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Tanzen, Trinken, Transvestiten:

Uberlegungen zur Gestaltung und Intentionalitit von Ritualen am Beispiel
der Nat-Verehrung in Myanmar (Burma)'

Zwei Beobachtungen waren es, die Caroline Humphrey und James Laidlaw bei ihrer Unter-
suchung der piijd - wie sie von Jains aufgefiihrt wird - dazu bewogen, bisherige Ritualtheorien zu
iberdenken: Die Glaubigen belegten ihre Handlungen im Rahmen der piijd mit scheinbar beliebig
vielen Bedeutungen, aus denen sich kein geschlossenes System abstrahieren lieB3: ,,Sometimes
these seemed to have been plucked from the air in response to our questioning, and no one was
perturbed that different individuals proffered quite different such definite ,meanings' for the same
object or act" (1994: vii). Dariiber hinaus wurden die beiden wiederholt gewarnt, dass die
Durchfithrung der piijd sowie von Ritualen im allgemeinen bedeutungslos sei (1994: 2). Humph-
rey und Laidlaw verfolgten den Aspekt dieser vermeintlichen Bedeutungslosigkeit und entwickel-
ten eine neue Ritualtheorie: Ein Ritual sei weder als ein spezifisches Ereignis noch als eine eigene
Kommunikationsform zu verstehen, vielmehr stelle es einen besonderen Handlungsmodus dar.
Dieser sei durch eine verpflichtende Einstellung gegeniiber dem eigenen Handeln gekennzeichnet
(ritual commitment), die wiederum maf3geblich durch Nicht-Intentionalitdt bestimmt werde. Mit
diesem Begriff meinen die Autoren, dass rituelle Handlungen zwar bewusst eingegangen werden,
jedoch in bezug auf ihr Handlungsziel nicht-intentional, also ,,bedeutungslos" sind. Anders
ausgedriickt: Eine Ritualhandlung hat eine ihr eigene Identitit und ergibt keinen Sinn hinsichtlich
der Motivation zu ihrer Durchfithrung. Die Substanz ritualisierten Handelns lédsst sich insofern
nicht argumentativ begriinden. Abgesehen davon sei eine ,,rituelle Einstellung" abhéngig von der
Auffithrung vorgeschriebener (geregelter) elementarer (archetypischer) und wieder-erkennbarer
Bilder oder Sequenzen (Humphrey & Laidlaw 1994, Kapitel 4).

Aus den oben genannten Beobachtungen liele sich jedoch auch etwas ganz anderes folgern,
namlich, dass Rituale in einem bestimmten Maf individuell gestaltbar und situationsabhingig
sind. Ich teile die Einschdtzung von Humphrey und Laidlaw (1994: 6), dass die Vorstellung eines
einheitlichen Korpus religioser Vorstellungen problematisch ist. Wer - wie gewissenhaft auch
immer - versucht, alle Erkldrungen und Erlduterungen zu einer religiésen Tradition auf einen

Herzlichen Dank fiir Anregungen und Anmerkungen zu diesem Aufsatz an Klaus Peter Képping, Ursula
Rao und Burkhard Schnepel.
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Nenner zu bringen, muss letztendlich erkennen, wie unerreichbar ein solches Unterfangen ist.
Zudem scheint dies fiir die individuelle Religiositdt belanglos oder nur im Hinblick aufreligiése
Institutionen und deren Legitimierung wichtig. Im Gegensatz zu Humphrey und Laidlaw glaube
ich, dass der Kern des Problems darin liegt, dass ein Ritual per definitionem immer nur als eine
darstellerische Realisierung existiert.” Aus der Gesamtheit aller ausgefiithrten Rituale ldsst sich
kein essentielles, archetypisches Vorbild herauskristallisieren. Das heifit nicht, dass es keine
wiederkehrenden und allgemein anerkannten Strukturen, Sequenzen oder Inhalte gebe. Ich meine,
dass jede darstellerische Realisierung eines Rituals das Potential situationsspezifischer, individu-
eller und kreativer Handlungen enthélt. Diese Handlungen, und darum geht es mir in diesem
Aufsatz, konnen sehr wohl sinnvoll, zweckmiafig und zielgerichtet - eben intentional - sein.

Im folgenden werde ich an einem Beispiel aus Myanmar* zeigen, welchen hohen Stellenwert
der individuellen Performanz und Auslegung eines Rituals im Kontext der Nat-Verehrung
zukommt. Ich werde argumentieren, dass zumindest dieses Ritual einen freien Gestaltungsraum
birgt, dem bisherige Ritualtheorien nicht gerecht werden. Es geht also um genau die ausgesparte
bzw. vernachldssigte Seite rituellen Handelns: die einmaligen, formlosen, verdnderlichen und
nicht vorgeschriebenen Performanzen im Rahmen des Rituals. Die Frage nach den kreativen
Anteilen im Ritual wird mich zum Problem der Intentionalitédt der Akteure fithren. Nach welchen
Kriterien werden diese Performanzen gestaltet, und wie schaut es in diesem Fall mit der Bewusst-
heit der Akteure aus?

Myanmar ist ein buddhistisches Land. Etwa 87% der Bevolkerung richten sich nach der The-
ravada-Lehre, die durch Selbstbeherrschung, MaBigung, Disziplin, Gleichmut und Respekt
gepragt ist. Spenden und Opfergaben an die Mdnchsgemeinde gehdren zum Alltag, fast jeder
Mann verbringt zumindest einige Jahre seines Lebens im Kloster. Nicht alle, aber ein GrofBteil der
Buddhisten bzw. Myanmaren glauben aulerdem an die Siebenunddreiflig Nat-Geister.' Die Nat’
(na') werden als gottdhnliche Wesen verehrt und zumeist auf berithmte Personen der burmesi-
schen Geschichte zuriickgefiihrt. Ihre Legenden erzéhlen von durchweg tragischen Lebensldufen,

die mit einem gewaltsamen Tod zur Nat-Werdung fithrten. Daraus lassen sich fiir die einzelnen

Humphrey und Laidlaw scheinen davon auszugehen, dass Ritualausiibende sich ihre eigene Rationalitét des
Handelns im nach hinein selbst erstellen: ,,... people do attempt to counteract the meaninglessness of ritual
by imposing religious meanings which they have been told about, have read about, or have thought up for
themselves" (Humphrey & Laidlaw 1994: 6).

1989 dnderte die Militdarregierung die Bezeichnung ,,Burma" um in das auf die gleichen etymologischen
Wurzeln zuriickgehende ,,Myanmar". Seitdem hat die Verwendung des einen oder anderen Landesnamens
vor allem politische Bedeutung. Ich verwende beide Begriffe sinngleich.

Die Zahl siebenunddreiflig ist von symbolischer Bedeutung und nicht ganz genau zu nehmen. In der
religiésen Praxis werden sehr viel mehr als siebenunddreifig Nat verehrt. Die Gruppierung variiert je nach
Region, Zeit und Tradition (siche Temple 1906; Schworer-Kohl 1999).

Nat bedeutet wortlich: Herr (Sanskrit/Pali), wird jedoch auch als Bezeichnung fiir weibliche Geistwesen
verwendet. Alle burmesischen Begriffe gebe ich in einer an die englische Aussprache angelehnten und (seit
der Kolonialzeit) in Myanmar iiblichen Transkription wieder. Substantive schreibe ich der besseren Lesbar-
keit wegen mit groBem Anfangsbuchstaben. Wichtige Begriffe nenne ich zusidtzlich in der wissenschaft-
lichen Transliteration des ,,Myanmar-English Dictionary" (Department of the Myanmar Language Com-
mission 1994). Diese Termini sind dann kursiv und klein gedruckt (im Burmesischen wird nicht zwischen

Grof3- und Kleinschreibung unterschieden).
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Geistwesen unterschiedliche religiése ,,Zustdndigkeiten", Verehrungsformen und regionale
Feiertage ableiten. Die Nat gelten als launisch und kraftvoll, verfolgen die Menschen und miissen
von ihnen im Ritual besédnftigt werden. Sie machen denjenigen das Leben schwer, die ihnen
keinen Respekt zollen, und helfen denen, die sie achten.

Den ethnographischen Rahmen meines Fallbeispiels bieten mehrtiagige Nat-Feste mit vielen
tausend Besuchern.’ Sie beinhalten grofe Jahrmérkte mit Karussells, Essstdnden, Schnapsbuden,
illegalem Wettspiel, Verkauf von Schmuggelware, Tdatowierstinden, Zirkus usw. Auflerdem
reihen sich hunderte von Nat-Schreinen zu improvisierten Gassen aneinander. Diese Schreine
werden von Ritualspezialisten unterhalten, die man als Nat Kadaw (na'gado) bezeichnet, wortlich
als Ehefrau’ eines Nat. Diese Nat Kadaw bestehen etwa zur Hilfte aus vorwiegend élteren Frauen
und zur anderen Hélfte aus Médnnern in Frauenkleidung. Zentral fiir die Nat-Feste sind ihre Nat
Pwe (na’pwe:) genannten Darbietungen vor einem Nat-Altar. Uppig geschminkt und gekleidet
erhalten die weiblichen und ménnlichen ,,Ehefrauen" Opfergaben, berauschen sich, werden von
den Nat besessen und sagen die Zukunft voraus.” Alkohol, Zigaretten und Opferspeisen kreisen
gleichermaflen unter den Nat Kadaw wie unter den teilnehmenden Gldubigen. Mit seinem
ausschweifend-frohlichen und dionysischen Charakter wird der Nat-Kult auch als Gegenpol zum
strengen Theravada-Buddhismus gesehen.'

Im Folgenden werde ich diese Nat Pwe-Rituale hinsichtlich ihrer Gestaltungsmoglichkeit und

situationsspezifischen Darbietung analysieren. Dabei beschéftigen mich zwei Fragenkomplexe:

1. Inwieweit birgt eine Nat Pwe an sich das Potential seiner Umgestaltung? Genau ge-
nommen ist ja kein Ritual exakt gleich einem anderen, doch wie ist diese Verande-
rungsmoglichkeit konzeptionell verankert?

2. Wer hat die Macht, dieses Ritual auszulegen oder zu verdndern? Wem wird bei einem
Nat Pwe tiberhaupt Handlungsféhigkeit zugesprochen?

Werfen wir aber zunéchst einen genaueren Blick auf die Details des Rituals.

Nat Pwe - das Ritual
Das erklérte Ziel eines Nat Pwe ist es, die Nat-Geister zu besédnftigen und ihr Wohlwollen zu
erreichen. Das Leben bietet dazu eine Reihe konkreter Anldsse: Eheprobleme, Krankheit, der

Datengrundlage sind die Nat-Feste in Taungbyon (August 1997 und 1998) und Yadana Gu (August 1998).
,»Gemahlin" bei Schworer-Kohl (1999: 74), ,,Braut" nach Niessen (1958: 660).

Wir haben es hier also mit eine Phdnomen zu tun, das in der traditionellen Ethnologie als Besessen-
heitsschamanismus bezeichnet wird: Ein Ritualspezialist wird zu einem bestimmten Zeitpunkt willentlich
von einem Geist besessen, spricht Orakel, handelt oder heilt durch ihn. Androgynitdt gilt in diesem Zu-
sammenhang hdufig als eine Voraussetzung fiir schamanistische Kréfte und ist aus vielen Kulturen bekannt.
Ob auch die Nat Kadaw als Schamanen bezeichnet werden koénnen, ist umstritten: Melford Spiro
(1996[19671: 205) hélt es in Ermangelung treffenderer Begriffe fiir angemessen. Bencdicte Brac de la
Perriere (1989: 52) bevorzugt, sie als Medien zu klassifzieren.

Siehe z.B. Spiro (1996T1967]: xxxix). Umstritten ist, ob der Nat-Kult als eigene Religion neben dem
Buddhismus besteht (ebd. xxxviii) oder als synkretistischer Aspekt eines genuin burmesischen Buddhismus
(Tambiah 1970: 42; vgl. dazu Spiro 1996[1967]: x1).
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Wunsch nach einem Lottogewinn, der Verlust eines Gegenstandes, eine bevorstehende Priifung,
Operation oder dergleichen. Hierfiir gelten die Nat als zustdndig. Einem Nat Pwe beizuwohnen
oder eines auszurichten ist also entweder mit dem Wunsch nach der Unterstiitzung der Nat oder
mit dem Dank dafiir verbunden. Dennoch steht dieses instrumentelle Verstindnis von Religion
nicht im Vordergrund: Zu bewiltigende Probleme stehen immer an, und die unberechenbaren
Nat-Geister sollten sowieso nicht vernachlassigt werden.

Die Tanzdarbietung (Nat Pwe) einer Nat Kadaw ldsst sich grob in mehrere Sequenzen unter-
teilen": Zunéchst betritt die Nat Kadaw im Kreis ihrer Anhédnger und Unterstiitzer den Altarraum,
eine an den Seiten offene Halle mit einem Nat-Altar und einem Orchester, die als Palast (nan: do)
bezeichnet wird." Die Zuschauer setzen sich auf den Boden, der Weg vor und zum Altar bleibt
fir die Nat Kadaw frei. Die Gldubigen bringen Opfergaben dar und stecken der Nat Kadaw
Geldscheine zu, die diese wiederum gleichmafig an Musiker und Sédnger verteilt bzw. vor dem
Altar in einer Schale sammelt. Ein Ansager oder eine Ansagerin beginnen die Anwesenden mit
Nat-Liedern (na'chin:) einzustimmen. Nach einigen Tanzschritten bekommt die Nat Kadaw von
ihren Assistenten hochprozentigen Alkohol gereicht (Rum, Whisky) und bis zu zehn Zigaretten
gleichzeitig angesteckt, dann wird sie mit Parfiim bespritht. Unter rhythmischem Klatschen der
Zuschauer beginnt ein ekstatischer Tanz, bei dem die Nat Kadaw nacheinander verschiedene Nat
verkorpert. Liedertexte, Musikstiicke und Choreographie stehen fiir Charakter und Leben der
jeweiligen Nat-Gestalten. Die Performanz iiberschreitet dabei in verschiedener Weise geltende
Tabus: die Kadaw trinkt unméfBig, raucht, duBlert (via Ansager oder Chor) lautstark sexuelles
Begehren, benutzt obszéne Schimpfworter und verwettet einen Teil des geopferten Geldes. Es
sind spezifische Nat, die ein solches Verhalten herausfordern: der berithmt-beriichtigte U Min
Kyaw, der sein Geld beim Hahnenkampf aufs Spiel setzt; der Frauenheld Ko Gyi Kyaw oder die
halbstarken Taungbyon-Briider, die den beiden anderen im Trinken um nichts nachstehen.
AuBerdem gibt die Nat Kadaw auch artistisch-sensationelle Einlagen: als U Min Kyaw wirbelt sie
eine mit Geldscheinen gefiillte Schale durch die Luft, als Pa Lei Yin' tanzt sie mit langen Sébeln,
als Popa Medaw muss sie gelbe Blumenbliiten schlucken, als Ye Yin Kadaw Feuer oder als Shan-
Nat eine griine Kokosnuss tigergleich mit bloBen Zéhnen aufreilen. Alle choreographischen
Elemente - Tanzen wie Trinken - haben referenticlle Bedeutung hinsichtlich der jeweiligen Nat-
Biographie.” Der Tabubruch der Nat Kadaw geschieht in Nachahmung der historischen Nat-
Schicksale. Solchermaflen legitimiert darf und kann der dionysische Aspekt auch auf das
Publikum iibergreifen: Die Nat Kadaw reicht Alkohol, Zigaretten, Geld und Opferspeisen an die

' Zur detaillierten Abstufung und Ausfiihrung des Rituals siche auch Brac de la Perriere 1989, Kap. IV.

' Genau genommen miissen zwei verschiedene Formen von Gebéduden unterschieden werden: die zeitlich auf
die Festdauer beschrinkten Schreine, die von einzelnen Nat Kadaw gemietet werden und die gleichsam als
Altar und Gistehaus der Ritualspezialisten fungieren. Diese Schreine sind zwischen acht und 15 qm grof.
Fiir eine Tanzdarbietung jedoch suchen die Nat Kadaw einen der permanenten Nat-Paldste auf, die mit
einem Orchester und elektrischem Verstéirker ausgestattet sind und einem groen Kreis an Anhédngern Platz
bieten.

" PaLei Yin, Popa Medaw und Ye Yin Kadaw sind weibliche Nat.
' Zu den gesungenen Nat-Biographien siche die musikethnologische Studie von Schworer-Kohl (1999).

Leider tibersieht sie die referentielle Bedeutung der performativen Darbietungen und wertet sie als blofe
,Zaubertricks" der Nat Kadaw ab (Schworer-Kohl 1999: 75).
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zuschauenden Glaubigen weiter, die Stimmung ist entsprechend ausgelassen. Im weiteren Verlauf
der etwa vierzig- bis sechzigminiitigen Tanzsequenz beginnt sie, einzelnen Glaubigen Weissa-
gungen zu machen. Anschlieend verldsst die Nat Kadaw mit ihrer Gefolgschaft den Nat-Palast,
um den Anhédngern in einem privaten Schrein fiir ausfithrliche Konsultationen zur Verfiigung zu
stehen. Die ndchste Nat Kadaw beginnt mit ihrer Performanz.

In seiner Verbindung verschiedener performativer Elemente steht das Nat Pwe geradezu para-
digmatisch fiir die vielfialtigen Aspekte rituellen Handelns. Es verbindet religiésen Ernst,
spielerische Darstellung, Transformation und Tabubruch. Es verkorpert ,,Anti-Struktur" (Victor
Turner), karnevaleske ,Lachkultur" (Michael Bachtin), die ,,Ubertretung" im Bereich des
Heiligen (George Bataille) und eine Kombination aus Maskierung und Rausch (Roger Caillois).
Am auffilligsten ist dabei das Element der Transgression, ,,... eine jener eigenartigen Formen
sozialen Verhaltens, in denen alles, was sonst zumindest als 6ffentliche Handlung tabuisiert ist,
erlaubt, ja sogar erwartet wird, insbesondere die Darstellung von sexuellen Handlungen, das
Aussprechen von obszénen Bemerkungen, die Zerstérung von Gegenstidnden, das Ausiiben von
Gewalt, die, wenn nicht realiter ausagiert, so doch zumindest performativ und symbolisch als
Schauspiel oder Ritual oder beides vorgefithrt werden" (K6pping 1998b: 152).

Das Konzept eines Nat Pwe

Um den freien Gestaltungsspielraum dessen, was wir in der kulturvergleichenden Analyse als ein
Ritual beschreiben, einschédtzen und analysieren zu konnen, muss zunidchst geklart werden,
welche spezifischen Vorstellungen iiber ein solches Ereignis in einer Kultur iiberhaupt vorliegen.
Handelt es sich um stark vorgegebene und benennbare Strukturen oder eher um frei zu interpretie-
rende Vorbilder? Wie frei ein Ritual aber auch immer sein mag, nie kann eine Performanz eine
exakte Kopie einer vorhergehenden sein, denn als eine Form der Praxis unterliegt das Ritual dem
stindigen Wandel. Was aber als noch zum Ritual zugehdrig bewertet wird und was seinen
Rahmen sprengt, hdngt von den jeweiligen kulturellen Konzepten ab, die zur Interpretation
solcher Ereignisse herangezogen werden. In der Terminologie von Humphrey und Laidlaw
ausgedriickt: Wann verpflichten sich die Akteure zu einer rituellen Haltung und wie lassen sich
die Uberginge zu anderen Handlungskategorien ausmachen? Mit Bezug auf diese Fragen nach
der Gebundenheit ritueller Handlungen mochte ich im folgenden auf das im Nat Pwe selbst
angelegte Potential zu dessen Verdnderung eingehen.

Ein solches Vorgehen beriithrt einen Konflikt im Ritualdiskurs. Die meisten Wis-
senschaftlerfinnen) definieren ein Ritual hinsichtlich seiner Struktur und betonen dessen Form-
lichkeit, Stereotypie, Vorgeschriebenheit, Unverdnderlichkeit und Wiederholbarkeit (z.B. auch
Humphrey & Laidlaw 1994 und viele andere, wie Drewal 1992: xiv anmerkte). So definiert z.B.
Stanley Tambiah:

,Das Ritual ist ein kulturell konstruiertes System symbolischer Kommunikation. Es be-
steht aus strukturierten und geordneten Sequenzen von Worten und Handlungen, die oft
multi-medial ausgedriickt werden und deren Inhalt und Zusammenstellung mehr oder we-
niger charakterisiert sind durch: Formalitdt (Konventionalitét), Stereotypie (Rigiditit),
Verdichtung (Verschmelzung) und Redundanz (Wiederholung). Rituelle Handlungen sind
auf drei Arten performativ: Erstens im Sinne von Austin, wonach etwas sagen gleichzeitig
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auch etwas tun (als konventionelle Handlung) bedeutet; zweitens in dem davon vollig ver-
schiedenen Sinn einer dramatischen Performance, in der die Teilnehmer verschiedene
Medien benutzen und das Ereignis intensiv erfahren; und schlieBlich in einer dritten Be-
deutung im Sinne eines indexikalen Wertes (der Begriff stammt von Peirce), den die Ak-
teure wiahrend der Performance dieser zuschreiben und aus ihr ableiten" (Tambiah 1998
[1979]: 230, meine Hervorhebung).

Die Moglichkeit, dass Rituale auch eigenes sinnschaffendes Potential bergen, individuell oder gar
improvisiert sind, taucht hier nur in der Milderung seiner Negation als ,,mehr oder weniger" auf.
Dabei ist man sich des Problems dieser freien Gestaltung in der Ethnologie durchaus bewusst,
z.B. im Zusammenhang mit der Frage nach Ritualen, die eben nicht dem perfekten Vorbild
entsprechen (zu ,,misslungenen" Ritualen siche Bell 1992: 33-35). Doch nur wenige Ethnologen
postulieren explizit, wie wichtig das aktiv Schopferische im rituellen Kontext sein kann (z.B.
Drewal 1992; Kapferer 1983; Turner 1989[1982]). Statt dessen wird dieser Aspekt ausgespart, so
u.a. bei Michaels' Versuch, religiose Rituale von habituellem Handeln analytisch abzugrenzen,
dass Handlungen im Ritual ,,nicht spontan, privat, widerrufbar, singular und beliebig fiir jeder-
mann sein" dirfen (Michaels 1999: 34). So einfach ldsst sich das meines Erachtens nicht
behaupten.

Einig scheinen sich Ritualtheoretiker aber dariiber zu sein, dass einzelne Versatzstiicke eines
Rituals austauschbar und verdnderbar sind, ohne die Giiltigkeit desselben in Frage zu stellen. Im
Falle des Nat Pwe lassen sich beispielsweise Opfergaben ausmachen, die nicht iiberliefert sind. So
bringen die Gldaubigen eben nicht nur Eugenia-Zweige, Bananen und eine griine Kokosnuss,
Halstiicher, Rum, gebratenes Huhn oder hartgekochte Eier dar, sondern auch ,,moderne", teils
importierte Konsumgiiter wie Deospray, Tiger-beer-Dosen, Filterzigaretten oder stark koffein-
haltige Limonade (Energy drink). AuBBerdem unterscheiden sich die Nat Pwe-Performanzen in der
Auswahl der verkorperten Nat. Die meisten Ritualspezialisten beherrschen drei bis vier Nat-
Geister (,,Nat-Rollen"). Es wird allgemein anerkannt, dass sich jede Nat Kadaw zu spezifischen
Nat-Personlichkeiten hingezogen fiihlt und dass das Publikum bestimmte Erwartungen an die
Performanz mitbringt. Wie weit ein Nat bei der Uberschreitung gesellschaftlicher Grenzen geht -
ob durch obszéne Bemerkungen oder durch iiberméafigen Alkoholgenuss -, prigt die Stimmung
und die Aufmerksamkeit des Publikums. Aufféllig dabei ist, dass die bevorzugt dargestellten Nat
nicht dem Spektrum der offiziellen Nat-Verzeichnisse entsprechen. Solche Dokumente listen die
zu verehrende Gruppierung von siebenunddreilig Nat auf. Divergierende historische und
zeitgendssische Nat-Verzeichnisse belegen jedoch, dass es hier immer regionale und zeitliche
Verschiebungen gab, die wohl in erster Linie die Identifizierung mit verschiedenen burmesischen
Konigtimern spiegeln (siche Temple 1906; Schworer-Kohl 1999: 26, 37ff, deren éalteste
Auflistung auf das Jahr 1059 datiert ist). Die Vorlieben des Publikums scheinen eindeutig auf
jenen Nat-Verkorperungen zu liegen, die Transgressionen erlauben. Die Variationsbreite eines
Nat Pwe ist allerdings sehr viel groBer und geht weit iiber die Verdnderung ,,vorgeschriebener,
elementarer und wiederkehrender Segmente" (Humphrey & Laidlaw 1994) hinaus. Zumeist
unterscheiden sich Performanzen hinsichtlich ihrer Planmafigkeit und Organisiertheit. Wahrend
in einigen Nat-Paldsten das Umgehen der Nat Kadaw mit ihrem Publikum eher informell und
zeitlich unbestimmt scheint, ist es an den Hauptschreinen und zu rituellen Stofzeiten duBerst
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geregelt. Das kann soweit gehen, dass eine grofe Tafel anzeigt, in welcher Reihenfolge welche
Nat Kadaw um welche Uhrzeit auftreten, oder dass alle im inneren Bereich zugelassenen
Glaubigen der Nat Kadaw eine Nummernkennung erhalten, die vom Aufsichtspersonal streng
kontrolliert wird.

Vor allem aber unterscheiden sich die Performanzen in ihrer Ausrichtung des Tuns, d.h. in der
Aufmerksamkeit und Konzentration der Akteure und Teilnehmer auf verschiedene Aspekte des
Rituals:

1. Im zentralen Nat-Schrein eines Ortes stehen die Uppigkeit und Vollstindigkeit der
Opfergaben und der Darbietungen im Vordergrund: Es geht um Macht, Prestige,
Ruhm und Geld. Es ist ein Privileg fiir die Nat Kadaw, hier aufzutreten, und es ist de-
nen vorbehalten, die bereits zu Anerkennung und Wohlstand gekommen sind.

2. Im Kreis des angestammten Klienteis einer Nat Kadaw liegt die Aufmerksamkeit des
Nat Pwe auf privaten und religiosen Anliegen. Personliche Andacht und Bindungen
zur Nat Kadaw sowie grofziigige Opfergaben sind wichtig, letztere verbunden mit
Bitten oder Danksagungen an die Nat.

3. Am spéten Vormittag oder zu anderen rituell weniger frequentierten Zeiten gehort ei-
ne Nat Pwe héufig den Kindern und der Nachbarschaft. Im Mittelpunkt steht der Spal3
an den Liedern und an der Unterhaltung. Die tanzend-torkelnde Darbietung einer Nat
Kadaw steht hier fiir eine eher clowneske Regelverletzung (in Sinne des ,,Dummen
August"). Die Kinder lachen, junge Frauen singen im Chor Nat-Lieder, es wird ge-
klatscht und mitgewippt. Opfergaben haben keine Bedeutung.

4. Dagegen wird ein Nat Pwe abends und nachts mehrheitlich von Méannern besucht. Im
Vordergrund stehen eine eher laszive Tanzdarbietung der Nat Kadaw, frivole Spafie,
Annédherungsversuche unter den Teilnehmenden und Alkohol. Die erlaubte Hem-
mungslosigkeit fiihrt zuweilen soweit, dass der Patron eines Nat-Palastes allzu auf-
dringliche und randalierende junge Méanner aussperrt.

Verschiedene Akteurgruppen generieren also verschiedene Bedeutungen eines Nat Pwe. Keine
dieser Bedeutungen hat mit der eigentlichen Intention des Rituals zu tun, ndmlich die Nat zu
besédnftigen. Meiner Einschédtzung nach hat die hier genannte Konzentration des eigenen Fiihlens
und Tuns wiahrend eines Nat Pwe nicht notwendigerweise mit bestimmten Absichten zu tun. Ich
meine, dass verschiedene Akteurgruppen das Ritual in unterschiedlichen Diskursen verorten, ob
sie es nun so im Sinn hatten oder nicht. In anderen Worten: Es gibt einen relativ groBen Gestal-
tungsspielraum, der zundchst einmal unabhédngig von der Intention einzelner Akteure oder
Akteurgruppen existiert.

Hier nach einer Hierarchie der oben genannten Performanzereignisse zu fragen bzw. einzelne
Performanzen als entweder gegliickte oder missratene Auslegungen ritueller Vorschriften zu
klassifizieren, fiihrt auf die falsche Féhrte, denn es liegt im Wesen eines Nat Pwe, dass es den
Beteiligten eine bunte Palette an moglichen Rahmenbildungen erlaubt. Der Begriff der Pwe
(pwe:) bezeichnet gleichermaflen eine Offentliche Veranstaltung oder Unterhaltung, ein Fest,
einen Jahrmarkt, eine Begegnung, eine Handlung, eine Opfergabe, eine Opferprozession und eine
Mahlzeit. Entsprechend schliefit ein Nat Pwe (napwe:) sowohl die Opfergaben an die Nat, die
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Tanzdarbietung zu ihren Ehren als auch den Jahrmarkt mit ein."” Die konzeptionelle Verwandt-
schaft zwischen rituellen und unterhaltsamen Performanzen wird auch bei den burmesischen
Theaterformen deutlich, die gleichfalls als Pwe klassifiziert werden.” Ein Zat Pwe (zapwe: ) be-
zeichnet eine ndchtefiillende Mischung aus Komddie, Drama und Operette; ein Anyein Pwe
(anjein pwe:), eine Art Tanztheater, und ein Yokthe Pwe (jou'thei: pwe: ), das Marionettenthea-
ter. In allen drei Gattungen werden Legenden aus dem Leben Buddhas, der burmesischen Konige
und Nat-Erzdhlungen aufgefiihrt. Hier sind es dann dezidiert Schauspieler, Tdnzer oder Puppen,
die als Nat Kadaw gekleidet die Besessenheit durch die Nat inszenieren. Natiirlich kdnnen die
Myanmaren zwischen der Nat Kadaw, die im Ritual von einem Nat besessen wird, und dem als
Frau gekleideten und geschminkten Schauspieler, der die Besessenheit nachahmt, unterscheiden.
Schwierig wird es allerdings (zumindest fiir die Ethnologin), wenn Schauspieler und Ritualspezia-
list in ,,Personalunion" auftreten und diese Person zum einen auf der Bithne Besessenheit spielt
und zum anderen vor dem Nat-Altar besessen wird. Damit sind wir bei der Frage angekommen,
wer hier eigentlich agiert bzw. wem Handlungsfihigkeit zugestanden wird. Sie bildet die andere
Seite der Frage nach einer Unterscheidung zwischen gespielter und echter Ergriffenheit.

Zur Bewusstheit des Handelns, oder: Fiir wen macht sich die Nat Kadaw schon?
In diesem Abschnitt werde ich erdrtern, wem bei einem Nat Pwe iiberhaupt menschliches
Handlungsvermogen (agency) zuerkannt wird, bzw. inwieweit die Nat Kadaw - und in geringe-
rem Ausmal} alle Teilnehmenden - von ihrer Rolle tiberwiltigt werden, also quasi unfreiwillig
agieren. Wer hat die Macht, ein Nat Pwe auszulegen oder abzuwandeln? Nach Humphrey und
Laidlaw (1994) ist es ein deflatorisches Merkmal rituellen Engagements (ritual commitment),
dass die Teilnehmenden auf ihre eigene Handlungsbestimmung bewusst verzichten. Gemeint ist
eine Distanzierung der Akteure von der Handlung als solcher, die Humphrey und Laidlaw als
Nicht-Intentionalitidt bezeichnen. Die Identitdt der Handlung sei nicht von der Intention der
Handelnden bestimmt. Auf den hiesigen Fall tibertragen hieBe das, dass die dionysische Repra-
sentation der Nat weder logisch aus der Intention hervorgeht, die Nat zu besédnftigen, noch aus der
personlichen Motivation der Glaubigen, an einem Nat Pwe teilzunehmen, weil sie Eheprobleme
haben, ihnen eine Geschiftser6ffnung bevorsteht etc. Auch bei einem Nat Pwe besteht diese
Distanzierung der Akteure zum eigenen Handeln. Die eigentliche Handlungsmacht jedoch wird
dem jeweils repriasentierten Nat zugeschrieben (Spiro 1996[1967]: 121; Becker 1994: 288), der
dann gewissermafen in der Ich-Form seine Lebens- und Leidensgeschichte erzéhlt (via Ansager)
oder darstellt. Die Handlungsfahigkeit wird also - anders als in der Sicht von Humphrey und
Laidlaw - aufeine iibernatiirliche Intervention zuriickgefiihrt. Die Person der Nat Kadaw wird in
diesem Sinne gezwungen, so hemmungslos zu sein, wie sie es auflerhalb eines Nat Pwe nie wagen
wiirde. Besonders deutlich wird dies wihrend des ekstatischen Tanzes, also dem, was in der
Ethnologie als Besessenheit klassifiziert wird.

Nach burmesischer Vorstellung verhilt sich das menschliche Bewusstsein (Geist, Seele) so
flatterhaft wie ein Schmetterling und wird daher auch so genannt. Ein solcher ,,Schmetterling"

* Ein Jahrmarkt findet nur bei groBeren kalendarischen Nat-Festen statt.
" Dieser Sachverhalt verleitete Niessen (1958: 670ff.) dazu, den Ursprung des burmesischen Dramas im Nat-

Kult zu verorten und dies paradigmatisch fiir ganz Asien anzusehen.
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(lefpja) kann den menschlichen Korper kurzfristig verlassen (im Schlaf), dauerhaft (beim Tod)
oder sich mit einem weiteren ,,Schmetterling" vereinigen. Es gibt also verschiedene Stadien
geistig-seelischer Abwesenheit. Wenn ein Kind im Schlaf lachelt, hei3t es, es spiele mit dem
kindlichen Nat Ma Nay Le,'* wenn sich ein erwachsener Nat-Verehrer dem rauschhaften Tanz
hingibt, ein Nat liebe ihn."” Der Zustand der Ekstase wird in der Metapher der erotischen Liebe
erklart. Der wilde Tanz verkorpert und belegt zugleich die Zuneigung eines Nat. Entwickelt sich
diese Liebe zu einem iiber Monate und Jahre wiederkehrenden Ereignis, fiihrt sie letztendlich zur
Hochzeit mit dem Nat, und die betreffende Person wird seine ,,Ehefrau". Als Nat Kadaw lernt sie
bzw. er dann, die ,,Liebe" des Nat-Geistes zu reglementieren, ihn also zu einem bestimmten
Zeitpunkt willentlich zu personifizieren. In diesem Sinne kann eine Nat Kadaw im Tanz dann
auch mehrere Nat hintereinander verkorpern (= lieben), aber nur einen heiraten. Doch bei weitem
nicht alle Nat sind méannlich und verlangen nach einer Ehefrau.” Andere suchen nach einem
Ehemann, nach einer geschwisterlichen oder sogar einer elternschaftlichen Liebesbezichung zu
den Gldubigen. Dies hat den psychoanalytisch orientierten Ethnologen Melford Spiro
(1996[1967]: 219f.) zur gewagten Interpretation angeregt, die Nat Kadaw-Werdung nicht nur auf
gleichgeschlechtliches, sondern prompt auch auf inzestudses Verlangen und Frustrationen
zuriickzufiihren!

Ein Nat ,liebt" vereinzelt auch Zuschauer, die dann von der lauten rhythmischen Musik zu
gleichfalls hemmungslosem Tanzen verleitet werden. Diese ,,Liebe" hat stark ambivalenten
Charakter. Vielen Myanmaren wére es unangenehm, sich vor Verwandten oder Freunden so zu
entbl6Ben. Daher vermeiden es labile Personen, ein Nat Pwe zu besuchen. Andererseits macht die
Auflosung iiblicher sozialer Grenzen auch die Anziehungskraft dieses Rituals aus. Die Stimmung
ist erotisch aufgeladen, nicht zuletzt durch die Mehrdeutigkeit der vielfach geduBerten Mutma-
Bung: ,,Der Nat liebt dich". Neben der Feststellung, dass jemand vom Nat ergriffen wurde, kann
diese Liebesbezeugung in den Worten einer Nat Kadaw, des singenden Ansagers oder Chors
einerseits eine religiose Botschaft sein im Sinne einer illokutiondren Aussage der im Tanz
erschienenen Geistmacht (vgl. ,,Jesus liebt dich"). Andererseits impliziert diese Aussage eine se-
xuelle Anspielung. An einen Mann gerichtet unterstellt sie scherzhaft, dass der Angesprochene
wohl auch ein bisschen ,,andersherum" sei. An eine Frau gerichtet steht sie im Zusammenhang
mit der unstillbaren Lust des Nat-Frauenhelden Ko Gyi Kyaw."” Mit entsprechend frivolem
Unterton ermuntern sich die Anwesenden gegenseitig, sich dem Tanz hinzugeben, also die
Zuneigung des Nat zu erwidern. Zuweilen wird das Publikum auch kollektiv aufgefordert, den
Nat (die Nat Kadaw) nun so zu lieben, wie es die Frauen zu seinen Lebzeiten taten (Spiro
1996[1967]: 222).

Sexuelle Anspielungen und obszone Gesten wihrend eines religiésen Rituals sind selbstver-
standlich kein singulédres, typisch burmesisches Phdnomen. In vielen Kulturen scheint die

* Siehe z.B. Htin Aung 1959: 88; Becker 1994: 290.
Zum Konzept der Besessenheit siehe auch Spiro 1996[1967]: 157ff.

* Zu den beliebtesten Nat gehodren beispielsweise Shwe Nabe (Frau Goldene Seiten), Thon Ban Hla (Frau
Dreimal Schén) oder Pegu Medaw (Biiffelfrau von Bago).

* Weibliche Nat Kadaw gelten aufgrund ihres Tanzes tibrigens als unmoralisch und - so sie gleichzeitig mit
einem menschlichen Ehemann verheiratet sind - als promiskuitiv. Bei den médnnlichen Ritualspezialisten ist
es das gleichgeschlechtliche Begehren, das dhnliche Stigmata hervorruft (siehe Spiro 1996[ 1967]: 209).
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Doméne der Religion sonst tabuisierte Handlungen geradezu herauszufordern. Eine Erklarung fiir
diese Verbindung des Heiligen mit dem Erotischen muss nach Georges Bataille in der Sehnsucht
nach der Uberwindung der Diskontinuitit des Seins gesucht werden (zur Diskussion seiner
Theorie des ,,heiligen Eros" siche Kopping 1998Db).

Erscheint der Tanz einer Nat Kadaw zu kontrolliert, wird die ,,Liebe" des Nat angezweifelt.
Zuschauer behaupten dann, dass nicht mehr die Nat-Geister handeln, sondern die Person des
jeweiligen Ritualspezialisten. Nach Rodrigues (1992: 51) Informanten seien drei Viertel aller Nat
Kadaws unehrlich - ,,with perverted morals and greedy ambitions". Becker (1994: 296) zitiert
einen Ritualspezialisten, der meinte ,,... that many natkadaws behave rudely and dance rudely just
to try to show that the nat is in them - because no human would dare to behave this way!" Spiro
(1996[ 1967]: 209) stellt zwei divergierende Meinungen gegeniiber, wonach etwa 10% aller Nat
Kadaw entweder als ,,ehrlich" oder auf der anderen Seite als ,,unehrlich" eingestuft wurden.” In
diesem Sinn wire die negierte Handlungsbestimmung im ,,Liebesrausch" mit dem Nat vorge-
tduscht, als Rhetorik anzusehen und das Agieren der Nat Kadaw intentional. Der Gegensatz
zwischen echter und gespielter Besessenheit scheint jedoch nicht absolut zu sein. Vielmehr wird
ein gradueller Ubergang angenommen. Insofern ist auch die Rede von Instrumentalisierung oder
sogar Manipulation in diesem Zusammenhang &dufBlerst heikel. Sie unterstellt Personen eine
Handlungsabsicht, die ihnen unter Umstdnden weder bewusst noch verstidndlich ist. Sie lasst
zudem auBer acht, dass die Validitét einer durch den Glauben etablierten Realitédt ihre Autoritdt
durch die Manipulation von Geistern und Ritualen nicht verliert.

Um zu erkunden, inwieweit im Kontext eines Nat Pwe von menschlicher Handlungsfahigkeit
(agency) der Akteure gesprochen werden kann, mochte ich einen Aspekt in dieser Hinsicht
herausgreifen und beleuchten: Den der Verwandlung ménnlicher Individuen in als weiblich
klassifizierte Ritualspezialisten (fiir madnnliche und weibliche Nat). In der Ethnologie sind
verschiedene Arten des institutionalisierten Geschlechterrollenwechsels oder eines dritten
Geschlechts dokumentiert und postuliert worden (z.B. das Phdnomen der Hijra in Indien, Kathoey
in Thailand, Xanith im Oman, Berdache in Nordamerika, siche Herdt 1994). Sie werden zumeist
als kulturspezifische Formen der Legitimierung gleichgeschlechtlicher Liebe betrachtet (Morris
1995: 580). Bei meiner Analyse eines Nat Pwe bin ich bislang davon ausgegangen, dass das
inszenierte (Ehe-)Frau-Sein sowohl Ausdruck als auch Aneignung einer zeremoniellen Identitét
sei. Wird nun - wie oben - der religiose Ernst in Frage gestellt, mit dem sich die Nat Kadaw
enthemmt und grenziiberschreitend verhilt, miisste weiter gefragt werden, ob das Phdnomen des
cross-dressing entweder als authentisch-bewusster Ausdruck der persénlichen sexuellen Identitét
oder als beabsichtigtes karnevaleskes Spiel gedeutet werden kann. Weibliche Kleidung sagt ja an
sich noch nichts tiber die Motivation des Triagers aus. Bei einem Nat Pwe nun inszenieren
hunderte vor allem jiingere Ménner ihren Koérper mit Make-up, falschen Wimpern, lackierten
Fingernédgeln und prunkvollen Gewéndern als einen weiblichen - oft attraktiv, manchmal bis zur
Groteske verfremdet. Dabei ist der Geschlechterrollenwechsel der einzige Aspekt der in diesem
Ritual erlaubten und erwarteten Transgression, der keine referentielle Bedeutung hinsichtlich
einer Nat-Biographie birgt. Nat sind zwar zuweilen als Trinker, Rowdies oder Frauenhelden

* Ich selbst habe diesen Punkt nicht angesprochen, weil ich erwartete, dass man mir nur den vermuteten
westlichen Erwartungen entsprechend geantwortet hétte (zur wechselseitigen Beméachtigung von Bildern
iberdie,, Anderen" siche Taussig 1997).
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bekannt, aber nicht aufgrund eines wie auch immer gearteten Transvestismus. Der Begriff des
Transvestismus soll hier als beschreibende Kategorie verstanden werden fiir Personen, die sich in
der (stereo-)typischen Art und Weise des anderen sozialen Geschlechts zurechtmachen.” Dieses
Phénomen scheint - zumindest nach Forschungsergebnissen aus westlichen Kulturen - vor allem
unter heterosexuellen Personen verbreitet (Garber 1993). Doch wie verhélt es sich mit den Nat
Kadaw? Melford Spiro (1996[ 1967]: 220) und viele andere klassifizieren sie als ,,effeminierte,
homo- oder transsexuelle" Ménner. Tatsdchlich lebt ein Grofiteil der médnnlichen Ritualspezialis-
ten auch auflerhalb der Nat-Zeremonien in einem mehr oder weniger offenen homosexuellen
Verhiltnis. Sie sprechen davon, achau (schwul) zu sein. Bei der Befragung der Burmologin
Benedicte Brac de la Perriere bekannten sich einundvierzig von neunundsechzig mannlichen Nat
Kadaw zu ihrem gleichgeschlechtlichen Begehren (1989: 53). Im Alltag wird dies beispielsweise
an der Art kenntlich gemacht, wie das von Miannern und Frauen getragene Longyi-Hiifttuch
gebunden bzw. geknotet wird.” Auch in der burmesischen Gesellschaft ist Schwulsein stigmati-
siert. Die auBBer-ordentliche Zeit eines Nat Pwe-Festes bietet sich daher besonders an, um sich als
minnliches Paar der Offentlichkeit zu zeigen oder nach Einbruch der Dunkelheit in den Lokalen
zu treffen. Neben der sexuellen Orientierung der Nat Kadaw scheint es auch eine prozentuale
Zunahme méannlicher Ritualspezialisten zu geben. Wahrend Melford Spiro Anfang der sechziger
Jahre den Anteil mannlicher Nat Kadaw noch mit 3-4% angab, bestanden die Ritualspezialisten
1997/98 etwa zur Hilfte aus Médnnern (zumindest auf den groBen Nat Pwe).” Brac de la Perrieres
Informantenwahl Mitte der achtziger Jahre zeugte sogar von einem ménnlichen Uberschuss
(1989: 52)." Insofern lieBe sich hier durchaus von einer Aneignung oder Vereinnahmung des
Rituals durch schwule Méanner sprechen.

Der Begriff des Transvestismus (oder Transvestitismus) ist insofern problematisch, als dass er dhnlich wie
der der Transsexualitdt auf die medizinische Sexualforschung zuriickgeht, die von einer Unterscheidbarkeit
von ,,normalem" und abnormen bzw. krankhaftem sexuellen Verhalten ausgeht. AuBlerdem werden diese
Kategorien fiir ihre Unzulédnglichkeit kritisiert, persdnliche Identifizierung und sexuelles Begehren zu
differenzieren. In der kulturvergleichenden Analyse kommt als weiteres Problem hinzu, ob sich diese west-
lichen Kategorien auch auf Geschlechtergrenzen tibertretende und sexuelle Verhaltensweisen in nicht-
westlichen Gesellschaften iibertragen lassen. Es mangelt an entsprechenden Untersuchungen und unbelaste-
ter Begrifflichkeit. Daher setze ich diese Termini in Anfithrungsstriche bzw. nenne burmesische Bezeich-
nungen.

* Miénner binden das Tuch mit einem groen Knoten vorne und tiber einer Gehfalte zusammen, Frauen und
Homosexuelle tragen es enganliegend und befestigen es, indem sie den liberstehenden Stoff an die Seite
klappen und feststecken.

Ich glaube nicht, wie Brac de la Perriere, dass sich Spiro oder seine Informanten verschitzt hatten, denn das
Phdnomen des cross-dressing und der sexuellen Konnotationen eines Nat Pwe hatte er durchaus erkannt
und thematisiert. AuBBerdem ziehen die transvestischen Inszenierungen ménnlicher Nat Kadaw sdamtliche
Blicke auf sich. In kolonialen Aufzeichnungen vom Anfang dieses Jahrhunderts werden sogar ausschlief3-
lich ,,in Miénnerkleidung auftretende Nat-Braute" beschrieben (Ridgeway sowie Brown, zitiert nach
Niessen 1958: 660). Dagegen wurde das Phdnomen burmesischer ,,Hermaphroditen" in einem Reisebericht
aus dem frithen 18. Jahrhundert bereits erwéhnt (siche Spiro 1996[1967]: 220).

Moglicherweise liegt hier eine geschlechtsspezifische Sichtweise der Forscher/innen vor, Nat Kadaw des

jeweils anderen Geschlechts als auffélliger und verhédltnisméaBig dominanter wahrzunehmen.
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Ich glaube, dass die Nat Kadaw auch wiahrend des Rituals selbstreflexiv ihre geschlechtliche
Identitét inszenieren. lhr Verhalten ist jedoch nicht politisch motiviert, denn es geht beispiels-
weise nicht darum, als eine im Alltag diskriminierte Minderheit anerkannt zu werden.” Dennoch
verhélt es sich meines Erachtens auch nicht wie das Err6ten wihrend eines Rituals, das Humphrey
und Laidlaw (1994: 74, 85) anfithren, um zu zeigen, dass ein Ritualereignis zwar durchaus
Botschaften kommunizieren kann (z.B. Beschiamung), dies aber noch lange nicht heifit, dass
Rituale diese oder jene Kommunikation intendieren. Die performative AuBerung geschlechtlicher
Identitét ist (im Gegensatz zum Empfinden) mehr als eine unkontrollierbare kérperliche Reaktion.
Dennoch steht sie nicht im Widerspruch zur zeremoniellen Identitédt, fithrt nicht notwendigerweise
zu ihrer Infragestellung oder Auflosung. Sie ist ein Zeichen, das von verschiedenen am Ritual
beteiligten Gruppen auf unterschiedliche Diskurse bezogen und damit auf vielfdltige Art
entschliisselt werden kann. In diesem Sinn eignen sich alle an einer solchen Performanz beteilig-
ten Personen das Ritual an, sowohl die Akteure als auch die Rezipienten. Sie tun dies aber nicht,
weil eine solche Aneignung der Intention der Handelnden entspricht (es so beabsichtigt war),
sondern weil es gar nicht anders geht.”

Improvisation und Spiel

Margaret Drewal, die sich in vielen Studien mit den rituellen und unterhaltsamen Performanzen
der Yoruba befasste, vertritt die Ansicht, dass die transformative Qualitdt des Rituals von der
intentional und punktuell eingesetzten Improvisation kenntnisreicher Ritualspezialisten ausgeht.
Diese Akteure konnten je nach Einschédtzung der Situation gezielt handeln und mit ihren Ent-
scheidungen den weiteren Verlauf des Ereignisses pragen (Drewal 1992: xiii ff.). Unter Improvi-
sation (Yoruba: ere) versteht sie das Spiel mit teils seit der Kindheit erlernten Korpertechniken,
die wie Formeln abgerufen werden sowie unterschiedlich aussagekréftig und zweckgebunden sein
konnen. Diese Art der Improvisation wiirde strategisch eingesetzt. Das absichtsvolle Handeln der
Ritualspezialisten gehore also zum Ritual (Drewal 1992: 7).

Ein solches Spiel mit erlernten Korpertechniken besteht auch bei einem burmesischen Nat
Pwe. Besonders deutlich wird dies daran, dass sich Lieder und Choreographie nicht nur informell
durch Nachahmung einiiben lassen, sondern auch im institutionalisierten Rahmen spezieller
Schulen gelehrt werden. Dort werden neben Tanzschritten, Handhaltungen und Korper-
Beherrschung auch die fiir die einzelnen Nat so signifikanten Sequenzen unterrichtet, wie z.B. das
Herumwirbeln der Geldschale, ohne dass eine Note herausfillt, oder das Reiflen einer griinen
Kokosnuss mit bloBen Zdahnen. Ob diese Korpertechniken letztendlich auf einer Bithne oder im
Rahmen des Rituals angewandt werden, ist zweitrangig. Eine Nat Kadaw kann aber bei ihrer

* Wie z.B. bei der Parade am Christopher Street Day.

* Abgesehen vom freien (6ffentlichen) Ausdruck der eigenen sexuellen Identitdt gibt es natiirlich noch
andere personliche Interessen, die eine Nat Kadaw mit einem Nat Pwe verfolgen kann (Wohlstand, Ruhm,
Macht) und bei denen sich gleichfalls nach ihrer absichtlichen Durchsetzung fragen lieBe. Schlieflich leben
viele Nat Kadaw ausschlie8lich vom Geld ihrer Gemeinde. Nicht nur die Ritualspezialisten, sondern alle
Beteiligten - Musiker, Ansager, Helfer und Gldubige - haben ein Interesse daran, dass die geopferten
Geldscheine nicht unkontrolliert zirkulieren. Allerdings ist hier die Verantwortung und Kontrolle auf
mehrere, wenn nicht sogar alle Teilnehmenden verteilt und eine Analyse entsprechend komplexer und
schwieriger.
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Gestaltung des Rituals auf diese Korpertechniken zuriickgreifen und sie je nach Einschétzung der
Situation gezielt einsetzen, wenn sie z.B. wihrend eines Nat Pwe fiir das Foto der Ethnologin
posiert. Greift sie dann noch eigenmichtig eine Packung Kekse aus deren offener Fototasche, um
sie grofziigig unter den Gldubigen zu verteilen, kommt noch ein zweites bereits bekanntes
Element zum Wirken: die Grenzverletzung, die das Ritual als Spiel ermdglicht. Nur in der
liminalen Phase hat die Nat Kadaw die Freiheit, neue Spielregeln einzufithren und iibliche
Rahmensetzungen verschwimmen zu lassen. Innerhalb dieses dem Ritual untergeordneten Spiels
darf nun auch ein Ritualspezialist nach seiner kiinstlerischen Darbietungsleistung beurteilt
werden. So lautete beispielsweise eine gidngige Antwort auf die Frage, warum es so viele
miannliche Nat Kadaw gebe, schwule Ménner seien eben bessere Schauspieler. Bei ihren
Performanzen gebe es mehr action. Deshalb versammelten sich dort mehr Menschen, respektive
Verehrer, und die Zunahme minnlicher Nat Kadaw sei insofern auf die vennehrte Nachfrage
zuriickzufithren. Auch wenn wohl nicht alle Glaubigen dieser Kausalitidt zustimmen wiirden, zeigt
diese verbreitete Ansicht, dass die individuelle Darstellung der Ritualspezialisten durchaus
gewiirdigt wird und dem rituellen Charakter ihres Handelns nicht entgegensteht. Im Ritual werden
darstellerische Leistungen zu heiligen Handlungen, eine ,rituelle Einstellung" (Humphrey &
Laidlaw 1994) verdndert auch hier die Lage. Allerdings geschieht diese Improvisation bzw. dieses
Spiel mit Korpertechniken und rituellen Formeln durchaus zielgerichtet. Der ,,Diebstahl" der
Kekse war intendiert: Neben der humoristischen Einlage zwang die Nat Kadaw mich dazu, mich
am rituellen Gabentausch vor dem Nat-Altar zu beteiligen. Aufidhnliche Art und Weise kann eine
Nat Kadaw auch andere bislang unbeteiligte Zuschauer miteinbeziehen und ihnen eine dauerhafte
Klientelbeziehung anbieten, die Improvisation also als Performanzstrategie nutzen. Die Moglich-
keit des absichtsvollen Eingreifens in das Ritual ist gegeben, auch wenn sie nicht genutzt wird.
Dass die Darbietungsleistung der Nat Kadaw anerkannt ist, zeigt sich auch auf einer anderen
Ebene: Die Ritualspezialisten konnen sich bei der myanmarischen Theatervereinigung (Zat Tin)
registrieren lassen (Brac de la Perriere 1989: 51). Davon wird allerdings kaum Gebrauch gemacht,
denn die Nat Kadaw verstehen sich offenbar selbst in einem rituellen Kontext und nicht als
Unterhaltungskiinstler. Die Transformation des Bewusstseins der Teilnehmenden macht ein Nat
Pwe zum Ritual, dazu dienen intentional eingesetzte Improvisation und inszenierte Grenzverlet-
zung. Nach Kopping (1998b: 153) miissen sich transgressive Handlungen sogar im Bereich des
sogenannten Heiligen abspielen, denn dahinter stehe die Vorstellung einer moglichen Erfahrbar-
keit dessen, was unbekannt ist, also auch des Transzendentalen im Diesseits. Trotz der hier
beschriebenen Nédhe von Schauspiel - mit seinen Elementen der Improvisationen und des
Scherzes - und Ritual - als eine Form der géttlichen Ubermichtigung - sind beide nicht nur ver-
schiedene Pole eines Kontinuums, bei dem mal die Seite der Unterhaltung, mal die der Wirksam-
keit dominiert, wie Schechner und viele andere behaupteten. Es gibt eine Hierarchie der Rahmen-
bildungen.” Verwischen die Rahmengrenzen zu stark, fiihrt dies zur Verselbstindigung des
Genres, wird Ritual zum Theater (Kopping 1999: 69). Fiir die Ausiibenden bleiben beide Formen
der Performanz qualitativ verschiedene Ereignisse.

Ein notwendigermafBlen immer situationsspezifisches Ritualereignis, wie z.B. das einer Nat
Pwe, wird also von allen beteiligten Gruppen - Ritualspezialisten, Gldubigen und sonstigen

" Zur Methodenkritik an der Theaterethnologie sieche Kopping 1998a.
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Zuschauern - innerhalb eines eigenen Kontextes bzw. Diskurses verortet. Insofern ist dieses
Ereignis nicht nur konzeptionell in der Ndhe unterhaltsamer theatraler Gattungen angesiedelt,
sondern ermoglicht, auch die den jeweiligen Erwartungen entsprechenden Aspekte bevorzugt
wahrzunehmen. Trotzdem bleibt es ein Ritual. Die Nat Kadaw sind dabei einerseits einer rituellen
Haltung™ verpflichtet - wird ihr Tun doch auf die Nat zuriickgefiihrt - und handeln explizit nicht-
intentional nach vorgegebenen elementaren und wiedererkennbaren Strukturen. Andererseits
konnen sie ihre Darbietung intentional und mit spielerischen Mitteln durchaus beeinflussen. Dazu
gehoren z.B. die Auswahl der verkorperten Nat, aber auch improvisierte Interaktionen mit den
Teilnehmenden sowie transgressive Handlungen. Dieses intentionale Handeln spielt sich
innerhalb des Rituals ab. Wiirden wir jedoch - wie Humphrey und Laidlaw es tun - von einer
analytischen Kategorie des ritualisierten Handelns ausgehen, miissten die individuellen situa-
tionsspezifischen Performanzen zwangsldufig auflerhalb dieser Handlungsorientierung verortet
werden. Dies wiirde die Bedeutung und Interpretation des Rituals ad absurdum fithren. Schlief3-
lich ist es ja gerade der rituelle Rahmen, der mittels spielerischer und transgressiver Sequenzen
zur Transformation fithrt. Als nicht-ritualisiertes und somit vielleicht nicht gerade alltdgliches,
aber dennoch soziales Handeln wiren die Tabubriiche folgenreich.

Ich schitze den Ansatz von Humphrey und Laidlaw, ritualisiertes Handeln als eigene Hand-
lungsorientierung abzugrenzen und zu analysieren. Allerdings muss meiner Ansicht nach der
Aspekt der Nicht-Intentionalitét einer rituellen Einstellung relativiert und in seinem Bezug aufdie
Theorie tiberdacht werden. Sonst schlieBt dieser Ansatz alle diejenigen Ereignisse aus, die offen-
bar auch ganz zielgerichtete Ziige enthalten. Es geniigt in diesem Fall nicht, sich auf die Unter-
scheidung in liturgisch und performativ betonte Rituale zuriickzuziehen (nach Atkinson) und zu
konstatieren, dass letztere nur ,,sehr schwach ritualisiert" und stidrker erfolgsorientiert seien
(Humphrey & Laidlaw 1994: 8; siche dazu auch den Beitrag von Gaenszle in diesem Band).
SchlieBlich lieBen sich auch die beiden anfangs genannten und zunéchst paradoxen Aussagen der
Jain-Glaubigen als Resultat intentional und situationsspezifischer Interpretationen ritueller
Handlungen erkldren. Genaugenommen wire zudem zu hinterfragen, ob eine scharfe Abgrenzung
von intentionalem und nicht-intentionalem Handeln tiberhaupt méglich ist, oder ob nicht immer
eine Spur beider Formen vorhanden ist.

Ich halte es fiir einen Mythos, dass Ritualspezialisten keine individuellen und sinnvollen
Handlungen vollziehen kénnen oder diirfen. Man stelle sich nur vor, wie ein Ritual v6llig ohne
neue symbolische Erfindungen aus immerfort und unreflektiert wiederholten vorhersehbaren
Konstanten bestdnde! Es scheint nahezu ein Tabu zu geben, den ,,Anderen" religidses absichtsvol-
les Handeln zu unterstellen. So postuliert z.B. Fritz Kramer (1984), dass Ethnologen ein Erkennt-
nisproblem mit Phdnomenen wie Schamanismus, Magie, Hexerei und Besessenheit hétten, da sie
diese nicht als autonome Realitdten ,,der Wildnis" anerkennen konnten, sondern verfiihrt wiirden,
nach einem funktional oder strukturell geordnet handelnden menschlichen Subjekt zu suchen.
Kramer bezieht sich dabei u.a. auf die Studie von Godfrey Lienhardt iiber die mystische Erfah-
rung der Dinka im Sudan. Subjekt der Handlung sei in diesem Kontext nicht der Mensch, sondern
eine Macht. Der Gegenstand einer Wahrnehmung erscheine als handelndes Subjekt, der Wahr-

* Die hier eingenommene rituelle Haltung bezieht sich auf die Offnung fiir eine andere Wirklichkeit. Sie
unterscheidet sich damit von dem, was Humphrey und Laidlaw ,,ritual commitment” nennen, das sich auf

die aus der Tradition hervorgegangenen Stipulation bezieht.
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nehmende als dessen Objekt: Ein Gott / Geist duBlerte sich durch jemanden. Die Méchte gelten als
Darstellungen menschlicher passiones, als deren Urheber sie angesehen werden (Kramer 1984:
307). Meines Erachtens verschleiert der von Kramer postulierte Gegensatz, dass auch die Men-
schen dieser Kulturen ihren Ritualspezialisten wie auch religiosen Normen nicht immer passiv
gegeniiberstehen. Auch die Kulturteilnehmer stellen zuweilen die Richtigkeit und Wirksamkeit
priesterlichen Handelns in Frage. Wurde das Ritual korrekt durchgefiihrt? Was passiert mit dem
Geld fiir diese oder jene Zeremonie? Dieses Hinterfragen gehort zum religiosen Diskurs. Gerade
in der Unsicherheit dariiber, ob menschliches Fehlverhalten wirklich Konsequenzen hat - sei es
als Schicksalsschlag, vor einem letzten Gericht oder bei der nédchsten Wiedergeburt -, wird
Religion wirksam. Es ist oft nicht der (blinde) Glaube, der Religion Macht verleiht, sondern der
Zweifel, ob die Missachtung religioser Vorschriften, Normen, Gotter oder Geister nicht mogli-
cherweise doch negative Folgen haben konnte (es ldsst sich eben auch nicht beweisen, dass
religiose Krifte unwirksam sind). So wichtig ich Kramers Hinweis finde, den ethnologischen
Blick auf die fiir uns schwierige Vorstellung des Menschen als passive Gestalt bzw. als Medium
fur die Manifestation iibernatiirlicher Kriafte zu richten, so wenig darf in der Umkehrung den
»Anderen" die von uns als rational oder zielgerichtet titulierte Herangehensweise per se abge-
sprochen werden.
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