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Muslimische Lachkultur in Gujarat/Indien

Von Helene Basu

Der Diskurs des Islam 16ist gewohalich keine Assoziationen mit Spafl, Ver-
gniigen oder Geliichter aus. Die Vielgestaltigkeit des Islam aber, der in wech-
selnden kulturellen Kontexten die verschiedensten Interpretationen erfahren
kann, ist aus der ethnologischen Forschung wohlbekannt. In dem westindischen
Bundesstaat Gujarat etwa sehen viele Sunni Muslims (ca. 10% der Bevolke-
rung) ihre Zugehorigkeit zur islamischen Gemeinschaft im Sufismus verankert,
im Mittelpunkt dec religitsen Praxis stehen nach wie vor dargah (Schreine) und
Pir (Heilige), deren Anhénger sich den Bestrebungen istamischer Reformbewe-
gungen (z.B. Tablighi Jamat) widersetzen (vgl. auch van der Veer 1994). Dies
mag unter anderem damit zusammenhéngen, dafl das Idiom des Sufismus einen
wichtigen Rahmen fiir Konstruktionen von sozialer Identitit und Hierarchie
(Dumont 19803 bereitstellt, Ich werde mich hier mit einem lokalen muslimi-
schen Heiligenkuit befassen, der Fragen hinsichtlich der Zusammenhénge von
Ritual, sozialer Identitdt und Hierarchie aufwirft, Als zentrales Konstrukt dieses
Kultes erscheint das Konzept maja, was soviel heiBt wie ,,Spaf”, , Witz",
LFreude™ und ,;Ausgelassenheit”. Eingebunden in die regionale Sufi Praxis ver-
mittelt der Kalt das Bild einer ,,verkehrten Welt®, die islamischen Gesetzen
(shariaf) zu widersprechen scheint. Dieser Eindruck entsteht zumindest, wenn
man sich in-die Welt der Sidi und ihrer Ahnen, den ,,schwarzen Heiligen", be-
gibt (Basu 1993).

Die etwa 6.000 zéhlenden Sidi in Gujarat sind MNachfahren von schwarzen
Sklaven. Yon Hindlern bis Ende des 19. Jahrhundert’s avs dem Osten Afrikas
in westindische. Kiistengebiete (Karnataka, Maharashtra, Gujarat, Sindh,
Baluchistan) gebracht, verstehen sich die Sidi heute als eine ,Kaste" (jamat).
Als Kaste sind sie ,,von gleicher Art” (jat) und , gleichem Blut”, im Gegensatz
zi muslimischen Kasten ,.von anderer Art und Blut” wie z.B. Bohra (Bauern und
Hindler), Dobhi (Wiischer) oder Sayyid. Sidi Nachbarschaften sind liber ganz
Gujarat verstreut und liegen meistens in einer stidtischen Umgebung. In jeder
dieser Siedlungen befindet sich ein Schrein von Sidi Heiligen (Ahnen), die
ibergreifend als eine Geschwistergruppe von Briidern und Schwestern betrachiet
werden. Der Kult dieser Heiligen schafft eine verkehrte Welt, in der die Werte
des Sufismus auf den Kopf gestellt sind. Das rituelle Oberhaupt der Sidi ist
,verriickt”, ein Narr; der Schrein des , fltesten Bruders” und damit ,héchsten®
Heiligen, Bava Gor, wird als ,,Schrein in der Wildnis" bezeichnet; und die Sidj,
die in der Rolle von Fakiren zwischen den Heiligen und ihrem populdren Ge-
folge vermitteln, treten als Witzbolde und rituelle Clowns auf. Nicht alle Sidi
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nehmen die Rolle als Fakir zeitweise oder immer an; viele erwerben ihren Le-
bensunterhalt auf andere Weise; alle besitzen mehrere und verschiedene, je nach
Kontext und Geschlecht wechselnde, Identititen (Muslim, Familie, Verwandt-
schaftsgruppe, Arbeitsplatz, etc.). Gleichwohl vermitteln Fakire, indem sie die
Macht der Heiligen an die Kultanhiinger aus der regionalen Bevilkerung weiter-
geben, auch die kollektive Identitdt ihrer ,nirrischen Kaste* im Gegensatz zn
anders bestimmten Zuschreibungen - wie etwa die der charismatischen Macht
der Sayyid als religits-spirituelle Fithrer. In der Region sind sie unter der
euphemistischen Bezeichnung ,.Badshah loko* oder , Kénigsleute® bekannt, Die
rituellen Ténze der ,,Konigsleute", von Minnern und Frauen 6ffentlich vorge-
fithrt, haben vor allem zum Ziel, Geléichter zu provozieren.

Rituale lassen sich aus unterschiedlichen Perspektiven betrachten, als Feld
der diskursiven Auseinandersetzung und soziale Erfahrung fragmentierend (van
der Veer 1992), als kommunikative Handlungen (Leach 1976) oder als Perfor-
mance von kulturellen Werten (Tambiah 1985). In diesen Sichtweisen wird
einem Aspekt jedoch wenig oder gar keine Aufmerksamkeit geschenkt; nfimlich
der kdrperlichen Verankerung von Ritualen in bestimmten Haltungs- und Hand-
lungsdispositionen. Diese Kritik ist kiirzlich von Bell (1992) ausfiihilich disku-
tiert worden. Nach Bell erfolgt im Ritual eine kérperliche Sozialisiérung des
Status, insofern kollektive Werte in kérpetlichen Haltungen eingepriigt werden
(1992: 98ff). Aus dieser Perspektive heraus werde ich weiter unten efn von den
Sidi durchgefiihrtes | Ritual des SpaBes™ und sein Gegenteil, ein ,Ritual der
Ernsthaftigkeit”, behandeln,

Nach Mary Douglas (1975} ist der Witz ein ,,Spiel mit der Form*. Witze
fordern die Gesetze der Vernunft heraus und richten sich™ gegen soziale Kon-
trolle und Hierarchie. Nach Douglas stellt der Witz insofern einen ,,Anti-Ritus®
dar, als er die herrschende Klassifikation und etablierte Ordnung - im Gegensatz
zu ,offiziellen Riten™ - nicht bestéitigt, sondern entwertet und auf Alternativen
verweist (1975: 103). In Scherzritualen wird daher das , Andere gefeiert, Dieses
~Andere” erscheint in Bachtin’s Werk {iber Rabelais als , Lachkultur® (Bachtin
1995). Bei Bachtin geht es um die Vielfiltigkeit von Perspektiven gegeniiber
ein und demselben Gegenstand. So kann Hierarchie in- einer offiziellen Perspek-
tive als scharfe Trennung von ,hoch® und ,niedrig", ,,oben” und ,unten®, ,rein*
und ,,unrein” erscheinen, in einer anderen dagegen durchdringen sich’ di¢ Gegen-
sitze wechselseitig und die Grenzen verlieren ihre Dichte. Letzteres ist charakte-
ristisch fiir die Bachtin’sche Lachkultur und  ihrem’ “entsprechenden
»karnevalesken Prinzip®. Das Prinzip des Karnevals manifestiert sich in einer
Logik der Umkehrung, in Ambivalenz und der Konzeption des grotesken Kor-
pers. Wihrend der Korper in einer offiziellen Sichtweise als geschlossene, abge-
grenzte und vollstindige Ganzheit erscheint, zeichnet die Lachkultur ein grotes-
kes Bild von einem offenen, unfertigen, in stetem Wandel von Werden und
Vergehen befindlichen, grenziiberschreitenden Kérper (Bachtin 1995: 77).

Der Begriff der Lachkultur soll hier als analytisches Werkzeug dienen, das
bestimmte Aspekte einer regionalen Sufi Praxis deutlicher hervortreten l4Bt.
Die Sufi Tradition in Stidgujarat setzt sich aus Kulten von hohen und niederen
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Heiligenschreinen (dargah) zusammen. Ob ein Schrein als ,,hoch* bewertet wird,
richtet sich in erster Linie danach, ob seine spirituellen Reprisentanten zur
Kategorie der Sayyid rechnen, d.h. Abstammung von der Familie' des ?Fophctfin
beanspruchen. Die Sidi andererseits nehmen in Relation zu Sayyid Heiligen, fur
die sie rituelle Dienste leisten, eine untergeordnete Position ein, wihrend sie
selbst Hermr iiber die ,niederen® Schreine ihrer Ahnen-Heiligen sind. Wird am
Schrein eines Sayyid Heiligen ein Fest (‘urs) gefeiert, dann fehle;n S.idi Fakire
selten. Sie erscheinen als . Triiger des karnevaleksen Prinzips”, die eine andere
Ebene in die offizielle Atmosphire der Festgestaltung einbringen. Ein zenfralf.:r
Aspekt der Karnevaleske besteht nach Bachtin in der ,,Erniedrigimg"‘, womit Fire
Riickfiihrung spiritueller Werte aul eine korperliche Ebene gemeint ist. Dies
geschieht in Sidi Ritualen in Form von Gesten und Tanzbe\yegungen. Thr
L Witz" jst kérperlich und grotesk, Diese Korperkonzeption steht in engem und
gegensitzlichen Bezug zu der des ,.edlen” Kﬁrpcrs: U1?1 dem Verhaltms“von
Ritual, Kérper und Hierarchie nachzugehen, werde ich i Foigendcn .zu;}gchst
das Schreinfest (‘urs) behandeln, das zu Ehren eines Sayyid ?:r des sza i Or
dens in der Stadt Baroda gefeiert wird, Hier gehtren auch die rituellen Ténze der
Sidi zum Festprogramm. Tm AnschluB daran behandele ich das entsprechende

Fest an einem Sidi Schrein.

1. Der edle und der groteske Kérper

Der Rifa’i Orden fiihrt sich auf den mittelgstlichen Griinder Ahmad Kabq
Rifa’i zurlick. An der Zahl seiner Anhéinger gemessen ist der Kult der Rifa’i
Heiligen gegenwiirtig einer der einfluBreichsten Sufi Kulte‘in Qujarat (vgl. augh
van der Veer 1992). Die wichtigsten Schreine befinden sich in den Industrie-
stidten Surat und Baroda im Siiden des Bundesstaates (ca. 150 Kilometer von-
einander entfernt). Die Rifa’i bilden eine Art hierarchischen. Zentrum;, an das
zahlreiche untergeordnete ,,Satellitenkulte angeschlossen sind, Verbindungen
werden iiber die Stellung des khalifa, des spirituellen Stellvertreters, hergestellt,
in der sich Heilige der verschiedensten lokalen Kulte befunden haben sollen.
Nach demnselben Muster beziehen sich auch die Sidi auf die Rifa’i: Dem Mythps
zufolge war der Heilige Bava Gor auf seiner Reise nach Hindustan zum khalifa
von Ahmad Kabii Rifa’ ernannt worden.

Die lebenden Rifa'i Pir besitzen einen Korper, der gua ihres Gentilcharismas
von ,edlerer” Beschaffenheit angesehen wird, als der gewdhnlicher Sterblichpr.
So wird in der Hagiographie von Ahmad Kabir Rifa’i ausdriickllich darauf hin-
gewiesen, daB} der Heilige, als er das Licht der Welt erblickte, sein Gesr,'h‘le(_:htg-
teil mit beiden Hiinden verborgen hielt'. Der erbliche, edle Korper der Ru‘ajl Pir
manifestiert sich im kontrollierten, Bewegungen auf ein Minimum reduzieren-
den Habitus. Als Wilrdentriiger prisentieren sie sich stets ehrenhaft,-d‘.h. in
beherrschten Bewegungen und distanziertem Verhalten. Ein Pir lduft nicht wie
gewdhnliche Menschen, er wird getragen oder gefahren. Wenn er geht, dann
gemessenen Schritts. Diesem Verhaltensstil entspricht der Wert, der parda , der

I Diese Version stammt von den Rifa'i Pir in Baroda
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Unsichtbarkeit der Frauen und ihrer Verhiillung in der Offentlichkeit, beigemes-
sen wird. Der weibliche Habitus griindet in der Inkorporierung von Schamhat-
tigkeit (sharam), wobei der Status von Pir Familien eine besonders strikte Ein-
haltung der parda-Regeln erfordert (vgl. auch Jefferey 19 ). Ein grofer Teil der
Anhiingerschaft der Rifa’i besteht aus Fraven, die an den ‘urs Feiern als Zu-
schauerinnen (eilnehmen. Die weiblichen Mitglieder der Rifa’i Familien woh-
nen den Festlichkeiten nicht bei. Dafiir werden sie am Schrein der Rifa’t in
Baroda am letzten des insgesamt drei Tage davernden Festes von tanzenden Sidi
Frauen unterhalten,

Der Korper und seine Kontrollierbarkeit ist ein wichtiges Thema im Kult der
Rifa'i. Ihre Macht bezieht sich in erster Linie auf heilende Krifte. Diese haften
nicht nur an den Gribern, sondern sie entfalten ihre Wirksamkeit auch im Spei-
chel des rituellen Oberhauptes des Schreines, dem spirituellen Nachfolger des
verstorbenen Heiligen oder sajjadanishin, d.h. ,dem, der auf dem Gebetsteppxch
sitzt™. Schon germgste Mengen vom Speichel des Pir genilgen, um einen er-
krankten Korperteil eines gewdhnlichen Sterblichen zu heilen. Die Macht, die
Rifa’i iiber den Koiper auszuiiben imstande siiid, zéigt sich besonders im ,,Spiel
mit dem Schwert” (van der Veer 1992). Dieses ,,Wunder der Rifa’i* wird anliB-
lich der Schreinfeste (‘urs) von ihren Anhdngern, Minnern aller Altersstufen,
auf viclfiltige Weise dargeboten’. Das »opiel mit dem Schwert“ besteht aus
rhythmischen Bewegungen und Spriingen zum Klang von Tambourins; dabei
schlagen sich die Vorfiihrenden mit verschiedenen Waffen und Ketten oder sie
durchbohren ihre Leiber mit scharfen, spitzen Instrumienten ohiié Schimerzen zu
empfinden, Blut zu vergieBen oder Verletzungen zu erleiden. In diesen kirper-
lichen Wundern wird die besondere Macht der Rifa’i immer auf’s Neue bestiitigt.
Vor jedem Auftritt priift der Pir Echtheit und Schirfe der Waffe und segnet den
Vorfiihrenden, der die Hiinde des Heiligen kit und an die' Augen fiihrt. Danach
reibt der Pir ein wenig von seinem Speichel auf die entsprechenden Kt')rpcrstei-
len des Vorfithrenden, Das Bild, das auf diese Weise entsteht, ist das eines nach
auflen begrenzten, in sich abgeschlossenen und in nahezu perfekter Weise kon-
trollierten Korpers.

Nach Mary Douglas besteht ein enger Zusammenhang zwischen sozialer
Kontrolle und den Anforderungen an die Kérperkontrolle (1986: 108ff). Hier,
im Kontext der muslimischen Hierarchie, erscheint das Machtverhiltnis zwi-
schen Heiligen und ihren Abhéingigen als ein unmittelbar korperliches: die Pir
kontrollieren die Kérper ihrer Untergebenen. Die rituelle Erschaffung des be-
herrschten Kérpers verweist dariiberhinauns auf universelle islamischie Werte wie
sie in den Konzeptionen von Ehre und Scham, der Notwendigkeit eines die
Geschlechter trennenden Verhaltenskodex” (parda ) und von Sexualitit als verun-
renmgender korperhcher Handlung artikuliert werden. Ideale moralische Personen
wie der Heilige im Grab dagegen beziehen ihre Uberlegenheit und Macht aus
ihrer | Entkorperlichung” (Douglas 1986: 110). Der Tod beendet die leibliche

* van der Veer (1992) beschreibt ein 'urs Fest in Surat; ich habe an derselben
Veranstaltung in Baroda teilgenommen
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Existenz, und damit auch den Zustand korperlich bedingter Verunreinigungen
{(napak). Ubrig bleibt nur der Geist (ruh) und absolute Reinheit (pak).

Im rituellen Ablauf des Rifa'i ‘urs Festes spiegelt sich die Betonung der Ent-
korperlichung als hdchster spiritueller Wert der Hierarchie, der jedoch seines
Gegensatzes bedarf. So beginnt die Eroffnung der ritueilen Zeit beginnt mit dem
Lesen der fatiha (dem ersten Korankapitel). Es folgen verschiedene Inszenierun-
gen der spirituellen Macht der Pir, Eine Prozession filhrt durch die Stadt, Grab-
tiicher {chaddar) werden gewechselt und Laienanhinger bieten das ,.Spiel mit
demt Schwert” dar, Erst zum Schiufi, das Ende des Festes bezeichnend, tanzen
die Sidi. Im Gegensatz zum ,,Spiel mit dem Schwert” betonen ihre Ténze Of
fenheit, Ambivalenz und Geldchter mit den Mitteln des grotesken oder komi-
schen Korpers,

Nach Bachtin stellt sich der komische als eine, durch eine spezifische
.Bewegungslogik® ausgezeichnete, Variante des grotesken Korpers dar: ,Das
Bewegungsmuster dieses Korpers ist am Verhiltnis von Oben und Unten orien-
tiert, es besteht aus Flilgen und Stifrzen (Einbrilchen.) Der einfachste Ausdruck
dieses Bewegungsmusters, sozusagen das ‘Grundphénomen’, ist das Radschla-
gen, d.h. das dauernde Verlagern des Oberkdrpers nach unten und wieder zuriick,
oder, was Aquivaleni wire, das stindige Umplazieren von Himmel und Erde.
(Bachtin 1995: 396} In diesem Kontext entspricht ,Oben” in der Hierarchie
Beginn, Wort, Geist, Ernsthaftigkeit und eine edie Korperkonzeption, Die ritu-
ellen Tinze der Sidi dagegen markieren ein ,,Unten” im Sinne von Ende, Bewe-
gung, Clownerei, Ambivalenz und komischen Gesten.

Im Innenhof des Schreins bilden Ménner und Fraven einen Kreis. Zum
Rhythmus der von Minnern geschlagenen Trommeln und von Frauen ge-
schwungenen Rasseln - iiber die Instrumente wird weiter unten noch mehr zu
sagen sein - drehen sie singend ihre Runden. Allmihlich 16sen sich Einzelne
aus dem Kreis und wirbeln in die Mitte, wo sie sich in grofler Schnelligkeit um
die eigene Achse drehen, Purzelbiiume schiagen oder auf Hiinden tanzen, Andere
schneiden Grimassen, lassen die Augen rollen, reifien ihre Miinder zu griflichen
Schliinden auf oder strecken die Zunge heraus. In Verbindung mit der Tatsache,
daf Frauen hiiftenschwingenderweise im Kreise mittanzen, [dsen diese Akte im
Pubikum groBte Heiterkeit aus. Man wirft Scheine und Miinzen in den Kreis,
die von den Ténzern wie Exkremenie behandelt werden. Ténzer hocken sich
daritber und wenden sich gleich darauf mit Gesten des Abscheus davon ab, bevor
sie es schiieflich in einen gierig aufgrissenen Mund stopfen und vorgeben, es
zu essen. Ausgefithrt werden weiterhin Scheingefechte, obszéne Gesten und
parodistische Anspielungen auf Geschlechtsverkehr mittels kreisender Bewe-
gungen des Unterkorpers. Nach Beendigung dieser Performanz im &ffentlichen
Raum des Schreins ziehen Sidi Frauen ohne die Minner in die Frauengemiicher
der Rifa’i und wiederholen dort eine dhnliche Vorstellung flir ein exklusiv weib-
liches Publikum in der Abgeschiedenheit von parda.

Solche Handlungen des komischen Korpers stehen in krassem Gegensaiz zu
den Darbictungen des geschlossenen Korpers der vorangegangenen Tage. Hier
manifestiert sich statidessen der niedere, offene, grenzitberschieitende Korper, der
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zugleich verschlingt und ausscheidet, der oben und unten vertauscht und den
Blick unmifiversténdlich auf die Unreinheif verursachenden kérperlichen Funk-
tionen von Ausscheidung und Sexualitdt lenkt. In diesern Sinne findet eine
»Erniedrigung® des vergeistipten Rifa’i Kérpers statt. Diese ist zugleich not-
wendig, denn sie atlein ermdglicht die Fortsetzung des Lebens, Im Korper liegt
die Fruchtbarkeit und die Moglichkeit der Gebuit als Erneuerung des Lebens,
Die Sidi bringen den Aspekt in das Rifa’i Fest, der im Wort ‘urs verborgen ist
und ihm seine eigentliche Bedeumng verleiht: die Ambivalenz von Tod und
Regeneration des Lebens (vgl. Bloch und Parry 1982). Die arabische Bedeutung
von ‘urs als Hochzeit und ihre Veikniipfung mit dem Tod verweist genau auf
diesen Aspekt: der Todestag des Heiligen wird als Hochzeit im Sinne seiner
spirituellen Vereinigung mit dem Gottlichen gefeiert. Wenngleich also der
groBte Teil der ‘urs Feierlichkeiten am Schrein der Rifa’t der Inszenierung spisi-
tueller Macht gewidmet ist, so wird der lebensspendenden und -erhaltenden Am-
bivalenz dennoch mit den Mitteln der Groteske Ausdruck verleihen. Was in
diesem Kontext aber als untergeordnetes, niederes Moment des ,,Unten’ in Br-
scheinung tritt; erreicht seine volle Entfaltung und Dominanz als Manifestation
der verkehrten Welt in der Festgestaltung des “wrs am Sidi Schrein von Bava
Gor,

IXI. Das Fest am Schrein von Bava Gor

Von allen Sidi Schreinen in Gujarat gilt der dargah von Bava Gor als rituell
»hchste" oder ,,grofite” (sab se bara) Kultstiitte. In einem hiigeligen Waldgebiet
in Siidgujarat gelegen, ist er nach den ménnlichen Heiligen Bava Gor, Bava
Habash und der weiblichen Heiligen, Mai Mishra, benannt, Seine Besonderheit
wird davon untersirichen, das er in , der Wildnis" liegt, was im Kontext der Sidi
Welt mit Geldchter assoziiert wird. Hier hatte, so der Mythos, ein langer Kampf
gegen eine gefihrliche, mit destruktiven Kriften ausgestattete Didmonin staitge-
funden. Die siegreichen Heiligen liegen an diesem Ort begraben. Die. Umge-
bung der Grabstitten, so wird gesagt, ist mit besonderen Kriften (karamar)
aufgeladen. Zahlreiche Ungliickliche, Kranke, Kinderlose, Impotente, Besessene
und andere ,,Schwache® suchen den Schrein in der Hoffniung auf Bessérung ihrer
Leiden auf. :

Das ‘urs am Schrein von Bava Gor ist ein Fest, ein Jahrmarkt von siebenti- -

giger Daver. In dieser Zeit verwandelt sich die ,,Wildnis” in die Vielgestaltigkeit
des Marktplatzes: Héndler stromen herbei und breiten ihre Waren aus - Stoffe,
Kiichengerite, Kinderspielzeug und allerhand andere Alllagsgegensiiinde. Es ist
ein Ort des Vergnilgens. Karussels und von Hand oder Dieselmotoren betriebene
Schaukelriider werden aufgebaut, zahllose Buden bieten-frische Backwaren, Ge-
triinke, getrocknete Friichte, SiiBwaren und Fleischgerichie im. Uberfluf an.
Von Tag zu Tag erhoht sich die Zahl der Besucher, die zu diesem AnfaB ans
allen Teilen Gujarats und aus Bombay anreisen. Am letzten Tag schwilit ihre
Zah} auf 3-4000 Giste an. Das Fest bringt die verschiedensten Leute zusam-
men, Stadt- und Landbewohner, Muslims, Bhils, Hindus und Parsis, wohlha-
bende und Arme, Gebildete und Ungebildete, Gaukler und Schausteller, Musi-
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kanten, Fakire, und andere bizarre Gestalten. AuBlerdem kommen natiirlich Hun-
derte von Sidi zum Fest ihrer ,,gréften Heiligen®. Sie alle lassen sich auf der
Hiigelkette unter freiem Himmel nieder, wo Zelte und Hiitten aufgeschlagen
werden. Das Fest schafft eine temporire und hybride Welt, in der sich Bekanntes
und Exotisches mischen.

Wenn die Sidi an ‘wrs-Feiern anderer Heiligenschreine teilnehmen, gehoren
sie zur bunten Menge gauklerischer Fakire. Hier jedoch (reten sie als privile-
gierte Performer auf und ihre Ténze bilden den Dreh- und Angelpunkt im rituel-
len ProzeB. In dieser Gestaltung der ‘urs-Feiern wird die Krise, der Ubergang der
Heiligen vom Leben in den Tod, die ,Hochzeit" im Sinne der spirituellen Ver-
einigung mit Gott, betont. Die Rituale nehmen auf beide Formen des Uber-
gangs bezug. Ende und Erneuerung, Tod und Hochzeit verschmelzen zu einem
Vorgang. So beginnt die rituelle Zeit am ersten Abend mit der Waschung der
Griiber. Diese ist nach der Totenwische, ghuss!, benannt. Die Griiber werden
mit weiBen Laken verhéingt, die an die Tiicher erinnern, in die der Leichnam
eines Verstorbenen gewickelt wird. Am letzten Tag, der das ‘urs-Fest be-
schiieft, wird die ,,Hochzeit” von Mai Mishra in Szene geseizt. Dies geschieht
mittels der Ankunft von Schreinwéchtern des Heiligen, mit dem die Heilige
verlobt war; in einer kleinen Prozession bringen sie Gaben dar, wie sie bei einer
Sidi-Hochzeit iiblicherweise gegeben werden. Die dazwischenliegenden Nichte
sind mit Trommeln und Tanz ausgefiilit.

In den Ritualen, die withrend der ‘urs-Feiern an Sidi Schreinen durchgefiihrt
werden, geht es nicht nur um komische Gesten und Bewegungen, sondern auch
um Erfahrungen der Trance (haf). Die Tinze der Sidi sind das Medium, in dem
der ambivalente Proze von Tod und Erneuerung des Lebens ausgedriickt wird.
Diese Tinze lassen sich als ein groteskes Motiv im Sinne Bachtin’s (1995)
verstehen: ,Das groteske Motiv zeigt ein Phiinomen in der Transformation, in
der Metamorphose, im Stadium des Sterbens oder der Geburt, des Wachsens und
Werdens. Die Bezichung zur Zeit, zum Werden, ist ein konstitutives Merkmal
grotesker Motive. Eine damit zwangsliufig verbundene Eigenschaft ist die Am-
bivalenz: das Motiv stellt auf die eine oder andere Weise beide Pole der Veriinde-
rung, das Alte und das Neue, das Sterbende und das Entsichende, den Beginn und
das Ende der Metamorphose dar'* (Bachtin 1995: 74/75). Hier volizieht sich ein
ambivalenter und transformativer ProzeR im Wechsel von Trance zu komischen
Gesten withrend verschiedener Phasen des Rituals.

Die Sidi bezeichnen das, was im Laufe der rituellen Tinze (goma/dammal)
geschieht, als ,,Spiel mit den Heiligen" (khelna). In den Liedtexten detl' _Gesia'nge
(jikkar), mit denen die niichtlichen Rituale beginnen, werden die Heiligen auf
Schaukeln sitzend dargestellt und ,zum Spiel* aufgefordert. ,,Gespielt wird
von Mianern und Frauen, Alten und Jungen, Verheirateten und Unverheirateten.
Statusunterschiede, die im alltiglichen Leben die Interaktion zwischen den Ge-
schlechtern sowie Alteren und Jiingeren regeln, werden unwichtig. Die tempo-
rire Negation der sozialen Unterschiede findet jedoch innerhalb eines von
»Spielregeln'* vorgegebenen Rahmens statt, der Auflosung und Umkehrung
noch unterstreicht. Die Spielregeln beziehen sich in erster Linie auf die verwen-
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deten Instrumente, ihre Klassifikation entsprechend ménnlicher oder weiblicher
Geschlechtszugehdrigkeit und die ihnen gegeniiber einzunehmende kérperliche
Haltung. GroBle Standtrommeln {(rmuggarman), sind minnlich und ditfen aus-
schliefflich von Angehtrigen desselben Geschlechts, und zwar stehend, gespielt
werden. Ein anderer Typ von grofflen minnlichen Trommeln (dhol) wird im
Sitzen geschlagen und kann von beiden Geschlechtern benutzt werden; kleine
ménnliche Trommeln (dholak) werden von Méinnern gespielt, wihrend sie sich
im Tanz bewegen; die weiblichen, nach der Heiligen Mai Mishra benannten
Rasseln schiieBlich konnen im Stehen, Sitzen und wihrend des Tanzens von
Mannern und Frauen geschwungen werden. Wer in Trance geriit, hort auf,
irgendeines dieser Instrumente zu benutzen.

Das , Spielfeld” befindet sich auf einer dem Grabraum des Heiligen Bava Gor
vorgelagerten Terrasse. Hier werden an der Seite die Standtrommeln aufgebaut,
Daneben liegen die anderen groBen minnlichen Trommeln (dhol), ca. finfzig an
der Zahl, die von Minnern und Frauen in bunt gemischten Reihen im Sitzen
gespielt werden. Dazwischen sitzen weiterhin Rasselschwinger beiderlei Ge-
schiéchts. Gegeniiber des Heiligengrabes wird ein Kreis von Tinzern gebildet,
der spiiter die Tinzer und Tinzerinnen in Trance umschlieBt, ebenso wie jene,
die im Anschluff daran komische Kunststiicke vorfithren. Die meisten Minner
haben sich Trommeln umgehéingt, Frauen ergreifen eine Mai Mishra Rassel. Es
gibt in dieser Phase des Rituals keine privilegierten Performer, Singer, Tinzer
oder Trommler. Alle nehmen entsprechend eigener Neigung teil. Nicht nur
wandern die Instrumente hiufig zwischen den Beteiligten hin und her, auch wer
eben noch trommelte, kann im nidchsten Moment in Trance versinken. Insofern
gleicht keine rituelle Inszenierung der anderen. Ebensowenig findet unter den
Sidi eine deutliche Trennung in Performer und Zuschauver statt. Wer nicht tanzt
oder trommelt, sondern zuschaui, singt oder klatscht doch zumindest den
Rhythmus mit. Auf die Rolle als Publikum beschréinkt sind dagegen alle ande-
ren, die nicht zu den Sidi rechnen. s

Das Spiel beginnt mit sich steigernden Trommelrhythmen, Nach kurzer Zeit
macht sich bei einigen ein Trance dhnlicher Zustand (hal) bemerkbar, Ihre Zahl
nimmt rasch zu. Auf dem Hoéhepunkt kénnen vierzig bis fiinfzig Minner und
Frauen gleichzeitig in Trance sein. Sowie eine Person Anzeichen von Trance
erkennen laBt, kiimmern sich Andere um sie. Man zieht Fraven das dupatta
(Kopf und Schultertuch}) Gibers Gesicht und verknotet die Enden um die Taille,
wihrend Minner ein griines Tuch um die Lenden gebunden bekommen, womit
die zeitweise Ausldschung des Selbst und die Priisenz eines Heiligen in diesem
Korper angezeigt wird. Die Trance (fial), die nach Auffassung der Sidi bei Miin-
nern von einem der ménnlichen, bei Frauen aber von. einer weiblichen Hetligen
verursacht und als positiv bewertete Form der Besessenheit angesehen wird,
manifestiert sich in verschiedenster Weise. Manche bewegen thren Kérper ver-
sunken nach vorn und nach hinten; andere werden von wilden Bewegungen
geschiittelt und verausgaben sich bis zur véiligen Erschépfung; einige geraten
in Zuckungen und verfallen in eine Art Starrkrampf; wieder andere fallen sich
gegenseilig in die Arme und bewegen sich leise schaukelnd hin und her. Das
Geschehen erscheint in diesem Stadium als Orchestrierung verschiedener Bewe-
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gungsmodi: die gleichmiiBigen, schnellen und kontrollierten Bewegungen der
Trommler und der im Kreise Tanzenden kontrastieren mit den wogenden Bewe-
gungen der in Trance Versunkenen.

- Die Trance Tinze scheinen in diesem Zusammenhang auf die Ambivalenz des
Todes zu verweisen, auf BEnde und Neubeginn zugleich. ,,Oben” und ,unten*
werden im Tod niveiliert, worauf die Verhiillung von Gesicht (Fraven) und
Lendenbereich (Minner) hinweist. Indem oben und unten zu verbergen gesucht
werden, tritt die Hierarchie jedoch umso deutlicher hervor. Zugleich ist darin
eine versteckte Umkehrung der mit dem jeweiligen Geschlecht verbundenen
Wertigkeit enthalten. Frauen werden zu Zeichen des ,,Oben” (Gesicht), Ménner
des ,,Unten” (Lendenbereich). Ebenso wird die zeitweilige Einebnung des hierar-
chischen Unterschiedes zwischen minnlichen und weiblichen Korpern auf einer
anderen Ebene sowohi wieder aufgehoben als auch beibehalten, Die kirperliche

- Bezugnahme gegeniiber den Instrumenten mittels der Gegensiltze von ,.Stehen™
o und L,Sitzen®, .Bewegung” und ,am Platz bleiben” und ihrer Assoziation mit
. Ménnlichkeit und Weiblichkeit trennt und vereint die Geschiechter gleichzeitig.
""Pie Dominanz des minnlichen iiber das weibliche Geschiecht wird von der
" groferen Zahl der ménalich klassifizierten Instrumente reflektiert, Wihrend aber

im gewdhnlichen Leben Weiblichkeit vor der Beriihrung durch Minner ge-
schiitzt werden muf3 und abgezirkelte, innere Fravenbereiche von den Hulleren,
minnlichen Sphiren umschlossen werden, reprisentieren die Instrumente ein
umgekehrtes Verhiltnis. Das weibliche Instrument, die Rassel, besitzt univer-
selle, dic ménnlichen Instrumente mit einschliefiende Qualitdten, wihrend ei-
nige von diesen vor der Beriihrung durch Frauen geschiitzt werden missen. In
der von beiden Geschlechtern erlebten Trance werden diese Trennungen zugleich
wieder aufgehoben. Die Trance Tinze schaffen so einen grotesken, kollektiven,
die Begrenztheit und Endgiiltigkeit des einzelnen und die Gegensiitze der Ge-
schlechter tiberschreitenden Korper. Dieser kosmische, zwei in einem verei-
nende, kollektive Kérper durchliiuft dabei die Phasen von Tod, Wiedergeburt und
Vereinigung (Hochzeit).

Das Ende des einzelnen Korpers erweist sich als Bedingung des kollektiven
Neubeginns, was sich als Metamorphose vom ,,Tod in Trance™ zur ,,Geburt im
komischen Korper” manifestiert. Nach einiger Zeit (auch dafiir gibt es keine
feste Regel), verebben die Trance Tinze. Fiir die Erschopflen riicken keine neu-
erlich von einem Heiligen Ergriffenen mehr nach. Es findet ein Szenenwechsel
statt: Frauen ziehen sich aus der Mitte des Kreises zuriick, in dic nun die Bewe-
gungskomiker Binzug halten. Junge und alte Minner filhren allerlei Kunstfer-
tigkeiten auf dieselbe Weise vor, wie ich sie schon im Rahmen des ‘wrs der
Rifa’i beschrieben habe. Der indexikalische Gebrauch des Korpers deutet in
diesem Zusammenhang mittels des minnlichen Korpers auf die Ambivalenz des
Clowns als Grenzginger. Die Figur des Clowns vereinigt in sich das, was er
trennt. Iin Kontext des Hochzeitsaspektes im “urs vereinigt er ménnliche und
weibliche Aspekte der Sexualitiit. Wie P. Werbner (1986} in ihrer Analyse der
muslimischen Hochzeit gezeigt hat, wird im Laufe des Rituals die von der Fi-
gur des Clowns symbolisierte, unkontrollierte und daher gefihrliche, Sexualitit
in eine kontrollierte Form (Ehe) transformiert, Diese allein garantiert Fruche-
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barkeit und Erneuerung der Lebensprozesse. Der komische Kérper des Clowns
iiberbewertet den ,,unreinen” Kérper als Triger von Fruchtbarkeit gegeniiber der
Entkérperlichung der Sayyid Pir. Mit Spafl und Ausgelassenheit werden diese
Werie temporiir der Liicherlichkeit preisgegeben. Genau darin besteht die kara-
mat, die iibernatiirliche Fahigkeit der ,,Narrenkdinige®, die sie als Gabe von den
Ahnen erhalten haben. Im Spott und Triumph Uber die Herrschaft des kontrol-
lierenden und kontrollierten Kérpers erfihrt die besondere, kollektive Macht der
Kasie und ihre Aufgabe als Vermitilung von Fruchtbarkeit zugleich ihre Er-
neverung.

IIL. Schlufibemerkungen

Ich mochte nun noch einmal auf die eingangs gestellte Frage nach dem Zu-
sammenhang von Ritual, sozialer Identitdt und Hierarchie zuriickkommen, Das
Konzept von Hierarchie impliziert bei Dumont ebenso wie bei Bachtin eine
Logik der Umkehrung. Die Lach- und karnevaleske Ausnahmekultur bleibt bei
Bachtin stets auf die Auseinandersetzung mit den Institutionen der Macht bezo-
gen. Dieses Verhiiltnis nimmt im Rahmen der muslimischen Kultur in Gujarat
eine spezifische, den sidasiatischen Kategorien entsprechende, Wendung. Si-
cherlich liefien sich die rituellen Handiungen der Sidi von einem anderen Stand-
punkt aus auch als Ausdruck von Marginalitit, kultureller Subversion oder
Synkretismus betrachten. Thee Einbindung als. rituelle Spezialisten im weiteren
Kontext der Sufi Praxis weist sie jedoch deutlich als Repriisentanten des
Anderen” der Sayyid Pir aus. Letztere sind ,,oben”, die Sidi ,unten”. Diese
hierarchische Beziehung trennt auf einer Bbene und vereint auf einer anderen
entsprechend der von Dumont (1980) herausgearbeiteten Relation von Ebenen,
wobei die hohere die niedere umschliet, dieses Verhiltnis jedoch periodisch
umgekehrt wird (Dumont 1980: 243). Wihrend Dumont vor allem die formalen
Aspekte von Hierarchie betont, fithrt Bachtin eine weilere Dimension ein, die
des Korpers. Darin griindet, so meine ich, auch die Bedeutung von Bachtin’s
Ansatz fiir die Betrachtung kultureller Phinomene in Siidasien.

Im Zusammenhang mit Muslims von Kastenhierarchie zu sprechen, ist be-
kanntlich mit Schwierigkeiten verbunden, Hier kam es mir jedoch vor allem auf
die Bedeutung an, die Ritualen in der Hervorbringung und Reproduktion von
Hierarchie im muslimischen Kontext zukommt. Im Ritual werden Differenz
und Werte geschaffen. Diese erscheinen zugleich als im Kérper verankert und
von ihm ausgedriickt. Im Rital werden korperliche Halturigen eingeprégt und
reproduziert, die die kognitiv-kulturellen Werte der Hierarchic ,,verkdrpern®. Der
edle Korper ist dem grotesken Korper liberlegen. Die Ambivalenz des grotesken
Korpers in Verbindung mit Kategorien des ,Unten' und niederen Kasten ist
dabei nicht auf die Sidi beschriinkt, sondern sie entspricht einem verbreiteten
Muster. Auch bei den khusre zum Beispiel, eine Arl ,dritten Geschlechts”,
basiert rituelles Spezialistentum auf Ambivalenz und kérperlichen Manipula-
tionen, in diesem Fall der Entmiénnlichung (Pfeffer 1995). Als eine Kategorie
von niederen Spezialisten, deren rituelie Aufgaben sich auf Sexualitiit und die
Aunfrechterhaltung von Minnlichkeit beziehen, gelten die khusre als unrein und
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auspicions zugleich. Im Kontext der muslimischen Hierarchie in Gujarat spie-

len die von den Sidi verkirperten grotesken Motive fiir die Reproduktion des

. gozialen Lebens eine dhnliche Rolle, Die beiden ‘urs Feste, die ich hier behan-

.7 delt habe, inszenieren im Ritual die Werte der muslimischen Hierarchie. Im

" Rahmen des Rifa’i ‘urs verkérpern Sidi gegensétzliche, aber umschlossene

"Werle - Reinheit als Entkérperlichung gegentiber ,,materiell-leiblicher” Frucht-

2 harkeit. Dieses Verhilnis wird in der verkehrlen Welt der Sidi, wihrend des 'urs

" Festes am Schrein von Bava Gor, umgedreht. Auf dieser Ebene dominiert der

. groteske Korper iiber eine temporir entwertete Spiritualitét, Insofern erscheint
" Lachkuliur als konstituierendes Moment ciner lokalen Form des Islam.

Literatur

“Bachtin, Michail, 1995, Rabelais und seine Welt. Volkskultur als Gegenkultur,
. Frankfust o M.

" Basu, Helene, 1995, Habshi-Sklaven, Sidi Fakire. Muslimische Heiligenverehrung
. im westlichen indien. Berlin,

: Bell, Catherine, 1992, Ritual Theory, Ritual Practice. New York.

_ Bloch, Maurice/Parry, Jonathan, (Mrsg.), 1982, Death & the Regeneration of Life,
Cambridge.

'.Csom'as, Thomas J. (Hrsg.), 1994, Embodiment and experience. The existential
ground of culture and self. Cambridge.

- Douglas, Mary, 1973, ,Jokes®. In: Implicit Meanings. Essays in Anthropology.
“ London und Boston.

- 1986, Ritual, Tabu und Korpersymbolik. Frankfurt a. M..

:.Dumom, Louis, 1980, Homo Hierarchicus. The Caste system and its Implication,
' Chicago and London.

© Leach, Bdmund, 1976, Kultur und Kommunikation. Frankfurt a, M.,

Martin, Emily, 1992, ,The end of the body?" In: American Ethnologist 19, 1, S.
121-140.

Mauss, Marcel, 1989, ,Korpertechniken®. Im: Marcel Mauss, Soziologie und An-
thropologie 2. Prankfurt a. M..

£ Pfeffer, Georg, 1995, ,,Manliness'in the Punjab; Male Sexuality and the Khusra®.
A Sociologus Vol. 45, 1, 8. 26-39.
LI Tambiah, S. T.,1985, Culeure, Thought, and Social Action Cambridge, Mass..

Turner, Bryan S., 1992, Regulating bodies. Essays in medical anthropology. Lon-
don, New York.

Veer, van der, Peter, 1992, ,Playing or praying: A Sufi saint’s day in Surat®. The
Journal of Asian Studies 51, 3, S. 545- 564,

Werbner, Pnina, 1986, ,The Virgin and the Clown. Ritual elaboration in Pakistani
migrant’s weddings®. Man (N, §.) 21, 8. 227.250.




Bobert Parkin

Scherzhesichungen und Verwandischall, Nachvollzichen cine

- Abhiing-
fgkeit in der Theoric. 173
Krisctine Kehi-Badrogi
Formen rileclicr Verwandtschalt in dee Tiivkei. oo 187

Latkas Werth

weiblichkeit und Gattin: dic kulturelle Konstruktion des Geschlechts in

Indicn wd bei den Vagei . 209

Teil 1)
Johaines W Ree.
Zur Bedéotong von Max Gluckman [Gr die Rechisethnologie . 227
Berficivd Stieck 00000

Messungen der Zeindhiton von Arbeil und Nichtarbeit. Zum Problem des

archaischen Zeitiberlusses. ..o PR 245

Reimiiiie Ti: Kol

Entomophieie” in China Eine historische Inventur ... 36

Teil I

Polilik und Imagination

Ericlr Kasten, 0

Politische Orgiinisation bei noedpazifischen Kiistenvolkern, Variationen
religiés legitinged Fithrérschaft gegen don Hintergrund zunehmender

~aesellschaftlicher - Komplexitic

Geo

Rushdié al S E“.lz.j(igl"ﬂ[')h.': e 32t

>



