoegowab als 
„Augu“ bezeichnet wird (Pauli 2007; Schnegg/Bolten 2007). Vor diesem Hintergrund 
ist die Zunahme der Kosten für eine Hochzeit besonders hervorstechend. 

2  Die Elite heiratet: Fransfonteiner Hochzeiten heute

Beschließt ein Paar heute, in Fransfontein zu heiraten, so ist es mit einem immensen Kos-
ten- und Organisationsaufwand konfrontiert. Nach eher informellen Gesprächen zwischen 
den potenziellen Brautleuten und ihren Eltern ist der Auftakt einer jeden Hochzeit ein auf-
wendiges ‚Frageritual‘, welches mit der offi ziellen Verlobung abgeschlossen wird.4 Das 

4 An anderer Stelle habe ich das Frageritual, die Verlobung und die Hochzeit detaillierter beschrieben 
(Pauli 2009a: Kap. 4, Pauli 2011).
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in Khoekhoegowab als !game-#gans5 (wörtlich ‚Fragen nach der Hochzeit‘) bezeichnete 
Ritual umfasst heute vier aufeinanderfolgende Nächte, beginnend an einem Mittwoch-
abend und endend in der Nacht des Samstags der gleichen Woche. Viele der an dem Ritual 
teilnehmenden Verwandten leben nicht im Dorf, sondern reisen aus Windhuk und anderen 
entfernt gelegenen Städten an. Der Bräutigam muss die Kosten tragen. In allen vier Näch-
ten begibt sich die Familie des Bräutigams zum Haus der Familie der Braut. In elaborier-
ten Reden bitten in jeder der vier Nächte Angehörige des Bräutigams um die Frau. Die 
Familie der Braut lehnt diese Bitten zunächst vehement ab, etwa indem die Frau als zu 
jung oder zu unerfahren bezeichnet wird. Oft werden auch die Qualitäten des Bräutigams 
hinterfragt, ein Diskurs, der seit der zunehmenden Verbreitung von HIV in der Region an 
Schärfe gewonnen hat (vgl. Pauli/Schnegg 2007). Ebenfalls wird über die Zahlung eines 
sogenannten Brautpreises gesprochen. Dieser besteht in Fransfontein aus der abba gomas, 
einer Kuh, die die Mutter der Braut erhält. Nach den Nächten der Erniedrigung ist die 
Erleichterung über die Zustimmung der Familie der Braut gegen Ende der vierten Nacht 
sehr groß. 

In einem teuren und eleganten Kleid kommt die zukünftige Braut aus dem Haus 
ihrer Eltern. Der zukünftige Bräutigam hat sich ebenfalls extra für den Anlass einen 
Anzug schneidern lassen. Und auch für die nahen Verwandten, vor allem die Eltern 
und Geschwister, wurde festliche Kleidung gekauft oder nähen gelassen. Es folgt das 
reng #nuis, das Anstecken des Verlobungsrings. Einen Verlobungsring, Ohrringe, eine 
Kette und ein Armband für die Frau, oft auch Uhren für das Verlobungspaar, hat der 
Bräutigam vor dem Ritual entweder in der Stadt Otjiwarongo oder in der Hauptstadt 
Windhuk in einer der Filialen des südafrikanischen Schmuckherstellers Swarovski ge-
kauft. Begleitet von Reden, Ermahnungen und guten Wünschen schmücken weibliche 
Familienmitglieder des Mannes, oft seine Schwestern, die Braut mit dem Schmuck. 
Bevor alle Anwesenden auf Kosten des Mannes und seiner Familie mit Fleisch, Salaten 
und Getränken bewirtet werden, stößt das zukünftige Brautpaar mit Champagner an.

Die eigentliche Hochzeitsfeier folgt mehrere Monate später. Da die Kosten für 
Verlobung und Hochzeit für lokale Verhältnisse exorbitant sind, möchten die meisten 
Brautpaare zwischen beiden Feiern Zeit haben, um sich fi nanziell zu erholen. Die Hoch-
zeit dauert insgesamt mindestens eine Woche. Jede Hochzeit beginnt mit der Seklusion 
der Braut. Hierfür hat der Bräutigam einen weiteren Raum an das Haus der Familie 
der Frau bauen lassen. Nach dem Sonntagsgottesdienst in der evangelischen Kirche 
Fransfonteins wird die Frau unter Rufen und Trillern (das sogenannte Kieri-erie-#gas) 
in den Raum begleitet. Bis zur Trauung am darauffolgenden Samstag darf sie den Raum 
nicht mehr verlassen. Während ihrer Seklusion wird sie von Verwandten des Mannes 
umsorgt. Man bringt ihr Essen und unterzieht sie einer Art ‚traditioneller Wellness‘. 
Haut und Haare werden mit verschiedensten Schönheitsprodukten gepfl egt, unter ande-
rem mit einer von Herero hergestellten Gesichtsmaske namens !nau-i.

Währenddessen sind der Bräutigam und seine Familie damit beschäftigt, alles für 
die großen Hochzeitsfeiern am Samstag vorzubereiten. Es gibt drei Feiern, die parallel 
stattfi nden. Dies liegt daran, dass sowohl im Haus der Familie der Frau, im Haus der 
Familie des Mannes und in einer gemieteten Empfangshalle gefeiert wird. Vor den Fei-

5 Khoekhoegowab ist eine Klicksprache, in der vier Klicks bedeutungsunterscheidend sind. Die ver-
schiedenen Klicks habe ich durch Satzzeichen (z. B. ! oder #) ausgedrückt.
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ern am Samstag fi ndet aber zunächst das sogenannte Schlachten und Gegen-Schlachten 
(!gameb-#as) am Freitag statt. Sehr früh am Morgen und unter lautem Geschrei treibt 
die Familie des Mannes ein Rind durch das Dorf in den Hof der Familie der Frau. Dort 
tötet der Bräutigam das Tier. Die Familie nimmt das Tier aus und hängt das Fleisch vor 
den Augen der Familie der Frau auf. Es darf auf keinen Fall etwas fehlen. Es folgen eine 
ganze Reihe an weiteren Ritualen, unter anderem ein wettkampfartiges Zerreißen eines 
der Kuhmägen durch zwei verheiratete Frauen, was der Familie der Siegerin Glück 
bringen soll. Im Anschluss an das Aufhängen des Fleisches treibt dann die Familie der 
Frau ihrerseits ein Rind durch das Dorf und tötet es im Hof des Mannes. Die rituellen 
Praktiken, die dann folgen, entsprechen denen im Haus der Familie der Frau. Der Rest 
des Freitags ist der Zubereitung von Nahrung gewidmet.

Am Samstagmorgen teilt sich die Hochzeitsgesellschaft. Während das Brautpaar, 
Teile der Verwandtschaft und mehrere Paare an Brautjungfern und Begleitern, alle in 
synchronisierter und sehr eleganter Garderobe, zur christlichen Trauung in die Kirche 
gehen, bleiben oft die Mütter und weitere Verwandte des Brautpaares in ihren jeweili-
gen Häusern und kümmern sich dort um Gäste und das Essen. Nach der Trauung, die in 
ihrem Charakter einer europäischen Trauung entspricht, tritt das Brautpaar in weißem 
Hochzeitskleid und schwarzem Anzug vor die Kirche und wird mit Reis beworfen – ein 
Ritual, das als sehr typisch für Fransfontein und Namibia bezeichnet wird. Es folgen der 
sogenannte ‚money walk‘, bei dem Geld vor die Füße des Paares geworfen wird, das 
Kinder für das Paar sammeln, Foto- und Videoaufnahmen und der Empfang in der ge-
mieteten Empfangshalle. Alle geladenen Gäste haben rechts und links an langen Tischen 
in der aufwendig dekorierten Halle Platz genommen. Manchmal hat der Bräutigam so-
gar eine Band engagiert. Begleitet von lauter Musik und an eine Fernsehshow erinnernd, 
schreitet das Brautpaar durch die Mitte und nimmt gemeinsam mit den sie begleitenden 
Brautjungfern und deren Begleitern an einem erhöhten Tisch, der einer Bühne ähnelt, 
am Kopfende der Halle Platz. Mit viel Theatralik wird von einem Master of Ceremony 
durch den Empfang und das Essen geführt. Wie schon zur Verlobung gibt es große Men-
gen an Fleisch, Salaten und verschiedenen Getränken. Die Salate, etwa Kartoffelsalat, 
wurden von den Weihnachtsfeiern für die ArbeiterInnenschaft der weißen FarmerInnen 
übernommen. Nach dem Empfang begibt sich das Brautpaar zum Haus des Mannes, 
wo der Schleier der Braut entfernt wird. Dort, wie auch im Haus der Frau, wird weiter 
getanzt und gefeiert. 

Am Sonntag endet die Hochzeit mit dem #gan-#uis, der fi nalen Übergabe der Braut 
an den Mann und seine Familie. Für diesen Anlass hat sich die Braut ein schlichtes Kleid 
und ein Kopftuch nähen lassen. Im Haus der Frau sitzen beide Familien beisammen. 
Die Frau serviert Tee und das Paar schneidet den Hochzeitskuchen an. Nur Personen, 
die selber verheiratet sind, erhalten ein Stück Kuchen. Jeder wird deshalb nach seinem 
Familienstand gefragt. Es ist den Unverheirateten anzusehen, dass sie die Frage als un-
angenehm empfi nden. Auch ein besonderes Stück Rindfl eisch wird nur an verheiratete 
Personen verteilt. Nach weiteren Ratschlägen zur Ehe von älteren Mitgliedern beider 
Familien (den //namadi) gilt das Paar als verheiratet. 

Um zu erfassen, wie elaboriert, kostspielig und distinguierend die heutige Praxis der 
Hochzeitsfeier in Fransfontein ist, möchte ich kurz skizzieren, wie Hochzeiten bis in die 
1970er Jahre gefeiert wurden. Eine exemplarische Hochzeit ist die zwischen Jesaja und 
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Irene6 aus dem Jahr 1958. Zum Zeitpunkt ihrer Hochzeit sind beide in ihren Dreißigern 
und arbeiten für einen weißen Farmer. Dieser stimmt zu, das Paar bei seiner Hochzeit 
zu unterstützen, sodass beschlossen wird, in den ArbeiterInnenhäusern auf der Farm zu 
feiern. Wie für Hochzeiten bis in die 1970er Jahre typisch, gibt es kein Frageritual und 
auch keine Verlobung. Einen Tag vor der Trauung werden eine Kuh und zwei Ziegen ge-
meinsam geschlachtet. Diese haben eine Tante des Bräutigams und die Mutter der Braut 
dem Paar geschenkt. Nach der kirchlichen Trauung, für die der Bräutigam der Braut ein 
Kleid und sich ein paar Schuhe und die Eheringe gekauft hat, wird das Fleisch mit etwas 
Gemüse des Farmers gegessen. Es gibt keinen Alkohol. Als Unterhaltung singt die Hoch-
zeitsgesellschaft Damara-Lieder. Während mir Irene im Mai 2004 von ihrer Hochzeit 
erzählt, wird sie immer betrübter über die Veränderungen des Hochzeitsrituals. Sie sagt, 
dass zwar alle ihre zehn Kinder von einer Hochzeit träumten, sich aber keines von ihnen 
eine leisten könne.

Der Wandel der Fransfonteiner Hochzeiten von einem universellen, relativ einfa-
chen und günstigen Übergangsritual, das so gut wie alle FransfonteinerInnen in ihrem 
Leben durchlaufen haben, hin zu einer kostspieligen Feier der Distinktion und Exklu-
sivität begann Ende der 1970er Jahre. Über mehrere Jahre hinweg wurden Hochzeiten 
immer komplexer, länger und vor allem teurer (für weitere Details vgl. Pauli 2009a). 
Besonders deutlich zeigt dies die Einführung des Hochzeitsempfangs. Bis 1970 gab es 
keine Hochzeitsempfänge in Fransfontein. Heute haben die meisten Hochzeiten auch 
einen Empfang in einer gemieteten Halle. Ähnliches lässt sich auch über andere globale 
Konsumgüter wie das Hochzeitskleid und den Hochzeitskuchen sagen. Aber nicht nur 
‚westlicher‘ Konsum wurde in Fransfonteiner Hochzeiten angeeignet. Auch weitere, oft 
sehr teure Praktiken anderer ethnischer Gruppen Namibias, vor allem der Herero, wie 
die Praxis des Schlachtens und Gegen-Schlachtens, wurden übernommen. 

Feste und insbesondere Hochzeitsfeste sind immer Inszenierungen der Distinkti-
on, Aneignung und Zugehörigkeit (Pauli 2011). Die Fransfonteiner Elite hat durch ihre 
sukzessive Aneignung regionaler, ethnischer und globaler Güter und Praktiken einen 
eigenen Stil des Feierns von Hochzeiten entwickelt. Dazu zählen so heterogene Prak-
tiken und Güter wie der von deutschen FarmerInnen übernommene Kartoffelsalat, das 
Auftragen einer Gesichtsmaske namens !nau-i, die Hochzeitstorte, das Tragen eines 
Verlobungsrings des südafrikanischen Unternehmens Swarovski oder das Werfen von 
Reis nach der Trauung. Diese ihren Ursprüngen nach sehr heterogenen Praktiken sind 
heute Teil einer elitären, in sich kohärenten Form des Feierns von Hochzeiten im länd-
lichen Namibia. Wie nehmen diejenigen, die nicht (mehr) heiraten, da sie sich eine heu-
tige Fransfonteiner Hochzeit nicht leisten können, diese Entwicklungen wahr? Welche 
Bedeutung haben Hochzeit und Heirat für sie?

3  Unverheiratet: der Blick der Außenstehenden

Bei einer Hochzeitsfeier im Sommer 2006 kamen wir etwas zu spät zur fi nalen Überga-
be der Braut. Als wir uns dem Haus der Familie der Frau näherten, sahen wir eine große 
6 Alle Namen sind anonymisiert worden.

6_Gender2-14_SP_Pauli_070_084.indd   776_Gender2-14_SP_Pauli_070_084.indd   77 26.05.2014   18:54:2126.05.2014   18:54:21



78 Julia Pauli

GENDER 2 | 2014

Anzahl an unverheirateten FransfonteinerInnen, die sich vor den vergitterten Fenstern 
des Hauses drängelten und versuchten, einen Blick auf das zu erhaschen, was im Haus 
vor sich ging. Zunächst dachten wir, dass es vielleicht einen Streit gegeben habe. Das 
war aber nicht der Fall. Ich fragte eine junge, unverheiratete Frau, warum so viele Men-
schen hier stehen und schauen würden. Sie zuckte mit den Schultern und meinte, dass 
das ein bisschen wie Fernsehen sei. Man sieht Dinge, die nah und fern zugleich sind.

Neben dieser Szene gab es während unserer Feldforschung viele weitere Situatio-
nen, in denen Unverheiratete die Feste der Heiratenden beobachteten. Zum Beispiel 
bildeten unverheiratete Frauen nach kirchlichen Trauungen oft eine Gruppe, die das 
Hochzeitspaar distanziert, manchmal auch missgünstig betrachtete. Während der Hoch-
zeitsempfänge verfolgten die unverheirateten Gäste von ihren tieferliegenden Plätzen 
jede Bewegung der wie auf einer Bühne speisenden Hochzeitsgesellschaft. Und auch 
zur Aufnahme der Hochzeitsbilder nach der Trauung kamen fast immer unverheira-
tete Zaungäste. Hochzeitspaare realisierten und genossen die Blicke. Die 25-jährige 
Ana-Marta sagte etwa in einem Interview zu ihrer Hochzeit, dass die Blicke doch zeig-
ten, wie besonders und selten die Hochzeit sei.

Der Blick der Außenstehenden, Unverheirateten spielt auch in Pierre Bourdieus 
Analyse des Wandels von Heirat in einer ländlichen Region der Pyrenäen eine zentrale 
Rolle (Bourdieu 2008). Bourdieu analysiert, wie aufgrund von Verstädterung und Indi-
vidualisierung die Heiratsraten gesunken und eine Gruppe von ländlichen Junggesellen 
entstanden ist. Eine Schlüsselszene ist dabei ein Weihnachtsball, auf dem gefl irtet und 
getanzt wird. Nur die verhältnismäßig große Gruppe der Junggesellen steht am Rand 
und betrachtet das Geschehen: „they are and they know they are ‚unmarriageable‘“ 
(Bourdieu 2008: 82).

Trotzdem hören die Bourdieuʼschen Junggesellen nicht auf zu hoffen, so unwahr-
scheinlich eine Hochzeit für sie auch sein mag. Hier zeigt sich eine deutliche Parallele 
zur Fransfonteiner Situation. Auch in Fransfontein sind die Heiratsraten dramatisch ge-
sunken. Während noch mehr als 90 Prozent der 70-Jährigen geheiratet haben, sinken die 
Raten für die nachfolgenden Generationen beständig.7 Von den unter 30-Jährigen sind 
weniger als ein Prozent verheiratet. Insgesamt sind im Jahr 2004 nur noch 28 Prozent 
der Fransfonteiner Bevölkerung überhaupt verheiratet. Nichtsdestotrotz hoffen die al-
lermeisten unverheirateten FransfonteinerInnen, eines Tages zu heiraten. Die Heirat hat 
somit trotz des substanziellen Rückgangs der Heiratsraten nicht an Wert verloren. Im 
Gegenteil: Durch ihren exklusiven Charakter ist der Wert einer Hochzeit in Fransfontein 
gestiegen.

In einem Interview im Januar 2004 erklärte mir Isabel, Anfang Dreißig, warum sie 
bereit ist, über Jahre das Hoffen auf eine Heirat nicht aufzugeben. Sie betonte, dass es 
eben ein langer Weg bis zur Hochzeit sei. So sei es doch schon immer in Fransfontein 
gewesen. Man müsse einen Partner lange testen und beobachten, um zu erkennen, ob 
er Geschenke macht, ob er geben kann und ob er treu ist. Isabel betonte, dass dies auch 
für ihre Mutter sehr wichtig sei. Zum Zeitpunkt des Interviews war Isabel seit zwei 
Jahren mit einem Mann zusammen, mit dem sie und ihre dreijährige Tochter aus ei-
ner vorherigen Beziehung bei ihrer Mutter wohnten. Isabel und ihr Freund waren zum 

7 Alle Aussagen basieren auf unserer Zensuserhebung aus dem Jahr 2004 (Pauli 2009a). Insgesamt 
wurden 750 mindestens 15-jährige Personen befragt (364 Frauen, 361 Männer). 
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Zeitpunkt des Interviews arbeitslos und lebten von den Pensionszahlungen von Isabels 
Mutter. Schon zweimal hatte Isabels Freund der Mutter aus den Einnahmen von Gele-
genheitsjobs eine Ziege geschenkt. Dies wurde positiv registriert und als ein Zeichen 
der Verfestigung der Beziehung gewertet. Hier zeigt sich, wie die Konzeptualisierung 
von Heirat als Prozess und nicht als Ereignis, die schon die britischen Strukturfunk-
tionalistInnen um Meyer Fortes betonten, weiterhin Beziehungen zwischen Männern 
und Frauen strukturiert. Für Isabel und ihre Mutter waren die Geschenke des Freundes 
wichtige Schritte auf dem langen Weg zu einer Hochzeit. Der Unterschied zur Situa-
tion der universellen Heirat, die z. B. Meyer Fortes beschreibt, besteht darin, dass die 
Wahrscheinlichkeit, dass Isabel jemals heiraten wird, sehr gering ist. Die Wahrnehmung 
von Heirat als Prozess hilft Isabel aber, ihre de facto vorhandene Exklusion als etwas 
hinzunehmen, das nur eine Frage der Zeit ist.

In einem anderen Interview im Sommer 2005 fragte ich Robert, damals Ende Drei-
ßig, der schon seit vielen Jahren eine Freundin und Kinder hatte, warum er eigentlich 
nicht ohne viel Ausstattung und mit geringen Kosten vor dem Magistrat (eine zivile 
Ehe) heirate. Er sah mich entgeistert an und antwortete, dass das dann so wäre, als wenn 
er die Heirat stehlen würde. Das käme für ihn auf gar keinen Fall in Frage. Robert zog 
es vor, weiter zu warten. Vielleicht ergäbe sich ja irgendwann ein guter Job, der es auch 
ihm erlaube, eine schöne Hochzeit mit allem, was dazugehört, zu feiern. Etwas ver-
schämt betonte er, dass er auch gerne eine Hochzeit in Weiß hätte, einen Videofi lm, viele 
Rinder zum Schlachten, hunderte Gäste und eine bunt geschmückte Empfangshalle.

Weit in ihren Dreißigern und Vierzigern leben folglich viele FransfonteinerInnen, 
wie die oben vorgestellten Isabel und Robert, gemeinsam mit ihren eigenen Kindern 
weiterhin bei ihren Eltern. Das Festhalten an einer Mittelklassehochzeit, das auch zu 
einer Chiffre für ein besseres Leben geworden ist, gibt Isabel, Robert und sehr vielen an-
deren einerseits Kraft, ihre tatsächlich vorhandene Exklusion zu ertragen, andererseits 
degradiert es sie aber auch zu ZuschauerInnen mit nur sehr wenig eigenen Handlungs-
optionen, von denen sich die Elite unterscheidet und in ihren Hochzeitsfeiern abgrenzt. 
Abschließend möchte ich diskutieren, inwieweit es aber auch Unterschiede im Umgang 
mit dem Warten, „waithood“, wie Honwana (2012) es nennt, auf Heirat und Erwachse-
nenstatus zwischen Männern und Frauen gibt.

4  Re-Konfi gurationen weiblicher und männlicher 
Identitäten

Als wir den 29-jährigen Richard im Sommer 2003 kennenlernten, waren wir von sei-
nem Selbstbewusstsein sehr beeindruckt. Richard arbeitete als Computerassistent für 
eine HIV/Aids-NGO in der nahegelegenen Kleinstadt Khorixas. Mit seiner Freundin 
und dem gemeinsamen Kind lebte er bei seiner unverheirateten Mutter in Fransfontein. 
Sonntags spielte er die Orgel im Kirchenchor. Seine Mutter Ora, Ende Fünfzig, hatte in 
den 1970er Jahren eine feste Anstellung als Reinigungskraft im lokalen Fransfonteiner 
Internat erhalten. Auch wenn sie nicht sehr viel verdiente, so gehörte sie doch aufgrund 
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eines eigenen Steinhauses inklusive Elektrizität und Badezimmer sowie ihres perma-
nenten Einkommens zur lokalen Mittelschicht Fransfonteins (vgl. Pauli 2010b). Anfang 
2004 verlor Richard seine Stelle bei der NGO. Er war zutiefst gekränkt, dass er nicht 
weiterbeschäftigt wurde. Richard hatte schon begonnen, Geld für seine Hochzeit und 
ein eigenes Haus zu sparen. Er fühlte sich von der NGO verraten. Fast fl uchtartig verließ 
er seine Familie und ging an die Küste. Nach einigen Wochen folgte seine Freundin, um 
ihn nach Fransfontein zurückzuholen. Das kam für ihn aber nicht mehr in Frage. Wenig 
später begann Richard eine neue Beziehung zu einer Frau an der Küste.

Dieser kurze Einblick in einen Abschnitt aus dem Leben von Richard und seiner 
Mutter verdeutlicht einige zentrale Unterschiede, die das Leben außerhalb von Heirat 
für Männer und Frauen haben kann. Mehrfach wurde darauf hingewiesen, dass Frauen 
in einem Leben ohne Heirat durchaus auch Vorteile sehen können (Gulbrandsen 1986; 
Pauli 2010b; Preston-Whyte 1978; van der Vliet 1984). Bevor Ora in den 1970er Jah-
ren ihre Stelle erhielt, hatte sie gehofft, dass einer der drei Väter ihrer vier Kinder sie 
heiraten würde. Nachdem sie aber die Stelle hatte, war Heirat für sie nicht mehr ganz 
so wichtig. Vielmehr betonte sie mir gegenüber, dass sie jetzt sehr viel wählerischer sei 
(vgl. für weitere Fälle Pauli 2010b). Frauen wie Ora sind Vorbilder für andere Frauen, 
denn durch sie erhält die Kategorie der ‚unverheirateten Frau‘ nicht nur negative, defi -
zitäre, sondern auch positive, handlungsgestaltende Aspekte. Jedoch muss auch betont 
werden, dass Oras Handlungsfreiheit ganz wesentlich das Resultat ihrer ökonomischen 
Autonomie ist. Dies zeigt sich auch im Vergleich zu ihrem Sohn Richard. 

Richard hat mit dem Verlust seiner Arbeit nicht nur ökonomische Sicherheit einbü-
ßen müssen. Er hat auch seinen bisherigen sozialen Rahmen und seine von ihm erhoffte 
männliche Identität als arbeitender Vater, Mann und potenziell Verheirateter verloren. 
Wie Ora ist Richard kein Einzelfall. Mehrere AutorInnen haben eindringlich betont, 
dass die wirtschaftliche Marginalisierung von Millionen afrikanischer Männer zu einer 
Art „cultural limbo“ geführt hat (Cornwall 2002; Silberschmidt 2001; Tersbøl 2002). 
Britt Pinkowsky Tersbøl kommentiert etwa die Situation von armen, unverheirateten 
Männern im Norden Namibias wie folgt: „Without resources, without a job, and without 
a house, a man cannot marry. This situation leaves men in a social and cultural limbo. 
The basic building stones of male identity and masculinity are unavailable to men “ 
(Tersbøl 2002: 357). Margrethe Silberschmidt (2001) war eine der Ersten, die darauf 
hingewiesen hat, dass der teils erschreckende Anstieg an Gewalt gegen Frauen unter 
Umständen auch eine Folge der zunehmenden sozialen und ökonomischen Margina-
lisierung vieler afrikanischer Männer ist. Analog zum Handeln Richards interpretiert 
Mark Hunter für Südafrika die Zunahme an multiplen und unbeständigeren Partner-
schaften als Folge der ökonomischen Krise, die es vielen Männern unmöglich macht, zu 
heiraten: „Men celebrating multiple sexual partners, widely seen as an ‘innate’ feature 
of African sexuality, are in their present form, a product of an economic crisis that has 
ripped the core out of previous expressions of manhood – working, marrying, and build-
ing an independent household.“ (Hunter 2004: 145)

Sowohl Ora wie auch ihr Sohn Richard halten jedoch weiter am Ideal der Hei-
rat fest und hoffen, vielleicht doch irgendwann zu heiraten. Der ultimative Ausdruck 
männlicher und weiblicher Identität ist trotz substanzieller Veränderungen der Instituti-
on weiterhin die Heirat. Jenseits dieses ideologischen Maximums fi nden sich allerdings 
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wichtige Abweichungen und Anpassungen geschlechtlicher Identitäten, wie Oras und 
Richards Geschichten zeigen.

 

5  Abschließende Refl ektionen: Alle wollen, (fast) niemand 
kann 

Der universelle Charakter von Heirat hat sich in Fransfontein, Nordwest-Namibia, von 
einer sozialen Praxis in eine kollektive Imagination transformiert. Es heiraten zwar nur 
noch sehr wenige, trotzdem hoffen fast alle, eines Tages zu heiraten. Gegenwärtige 
Fransfonteiner Hochzeiten mit ihren Insignien lokaler, nationaler und sogar globaler 
Mittelklassekonsumkultur markieren nicht mehr nur den Übergang vom Jugendlichen 
hin zum erwachsenen Mann, zur erwachsenen Frau. Vielmehr steht eine heutige Hoch-
zeit für die Teilhabe an der von vielen ersehnten, von wenigen erlangten Mittelklasse-
identität. Die große unverheiratete Mehrheit ist dafür bereit, in einem Zustand des 
„waithood“ (Honwana 2012) zu verharren. Damit tangieren Hochzeiten und Heiraten 
weiterhin fast alle Lebensbereiche, allerdings in einer grundlegend anderen Art und 
Weise, als dies in den Studien der britischen StrukturfunktionalistInnen beschrieben 
wurde. Während Heirat im südlichen Afrika bis ungefähr Mitte des 20. Jahrhunderts 
für fast alle Bevölkerungsgruppen das Erwachsenwerden, die geschlechtliche Identität, 
Arbeitsteilungen und soziale Sicherungen regelte, befi nden sich heute große Teile der 
Bevölkerung Namibias wie auch des weiteren südlichen Afrikas jenseits solcher sozi-
alen Systeme. Diese Entwicklung muss nicht unbedingt nur negativ gesehen werden, 
da, wie oben geschildert, Aufl ösung und Wandlung von Strukturen auch neue Hand-
lungsmöglichkeiten, etwa für ökonomisch autonome Frauen, bedeuten kann. Nichts-
destotrotz sind die Entwicklungen insgesamt beunruhigend, da die gesellschaftlichen 
Konsequenzen des dramatischen Rückgangs der Heiratsraten und der damit einher-
gehenden Zunahme an sozialer und ökonomischer Unsicherheit großer Teile der Be-
völkerung, vor allem auch der männlichen, bisher nur wenig verstanden worden sind 
(Honwana 2012: 108).

Die hier beschriebenen Entwicklungen scheinen nicht nur das südliche Afrika zu 
betreffen, wie ein 2010 veröffentlichter Bericht des National Marriage Project der Uni-
versität von Virginia zeigt (Wilcox 2010). Wie im hier beschriebenen namibischen Fall 
wird Heirat zwar weiterhin von großen Teilen der US-amerikanischen Bevölkerung ge-
schätzt und erhofft, der Anteil an Verheirateten ist aber stark zurückgegangen. Wie im 
südlichen Afrika ist der Rückgang klassenbasiert. Während die gehobenen Mittelschich-
ten und Eliten weiterhin in großem Stil heiraten, gilt dies nicht mehr für die unteren Mit-
telschichten und die Unterschicht. Die AutorInnen des Berichts stellen fest: „If marriage 
becomes unachievable for all but the highly educated, then the American experiment 
itself will be at risk.“ (Wilcox 2010: 52) Diese Entwicklungen deuten darauf hin, dass 
die Institution Heirat und die soziale und rituelle Praxis der Hochzeit einen grundle-
genden, möglicherweise globalen Wandel durchlaufen. Die Teilhabe, die eine Hochzeit 
heute impliziert, ist nicht mehr nur die Teilhabe eines erwachsenen Mitglieds innerhalb 
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einer Gruppe oder Gesellschaft. Globale Konsummuster, die gerade in Hochzeitsfeiern 
deutlich zum Ausdruck kommen, sind vielmehr zu Markierungen der Teilhabe an einer 
(globalen) Mittelklasse (Heiman/Freeman/Liechty 2012) geworden. Sie strukturieren 
und homogenisieren die Aspirationen und das Begehren von Millionen von Menschen. 
Aufgrund der rapiden Zunahme globaler und nationaler Ungleichheiten wird es für die 
meisten allerdings beim Hoffen und Begehren bleiben.
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