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Interagama: multi-religious rituals in Central Indonesia

Abstract. The idea that rituals always act to produce social integration is an axiom of modern anthro-
pology, one that derives fundamentally from functionalism in the manner of Durkheim and Malinows-
ki, and which ultimately also Victor Turner was not able to transcend. With reference to ritual activities
in which members from different religious communities take part, the thesis being put forward is that
these multi-religious rituals can emphasize commonalities as well as differences between the ritual ac-
tors. What the numerous multi-religious rituals in central Indonesia actually do, and /ow they do it, is
largely unclear and can only be determined through current ethnographic research.

In the context of this article it is furthermore emphasized that the internal relationships between the
various religious communities are not only symbolically expressed through the medium of multi-reli-
gious rituals, but also influenced by them in a sustained manner. In this sense, present-day changes (key
terms here being globalisation, fundamentalism etc.) have an impact on the concrete ritual practice and

vice versa. This opens up an opportunity to examine global changes at the local level and to understand
the given interactions from the perspective of the social actors.
* [Indonesia, ritual, symbolic anthropology, social integration, conflict]

Problemstellung

In zahlreichen Lindern Siid- und Siidostasiens ist die Bevolkerung in ein Netz mul-
tireligioser Rituale eingebunden. So gibt es etwa in Zentralindonesien, insbesondere
auf Java, Bali und Lombok, kaum einen exponierten Berggipfel, der nicht das Ziel
von Prozessionen oder Pilgerfahrten wire. In den meisten Fillen sind es Muslime,
Christen, Hindus oder Buddhisten, die auf diese Berggipfel zichen, um dort zu me-
ditieren, zu opfern und zu beten. Doch gelegentlich treffen sie dort aufeinander und
huldigen dann gemeinsam ihren mﬁchtigen Gottern, deifizierten Vorfahren und loka-
len Heiligen.

Diese multireligiésen Rituale sind von westlichen Ethnographen in Zentralindo-
nesien vielfach beobachtet, jedoch kaum niher untersucht worden. Wihrend ihre
sozialintegrative Leistung bis in die jlingste Vergangenheit als unstrittig galt, wird
neuerdings ihr ambivalenter Charakter hervorgehoben: Rituale lieRen stets Gemein-
samkeiten und Differenzen hervortreten und dienten den rituellen Akteuren vielfach
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dazu, ihre Beziehungen zu anderen ethnischen oder konfessionellen Gruppen symbo-
lisch auszudriicken und kollektiv zu iiberdenken. Folgt man dieser Position, miisste es
moglich sein, vom rituellen Geschehen vor Ort auf die Qualitit der interethnischen
und interkonfessionellen Bezichungen und damit ggf. auch auf aufbrechende Konflikte
zu schliefSen. '

Vor diesem Hintergrund werden Berichte relevant, die auf einen sprunghaften An-
stieg ritueller Aktivitdten in Zentralindonesien verweisen. Die Zunahme dieser Aktivi-
titen wird zumeist als Ausdruck fundamentalistischer Tendenzen gedeutet, doch kann
gerade lokalen Prozessionen und Pilgerfahrten, an denen vielfach Mitglieder unter-
schiedlicher Religionsgemeinschaften beteiligt sind, ein 8kumenisches Moment nicht
abgesprochen werden. Insofern stellt sich die Frage, wie die Konjunkrur ritueller Akti-
vititen in Zentralindonesien aktuell zu bewerten ist: Werden hier konfessionelle und
ethnische Differenzen betont oder iiberbriickt? Wirken diese Aktivititen segregativ
oder integrativ in die Gesellschaft hinein? Sind sie Ausdruck traditioneller Konfliktbe-
wiltigung oder Instrumentarium sozialer Mobilisierung?

Die weiteren Ausfithrungen fokussieren auf die aktuelle Konjunktur ritueller Akti-
vititen in Zentralindonesien, deren soziale Implikationen anhand multireligigser Ri-
tuale exemplarisch aufgezeigt werden sollen.

Zur Semantik der Begriffe

Der Begrift ,Interagama®, der im Titel dieses Beitrags auftaucht, ist dem Indonesi-
schen (Bahasa Indonesia) entlichen: ,Agama“ steht fiir Religion, wihrend ,inter als
Prifix in etwa so verwendet wird, wie wir es auch zu tun pflegen. Der genannte Begriff
taucht in ,dialog interagama® ebenso auf wie in ,upacara interagama®, wobei letztere
Wendung genau beschreibt, worum es mir geht: Ich interessiere mich fiir religiés mo-
tivierte, kollektiv veranstaltete und periodisch vollzogene Handlungen, an denen Mit-
glieder unterschiedlicher Glaubensgemeinschaften beteiligt sind. Diese multireligiésen
Rituale sollen im Hinblick auf ihre sozialen Implikationen untersucht werden, und
mein geographischer Bezugspunkt ist dabei Indonesien oder — um es genauer zu fassen —
Zentralindonesien.

Der Begriff , Zentralindonesien® ist weitgehend ungebriauchlich, insofern in der Re-
gel nur zwischen West- und Ostindonesien (,Indonesia Barat® und ,Indonesia Ti-
mur®) unterschieden wird. Zentralindonesien taucht als Begriff offiziell nur im Zu-
sammenhang mit den drei Zeitzonen auf, in die Indonesien unterteilt wird. Doch die
mittlere Zeitzone (,Waktu Indonesia Tengah/WITA®) kommt nicht mit der Region
zur Deckung, die hier als Zentralindonesien angesprochen ist: Unter Zentralindone-
sien verstehe ich Ostjava, Bali und Lombok.

Die hier als Zentralindonesien bezeichnete Region wird in der Ethnologie selten
zusammengedacht. Das zeigt sich nicht zuletzt daran, dass die bisherige Forschung
in dieser Region zumeist den gegebenen geographischen Grenzen folgt, d. h. auf ei-
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ne der drei genannten Inseln beschrinkt bleibt. Wenn ich mich im Folgenden auf
Ostjava, Bali und Lombok als Zentralindonesien beziehe, setze ich mich nicht nur
iiber die gingige Unterteilung in West- und Ostindonesien hinweg — eine Untertei-
lung, die geographisch genau zwischen Java und Bali verlduft —, sondern versuche
zugleich, die historischen und kulturellen Beziige innerhalb der genannten Region
aufzugreifen. . ;

Ausgangslage: Zentralindonesien als multiethnische
und multireligiﬁse Region

Fiir dieses Verfahren, Ostjava, Bali und Lombok zusammenzudenken, gibt es gute
Griinde, insofern in der bewegten Geschichte Indonesiens immer wieder michtige
Reiche entstanden sind, die weite Teile des malaiisch-indonesischen Archipels unter-
worfen haben. Seit der Zeit dieser GrofSreiche, von denen das ostjavanische Konigreich
Majapahit (14. bis 16. Jahrhundert) sicherlich das bekannteste ist, bestehen historisch
verankerte Beziechungen zwischen den genannten Inseln, die zum Teil mit demographi-
schen Verwerfungen und den bekannten Epiphinomenen (Migration, Diaspora, En-
klave etc.) einhergehen. Diese Verwerfungen duflern sich zum Beispiel darin, dass die
Bevolkerung auf Bali, insbesondere im Siiden der Insel, ihre eigene kulturelle Abkunft
von Ostjava herleitet und im Westen von Lombok neben der autochthonen Bevolke-
rung, also den Sasak, auch eine nennenswerte Anzahl von Balinesen zu Hause ist.

Als Folge einer duflerst bewegten Geschichte prisentiert sich Zentralindonesien als
ein komplexes multiethnisches und multireligivses Gebilde; ein heuristischer Uber-
blick, der von einer weiteren Differenzierung innerhalb der Konfessionen absieht, ge-
staltet sich in etwa folgendermaflen:

— Im Osten von Java gibt es neben der muslimischen Mehrheitsbevolkerung (Javaner,
Maduraner etc.) die so genannten Tengger, eine Bevolkerungsgruppe mit Sied-
lungsgebiet 6stlich von Malang, die sich auch nach der Islamisierung im 16. Jahr-
hundert ihren hinduistischen Glauben bewahren konnte (vgl. Hefner 1985);

— auf Bali leben neben der hindu-balinesischen Mehrheitsbevolkerung die so genannten
Bali Aga, eine Bevolkerungsgruppe im zentralen Bergland, deren Sprache und Reli-
gion deutlich von der im Siiden abweicht; der Norden ist dagegen von einer multieth-
nischen Bevolkerung geprigt, an der man die muslimischen Buginesen, Mehrheitsbe-
volkerung in Stidsulawesi, herausstellen kénnte (vgl. Barth 1993, Reuter 2002);

' Die ethnographischen Daten, die diesem Artikel zugrunde liegen, wurden — wenn nicht anders ver-
merkt — entweder im Rahmen zweier Prestudies erhoben, die mich im Frithjahr und Herbst 2003 nach
Sri Lanka, Bali, Java und Thailand gefiihrt haben, oder gehen auf meine insgesamt 16monatige Feld-
forschung in Zentralindonesien in der Zeit zwischen 1996 und 2002 zuriick.
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— auf Lombok, vor allem im Westen der Insel, leben neben den muslimischen Sasak
zahlreiche Hindus, die ihre Abkunft von Bali herleiten (vgl. Gerdin 1982);

— und fiir alle drei genannten Inseln gilt wiederum, dass in den Stidten ethnische
Chinesen seit mehreren Generationen zu Hause sind, die sich entweder zum Chris-
tentum oder zum Buddhismus bekennen (vgl. Lindsey 2005).

Aus diesem Uberblick geht hervor, dass alle Religionsgemeinschaften, die in der Re-
publik Indonesien offiziclle Anerkennung finden, in Zentralindonesien anzutreffen
sind. Mit anderen Worten: Auf jeder der drei genannten Inseln (Java, Bali, Lombok)
gibt es Muslime, Hindus, Christen (Katholiken und Protestanten) und Buddhisten.
Insofern es in keinem anderen Teil Indonesiens zu einer vergleichbaren Beriihrung die-
ser Konfessionen kommt, hat sich das Staatsmotto »Unity in Diversity” und damit

auch der Zusammenhalt der Republik Indonesien auf besondere Weise in Zentralindo-

nesien zu bewihren. Von daher macht es Sinn, die Interaktion der verschiedenen Reli-
gionsgemeinschaften im Medium gemeinsam vollzogener Rituale gerade in Zentralin-
donesien, insbesondere in den kulturellen Kontake- bzw. Ubergangszonen (Ostjava,
Nordbali, Westlombok) aufmerksam zu Verfolgen.2

Schliefflich gibt es in Zentralindonesien durchaus Spannungen, die sich gelegent-
lich auch gewalttitig entladen (vgl. auch Schréter 2001): Ende des Jahres 1998 kam
es in Ostjava zu ciner Reihe spekrakulirer Uberfille auf gemifligte islamische Geistli-

* In Bezug auf die hier angesprochenen Religionsgemeinschaften sind weitere Differenzierungen
moglich, insofern man bei den Christen zwischen Katholiken und Protestanten unterscheiden kénnte
und — was letztere anbelangt — zwischen Hollindisch reformierter Kirche, Sieben Tage Adventisten
und anderen Sekten; bei den Buddhisten wire zwischen den beiden Richtungen Theravada und Ma-
hayana zu differenzieren; bei Hindus zwischen Sivaisten, Gandhisten und Anhéingern von Sai Baba;
und was die Muslime anbelangt, hat sich seir der wegweisenden Arbeit von Clifford Geertz mit dem
Titel , The Religion of Java“ (1960) die Unterscheidung in drei Hauptstromungen durchgesetzt, und
zwar in Anhidnger eines puristischen, animistischen und mystischen Islam (Sanzrs, Abangan und Prija-
79)- Neuere Untersuchungen tendieren zwar dazu, nur noch zwischen puristischen Muslimen (Agama
Islam) und traditionellen Muslimen (Agama Kejawen) zu unterscheiden, doch als rezente Erscheinung
werden den beiden genannten Strémungen die Modernisten (Muhammadiya) zur Seite gestellt, so
dass es sich in gewisser Weise anbietet, aktuell zwischen Traditionalisten, Fundamentalisten und Mo-
dernisten zu unterscheiden. Ungeachtet der hier anklingenden internen Differenzierung kennzeichnet
diesen Beitrag eine Beschrinkung auf die fiinf Religionsgemeinschaften, die in Indonesien offiziell zu-
gelassen sind. Damit soll nun keineswegs unkritisch der offiziellen Staatsdokerin gefolgt werden, die
lokale Glaubenssysteme als kepercayaan (Aberglaube) abwertet. Die angesprochene Beschrinkung re-
sultiert vielmehr aus dem Umstand, dass lokale Glaubenssysteme in Zentralindonesien nicht so be-
deutsam sind wie zum Beispiel auf den so genannten Aufleninseln. Gleichwohl wire in einer breiter
angelegten Untersuchung auf die Relation zwischen lokalen Glaubenssystemen und regional domi-
nanten ,Staatsreligionen® einzugehen, um — darauf weisen die Gurachter der ZfE zu Recht hin — die
Grenzlinie zwischen Synkretismus und Multireligiositit niher bestimmen zu kénnen. Darauf wird an
dieser Stelle verzichtet. Die vorliegende Untersuchung folgt vielmehr ganz der Perspekrive der lokalen
Akteure, die gemeinsame rituelle Aktivititen etwa von Hindus und Muslimen auch dann als multireli-
gios wahrnehmen und beschreiben, wenn sie auf partiell geteilten religiésen Uberzeugungen aufruhen.
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che (kyai) und traditionelle Heiler (dukun santer), die von ganz in schwarz gekleideten
motorisierten Gangs, so genannten ninjas, veribt wurden und denen tiber 150 Men-
schen vor allem in Banyuwangi zum Opfer fielen (vgl. Tesoro 1998, Brown 2000); im
Februar des gleichen Jahres konnte im Norden von Bali eine aufgebrachte Menschen-
menge von Polizei und Militir nur mit Miihe daran gehindert werden, die Geschifte
der lokalen chinesischen Bevélkerung zu pliindern (vgl. Hauser-Schiublin 1998); und
im Januar 2000 brannten auf Lombok knapp ein Dutzend christlicher Gotteshduser;
rund 3500 Menschen, vorwiegend Chinesen und Touristen, mussten auf die Nachbar-
insel Bali evakuiert werden (vgl. N. N. 2000).

Doch verglichen mit anderen Landesteilen (Kalimantan, Molukken, Timor etc.)
erweist sich Zentralindonesien auch nach dem Ende der Suharto-Ara in einem politi-
schen Sinne als iiberraschend stabil. Diese Stabilitit ist nicht zuletzt dem Umstand ge-
schuldet, dass sich soziale Konflikte hier nur bedingt lings konfessioneller und ethni-
scher Grenzen austragen lassen. Die iibergreifende Verflechtung von Religion und
Ethnizitit trigt mit anderen Worten zur relativen Stabilitit dieser Region bei, insofern
sie eine klare Frontstellung zwischen den verschiedenen Bevolkerungsgruppen unter-
lduft (vgl. auch Antweiler 2001). Zentralindonesien ist als Region demnach nicht trotz
ihrer hohen ethnischen und konfessionellen Diversitit relativ stabil, sondern gerade
wegen ihr.

Die religiose Diversitit der genannten Region wird nicht zuletzt darin augenfillig,
dass in zahlreichen Gemeinden Zentralindonesiens die Gotteshiuser der verschiedenen
Religionsgemeinschaften gewissermaflen in Rufnihe beieinander stehen: Moschee
(Masjid), Tempel (Pura), Kirche (Gereja) und Pagode (Klenteng) sind sichtbare Zeichen
dieser religiosen Aktivititen, denen die Glaubigen zumeist getrennt voneinander nach-
gehen. Dariiber hinaus gibt es jedoch auch Orte gemeinsamer ritueller Aktivititen: sak-
rale Orte, die Mitglieder unterschiedlicher Religionsgemeinschaften zusammenbringen.
Bei diesen Orten handelt es sich zumeist um Griber von lokalen Herrschern oder Hei-
ligen bzw. um besondere Plitze an Meer, Quelle, Flufi, See, Hiigel oder Berg. Und ver-
schiedentlich gehen die angefiihrten Kriterien eine Verbindung ein, insofern die ge-
nannten Heiligengriber an einer besonderen Stelle am Meer oder auf einem Berggipfel
errichtet wurden und dann das Ziel einer buntgewiirfelten Pilgerschar bilden.’

Als Beispiel fiir eine solche multireligiose Begegnungsstitte wiren die Griber bei

> So besuchen zum Beispiel zahlreiche Muslime auf Java auch die von der chinesischen Minderheit
unterhaltenen Pagoden (Klenteng), um dort zu opfern und zu beten, und verschiedentlich pilgern sie
auch zu den christlichen Heiligtiimern, um dort etwas von der spirituellen Kraft dieser Ortlichkeiten
aufzunehmen (vgl. Prasetya 2003:54 und Allan 2002:42); multireligiose Praktiken lassen sich auch
auf Bali beobachten, insofern in einigen der wichtigsten hinduistischen Tempelanlagen buddhistische
Schreine zu finden sind und zahlreiche rituelle Feierlichkeiten die Anwesenheit von Priestern
beider Religionsgemeinschaften (Pedanda Hindu und Pedanda Boda) voraussetzen (vgl. Gottowik
2005:287f.); und auf Bali und Lombok gibt es sogar Heiligengriber und Gotteshiuser, die gemein-
sam von Hindus und Muslimen unterhalten werden.
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Imogiri anzufithren: Imogiri ist eine kleine Gemeinde, wenige Kilometer vor den To-
ren von Yogyakarta gelegen; die Gemeinde ist bekannt fiir ihren auf einem Hiigel ge-
legenen Friedhof, auf dem alle einstigen Herrscher der Konigshiuser von Yogyakarta
und Surakarta (Solo) begraben liegen. Vor allem am Wochenende kommen Muslime,
Christen und Buddhisten an diesen Ort, um an den Gribern (makam) dieser verstor-
benen Herrscher zu beten, zu opfern und zu meditieren. Insbesondere an Feiertagen
und zum Ende des Fastenmonats Ramadan versammelt sich hier eine grofere Men-
schenmenge, die auf diesem Friedhof ihrer alten Kénige gedenkt: Doch wihrend sich
die einen schlicht an diese verstorbenen Herrscher wenden, sehen die anderen in ihnen
zugleich lokale Heilige, deifizierte Ahnen oder frithe islamische Propheten (wali). Von
den Angehérigen der verschiedenen Religionsgemeinschaften werden demnach die
gleichen rituellen Handlungen vollzogen, doch sind diese zumeist ganz unterschiedli-
chen Adressaten gewidmet: Diese Adressaten sind — in letzter Instanz — Allah, Gott,
Shiva, Buddha etc., die vermittels dieser verstorbenen Herrscher angerufen werden.
Dabei spielen Formen der Kontaktaufnahme eine Rolle, die in gewisser Weise als
selbstevident® gelten kdnnen, ,,da sie sich auf sprachunabhingige elementare Formen
menschlicher Kommunikation beziehen® (Kohl 2006:108). Von daher beschrinken
sich die Gemeinsamkeiten der rituellen Akteure zumeist auf die Wahrung der Form
und die regelkonforme Durchfithrung der Rituale; eine von allen geteilte Lehrmeinung
ist dagegen in aller Regel nicht gegeben. Kurz und knapp: Es herrscht Konvergenz in
der Orthopraxis, Divérgenz in der Orthodoxie.

Die hier angesprochene Offenheit gegeniiber Glaubensinbalten ist vielfach als Aus-
druck religioser Toleranz angesehen worden, die weite Teile Siidostasiens kennzeichne.
Denn wichtig scheint allein die symbolisch vollzogene Unterwerfung unter die Jen-
seitsmichte, die Anerkennung ihrer Macht iiber die Sterblichen. Was ein Sterblicher
sich dabei denkt, wenn er an geweihter Stitte niederkniet, um zu opfern und zu beten,
ist dagegen weitgehend ihm selbst iiberlassen. Dieser Toleranz in Glaubensfragen ste-
hen fundamentalistische Strémungen insbesondere in Christentum und Islam entge-
gen, die die Glaubigen nicht nur auf eine gemeinsame Liturgie, sondern auch auf ein
gemeinsames Dogma verpflichten wollen. Es liegt auf der Hand, dass dahingehende
Bestrebungen mit der Praxis multireligiéser Rituale nicht zu vereinbaren sind.

Von daher stellt sich die Frage, welche sozialen Implikationen mit diesen multireli-
givsen Ritualen verbunden sind und — damit eng verkniipft — welche Konsequenzen
mit threm Verschwinden einhergingen. Mit anderen Worten: Sind muleireligiose Ri-
tuale ein geeignetes Mittel, um die Teilnehmer auf gegenseitige Toleranz einzuschwo-
ren? Sind sie ein traditionelles Regulativ, das darauf zielt, unterschiedliche konfessio-
nelle und ethnische Gruppen in das Sozialwesen einzubinden? Oder kommen in
diesen Ritualen bestehende Spannungen zum Ausdruck, die symbolisch aufgegriffen,
rituell durchgespielt und dadurch sozial aktualisiert werden? Ein kurzer Blick auf die
ethnologische Theorienbildung mag verdeutlichen, dass auf diese Fragen recht unter-
schiedliche Antworten gegeben werden.
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Ritualtheoretische ["Jberlegungen:

die klassische ethnologische Position

Die Position der klassischen Ethnologie gegeniiber Funktion und Bedeutung ritueller
Handlungen ist eine recht eindeutige: Sie betont die sozialintegrative Leistung des Ri-
tuals. Hier wire auf eine fachinterne Tradition zu verweisen, die in etwa bei Emile
Durkheim (1912) einsetzt und iiber Bronislaw Malinowski (1948) bis hin zu Victor
Turner (1982) verliuft. Dieser Tradition zufolge stiften Rituale in erster Linie Grup-
pensolidaritit; da sie mit auflergewéhnlichen Erfahrungen verbunden sind, bekriftigen
sie den religiosen Glauben, und indem sie die Vergangenheit mit der Gegenwart ver-
binden, reaktualisieren sie nicht zuletzt auch moralische Werte. Vor allem Durkheim
und Malinowski haben entscheidend dazu beigetragen, die gesellschaftliche Funktion
von Religion und Ritual aufzukliren. Doch die Frage, wie sich sozialer Wandel in den
betreffenden Gesellschaften vollzieht, konnte auch von ihnen nicht zufriedenstellend
beantwortet werden (vgl. auch Geertz 1973[1959]:142). Genau an dieser Stelle setzt
Victor Turner an, wenn er die klassische funktionalistische Position um ein prozesshaf-
tes Moment erweitert. ‘

Zu einem prozessualen Verstindnis des rituellen Geschehens gelangt Turner im
Riickgriff auf ein Phasenmodell, das Arnold van Gennep in der Auseinandersetzung
mit Ubergangsriten (rites de passages) entwickelt hatte: Es handelt sich um das bekann-
te dreigliedrige Strukturschema, bestehend aus Trennungsphase, Schwellen- bzw. Um-
wandlungsphase und Wiedereingliederungsphase (vgl. Gennep 1986[1909]:21 und
 29). Auf Gennep geht die Bezeichnung der Schwellen- bzw. Umwandlungsphase als
liminale Phase zuriick; entsprechend lassen sich die beiden anderen Stadien als ,prili-
minal® bzw. ,postiminal® beschreiben (vgl. Turner 1989[1969]:159).

Turner war vor allem an der liminalen Phase interessiert, in der die eigentliche
Transformation des Subjektes von einem kulturell definierten Zustand (z. B. ledig)
oder Status (z.B. Junggeselle) in einen anderen (z. B. verheiratet/Ehepartner) erfolgt
und der Initiant einen Moment zwischen fixierten Statuspositionen (,betwixt and bet-
ween”) durchlebt. Turner vertritt hier die Uberzeugung, dass nicht nur den Uber-
gangsriten, sondern #/len Ritualen eine liminale Phase und damit auch eine transfor-
mative Kraft inne wohnt. Denn die Separation der rituellen Akteure nach auflen (z. B.
in einer Seklusionshiitte, in einem Gotteshaus oder auf einem Berggipfel) korreliert
stets mit einer Solidaritdt nach innen, die sich als Folge einer einzigartigen Gruppen-
erfahrung einstellt. Es ist diese Loslosung der Ritualteilnehmer aus ihren alltdglichen
sozialen Bindungen, die die Voraussetzung fiir unmittelbare zwischenmenschliche Be-
gegnungen schafft. In diesem Moment der Begegnung spielen ethnische, soziale, kul-
turelle und geschlechtliche Zugehorigkeiten praktisch keine Rolle mehr; Hautfarbe,
Abstammung, Einkommen, Sprache sind zumindest fiir einen Moment irrelevant. Alle
Differenzen scheinen temporir aufgehoben, das Gefiihl einer einzigartigen Verbunden-
heit erfiille alle Teilnehmer. Es ist genau dieses Geftihl der Gleichheit und Gemein-
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schaftlichkeit, das Turner mit dem Begriff der ,,Communitas“ bezeichnet. Eine solche
Communitas vermag prinzipiell /le Distinktionen zu iiberwinden, insofern sich ihre
Grenzen — wie Turner ausdriicklich hervorhebt — _idealerweise mit denen der Mensch-
heit decken® (Turner [1969]1989:129). Communitas ist demnach nicht auf die Mit-
glieder einer homogenen Religionsgemeinschaft beschrinkt, sondern vermag iiber kon-
fessionellen Grenzen hinweg alle Ritualteilnehmer zu erfassen.

Turner hat verschiedentlich darauf hingewiesen, dass mit der Erfahrung von Com-
munitas auch ein subversives Moment (,Anti-Struktur®) verbunden ist, Ritualen mit
anderen Worten nicht nur eine regenerative, sondern auch eine verindernde Kraft, ja
ein utopisches Moment innewohnt. Auch fiir multireligiose Rituale, die auf eine — zu-
mindest punktuelle — Uberwindung konfessioneller Schranken zugunsten eines dku-
menischen Gedankens zielen, scheinen diese Uberlegungen zuzutreffen. Auch hier
werden im Moment der Communitas alle trennenden Schranken suspendiert und Dif-
ferenzen in Glaubensfragen als nebensichlich empfunden.

Insofern vermitteln Rituale keineswegs nur traditionelle Werte, sondern zugleich
auch die Erfahrung, dass alles, was die Menschen im. Alltag voneinander trennt, kon-
tingent und verinderlich ist. Insofern die Menschen aus dieser Erfahrung heraus da-
rauf dringen, alles Trennende in Form von Klasse, Kaste oder Konfession zu iiberwin-
den, wird die Erfahrung der Communitas quasi zur Initialziindung, die den Motor der
gesellschaftlichen Verinderung in Gang setzt. Insofern verweist Turner in der Ausei-
nandersetzung mit rituellen Ereignissen stets auf beides: auf die sozialintegrative und
die subversive Kraft der Erfahrung, die das Ritual vermittelt. Dabei zielen die hier an-
gesprochenen Verinderungen — zumindest in der Konzeption Turners — stets auf eine
egalitire, solidarische und damit humanere Gesellschaft.

Eine solch positive Sicht auf die subversive Kraft des Rituals ist nicht unwiderspro-
chen geblieben. Schliefllich liefert die Geschichte der Religionen zahlreiche Beispiele
dafiir, dass sich rituelle Praktiken als gesellschaftlich dysfunktional erweisen kénnen
oder der Distinktion gegeniiber anderen sozialen Gruppen dienen.

Ein ethnographisches Beispiel und eine ritualtheoretische Debatte

Die Argumente, die gegen Turner ins Feld gefiihrt wurden, lassen sich anhand einer
Kontroverse veranschaulichen, die zwischen zwei nordamerikanischen Ethnologen
ausgetragen wurde: zwischen Gananath Obeyesekere, der seinerzeit an der University
of California, San Diego, lehrte, und Bryan Pfaffenberger, der als Assistent am Knox
College beschiftigt war. Beide haben in den 70er Jahren auf Sri Lanka ethnogra-
phisch gearbeitet, doch waren sie in Bezug auf die rituellen Ereignisse, die sie in Ka-
taragama beobachten konnten, zu grundsitzlich unterschiedlichen Einschitzungen
gelangt.

Kataragama ist ein Pilgerort im Siidosten von Sri Lanka, der etwas abseits der gro-

8en Verkehrsachsen gelegen ist. Paul Wirz (Schweizer Ethnologe) und Leonhard Wolff
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(Kolonialbeamter und spiterer Ehemann von Virginia Wolff), die zu Beginn des
20. Jahrhunderts vor Ort waren, beschreiben Kataragama noch als eine kleine Lich-
tung, mitten im Dschungel gelegen (vgl. Wirz 1954 und Wolff 1961). Seither hat sich
Kataragama zu einer Kleinstadt und zum berithmtesten Wallfahrtsort fiir eine Gottheit
entwickelt, die von den singhalesischen Buddhisten Skanda und von den tamilischen
Hindus Murukan genannt wird.

Von der in Kataragama verehrten Gottheit heifit es, dass sie hmdulstlschen U
sprungs sei und niemand Geringeren als den Sohn Shivas verkorpere (vgl. Obeyesekere
1977:382); gleichwohl hat die genannte Gottheit auch Eingang in das buddhistische
Pantheon gefunden, wo sie von den singhalesischen Buddhisten als die zweitwichtigste
Gottheit nach Buddha verehrt wird (vgl. Obeyesekere 1978:464 und Pfaffenberger
1979:254). In Stidindien und auf Sri Lanka besteht Konsens hinsichdich der folgen-
den Eigenschaften des genannten Gottes: Er hat sechs Gesichter, zwolf Arme und sein
Gefihrt ist der Pfau (vgl. Obeyesekere 1977:382).

Die Verehrung der genannten Gottheit, die bis ins 14. Jahrhundert zuriickverfolgt
werden kann (vgl. Bechert 1968:36), unterliegt starken Konjunkturen und war zwi-
schenzeitlich fast ganz zum Erliegen gekommen; doch seit den 40er Jahren des vergan-
genen Jahrhunderts erfihrt sie wieder einen Aufschwung. Obeyesckere, der Kataraga-
ma Anfang der 70er Jahre untersucht hat, konnte feststellen, dass tiglich rund
250 Pilger zum Schrein von Skanda ziehen; und zum zweiwdchigen jihrlichen Festival
kamen im Jahre 1973 seinen Angaben zufolge zwischen 500.000 und 800.000 Pilger
(vgl. Obeyesekere 1977:394).

Nicht zuletzt aufgrund der Attraktion, die von Kataragama als Kult- und Pilgerort
ausgeht, besteht Ubereinkunft hinsichtlich der Bedeutung der dort verehrten Gottheit:
“(...) Skanda is the most popular deity in Sri Lanka” (Obeyesekere 1977:394). Und
bezogen auf das Festival stellt Pfaffenberger fest: “One of the most remarkable ritual
events in Sri Lanka (...)” (Pfaffenberger 1979:253).

Pfaffenberger hat 1974/75 in Kataragama ethnographisch gearbeitet, wo ihm als
Begriindung fiir die Popularitit Skandas ein Mythos erzihlt wurde, der sich knapp in

sechs Punkten zusammenfassen lisst:

— Skanda gelangt, von Indien oder aus dem Jenseits kommend, nach Ceylon;

— dort verliebt er sich in Valli, eine junge Frau, die von einem Singhalesen und einer
Vadda, also einer autochthonen Frau, abstammyt;

— Skanda beschlief3t, bei seiner Geliebten auf Ceylon zu bleiben;

— seine legitime Gattin, Devasana, ist ebenso konsterniert wie die anderen Géotter;

— dagegen feiern hinduistische Tamilen und buddhistische Singhalesen die Verbin-
dung zwischen dem Gott und der jungen Frau, da sie in ihren Augen symbolischer
Ausdruck der gottichen Liebe zu den Menschen ist;

— die Prozessionen, die seither in Kataragama veranstaltet werden, zielen darauf, “to
facilitate the sexual union of the Tamil god and his mistress” (Pfaffenberger

1979:254 f.; vgl. auch Obeyesekere 1978:459 und 464).
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Der Mythos gibt eine Begriindung dafiir, warum die Mitglieder der beiden ge-
nannten Religionsgemeinschaften an den Prozessionen teilnehmen; doch auch Musli-
me und Christen haben Anteil an der Verehrung von Skanda in Kataragama. Vor die-
sem Hintergrund erfihre die Skanda-Verehrung von Obeyesekere eine durchweg
positive Bewertung, fiihrt dieser doch iiber den genannten Gott aus: “He is a national
deity transcending ethnic boundaries and the formal religious allegiances of Buddhists,
Hindus, Muslims and Christians” (Obeyesekere 1977:394). Von daher steht fiir
Obeyesekere aufler Frage, dass die gemeinsame Verehrung von Skanda sich sozialinteg-
rativ fiir ein polyethnisches und multireligiéses Land wie Sri Lanka auswirke.

Pfaffenberger stimmt dieser Einschitzung insoweit zu, als der erste Eindruck tat-
sichlich in diese Richtung zielt: Die Pilgerfahrt nach Kataragama scheint — wie er es
formuliert — “a celebration of Tamil-Sinhalese ethnic harmony” zu sein (vgl. Pfaffen--
berger 1979:254).* Doch Pfaffenberger stellt klar, dass er im Verlauf seiner Forschung
zu einer ganz anderen Einschitzung gelangt ist, namentlich: dass Harmonie und Ge-
meinsamkeit nur an der Oberfliche die Begegnung von Singhalesen und Tamilen in
Kataragama bestimmen; im Einzelnen fiihrt er aus: “Indeed, the gulf which separates
Hindu and Buddhist pilgrims is so great that communitas does not seem to occur. In-
stead, Kataragama actually plays a central role in sustaining and exacerbating, rather
than ameliorating, some of the negative stereotypes which Tamil and Sinhalese people
maintain about each other” (Pfaffenberger 1979:269).

Diese negativen Stereotypen entziinden sich Pfaffenberger zufolge an unterschied-
lichen Formen der Verehrung der Gottheit. Aus der Warte der jeweils anderen Gruppe
gesprochen heifSt das: Die Singhalesen fiihren sich (nach Ansicht der Tamilen) unan-
gemessen auf, insofern sie in Kataragama eine Art Karneval veranstalten; die Tamilen
storen (nach Ansicht der Singhalesen) mit ihrem Festhalten an traditionellen Formen
der Verehrung die heiter ausgelassene Atmosphire (vgl. Pfaffenberger 1979:266 und
269). Die Begegnung von Tamilen und Singhalesen in Kataragama fiihrt Pfaffenberger
zufolge nicht zu einer iibergreifenden Erfahrung von Communitas, vielmehr werden in
der sozialen Interaktion am Pilgerort gerade einige derjenigen Vorurteile vordergriin-
dig bestirtigt, die in der politischen Arena Sri Lankas eine ausgesprochen destruktive
Rolle spielen (vgl. Pfaffenberger 1979:269). Mit diesem Befund stellt sich Pfaffenber-
ger gleich in mehrfacher Hinsicht gegen den ethnologischen Kanon: Thm zufolge er-
fahre die multireligiose Schar der Glaubigen in Kataragama nicht nur keine Commu-
nitas, sondern das jihrlich veranstaltete Festival verhilt sich auch dysfunktional im
Hinblick auf den sozialen Zusammenhalt der es hervorbringenden Gesellschaft.

* An anderer Stelle fiihrr Pfaffenberger zusammenfassend Folgendes aus: “Skanda, who is known
among Hindus as Murukan, is a central figure in the pantheon of both Sinhalese Buddhism and Tamil
Hinduism, the two major religious traditions of the island country; his shrine at Kataragama constitu-
tes the major institutional intersection of the two faiths. Temples, priests, and pilgrims of both Hin-
duism and Buddhism are found at the site, Muslims and Christians also attend the annual festivities.
The atmosphere is one of tolerance and ecumenism” (Pfaffenberger 1979:253).
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Im Anschluss an Obeyesekere und Pfaffenberger hat sich eine kontrovers gefiihrte
Debatte iiber Turners prozessuale Ritualtheorie und die Frage entziindet, ob Communi-
tas tatsichlich bei a/len rituellen Handlungen éiberall auf der Welt zu beobachten ist. Die-
se Debatte wurde Ende der 70er Jahre ausgeldst und lasst sich bis in die Gegenwart hi-
nein verfolgen (vgl. z. B. LaFleur 1979, Sallnow 1981, Skar 1985, Pfaffenberger 1987,
Berg 1991, Ivanov 1993, Korom 2001, Olaveson 2001, Coleman 2002).” Im Verlauf
dieser Debatte ist sowohl fiir als auch gegen Turners Communitas-Konzeption mit jeweils
iiberzeugenden Argumenten Partei ergriffen worden, so dass sich in gewisser Weise die
Schlussfolgerung ziehen lisst, dass Rituale offenkundig beides vermogen: Sie wirken so-
wohl segregativ als auch integrativ in die Gesellschaft hinein. Mit anderen Worten: Ri-
tuale weisen offenkundig ,eine Komplexitit und Formenvielfalt auf, welche mit dem
Konzept Turners keineswegs in Einklang zu bringen ist“ (Berg 1991:333). Von daher be-
darf die ethnologische Theorienbildung dringend einer Revision, die geeignet erscheint,
rituellen Handlungen weniger eine -bestimmte Funktion oder Bedeutung zuzuweisen, als
vielmehr ihrem prinzipiell offenen und ambivalenten Charakter gerecht zu werden.

Die Ambivalenz des Rituals und die Konjunktur ritueller Handlungen

Die Relevanz einer Forschung, die die sozialen Implikationen von multreligiosen Ri-
tualen untersucht, liegt klar auf der Hand: Die meisten postkolonialen Gesellschaften
Stidostasiens sind plurale Systeme, die sich mit der Aufgabe konfrontiert sehen, dispa-
~ rate soziale Gruppen in ein modernes Staatswesen zu integrieren. ,,Kulturelle Integra-
tion ist eines der Basisprobleme unserer Zeit (...)“ (Jamme 2002:183), fithren Kultur-
wissenschaftler allenthalben aus. Doch inwiefern multireligidse Rituale einen Beitrag
zu dieser Integration leisten, ist eine bislang weitgehend ungeklirte Frage.

Die Integrationsproblematik ist auch von Clifford Geertz aufgegriffen worden, der
in diesem Zusammenhang sein Konzept der ,,primordial sentiments* entwickelt hat
(vgl. Geertz 1963): Diesem Konzept zufolge wurden unterschiedliche ethnische Grup-
pen seitens der Kolonialmichte willkiirlich zu Nationalstaaten vereint; nach dem Weg-
fall der kolonialen Klammer haben sich zentrifugale Krifte entwickelt, die auf primor-
dialen Gefithlen aufbauen, d.h. sich lings verwandtschaftlicher, religisser, lin-
guistischer und kultureller Besonderheiten organisieren und auf diese Weise den Be:
stand der neu entstandenen Staaten gefihrden. Die Gefahr des Auseinanderbrechens

> Obeyesekere und Pfaffenberger diskutieren die Frage nach der Universalitit ritueller Communitas
anhand eines multireligiésen Rituals, wihrend alle anderen Beitrige sie anhand mehr oder weniger
homogener ritueller Gemeinschaften (zumeist geht es um christliche Pilgerfahrten) erértern. Es ist vor
allem Pfaffenberger, der die sozialen Implikationen eines multireligidsen Rituals zu ermitteln sucht,
indem er die rituelle Interaktion zwischen den Mitgliedern der beteiligten Religionsgemeinschaften
analysiert.
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dieser neuen Staaten scheint Geertz zufolge solange gegeben, bis es gelingt, diese pri-
mordialen Gefiihle und darauf aufbauende Loyalititen in zivilgesellschaftliche Loyali-
titen zu iberfithren. Im Verlauf eines solchen Prozesses, den Geertz als integrative
revolution® bezeichnet, spielen ihm zufolge Rituale insbesondere auf nationaler Ebene
eine herausragende Rolle (vgl. Geertz 1963). ‘

Ganz in Ubereinstimmung mit dieser Argumentation wirft Geertz im letzten Kapi-
tel seines Werkes ,, The Religion of Java“ (1960) die Frage auf, inwiefern die zahlrei-
chen offiziellen Feiertage der Republik Indonesien mit dazu beitragen kénnen, eine
gemeinsame Identitit auszubilden. Diese Feiertage untersucht er als Symbolsysteme,
die einerseits gesellschaftliche Konflikte spiegeln, andererseits jedoch auch — ganz im
Sinne Turners — eine transformative Kraft aufweisen: “The holidays mirror the reli-
gious, political, status, and other conflicts (...); but they indicate also, dimly and un-
certainly, something of the new forms which may emerge (...)” (Geertz 1960:375).

Geertz betont die Ambivalenz dieser Feiertage, indem er sie als “ceremonies of so-
cial integration and [!] conflict” bezeichnet (vgl. Geertz 1960:374). Dass diese rituellen
Ereignisse sowohl zur sozialen Integration beitragen als auch Konflikte heraufbeschwo-
ren kénnen, stellt er folgendermaflen heraus: “(...) any event which brings together
rather antagonistic groups naturally emphasizes not only their willingness to cooperate
but also their differences. (...) any ritual which really reflects the values of a society
will reflect not only how they fit with one another but also how they don’t fit” (Geertz
1960:378).

Vor dem Hintergrund dieser Ambivalenz versucht Geertz zu bestimmen, was sich
die rituellen Teilnehmer im Verlauf des traditionellen Fastenbrechens (Rijaja) auf einer
symbolischen Ebene akzuell zu verstehen geben. Geertz gelangt hier zu einer recht po-
sitiven Bewertung dieses Rituals, obwohl er einriumen muss, dass hinduistische und
christliche Bevolkerungsgruppen nicht daran teilnehmen. Dariiber hinaus ist auffillig,
dass er ganz auf die landesweit geltenden Feiertage abhebt, dagegen die zahlreichen
lokalen Feierlichkeiten ausspart, die von verschiedenen ethnischen und religiosen Ge-
meinschaften kollektiv begangen werden.

Geertz hat diese lokalen Rituale ausgelassen, entweder weil sie als Phinomen noch
nicht den Stellenwert hatten, der thnen heute zukommt, oder — was um einiges wahr-
scheinlicher ist — weil er ihnen diesen Stellenwert nicht zuerkennen wollte. Gleichwohl
wire an dieser Stelle darauf zu verweisen, dass sie wie ein engmaschiges Netz weite
Teile Indonesiens iiberziehen und gerade auch gegeniiber primordialen Gefiihlen iiber-
geordnete Werte zu betonen vermogen — Werte, die verschiedene Religionsgemeinschaf-
ten und verschiedene ethnische Verbinde miteinander verbinden. Auf diese Rituale, zu
denen auch lokale Pilgerfahrten zu zihlen wiren, ist Geertz jedoch mit keiner einzigen
Zeile eingegangen.

Auf dieses Versiumnis hat jiingst auch der an der Awustralian National University
lehrende George Quinn hingewiesen, indem er etwa betont: “When Clifford Geertz
published his agenda-setting Religion on Java in 1960 he made no mention of the
pilgrimage phenomenon. Today, it is a facet of Java’s religious, social and political life
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that can no longer be overlooked” (Quinn 2004:16). Quinn fordert unter der Uber-
schrift ,,Local Pilgrimage in Java and Madura: why is it booming?“ dezidiert dazu auf,
sich dem angesprochenen Phinomen als ethnographischem Forschungsgegenstand zu-
zuwenden — nicht zuletzt, da Pilgerfahrten akeuell eine ungeahnte Konjunktur erfahren
und Ausdruck der sich rasch wandelnden religiosen Landschaft in Indonesien sind
(vgl. Quinn 2004). Doch worauf zielt dieser Wandel?

Benedict Anderson hat im Anschluss an Victor Turner betont, dass der ,Reise® — in
den Bereichen Zeit, Status und Raum — eine sinnstiftende Erfahrung innewohnt, die
geeignet erscheint, Gemeinschaften — und sei es auch nur in der Imagination — hervor-
zubringen. Er verweist in diesem Zusammenhang explizit auf Pilgerfahrten (z. B. nach
Rom oder Mekka), in deren Verlauf sich Angehorige unterschiedlicher Nationen als
Gemeinschaft (Christen oder Muslime) erfahren (vgl. Anderson [1983]1993:60f.).
Anderson zufolge sind ,die religiésen Pilgerfahrten die wohl bewegendsten und grofS-
artigsten ,Reisen’ der Imagination® (Anderson [1983]1993:61). Insofern scheinen sie
in besonderem Mafle geeignet, soziale Gemeinschaften zu begriinden.

Doch ganz unabhingig davon, ob diese Pilgerfahrten nach Mekka oder zu einem
nahe gelegenen Heiligekngrab (makam) fiihren, sie betonen stets andere Grenzlinien als
der Nationalstaat: Globale Pilgerfahrten transzendieren diese Grenzen, lokale Pilger-
fahrten unterlaufen sie. Im Anschluss an Appadurai wiren beide in einem umfassen-
den Sinne als #ansnational zu bezeichnen: Sie bilden lediglich zwei Seiten einer Me-
daille, insofern hier Globales auf lokaler Ebene vermittelt und Lokales auf eine neue,
globalisierte Weise hergestellt wird (vgl. Appadurai 1997:9). Vor diesem Hintergrund
. gelangt Appadurai zu der Einschitzung, dass transnationale Phinomene (wie zum Bei-
spiel Pilgerfahrten) das Ende der Epoche des Nationalstaates ankiindigen (vgl. Appa-
durai 1997:18 ff.). Insofern wird auch an dieser Stelle die Ambivalenz deutlich, die Pil-
gerfahrten und andere rituelle Ereignisse umgibt: Diese vermdgen nicht nur
Gemeinschaften zu stiften, sondern stets auch in Frage zu stellen.

Multireligiose Rituale in Zentralindonesien

In Rahmen dieses Beitrags musste auf ein ethnographisches Fallbeispiel aus Sri Lanka
zuriickgegriffen werden, da aus dem indonesischen Archipel bislang keine Untersu-
chungen vorliegen, die die Interaktion zwischen den Teilnehmern eines multireligiésen'
Rituals analysieren. Auch an der eingangs genannten Debatte, die sich an Turners
Communitas-Konzeption entziindet hat, waren keine Ethnologen beteiligt, die ethno-
graphisches Material aus Siidostasien beigesteuert hitten. Das ist insofern iiberra-
schend, als zahlreiche ethnographische Berichte die Existenz multireligioser Rituale ge-
rade auch in Zentralindonesien belegen.

In diesem Zusammenhang wire auf die Arbeiten der Freiburger Ethnologin Judith
Schlehe zu verweisen, in denen sich diese mit der Meeresgottin Ratu Kidul beschiftigt
(vgl. Schlehe 1991, 1998). Die genannte Meeresgéttin erfihrt im Siiden von Java wie
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auch auf Bali und Lombok rituelle Aufmerksambkeit (vgl. Hauser-Schiublin 2000) und
ist insofern ein anschauliches Beispiel dafiir, dass es Sinn macht, Insel iibergreifend den
historischen und kulturellen Beziigen in Zentralindonesien nachzugehen. Von dieser
Meeresgottin heiflt es nun, dass sie von den Glaubigen unterschiedlicher ethnischer
und konfessioneller Provenienz ,in beinahe identischer Weise® und verschiedentlich
auch in gemeinsam durchgefithrten Ritualen verehrt wird (vgl. Schlehe 1998:140).
Von daher stellt die Verehrung der Ratu Kidul fiir Schlehe ,ein michtiges Gegenge-
wicht zu den Doktrinen der groflen Religionen® dar (vgl. Schlehe 1998:257); die Got-
tin scheint ihr ,als Integrationsfigur verschiedener religioser Richtungen interpretier-
bar® und nicht zuletzt als Beleg dafiir, ,,dafl es noch immer ein beachtliches Potential
fiir religiose Toleranz in Indonesien gibt® (Schlehe 1998:257). Da sie den multireligis-
sen Momenten der Verehrung von Ratu Kidul jedoch nicht weiter nachgegangen ist,
muss sie schliefSlich Folgendes einriumen: ,Insofern vermag ich auch zu der Diskus-
sion um die Anwendbarkeit des (...) communitas-Konzeptes von Victor Turner nicht
viel beizutragen® (Schlehe 1998:184f.). Dieses Beispiel verdeutlicht, dass Ethnogra-
phen die Existenz multireligioser Rituale in Zentralindonesien zwar verschiedentlich
ansprechen, eine Analyse ihrer sozialen Implikationen jedoch noch immer aussteht.
Dass diese Rituale sozialintegrativ wirken, scheint Schlehe vorauszusetzen, und auch
in einem weiteren ethnographischen Beispiel klingt diese Vermutung an.

An der Nordkiiste Balis, im duflersten Nordwesten, gibt es eine kleine Tempelan-
lage, die man zur Erinnerung an die ungliickliche Liebe zwischen Jayaprana und Layon
Sari errichtet hat. Die Legende um dieses Liebespaar lisst sich stichwortartig folgender-
maflen zusammenfassen:

— Der Raja des Landes erlaubt dem loyalen Jayaprana, sich unter den schénsten
Frauen des Konigreiches eine Gattin zu nehmen;

— Jayaprana trifft seine Wahl und heiratet Layon Sari;

— der Raja ist von der Braut hingerissen und verliebt sich in sie;

— er ldsst Jayaprana beseitigen und macht Layon Sari den Hof;

— Layon Sari sieht in ihrer Not keinen anderen Ausweg, als sich selbst das Leben zu
nehmen;

— das Kénigreich verfille dem Chaos, der Kénig und sein Gefolge kommen darin
um;

— Jayaprana und Layon Sari sind im Jenseits vereint.

Die Tempelanlage, die man zur Erinnerung an diese Ereignisse errichtet hat, wird so-
wohl von muslimischen als auch von hindu-balinesischen Geistlichen unterhalten, und
das Grab des ungliicklichen Liebespaares ist Wallfahrtsort vor allem von jungen Leu-
ten, die in grofler Zahl sowohl aus Java als auch aus Bali kommen (vgl. Barth
1993:324). Dass es sich bei diesem Tempel inklusive Grab (makam) um eine interkon-
fessionelle und multiethnische Begegnungsstitte handelt, ist vielfach belegt: Ethnolo-
gen wie Franken (1951), Hooykaas (1958), Boon (1977) und Barth (1993) gehen aus-

fithrlich auf das Liebespaar und seine Verehrung seitens der lokalen Bevolkerung ein.
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Und James Boon geht sogar so weit, Jayaprana nicht nur als “a classic of pan-Bali cul-
tural identity” zu bezeichnen, sondern in ihm “a combined nationalistic and specifical-
ly Balinese folk deity” zu sehen (vgl. Boon 1977:193). Doch der Frage nach den sozia-
len Implikationen einer Verehrung von Jayaprana und Layon Sari gerade auch im
Hinblick auf das soziale Miteinander von Muslimen und Hindus im Norden von Bali
ist keiner der genannten Ethnologen nachgegangen.

Als letztes Beispiel soll an dieser Stelle auf die Tempelanlage Lingsar im Westen von
Lombok verwiesen werden, die gleichfalls von Hindus und Muslimen unterhalten und
von Balinesen und Sasak frequentiert wird (vgl. z. B. Gerdin 1982:43). Zu den rituel-
len Feierlichkeiten, die jihrlich stattfinden, gehoren sowohl rituelle Kimpfe (Perang
Topat) zwischen den Angehérigen der beiden konfessionellen Gruppen als auch Pilger-
fahrten zum nahe gelegenen Gunung Rinjani und zum Kratersee Segara Anak, die in
spiritueller Beziechung zur genannten Tempelanlage stehen. Obwohl der Lingsar-Rinja-
ni-Komplex weit iiber die Grenzen Indonesiens bekannt ist, gibt es bislang keine eth-
nographischen Untersuchungen, die die Relevanz dieses Komplexes fiir die multieth-
nische und multireligiose Gesellschaft auf Lombok analysieren. Zu den wenigen
Kulturwissenschaftlern, die vor Ort gearbeitet haben, gehsren der Musikethnologe Da-
vid Harnish (1997, 2005) und der Kulturgeograph Albert Leemann (1983). Doch hat
sich Harnish ganz auf das Lingsar-Festival konzentriert, wihrend Leemann nur am
Rande auf die Pilgerfahrt auf den Rinjani eingeht.

Fiir Harnish ist das Lingsar-Festival “the most important religious institution on
Lombok” (Harnish 1997:80). Im Zentrum dieses Festivals steht seinen Beobachtungen
. zufolge der rituelle Kampf, der gleichermaflen Jung und Al, Adlige und Gemeine, Mus-
lime und Hindus, Sasak und Balinesen erfasst und dem er eine kathartische Funktion
insbesondere im Hinblick auf das Zusammenleben der verschiedenen ethnischen und
konfessionellen Gruppen auf Lombok bescheinigt. In diesem Zusammenhang heif3t es
etwa: “The most important unification is that of Balinese and Sasak. (...) This union
transcends politics and participants enter a collective depth where heterogeneity dissol-
ves into a homogeneity of purpose and experience. This is the state of Turner’s ‘commu-
nitas and Durkheim’s fcollective sentiments’, and it creates a social ‘antistructure’ which
resolves the normal relationship of tension and conflict” (Harnish 1997:103).

Eine vergleichbare Erfahrung scheint sich auch auf Seiten der buntgewiirfelten Pil-
gerschar einzustellen, die gemeinsam den Rinjani besteigt. So fiihrt Leemann iiber die
Pilgerfahrt auf den mit 3.700 Metern hchsten Berg auf Lombok aus: ,Bei der Bestei-
gung dieses Berggipfels entfallen von einer bestimmten Héhe an alle menschlichen
Rang- und Standesunterschiede, und selbst Adlige werden mit dem Titel fiir Jajar Ka-
rang (Sasak, die weder Horige noch Adlige, sondern , Freie“ sind) angesprochen® (Lee-
mann/Roell 1983:27).

Vor dem Hintergrund dieser Communitas-Erfahrungen sind die Verinderungen
bedeutsam, die Harnish bei einem Besuch des Lingsar-Festivals im Jahre 2001 feststel-
len musste. Im Hinblick auf diese Verinderungen fiihrt er aus: “The greater Islamici-
zation of Sasak culture has affected the festival because it is now unacceptable to follow
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indigenous beliefs or to worship along with Hindu Balinese” (Harnish 2005:18). Vor .
allem seitens der Regierung auf Lombok gibt es Bestrebungen, die Teilnahme am
Lingsar-Festival als eine Handlung umzudeuten, die keinen Bezug zur Religion (aga-
ma) aufweist, sondern ausschlieflich zur lokalen Kultur (budaya bzw. adaz) in Bezie-
hung steht (vgl. Harnish 2005:18).

Die Beispiele aus Java, Bali und Lombok verdeutlichen exemplarisch die Existenz
multireligigser Rituale in Zentralindonesien. Diese Rituale wurden ethnographisch
zwar immer wieder beschrieben, doch bislang kaum im Hinblick auf ihre sozialen Im-
plikationen untersucht. Vielmehr wird in Fortschreibung der klassisch-funktionalisti-
schen Position zumeist ihre sozialintegrative Leistung hervorgehoben. Dabei verweist
nicht zuletzt das Lingsar-Festival auf die Ambivalenz, die tibergreifende rituelle Veran-
staltungen kennzeichnet: Einerseits vermag dieses multireligiose Festival punktuell Dif-
ferenzen zwischen Balinesen und Sasak, zwischen Hindus und Muslimen zu {iberbrii-
cken; andererseits kommen im Verlauf dieses Festivals gesellschaftliche Spannungen
symbolisch zum Ausdruck, die es nicht nur spiegelt, sondern zugleich auch verschirft.
Dennoch fiihren diese Spannungen nicht dazu, das Festival selbst in Frage zu stellen;
was in Frage steht, ist allein, wie es durchgefiihrt werden soll (vgl. Harnish 2005). Das
Lingsar-Festival ist vielmehr selbst ein Beispiel fiir die Konjunktur der Rituale, inso-
fern es aktuell mehr Teilnehmer anzieht als noch vor einigen Jahren. Von daher bringt
das Lingsar-Festival exemplarisch die Gleichzeitigkeit von fundamentalistischen, syn-
kretistischen und 6kumenischen Strémungen zum Ausdruck, die der religiosen Dyna-
mik Zentralindonesiens ursichlich zugrunde liegt.

Ein vorlaufiger ritualtheoretischer Befund

Die Konjunktur von Ritual und Pilgerfahrt ist Ausdruck der religiosen Dynamik, die
Zentralindonesien aktuell kennzeichnet. Diese Dynamik verweist auf soziale Spannun-
gen, die sich lings konfessioneller Linien aufbauen und zu einem wachsenden Bediirf-
nis nach interner Verstindigung fiihren. Eine solche Verstindigung leisten Ritual und
Pilgerfahrt auf einer symbolischen bzw. vorpridikativen Ebene. Vor allem als polyeth-
nische und multireligiose Veranstaltungen haben sie das Potenzial, diese Spannungen
durch eine Betonung des Okumenischen zu iiberwinden. Ob sie den rituellen Akteu-
ren gegebene Konflikte ins Gedichtnis rufen oder ihnen iibergreifende Werte vor Au-
gen fithren, ist gleichwohl ein offener Prozess, den es im Rahmen méglichst zeitnaher
Untersuchungen zu verfolgen gilt. Denn wie Rituale in die Gesellschaft hineinwirken,
ist aufgrund ihres prinzipiell ambivalenten Charakters nicht an sich zu bestimmen,
sondern nur zu einem gegebenen Zeitpunkt festzumachen.

Damit ist eine Position angedeutet, die sich als anschlussfihig an die , performative
Wende® in den Kulturwissenschaften erweist (vgl. Bachmann-Medick 2006). Im Ge-
folge dieser Wende wird weniger darauf abgehoben, was ein Ritual bedeutet, als viel-
mehr danach gefragt, wie die rituellen Akreure performativ Bedeutung erzeugen bzw.
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welche Erfahrungen sie im Verlauf einer rituellen Inszenierung durchlaufen. Damit
werden Rituale nicht linger analog zum Schrift- oder Text-Paradigma konzeptualisiert,
sondern es setzt sich eher ein Verstindnis des Rituellen als Auffithrung oder Perfor-
mance durch. Rituale gelten vor diesem Hintergrund als prinzipiell bedeutungsoffen
und moralisch neutral, zugleich wird in ihnen eine kulturelle Praxis erkannt, die es an-
hand aktueller Inszenierungen in spezifischen Kontexten zu untersuchen gilt (vgl. Rao/
Képping 2000:27).

Die Vorteile dieses Performance-Modells, das von den Theaterwissenschaften ent-
lehnt wurde, leuchten unmittelbar ein, auch wenn gewichtige Unterschiede zwischen
Ritual und Theater nicht zu leugnen sind (vgl. Fischer-Lichte 2000:127 ff.): Diese Vor-
teile bestehen verkiirze gesagt darin, die Bedeutung eines Rituals oder Dramas an eine
bestimmte Auffiihrungspraxis zuriickbinden zu kénnen, womir sich zugleich die Kon-
stitution von Bedeutung oder Sinn von den referentiellen auf die performativen Funk-
tionen verlagert (vgl. Fischer-Lichte 2004). Als entscheidend fiir das Gelingen einer
theatralen oder rituellen Auffithrung gilt dann allein, dass Erfahrungsriume eroffnet
werden, die den Akteuren alledglich verschlossen bleiben.

Mit der performativen Wende geht zugleich eine Betonung des Transformativen
einher: Rituale wirken mit der transformativen Kraft des Performativen in die Kultur
und damit zugleich in den Kontext hinein, in dem sie erst ihre bedeutungsstiftenden
Beziige entfalten. Damit ist eine Dynamik angedeutet, die als Ritualdynamik im Zent-
rum der aktuellen Theoriedebatte steht (vgl. z. B. Hardt/Schenk 2004). In der Ausei-
nandersetzung mit dieser Ritualdynamik ist gleichwohl auffillig, dass stets von kultu-

rell homogenen Ritualgemeinschaften ausgegangen wird, also von Gemeinschaften, die
den gleichen linguistischen, konfessionellen etc. Hintergrund mitbringen. Dass es sich
dabei um eine kontrafaktische Unterstellung handelt, diirfte aus diesem Beitrag deut-
lich geworden sein. Insofern ist von einer Auseinandersetzung mit multireligiosen Ri-
tualen ein genuin eigenstindiger Beitrag zur aktuellen Debatte um Text, Performanz
und Ritualdynamik zu erwarten.
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