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Der gedoppelte Mensch

Perfomative Grenziiberschreitungen auf Bali'

Von Anette Rein

Im vorliegenden Text geht es um Perspektiven auf Wirklichkeit und
um performative Gestaltungsformen verschiedener Dimensionen von
Wirklichkeit auf Bali (Indonesien). Ausgangspunkt meiner Annihe-
rung” an balinesische Weltsichten ist die bekannte Abbildung von Mo-
tiven, bei denen nicht eindeutig zu erkennen ist, ob es sich um sechs
Vasen oder um acht Gesichter handelt. Die konzentrierte Betrachtung
soll verdeutlichen, wieviele unerwartete Dimensionen in einem Bild
vorhanden sein konnen, und wie die jeweilige Perspektive entschei-
dend dafiir ist, welcher Aspekt jeweils wahrgenommen wird.

Am Beispiel von drei Inszenierungen werde ich aufzeigen, welche
performativen Details auf Bali benutzt werden, um einerseits die Ge-
genwart beider Dimensionen von Wirklichkeit Zuschauern und Zu-
schauerinnen zu vergegenwirtigen und andererseits alltéigliche Berei-
che von denjenigen der anderen Wirklichkeit konzeptionell abzugren-
zen. In meinen Ausfithrungen beziehe ich mich vorwiegend auf Daten
aus Dérfern in Ostbali, Zentralbali (Gegend um Ubud) und von Mit-
gliedern der staatlichen Kunsthochschule in Denpasar (STSI?).

! Der Text ist die liberarbeitete Fassung eines Vortrags, gehalten am 1. 2. 99
im Rahmen der Ringvorlesung , Mischwesen und Grenzgénger in auBlereuropéi-
schen Kulturen® an der Universitit Leipzig.

2 Die folgende Darstellung balinesischer Kosmologie und Interpretation von
Wirklichkeit ist Ergebnis meiner tiber 4 Jahre dauernden Aufenthalte in Indo-
nesien (Bali, Timor und Ambon), von Maskenauffithrungen und unzihligen
Teilnahmen an Ritualen und Gespriachen mit Ténzerinnen und Tinzern und
ménnlichen und weiblichen Ritualspezialisten. Fiir Bali allgemeingiiltige Re-
geln aufzustellen ist — wie fiir jede andere Gesellschaft auch — kaum moglich.
Dennoch benutze ich den Begriff ,die balinesische Weltsicht(en)“, da struktu-
relle Gemeinsamkeiten zwischen Dorfern nur in Details variieren. So treten in
einem Dorf z. B. ausschlieBlich kleine Madchen im Fruchtbarkeitstanz rejang
auf, wihrend im Nachbardorf Jungfrauen rejang tanzen. In beiden Dérfern
wird jedoch an Galungan/Kuningan, pan-balinesischen Ahnenverehrungsri-
tualen, getanzt. Eine politische oder historische Erklidrung fir diesen Unter-
schied wurde mir von den Beteiligten nicht gegeben. Einzige Begrindung war
das Sprichwort: lain désa — lain adat (andere Dérfer — andere Sitten).
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Eine Unterteilung von sakralen und profanen Bereichen kultureller
Handlungen ist kiinstlich und wurde erst Anfang der 70er Jahre per
Dekret durch den Gouverneur auf Bali eingefiihrt. Hintergrund dieser
MaBnahme war die Befiirchtung totaler Ausbeutung aller kulturellen
Bereiche durch den Massentourismus. Der Verkiindung einer Klassifi-
zierung balinesischer Kiinste in sakrale, zeremonielle und profane
Tanze* ging eine intensive Diskussion unter balinesischen Intellektuel-
len voraus, die sich mit einer zweifachen Herausforderung konfron-
tiert sahen. Sie muBten innerhalb ihres Weltbildes eine Grenze ziehen,
obgleich sie nichts anderes als ein Kontinuum sahen, und waren .dem—
entsprechend gezwungen, in fremden Kategorien zu denken, die 1'hnen
selbst als sinnlos erschienen. Als Orientierungshilfe bei den Auseinan-
dersetzungen dienten Veroffentlichungen von Goris, Zoete und Spies
aus den 30er Jahren, welche die balinesischen Kiinste nach westlichen
Vorstellungen zum ersten Mal geordnet und aufgelistet hatten. Diese
kiinstliche Einteilung und Abgrenzung von performativen Handlungen
fiir Gottheiten von solchen, die der menschlichen Unterhaltung dienen
sollten — und damit der Vermarktung freigegeben wurden — hat in den
folgenden Jahren dazu gefihrt, dal an Akademien nur Ténze unter-
richtet werden durften, die zum profanen Bereich gehéren (z. B. alle
légong Arten und neue Kreationen). Alle sakralen Tédnze wurden inngr—
halb ritueller Zeiten, an rituellen Orten und von ausgewihlten Teil-
nehmern und Teilnehmerinnen aus Dorfgemeinschaften aufgefiihrt
(wie z. B. der Madchen- und Frauentanz rejang oder der Ménnertanz
baris). Von staatlicher Seite wurde eine Kommission eingesetzt, Fler?n
Aufgabe es war, Tanzgruppen oder Rituale zu tiberpriifen, ob sie fir
eine Auffithrung vor Touristen und Touristinnen geeignet waren oder
nicht. Hier blieben die Grenzen hinsichtlich der einzelnen Interessen
und der Zuordnungen fliefend. Gilt in einem Dorf eine rituelle Auf-
fithrung als dorfspezifische Attraktion, so wurde diese in Tourismu-
sprogramme eingeplant und damit zu einer wichtigen Einnahmequelle
fiir die daran Beteiligten®. Treten in einer Touristenauffiihrung Mas-

3 Die Hochschule STSI (Sekolah Tinggi Seni Indonesia) ging aus der 1967 in
Denpasar gegriindeten Tanzakademie ASTI (Akademi Seni Tari) hevor; s.a.
Rein 1996.

4 Diese Dreierklassifizierung wurde bereits 1978 wegen der ungenauen Ab-
grenzung der 2. Kategorie ,,zeremonielle Tanze" auf eine Zweierklasmﬁmgrung
reduziert. Die zu jener Kategorie gehdrenden Inszenierungen wgrden seitdem
nach ihrer jeweiligen Funktion bei der Auffithrung (Ritual oder reine Unterhal-
tung) entweder den sakralen oder den profanen Tinzen zugeordnet.

5 Wéhrend der groflen Jahresfeste im ostbalinesischen Dorf Tenganan reisen
Touristenbusse in grofer Zahl an. Alle fremden Besucherinnen und Besucher,
die die Eingangspforte des Dorfes passieren wollen, mussen Eintrittsgeld be-
zahlen.
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ken auf, die in derselben Form unter gleichem Namen auch im rituel-
len Kontext eine wichtige Rolle spielen, so wird der profane Auffih-
rungskontext dadurch gekennzeichnet, dass nicht-geweihte Masken
benutzt werden.®

In den folgenden Ausfiihrungen geht es mir nicht darum, moglichst
viele performative Einheiten im Detail aufzulisten. Anhand einer
strukturellen Darstellung ausgewihlter Elemente der drei Inszenie-
rungen topeng pajegan, légong keraton und rejang werde ich aufzei-
gen, dass sich die offizielle Klassifizierung der Inszenierungen in sak-
rale und profane Bereiche in der Praxis nicht durchgesetzt hat. Im Ge-
genteil: Die religiose Lebenspraxis l4sst weiterhin eine Loslosung der
alltdglichen Wirklichkeit von einer wirklichen (ewigen) Wahrheit -
oder anderen Wirklichkeit — als undenkbar erscheinen. Obgleich z. B.
die Auffiihrungskontexte des Midchentanzes légong keraton in den
meisten Fallen eindeutig profane sind (auf Biihnen in Hotels oder Re-
staurants), kann eine Familie diesen Tanz auch im Zusammenhang mit
einem rituellen AnlaB zur Unterhaltung der Giste buchen. Unabhin-
gig vom Auffiihrungskontext beten die Tdnzerinnen vorher um spiritu-
elle Unterstiitzung. Mit performativen Mitteln werden die wechseln-
den imaginierten Grenziiberschreitungen zwischen beiden Dimensio-
nen von Wirklichkeit nicht nur in den Auffiithrungen selber (bei topeng
pajegan), sondern auch in der Vorbereitung der Tinzerinnen, ihrer
Ausbildung bzw. Auswahl fiir den Tanz (besonders beim Fruchtbar-
keitstanz rejang) markiert.

Als Abbild des Kosmos gilt der menschliche Kérper als unmittelba-
rer materieller Ausdruck spirituellen Geschehens. So wurde das Fieber
eines Kleinkindes als spirituelle Reaktion auf die korperliche Bestra-

¢ Dies betrifft vor allem die Masken von Rangda und Barong, die mehrmals
tédglich auf feststehenden Biihnen auftreten kénnen. Im Unterschied zu den pro-
fanen Masken kénnen Masken, die tiir den rituellen Bereich bestimmt sind, nur
unter groflen Vorsichtsmafinahmen behandelt und bewegt werden. Komplizierte
Reinigungsrituale laden sie magisch auf, bevor sie im Ritual eingesetzt werden
konnen. Blattert die Farbe der Holzmasken ab oder ist das Kostiim beschadigt,
so werden die Masken ,entweiht“, restauriert und wieder neu geweiht. 1985
konnte ich an einem solchen Aufladungsritual in Zentralbali teilnehmen, wel-
ches bei Vollmond auf dem Friedhof um Mitternacht stattfand. Da es sich um
Schutzmasken eines Dorfes handelte, war es selbstverstidndlich, dass die Dorf-
gemeinschaft an diesem Ritual teilnahm.

Werden die Masken fiir Touristenauffiihrungen nur mit dem Gattungsbegriff
Barong oder Rangda bezeichnet, so haben die-rituellen Masken dariberhinaus
in den einzelnen Dérfern noch individuelle Namen, fiir die in ihnen verkorper-
ten spirituellen Wesen. Wenngleich die Maske Barong bisher in der einschlagi-~
gen Literatur als ménnlicher Schutzgeist gegeniiber der Hexe Rangda beschrie-
ben wird, so gibt es zumindest im Dorf Sanur eine Barongmaske, in welcher
sich eine Gottin manifestiert; s.a. Rein 1984.
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fung durch den Vater gedeutet. Dementsprechend gibt es vorgeschrie-
bene rituelle Praktiken, die der Seele eine gute Verkorperung erleich-
tern, und das Kind auf seinem Weg zur Menschwerdung sowohl in der
materiellen als auch in der anderen Wirklichkeit begleiten sollen.

Abb. 1: Schwarze Vasen oder weiBe Profile?’

In den Formen in schwarzer Farbe sehen wir sechs Vasen. Die weilen
Motive lassen 12 Gesichts-Silhouetten erkennen. Beide Motive sind
immer gleichzeitig vorhanden, und wir kénnen entscheiden, welches
wir sehen wollen. Wobei wir feststellen, da3 die schwarzen Vasen leich-
ter ins Auge fallen und wir uns anstrengen missen, um auch die Wahr-
nehmung der weilen Profile als konstanten Eindruck zu vertiefen.

Daraus erkennen wir, dass der Autor oder die Autorin des Bildes be-
reits eine Vorentscheidung iiber die Wirkung einzelner Motive getrof-
fen hat. Fiir Betrachter und Betrachterin bedeutet dies, dass wir nur
meinen, wir entschieden, was wir sehen wollen. Die Vasen schieben
sich jedoch mit ihrer schwarzen Farbe dominant ins Blickfeld. Nur

7 Faces or Vases?
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weil wir wissen, dafl noch andere Motive im Bild vorhanden sind, kon-
zentrieren wir uns darauf, auch die Gesichter wahrzunehmen.

Das visuelle Spiel mit dem Vexierbild soll als eine Einfiihrung in das
balinesische Konzept von Wirklichkeit dienen. Nach diesem teilt sich
die Ordnung des Universums in zwei zusammenhingende und sich er-
ganzende kosmische Prinzipien (rwa binéda). Eines ist die gewohnli-
che Wirklichkeit der materiellen, physischen Welt der Menschen, der
Mikrokosmos; das andere der Makrokosmos, die andere Wirklichkeit,
die nicht-materielle Sphére spiritueller Wesen.

Die schwarzen Vasen der Abbildung kénnen als Sinnbild fiir den ba-
linesischen Begriff sekala dienen, der die alltidgliche Wirklichkeit be-
zeichnet. Die weillen Profile stehen fiir das Konzept von niskala, der
anderen Wirklichkeit. Nach balinesischer Sicht hat grundsétzlich das,
was in der sichtbaren Sphére der von Menschen bewohnten gewhnli-
chen Wirklichkeit (sekala) existiert, auch in der anderen Wirklichkeit
(niskala) ein Pendant. Es handelt sich nicht um ein dualistisches Ord-
nungsprinzip sondern jeder materiellen Manifestation wird zugleich
eine spirituelle Qualitdt zugeschrieben. Und jedes materielle Objekt
oder Ereignis in der alltaglichen Wirklichkeit gilt auch als Verkérpe-
rung von Qualitdten der anderen Wirklichkeit.

So lassen sich menschliche Handlungen oder Ereignisse nicht nach
profanen oder sakralen Bedeutungen sortieren. Die Uberginge zwi-
schen beiden Sphiren sind flieBend, und der Blickwinkel eines Be-
trachtenden entscheidet dartiber, welche Dimension von Wirklichkeit
er bzw. sie bewult wahrnimmt. Die Wahlméglichkeit eines Blickwin-
kels héngt vom jeweiligen Kontext eines Geschehens und den Interes-
sen der daran Beteiligten ab. Z. B. kann ein Autounfall als Missach-
tung von Verkehrsregeln und als Unfdhigkeit des Fahrenden gesehen
werden. Jedoch geschieht nichts zufillig, sondern ist immer Ergebnis
einer giinstigen Konstellation nach dem Kalendersystem oder Konse-
quenz eines Versaumens von Opfern, d. h. fehlender Ehrerbietung ge-
gentiber den Ahnen, was eine Strafe zur Folge haben kann — wie einen
Verkehrsunfall.

Der Blickwinkel auf ein Ereignis wird auBerdem durch bestehende
Machtstrukturen der balinesischen Kastengesellschaft® vorgeschrie-

8 Die balinesische Kastengesellschaft umfasst vier Kasten: brahmana, satri,
wésia und sudra. Diese patrilinearen Abstammungsgruppen sind wiederum in
unzihlige Gruppen mit Titeln untergliedert, deren Abgrenzung voneinander
hinsichtlich des gesellschaftlichen Status manchmal unklar ist, so dass es im-
mer wieder vorkommt, dass Statuspositionen, die auch mit rituellen Rechten
und Pflichten verbunden sind, neu ausgehandelt werden kénnen.

9 Siehe FN 8.
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ben. Dies bedeutet, dal Angehérige der obersten Kaste, die der Brah-
manen®, gegentiber Angehorigen der untersten Kaste Sudra ein starke-
res Interpretationspotential von Ereignissen haben. Bei staatlichen In-
teressen gegeniiber Interessen einer Dorfgemeinschaft kann die Sache
anders aussehen. So wagte bei einer zwangsweisen Rdumung des
Grundstiicks eines Priesters (Sudra) im Jahre 1999 niemand, auch sei-
nen Haustempel zu zerstéren. Die R4umung des Landes in unmittelba-
rer Nachbarschaft eines grofen Tauchzentrums wurde zehn Jahre lang
durch die Dorfgemeinschaft verhindert. Erst durch den massiven Ein-
satz von Soldaten und islamischen StraBenarbeitern konnte die Aktion
durchgefithrt werden. Arbeiter, die dem bali-hinduistischen Glauben
angehorten, hatten sich zuvor geweigert, gegen ihre Glaubensbriider
und -schwestern am Abrif} teilzunehmen. Aber auch die islamischen
Helfer wagten es nicht, das spirituelle Zentrum - wie den Rest des Ge-
hofts zu schleifen. Familienangehorige berichteten, dafl dieses Land
durch spirituelle Aufladung Priesterland sei und durch die verunreini-
gende Zerstorung fiir andere in Zukunft nicht nutzbar wére. Auch
nach aufwendigen Reinigungsritualen wire es nicht ratsam, dort ein
neues Wohngebéude hinzustellen."’

Schauen wir noch einmal auf die Abbildung als eine mégliche Visua-
lisierung des balinesischen Konzepts von Wirklichkeit. Schnittstelle
beider Dimensionen sind die Ridnder der Vasen. Das jeweilige Profil
bestimmt der Vasenrand, die Konturen eines gespiegelten Profils bil-
den die Gestalt einer Vase. Der mogliche Wechsel einer Interpretation
von Geschautem ist auch typisch fiir balinesische Lebenswelten. Aus-
gangspunkt jeder Interpretation sind auf Bali Ereignisse in der alltig-
lichen, materiellen Wirklichkeit. Die andere Wirklichkeit ist per se
nicht sichtbar und wird nur durch Ereignisse oder Zeichen in der ge-
wohnlichen Wirklichkeit wahrnehmbar und interpretierbar.

Das Erleben beider Dimensionen von Wirklichkeit ist kein Willktir-
liches und sollte nicht dem ,,Zufall“ iiberlassen werden. Im Bewuft-
sein der Macht spiritueller Wesen wird darauf geachtet, nur zu be-
stimmten Zeiten, an bestimmten Orten und oft auch durch Ritualspe-
zialisten oder -spezialistinnen mit ihnen Kontakt aufzunehmen. Prin-
zipiell kann eine solche Kontaktaufnahme tiberall stattfinden bzw.
konnen sich spirituelle Wesen jederzeit durch vielfdltige Zeichen
kundtun. Es hingt von den Menschen ab, wie sie Ereignisse interpre-
tieren wollen (z. B. ein exaltierter Zustand eines Besuchers in einer

10 Eine spirituelle Begrindung, warum es zu dieser Rdumung kam, der ein
Gerichtsbeschluss vorausging, wurde nicht angefiihrt. Mir gegeniiber wurde ar-
gumentiert, dass es soweit nur kommen konnte, weil der GroBvater bei der
staatlichen Vermessung des Landes versdumt hatte, sein Gewohnheitsrecht ins
Grundbuch eintragen zu lassen.
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Hotellobby bei einem offiziellen Empfang als ,, Hysterie = , krank* oder
als gottliches Zeichen).

Im selben MaB wird auf Bali genau iiberlegt, an welchen Stellen im
Gehoft geopfert werden soll. Jede erste Weihe eines Platzes , z. B. einer
Hausecke, durch ein Opfer ruft unzahlige Opfer nach sich, die an der-
selben Stelle tagtiglich erbracht werden miissen. Die einmal gerufe-
nen Haus- und Hofgeister konnten sich sonst auf unangenehme Weise
bemerkbar machen, z. B. durch eine plétzliche Erkrankung von Haus-
bewohnern oder -bewohnerinnen.!?

Eine Kontaktaufnahme mit spirituellen Wesen kann unterschiedli-
che Griinde haben: ein regulidres Tempelfest, die Namenssuche fiir ein
neugeborenes Kind, die Erkrankung der Gromutter oder eine anste-
hende wichtige Entscheidung. Jede Kontaktaufnahme folgt einem
strukturell gleichen Ablauf: der physischen und rituellen Reinigung
der Beteiligten (Mensch und Ort), Einladung spiritueller Wesen, Vereh-
rung durch Opfer und Gebete — gekoppelt an Erwartungen oder Wiin-
sche, die einer spirituellen Unterstutzung bediirfen, und zum Schluss
die Verabschiedung.

Die Mdoglichkeit eines stindigen Perspektivenwechsels, kombiniert
mit der Verpflichtung, sich in einem harmonischen, sozial akzeptierten
Gleichgewicht zu befinden, hat dazu gefiihrt, dass auf Bali zahlireiche
performative Elemente entwickelt wurden, um eine interpretative Ein-
deutigkeit des Dargestellten oder der Position eines Handelnden zu
schaffen. Neben dem durch berufliche Tatigkeiten strukturierten Ar-
beitsalltag ist die religiose Lebenspraxis durch zwei Kalendersysteme
straff organisiert.’* Nicht nur unterliegt jeder Tag bis zu 20 verschiede-
nen spirituellen Qualitdten, die fiir das Handeln von entscheidender
Bedeutung sind. Dartiber hinaus miissen neben tdglichen Opfern im
Gehoft regelméBig groe Tempelrituale zu unterschiedlichen Anlédssen
(Erntedankfeste, Ahnenrituale, Reinigungsrituale) durchgefiihrt wer-
den. Alle rituellen Tatigkeiten sind in ein festes Netzwerk eingebun-

11 Ich kenne Gehofte, in denen téglich liber 40 Reisopfer dargebracht werden
missen. Die Anzahl der Opfer richtet sich u. a. auch nach der Abstammungsli-
nie der Hausbesitzerinnen und Hausbesitzer. Diese tdglichen Rituale unter-
scheiden sich von groBeren, die u. a. an die Kalendersysteme (s. Fn 8) gebunden
sind, durch ihre Schlichtheit. Das einfachste Opfer besteht aus ein paar Kor-
nern gekochten Reises auf einem kleinen Stiick Bananenblatt, welches unter
Begleitung einer weihenden Handbewegung auf den Boden, auf Tempel- oder
Gehéftmauern oder auf den Herd dargebracht wird. Aufwendigere Opfer ent-
halten verschiedene Reiskuchen, Friichte und, abhingig von der spirituellen
Zielgruppe und dem rituellen Anlass, auch Fleisch.

12 Zwei miteinander kombinierte Kalendersysteme bestimmen auf Bali den

rituellen Zyklus: der 355 tédgige hindu-balinesische Mond-Sonnen-Kalender
und der javanisch-balinesische Kalender von 210 Tagen.
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den, welches durch Komponenten wie Zeit, Ort, Abstammung, Wohn-
ort, Geschlecht und Solidarititsbeziehungen gewoben ist.

Funt Ritualgruppen werden auf Bali unterschieden. Abhiingig von
der spirituellen Zielgruppe gibt es Rituale fiir Menschen (manusa yad-
nya), fir die ungereinigten Seelen der Verstorbenen (pitra yadnya), fir
Priester (rsi yadnya), Rituale fiir Gottheiten (déwa yadnya) und fiir
Démonen (buta yadnya).

Innerhalb ritueller Feste sind nicht alle Handlungen gleichermaBen
zur Kontaktaufnahme mit spirituellen Wesen bestimmt. Temporare
Grenziberschreitungen zwischen Dimensionen von Wirklichkeit wer-
den durch ein komplexes Zeichensystem sichtbar gemacht. Viele der
dafiir eingesetzten Medien eignen sich aufgrund ihres fliichtigen Cha-
rakters dazu, einen Ubergang zwischen alltiglicher und nicht-alltdgli-
cher Wirklichkeit zu markieren. Dazu gehoren duftende Bliiten, bren-
nende Réucherstidbchen, farbige Edelsteine und Metalle. Dariiber hin-
aus werden Grenzmarken nicht nur in unterschiedlichen Materialien —
z. B. in Holz - gefaBt, sondern sie kénnen auch in Form von Bewe-
gungsordnungen voriibergehend gestaltet oder in Ubergangsritualen
dem Menschen eingeprigt werden.

Am Beispiel des Maskendramas topéng'® werde ich zunichst dem
Spannungsverhéltnis nachspiiren, das im Spiel entsteht: In der Dar-
stellung wird aufgrund der Wahl der aufgefiihrten mythischen Charak-
tere eine scheinbar statische Tradition zugleich mit der Moglichkeit
verbunden, einzelne Masken (aktuell) individuell und kontextbezogen
zu interpretieren Durch seine Maske wird ein Tédnzer zum Grenzgin-
ger zwischen Zeiten und Orten verschiedener Dimensionen von Wirk-
lichkeit. Es bleibt die Frage, mit welcher Absicht diese Grenziiber-
schreitungen inszeniert werden. Meine These lautet: Es geht nicht nur
um die Beherrschbarkeit und die EinfluBnahme auf die andere Wirk-
lichkeit, sondern zugleich um eine Absicherung aktueller Entschei-
dungen vor dem Hintergrund der Idee einer immer wiederkehrenden
Inkarnation.

Jede hinduistische Person erhéalt innerhalb des balinesischen Ka-
stensystems eine soziale Position, die mit einem ausgefeilten System
von Etiketten und Verhaltensvorschriften verbunden ist. Eine Vielzahl
von Pflichten sind dementsprechend zu erfullen. Dies gilt fur die all-
tégliche Lebenspraxis sowie auch im Umgang mit der anderen Wirk-
lichkeit. Anhand der Masken werden Details herausgearbeitet, durch
die sowohl unterschiedliche Statuspositionen innerhalb der balinesi-
schen Gesellschaft markiert, als auch die Masken von einander unter-

13 Topeéng oder tapel = Maske; etwas, was das Gesicht bedeckt.
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schieden werden koénnen. Dabei handelt es sich einerseits um ikono-
graphische Zeichen in den Holzmasken und im Tanzkostiim und ande-
rerseits um choreographische, performative Elemente, die die jeweilige
Position der Rollentréger im Spiel kennzeichnen (s.u).

I. Maskenformen

Unter den verschiedenen Masken, vor allem Gesichtsmasken aus
Holz, lassen sich zwei Gruppen unterscheiden: Masken, die Ahnen
darstellen, und solche, die Gottheiten bzw. Ddmonen reprasentieren.
Trotz der Vielfalt ihrer Erscheinung entsprechen sie in ihrer Gestal-
tung einer klaren ikonographischen Ordnung, so daB Zuschauer und
Zuschauerinnen die Masken sogleich identifizieren kénnen. Anhand
einzelner ikonographischer und choreographischer Elemente wird ih-
nen deutlich, dass die getanzten Masken in beiden Wirklichkeiten glei-
chermaBen anzusiedeln sind.

Um dies zu erkennen, mull zunichst der Begriff der Grenze sowohl
in zeitlicher als auch in rdumlicher Perspektive nidher beleuchtet wer-
den. Es handelt sich bei den Grenzziehungen um imaginierte Marken,
die einen Zeitsprung von der Gegenwart in eine mythische Vergangen-
heit und an einen in der Vergangenheit liegenden mythischen Orte er-
lauben.

So treten Masken auf, die mythische Ahnengestalten darstellen: Ko-
nige, Prinzen und Minister, welche aus vergangenen Zeiten durch den
Mund der Halbmasken von Dienern und Clowns in der Gegenwart be-
richten. Die im Maskenspiel aufgefithrten Geschichten heillen Babad
Dalem und sind Chroniken der frithen Konige von Bali und Java (ca. 15.
Jahrh. n. Chr)). Thre Auffiithrungen haben sowohl einen politischen als
auch einen padagogischen Auftrag. Durch die Wiederholung der histo-
rischen Ereignisse werden genealogische Verbindungen zu koéniglichen
Vorfahren der Majapahit-Zeit aus Ost-Java neu inszeniert. Die Konig-
reiche werden nicht als mythische Regionen vorgestellt, sie sind viel-
mehr Zentren der eigenen, balinesischen Vergangenheit. Die Geschich-
ten handeln von Intrigen, Machtkéampfen und politischen Morden. '

Werden die Botschaften der ehemaligen Herrscher in den alten Spra-
chen Sanskrit, Kawi (Alt-Javanisch) oder in Mittel-Javanisch aktuali-
siert, so ibersetzen und kommentieren die Clowns sie in Niedrig-Bali-
nesisch; eine Sprachebene, welche die lidndliche Bevolkerung unter
sich spricht und die alle verstehen. Durch sie werden die padagogi-
schen Botschaften des Maskenspiels transportiert. Die Clowns stellen

14 Rebling 1989:99.
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direkte Beziige zwischen historischen und aktuellen Ereignissen her
und appellieren an die Aufrechterhaltung von Ethik und Moral. Des-
halb erméglichen diese Maskenauffilhrungen auch gesellschaftskriti-
sche AuBerungen in humoristischer Weise.

Topeng pajegan, eine rituelle Form des Maskenspiels, wird gemein-
sam mit wayang lemah, dem Ritual mit den ledernen Schattenspiel-
puppen bei Tageslicht innerhalb eines Rituals in unterschiedlichen
Hofen eines Tempels aufgefiihrt. Wahrend wayang lemah im innersten,
heiligsten Bereich stattfindet und meist nur wenige Zuschauer und Zu-
schauerinnen hat, findet sich zum Maskenspiel im mittleren oder dufle-
ren Hof eine grofe Zuschauermenge ein.

In topeng pajegan tritt nur ein Tanzer auf, der nacheinander die
Masken der verschiedenen Figuren aufsetzt. Seine Fihigkeit besteht
darin, sich in menschliche Charaktere hineinzuversetzen, um diese auf
der Biihne zu présentieren. Da es in diesem Maskenspiel vor allem um
die Bandbreite menschlicher AuBlerungen geht, artikuliert sich der
Ténzer in fiinf verschiedenen Sprachen'® — mittels derer er eine Reise
in der Zeit und innerhalb gesellschaftlicher Hierarchien andeutet. Er
ist aulerdem in der Lage, Eigenschaften und Stimmungen wie grob,
feinsinnig, komisch, tragisch, aggressiv, mutig, traurig usf. in kurzem
Wechsel hintereinander aufzufiithren. Neben den dazugehorenden Be-
wegungsablidufen, dem Raum auf der Biihne, der gewihlten Sprache
sind es vor allem Details an den Holzmasken, die das Gesamtbild des
dargestellten Charakters abrunden. Diese Details lassen sich in zwei
Gruppen unterscheiden:

— Bestandteile des Korpers, die sich willentlich gestalten lassen, wie
Korperbehaarung, Zihne und Négel. Gleichfalls rechne ich dazu die
Mundstellung und den Ausdruck der Augen, da zur Schulung eines
Tanzers verschiedene Augenstellungen gehoren.

— Details die weniger einem willentlichen Prozel3 unterzogen sind, wie
Gesichtsfarbe, die sich z. B. bei einem cholerischen Anfall in ein tie-
fes Rot verfarbt. Weiterhin die Nasenform und alle krankhaften Ver-
dnderungen eines Gesichtes oder angeborenen Mifbildungen (z. B.
Hasenscharte oder Geschwiire jeglicher Art).

Durch unterschiedlichste Kombinationen dieser korperlichen Zei-
chen in Holzmasken werden einzelne Charaktere identifizierbar. Dabei
gilt grundsétzlich eine Unterscheidung zwischen feinen (manis) und
groben (keras) Charakteren. Alles Feingliedrige, Zarte, Stilisierte ent-
spricht der Vorstellung von einer hochstehenden Personlichkeit. Dabei

15 Sanskrit, Kawi, Mittel-Javanisch, Hoch-, Mittel-, Niedrig-Balinesisch, In-
donesisch.
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kann es sich um einen Ahnen oder eine Gottheit handeln. Dementspre-
chend prisentiert sich eine sozial hochstehende Person in moglichst
stilisierten und beherrschten Umgangsformen. Dieser gedrechselte Ha-
bitus hat seine kérperliche Entsprechung in einer diinnen geraden Na-
se mit einem spitzen Ende und nur angedeuteten Nasenfliigeln. Die
Augen sind ldnglich schmal und nicht sehr weit gedffnet; ebenso ist der
Mund mit schmalen Lippen halb geschlossen, so dafl die kleinen ge-
raden Zihne kaum sichtbar sind. Gesichts- und Kopfbehaarung sollte
maBvoll sein. So trigt ein Kénig einen schmalen Oberlippenbart iiber
dem halb gedffneten Mund und kurzgeschnittenes, frisiertes Kopthaar.

Im Unterschied dazu sind die sozial tiefer stehenden Gestalten nicht
nur durch die Grobheit ihrer Gesichtsziige und Bewegungen charakte-
risiert. IThre Nihe zu den Menschen der Gegenwart wird vor allem auch
durch die Halbmaske der sie darstellenden Tédnzer angedeutet. Sie sind
frei in ihrem sprachlichen Ausdruck. Wahrend die Masken der Konige
sprachlos bleiben, symbolisch in eine mythische Ferne geriickt, imitie-
ren die Clowns alles den Zuschauer und Zuschauerinnen Vertraute: sie
leiden unter verschiedensten Krankheiten, ldstern tiber Gott und die
Welt, thematisieren und karikieren vor allem Statusprobleme der Ka-
stengesellschaft Balis und haben so die Lacher des Publikums immer
auf ihrer Seite.

Um die ikonographischen Zusammenhénge verstehen zu konnen,
muss das Zeichensystem im Kontext religioser Praxis auf Bali betrach-
tet werden. Als Beispiel dafiir sollen die Assoziationen, mit denen Kor-
perbehaarung und Zihne belegt sind, dienen.

Die Korperbehaarung

In den Haaren wird eine geistige Kraft oder Lebenskraft vermutet,
die entsprechend den jeweiligen sozialen Absichten geordnet werden
muB. Anhand der gewihlten Frisur 148t sich ein Lebensabschnitt, die
Geschlechtszugehorigkeit und die soziale Position einer Person erken-
nen. So durchlaufen Kleinkinder mehrere Haarschneidezeremonien
zur rituellen Reinigung; nur junge Médchen durften friiher lange offe-
ne Haare tragen, wihrend verheiratete Frauen unterschiedlich gebun-
dene Knotenfrisuren wéahlten. Witwenschaft wurde frither durch ein
Tuch, welches die Haare bedeckte, angezeigt. Wiahrend sich Manner
unter dem EinfluB der kolonialen Kultur seit Beginn des Jahrhunderts
ihre Haare kurz schneiden, tragen Priester ihre langen Haare zu einem
Knoten zusammengebunden, der anderen die Reinheit ihrer Gedanken
anzeigen und fiir sie selber garantieren soll.
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Offene Haare werden mit freischweifender Sexualitit assoziiert, die
wie alle anderen Leidenschaften und Lebenskrafte auch, beherrscht
werden sollte. Dementsprechend tragen alle Masken, die iiber grofie
Lebenskraftpotentiale verfiigen, auch eine stirkere Gesichts- und
Korperbehaarung. Dies wird besonders deutlich bei den beiden Mas-
kenfiguren Rangda und Barong, die durch eine Langhaarperiicke bzw.
ein dickes Fell charakterisiert sind.'®

Die Zihne

Nicht nur wild wuchernde Haare sondern auch eine nicht-natiirliche
Zahnstellung dient als ikonographisches Zeichen zur Unterscheidung
zwischen menschlichen und spirituellen Wesen. Bei einer natiirlichen
Zahnstellung stehen die oberen Eckzihne hinter den unteren. Dies
wird vor allem bei Raubtiergebissen durch die hervorstehenden Fiange
deutlich. Im Unterschied dazu haben Darstellungen spiritueller Wesen
eine geschlossene Reihe von sechs oberen Zihnen, und die unteren
Eckzihne stehen hinter den oberen hervor.!”

Die besondere Bedeutung der Zahne spiegelt sich im Zahnfeilungsri-
tual wider, das jede Balinesin und jeder Balinese auf seinem/ihrem
Weg zur ,,Menschwerdung* durchlaufen muss. Das Ritual, in welchem
die sechs oberen Vorderzidhne plan gefeilt werden, wird an beiden Ge-
schlechtern vollzogen und soll den Unterschied zwischen Menschen
und spirituellen Wesen hervorheben. Diese sechs oberen und die unte-
ren Vorderzidhne gelten als Sitz verschiedener Leidenschaften, wie
Verlangen, Arger, Gier, Dummbheit, Trunkenheit und Neid. Ziel der
Zahnfeilung ist das Markieren der Beherrschung dieser Leidenschaf-
ten. Nur die oberen Ziéhne werden begradigt. Die unteren behalten ih-
re natiirliche Form und repréasentieren damit ein emotionales Potenti-
al, welches bewusst eingesetzt werden kann. Fillt das Zahnfeilungsri-
tual, das im Idealfall nach der Pubertit durchgefiihrt wird, zu Lebzei-
ten aus, so muf} es am Toten vor der Verbrennung nachgeholt werden.
Sonst besteht die Gefahr, daf} die herumirrende Seele sich nicht mehr
in einem menschlichen Korper inkarnieren kann.

Das in den Zihnen symbolisierte Kraftpotential wird als moralisch
wertfrei betrachtet, was bedeutet, dall sowohl Gottheiten als auch da-

16 Rein 1984.

17 Es ist der Verdienst des australischen Ethnologen Anthony Forge (1980),
dass er in Zusammenarbeit mit einem Zoologen den Unterschied zwischen der
natiirlichen und nicht-natiirlichen Zahnstellung anhand balinesischer Masken
herausarbeitete.
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monische Kréifte mit groBien, hervorstehenden Zdhne dargestellt wer-
den konnen.

Eine Kombination wild wuchernder Haarpracht mit groflen hervor-
stehenden Zahnreihen kiindet vom Auftritt magisch méchtiger spiri-
tueller Wesen, die sowohl im Interesse der Menschen sozial — wie z. B.
heilend — als auch in anti-sozialer Weise — durch Krankheiten und Ver-
derben — wirken konnen. Magische Potenzen auftretender Charaktere
werden noch deutlicher durch eine tiefrote Gesichtsfarbe, zlingelnden
Flammen aus Backen und Kopf und grofen runden, hervorquellenden
Augen, typische Merkmale auflergewthnlicher Kréfte und extremer
psychischer Zusténde wie Wut..

Das Mischwesen im Grenzgdanger

Die Fihigkeit eines Maskenténzers, verschiedene Charaktere im
Maskenspiel lebendig werden zu lassen, entsteht in Zusammenarbeit
zwischen ihm und der Maske. Kann der Tinzer keine persénliche Be-
ziehung zu einer Maske herstellen, ist sie fiir ihn nicht ,beseelt*, (mit
taksu'® erfiillt) und er tanzt sie nicht. Nur eine Maske, die einen Ahnen
reprisentieren kann, birgt in sich eine Quelle der Inspiration fiir eine
adaquate Darstellung.

Vor Beginn einer Auffiihrung betet ein Ténzer zu den Ahnen, sie mo-
gen kommen und sich in den Masken niederlassen; nach der Auffiih-
rung schickt er sie zu ihrem Aufenthaltsort, dem heiligen Berg Gunung
Agung, zuriick. Dieses temporéire Erscheinen von Ahnen und Gotthei-
ten entspricht einem Grundmuster balinesischer religiser Praxis. Au-
Berhalb von Ritualzeiten sind alle geweihten Orte leer und miussen fir
ein Ritual jedesmal neu belebt und rituell gereinigt werden. Erst da-
nach kénnen sich Ahnen und Gottheiten an ihnen niederlassen. Ihr Er-
scheinen wird mit bunten Tiichern, Glasgehdngen, Verzierungen aus
Palmblattstreifen und unzihligen Variationen von Opfergaben zele-
briert.

Nicht allein die Gesichtsmaske eines Tdnzers, sein Kostiim'?, seine
Sprache und die begleitende Musik charakterisieren den stédndigen
imaginierten Wechsel in Zeit und Raum. Von entscheidender Bedeu-
tung sind auch Bewegungsabliufe, welche die Zuordnung einer Hand-
lung im Ritual erméglichen sollen. Hierbei beziehe ich mich nicht nur
auf Bewegungsabliufe oder Verhaltensweisen, die wir im Abgleich mit

18 Taksu - gottliche Inspiration.
19 Kreation ohne historische Beztige (Emigh 1996:111).
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indigenen Interpretationen mit Begriffen wie Trance, Besessenheit
oder Ekstase fassen. Vielmehr ich gehe der Frage nach, welche choreo-
graphischen Elemente ausgewihlt werden, um die Anwesenheit von
spirituellen Wesen in menschlichen Verkorperungen sichtbar werden
zu lassen.

I1. Bewegungsordnungen

Eine Interpretation von Bewegungsabléufen kann sich nicht nur auf
die reine Beschreibung oder Notation von Bewegungen beschrianken.
Vielmehr miissen neben den handelnden Personen die Position und das
Interesse der Zuschauer und Zuschauerinnen sowie Zeit und Ort des
Geschehens berticksichtigt werden.

Nach indigener Vorstellung sind menschliche Bewegungen weder
eindeutig sakral noch profan. Der Ubergang von einer Dimension von
Wirklichkeit in die andere ist ein flieBender, und die Perspektive der
Betrachtenden entscheidet dariiber, was jeweils erkannt werden soll.
Die Unterscheidung, ob sich eine Person in Trance befindet oder nicht,
hingt hauptsichlich vom Ort und dem Zeitpunkt des Geschehens ab.
Auch sind die performativen Aspekte des Trance-Gebahrens, eines an-
erkannten religiésen Phénomens, nicht willkirlich handhabbar, und
nicht jeder oder jede gilt als Trancemedium.

Erscheint uns die Zuordnung von Trance und Nicht-Trance und da-
mit zwischen der anderen Wirklichkeit und der alltdglichen relativ
einfach zu sein, so wird sie im Fall von zwei Médchenténzen (legong
keraton und rejang) komplizierter. Hier bewegt sich die Bewertung ei-
nes profanen Tanzes im Unterschied zu einem sakralen Tanz entlang
von Verhaltensvorschriften und Tabus, die die Médchen vor und wah-
rend einer Auffithrungszeit befolgen miissen.

Nachdem die Miadchen fiir ihren jeweiligen Tanz angezogen und ge-
schmiickt sind, beten sie vor Beginn einer Auffihrung. Wihrend die
Tinzerinnen des légong keraton, eines Tanzes, der vor allem fir Touri-
stengruppen aufgefiihrt wird, zu taksu um spirituelle Unterstitzung
und ihren personlichen Erfolg bitten, ehren die Ténzerinnen des
Fruchtbarkeitstanzes rejang in ihrem Gebet die Reisgéttin Déwi Sri
und den Gott des materiellen Reichtums, Rambut Sedana.?” Wahrend
die Tanzerinnen des légong nach ihrer Ankleidung keine Tabus befol-
gen miissen, diirfen die rejang-Ténzerinnen weder essen, trinken noch
miteinander streiten. Letzteres wiirde das Harmoniegebot des Rituals

20 Der Tempeltanz rejang wird vor allem in Ost-Bali wihrend er einer Art
Erntedankfest (usaba kasa) aufgefihrt.
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brechen. Obgleich die Ténzerinnen beider Gruppen ihren Auftritt ohne
eine spirituelle Unterstiitzung und Inspiration fiir undenkbar halten,
richtet sich der Blickwinkel der légong-Ténzerin vor allem auf die ge-
wohnliche Wirklichkeit, wihrend bei rejang-Ténzerinnen die Kontakt-
aufnahme mit und die Verkérperung von Qualitédten der anderen Wirk-
lichkeit im Vordergrund steht.

Die unterschiedliche Zuordnung beider Tanzformen wird auch bei
der Analyse der Zusammensetzung der Tanzgruppen und dem Ab-
straktionsgrad der jeweiligen Botschaft einer Tanzauffiihrung deut-
lich. Der irdische Aspekt des Tanzes légong keraton ist charakterisiert
durch eine Hintergrundgeschichte des Tanzes und durch die Auswahl
der Tinzerinnen. In fritherer Zeit wurden die Tdnzerinnen im Alter
von 5 -6 Jahren nach MaBgabe ihrer tinzerischen Talente aus den Dor-
fern in den Palast geholt, wo ihre strenge Ausbildung begann. Bis zu
ihrer Pubertit filhrten sie den légong keraton auf, um im Anschlufl
daran die soziale Karriereleiter noch héher zu steigen, indem sie Kon-
kubinen oder Ehefrauen von Palastangehorigen wurden.

Im Gegensatz dazu ist die Teilnahme am rejang eine rituelle Pflicht
gegeniiber der Tempelgemeinde.

Im Vergleich zum légong keraton illustrieren die einfachen, in kur-
zen Abstidnden wiederholten Bewegungen der rejang Ténzerinnen
keine Hintergrundgeschichte. Auch geht es nicht wie beim légong ke-
raton um eine Demonstration individueller Beherrschung einer Tanz-
kunst. Mddchen und Frauen treten gemeinsam in Gruppenformationen
auf und reprisentieren im Tanz rejang einerseits verschiedene sozio-
politische Gruppen einer Tempelgemeinschaft, andererseits verkor-
pern sie die Reisgéttin Déwi Sri. Drei Kriterien: Abstammung, Ge-
schlecht und konzeptionelles Alter bestimmen die Zusammensetzung
der Tanzgruppe. Nur weibliche Mitglieder von Doérfgriinderfamilien
(unverheiratete Tochter und Frauen in der Menopause) nehmen in Ost-
bali an rejang teil.”!

Wie kommen diese unterschiedlichen Perspektiven in den Bewe-
gungsabldufen der Tdnzerinnen zum Ausdruck?

Die Bewegungen der légong-Ténzerinnen folgen einem ausgefeilten
Bewegungsrepertoire. Der Tanz ist charakterisiert durch Tempowech-
sel, starke Dynamik und schnell aufeinander folgende Bewegungs-
wechsel im Raum.?? Drei Tinzerinnen stellen mit unterschiedlicher
Rollenverteilung Ausschnitte der Geschichte einer unerfiillten Liebe
dar.

21 Rein 2000.
22 Siehe Abbildung in Covarrubias 1984:226 ff. (Movements of the Legong).
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Abb. 2

Die Tanzbewegungen des légong keraton illustrieren dhnlich wie
beim Maskenspiel topéng pajegan menschliche Leidenschaften und
unentrinnbare Schicksalsschlige. Die abstrakten Bewegungsablédufe
kénnen nicht in einzelne bedeutungstragende Bewegungselemente zer-
gliedert werden. Die Zuschauenden erkennen am jeweiligen Kostim-
detail in Kombination mit Bewegungskomplexen den Inhalt der Hand-
lung.

Die imaginierte Verwirklichung eines spirituellen Wesens in einer
Tanzerin oder einem Medium kommt durch den imitierenden Bewe-
gungsfluB beim Tanz zum Ausdruck. Dies bedeutet z. B., daf} die Grup-
pe der rejang Ténzerinnen nicht als geschlossener Bewegungschor
gleichzeitig einsetzt, sondern dafl die Ténzerinnen, sich aneinander
orientierend, gleichzeitig und auch nacheinander beginnen. Ein syste-
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matisch durchgestalteter synchroner Bewegungsfluf§ der Tanzgruppe
wirde das menschliche Streben nach Ordnung représentieren. Im sa-
kralen Tanz wird die menschliche Ordnung der gewohnlichen Wirk-
lichkeit aufgehoben. Stellen die Wahl von Biihne, Auffihrungszeit, Or-
chester und Zusammensetzung der Teilnehmergruppen am Ritual die
menschlichen, irdischen Anteile an der Auffiithrung dar, so préasentiert
der imitative, eher spontan erscheinende Bewegungsfluf3 der Tanzen-
den die kosmologische Beteiligung am rituellen Geschehen.**

Unterschiedliche traditionelle Statuspositionen werden im Tanz re-
jang durch die Reihenfolge der Tanzerinnen, die entweder in einer ein-
zelnen Reihe hintereinander laufen oder in mehreren Reihen nebenein-
ander stehen, kundgetan. Durch die Einbettung des Tanzes in einen
rituellen Kontext, werden Statuspositionen einzelner Abstammungs-
gruppen mit jeder Auffiihrung neu bestitigt.?* Im Gegensatz dazu
spielt im Tanz légong keraton der Status einer Tdnzerin keine Rolle -
sie tanzt die ihr aufgetragene Rolle im Spiel aufgrund ihrer individuel-
len Begabung.

Wéhrend bisher die imaginierten Grenzen zwischen beiden Dimen-
sionen von Wirklichkeit aulerhalb des menschlichen Korpers verortet,
und durch performative Elemente sichtbar gemacht wurden, um
gleichzeitig Giberwunden zu werden, steht jetzt der Mensch selber als
Mischwesen im Mittelpunkt der Betrachtung, ein Wesen, welches als
gleichermaflen aus materiellen und spirituellen Bestandteilen be-
stehend konzipiert wird. Der Mensch als Spiegelbild des Kosmos exi-
stiert nicht fiir sich allein in seiner materiellen Form, sondern ist inte-
grierter Teil der ,, wahren Wirklichkeit”, indem er alle Elemente und
spirituellen Qualitdten der Welt in sich verkorpert. Ubergangsrituale

23 Diese fliichtige Auffiihrung von spirituellen Wesen ist nicht an ménnliche
Maskentriager und an eine bestimmte Abstammung gebunden, sondern steht al-
len Gemeindemitgliedern offen. Selbstverstiandlich gibt es daneben auch ausge-
wihlte Medien, die sich aufgrund ihrer genealogischen Verbindungen und ihres
jeweiligen Geschlechts zur Auffiihrung von Trancetédnzen eignen (sanghyang ist
ein Oberbegriff fiir verschiedene Tranceinszenierungen; so wird sanghyang ja-
ran nur von Mannern und sanghyang dedari nur von Midchen aufgefiihrt).

24 Dass dem Tanz rejang eine wichtige politische Bedeutung zugemessen
wird, konnte ich an den Dikussionen erkennen, die einsetzten, nachdem die
Teilnehmerordnung am Tanz durch den Dorfleiter geindert worden war. Durf-
ten bis Ende der 80er Jahre die Téchter des Dorfadels an dem Tanz freiwillig
teilnehmen, so sollten sie nun per Dekret zur Teilnahme im Sinne der Demokra-
tie und Gleichstellung aller Biirger im Dorf zu gezwungen werden. Dies fiihrte
dazu, dass die Miadchen dieser Familien darauf bestanden, immer die erste Posi-
tion in einer Reihe zur Demonstration ihrer Vorrangstellung im Dorf beizube-
halten — wodurch sie die traditionelle Choreographie des Tanzes durcheinander
brachten. Jene sah vor, dass nach einer Sequenz von etwa 10 Minuten ein Wech-
sel der vordersten Tdnzerin auf den hintersten Platz einer Reihe stattfand.
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prigen die Abhingigkeit von beiden Dimensionen der Wirklichkeit
wihrend verschiedener Lebensphasen in den Menschen ein. So wird
z. B. ein Saugling wenige Tage nach seiner Geburt eine ganze Nacht
von Verwandten und Freunden wihrend eines Festes herumgetragen,
um anti-sozialen Kriften vorzutiuschen, dass es kein Baby gebe (die
Korperwiarme des Kindes verschmilzt mit derjenigen der Trager und
Trigerinnen). Andererseits ist allen Beteiligten deutlich, dal Men-
schen aus dem unmittelbaren sozialen Umfeld aus Neid Hexerei oder
schwarze Magie ausfilhren. Zur Verhinderung von moglichem Leid
miissen stets beide Perspektiven auf die Wirklichkeit bedient werden.
Eine direkte Beschuldigung wiirde das Unheil nur vergréfern.

II1. Der gedoppelte Mensch

In Anlehnung an die konzeptionelle Aufteilung des Kosmos in zwei
sich erginzende Prinzipien gilt, dass ein Mensch, als spiegelbildliches
Abbild des Makrokosmos, aus zwei Kérpern besteht: einem physisch
materiellen Kérper und einem spirituellen Leib. Dies bedeutet, daf
sich in den einzelnen Teilen des materiellen Korpers alle spirituellen
Wesen befinden, die in gleicher Weise den Makrokosmos fiillen. Zen-
trum des Mikrokosmos Mensch ist der Nabel.

Vier spirituelle Geschwister (kanda empat) begleiten jeden Men-
schen durch das Leben hindurch bis iiber den Tod hinaus. Diese vier
Schwestern, im Falle einer Frau bzw. Briider im Falle eines Mannes,
unterstiitzen den Menschen solange sie geehrt und mit Opfern bedacht
werden. Den sie vernachlissigenden Menschen kénnen sie schadigen
oder gar verlassen?®. Innerhalb unterschiedlicher Lebensabschnitte
werden die kanda empat auch sichtbar: z. B. bei der Geburt als Plazen-
ta, Nabelschnur, Fruchtwasser und Blut. Das Vierersystem der kanda
empat wird durch den materiellen Korper als fiinftes Geschwister zu
einem Quinternio, entsprechend der Lehre der panca mahabuta.

Die verschiedenen Elemente des Mikro- und Makrokosmos gelten als
so miteinander verkniipft und aufeinander abgestimmt, dass sie - so-
lange der Zustand der Harmonie aufrechterhalten wird - die Kontinui-
t4t der Lebensprozesse garantieren. Eine Missachtung der hierarchi-
schen, kosmischen Prinzipien fiihrt zu Unordnung, Disharmonie, zum
Auseinanderfallen siamtlicher Elemente des Kosmos, was gleichbedeu-
tend mit Ungliick, Krankheit und Tod ist.

Das Gleichgewicht zwischen Kréften der Ordnung (Dharma) und
des Chaos (Adharma) zu erhalten, bedeutet auf Bali eine alltdgliche

25 Hauser-Schéiublin 1991:66.
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Verpflichtung, der sich die Mitglieder der Religion Agama Hindu
Dharma unterwerfen. Dies geschieht unter anderem dadurch, daf tig-
lich Opfer und Gebete im Haustempel und an vielen Plitzen eines Ge-
hofts veranstaltet vyerden. Neben Gaben zum Gedenken der Ahnen,
sind es vor allem Ubergangsrituale, die das Individuum auf seinem
Weg durch das Leben - sowohl in sozialer als auch in spiritueller Per-
spektive - begleiten und stirken sollen.

Nach balinesischer Vorstellung reinkarniert sich eine Seele idealer-
weise in der 4. Generation innerhalb ihrer ehemaligen Familie (patri-
linear)**. Auf dem gefihrlichen Weg der Reinkarnation wird eine Seele
nicht nur von ihren vier spirituellen Geschwistern begleitet, sondern
beide Elternteile miissen nach Feststellung einer Schwangerschaft be-
stimmte VorsichtsmaBregeln einhalten, damit sich die Seele im Kérper
verfestigen kann. Ein neugeborenes Kind wird wie ein Wesen betrach-
tet, das noch stark in der anderen Wirklichkeit verhaftet ist. Langsam,
auf verschiedene Etappen verteilt, die sich iiber zwei Jahrzehnte hin-
ziehen konnen, kommt der Mensch auf der Erde, in der alltidglichen
Wirklichkeit, an. Die Ndhe des Kindes zur anderen Wirklichkeit und
seine Identifikation mit einem géttlichen Wesen macht einen sehr be-
hutsamen Umgang mit ihm sinnvoll. Ein plétzliches Erschrecken oder
MiBhandlungen konnten die Seele wieder verjagen.

Rituale, die den Menschen betreffen, lassen sich in zwei von einan-
der getrennte Zyklen mit entgegensetzten Aufgaben unterteilen. Die
erste Gruppe®’ bezeichnet einen Zyklus von Ritualen, der mit der
Hochzeit und dem daran anschlieBenden Akt der Zeugung eines Kin-
des beginnt. Er dient im Verlaufe der Schwangerschaft der Festigung
des Embryos im Mutterleib und einer komplikationslosen Entbindung.
Die verschiedenen Lebensstufen des heranwachsenden Menschen wer-
den durch diese Rituale markiert. Der Zyklus endet wiederum mit der
Hochzeit des Kindes.

Die.se acht Rituale (manusa yadnya), durch die Eltern veranstaltet,
markieren Grenziberschreitungen des Kindes aus der gottlichen

26 Auch zu dieser aufgestellten Regel gibt es vielfiltige Interpretationsmog-
lichkeiten. So kann sich eine Seele in der nichsten Generation mehrmals, d.h
gleichzeitig in verschiedenen Personen reinkarnieren oder es kénnen sich auch
mehrere Seelen unterschiedlicher Generationen in einer Person niederlassen.
Wie aus meinen gesammelten Daten hervorgeht, werden aus den Eigenschaften
eines Kindes Riickschliisse auf die Anzahl der versammelten Seelen ,in einer
Brust®“ gezogen, unabhingig davon, wieviele Generationen Abstand die be-
nannten Verstorbenen zur diskutierten Person haben.

27 Die zweite Gruppe der Ubergangsrituale umfaBt den Totenkult und die an-

schlieﬁende .Beinigung der Seele. Diese fir die Wiedergeburt bestimmenden Ze-
remonien mussen Kinder fiir ihre Eltern durchfiihren.
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Sphire der anderen Wirklichkeit in die irdische Doméne der gewohn-
lichen Wirklichkeit. In diesem Fall kann der Begriff ,Grenziiber-
schreitung® wortlich genommen werden, da einzelne Phasen im Ritual
durch unterschiedliche performative Details in kurzen Sequenzen
nachvollzogen werden.

Die duale Konzeption von Kérper und Leib findet z. B. in einem ela-
borierten System der Namensgebung ihren Ausdruck. Den ersten Na-
men erhélt ein Kind aufgrund der Geburtenfolge innerhalb der Ge-
schwisterreihe (z. B. Wayan fiir den/die Erstgeborene/-n, Madé fir
den/die Zweitgeborene/-n); den zweiten, einen amtlichen Vornamen,
geben die Eltern. Den dritten Namen entscheidet ein Feuerorakel.

In einem Ritual, an welchem ich teilnehmen konnte, hief3 das Méd-
chen Madé Juliane, weil es als zweites Kind im Juli geboren war. Uber
den dritten Namen wurde in dieser Familie nicht gesprochen.*®

210 Tage nach der Geburt findet das Ritual otonin statt. Nachdem
das Baby das erste halbe Jahr nur herumgetragen werden sollte, ist es
an der Zeit, dass es mit den verschiedenen Elementen der Welt auch in
spiritueller Perspektive in Beriihrung tritt. Das bedeutet, dass es am
Morgen des Festtages vor Sonnenaufgang das erste Mal auf den Erdbo-
den gesetzt wird - und damit das erste Mal mit der Erdmutter Ibu Per-
tiwi in Kontakt kommt. Diese Kontaktaufnahme wird noch zweimal,
tiber den Tag verteilt, wiederholt. Beim zweiten Mal wird das Kind un-
ter einen Korb gesetzt und erhilt ein junges Huhn in den linken Arm
gedriickt®®. Gleichzeitig soll es mit der rechten Hand ein Orakel iiber
seine Zukunftsaussichten vollziehen, indem es in einer irdenen Schiis-
sel, dem , Teich des Lebens“®°, nach einem darin liegenden Teil wie:
Reisblindel, Lontarstreifen, Aal, Schnecke, Fisch, Goldschmuck,
Dorne oder Baumwollband mit chinesischen Miinzen greift.

Mit diesen Objekten aus Flora, Fauna und dem spirituellen Bereich
werden verschiedenen Fahigkeiten und traditionelle Tdtigkeiten asso-
ziiert. Streckt das Kind die Hand nach einem Fisch aus, so wird es be-
stimmt ein guter Fischer; greift es nach einem Lontarstreifen, so wird
es sicher eine gelehrte Frau oder Priesterin. Reis- und Maiskorner ste-

28 Die Rituale der Namensgebung sind auf Bali genau so vielfiltig, wie alle
anderen rituellen Abldufe und Vorschriften auch. Nicht nur von Dorf zu Dorf,
sondern auch innerhalb eines Dorfes konnen sich die Vorschriften unterschei-
den (Hinzler 1988). Auch wenn es schwer ist, aufgrund dieser Vielfalt Regeln
fir ,eine balinesische Kultur® aufzustellen, lassen sich struktureil gesehen Ge-
meinsamkeiten allgemein formulieren.

29 Das Huhn, das mit dem Kind unter den Korb gesetzt wird, ist der erste Be-
sitz des Kindes und darf nicht geschlachtet werden. Ein Huhn, das Eier legt,
verkoérpert die fruchtbare Zukunft und ist ein Symbol fiir das Menschenleben.

30 Hauser-Schaublin 1991:68.
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hen fiir Flei*'. Eine wichtige Rolle spielen auch Schmuckstiicke aus
Gold oder Silber. Wahrend des Rituals berithrt das Kind nicht nur zum
ersten Mal den Erdboden, sondern auch zum ersten Mal die Metalle
die mit dem Erdboden assoziiert werden. Wihlt das Kind diese, S(;
heif3t es, daf3 es spiter eventuell reich, aber auch eitel sein kann. Nach
dem Ritual bekommt es die Schmuckstiicke angelegt, da sie auch eine
Schutzfunktion haben. Als Ausdruck der neuen Verbindung des Kin-
des mit der Erde wird ihm auf Stirn, Schldfen, Schulter, Knie, Hiifte
und Fuf} je ein Punkt mit Erde getupft.

Ein weiteres bedeutendes performatives Detail stellen die verschie-
denen Haarschneidezeremonien wihrend des otonin dar. Mit Haaren
werden nicht nur Statuspositionen sondern auch Konzepte wie Rein-
heit und Unreinheit verbunden. Nachdem das Huhn, welches mit dem
Kind unter dem Korb saB, diesem nach dem divinatorischem Akt die
letzten Unreinheiten von der Fontanelle gepickt hat, schneidet der
Priester fiinfmal wenige Locken ab. Dabei wihlt er die Seiten des Son-
nenauf- und untergangs, berg- und meerwirts und das Zentrum, in
Ubereinstimmung mit den von den wichtigsten Gottheiten und Déamo-
nen beherrschten Himmelsrichtungen.®” Die Locken werden in spe-
zielle rituelle Tiicher gewickelt, um sie spater in einen Fluf} zu werfen.
Damit sollen schidigende, vererbte Einfliisse, u. a. durch den Aufent-
halt im Korper der Mutter, abgewendet werden. Tags darauf wird der
Kopf des Kindes vollstindig rasiert. Mit diesem Ritual hat das Kind
einen grofen Schritt auf die Erde getan und darf von nun an sich sel-
bgr darum bemthen, sich auf ihr fortzubewegen, mit Unterstiitzung
seiner geistigen Geschwister.

IV. Vasen, Gesichter und ein Drittes?

In meinen Ausfihrungen ging es um Wirklichkeitskonzepte und
Maoglichkeiten ihrer Interpretation. Am Beispiel der Grafik ,, Vases or
Faces® demonstrierte ich die Gleichzeitigkeit von verschiedenen Ele-
menten: schwarze Vasen und weiBle Gesichts-Silouhetten. Zweifarbige
Konturen - je nach gewihltem Blickwinkel schwarze oder weiBe — fii-
gen das Bild zu einem Ganzen zusammen. Diese Grafik diente als Vi-
sualisierung des balinesischen Konzeptes von Wirklichkeit, welches
durch den stindigen Wechsel zwischen Aspekten der materiellen, all-

‘31 Hagser—Sclgéubhn 1991:69. Die Wahl des Kindes wird durch die Person,
die es hal_t, in Ubereinstimmung mit deren eigenen Vorstellungen fiir die Zu-
kunft beeinflufit, indem dem Kind z. B. ein Lontar-Streifen in die Hand ge-
driickt wird.

32 Hauser-Schiublin 1991:69.
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téglichen (,,Vasen®) und der spirituellen, anderen (,,Gesichts-Silhouet-
ten“) charakterisiert ist. Wahrend einige Gesellschaften diesen kon-
zeptuellen Wechsel zwischen Dimensionen von Wirklichkeit ausblen-
den, haben Anhinger und Anhéngerinnen des Bali-Hinduismus ver-
schiedenste performative Moglichkeiten entwickelt, um die imagi-
nierte, unausweichlich enge Verbindung beider Dimensionen von
Wirklichkeit zu bewiéltigen. Die Notwendigkeit zur Entwicklung eines
Regelwerkes ergibt sich aus der Frage nach der Zuordnung einzelner
Ereignisse zur alltdglichen oder anderen Wirklichkeit. So ist es von
grofler Bedeutung, ob — wie oben zitiert - eine Handlung als , hyste-
risch und damit ,krank® oder als gottliches Zeichen interpretiert
wird. In beiden Fillen ist ein Mensch aus dem Gleichgewicht geraten,
welches unbedingt wieder hergestellt werden muB (z. B. durch einen
Arztbesuch, Opfer und Reinigungsrituale). Die andere Wirklichkeit ist
per se unsichtbar und wird nur durch Zeichen in der alltdglichen
Wirklichkeit wahrgenommen.

Der Unterschied in der Interpretation eines Ereignisses liegt in den
Konsequenzen, die sich vor allem in der alltdglichen, politischen Le-
benspraxis zeigen. In der stratifizierten Kastengesellschaft Balis wird
auf vielfaltigste Weise versucht, das Interpretationsmonopol gottlicher
Zeichen fir sich in Anspruch zu nehmen. Dabei haben die oberen drei
Kasten ein groBeres Interpretationspotential als die der Sudra (ca.
90% der Bevolkerung).

Wie ich am Beispiel der Grafik demonstrieren wollte, ist die Bedeu-
tung von Zeichen auf Bali verhandelbar. Eine jeweils eingenommene
Perspektive auf Wirklichkeit entscheidet dariiber, was wahrgenommen
werden soll. Ein Regelwerk aus unzihligen traditionellen Geboten
schafft eine scheinbar enge Konvention, deren Verletzung sowohl ma-
terielle als auch spirituelle Konsequenzen hat. Der Wechsel zwischen
den Perspektiven und die daraus entstehenden Grenziiberschreitungen
und Mischungen zeigen deutlich, dafl es Balinesen und Balinesinnen
traditionell nicht offensteht, Entscheidungen hinsichtlich ihrer indivi-
duellen Entwicklung zu treffen, die nicht in Ubereinstimmung mit der
sozialen und spirituellen Mitwelt gefdllt wurden.

Es bleibt die Frage nach einer individuellen Entscheidungsfreiheit.
Das Wissen iliber beide Perspektiven auf eine Gesamtwirklichkeit
bringt immer auch Méglichkeiten mit sich, durch kreative Prozesse im
theatralen, rituellen Gestalten neue Interpretationen und Sichtweisen
auf die Welt in Szene zu setzen.’® Es ist der Mensch, der als drittes Ele-
ment im Bild die Farbe der Konturen jeweils neu bestimmt.

33 Vgl. auch Rao & Kopping 2000:1 ff.
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Zusammenfassung

Der vorliegende Text behandelt Wirklichkeitskonzepte und Méglichkeiten ih-
rer performativen Interpretation. Am Beispiel einer Grafik mit dem Titel , Faces
or Vases?* wird aufgezeigt, dal mit wechselnden Perspektiven der Betrachten-
den zwei sich erginzende Formen im Bild erkennbar werden: weifle Gesichts-
Sithouetten und schwarze Vasen. Diese Abbildung dient mir als passende Vi-
sualisierung des balinesischen Konzepts von Wirklichkeit, welches durch den
stindigen Wechsel zwischen Aspekten der materiellen, alltaglichen Wirklich-
keit (sekala) und der spirituellen, anderen Wirklichkeit (niskala) charakterisiert
ist. Zur Bewiltigung dieser imgaginierten, sich erginzenden Verbindung beider
Dimensionen der einen ,,wahren“ Wirklichkeit, wurden innerhalb des Bali-Hin-
duismus eine Vielfalt performativer Méglichkeiten entwickelt. Am Beispiel von
Masken, Bewegungsordnungen und Ubergangsritualen wird das ikonographi-
sche Zeichensystem erklirt, welches die Grenziiberschreitungen zwischen bei-
den Dimensionen von Wirklichkeit im theatralen Geschehen markiert.

Summary

In this text different concepts of reality are presented together with possibili-
ties for their performative interpretation. One example is in the picture entitled
»Faces or Vases?“. It will be experienced that changing persepective while vie-
wing the picture results in two different forms: one of white faces and the other
of black vases. This graphic, seems to me, to exemplify the Balinese concept of
reality, which is characterised by a continuing change between a material, ordi-
nary dimension of reality (sekala) and the spiritual, other reality (niskala). Wi-
thin the Bali-Hinduistic religion, the Balinese have created a variety of perfor-
mative means in order to manage these two dimensions of reality. For example
an elaborate iconographic sign system prescribes the use of masks, movements
and rites of passage which mark the crossing of the border between both dimen-
sions of reality within a performance.

Anette Rein
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