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Brigitta Hauser-Schiublin

Der verhiillte Schrein
Sakralarchitektur und ihre Umhiillungen in Bali

Vorbemerkung

Das Thema der Verhiillung von Architektur, der temporédren, ephemeren Aus-
gestaltung von Gebiduden und Geb#udeteilen mittels Textilien im Hinblick auf
bestimmie Anlisse oder wihrend gewisser Zeiten wurde meines Wissens weder von
der Kunstwissenschaft noch von der Ethnologie aufgearbeitet. Dies istumso erstaun-
licher, als es sich dabei nicht um ein auf wenige Kulturen beschréinktes Phiinomen
handelt.

Dernachfolgende Beitrag versuchtdas Thema zuerst grundsétzlich anzugehen, um
danachein Einzelbeispiel, die textilen Umhiillungen von Gétterschreinen und -sitzen
in Sakralanlagen (pura) Balis, zu diskutieren.

Zauber der Verwandlung

Die Faszination ist bis heute geblieben. Nach vielen Jahren der Neuguineaforschung
erlebte ich 1983 erstmals den iippigen gestalterischen Umgang mit Textilien in
Indonesien. Hduser wurden umhiillt, «verpackt» in Tiicher, anldsslich von
Festlichkeiten. Holzarchitektur, imposant und elaboriert, verschwand hinter
fliessenden Bahnen von Stoff. Statt wettergegerbtem Holz, zum Teil beschnitzt und
bemalt, stachen nun schon von weitem Farbtupfen ins Auge: der textile Festtags-
schmuck, mit dem die Gistehduser, die Wohnhduser und Reisspeicher der Toraja in
Siidsulawesi wéhrend der aufwendigen Totenfeierlichkeiten eine zweite, nur temporir
sinnvolle Haut erhielten’.

Und dann 1988 in Bali, wo ich Gétterschreine und -sitze sowie weitere Gebidude
in den Sakralanlagen (fiir die sich in der Baliforschung der irrefiihrende Begriff
«Tempel» eingebiirgert und seither hartniickig gehalten hat*) mit Textilien bunt
verhiillt sah.

Die sonst baulich klar definierten Elemente innerhalb eines von einer Mauer
umschlossenen Sakralgehoftes, des Aufenthalts- und Besuchsortes von gottihnlich
gewordenen Vorfahren und Géttern, waren kaum mehr auszumachen. Was im Alltag
grau, starr und leblos erscheint — die leeren kleinen und grésseren Hallen, die mit
Gras oder Palmfasern gedeckten, einen quadratischen Grundriss aufweisenden

' Vgl. zu diesem Thema Hauser-Schaublin (1985 und 1991a).
2 Lateinisch templum bedeutet bekanntlich «ein der Gottheit geweihter Raum».
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kleinen Schreine auf einem Sockel, der hohe offene padmasana-Sitz, derkahle Sand-
oder Erdboden —, ist an Festlichkeiten fast nicht mehr wiederzuerkennen. Jeder
Schrein, jede Halle ist verkleidet, geschmiickt mit einer Vielzahl meist verschieden-
farbiger und -artiger Stoffe. Dutzende von Tiichern, den Dachrand umschliessend,
seitlich herunterhiingend, den Sockel umschlingend, bewegen sich sanft bei jedem
Luftzug, heben die klaren Linien der Bauformen fliessend und sie umspielend auf.
Die verschiedensten Farben und Farbkombinationen (auch golden bemalte und mit
Silberfaden gewobene Stoffe) sind Teil einer berauschenden Fiille von Sinnesein-
driicken, die solche Feste auszeichnen: der Duft von Blumenopfern, die aromati-
schen, zum Himmel aufsteigenden diinnen Rauchsédulen der Réucherstdbchen, der
berauschende Geruch von Weihrauch und Sandelholz, das Gongorchester, Gesiinge,
der helle Klang des Gléckchens des Brahmanenpriesters wihrend des Ritus, der
vielfiltige Stimmenwirrwarr und das Lachen der festlich gekleideten Besucherinnen
und Besucher.

Immer wieder von neuem iiberféllt mich der Zauber der Verwandlung dieser
Sakralanlagen®, schligt mich die textile Aktualisierung und damit religitse Verdich-
tung des Ortes inihren Bann —erschiittert mich die strenge Niichternheit des gleichen
Sakralgehofts am nichsten Tag, wenn es, allen Schmuckes entledigt, zeitlos und
unbeweglich erscheint, so als hitte der Zauberstab der Verwandlung es nie beriihrt.

Wem es gelingt, an der Sinnlichkeit Balis vorbeizusehen und -zugehen, wird wohl
vieles nie erfahren und verstehen, wird dazu verfallen, mit vorgegebenen wissen-
schaftlichen und anderen, von der westlichen Lebens- und Denkwelt geprégten
Kategorien die komplexe Kultur Balis erkldren zu wollen, ohne dabei zu merken,
dass daraus eine leblose Fragmentierung entstanden ist, die mehr das rationalistische
und positivistische Denken des Wissenschaftlers widerspiegelt als das Leben der
balinesischen Kultur. Wagner hat in seinem bekannten Buch (1981) brillant gezeigt,
wie die Ethnologie «Kulturen» erfindet, wobei diese Erfindungen, das Formulieren
des Ganzen und seiner Bestandteile, die Beschreibung des Inhaltes primir auf
subjektiven Erfahrungen — Sinnesempfindungen wie Horen, Sehen, Riechen, Er-
tasten — aufbauen. Diese werden dann am eigenen Standard, der eigenen Subjekti-
vitéit, gemessen. Als Folge des Vergleichens und Abwigens zwischen Fremdem und
Vertrautem/Selbstverstindlichem erst werden wissenschaftliche Kategorien formu-
liert.

Die Sinnlichkeit Balis hat mir die Problematik dieses Prozesses, auf dem die
Ethnologie als Wissenschaft basiert, in vorher nie erfahrener Schirfe deutlich
gemacht, die Korperlichkeit, die am Anfang des Erfahrens und Lernens iiber eine
fremde Kultur steht. Es ist das, was ich mit dem «Zauber der Verwandlung» dieser
Sakralanlagen, der mich bei ihrem Betreten anldsslich eines Festes tiberwiltigt,
angedeutet habe. Und jedesmal dauert es eine Weile, bis ich mich aus dem Taumel
der Sinneseindriicke befreit habe und das vor allem visuell Erfahrene ordnen und
dariiber reflektieren kann. Ohne diese mich in meiner Totalitit erfassenden Erlebnis-
se aber wire deren intellektuelle Aufarbeitung nicht méglich geworden, wenigstens
nicht in der vorliegenden Art.

*  Vgl. dazu Hauser-Schiublin (1991b).
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Erfahrungen im Umgang mit Textilien

Die Einstellung zu Textilien, ihr Gebrauch als modische Kleidungsstiicke (vgl.
dazu Hauser-Schiublin 1988) gehtren zum alltéiglichen Selbstverstindnis der Men-
schen des Industriezeitalters, wo Textilien als eine Kategorie von Waren (neben
vielen anderen) das Resultat bestimmter Produktionsweisen und Marktsituationen
bilden. Stoff gilt dabei als dasjenige natiirliche oder synthetische Material, aus dem
in einem Uberangebot Bekleldung fiir den Menschen hergestellt wird. Am anderen
Pol meiner Erfahrungen im Zusammenhang mit Textilien standen meine Feld-
arbeiten bei den Iatmul und Abelam in Papua-Neuguinea, wo es traditionellerweise
keine in Bahnen gewobenen Textilien gibt. Netztaschen als Tragbehéltnisse und als
Teile der Korpertracht (vgl. Kaufmann 1988) haben als Maschenstoffe wohl am
ehesten Ahnlichkeit mit gewebten Stoffen, obwohl es mindestens so viele Unter-
schiede wie Gemeinsamkeiten beziiglich Herstellung und Funktion gibt.

Alsim Zuge des vielschichtigen Kontaktes zwischen Vertretern westlicher Gesell-
schaften und den einheimischen Kulturen Textilien rasch und in grésserem Umfang
Eingang in die traditionell «textillosen» Gesellschaften fanden, lief dies — so glaube
ich riickblickend feststellen zu kénnen — nach bestimmten Mustern ab: vorgegeben
unter missionarisch-verwaltungsméssigem Einfluss, der Kérperbekleidung als Teil
sittlichen Verhaltens propagierte, waren Kleider primér von aussen aufgezwungene
Elemente, die anfdnglich durch unentgeltliche Abgabe von Kleidern (aus Kleider-
sammlungen) und spiter durch deren Verkauf zu billigen Preisen geférdert wurden.
Ein graduelles, eigenstindiges Sammeln von Erfahrungen im Umgang mit Textilien
und eine Gestaltung neuer Ausdrucksmoglichkeiten mit diesem neuen Material
wurden durch die abrupte koloniale Situation mit ihrem Bekleidungszwang und den
damit verbundenen Werten verunmdéglicht. Vermudich wire dieser Prozess anders
abgelaufen, wenn bereits in voreuropdischer Zeit Textilien als Handelsgiiter die
Abelam und Iatmul erreicht hétten* und sie ohne Druck einer #usseren Ubermacht
selbstindig mit ihnen umzugehen gelernt hitten. Wenn ich —unter dem Eindruck der
Fiille balinesischer Textilien und des gestalterischen Reichtums im Umgang damit —
zuriickdenke an neuguineische Kulturen, dann fallen mir folgende Kennzeichen auf.

Erstens wurden bei der Kleidung — zumindest in den ersten Jahren, vielleicht bis
ein aufkommendes Nationalbewusstsein nach der Unabhéngigkeit des Staates auch
nach dusserer kleidungsmaissiger Identitét verlangte — die westlichen Grundmuster
und ihre Ausgestaltung der geschlechterspezifischen Bekleidung libernommen, in
vergréberten und simplifizierten Formen und in technisch einfachster Ausfiihrung.
Ein Prozess der kulturspezifischen Ausformung von textiler Bekleidung fand meines
Wissens in Neuguinea bis auf den heutigen Tag nicht statt.’

* InlIrian Jaya lasst sich der Handel mit ostindonesischen Inseln, von wo u.a. auch Textilien

in den Westteil der Insel Neuguinea gelangten, nachweisen. Eine offene, deswegen aber
nicht minder faszinierende Frage bleibt bis heute, ob in voreuropiischer Zeit Textilien (ein
leider im tropischen Klima rasch vergingliches Material) auch die Inlandkulturen im
Ostteil der Insel erreicht haben.

Im Unterschied dazu war der traditionelle Kérperschmuck kulturspezifisch und dussert
reich ausgebildet.
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Zweitens diente gewobener Stoff, als Meterware billig in Geschéften erhéltlich, oft
als Rohmaterial insofern, als die Fiden wichtiger waren als das gewobene Material.
Vielfach wurden Stoffe (mit Vorliebe rote und schwarze Stoffe) deshalb aufgetrennt,
um in den Besitz eines grossen Kni#uels von rotem oder schwarzem Garn zu
gelangen. Dieses wiederum diente als Ausgangsmaterial fiir die Anfertigung von
Netztaschen — nach traditionellem Muster, aber mit neuem Material. Traditionell
wurden Rindenfasern verwendet, die, eingefirbt oder naturfarben belassen, zu
Schniiren gedreht wurden. Meistens aber besassen die mit pflanzlichen Stoffen
geférbten Bastfasern nicht die farbliche Intensitéit des Garns, das wohl nur deswegen
verwendet wurde; seine Belastbarkeit und Strapazierfihigkeit lag und liegt eindeutig
unter derjenigen des einheimischen Materials.

Drittens sah ich nur vereinzelt die Verwendung von Stoffen inreligiGsem Kontext.
Ich erinnere mich an (rote!) Stoffe, die als grossere Fldche am Hinterhauptschmuck
von Kultfiguren, manchmal auch von Ménnern als Kulttéinzern vorkamen. Sie waren
anstelle roter Vogelfedern oder einer rot bemalten Palmblattfliche als Untergrund
ihres scheibenférmigen Kopfschmuckes verwendet worden. Nie aber dienten
Textilien — so wenigstens meine Erfahrungen — zur besonderen Auszeichnung oder
Aufwertung von Kultobjekten oder wurden selbst zu solchen, wie dies beispiels-
weise in vielen Kulturen Indonesiens, vor allem mit seltenen, auf langen Handels-
wegen mit vielen Zwischenstationen ins Gebiet gelangten Stoffen geschehen ist (vgl.
z. B. den Aufsatz von Ruth Bames in diesem Band). Offensichtlich erhielten
Textilien bei Iatmul und Abelam nie einen ihnen zugeschriebenen besonderen
Eigenwert, der wohl Voraussetzung fiir eine Verwendung in religiosem Kontext
gewesen wire. Vermutlich gibt es dafiir mehrere Griinde: einmal, weil Stoff in
riesigen Mengen auftrat, also nie seltene, hochbegehrte Ware war, zum anderen, weil
Stoff vor allem mit (Zwangs-)Kleidung fiir Ménner und Frauen assoziiert wurde. Ein
weiterer Grund scheint mir aber auch darin zu bestehen, dass weiches, die Konturen
fliessend umspielendes, dennoch kompaktes Material traditionell bei Kultszenen nie
verwendet wurde.® Das heisst: kulturimmanente Vorstufen, die eine Substituierung
begiinstigt hitten, fehlten. Tatséchlich fanden Substitutionen statt; ihre Art und
Beschaffenheit aber zeigen, dass es um ein Ersetzen von als dhnlich erachteten und
bewerteten Materialien und Formen ging. Anthony Forge (1970: 286) hat beschrie-
ben, mit welcher Begeisterung Minner farbige Abbildungen aus Fotomagazinen,
Umschlige von Konservendosen und dhnliche farbig bedruckte Papiere sammelten
und ans Kulthaus steckten; z.T. suchten sie diese vor den Blicken der Frauen
geheimzuhalten. Sie setzten sie offensichtlich gleich mit Stiicken ihrer sakralen
Palmblattmalereien. Und gerade Palmblattmalereien mit anthropomorphen und
zoomorphen Motiven sind es, mit denen das im Alltag schmucklose Innere eines
michtigen Kulthauses fiir eine Initiation in einen mit Ornamenten reich gestalteten
und in bunten Farben erstrahlenden Raum verwandelt wird (vgl. Hauser-Schiublin
1989). Malereien auf dem steifen Material geglitteter Palmblitter —wobeisolche, zu
Reihen zusammengeniht, ganze Flichen ergeben — werden von den Abelam zur

6 Schmale Streifen von Rindenbaststoffen, ungefirbt, steckten sich Abelam-Frauen (ver-
mutlich unter dem Einfluss der benachbarten Arapesh) hinten in die Giirtelschnur und zwar
50, dass sie das Gesiss knapp bedeckten. Zu Kunst und Kunstverhalten der Abelam vgl.
Hauser-Schéublin (1989).
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rituellen Aktualisierung der Architektur verwendet. Das heisst: sie dienen der
Potenzierung religitser Prisenz im gegebenen Raum —4hnlich wie dies in Indonesien
mit Textilien geschehen kann.

Verpackungen und Verhiillungen

Das Phinomen der ephemeren Umhiillungen und -verkleidungen von Gebduden und
Gebiudeteilen im Hinblick auf Rituale ist nicht auf Indonesien beschrinkt. Wie
bereits am Beispiel Neuguineas angedeutet wurde, handelt es sich meiner Meinung
nach um ein allgemein menschliches Handeln des aktuellen Umgestaltens und der
akzentuierten Sinngebung gebauten Raumes, in welchem damit die Pridsenz nicht-
alltdglicher Wesen oder Michte signalisiert wird.

Die Um- oder Verhiillung von gebautem oder prinzipiell vorgegebenem Raum
mittels Textilien ist auch in der gegenwértigen europédisch-amerikanischen Kunst-
szene vertreten. Tapiés und Man Ray sind wohl an den Anfang dieser Richtung zu
setzen. An die Verhiillungen von Gebduden, Briicken (Architektur) und an die
Verpackung von Kiisten und Inseln («Natur») aber hat sich erst Christo gewagt. Die
Verpackungskunst hat zu spektakuldren Vorhaben gefiihrt, die im Zeitalter nahezu
unbeschriinkter technischer Moglichkeiten nur beziiglich ihrer Dimensionen (z.B.
«surrounded islands») die sonst bereits seit langem realisierten Gestaltungsmog-
lichkeiten («Kunst») der Textilumhiillungen iibertroffen haben. Abgesehen von
diesem Gigantismus, der wohl als kulturspezifische Spielart zu bezeichnen ist, han-
delt es sich dabei, wie bereits erwihnt, um ein Grundmuster menschlichen Verhal-
tens. Neu resp. kulturspezifisch ist der fiir diese Kunstgattung verwendete Ausdruck:
wrap art, Verpackungskunst, Ausdriicke, die Assoziationen mit dem Ein- und
Verpacken von Waren nahelegen, Waren, die dem Menschen als Objekte zur
Verfiigung stehen. Das objet ist Objekt, das Werk eines Menschen, des Kiinstlers,
und nicht Subjekt, das dem Menschen als ebenbiirtiges oder gar durch seinen
numinosen Gehalt iiberlegenes Gegeniiber gilt. Der Bezugspunkt ist damit ein
anderer, der Verpackungskiinstler ist Schdpfer eines Werkes, wihrend in traditionalen
Kulturen das verhiillte Objekt im Vordergrund steht, zum Subjekt wird, weil es nach
Verhiillung verlangt, ohne nach einem Kiinstler zu fragen. Der Ausfiihrende gilt als
Werkzeug eines iibergeordneten Michtigen, das die wechselseitige Beziehung
zwischen Architektur und Mensch bestimmt.

Im folgenden mé&chte ich mich traditionellen Formen des Verhiillens von Archi-
tektur in religidsem Kontext zuwenden und vor allem nach Funktionen und Bedeu-
tungen fragen. Damit stésst man/frau in Bereiche vor, die meistens nicht direkt
verbalisiert werden und die nur durch Beobachtung und durch Interpretationen von
Daten verschiedenster Art anndherungsweise beantwortet werden konnen. Allge-
mein giiltig und treffend formulierthates Kolberg (1981: 25) im Zusammenhang mit
Christo: «Durch das Verhiillen, durch das gestalterisch-optische Unkenntlichmachen
des unter der Verhiillung existierenden bzw. zu denkenden Objekts, durch das —rein
visuell gesehen — Verschwinden des Urspriinglichen und sein Ersetzen durch etwas
«Neues», setzt beim Betrachter eines verpackien Objekts die gedankliche und
optische Suche nach dem unter der Verhiillung Verschwundenen ein. Sowohl die
Neugier, etwas zu «enthiillen» — in der #lteren Kunst durch das Motiv des
halbverhiillenden Vorhangs geweckt —, als auch die Erinnerung, die zumeist erst
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beim Verlust, beim Nicht-Mehr-Sehen von etwas auftritt, werden durch Christos
Kunst provoziert.»

Verhiillungen im Kirchenraum

Das Spiel von Sehen und Nicht-Sehen, das Enthiillen und Verhiillen von Rdumen ist
ein Grundthema, das aber im Kontext traditioneller, nichtindividualisierter «kKunst»
immer auch mitder Gegeniiberstellung von Bekanntem, Alltsiglichem mit Numinosem,
von Alltagsrealitidt mit Jenseitshaltigkeit, von Erkennbarkeit mit Erahnbarkeit zu tun
hat. Ein Blick in die Kirchenkunstgeschichte Europas’ zeigt, dass auch v. a. «in der
zeitlich begrenzten Inszenierung von Textilkunst im Kirchenraum» (Brockhaus
1981: 14) das Prinzip des Verhiillens und Enthiillens — wohl am eindriicklichsten
exemplifiziert am Beispiel des Vorhangs — verwendet wurde.?

Fiir den Gesamtrahmen dieser Betrachtung ist wichtig festzuhalten, dass es sich bei
Kirchen (als eigentlichen Tempeln im Sinne der Definition) um Geb#ude handelt, in
denen sich alle Gliubigen wihrend des Gottesdienstes aufhalten. Dabei ist der Ort
der Gemeinde vorgegeben, ebenso derjenige der iibrigen Akteure sowie ihrer fiir die
Liturgie notwendigen Requisitenund Einrichtungen. Im Unterschied dazu steht eine
balinesische Sakralanlage zwar den Gldubigen offen, die eigentlichen heiligen
Gebdude, die Schreine, sind jedoch den Géttern und den Opfergaben vorbehalten.
Nur ein einziger Platz innerhalb einer Halle ist fiir einen Menschen vorgesehen, den
Brahmanenpriester, pedanda. Ansonsten halten sich die Gldubigen im Freien, aus-
serhalb der Gebdude, im offenen Hof auf.

Verhiillungen im Innern der Kirchen sollen unter dem Aspekt des Sakralraumes
(einsehbar und auch zumindest teilweise begehbar fiir die Gemeinde) mit denjenigen
in einer balinesischen Sakralanlage verglichen werden, da die Verwendung von
Textilien als temporiren Elementen am und im Sakralgebdude méglicherweise
Hinweise auf allgemein giiltige Bedeutungen vom Verhiillen und Enthiillen, vom
Verwandeln gegebener Bauformen bei bestimmten Ritualen, geben kann. Dabei
gehe ich davon aus, dass den Textilien wegen ihrer Eigenschaften und Beschaffen-

Das Phanomen des Verhiillens und Enthiillens mittels Vorhéngen spielte in Tempeln der
Antike und des Alten Testamentes eine eminente Rolle. In der Stiftshiitte etwa trennte ein
Vorhang das Allerheiligste vom Heiligen. Zudem war das ganze Heiligtum, auch Bundes-
zelt genannt, ein bewegliches, wobei der Zeltteppich in den vier liturgischen Farben
gehalten war. — Der Blick in die Kirchengeschichte soll einen aufgrund der christlichen
Erziehung einigermassen vertrauten, dennoch nur winzigen Einblick in kulturelle Zusam-
menhinge gewihren, um danach das Thema am Beispiel der Sakralarchitektur Balis mit
anderen Augen betrachten zukdnnen. — Fiir wertvolle Literaturhinweise aus volkskundlicher
und kunstgeschichtlicher Perspektive bin ich Dr. Theo Gantner und Dr. Yvonne Boerlin-
Brodbeck, beide Basel, dankbar.

Bildteppiche stehen im folgenden nicht zur Diskussion, da sie meines Erachtens ganz
andere Bedeutungen und Funktionen hatten als die im wesentlichen einfarbigen und
unverzierten Stoffbahnen und Vorhiange. Wie der Begniff Bildteppich schon sagt, steht bei
diesen kunstvollen und kostbaren Geweben das Bildhafte im Vordergrund. Bei diesen
Auftragsarbeiten in spezialisierten Werkstitten spielten Entwerfer eine wichtige Rolle;
viele der (beriihmten) Motive und Vorbilder stammten dabei oft aus anderen Gattungen der
bildenden Kunst, vornehmlich der Malerei, vgl. dazu Rapp Buri und Stucky-Schiirer 1989.
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heit 4hnliche Funktionen und Bedeutungsinhalte zugeschrieben werden. Wohl sind

Art oder Form ihrer Verwendung kulturell geprégt, aber das Verbindende, ndmlich

die gewobenen Stoffe als Material, scheint auch gemeinsame Bedeutungszusam-

menhinge zu implizieren. Historische Fragen, etwa inwieweit mit Kulturbezie-
hungen zwischen Antike und Christentum oder zwischen Antike, Indien und Indo-
nesien zu rechnen ist, bleiben hier unberiicksichtigt.

Die Kirchen haben Inventar und Verwendung von Textilien beziiglich Material
und Farbe sehr viel ausfiihrlicher schriftlich festgelegt als dies die balinesischen
Schriftgelehrten und Religionsfiihrer, die Brahmanenpriester, getan haben. Auch die
Anlisse innerhalb des Ritualkalenders sowie deren Triger wurden von den Kirchen
genauer bezeichnet; damit wurden offensichtlich Vereinheitlichungen geschaffen,
die grossrdumlich verbindlich waren. Immerhin ist zu vermuten, dass je nach
kulturgeographischer Lage und je nach historischer Epoche Variationen vorkamen,
die eine lebendige kreative Auseinandersetzung zwischen zentral erlassenen
Kirchenvorschriften und lokaltypischen Traditionen schliessen lassen.

Zu den wichtigsten Ritualtextilien, so wie sie in liturgischen Richtlinien festgehal-
ten sind, z4hlt offensichtlich die Bekleidung des Altars (inklusive Tabernakel), wo
z. T. mehrere Tiicher iibereinander verwendet wurden.’

Das Liturgikon, das «Messbuch» der Byzantinischen Kirche, zihlt u. a. folgende
Kategorien von Textilien auf (Edelby 1967: 32):

- «Das Antimension ist ein Leinen- oder Seidentuch [letzteres bei den 'Ostkatho-
liken'], auf dem die Grablegung unseres Herrn und die Leidenswerkzeuge
abgebildet sind. Es tréigt in einem kleinen genédhten Sidckchen in Wachs eingelas-
sene Reliquien. Seine Bestimmung ist die Feier des eucharistischen Opfers auf
einem nicht konsekrierten Altar zu gestatten, wenn es auch Gewohnheit ist, es
ohne Unterschied auf jedem Altar auszubreiten. Die Weihung des Antimensions
ist dem Patriarchen vorbehalten.»

- «Das Iliton oder Korporale ist ein Tuch, auf das man die Gefasse stellt, die die
Eucharistie enthalten; es dient auch zur Verhiillung des Antimensions.»

- «Die Velen sind Teile der heiligen Gewandung; der Priester bedient sich ihrer zur
Verhiillung von Opfergaben: es gibt drei Velen: zwei kleine zur Verhiillung des
Diskos und des Kelches und ein grésseres, um alles zu bedecken.»

«Der Altar muss mit drei weissen, geweihten Leinentiichern bedeckt sein. Ausserdem soll
die Vorderseite des Altarunterbaues mit einem Umhang (Antipendium) verhiillt sein, der
aus schénem Tuch, verziertem Leder oder Metall u. dgl. bestehen kann und méglichst die
Farbe des Tagesoffiziums haben soll. Vergoldete oder versilberte Antipendien kénnen wie
die priesterlichen Gewinder gleichen Stoffes fiir mehrere Farben dienen. Wenn aber das
Allerheiligste fiir langere Zeit ausgesetzt werden soll, muss das Antipendium des Aller-
heiligsten wegen weiss sein, auch wenn der Gottesdienst in anderer Farbe zu halten ist, z.
B. an Pfingsten. Das gilt nicht fiir Segensandachten und éhnliche kurze Aussetzungen.
Ahnlich trigt der Tabernakel einen Umhang zur Zierde (Konopum), der aus verschiede-
nem Stoff bestehen kann. Das Konopium kann entweder stets weiss sein oder die
Tagesfarbe haben, jedochstattschwarz violett. An Allerseelen und bei Leichenbegéngnissen
kann das Antipendium schwarz, das Konopdum dagegen violett oder weiss sein.

Die Altarbekleidung behalt die Farbe des Offiziums, auch wenn die Messe andersfarbig ist;
nur wenn ein Amt stattfindet, soll sie in der Farbe damit iibereinstimmen» (Hartmann 1940:
288). Vgl. auch Hartmann (1940: 916-917), wo die Altardecken einzeln benannt und genau
beschrieben sind. Interessant ist auch, wie eine gewisse Schlichtheit angestrebt wird, resp.
wie ein Ubermass an Spitzen als Zierelemente abgelehnt wird.

177



- «Ein Vorhang ist hinter den heiligen Tiiren aufgehingt.»

Einer weiteren eigenstiindigen Kategorie von Textilien wiren wohl die Fahnen

(Vexilla), die in Kreuz- und Schwenkfahnen aufgeteilt und bei Prozessionen
verwendet werden, zuzurechnen, ebenso wie Baldachine («Traghimmel» und
Umbrella, d.h. kleiner Baldachin), (vgl. dazu Hartmann 1940: 948 — 950).

Ebenfalls eine weitere Kategorie bildet das Bahrtuch. Zu erwihnen sind noch

«Teppiche», d.h. Verhiillungen des Kirchenbodens an bestimmten Stellen und fiir

bestimmte Anlisse.

Im liturgischen Kalender ist vorgegeben, wann welcher Teil des Kirchenraumes
womit verhiillt werden muss, respektive wann was enthiillt werden muss. So wird
beispielsweise am Griindonnerstag die rituelle «Entbléssung der Altdre» (Hartmann
1940: 800-801), am Karfreitag die Verhiillung des Kruzifixes vorgenommen.

Withrend der Kirchenraum, vor allem aber immer spezifische Teile davon, mittels
Textilien rituell inszeniert werden und immer wieder verdndert, d.h. aktualisiert
werden kann, steht den Ritualleitern ein elaboriertes Repertoire von Textilien als
Kleidung zur Verfiigung; diese wird innerhalb der Liturgie, z. T. in Anwesenheit der
Gemeinde angelegt resp. veridndert. Der Hinweis auf die liturgischen Gewinder und
ihre Farben muss hier deshalb geniigen (vgl. dazu Edelby 1967: 28-32; Hartmann
1940: 284-288, 936 - 945).

Eine kursorische Durchsicht von Literatur iiber die Verwendung von Textilien im
Kirchenraum' liess folgende Sinnzusammenhénge erkennen:

- Uberragende Bedeutung hat offensichtlich das erlangt, was in der Kunstgeschichte
unter dem Begriff des Vorhangs (Eberlein 1982) verstanden wird, wobei dessen
Zweck im Verhiillen und Enthiillen (1982: 22), aber auch im Trennen von
Profanem und Numinosen bestand.

- Am h#ufigsten scheinen Textilien im Zusammenhang mit Tod und Totenritual
verwendet worden zu sein, undzwar in zweierlei Hinsicht. Einerseits geschah dies
im Zusammenhang mit der jihrlich wiederkehrenden, d.h. rituell begangenen
Leidenszeit Christi; dabei werden wihrend der Passionszeit Kruzifixe, Skulpturen
und Bilder verhéingt (vgl. z.B. Herrliberger: Dritter Teil pl. XXVII, No. 2; Vierter
Teil: pl. XXVII, No. 1)!'. Andererseits wurden bei Totenfeiern, namentlich
«pompes funébres», im Mittelalter imposante «chapelles ardentes», in der Re-
naissance «Trauergeriiste» (Brix 1973; vgl. auch Erlande-Brandenburg 1975), an
zentraler Position im Hauptschiff, je nach Kirche gelegentlich an der Kreuzung-
sstelle zwischen Quer- und Lingsschiff, aufgestellt. Dabei spielten schwere
wallende Vorhinge, die von einem an der Decke befestigten Baldachin in vier
Bahnen drapiert wurden und als ephemere Architektur ein eigensténdiges textiles
Gewdlbe fiir den Sarg resp. den Katafalk bildeten, eine grosse Rolle. Vielfach ist
auch der Sarg seinerseits mit (dunklem, vermutlich schwarzem) Stoff bedeckt
(Herrliberger pl. VII. No. 1). Gelegentlich sind bei Totenfeiern die Seiten des
Lingschiffes mit Textilien verhiingt, manchmal ist es der ganze Chor, wenn der
Sarg dort aufgebahrt wird (Herrliberger Dritte Abteilung pl. XXX VII, No. 2). Ein

19 Leider ist es hier nicht méglich, nach Konfessionen, Zeiten und Landern zu differenzieren,

denn es sollen nur kursorisch Motive und Sinnzusammenhénge gesammelt werden, was als
heuristisches Modell dienen soll.

Zur Liturgie der Passionszeit in Karolingerkirchen und die Verwendung von Textilien
dabei s. auch Heitz (1963: 190-197).
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Kupferstich von Jacques Callot aus Florenz vom Anfang des 17. Jahrhunderts
zeigt die ganze (dussere) Fassade der Kirche St. Laurent mit Textilien verkleidet,
wasz.T., nicht zuletzt durch die Totenskelette und -schidel, an eine Theaterbiihne,
jedenfalls an eine theatralische Inszenierung erinnert.
- Auf Kupferstichen, die den Papst an prominenter Stelle in der Kirche thronend
zeigen, zwischen Mittelschiff und Apsis, ist bisweilen ein riesiger geraffter
Baldachin aus Stoff zu sehen (Herrliberger, Zweite Abteilung: pl. XX). Der Blick
zum Altar oder in die Apsisresp. in den Chor wird dadurch verwehrt. Auf anderen
Darstellungen wird er in einer Sinfte, die mit einem Baldachin iiberspannt ist, in
die Kirche getragen (Herrliberger, Erste Abteilung: pl. III, No. 3). Auch die
«Loges des Nobles» sind anlésslich einer Zeremonie mit Textilgirlanden ge-
schmiickt.
Bei einer Ordination der Priester wird mit Stoffbahnen vom Boden bis auf
Brusthohe eine Abgrenzung gegen die Gemeinde hin geschaffen (Herrliberger,
Vierte Abteilung: pl. XL, No. 3). Gelegentlich wird auch eine Decke auf dem
Boden ausgelegt, etwa dort, wo der Thron des Bischofs steht (Herrliberger, Vierte
Abteilung: pl. XLIV, No. 5 u. 6).
Reliquien'> werden unter einem tonnenférmigen Stoffbaldachin in einer Sénfte
transportiert (Herrliberger, Zweite Abteilung: pl. XVV, No. 5).
Bei einer Kommunion halten die Kommunizierenden gemeinsam ein grosses
weisses Tuch auf, um nétigenfalls die Hostie aufzufangen (Herrliberger, Dritter
Teil, XXXII, No. 1).
Auf dem Altar liegt in der Regel immer ein Tuch, auf das noch ein weiteres gelegt
wird, etwabeider Taufe (Herrliberger, Beschreibung der heiligen Zeremonien: pl.
IV, No. 1).73
Eine besondere Form von Textilien, die aber meiner Meinung nach in gleichem
Zusammenhang betrachtet werden miissen wie die bisher erwihnten Beispiele,
sind die Priesterkleider. Sie werden zur Weihe iiber den Altar gelegt (Herrliberger,
Zweite Abteilung: pl. XIV, No. 1). Und schliesslich gehort auch die Handhabung
der Kleidung, der Wechsel von Teilen des Ornates, etwa der Stola, zur Liturgie
und damit zum bedeutungsvollen Umgang mit Textilien als Teil des Verhiillens
und Enthiillens (des menschlichen Kd&rpers).
Versucht man etwas allgemein Verbindliches zur Funktion und Bedeutung von
Textilien, so wie sie als tempordre Elemente in kirchlichen Ritualen verwendet
werden, zu sagen, so dridngen sich folgende Schlussfolgerungen auf:
- Das Wechselspiel von Verhiillen und Enthiillen ist das des Schaffens und
Bewahrens eines Geheimnisses und dessen Offenbarung.'4
- Textilien dienen zur Ausgrenzung und visuellen Betonung des Ausseralltédglichen,
zur Schaffung eines temporiren Sakralraumes', z.B. als textiler Dachhimmel,

12 Bei den iltesten friihmittelalterlichen Textilien der Schweiz, die erhalten geblieben sind,
handelt es sich um Stoffe, in die Reliquienpartikel eingepackt worden waren und die dann
in Sepulkren und Reliquiaren eingeschlossen wurden (Reinle 1968: 25).

13 Zu Altarvorhingen des Mittelalters vgl. Kunze (1949: 78-81).

" Vgl. dazu Eberlein (1982: 83-84); er macht unter anderem auf eine Stelle im Neuen
Testament aufmerksam, wo berichtet wird, dass der Vorhang vor dem Allerheiligsten beim
Tode Christi zerriss!

15 Gelegentlich wurde der Chor von der «Laienkirche» durch einen Vorhang abgetrennt,
spiter z.T. durch permanente Bauten und Einziige ersetzt; vgl. dazu Kunze (1949: 89-100).
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d.h. als Baldachin; als Unterlage, auf der der Thron des Bischofs/Papstes steht.
Textile R4ume grenzen auch aussergewohnliche Menschen von «gewthnlichen»
aus.

- Verhiillen als Zeichen der Trauer. Verhiillen als Zeichen eines Ubergangs zwi-
schen verschiedenen Daseinsformen (etwa der verhiillte Sarg'® oder die verhiillten
Statuen).

- Priestergewénder und Teile davon (Stola) sind Mittel der Verwandlung vom
Menschen zum sakralen Akteur innerhalb des Rituals."’

Sakralanlagen in Bali

Aufdem Hintergrund dieser grundsatzlicheren Uberlegungen als Grundlagen fiir das
notwendige Themabewusstsein sollen nun die Sakralarchitektur und ihre Umhiil-
lungen in Bali*® untersucht werden.

Balinesische Sakralanlagen sind oft von einer Mauer umgeben. Noch heute gibtes
solche ohne; viele besitzen nur eine niedrige Steinumfassung mit einer nahezu
schmucklosen Offnung als Eingang. Heute besteht jedoch je Linger je mehr die
Tendenz zu relativ hohen Mauern und elaborierten Haupteingéngen, flankiert von
Wichterfiguren und ergéinzt durch eine Querwand unmittelbar hinter dem Eingang,
an der Geister und Ddmonen zuriickprallen. Dahinter erstreckt sich das Gehoft der
Gotter und Ahnen, das vom Priester, pemangku, tiglich gekehrt wird und in dem er
Opfer darbringt. Die meiste Zeit iiber erscheinen die Anlagen 6de und leer, flimmert
die Hitze iiber dem grossen offenen Platz vor den Hauptschreinen, ragen die
Gottersitze sdulenartig und unbeweglich in den Himmel. Die unmittelbare Stille
schligt einem auf den Atem, wenn man die geschéftigen Strassen verldsst und eine
Sakralanlage allein und ausserhalb der Festzeit betritt. Manche der Sakralanlagen
bestehen aus mehreren hintereinander gestellten Innenhéfen, wobei der innerste der
heiligste ist. Die Hallen, balé, Schreine und Sitze, pelinggih, sind nach Prinzipien
angeordnet wie ein balinesisches Gehoft. Beide sind Ausdruck des Konzeptes einer
kosmischen Ordnung, sowohl der «grossen Welt» (buana agung), der «Welt» Balis,
als auch der «kleinen Welt» (buana alit), wobei letztere in nahezu unendlichen
Variationen immer wieder von neuem zur Darstellung gelangt, etwa in der Anord-
nung von Opfergaben, in der Interpretation des menschlichen Korpers und seiner
Teile, in der sozialen Organisation eines Dorfes. Vereinfacht ausgedriickt bilden in
diesem System die Himmelsrichtungen die Orientierungspunkte, wobei Ausgangs-
punkt dafiir Osten und Westen — Auf- und Untergangsrichtung der Sonne — bilden.
Ein weiteres Gliederungsprinzip ist das von Berg und Meer als topographische
Orientierung, die auch mit flussaufwrts und flussabwirts beschrieben werden kann.
Von Siidbali ausist Norden bergwirts, dort, wo auch in iiberragender Grésse Gunung

16 Eine dhnlich trennende Funktion zwischen verschiedenen Daseinsformen erfiillt vermut-
lich auch das Leichentuch.

17" Vergleiche auch Kunze (1949: 101) iiber den rituellen Kleiderwechsel des Papstes vor einer
Papstmesse im 8. Jahrhundert.

18 Die Untersuchungen waren méglich dank dem Schweizerischen Nationalfonds und der
Freiwilligen Akademischen Gesellschaft Basel. — Die Menschen und Gétter Balis mogen
gegeniiber Unzulinglichkeiten nachsichtig sein, die aufgrund von Missverstindnissen
entstanden sein kénnen.
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Agung und Gunung Batur, die grissten Berge der Insel, zu sehen sind. Den
Orientierungsrichtungen zugeordnet sind Gotter: Iswara dem Osten, Brahma dem
Siiden, Mahadewa dem Westen und Wisnu dem Norden. Miteinbezogen sind auch
Farben: Weiss im Osten, Rot im Siiden, Gelb im Westen und Schwarz im Norden.
Im Zentrum wird Siwa lokalisiert, der das ganze Farbenspektrum umfasst. Als rituell
reinste, als gottlich, als Ort der oberen Gétterschichten gelten Osten und Norden;
Siiden und Westen werden als profaner, aber rituell auch als «gefihrlicher»,
ddmonischer eingestuft.

Viel wurde bereits iiber «Tempel» in Bali geschrieben, wie sie organisiert sind,
dass jedes Dorf drei Hauptanlagen (puseh, desa, dalem)' besitze und wie Anordnung
und Abfolge der Schreine in den Tempelnaussihen. Vieles davon sind Verallgemei-
nerungen, Ideologien und Dogmen, auch ethnologische, die bei einer Uberpriifung
an der baulichen Realitiit zahlreiche Abweichungen (und auch ganz andere Prinzi-
pien) erkennen lassen.”® Immerhin méchte ich fiir den Zweck des vorliegenden
Artikels so viel von den Verallgemeinerungen ibernehmen, dass in vielen — heute in
einer iiberwiegenden Zahl — der Sakralanlagen die Schreine und Sitze fiir die
wichtigsten Gottheiten in der Nihe resp. entlang der Nord- und Ostseite stehen,
wihrend etwadie Halle fiir den Gong in siid6stlicher, die Kiiche in der siidwestlichen
Ecke lokalisiert sind. Die Hallen fiir die Opfergaben und Géttersymbole stehen oft
norddstlich und siidostlich der Hofmitte. Dem Hauptschrein gegeniiber befindet sich
das balé fiir den Brahmanenpriester, der in dessen Ostlicher Héilfte das Ritual
durchfiihrt. Das Zentrum der Anlage besteht oft aus einem freien Platz, auf dem sich
anlisslich von Festen die Gldubigen zu Opfer und Gebet versammeln.

Sakralanlagen in sich (und im kleinen auch jeder Sitz, jeder Schrein und jede Halle)
beinhalten das oben erwihnte Orientierungssystem, aber in tiberhthter Form, denn
eine Sakralanlage gilt im ganzen als rein, weil sie ein Gehoft der Gotter darstellt.
Neben den horizontalen Gliederungsprinzipien sind auch solche in der Vertikalen
erkennbar. Bei Gebiduden oder sogar einzelnen Sdulen wird eine Dreiergliederung
sichtbar: 1) Beine/Fiisse, 2) Rumpf, 3) Kopf. Vertikale und Horizontale ergénzen
sich insofern, als «Kopf» assoziiert wird mit Osten/Norden und Beine/Fiisse mit
Westen/Siiden. In der Vertikalen der Elemente einer Sakralanlage driickt sich dies
ebenfalls aus: die meisten Schreine stehenauf einem Sockel, also der unteren Hilfte
eines Korpers mit Beinen und Fiissen. Der Schrein selbst ist Brust und Kopf mit dem
Dach als Scheitel. Im Dach mit seinem quadratischen Grundriss und den vier Dach-
flichen, die sich im Zentrum, am h&chsten Punkt, treffen, wiederholt sich dieses
Ordnungsprinzip. Besonders deutlich wird die Bedeutung der Hohe eines Schreines
in den pagodenartigen meru-Déichem mit bis zu elf aufeinander aufgesetzten tumpang.
Die Nuancen der vertikalen Niveauunterschiede und deren Nutzung sind interessant
zu beobachten. So sitzt etwa der Brahmanenpriester wihrend des Rituals auf er-
hohter Plattform im balé — an h6chster Stelle aller in der Anlage versammelten Men-
schen —, wihrend die Betenden und der pemangku (oft ein Angehdériger der untersten
sozialen Schicht) auf dem leicht erhéhten, 10 bis 20 Zentimeter {iber dem «gewd¢hn-
lichen» Boden liegenden Platz vor den Schreinen unter dessen Leitung beten. Auch

19 Vgl. z.B. Goris (1935) 1984; (1938) 1984; Covarrubias (1937) 1986: 263-275; Stuart-Fox
(1987: 67-83).
2 Eine grossere Publikation zu Sakralanlagen in Bali befindet sich in Vorbereitung.
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Plan der Sakralanlage P. Segara Sakti
(Legende auf der ndchsten Doppelseite)
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Schrein auf Sockel; Zentraldach

Schrein auf Sockel, meru

Pavillon auf Sockel; Schriagdach

Offener Steinsitz mit «Riicklehne»

Steinsitz mit Nische

Hoheitsschirm

Geflochtener schildartiger «Schirm»

Penjor-Bambuspfahl

Stander mit Wethwasser

Kriutergirtchen
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Legende zur Sakralanlage P. Segara Sakti

1. Jabaan

1

oo

Statue, Siwa symbolisierend. Schmuck: blauer perada destar, weisses Hiifttuch
mit goldbemaltem weissem Tuch dariiber, gelber Giirtel; Blumen auf dem Kopf.
Statue, den weissen Stier (lembu), Begleittier Siwas darstellend.Schmuck: weisses
Tuch tiber Riicken, perada-Tuch iiber Nacken, gelber Giirtel, Blumen auf dem
Kopf.

Waringin-Baum. Umhiillt mit weissem Tuch. Daneben: kleines, temporires
Opfergestell.

Pavillon fiir Opfer. Schmuck: roter ider-ider, weisser Baldachin (als Dach-
himmel), griin-weiss kariertes Tuch vom Dach herunterhdngend ( als «Riick-
wand»); auf der Westseite vom Dach herunterhingegnd (bis zum Boden): gelb/
griin/roter perada; darunter, von der Plattform: lapan-Tuch mit gemalten Szenen
aus dem Ramayana; darunter, auf der Plattform: geflochtene Matte.

Pavillon fiir Gottersymbole, balé pelik, auch tajuk genannt. Schmuck: violetter
ider-ider am unteren Dachrand, roter perada (mit gemalten Szenen) um Sockel
geschlungen, pflanzlicher lamak auf Frontseite herunterhingend. Vor dem Schrein:
zwei weisse Hoheitsschirme, dahinter: zwei schwarze.

Schrein fiir Ida Bhatara Gané. Schmuck: violetter ider-ider am unteren Dach-
rand, roter perada (mit gemalten Szenen) um Sockel geschlungen, pflanzlicher
lamak auf Frontseite herunterhangend.

Vor dem Schrein: zwei weisse Hoheitsschirme, dahinter: zwei schwarze.
Steinsitz fiirr Ratu Gedé Limbang (auch Dalem Nusa genannt). Schmuck:
poleng destar und poleng-Tuch als «Stimband», gelb/griin/roter perada links und
rechts der Nische herunterhidngend, gelber Stoff unterhalb der Nische um Kérper
geschlungen, dariiber, zusitzlich, ein poleng-Tuch, gelber Giirtel. Links und rechts
vom oberen Rand der Nische herunterhingend: kepeng-Miinzen-Schmuck und
pflanzlicher Fransenschmuck.

Von der Nische herunterhingend: pflanzlicher lamak, dariiber kepeng-/Spiegel-
lamak.

Geflochtene Matte auf unterster Plattform, dariiber, zusitzlich: poleng-Tuch um
Sockel geschlungen. Vor dem Steinsitz: zwei poleng-Hoheitsschirme.

Pavillon fiir Opfer. Schmuck: Pfosten mit griin/rotem perada-Stoff umwickelt,
weisser Baldachin, violetter perada ider-ider, geblumter Stoff von der Plattform
herunterhingend. Geflochtene Matte auf Plattform.

Dieser Pavillon stand zum Zeitpunkt des Festes nicht mehr.

Haupteingangstor, kori. Links und rechts des Eingangs: mit schwarzem Maschi-
nen-songket-Stoff geschmiickt (kleine, rechteckige Stiicke).

II1. Jeroan

1

2

Ida Ratu Pengintar, Steinsitz fiir zu Besuch weilende Gétter. Schmuck: rotes
perada-Tuch entlang der hochsten Lingskante liegend, von jedem Einzelsitz:
pflanzlicher lamak herunterhingend.

Steinsitz mit Wichterfunktion. Schmuck: schwarzer Maschinen-songket als destar
und iiber Riicklehne hingend; rotes «Stimband», geblumter Stoff um den Kérper
geschlungen, pflanzlicher lamak von Sitz herunterhingend.
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3 Schrein fiir Gunung Agung. Schmuck: roter ider-ider (perada), vorne, unterhalb
der Schreintffnung: violetter perada herunterhiingend, dariiber: langes weisses
Tuch, auf das zuerst ein pflanzlicher lamak und dariiber eine kepeng-Miinzen- und
Spiegel-lamak gelegt wurden. Vor dem Schrein: zwei rote Hoheitsschirme.

4 Schrein fiir Sakenan. Gleicher Schmuck wie fiir Gungung Agung.

5 Pavillon fiir Gotterfiguren, balé pelik,auch tajuk genannt. Schmuck: schwarzer
Maschinen-songket ider-ider, gelb/griinjrotes perada-Tuch (auf der Seite gegen
das Haupttor) vom Dach herunterhangend; Riickwand: roter perada-Stoff, Pfosten
mit violettem und rotem Maschinen-songket resp. perada-Stoff verkleidet.
Schwarzer perada auf Plattform, violetter Maschinen-songket von Plattform iiber
Sockel herunterhdngend, weisser Baldachin. Am Dachrand: mehrere kepeng-
Miinzen-Schmuckelemente, auch Schmuck aus pflanzlichem Material.

6 Stufenpyramide, Ida Bhatara Baruna gewidmet. Schmuck: Skulptur auf ober-
ster Plattform: weisser destar, gelbes Hiifttuch mit Giirtel, Plattform weiss aus-
gelegt, dariiber schwarzer Maschinen-songket von der hochsten Plattform herun-
terhingend; zweite Plattform: schwarzer Maschinen-songket auf der ganzen Breite
herunterhingend, dariiber grosser pflanzlicher lamak. Skulpturen: weisser destar,
weisses Hiifttuch, dariiber gelbes Hiifttuch und gelber Giirtel; unterste Plattform:
mit geflochtener Matte ausgelegt. Wichterfiguren: poleng destar, weisses Hiifttuch,
dariiber poleng-Hiifttuch und poleng-Giirtel. Rote Hibiskusbliiten als Ohr-
schmuck. Links neben der Stufenpyramide: temporires Opfergestell. Vor der
Swufenpyramide: rote perada-Hoheitsschirme, zwei geflochtene «Schirme», dann
links eine rote, rechts eine weisse Fahne.

7 Steinsitz fiir Ida Bhatara Pemayun. Schmuck: poleng destar um Spitze, um
Koérper: kleinkariertes poleng-Hiifttuch, dariiber: grosser kariertes poleng-Hiift-tuch,
poleng-Giirtel; von der Nische herunterhingend: violetter perada (mit Szenen
bemalt), dariiber: pflanzlicher lamak und dariiber kepeng-Miinzen- und Spiegel-
lamak. Vor dem Steinsitz: zwei blaue Hoheitsschirme.

8 Steinsitz fiir Ida Bhatara Madé. Schmuck gleich wie 7. Vor dem Steinsitz: zwei
rote Schirme.

9 Pavillon fiir Opfer, tajuk. Schmuck: violetter ider-ider, bunt gemustertes Tuch
ringsum von Plattform herunterhingend, dariiber:griiner perada; Roter perada auf
der Innenseite der Riickwand, auf der Aussenseite der Riickwand: geblumter Stoff,
Pfosten: mit rot/griin/rotem perada umhiillt. Zu beiden Seiten: gelb/griin/roter
perada von Dach herunterhingend. Auf der Plattform: geflochtene Matte.

10 Kiiche, pewaregan. Schmuck: roter ider-ider (perada).

11 Pavillon fiir Gong-Orchester, balé gong. Schmuck: roter ider-ider (perada).

12 Pavillon mit Plattform fiir den Brahmanenpriester (pedanda), balé piasan.
Schmuck: Pfosten: umhiillt mit grimem perada. roter ider-ider (perada), weisser
Baldachin als Dachhimmel, Innenseite der Riickwand: weisses Tuch, dariiber:
gelb/griin/roter perada.

13 Quelle mit Steinsitz, dem Gott Wisnu gewidmet. Schmuck (des Steinsitzes):
schwarzer Maschinen-songket als destar, geblumtes Tuch um den «Korper»,
pflanzlicher lamak aus Nische herunterhdngend.
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diirfen nur ausgewihlte und besonders geweihte Menschen zu den Schreinen
hinaufsteigen und Opfer dort niederlegen (Plan S. 182).

Das Sakralgehdéft, das ich als Beispiel zur Darstellung der Umbhiillungen anlésslich
eines Jahresfestes (odalan) ausgewihlt habe, gehort in die Kategorie der Meeres-
Sakralanlagen (pura segara), denen ich eine besondere Untersuchung gewidmet
habe.? Sie gehéren, zumindest in Siidbali, von der Form her zu den altertiimlichsten
Anlagen, die erhalten geblieben und bis jetzt von radikalen «Totalrenovationen» mit
Zement weitgehend verschont geblieben sind. Der Pura Segara Sakti — so heisst die
Anlage - ist die dlteste (und dafiir gibt es nicht nur architektonische, sondern auch
soziale Kriterien) Sakralanlage des adat-Dorfes Sanur.

Die Anlage besteht aus zwei Hofen, dem Aussenhof (jabaan) und dem Innenhof
(jeroan), der siidlich des jabaan liegt.2? Gesamthaft ist der pura segara, wie die Be-
zeichnung schon sagt (segara = Meer), dem Meer und den ihm verwandten Gott-
heiten gewidmet. Der Hauptsitz im jeroan besieht aus einer Stufenpyramide aus
unbehauenen Korallensteinen; vor wenigen Jahren wurde sie renoviert, d.h. die
senkrechten Fliichen der Vorderseite wurden mit modernen Materialien verfestigt.
Die Stufenpyramide ist der Meeresgottheit Beruna, «Siwa des Meeres» genannt,
gewidmet. Auch Wisnu wird in diesem Zusammenhang angefiihrt, da er fiir das
Element Wasser zustindig ist. Siidlich davon stehen zwei Steinkuben mit Nischen
(tugu) aus aufgeschichteten Korallenstiicken. Sie gelten als Sitze der «Kinder» des
Meeresgottes, Pemayun und Madé. Westlich vom Hauptsitz befinden sich Schreine,
wie sie auch in vielen Anlagen mit anderen Funktionen stehen: ein Schrein fiir Pura
Sakenan auf der Insel Serangan — der fiir das Gebiet von Badung wichtigsten dang
kahyangan-Anlage (eine Griindung Dangian Nirarthas, des legenddren Brahmanen-
priesters des 15. Jahrhunderts, der von Java nach Bali kam) und fiir Gunung Agung,
den heiligen Berg Balis, zugleich die wichtigste sad kahyangan-Anlage.”> Meines
Erachtens typisch fiir das Gebiet von Badung sind Multisitze, von denen die &lteren
ebenfalls aus aufgeschichteten Korallenbrocken, die rezenteren aus rot gebrannten
Backsteinen bestehen. Sie gelten als «Besucherplitze» fiir Gottheiten aus allen
Himmelsrichtungen. Der Korallensitz in der norddstlichen Ecke gilt als Wachter.
In der nordwestlichen Ecke befindet sich die Quelle, deren Wasser als Weihwasser
verwendet wird; sie ist Wisnu gewidmet. Inder siidwestlichen Ecke des jabaan steht,
schrig zur Umfassungsmauer, der (heute mit Beton verkleidete Sitz) fiir Ida Ratu
Gedé Limbang, der zugleich auch Jero Gedé Dalem Nusa genannt wird und als
furchterregender Wichter und méchtiger Beschiitzer der ganzen Sakralanlage
gilt. Der Schrein fiir Ida Bhatara Gané, eine Meeresgottheit, tridgt ein meru-Dach mit
einem tumpang. Der Schrein daneben ist fiir dessen «Kinder» bestimmt. Neben

21 Ausfiihrliches iiber die vielschichtigen Funktionen und die Bedeutung dieser

Meeressakralanlagen wird in der erwihnten Publikation zu finden sein.

Auch diese Anlage widerspricht dem gingigen Tempelmodell, nach welchem beziiglich

der Abfolge der Hofe jeroan nérdlich des jabaan liegen sollte.

2 Die wichtigsten Tempel Balis werden als sad kahyangan bezeichnet; ihre Zahl wird mit
sechs angegeben, wobei beim konkreten Aufzihlen der Anlagen meistens mehr genannt
werden.

2 In vielen Sakralanlagen steht jeweils ein Wichtersitz in jeder Ecke. Diese sollen den
Innenteil der Anlage mit den Hauptschreinen und den sich dort niederlassenden Gottheiten
schiitzen.
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kleinen Hallen fiir Opfer befindet sich im Vorhof, schrig gegeniiber des Sitzes fiir
RatuGedé, eine Steinskulptur. Sie stellt Siwa dar mit seinem «Gef#hrt»,dem weissen
Stier, lembu.

Das Schmiicken der Anlage

Die Vorbereitungen fiir ein «Tempelfest» (odalan)® beginnen Wochen vor dem
Festtag. Im Pura Segara Sakti findet das Jahresfest immer 14 Tage vor Galungan (d.h.
jedes balinesische Jahr mit sechs Monaten a 35 Tagen) statt. Zu den Vorbereitungen
gehort, dass der pemangku von einem gewissen Zeitpunkt an die Sakralanlage
praktisch nicht mehr verlésst und dort auch die Nacht verbringt.

Am Tag vor dem odalan werden Géttersitze und -schreine sowie Hallen ge-
schmiickt (Abb. 1 und 2). Tiicher, die fiir die Umbhiillungen vorgesehen sind
(rantasan), werden in rechteckigen Deckelkdrben herbeigebracht. Dabei sind die
einzelnen Stoffe schon in der Art — Farbe und Musterung — sowie in Grosse und
Format fiir die einzelnen Sitze und den Ort ihrer konkreten Befestigung bestimmt
(d.h. sie wurden schon am vorjihrigen odalan verwendet). Die Angehdrigen der
Familie des pemangku nehmen die Schmiickung vor, jiingere und 4ltere Frauen und
Minner. Wenn Zweifel iiber die richtigen Textilien fiir die einzelnen Schreine
entstanden, wurde die Meinung einer dlteren Frau, die in den Vorbereitungen eine
wichtige Rolle spielte, eingeholt.

Beim Schmiicken des Pura Segara Sakti wurde zuerst mit der Umbhiillung der
kleinen Opferhallenim Vorhof begonnen. Dann wurden der Steinsitz und schliesslich
die Schreine geschmiickt, wobei zu letzteren nur bestimmte Ménner hochstiegen, um
etwa den ider-ider, den Dachrandsaum, aufzuhiingen. Beim Schrein fiir Ida Bhatara
Gané war ein Helfer auf einen Hocker gestiegen, um auf der Riickseite des Schreins
den violetten ider-ider zu befestigen, als er pl6tzlich, wie durch einen heftigen Stoss
verursacht, riicklings auf den Boden fiel. Obwohl er sich sofort wieder aufrappelte
und den Hocker neu plazierte, stieg er nicht mehr zum Schrein hoch. Andere
Anwesende rieten ihm davon ab, denn die Gottheit hatte kundgetan, dass sie den
Betreffenden nicht in ihrer Ndhe dulden wolle. Im folgenden beschéftigte sich der
Mann nur noch mit einfachen Hilfsarbeiten, die er alle direkt auf dem Erdboden
ausfiihrte. Seine gedriickte Stimmung verriet, dass ihn das abweisende Zeichen der
Gottheit beschiftigte und beunruhigte.

Das eigentliche Schmiicken lduft immer gleich oder dhnlich ab. Zuerst werden der
Gottheit Opfer dargebracht, um sie auf die Verwandlung ihres Sitzes vorzubereiten.
Alle noch vorhandenen Stoffstiicke werden weggenommen, dann wird das Gotter-
blumensymbol aus der Nische oder dem Schrein entfernt und die Opferstelle
gereinigt. Dann wird der Schrein sorgféltig und bedichtig mit Textilien umbhiillt.
Dabei kommt es offensichtlich nicht nur auf das von aussen Sichtbare an, sondern
auch auf das Innere, fiir den Festbesucher nicht mehr Einsehbare, Unsichtbare.
Oftmals wird etwa fiir den «Leib» eines Sitzes ein Untertuch verwendet, iiber das
dannein weiteres drapiertund mit dem das Innere v6llig verdeckt wird. Alle Textilien
werden nach dem Vorbild des Bekleidens eines anthropomorphen Korpers ange-

B Vgl. dazu auch Belo (1953) 1966.
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Abb. 1: Im Vorhof des Tempels wird der Sitz fiir Dalem Nusa (auch Ratu Gedé Limbang
genannt) in den charakteristischen schwarz-weiss karierten poleng-Stoff eingehiillt.

Abb. 2: Sockelund Pfosten von Opferhallen verschwinden hinter Textilien. (Foto: B. Hauser-
Schiublin).
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bracht. So erhilt der Leib eines Steinsitzes mit Nische etwa ein Untertuch, tapih, ein

eigentliches Hiifttuch dariiber, (wastra oder kamben); gelegentlich sind es kamben

und ein dariiberliegendes, kiirzeres Mannertuch, kampuh, und schliesslich einen Giirtel,
saput. Der «Kopf» wird miteinem udeng, einem Ménnerkopftuch, belegt, und um die

«Stime» wird ein weiteres Band befestigt. Dann werden, so etwa bei Pemayun und

Madé, auf der Vorderseite eine silbergewobene Stoffbahn, songket, in der Nische

befestigt, so dass sie frei herunterhidngt. Dariiber wird ein aus Palmblittern (die

zusammengestecktund z. T. geflechtédhnlich ineinandergeschoben sind) bestehender
schmaler, rechteckiger lamak gelegt, und schliesslich dieser mit einem lamak aus

Spiegelchen und chinesischen Lochmiinzen (kepeng) ganz zugedeckt. Uberall, wo

textile oder Spiegel- und kepeng-lamak als Schmuck angebracht werden, befindet

sich darunter, unsichtbar, ein pflanzlicher lamak®.

Die Stufenpyramide?’, der wichtigste Géttersitz der Anlage, wurde nicht mit
Textilien umhiillt, sondern damit belegt (Abb. 3): auf der obersten und heiligsten
Plattform wurde ein weisses Tuch (als Symbol der Reinheit und Géttlichkeit)
ausgebreitet und dariiber dann ein schwarzer Maschinen-songket (mit Silberfaden
gewobener Stoff, hier aber eine billige, maschinell angefertigte Art) ausgelegt. Von
der obersten Plattform, auf der Schauseite, hing ein roter Maschinen-songket bis zur
nichst tieferen Stufe herunter, und die Stufe darunter war von einem schwarzen
Maschinen-songket verhiillt. Der Skulpturauf der obersten Plattform, die als Symbol
des Meeresgottes galt, wurden ein gelbes Hiifttuch und ein weisses Mannerkopftuch
umgelegt. Die Figuren auf der unteren Stufe wiesen ein weisses Untertuch und
dariiber ein gelbes Hiifttuch mit gelbem Giirtel auf. Die Wéchterfiguren am Fusse der
Stufenpyramide schliesslich trugen ein weisses Untertuch, dariiber ein schwarz-
weiss kariertes poleng-Hiifttuch, einen poleng-Giirtel und ein -Kopftuch. Uber dem
Ida Ratu Pengintar, dem «Besuchersitz», schliesslich lag ein langer, schmaler roter
perada-Streifen.

Zwischen Form und Art des Gottersitzes sowie dessen Zuordnung zu einer
bestimmten Gottheit und den dafiir verwendeten Textilien existieren bestimmte
Relationen, die nicht iiberall gleich scharf dargestellt und erkennbar, gerade aber im
vorliegenden Fall ablesbar und interpretierbar sind. Folgende Charakteristika der
Textilverkleidung sind besonders erwéihnenswert:

- Diegrossen und kleinen Hallen (balé) weisen fast alle mit perada-Stoff (Rot und
Griin) umwickelte Pfosten auf, so dass vom Holz nichts mehr sichtbar ist. Die
Hallen — von Séulen getragene Décher, wobei der Raum hochstens eine Wand
(meist Riickwand) aufweist — erhalten oft textile Winde, indem die bestehende
Riickwand verkleidet und offene Seiten mit am Dachrand befestigten Textilien
(vorzugsweise perada) verhingt werden. Dort, wo Hallen (vor allem kleine, inder
Funktion als tajuk vorkommende) fiir Opfergaben und Gétterfiguren bestimmt
sind, weisen sie eine Plattform auf, die mit geflochtenen Matten ausgelegt werden.
Von der Plattform herunterhéngend werden Stoffe, meist perada, manchmal aber
auch mit Szenen aus dem Ramayana bemalte Stoffe, angebracht. Allen Hallen

% Lamak wirken in Material, Form und Musterung altertiimlich.
7 Daich bis zum Zeitpunkt der Drucklegung kein odalan in einer der anderen Sakralanlagen

mit Stufenpyramiden gesehen habe, weiss ich nicht, wie «typisch» diese Art des textilen
Schmuckes ist.
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gemeinsam ist, dass iiber dem Platz, wo besonders geweihte Gaben, Gétter-
symbole oder Personen vorgesehen sind, ein weisser Baldachin als textiler Dach-
himmel gespannt ist.

- Bemerkenswert ist ferner, dass die das Sakralgehdft umschliessende Mauer nie
mit Textilien geschmiickt wird®® und ich mich auch nicht entsinnen kann, je eines
der hohen prunkvollen Haupteingangstore fiir pedanda und Gotter (geschweige
denn diekleinen unscheinbaren seitlichen Eingénge fiir die Schar der Festbesucher)
mit Textilien verhangen oder anderweitig damit geschmiickt gesehen zu haben.”
Nur im vorliegenden Fall habe ich zwei kleine schwarze perada-Stoffstiicke™, die
am Torrahmen festgemacht waren, notiert. Ansonsten sind die Fliigel der Tiiren,
die nur fiir Feste gedffnet werden, weit aufgestossen, und jede Person, die die
Stufen zur Schwelle emporsteigt, die Tiir6ffnung durchquert und dann in den
Innenhof der Anlage hinabsteigt, zieht die Blicke der Besucher auf sich, vollzieht
selbst durch das Durchschreiten der Offnung in der abgrenzenden und trennenden
Mauer die optische Wirkung der Verwandlung, belebt die Architektur, das
Monumentaltor.

- Aussergewohnlich fiir den europdischen Betrachter sind iibrigens auch die
Verhiillung und Schmiickung des Sodbrunnens, vor allem aber die Umbhiillung des
Stammes des Waringin-Baumes (also auch hier Verhiillung eines Stiickes «Na-
tur») im Vorhof.

Wihrend bis jetzt von Verhiillungen die Rede war, die die ganze Dauer des Festes (je

nach Grsse dauert es einen bis drei Tage) iiber bleiben, so miissen noch die mobilen

Textilelemente, mit denen Dynamik geschaffen wird, erwdhnt werden: Schirme,

Flaggen und Fahnen. Sie alle sind je nach dem Ort, fiir den sie bestimmt sind, mit

einer bestimmten Farbe und mit einer bestimmten Stoffart bestiickt. Mit ihnen

werden Akzente gesetzt innerhalb der gebauten und bereits mit Textilien ge-
schmiickten Anlage, werden zusitzliche Aussagen gemacht zur Bedeutung der
einzelnen Schreine und Gotter. Meist gehoren stoffbespannte Schirme zur textilen

Grundausstattung der wichtigsten Schreine. Wihrend des Festes selbst aber werden

neben Flaggen und Fahnen, Lanzen und weiteren Hoheitssymbolen noch weitere

Schirme ins Sakralgehoft getragen und vor den Gottersitzen in den Boden gesteckt

(s. unten).

Zur Semiotik der Textilien

Welche Aussagen nun lassen sich aufgrund der verwendeten Textilien iiber die
Gottersitze und -schreine und iiber die Anlage als ganze machen? Oder umgekehrt:
warum werden fiir bestimmte Gotter und ihre Sitze vorzugsweise spezifische
Textilien verwendet, und welche Beziehungen bestehen zwischen beiden?

Um es vorwegzunehmen: nicht jede einzelne Texulie 14sst sich erkldren, passt in
ein Schema, dessen Suche sich Ethnologen zur Berufsaufgabe gemacht haben. Aber

2 Eine Ausnahme bildet die kleine Sakralanlage fiir Ratu Gedé Mas Mecaling in Dalem Peed
auf Nusa Penida, wo die Umfassungsmauer mit poleng bedeckt war.

Gelegentlich werden pflanzliche lamak an bestimmten Stellen der Mauern, dort vorkom-
menden Ausstiilpungenund Nischen, aufgehéngt. Dies gilt fast ausschliesslich fiir Anlagen
mit alten Umfassungen aus aufgeschichteten Korallenstiicken.

% Perada: Stoff, auf den mit Goldfarbe Ornamente aufgemalt sind.

29
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Abb. 3: Helferinnen reichen dem pemangku Opfergaben auf die Stufenpyramide hinauf.
(Foto: Jorg Hauser).

es gibt eindeutige Hinweise (die auch verbal formuliert werden) sowie Tendenzen,
die sichaus dem Vergleich mit anderen geschmiickten Sakralanlagen in der gleichen
Region ablesen lassen.

Beider Stufenpyramide filltdie reiche Verwendung von schwarzem songket-Stoff
auf. Die Gold- resp. Silbergewebe, songket, betonen vor allem die Kostbarkeit und
Erlesenheit des Materials an sich (auch wenn sie maschinell hergestellt sind) und
dienen zur Auszeichnung von Fiirstlichem und Géttlichem. Schwarz ist die Farbe,
die Wisnu, dem Wasser und damit auch dem Meer als Element zugeordnet ist. Rot
spielt auf die topographische Richtung kelod, meerwirts, an, die in Siidbali mit der
Himmelsrichtung Siid assoziiert wird. Weiss und Gelb schliesslich vertreten die
Aspekte ritueller Reinheit und Goéttlichkeit. In vielen Sakralanlagen, nicht nur inden
pura,sondemn auch in den pemerajan und sang gah, den Familien-Sakralanlagen der
Noblen und der «gewohnlichen» Leute, werden heute mit Vorliebe gelbe und weisse
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Tiicher zur Kennzeichnung der Reinheit, der gottlichen Uberhéhung und Ausstat-
tung fiir viele pelinggih verwendet. In den pemerajan der Brahmanenfamilien sind
sie in iiberwiegendem Ausmass vertreten.” Einen weissen langen Stoffstreifen (auf
violettem perada-Hintergrund) an prominenter Stelle weisen auch die Sitze fiir
Sakenan und Gunung Agung auf, weil sie zur Kategorie der oberen gottlichen
Représentanten zdhlen. Und auch Siwa und sein Gefihrt, der weisse Stier, tragen
entsprechend Weiss. Die weissen Baldachine in den balé deuten auf die gemeinsame
gottliche Bestimmung und goétdiche Herkunft aller in diesen Gebduden unterge-
brachten Symbole, Gaben und Menschen hin,

Bei vielen der balé werden fiir ihre textilen Seitenwinde, die Dachumrandungen
und Pfostenverkleidungen breite perada-Bénder verschiedener Farben verwendet;
sie deuten die Vielseitigkeit, die vielen Orientierungsrichtungen an, die sich in den
Hallen vereinigen und in ihnen vertreten sein konnen. Dazu gehoren zweifellos auch
die modernen buntgebliimten Stoffe, die diese Vielwertigkeit ebenfalls repréasentie-
ren.

Hervorstechend ist die Verwendung der schwarz-weiss karierten poleng-Tiicher
(z.T. moderne Drucke, z.T. schwarz-weiss gewoben), deren Funktionen und Bedeu-
tungen relativ klar definiert sind. In der Regel werden sogenannte tugu, Steinhaufen
auf quadratischem Grundriss, mit oder ohne dreiseitig geschlossener Opfernische
mit solchen Textilien als Hiifttuch und Giirtel geschmiickt. Die Wichterfiguren —
hier vor der Stufenpyramide — tragen poleng-Tiicher als Kleidung. Die schwarz-
weissen Carré sind Ausdruck eines fundamentalen Konzeptes, ruwa bhineda. Es ist
das Prinzip der Zweiheit, die das Ganze ausmacht: das Eine, das das Andere
voraussetzt, wie Tag und Nacht, Licht und Dunkelheit, Heilung und T&tung,
Verinnerlichung und Leidenschaftlichkeit des Handelns. «Was wiirde Weiss schon
bedeuten, wenn es Schwarz nicht gibe. Was wire der Tag ohne die Nacht!» war eine
Formulierung, die ich in diesem Zusammenhang immer wieder hérte. Das eine
existiert nur durch die Pridsenz des anderen und von dessen Bedeutung — und
umgekehrt. Wer poleng trigt, wem poleng umgelegt wird, ist mit beiden Prinzipien
vertraut, ist bereit und in der Lage, géttliche Reinheit und Innerlichkeit zu erlangen,
aber auch dem Bsen, Damonischen entgegenzutreten — durch Zuriickschlagen mit
deren Waffen.”? Ratu Gedé Limbang, der gefiirchtete Wéchter und méchtige Be-
schiitzer der Sakralanlage, an dessen priifenden Blicken kein Eintretender vorbei-
kommt, tridgt deshalb poleng als Kopftuch und -band sowie als Korperbekleidung.
Auch die Schirme, die ihm zu Ehren aufgestellt werden, sind mit poleng bespannt.
Und auch die «Kinder» von Beruna, die tugu fiir Pemayun und Madé, tragen als
Helfer und Beschiitzer von Beruna poleng als Zeichen ihrer Wehrhaftigkeit, wobei
die roten und blauen (= schwarzen) Schirme sie «meerwirts» und dem «Wasser»
zuordnen und weniger dem Reich der ambivalenten Ddmonen.

3 Weiss und Gelb gelten in Bali zudem auch als Symbole fiir den Siwa- resp. den Buddha-
Hinduismus. Gelb, obwohl der Himmelsrichtung Westen zugeordnet, driickt insofern eine
Ambivalenz aus, als Mahadewa im «offiziellen» Orientierungssystem auch im Westen
lokalisiert wird. Fiir viele Balinesen aber ist Mahadewas Sitz der Gunung Agung, ist also
in Siidbali kgja, d.h. (auf die Himmelsrichtungen iibertragen) Norden.

32 7Zu poleng vgl. den Aufsatz von Hauser-Schiublin (1991c¢).
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Auf diese Weise werden an einem Jahresfest mit Textilien Aussagen fiir Besucher
gemacht iiber die Zuordnung der einzelnen Géttersitze und balé. Umgekehrt dienen
diese Verhiillungen aber auch der Ehrung der Gottheiten, indem ihnen ihre farblichen,
textilen Attribute dargebracht werden. Sie werden dadurch eingeladen und aufge-
fordert, sich wihrend des Festes auf ihren Sitzen niederzulassen.

Verhiillung zur Inszenierung des Rituals

Die vielfiltigen Umbhiillungen der Sakralarchitektur, die hier fast statisch beschrie-
ben wurden, erfahren aber Belebung, Dynamik: Opfer werden dargebracht,
Réucherstibchen angeziindet, Weihrauch und Sandelholz qualmen aus Riucher-
gefissen vor dem Hauptschrein. An der Quelle weiht der pemangku Weihwasser in
grossen irdenen Kriigen (oft mit weissem Tuchstreifen versehen), das dann zur
Segnung der Betenden dient.

Die eigentliche Ert6ffnung eines Tempelfestes bildet die Prozession mit den
Gotterstatuen, anthropomorphen und zoomorphen, vom Ort ihrer Aufbewahrung her
zur Sakralanlage. Die anthropomorphen Figuren —beim vorliegenden Fest waren sie
verpackt in Holzbehélter — werden auf dem Kopf getragen, die zoomorphen auf den
Schultern. Alle diese Gottersymbole, auch die ephemeren, blumengestaltigen, wer-
den von Schirmtrigern begleitet (Abb. 4). Angefiihrt wird der Zug von Knaben, die
lange Schilfstengel tragen, von Flaggen- , Fahnen-, Lanzentrdgern sowie Médnnern,
die weitere Hoheitssymbole mit sich fiihren. Begleitet wird die Prozession vom
Gong-Orchester. Ihm folgen Gldubige, alle in Festtagstracht, die Frauen in gabaya-
Bluse, kamben (Hiifttuch) und Gurt, die Ménner mit Hemd, kamben, kampuh und
udeng bekleidet.

Die Prozession, die am 13. Mirz 1990 stattfand, war relativ klein. Die beiden
Gotterfiguren waren nicht am Aufbewahmungsort — im Gehéft des pemangku — ge-
schmiickt worden, sondern wurden noch verpackt in die Anlage getragen. Die
Hoheitsschirme, die die Funktion von mobilen Baldachinen besitzen, die Fahnen,
Flaggenund iibrigen Hoheitssymbole wurden an vorbestimmten Stellen vor Schreinen
und Sitzen in den Boden gesteckt. Die Gotterfiguren —eine anthropomorphe und eine
zoomorphe — symbolisierten Siwa respektive Beruna. Im 6stlichen tajuk wurden sie
von der dltesten Tochter des pemangku — unter dessen wachsamem Blick — dem
Behiltnis entnommen und nun ihrerseits sorgsam in Textilien gehiillt, mit Blumen,
Bliiten und Goldschmuck verziert und dann vor die Weihegaben fiir die Gotter
gestellt. Auf Opferschalen lagen sorgsam gefaltete Tiicher verschiedenster Art. Sie
gelten als besondere Stoffopfer (tigasan) fiir die Gotter. Sie werden nie fiir einen
anderen Zweck verwendet, welil sie rituell rein sind.

3 Im Verlauf der vergangenen Jahrzehnte, eingeleitet zweifellos durch europiisch-missio-
narischen Einfluss und fortgesetzt durch nationalstaatliche Bestrebungen, hatdie Kleidung
der Menschen relativ starken Wandel erfahren. So ist eine zunehmende Verhiillung des
menschlichen Korpers festzustellen. Nackte Oberkorper — was heute anldsslich von
Festlichkeiten als unanstindig gilt — waren friiher tiblich. Am beharrlichsten hat sich die
Ritualkleidung des pedanda gehalten, der heute noch immer mit z.T. unbedecktem Ober-
korper die Zeremonien leitet.
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Wenig spiter, nachdem die Gétterfiguren geschmiickt waren, trafen Frauen mit
hohen Opfertiirmen, die sie auf dem Kopf trugen, ein. Bei diesen Opfergaben, die aus
kunstvollen Aufbauten aus Friichten und Kiichlein gefertigt sind, manchmal ergéinzt
durch Eier und ein mit gespreizten Fliigeln und Beinen aufgespiesstes, gebratenes
Huhn, sind alle Einzelteile zu sehen; nichts wird verdeckt, verhiillt oder gar versteckt.
Das hochste Prinzip scheint dabei das des Alles-Zeigens zu sein, denn die optisch
eindruckvollsten Opfergaben befinden sich auf der Aussenseite des Opferturms,
dessen Inneres ein Bananenstrunk (als «Riickgrat») bildet.

Abb. 4: Anthropo- und zoomorphe Gétterfiguren werden, ganz in kostbare Stoffe gekleidet,
in kleinen Opferhallen (tajuk) aufgestellt. Davor findet der vom pemangku geleitete
Teil des Rituals statt. (Foto: Jérg Hauser).
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Die Belebung

Wihrend sich das Innere der Sakralanlage mit Menschen in Festtagskleidung fiillt,
wihrend die Opfer den Gottern dargebracht werden (ihnen wird die Essenz, sari, der
Opfergaben zugefichelt; die materiell sichtbaren Opfergaben werden wieder mit
nach Hause genommen), wihrend die Frauen, Minner und Kinder mit Blumen
zwischen den Spitzen der gefalteten Hinde beten, Raucherstdbchen anziinden und
davon feine Rauchsiulen aufsteigen, wihrend die Betenden mit Weihwasser geseg-
net werden, lebt die Anlage, bewegen sich die Tiicher im leisesten Luftzug,
schldngelt sich der Weihrauch in die Schreine und verschwindet irgendwo im
verhiillten Innemn, fiillen sich die Nischen mit Blumenopfem, ist die Luft erfiillt vom
Duft der Essenzen und Bliiten, schwirren Lachen und Plauderfetzen durch das
Sakralgehéft. Die Schreine sind, eingehiillt in farbige fliessende Tiicher, fast nicht
mehr sichtbar, der Boden ist bedeckt mit Bliiten und Blumenopfern, alles driickt
Vergénglichkeit und Geheimnis aus, ist aber intensive, sinnliche Gegenwart.

Minner setzen sich vor den dstlichen tgjuk und beginnen zu singen, wahrend der
pemangku dort sein Opferritual zur Einladung der Gétter durchfiihrt. — Abends, nach
Einbruch der Dunkelheit, erscheint der Brahmanenpriester (pedanda). Ihm voraus
gehen seine Helferinnen und Helfer. Sie tragen seine Paraphemalien, alle wohl
verpackt und verhiillt. Dann schreitet er durchs Haupttor, majestitisch und dennoch
bescheiden, und steuert dem fiir das Ritual bestimmten Platz zu. Dieser ist von einem
weissen Baldachin iiberspannt ist und befindet sich im balé, das gegeniiber der
Stufenpyramide steht. Und bevor der pedanda das eigentliche Ritual beginnt (dem
bis zum Augenblick des abschliessenden gemeinsamen Betens kaum jemand grosse
Beachtung schenkt), kleideter sich in Gegenwart der Gemeinde der Glaubigen rituell
ein. Er selbst verwandelt sich, assistiert von Gehilfen, wird ein anderer fiir die
Zeremonie, die er leiten wird, erlangt eine andere Existenzform. Sein Hiifttuch, das
er fiir den Weg in die Sakralanlage getragen hat, tauscht er gegen ein weisses. Jede
Station des Einkleidens ist von rituellen Handlungen begleitet; die einzelnen Klei-
dungsstiicke werden zuerst geweiht, bevor er sie sich umlegt. Dazu gehort auch ein
Grasband, daser sich als Zeichen der erfolgten Lauterung und der Reinheit, um Stirne
und Kopf bindet. Eine weisse Binde schlingt er sich um Taille und Brust, dariiber ein
schwarzes breites Band, das auch iiber die linke Schulter gefiihrt wird. Dann folgen
Halskette und Ohrringe, die zur Kleidung gehoren. Zuletzt — nur wenn es sich um
eine Zeremonie héheren Ranges handelt —setzt er sich eine hohe rote oder schwarze,
kronenartig wirkende Kopfbedeckung auf; auf deren héchstem Punkt (und zugleich
auf der heiligsten Stelle des Scheitels des pedanda) befindet sich ein achteckiges
Prisma, das oben in eine Spitze auslduft (Abb. 5). Dieses symbolisiert die Himmels-
richtungen und die ihnen zugeordneten Gétter, die der Priester wihrend der Zeremonien
in sich vereinigt. Wihrend er sich einkleidet und rituell verhiillt — wobei die
Schultern weitgehend nackt bleiben —, wird er selbst zu Siwa und leitet als solcher
dasRitual. Nach dessen Abschluss verwandelt er sich wieder zuriick in den pedanda,
der dann unauffillig und nahezu unbemerkt das Fest wieder verlidsst.

Wihrend der Gong spielt und die Tiicher sich im Halbdunkeln der beleuchteten
Anlage wie von Geisterhand bewegen, steuert das Fest seinem Hohepunkt zu. Um
Mitternacht versammeln sich die meistens ganz in Weiss gekleideten pemangku und
Trancespezialisten, sadeg — manche von ihnen tragen einen poleng kampuh oder
-Giirtel —, die zu diesem Anlass speziell eingeladen wurden. Sie, Manner und Frauen,
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Abb.5: Aufeiner besonderen, voneinem weissen Baldachin iiberdachten Plattform sitzend,
leitet der Brahmanenpriester in vollem Ornat das Ritual. Helferinnen und Helfer
segnen die Gottersymbole (auf der Plattform im Hintergrund) und die auf dem Boden
sitzende Gemeinde der Gldubigen mit geweihtem Wasser. (Foto: Jorg Hauser).

setzen sich im Kreis auf den Boden vor dem Hauptschrein. Eingeleitet durch viele
spezifische Opfer und unter der Aufsicht des pemangku des pura erfolgt die Trance-
sitzung. Alle inder Anlage vertretenen Gottheiten und noch weitere werden eingeladen,
indie Menschen niederzusteigen und sich zu offenbaren. Die Atmosphire, inder dies
stattfindet, die Stimmungen und Situationen, die dabei entstehen, lassen sich nicht
mit Worten wiedergeben. Was dusserlich und innerlich geschieht, findet nur zu
einem winzigen Teil auf der verbalen Ebene und damit auf derjenigen der Sinnes-
wahmehmung des Horens statt. Das Wesentliche ist transzendental und hat mit
Kommunikation mit unsichtbaren Partnern, mit dem Austausch von Empfindungen
zu tun, einem Bereich, den die Ethnologie zwar mit dem Klammergriff der Beschrei-
bung zu erfassen versucht und den sie zu verstehen vorgibt, an den sie selbst aber
letztlich, jenseits der kulturellen Konstruktion, nicht glaubt. — Deshalb sei fiir die
Fortfiilhrung der Argumentationsreihe im Zusammenhang mit der Verhiillungskunst
nur so viel erwihnt: irgendwann im Verlauf der mitternéchtlichen Stunden steigen
die Gotter nieder in die Menschen, die sich ihnen aufgrund einer Berufung, sozusa-
gen als lebendige Manifestierungssitze, geweiht haben. Durch die Menschen in
Trance sprechen die Gotter, geben ihre Prasenz bekannt, melden Wiinsche an und
bemingeln, was ihnen am Fest nicht behagt hat und wo sie sich vernachlissigt
fiihlten. Und viele der Gotter verlangen nach Kleidung, nach Tiichern, mit denen sie
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bedeckt sein méchten. Helfer holen zusammengelegte und auf einer Opferschale im
tajuk eigens fiir diesen Zweck gestapelte Tiicher herunter (Abb. 6). Der pemangku
faltet sie auseinander und bindet behutsam einen weissen udeng um den Kopf des
einen Gottes, breitet ein weisses Tuch iiber dem Schoss desjenigen aus, der danach
verlangt hat. Einem anderen, der aus der Ddmonenwelt stammt, legt er einen poleng-
Giirtel um, dazu ein weisses Tuch iiber den Oberkoérper. So wird manchmal die ganze
Runde der Gétter mit Tiichern, nach denen sie verlangt haben, bedeckt, verhiillt, als
Ausdruck ihrer anderen Identitit, die eine jenseits des alltiglichen Menschen ist.

Abb. 6: Die Gétter haben sich um Mitternacht in den Priestern niedergelassen und sprechen
aus ihnen. Sie werden mit Textilien bedeckt. (Foto: Jérg Hauser).
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Sinn und Bedeutung der Umhiillungen

Das Spiel von Umbhiillen, Verhiillen und Verwandeln von Sakralarchitektur und
Menschen, die im Namen der Gétter dort sind und ihre Berufung erfiillen, stand im
Vordergrund der Betrachtung. Um ihren Sinn zu verstehen, muss abschliessend auf
das Konzept von sekala und niskala (das in sich wiederum das duale Prinzip von
ruwa bhineda verkorpert) hingewiesen werden. Sekala ist das Sichtbare, Materielle,
Konkret-Greifbare, ist der Kérper und das Leben des Menschen auf dieser Welt.
Niskala ist die andere, fiir den Menschen nicht sichtbare Hilfte des Kosmos und der
Welt, die Seele eines Menschen, die beim Tod den Leib verlisst und zu den Ahnen
heimkehrt, um von dort wieder in den Leib eines Kindes zuriickzufinden. Niskala
sind Gétter, die wie ein Hauch um die Schreine streifen, sich vielleicht in einer
Opfemnische, auf einem Sitz, im tajuk fiir eine Weile niederlassen, Dinge bewegen
und Unerklirliches geschehen lassen. Das leichte Flattern der Tiicher am Schrein,
obgleich kein Liiftchen weht, ist Ausdruck von niskala. Niskala sind der Raum und
die Existenz, die die Menschen dem Unfassbaren zuordnen, weil sie sich der
Endlichkeitihrer Wahmehmung bewusst sind und wissen, dass die fiir den Menschen
sichtbare Welt nur die Hélfte der Wahrheit ist. Das Geheimnisvolle, aber All-
gegenwirtige von niskala driicken die Umhiillungen der Sakralarchitektur aus, die
fliessenden Ubergénge von Verhiillen und Zeigen, das Verwischen und Auflosen der
«harten» Grenzen der Architektur, das Einbeziehen des Unsichtbaren und Michtigen
in die Welt der Dinge und der Materie. Sakralanlagen, die fiir ein Fest geschmiickt
sind, sind Begegnungsorte zwischen beiden Dimensionen, wobei die Grenzen
fliessend sind. Wer die Anlage betritt, wagt den Schritt in das unendlich Unbekannte,
dennoch aber Vertraute, da es Teil des Lebens ist. Das Fest ist Sakralzeit, wo
prinzipiell die Grenzen zwischen sekala und niskala aufgehoben und beide
unentwirrbar miteinander verschlungen sind, sich ihr Anteil am Ganzen und ihr
Verhiltnis zueinander stindig wandeln. Die Sakralzeit ist deshalb nicht nur eine der
Zeit der Wandlungen, sondemn auch der Verwandlungen, in welcher der pedanda
selbst zu Siwa wird und als solcher das Ritual leitet, um danach wieder als Mensch
den Sakralort zu verlassen. Und die pemangku und Trancespezialisten werden zu
lebendigen Sitzen der Goétter werden, leihen ihnen Leib und Stimme, um ihnen
Prisenz zu erméglichen: der Einbruch des Jenseitigen und Unsichtbaren in das
Sichtbare, die Offenbarung des Geheimnisvollen — eine Enthiillung, die sich ihrer-
seits in der Verhiillung des vergénglichen Korpers mit Textilien ausdriickt und zur
Auszeichnung des Géttlichen dient.
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