Michael von Briick
Zwischen Zentralisierung und Pluralitat

Traditionsumbriiche in Indien

Die gegenwirtigen geschichtlichen Prozesse in Indien sind, wie in
anderen Regionen der Erde auch, wesentlich geprigt von dem Wi-
derspruch zwischen Zentralisierung und Pluralitit. Zentralisierung
bedeutet Konzentration von Macht, Kontrolle, Vereinfachung kom-
plexer Zusammenhinge und Scheinlosung von Problemen. Pluralitit
bezeichnet das Zusammenwirken unterschiedlicher Faktoren, ge-
genseitige Interdependenz, Komplexitit und das Auseinanderstre-
ben in immer kleinere Identititen und Geltungsanspriiche. Der indi-
sche sikulare Nationalismus, seit dem Beginn des Kampfes fiir die
Unabhingigkeit gegen Ende des 19. Jahrhunderts durch den Natio-
nalkongref} zur Staatsideologie erhoben, hingt ab von der Annahme
der Gleichwertigkeit der Traditionen, wie sie einzelne Gemeinschaf-
ten (communities) Uberliefert haben, die wir meist als »Religionen«
bezeichnen. Geistige Grundlage fiir diese Haltung ist die neo-hin-
duistische und im 19. Jahrhundert (unter katalysatorischer Wirkung
der europiischen Orientalistik) entwickelte Theorie von Toleranz
im Sinne der gleichzeitigen Wahrheit aller Religionen. Dieser uni-
versalistische Anspruch wird aber negiert von den Partikularinter-
essen der Gruppen, die ihre Identitit in Abgrenzung voneinander
definieren, was in Indien als communalism bezeichnet wird. Sie
begreifen sich als Entititen mit je eigener Geschichte, aus der sie
Anspriiche ableiten und je eigene Visionen fiir die Zukunft kon-
struieren.

Der Kompromif§ in der indischen Verfassung von 1950 offenbart den
Widerspruch: Einerseits definiert sich Indien als sikularer Staat, d.h.,
der Staat ist neutral gegeniiber den Religionen und schiitzt ihre
Rechte, einschliefilich des Rechtes, die Werte der eigenen Traditio-
nen zu propagieren, und zwar nicht (wie in Europa seit der Auf-
klirung), weil die Religionen fiir die Staatlichkeit irrelevant gewor-
den wiren, sondern welil sie als gleich wahr anerkannt werden. Das
hat zur Folge, dafl andererseits die Rechte der Minorititen (beson-
ders der Muslime) geschiitzt werden, d.h. vor allem durch ein den
Traditionen entsprechendes fir die einzelnen Religionen geltendes
Ehe- und Erbrecht sowie Quotierungen beim Zugang zu politischer
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Macht, Staatsimtern und Bildung. Angesichts der Modernisierung,
Urbanisierung und Migration sowie der materiellen Umverteilung —
Verarmung oder Bereicherung - fiir grofle Teile der Bevolkerung im
Zuge der Industrialisierung und der Umverteilung des Landes durch
mehrere Bodenreformen und einer rasanten kulturellen Umwilzung
vor allem fiir die urbane Mittelklasse (die Mehrheit der indischen
Landbevolkerung ist weniger betroffen) ergeben sich Konflikte,
die sich auch und gerade am Thema »Religion« entziinden bzw. ent-
laden. Die indischen religiosen Traditionsumbriiche betreffen weni-
ger Dogmen oder religios legitimierte Ideologien als Umorientierun-
gen von traditionellen Identititen, Neuinterpretationen der
Geschichte und differente Visionen fiir die Zukunft des Staatswesens
- soll es kulturell und damit religios von der Mehrheit (Hindutva)
bestimmt sein oder den multireligios-pluralistischen Ausgleich dar-
stellen, und wenn so, unter welcher einigenden Klammer?

Um diese Prozesse genauer verstehen zu konnen, wire eine sehr de-
taillierte Geschichte der einzelnen religiosen Traditionen in Indien
zu erstellen, vor allem aber miifiten die je nach politischem Interesse
sich wandelnden und differierenden Geschichtsbilder der Religionen
in Indien aufeinander bezogen werden. Weil dies hier nicht méglich
ist, mochte ich einige allgemeine Reflexionen zur Problematik der
Identititsbildung voranstellen, um dann an zwei ausgewihlten zen-
tralen Problemkreisen den Um- und Abbruch traditioneller Denk-
und Verhaltensweisen zu demonstrieren. Erst dann konnte (in die-
sem Aufsatz nur andeutungsweise) schliefllich gefragt werden, wie
sich indische religiose Traditionen neu formieren, um ihre jeweilige
Identitit im Rahmen einer — sehr kontrovers verstandenen — nationa-
len Identitit zu affirmieren.

1 Identitdtsbildung: Das Andere und das Fremde

Religionen und Kulturen unterliegen als geschichtliche Erscheinun-
gen Wandlungsprozessen, die kontinuierlich oder sprunghaft sein
konnen. Die sozialen Triger solcher Prozesse wechseln entspre-
chend politischen oder allgemeinen kulturmorphologischen Gege-
benheiten. Die Muster sozialer Interaktion sind dabei uniiberschau-
bar komplex, und auch das Auge des aus der Distanz betrachtenden
Historikers vermag nur, bestimmte Grunddaten zu isolieren, wobei
die Auswahl wiederum von vorgeprigten Fragestellungen geleitet
wird. Ob wir es also mit Wandlungen, Abbriichen oder kontinuier-
lichen Entwicklungen von Traditionen zu tun haben, hingt von
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einer Kriteriologie ab, deren terminologische Varianten wesentlich
flexibel sind.

Die Traditionsbildung in den Kulturen ist ein Prozefl der Selbst-
identifikation. Menschliches Handeln zielt gewifl nicht allein auf
die Herstellung und Aneignung materieller oder geistiger Produkte,
sondern ist auch Selbstvergewisserung, die durch Identititsstreben
verwirklicht wird. In der individuellen Entwicklung wird die sym-
biotische Einheit mit der Mutter zerbrochen, das Ich entwickelt sich
in der Entdeckung des Anderen, das es herbeirufen und auch mani-
pulieren kann. Das Individuum bedarf spiter der Zugehorigkeit zu
einer Gruppe, auch das »Wir«-Gefiihl (einschliefflich sprachlicher
und mentaler Konsistenz) entwickelt sich in Aneignung und Ab-
grenzung zugleich, d. h, »wir« steht »den anderen« gegeniiber. Die
Gruppe wird durch Verallgemeinerung von Merkmalen als Einheit
einer relativ stabilen Struktur begriffen. Diese Struktur ist nicht nur
von kognitiven Elementen geprigt, sondern vor allem von affektiven
Bewertungen besetzt.

Es kommt aber noch ein wesentlicher Faktor hinzu: Das als das » An-
dere«erlebte Gegentiber ist in hohem Grade der eigene Schatten, d.h.
die verdringten und nicht verwirklichten Realitdtsbereiche des eige-
nen Wesens. Diese Verdringung kann aus der individuellen Biogra-
phie herrithren oder aus der Diskrepanz eigener Anspriiche zu den
geltenden Kulturstandards. Das Andere als das Verdringte wird um
so heftiger abgelehnt, je ndher es den eigenen Potentialen liegt.

Um die Identifikation und Kommunikation zu vereinfachen, wird
oft ein Merkmal verabsolutiert, d.h., der Deutsche, der Jude, der
Muslim soll dann diese spezifische Eigenart aufweisen. Kulturelle
bzw. religiose Identitdt vermittelt sich in der Akzeptanz von solchen
oft vereinfacht wahrgenommenen Kulturstandards, die als solche
nur erscheinen kdnnen, wenn das jeweils Eigene als different von der
Praxis der anderen erfahren wird, d.h., Identifikation geschieht
durch Abgrenzung. Das Andere ist damit Quelle der Selbsterkennt-
nis und Selbstbejahung — man weiff, wer man ist, wenn man zu sagen
vermag, wer man nicht ist oder nicht sein méchte. Soziale oder reli-
giose Urteile sehen den Anderen durch die »Brille« dieser Selbstver-
gewisserung, und der ganze Prozef kann als reziproke Identititsbil-
dung begriffen werden.

Das Andere wird nun unter zwei Bedingungen zum »Fremden«:

a) wenn grundsitzlich ein Verstehen von Merkmalen oder Eigen-
schaften nicht moglich ist, weil kontrastierende oder analoge Korre-
spondenzerfahrungen in der eigenen Sozialisation fehlen,

b) wenn aus individuell bedingten oder durch politische Konstella-
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tionen hervorgerufenen Griinden das Andere kraft seiner Faszina-
tion oder seines Machtanspruchs nicht mehr stabilisierend, sondern
bedrohlich fiir die eigene Identitit erlebt wird, weshalb dann das
Andere ausgegrenzt werden soll.

Das Fremde oder der Fremde erscheint in Mythen und Erzihlungen
in der Religionsgeschichte sehr hdufig als ambivalenter Gast, der un-
versehens anklopft und sich spiter als Gottheit offenbart. Es ist dies
das Motiv des ambivalenten Anderern: Es ist un-heimlich, d.h., es for-
dert den Menschen heraus, aus sich herauszugehen oder iiber sich
hinauszuwachsen, seine eigene Identitat zu iibersteigen und sich der
neuen Situation als gewachsen zu erweisen oder auch nicht. Gelingt
es nicht, das Fremde als zu realisierende Moglichkeit des Eigenen
anzunehmen, d.h. »Gott« gebiithrend zu empfangen, erweist sich
der/das Fremde als zerstorerisch und entpuppt sich als die eigene
Verdammung, d. h., es ist zum Feind geworden.

Das Fremde aber wird zum »Feind«, wenn das Andere nicht als
Chance begriffen wird, sondern wenn sich das Subjekt abgrenzen zu
miissen glaubt bzw. wenn umgekehrt das/der Andere sich der oben
beschriebenen individuellen oder kollektiven Manipulation wider-
setzt und mit Gegenprojektionen reagiert. Zur Stabilisierung der
eigenen Zusammengehorigkeit von Gruppen werden dann Feind-
bilder konstruiert, die eine Eigendynamik im oben angedeuteten
reziproken Sinn gewinnen, d.h., unter dem Wahrnehmungsmuster
des Feindbildes nimmt man genau das wahr, was man wahrnehmen
will, um die eigene Identitit zu stabilisieren, die durch den Ubergang
des Anderen zum Fremden bedroht worden war.

Der Prozef} ist in der Geschichte wesentlich komplexer, als ich es
hier beschreiben konnte, weil

1. in einer Religion, Kultur oder Nation verschiedene Identititen
einander Uberlagern und in unterschiedlichen Bezugssystemen do-
minierend werden. Auflerdem ist

2. die Destabilisierung von kulturellen Identititen nicht nur durch
das Zusammentreffen mit dem Anderenausgelost,sondern durch die
innere Dynamik einer Gesellschaft veranlafit, seit etwa 150 Jahren
vor allem durch die technologischenRevolutionen, die Kommunika-
tionskomplexe geschaffen haben, mit denen das psychologische Sta-
bilitdtsverlangen in bezug auf Identitdt nicht Schritt halten kann.
Uberlagerung von Identititen: Jede soziale Gruppe ist eine abge-
grenzte Einheit, sie ist aber offen und partizipiert an einer weiter de-
finierten Gruppe, so dafl Identititen nach obigem Muster wechsel-
seitig stabilisiert werden. Wird diese Stabilisierung nicht mehr gelei-
stet, brechen die einzelnen Identititen auseinander. Seit etwa 200 Jah-
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ren sind die Nationalstaaten als de facto tbergreifende Identititen
wichtige Stabilisatoren kultureller Identitit geworden. Das war im
religios relativ homogenen Heiligen Romischen Reich nicht so, und
auch die klassischen indischen Gesellschaften haben, wie wir noch
zeigen werden, den Nationalstaatsgedanken nicht ausgebildet. Alle
noch weiter greifenden Identititen (Menschheitsfamilie, Weltregie-
rung, UNO) haben noch kein machtpolitisch reales Identititsmuster
gewinnen konnen. Ganz besonders mufi gesehen werden, daf es
auch eine Uberlagerung von Unterdriickungs-Identititen gibt — der
im Beruf Unterdriickte wird in der Familie der Unterdriicker, die
marginalisierte religiose Minoritat reagiert repressiv gegen ihre eige-
nen Reformer oder Dissidenten usw. Jede nationale Identitit wird
aber gestiitzt oder unterlaufen von regionalen Identititen (Region,
Clan, Kaste, Konfession usw.). Das Gewicht einer Identitat hingt
jeweils ab von dem anderen, dem gegentiber Stabilisierung erreicht
werden soll: Innerhalb Deutschlands identifiziert sich der Bayer als
solcher, innerhalb Europas eher als Deutscher, auf den Fiji-Inseln
vermutlich als Europier usw. Die Probe aufs Exempel ist das Kom-
munikationsverlangen, das ein Reisender spontan gegeniiber einem
Fremden verspiirt, wenn er in einer anderen Umgebung ist — man
spricht »seinesgleichen« an. Kompliziert wird die Sache dadurch,
daf z.B. konfessionelle Identititen die regionalen iiberlagern und in
modernen Industriegesellschaften aufgrund der hohen Migrations-
rate klassische »parochiale« Identititsstrukturen zerbrechen. Das ist
im Ubrigen eines der Hauptprobleme nicht nur der Kirchen in Euro-
pa, sondern auch der Hindus und Muslime in Indien.

2 Indien

Wir wollen die allgemeinen Bemerkungen nun am Beispiel der
Traditionsverschiebungen in Indien untersuchen. Dabei mochte ich
zwel Aspekte unterscheiden, die allerdings eng miteinander zusam-
menhingen: 1. das Problem der Modernisierung der Gesellschaft seit
etwa Anfang des 19. Jahrhunderts; 2. das Problem der nationalen
Identitit nach der Unabhingigkeit und Teilung Indiens 1947.

2.1 Das Problem der Modernisierung

Mehrere Faktoren sind fiir Indien besonders bedeutsam: die Zentra-
lisierung der Verwaltung durch die Briten, die Urbanisierung und
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der okonomische Aufstieg vormals unterprivilegierter Kasten und
Klassen, einschliefllich der Frauen, sowie erhohte Mobilitit und
Kommunikation.

Bereits im 19. Jahrhundert hatten Brahmo Samaj (Griinder Raja Ram
Mohan Roy, 1772-1833) und Arya Samaj (gegriindet 1875 von Swa-
mi Dayananda, 1824-1883) Reformen initiiert, die als Suche nach
Identitdt der hochkastigen Hindus angesichts der eben genannten
Modernisierung interpretiert werden konnen — vor allem wollte man
die Stellung der Frau, besonders der Witwen, verbessern, und ein
strenger Monotheismus sollte die neue soziale Unitibersichtlichkeit
zusammenhalten. Wihrend aber Brahmo Samaj in aufklirerischem
Geiste und von europiischen Idealen befliigelt allen Menschen unab-
hingig von Konfession, Kaste, Rasse oder Nationalitit offenstand,
versuchte Arya Samaj eine erneuerte hinduistische Gesellschaft zu
schaffen, die streng durch Riickkehr zu den Quellen der Vedas, be-
sonders des vedischen Opferrituals, legitimiert war. Die goldene Zeit
der Rishis wird verklirt, Brahmanen allein sollen aber nicht die Hii-
ter der heiligen Ordnung sein. Durch eine Re-Konversionszeremo-
nie kénnen mittels Reinigung (s#ddhi) Christen und Muslime riick-
konvertieren. Spiter sollte dann durch szddhi die Konversion zum
Hinduismus tberhaupt moglich werden und die bisher unreinen
»Unberiihrbaren« rein werden. Dabei war bis ins 20. Jahrhundert
strittig, ob die Stidinder tiberhaupt zur hinduistischen Gemeinschaft
gehorten, von den Adivasis ganz zu schweigen.! Dayananda selbst
hatte in friihen Auferungen die geographische Grenze von Arya-
varta in Zentralindien bei dem Vindhya-Gebirge gezogen. Bei einer
Sondersitzung des Hindu Mahasabha 1924 in Allahabad wurde eine
Resolution diskutiert, die Kastenlosen Zugang zu Schulen, Tempeln
und Dorfbrunnen gestatten sollte. Es sei aber mit der Tradition nicht
vereinbar, wenn ihnen auch die Heilige Schnur, Unterweisung in den
Vedas und Tischgemeinschaft angeboten wiirde — deshalb hoffe die
Versammlung, dafl Hindu-Aktivisten, die genau dies anstrebten, um
der Einheit willen solche illegitimen Reformen aufgiben. Kaste er-
scheint hier als wesentlicher Faktor der Hindu-Identitat.? Hindu-
Identitat wird also einerseits universalisiert und von den Kastenhier-
archien verselbstindigt, andererseits durch eine bestimmte Lesart
der Ursprungsgeschichte traditionell interpretiert. Lief Brahmo
Samaj faktisch unter dem Minimalkonsens des Monotheismus und
einer mehr oder weniger an den Menschenrechten orientierten Ethik
einen Pluralismus religioser Identititen zu, so fithrte Arya Samaj zu
einer Neuinterpretation eines auf sich selbst bezogenen Hinduis-
mus, der an den neu gedeuteten Urspriingen zu messen war. Zwi-
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schen diesen beiden Optionen der Neuinterpretation von Tradition
sind bis heute in Indien die religios-nationalen Reformbewegungen
angesiedelt.’ Dabei zeigt sich, dafl der Hinduismus nicht durch den
abendlindischen Gegensatz von Wissenschaft und Glauben erschiit-
tert wurde, sondern durch neue soziale Strukturen, die das fiir hin-
duistische Identitit bis heute konstitutive Kastenwesen aufbrachen.
Daf} dies tiberhaupt méglich war, llegt an einem noch fundamentale-
ren Umbruch: der Bewegung von einer restaurativ-mythischen Ge-
schichtsbetrachtung zu einem evolutionistischen Zeitverstindnis. An
dieser Stelle scheint mir der tiefste Umbruch von Tradition in Indien
stattzufinden!

Daf dies so ist, erweist sich an der Frage, was denn die Einheit der
religiésen Traditionen Indiens sei, die mit der Fremdbezeichnung
»Hinduismus« (eine oder mehrere Religionen?) ideologisch brauch-
bar, wissenschaftlich aber unzulinglich beschrieben wird. Man kann
fiinf gemeinsame Elemente finden,* die den einheimischen indischen
religiosen Uberlieferungen eigen sind oder zumindest im Zeitalter
vor den muslimischen Invasionen zum Gemeingut geworden waren:
ein spezifisches Zeitverstindnis, Karma, Reinkarnation, Dharma, die
Unterscheidung von Wahrheitsebenen. Dabei kommt dem Zeitbe-
griff fundamentale Bedeutung zu, weil er auch den Vorstellungen
von Karma, Reinkarnation und abgeschwicht dem Dharma-Begriff
zugrunde liegt.

Der traditionelle Hinduismus lebt aus seiner mythisierten Ur-
sprungsgeschichte, wie sie in den Epen Mahabharata und Ramaya-
na besungen wird. Die Helden der Vorzeit sind Gotter oder gottli-
che Inkarnationen, deren Wirkung bis heute reicht, wenngleich der
sukzessive Verfall der Geschichte entsprechend der yuxga-Theorie
die Wirkkraft der alten Sittengesetze, wie sie z.B. in der Geschichte
des Konigs Rama zum Ausdruck kommen, heute eingeschrankt er-
scheinen lifit. Nach allgemein hinduistischen Vorstellungen werden
vier Weltzeitalter unterschieden, die durch periodisch degenerie-
rende Qualitit differieren. Zuerst gab es Krita-Yuga, das »goldene
Zeitalter«, das 1728 000 Menschenjahre dauert und in dem der dbar-
ma entsprechend den Vedas ohne Einschrinkung spontan wirksam
ist. Dann folgen Treta-Yuga und Dvapara-Yuga, die jeweils kiirzer
sind, in denen der dharma, die Lebensqualitit und auch die biologi-
sche Lebensdauer jeweils verkiirzt sind. Wir leben jetzt im Kali-
Yuga, das nur 432000 Jahre dauert und in dem nur ein Viertel der
urspriinglichen Giite der Schopfung iibriggeblieben ist. Das Ubel
dominiert. Am Ursprung war die Welt also gut, und sie geht ihrem
unaufhaltsamen Verfall und Untergang entgegen, bis alles in einem

128



groflen Weltenbrand (pralaya) am Ende eines Kalpa, der die Summe
der vier Weltzeitalter ausmacht, vernichtet wird. Fiir die indische
Wirklichkeitsauffassung ist charakteristisch, dafl die Zeitperioden
fast unendlich lang sind und auch die Gotter bzw. hoheren Realitats-
ebenen dem Werden und Vergehen unterworfen sind, daf es also
phidnomenal nichts Unumstofliches gibt, so dafl menschliches Han-
deln und menschliche Lebensspannen in einem unermefllichen Zeit-
Universum zur Nichtigkeit verblassen. Der eben beschriebene Zy-
klus wiederholt sich ja immer wieder, wenn ein neuer Brahma-Tag
nach einer ebenso langen Nacht beginnt. Jedenfalls lebt die hindui-
stische Tradition im Bewufitsein der stetigen Degeneration und der
Entfernung vom Ursprung.

Dem widerspricht das moderne Evolutions-Empfinden, das der
Hinduismus zwar fiir den materiellen Fortschritt durchaus gelten
lassen kann, das religios-kulturell aber nicht traditionell ist. Nur Au-
robindo hat im vorigen Jahrhundert ein Evolutionsschema des Gei-
stes entworfen. Das moderne Empfinden der urbanisierten Men-
schen jedoch, zunehmend aber auch der Leute auf dem Dorf, ist ein
erfolgsorientiertes Vorwirtsstreben, dessen Maf} die Verbesserung
der modernen Lebensbedingungen ist. Demgegentiber tritt die tradi-
tionelle Zeitskala in den Hintergrund, was wiederum Kulturstan-
dards allmahlich verindert. Der Kult und die Verehrung der Gotter
werden in den Dienst der Mehrung des Wohlstandes gestellt. Dieses
Motiv ist zwar nicht neu, insofern in der traditionellen Lehre von
den vier purushartha der materielle Gewinn zum Unterhalt der Fa-
milie durchaus ein legitimes Lebensziel (a72ha) darstellt, aber alles ist
letztlich dem spirituellen Streben untergeordnet. Die Wohlfahrt und
Verbesserung der Gesellschaft waren keine vorrangige religios sank-
tionierte Aufgabe. Hier verschieben sich die Gewichte seit Jahrzehn-
ten mafigeblich, und der Einflufl europiischer Bildung, Technologie,
Medizin und Wertmafistibe ist betrichtlich. Sozialrevolutionire
Ideen von Marx bis Tolstoi haben das moderne Indien mitgeprigt,
und seit Ram Mohan Roy bis zur heutigen brahmanischen Jugend
gibt es nicht wenige, die klassische hinduistische Ideale brahmani-
schen Lebens und kultischer Reinheit ablehnen, weil die Lebenspra-
xis der betreffenden religidsen Menschen gleichzeitig Diskriminie-
rung der Unterprivilegierten, moralische Laxheit, unlauteres Ge-
schiftsgebaren usw. aufweist. Die Kritik der Jugend an der Religion
hat meist weniger theoretisch-philosophische Ursachen, sondern ist
in dieser Diskrepanz der sozialen Praxis begriindet, d.h., in der so-
zialen Abgrenzung, unter der das/der Andere nach unserenimersten
Teil angestellten Betrachtungen »unrein«, d. h. zum Fremden wird.
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Ein Beispiel besonderer Art ist Gandhi, der den Hinduismus gegen
erhebliche Widerstinde des brahmanischen Establishments refor-
mieren und neu interpretieren wollte. Er unterschitzte dabei wohl,
daf} die sozial und politisch wirksame Kohirenz des Hinduismus
vornehmlich im exklusiven brahmanischen Kult und dem sozial
hierarchischen Kastensystem liegt, weniger in philosophischen
Ideen von der Gewaltlosigkeit und Einheit der Menschheit.

Im Jahre 1909 veroffentlichte Mahatma Gandhi sein erstes Buch,
»Hind swaraj — Indian Home Rule«.’ Sein erstes Experiment gentig-
samen gemeinschaftlichen Ashram-Lebens auf der Phoenix-Sied-
lung in Siidafrika hatte ihn neue Erfahrungen sammeln lassen. 1908
hatte er Thoreaus »Civil Disobedience« gelesen, und im Jahre 1909
begann auch der Briefwechsel mit Tolstoi. Eine Zeit der Formierung
und des Wandels fur denjenigen also, der, von Rabindranath Tagore
bereits 1915 bei seiner Ankunft in Bombay als »Mahatmac tituliert,
zum »Vater der Nation«, zum primum movens eines unabhingigen
Indien werden sollte. Doch Gandhi starb kurz nach der Unabhin-
gigkeitam 30. Januar 1948 unter den Kugeln eines Hindu-Nationali-
sten aus den Reihen des Rashtriya Swayamsewak Sangh (RSS), der es
nicht ertragen wollte, daf Indien als multireligiose Gesellschaft
staatlich und rechtlich Hindus und Muslimen gleiche Rechte einrdu-
men miiflte, dafl also religioser Pluralismus die Neutralitit des Staa-
tes gegeniiber den Religionen bedeutet (in Indien secularism ge-
nannt). Gandhi hatte diese Prinzipien mit dem eigenen Leben vertei-
digt, weil sie unerliflliche Voraussetzung fiir den Bestand des neuen
Staates waren. Die Hindu-Nationalisten wollten hingegen — damals
wie heute — dem islamischen Staat Pakistan, der auf Druck der Mos-
lem-Liga unter Mohammed Ali Jinnah von den Briten am 3. Juni
1947 abgesegnet worden war, einen Hindu-Staat (Hindutva) ent-
gegensetzen, im Namen der geheiligten Tradition des Subkonti-
nents, versteht sich.

Aber was heiflt hier Tradition, und gibt es tiberhaupt die eine hin-
duistische Tradition (Religion, Staatsidee, Gesellschaftsform, Ethik)?

2.1.1 Mahatma Gandhis Hind Swaraj

Beginnen wir, indem wir fragen, was Gandhi in jener programmati-
schen Schrift von 1909 vorgetragen hatte:

»1. Es gibt keine uniiberwindliche Schranke zwischen Ost und West.
2.So etwas wie eine westliche oder eine europiische Zivilisation gibt
es nicht, sondern es gibt nur diese moderne Zivilisation, die rein ma-
terialistisch ist.
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3. Bevor die Leute von der modernen Zivilisation beriihrt wurden,
hatten sie sehr viel gemeinsam mit den Leuten im Osten; jedenfalls
sind die Europier, die noch nicht von der modernen Zivilisation
bertihrt sind, viel eher fihig, mit den Indern in Kontakt zu kommen,
als die Sprofilinge dieser modernen Zivilisation.

4. Es ist nicht das britische Volk, das Indien regiert, sondern es ist
diese moderne Zivilisation — durch ihre Eisenbahnen, ithren Telegra-
phen, ihr Telephon und alle anderen Erfindungen, die als Triumph
der Zivilisation gepriesen werden.

5. Bombay, Calcutta und die anderen Grofistidte Indiens sind wahre
Pestbeulen des Landes.

6. Wenn die britische Herrschaft morgen durch eine indische Herr-
schaft ersetzt wiirde, die auf diesen modernen Methoden aufbaut,
dann wire Indien um kein Haar besser, aufler dafl es etwas von dem
Geld, das nun nach England fliefit, zuriickbehalten konnte, aber In-
dien wire dann nur ein zweit- oder flinftrangiges Land, das Europa
oder Amerika nachahmt.

7. Ost und West konnten sich wirklich begegnen, wenn der Westen
die moderne Zivilisation, so ziemlich in ihrer Ginze, iiber Bord wer-
fen wiirde. Sie konnen sich — scheinbar nur! — auch begegnen, wenn
der Osten die moderne Zivilisation angenommen hat, aber diese Be-
dingung wire nur ein bewaffneter Waffenstillstand.

8. Es ist einfach eine Unverschimtheit, wenn irgendein Mensch oder
eine Gruppe von Menschen heute die Reform der ganzen Welt be-
ginnen oder ins Auge fassen wollte. Mit den kiinstlichen und ver-
riickten Mitteln von >Bewegungen«dies zu versuchen, hiefle das Un-
mogliche wollen.

9. Eine Vermehrung des materiellen Wohlstandes — das soll einmal
grundsitzlich festgestellt sein — bewirkt in gar keiner Weise ein ech-
tes moralisches Wachstum.

10. Die medizinische Wissenschaft ist das konzentrierte Wesen der
schwarzen Magie. Quacksalberei steht unendlich hoch iiber dem,
was heute als ~hohe medizinische Schule< paradiert.

11. Spitiler sind die Instrumente des Teufels, die er benutzt, um die
Herrschaft tiber sein Reich aufrechtzuerhalten. Sie verewigen Laster,
Elend, Erniedrigungen und wirkliche Sklaverei. Ich muff wirklich
ganz von Sinnen gewesen sein, daf} ich daran dachte, eine medizini-
sche Ausbildung zu erwerben. Fiir mich wire es eine Stinde, mich in
irgendeiner Weise an den Greueln zu beteiligen, die in den Kranken-
hiusern vor sich gehen. Wenn es keine Krankenhiuser fiir Ge-
schlechtskrankheiten oder Auszehrung gibe, wiirde es auch weniger
Auszehrung und sexuelle Laster geben.
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12. Indiens Heil besteht darin, all das aufzugeben, was es in den letz-
ten fiinfzig Jahren gelernt hat: Eisenbahn, Telegraph, Krankenhiu-
ser, Mediziner - all das hat zu verschwinden, und die sogenannten
oberen Klassen miissen lernen, bewuflt, religiés und iiberlegt das
einfache Leben eines Bauern zu leben, in dem Bewuftsein, dafl dies
ein Leben ist, das echtes Gliick schenkt.

13. Indien soll keine maschinengewebten Kleider tragen, gleichgiil-
tig, ob diese aus europiischen oder indischen Fabriken kommen.

14. England kann Indien helfen, dies zu tun, und so kann es seine
Herrschaft iiber Indien rechtfertigen. Es scheinen heute in England
viele Leute dhnlich zu denken.

15. Die alten Weisen zeigten echte Einsicht in die Ordnung der Ge-
sellschaft, als sie die materiellen Giiter der Leute beschrinkten. Der
primitive Pflug, den es vielleicht seit fiinftausend Jahren gibt, ist der
Pflug des heutigen Bauern. Darin liegt die Rettung. Unter solchen
Verhiltnissen leben die Leute lange, und sie leben in verhaltnismafig
viel groflerem Frieden, als ihn Europa hatte, nachdem es die moderne
Betriebsamkeit angenommen hatte. Ich fiihle, daf} jeder erleuchtete
Mensch, bestimmt jeder Englinder, diese Wahrheit lernen und be-
folgen kann, wenn er nur will.« _
Natiirlich formuliert der Mahatma hier eine extreme Position, und
seine Ablehnung der modernen Medizin etwa, die mit dem selbst-
auferlegten Askese-Ideal zusammenhingt, wird heute kaum jemand
nachvollziehen kénnen. Gandhi stellt aber die klassischen und tradi-
tionalen Lebensformen der »modernen Betriebsamkeit« entgegen,
und er unterzieht letztere einer vernichtenden Kritik. Er beruft sich
dabei nicht etwa auf »klassisch-hinduistische« Werte (weil der an-
gebliche Quietismus in der hinduistischen Tradition nur europiische
Projektion ist), sondern auf Tolstoi, Ruskin, Thoreau, Emerson und
andere und glaubt, das ewige Evangelium der Liebe zu verkiinden,
das Selbstaufopferung an die Stelle der Gewalt setzt. Fiir unsere Fra-
ge nach der Transformation von Traditionen oder dem Traditions-
abbruch sind einige Gesichtspunkte lehrreich:

Ungleichzeitigkeiten der Entwicklung

Gandhi erkennt, daf} das heutige Europa nicht mit dem heutigen In-
dienverglichen werden kann. Die moderne Zivilisation der Massen-
produktion und Konsumtion hat die Lebensbedingungen radikal
verandert. Diese Verinderung ist der eigentliche Traditionsum-
bruch. Europa habe ihn partiell schon hinter sich, Indien habe ihn
vor sich, wenn es nicht den Prinzipien von svadeshi und svaraj, d. h.
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okonomischer und politischer Selbstindigkeit, verpflichtet werde.
Religiosen Pluralismus, d. h. kultische und doktrinelle Unterschiede,
hat es in Indien schon immer gegeben, und die traditionalen Lebens-
formen sind dadurch nicht erschiittert worden. Erst mit der Indu-
strieproduktion, der modernen Stadtentwicklung, der Medizin usw.
beginnt eine Entwicklung, die Gandhi vehement als Fehlentwick-
lung diagnostiziert.

Machtausiibung durch technologische Mittel

Es sind nicht eigentlich die Nationalstaaten mit ihren militdrischen
Mitteln, die anderen Volkern ihre Herrschaft aufzwingen und deren
Tradition verindern bzw. zerstoren, sondern der moderne technolo-
gische Komplex. Besonders die Medizin ermdglicht die Verdnderung
traditioneller Verhaltensweisen (in bezug auf Sexualitit und Familie,
aber auch Speisegewohnheiten usw.), und die modernen Kommuni-
kationsmittel verandern die traditionale Welt ohnehin.

Zuriick zu geeigneter Technologie

Darum koénnen die Méglichkeiten einer echten Selbstbestimmung
nur dann erlangt werden, wenn sich Indien von der modernen Zivi-
lisation verabschiedet. Selbstgentigsamkeit ist 6konomische und
individuell-religiose Tugend zugleich, Spinnrad und Pflug deren
Symbol. Eine antiurbane Politik der Entwicklung des Dorfes mit
Kleinbetrieben und dezentralisierter Verwaltung ist das Gebot der
Stunde, um die Freiheit und Wiirde eines Lebens in seelischem wie
duflerem Frieden ohne neue (6konomische) Abhingigkeiten zu er-
moglichen.

Gewaltfreiheit

Wihrend in der klassischen hinduistischen Tradition die Gewalt zur
Durchsetzung von politischen Interessen und der universalen Ord-
nung legitimiert war, indem die Kshatriya-Kaste ihren svadharma
gerade darin sah, zu kimpfen, wo die heilige Ordnung verletzt war
(wie in der Bhagavadgita beschrieben), interpretierte Gandhi den in
der Gita beschriebenen Kampf als eine rein-geistig moralische
Ubung, die sich in der Seele jedes einzelnen zu vollziehen habe.¢ Er
leitete daraus sein Prinzip von satyagraha ab, das zwar zivilen Un-
gehorsam ermoglichte, nie aber direkte Gewaltanwendung oder Un-
angemessenheit der Mittel. Gandhi bezog seine Werte nicht primir
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aus dem Hinduismus, sondern aus dem asketischen Jainismus, mit-
tels dessen Ethik er die hinduistische Tradition neu interpretierte.
Bekanntlich wollte er am Kastensystem festhalten, die Kastenlosen
aber in den Hinduismus integrieren (die euphemistische Bezeich-
nung harijan, Kinder Gottes, sollte aufklarerisch wirken). Gandhi
scheiterte an der brahmanischen Reaktion, die sich auf die gleiche
Tradition berief wie er, aber mit genau entgegengesetzten Konse-
quenzen.

Die traditionelle Position kommt deutlich in Gita 1,37ff. zum Aus-
druck: Arjuna will den gerechten Krieg nicht fithren, weil die Gegner
seine Verwandten sind. Die Kastenpflicht gegeniiber der Familie
(kuladharma) ist stirker als die allgemeine Pflicht zur Erhaltung des
dharma: Denn wenn die Familie zerstort wird, leiden die Familien-
tugenden. Dadurch verkommen die Frauen, und wenn die Frauen
gesetzlos sind, vermischen sich die Kasten. Das ist der Weg zur Hol-
le. Warum? Weil die Ahnen dann die vorgeschriebenen und nur un-
ter Wahrung der Kastenreinheit giiltigen Wasser- und Speiseopfer
nicht mehr erhalten konnten.

Die Kaste also gilt als hochster Wert, und dies wiederum hat kulti-
sche Griinde. Daf§ sich der moderne Hinduismus hier nolens volens
in einer radikalen Transformation befindet, gegen die restaurativ-
konservative Bewegungen (RSS, BJP, Vishva Hindu Parishad) um
der Identitit und Reinheit der Religion willen Sturm laufen, macht
die gegenwirtige Zerreifiprobe des Hinduismus aus.

2.1.2 Ambedkars Sozialreform und Konversion

Gandhis Reformprogramm koénnte im sozialpolitischen Sinn als
Mittelweg zwischen (hinduistischer) Tradition und (westlicher) Mo-
derne begriffen werden. Nicht nur in den restaurativ-brahmanischen
Kreisen, aus denen sein Morder kam, erwuchs thm Opposition, son-
dern auch von den Kastenlosen selbst, die den Hinduismus nicht
mehr fiir reformierbar hielten, weil seine Identitit an der Authebung
der Kastenschranken zerbrochen wire.

Fir Gandhi war die Unberiihrbarkeit ein Krebsgeschwiir des Hin-
duismus, die nichts mit der verniinftigen Kasteneinteilung der vedi-
schen Tradition gemein habe. Der kastenlose Bhimrao Ramji Am-
bedkar (1891-1956) teilte zunichst diese Position, wandte sich aber
Anfang der 30er Jahre dieses Jahrhunderts aus Frustration iiber die
Reformunwilligkeit der Kastenhindus davon ab und argumentierte
nun mit E.V.R. Periyar ganz anders. Beide trennten das Problem der
Unberiihrbarkeit nicht vom Kastenwesen, mit dem die gesamte hin-
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duistische Gesellschaftsstruktur stehe und falle. Authebung der Un-
berithrbarkeit wire somit folgerichtig verbunden mit Aufgabe des
Hinduismus. Periyar fiihrte seit 1925 in Tamil Nadu eine antitheisti-
sche, ja antireligiose Kampagne zur Befreiung und Gleichstellung
der Kastenlosen durch, die den gesamten Tempelkult und die sozia-
le Stellung der Brahmanen traf und schwichte. Er stand Ambedkar
nahe, verlief§ aber nie formal den Hinduismus, um innerhalb der
Strukturen kritisch wirken zu kénnen.

Ambedkar kiindigte bereits 1935 auf der Yeola-Konferenz an, er
werde nicht als Hindu sterben. Zweimal wire er beinahe Christ ge-
worden, schrak aber immer wieder zuriick. Acht Jahre lang fiihrte er
den Dialog mit Bischof Pickett und anderen in Bombay. Was
schliefllich gegen das Christentum sprach, war

1. die Tatsache, dafl die Kirchen in Indien wenig soziale Verantwor-
tung zeigten (was gewifl eine diskussionsbediirftige Einschitzung
ist),

2. die Verbindung, die auch das Christentum weitestgehend mit der
Kastenordnung eingegangen war,

3. das Problem, daf} die Konvertierten von ihrer Familien- und Ka-
stengemeinschaft, ja von ihrer indischen Identitit Giberhaupt ent-
fremdet wiirden.

Auflerdem fiirchtete Ambedkar, daff ein Ubertritt Hunderttausen-
der von Kastenlosen zum Christentum die machtpolitische Position
der Kolonialmacht England stirken wiirde. Ambedkar wufite, dafl
Religion nicht nur eine Angelegenheit individueller Erfahrung oder
privaten Glaubens war, sondern ein die Kultur legitimierender Co-
de, der sich in der Sanktionierung sozialer Systeme auswirkte. Reli-
gion war somit eine Angelegenheit von hochstem nationalem und
staatlichem Interesse. Weil Religion Moralitit begriinde, miisse sie
solche Prinzipien befordern, die dem gerechten Zusammenleben
verschiedener Gruppen dienlich seien. Ambedkar stellte dement-
sprechend Kriterien auf, nach denen die positiven religiosen Tradi-
tionen beurteilt werden miifiten, und brach damit mit dem neo-hin-
duistischen Credo, dafl alle Religionen gleich wahr seien, das fiir die
Nationalititsidee Indiens, wie wir oben sahen, ganz wesentlich war.
Er stellte drei Kriterien auf und kntipfte damit an die rationalistische
und sozialethische Interpretation des Buddhismus an, wie sie seit
Anagarika Dharmapala in Sri Lanka in Auseinandersetzung mit dem
Christentum im nationalen Befreiungskampf tiblich geworden war:*
—Religion miisse der Wissenschaft und Vernunfturteilen standhalten
und diirfe sich nicht auf uniiberpriifbare und Herrschaftswissen be-
grindende »Offenbarung« berufen konnen,
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- Religion miisse Freiheit, Gleichheit und Briiderlichkeit begriinden
und praktizieren,

- Religion diirfe niemals strukturelle und aufgezwungene Armut
verherrlichen.

Ambedkar kam nach jahrelangen Studien zu dem Ergebnis, daff nur
der Buddhismus diesen Kriterien entspreche. Wo das Christentum
dhnliche Werte verbiirge, sei es historisch vom Buddhismus abhin-
gig.” Aulerdem habe der Buddhismus immer die Freiheit gewihrt,
auch lokale traditionelle Elemente in das Gesamtsystem zu integrie-
ren, so dafl er der pluralen Situation der Armen und ungebildeten
Massen in Indien entspreche, was sozialgeschichtlich von grofiter
Bedeutung sei. Ambedkar zieht historische Parallelen zur Einfiih-
rung des Buddhismus durch Asoka. Er argumentiert, durch Asoka
habe der Buddhismus durch die Ablehnung des Kastensystems eine
sozial-emanzipatorische Kraft entfaltet, und dies sei bei der Konver-
sion der Unberiihrbaren zum Buddhismus im 20. Jahrhundert nicht
anders. Allerdings deutete er den Buddhismus an zwei entscheiden-
den Stellen auf seine eigenen Bediirfnisse hin um, und auch hier zeigt
sich ein charakteristischer Traditionsumbruch, der zu den Reform-
bestrebungen innerhalb des Hinduismus parallel verliuft:

1. Samatha ist urspriinglich das Bewufltseinsequilibrium, die Kon-
zentration auf einen Punkt, wie sie der Monch in der Meditation ubt,
und nicht soziale Gleichheit, wie Ambedkar will.

2. Ambedkar meint, dafl Entsagung fiir den Reichen gut sein konne,
was aber nicht bedeute, daff man ein sozial undifferenziertes Armuts-
ideal predigen diirfe. Aus der spirituell-psychologischen Analyse
von trsna im klassischen Buddhismus wird bei Ambedkar ein sozial-
psychologisches Konzept.

Diese Entwicklungen erkliren auch Ambedkars Einstellung zum
Marxismus, dessen okonomische Theorie er mit buddhistischer
Ethik verbinden will, wobeli er sich aber ausdriicklich von dem mar-
xistisch legitimierten Gebrauch von Gewalt distanziert.

Als Ambedkar schliefflich 1956 die Konversion vollzog, folgten ihm
bis 1972 etwa 3,5 bis 4 Millionen Unberiihrbare, das sind ca. 5 % der
Kastenlosen und 0,7 % der Gesamtbevolkerung Indiens. Der frithe
Tod Ambedkars ist vermutlich fiir diese relativ geringe Zahl mitver-
antwortlich, denn Ambedkar selbst war lingst zur Identifikations-
figur, zum Guru und zum »Heiland« (saviour), ja zu »dem bedeu-
tendsten Inder nach dem Buddha«® geworden. Die Konversionen
konzentrierten sich hauptsichlich auf den Staat Maharashtra und
dort wiederum auf die kastenlosen Mahars, die 70% der Kastenlosen
in Maharashtra stellen.
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Ambedkars Schlag gegen den Hinduismus ist politisch wirksam ge-
worden und in der heutigen Dalit-Bewegung lebendig. Seit 1981 er-
scheint in Bangalore unter der Leitung von V.T.Rajshekar die »Dalit
Voice«, die »Stimme der unterdriickten Minderheit«, die zum offe-
nen Kampf gegen die Kastenherrschaftaufruft und vor allem die Un-
bertihrbaren auf der geistigen Linie Ambedkars organisieren moch-
te, wobei man sich aber zunehmend von der Gewaltlosigkeit Am-
bedkars absetzt. Diese Zeitschrift steht marxistisch beeinflufiten und
sozial engagierten Christen nahe und erfreut sich wachsenden Ein-
flusses auf die Mittelklasse. Unter der Uberschrift »Konversion zum
Buddhismus hilft Dalits« schreibt die Zeitschrift im Jahre 1982:!
»Bombay: Die Konversion von Dalits zum Buddhismus hat ithnen
insgesamt eine neue Welt frischer Luft beschert. Dies wird deutlich
vor allem bei Jugendlichen, die jene psychische Einstellung der
Knechtschaft, unter der die Viter stohnten, vollig abgeschiittelt ha-
ben. Der Neo-Buddhist hat nicht nur die irrationalen und aberglau-
bischen Riten aufgegeben, die von Hindus praktiziert werden, son-
dern er hat auch eine wissenschaftliche Grundhaltung angenommen.
Er hat den Hindu-Géottern abgeschworen und sie in die nichstbesten
Fliisse und Brunnen geworfen. Die Nachfolger des Buddha haben
heute nur noch die Bilder von Buddha und Dr. Ambedkar im Hause.
Der Buddhist hat auch erniedrigende Arbeiten aufgegeben, wie z.B.
den Transport von Tierkadavern, die Ubermittlung von Todesbot-
schaften, das Sammeln von Brennmaterial fiir Kiichen und Hoch-
zeitsfeste der Kasten-Hindus, die Reinigung der Dorfstraflen usw.
Die neue Generation, die sich der Welt des Lernens und Wissens aus-
gesetzt hat, ist psychologisch von ithren Gegnern unabhingig gewor-
den, und zwar in der Stadt ebenso wie auf dem Lande. Die mit intel-
lektueller Ausbildung verbundene Konversion hat eine Klasse von
Schriftstellern hervorgebracht, deren Beitrag zur Marathi-Literatur
bedeutend ist.«

Die gegenwirtige herrschende Klasse der Hindus sei, so »Dalit Voi-
ce«, noch viel repressiver als das britisch-christliche System, weshalb
heute — anders als zu Ambedkars Zeiten — das Biindnis zwischen Un-
beriihrbaren und Christen zu suchen sei. Interreligioser Dialog habe
hier ganz und gar politisch-soziale Funktionen.

So hielt V.T. Rajshekar vor der Christian Conference of Asia 1982
eine Rede, in der er den Christen bescheinigte, sie hitten einen wich-
tigen Beitrag zur Bewufitwerdung der Unberiithrbaren geleistet und
sie seien die einzigen, die sich organisiert um das Problem der Apart-
heid vermittels des Weltkirchenrates (WCC) und der CCA kiimmer-
ten."
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1967 wurde in London von Sangharakshita die Organisation Friends
of the Western Buddhist Order gegriindet, die 1979 einen indischen
Zweig hervorbrachte. Seither kommen Gruppen von britischen und
auch amerikanischen Buddhisten nach Indien, um unter den Neo-
Buddhisten Bildung zu vermitteln, Literatur zu verbreiten und ver-
tiefte Einsicht in den Buddhismus und seine sozialethische Interpre-
tation durch Ambedkar zu erméglichen. Diese »Missionare« wurden
von traditionell-kirchlichen Kreisen als Provokation empfunden. Es
gibt iber dieses neue Phinomen kaum Studien, und auch die eu-
ropiischen Buddhisten halten sich in der Offentlichkeit zuriick, um
die hinduistischen RSS- oder VHP-Aktivisten bzw. die hinduistisch
dominierte Polizei nicht auf den Plan zu rufen.

2.2 Das Problem der nationalen Identitit

Die nationale Idee ist in Indien nicht aus der klassischen Tradition
heraus gewachsen, sondern im Zusammenhang mit der britischen
Kolonialherrschaft und ihrer Uberwindung im 19. Jahrhundert zur
Wirkung gekommen. Bereits im 19. Jahrhundert war strittig, ob In-
dien eine oder mehrere Nationen umfasse. Dabei waren die Argu-
mente machtpolitisch bedingt bzw. wirksam: Die von der westlichen
Indologie und der britischen Kolonialherrschaft vertretene These,
Indien bestehe aus mehreren Nationalititen und bediirfe daher der
einigenden Fremdherrschaft, um nicht im Chaos zu versinken,
rechtfertigte den britischen Kolonialismus fiir lange Zeit."” Der heu-
tige indisch-hinduistische Nationalismus gipfelt in der Forderung
nach Hindutva, einer hinduistisch-nationalen Identitit, bzw. einer
hinduistischen Staatsform (Hindu Rashtra), die ein Gegengewicht
zur pakistanisch-muslimischen oder zur westlich-sikularen bilden
soll. Von den BJP-VHP-RSS-Politikern wird dies als Restauration
des klassischen und ideal verklarten Hinduismus (vor den muslimi-
schen Eroberungen) ausgegeben, tatsichlich wird aber das, was man
als »Hinduismus« bezeichnen konnte, unter diesem Programm ganz
neu interpretiert. Alte Traditionen werden politisch und kulturell-
religiés umgeformt.

Dabei wird die Debatte erneut relevant, was eigentlich der Terminus
»Hindu« bezeichne. Bekanntlich ist dies eine Fremdbezeichnung,
die auf Alexander den Groflen zuriickgeht und auch von den musli-
mischen Invasoren gebraucht wurde; — sie beschreibt geographisch
und kulturell den Bereich, der — vom Westen aus gesehen — hinter
dem Indus liegt. So weit die dokumentierte Geschichte zurtickreicht,
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zeigt sich uns aber nirgends ein homogenes Bild, was, wie wir bereits
sahen, auch darin zum Ausdruck kommt, dafl im 19. Jahrhundert un-
ter den Reformern durchaus unklar war, ob und inwieweit die Dra-
vida-Kulturen des Siidens mit zur Hindutva gehoren. So versuchte
bereits die erste Konferenz des indischen Nationalkongresses 1885,
den Begriff der Nation so zu definieren, daff das Thema Religion
ausgeklammert blieb." Der tamilische Nationalismus und Separatis-
mus bzw. Anti-Brahmanismus von E.V.R. Periyar bis M.G. Ra-
machandran ist nur das Gegenstiick dazu. Er duflert sich bezeich-
nenderweise seit Jahrzehnten in der Férderung lokaler (dravidi-
scher) Kulte und Wallfahrten und im Sprachenstreit (Tamil und Eng-
lisch gegen Sanskrit und Hindi). Je stirker der Zentralismus der von
Indira Gandhi gefithrten Kongref3-Regierung in den 70er und 80er
Jahren wurde, der im Stiden als nordindischer Imperialismus emp-
funden wurde, desto gezielter wurden die politischen und religios
motivierten national-kulturellen Reaktionen. Die ambivalente Hal-
tung Tamil Nadus im Sri-Lanka-Tamilen-Konflikt zwischen den ta-
milischen Separatisten auf der Insel und der indischen Zentralre-
gierung hat hier eine ihrer Wurzeln.

Die religiosen und politischen Fithrer des 19. und 20. Jahrhunderts
fanden »eine Mehrzahl von Vergangenheiten und eine Mehrzahl von
Kulturen vor, auf die sich stiitzten, als sie die nationalen Ideologien
konstruierten«.” Dabei ist die »Einheit indischer Kultur« durchaus
keine blofle Konstruktion, denn es mufl erklart werden, warum In-
dien anders als z.B. Persien trotz jahrhundertelanger muslimischer
Herrschaft kein islamisches Land geworden ist. Religion, Kunst, Li-
teratur und soziale Organisation blieben »hinduistisch«, wenn auch
die politische Macht — gestiitzt weitgehend auf brahmanische Beam-
te - von muslimischen Herrschern ausging, d.h., sowohl der indische
Islam als auch der indische Hinduismus bewahrten bei sehr geringer
gegenseitiger Beeinflussung ihre religios-kulturelle Integritit.’ Die
Englinder stiitzten ihre Kolonialherrschaft wesentlich auf die Spal-
tung der Interessen beider Traditionsgruppen. Infolgedessen stellte
sich mit der Frage der Unabhingigkeit die Frage nach einem religio-
sen oder sikularen Verstindnis der indischen Nation. Wihrend
Gandhi, Nehru und andere im oben genannten Sinne fiir den Sikula-
rismus optierten, weil sonst die Einheit Indiens zerbrochen wire,
schitzten andere die trennenden Krifte der religiosen Traditionen
hoher ein, unter ihnen Jinnah, der Pakistan griinden wollte, aber
auch nicht wenige am Einheitsgedanken Indiens orientierte Hindus.
Die Versuche, Hindutva politisch und religiés durchzusetzen, be-
ginnen bereits in den 20er Jahren. Swami Shraddhananda publizierte
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1924 seine Schrift »Hindu Sangathan: Saviour of the Dying Race«.
Der Hindu-Gesellschaft kommt nach dem Titel heilsstiftende Be-
deutung zu! Als wichtigsten praktischen Schritt schligt Shraddha-
nanda vor, in jeder Stadt Indiens einen Tempel (mandir) zu bauen, der
mindestens 25000 Menschen fassen kann, so dafl vor grofien Massen
die heiligen Texte und Epen rezitiert werden konnten. Wihrend die
meisten Hindu-Tempel einer spezifischen Gottheit geweiht sind und
einer Richtung (Shivaiten, Vishnuiten usw.) angehéren, die biswei-
len kultisch exklusiv oder kastenmiflig abgrenzend sind, sollten die-
se mandirs hinduistisch-6kumenisch den »drei Mutter-Gottheiten«
geweiht sein, nimlich gau-mata (der Mutter-Kuh), saraswati-mata
(der Mutter Saraswati, der klassischen Gottheit der Bildung) und
bhumi-mata (der Mutter Erde, hier als Inbegriff des Hindu-Landes
Indien verstanden).

Man wird dies im Kontext des zunehmenden Kampfes zwischen
Muslimen und Hindus in den urbanen Zentren ganz Indiens inter-
pretieren missen: Die Muslim-Liga unter Mohammed Ali Jinnah
machte sich immer unmifverstindlicher fiir Muslim-Solidaritit
(sehr unterschiedlich sozialisierter Muslime und deren Interessen)
und fiir einen unabhingigen Muslim-Staat auf dem Subkontinent
stark, weil Jinnah gegen Gandhi eben nicht glaubte, dafi eine sikular
definierte indische Nation Bestand haben kénne. Die Forderung
nach einem Hindu-Staat sollte die Antwort sein. Bis heute ist diese
Konstellation geblieben, z.T. mit dhnlicher Methodik: deutlichstes
Beispiel ist die Agitation um Ramjanmabhumi.

2.2.1 Ramjanmabhumi in Ayodhya

Wie kein anderes Ereignis hat der Sturm auf die Babri Masjid in
Ayodhya durch »Hindu-Fundamentalisten« am 6. Dezember 1992
die politische und religise Szenerie in Indien erschiittert.” Eine Re-
gierung ist erschiittert worden, und alle Trends tendieren in Rich-
tung einer Machtiibernahme der fiir Hindutva argumentierenden
BJP. Die Kampagne wirft ein Schlaglicht auf den Traditionsumbruch
im Hinduismus, der sich in den bereits aufgezeigten Faktoren schon
lange angekiindigt hatte. Zunichst gilt festzuhalten: Die gegenwirti-
gen Spannungen haben historische, religiése und sozialpsychologi-
sche Ursachen, wobei die Ableitung religioser Anspriiche aus der
Geschichte fatalerweise immer dadurch relativiert wird, daff man im-
mer noch weiter zurtickgehen kann und dann auch nicht die Hindus,
sondern die Advasis, die in Stammesgesellschaften lebenden Ur-
einwohner, das Erstgeburtsrecht in Indien hitten!
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Zum geschichtlichen Hintergrund der Kontroverse zwischen Hindus
und Muslimen

Seit dem 8. Jahrhundert gab es Einfille arabisch-muslimischer Krie-
ger und erste Handelsniederlassungen in Indien. Ab 1206 entstanden
im Norden die ersten islamischen Sultanate, die allmihlich auf den
Stiden ausgriffen. Das Reich der indisch-islamischen Moghulkaiser
umfafite mit Ausnahme des duflersten Stidens den ganzen Subkonti-
nent und gipfelte in dem Versuch Kaiser Akbars (1556-1605) aus
staatspolitischen und religios philosophischen Griinden hinduisti-
sche Werte und Lebensformen in das islamische Staatsgebilde zu in-
tegrieren. Es gab relative Toleranz bzw. ein geduldetes Nebeneinan-
der der beiden Religionen. Aber der letzte Moghul-Kaiser, Aurang-
zeb, war ein muslimischer Glaubensfanatiker, er zerstorte das Ein-
vernehmen, und diese Verletzung hilt bis heute an. Hinduistisch-re-
ligiose und politische Unabhingigkeitsbewegungen in dem Riesen-
reich, die Perserfeldziige im 18. Jahrhundert und die britische Kolo-
nialmacht stérten eine politisch solide Entwicklung. Besonders die
Englinder spielten Hindus und Muslime geschickt gegeneinander
aus. Im Zusammenhang mit der Unabhingigkeit fithrten die alten
Spannungen zur Politik der Teilung durch Mohammed Ali Jinnah
1947. Es kam zu Flichtlingsstromen und grausigen Massakern mit
Hunderttausenden von Toten. Radikale Hindus (RSS, 1925 gegriin-
det) ermordeten Gandhi, weil er den Muslimen im neo-hinduisti-
schen Geist der Toleranz und Gewaltlosigkeit Vers6hnung und eine
gerechte Teilung des Staatsvermogens angeboten hatte. Pakistan ist
seither ein Stachel im Fleich des Selbstbewuf8tseins Indiens. Tausend
Jahre Auseinandersetzung zwischen einheimischen Hindus und
Muslimen prigen die Atmosphire. Unter dem Banner nationaler
Identitit werden Muslime als eingedrungene »Fremde« betrachtet,
die potentiell dem Erzfeind Pakistan gegentiber loyal sein kénnten
und denen der Staat ohnehin (vgl. Familiengesetzgebung) zu viele
Sonderrechte eingeriumt habe. Okonomische Entwicklungen kom-
men hinzu: Gehorten die Muslime schon immer zu den Unter-
schichten, was durch die starke Abwanderung der muslimischen In-
telligenz und Oberschicht 1947 nach Pakistan noch verschirft wur-
de, so konnten in den 80er Jahren vor allem die Muslime aus Kerala
einen gewissen Wohlstand dadurch erzielen, daff Zehntausende als
Migranten in den Golf-Staaten Geld verdienten, das zum grofien Teil
nach Indien zuriickfloff. Unterstiitzt mit solchen Geldern aus den
arabischen Staaten wurden Moscheen und Koranschulen gebaut,
und es kam bereits 1981 zu Massenkonversionen von Hindus zum
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Islam,”® was die Hindu-Mehrheit verbitterte. Der Islam lehnt im
Prinzip das Kastenwesen ab und stellt daher fir unterdriickte ka-
stenlose Hindus oft eine verlockende Alternative dar. Die BJP als
politische Partei (verbiindet mit dem RSS, der Gandhi ermordete)
schiirt seit einigen Jahren den Konflikt und stachelt den Hindu-Fun-
damentalismus an, eine Reaktion auch auf den islamischen und
christlichen Konversions-Fundamentalismus. Der Grund: Man will
politisches Kapital gewinnen und die Kongref3-Partei, die seit der
Unabhingigkeit regiert und schwicher wird (Mord an Indira und
Rajiv Gandhi), schlagen. Alte religiose Differenzen werden also
politisch ausgenutzt.

Ein weiterer Streitpunkt ist dieser: Der Islam ist straffer organisiert
und hat mit der Scharia andere ethische Normen im Ehe- und Fami-
lienrecht. Ein trivialer Streitfall von 1978 wurde 1986 zur nationalen
Identititsfrage: Ein Ahmed Khan aus Indore hatte sich von seiner
Frau Shah Bano scheiden lassen. Nach Scharia-Recht enden damit
alle Verpflichtungen zur Unterhaltszahlung, die die Geschiedene
einklagen wollte. Nach mehreren kompromifivollen Gerichtsurteilen
verurteilte das Oberste Gericht den ehemaligen Ehemann schliefflich
zur Unterhaltszahlung, und zwar mit der fatalen Begriindung, daf§
dieses Urteil dem Geist des Koran eher entspreche als die Scharia-
Praxis. Damit hatte sich das »sikulare Gericht« (in den Augen der
Muslime eine Hindu-Instanz) zum Interpreten der islamischen Tra-
dition gemacht, was als Einmischung in die muslimische Identitit,
die von der Verfassung geschiitzt ist, betrachtet wurde. Aus wahl-
taktischen Griinden sanktionierte schliefflich ein von Rajiv Gandhi
verantwortes Gesetz (Muslim Womens Act von 1986) das muslimi-
sche Familien- und Erbrecht, was die Hindus erboste, weil Sonder-
rechte aus wahltaktischen Griinden eingeriumt wiirden, die die
Hindus benachteiligten. Tatsichlich wird Muslimen die Polygamie
erlaubt, was bei den Hindus die (statistisch nicht belegbare)' Angst
nihrt, die Muslime konnten durch hohere Geburtenraten den Hin-
dus numerisch in absehbarer Zeit gefihrlich werden. Die hiufige
Anrufung der Gerichte in Streitfillen durch Muslime und Christen
(bei der fast regelmifligen Anfechtung von Bischofswahlen) unter-
miniert die Sikularitit des Staates laufend und zwangslaufig, und die
hier aufgezeigten Probleme sind strukturell mit einer multireligiosen
Gesellschaft verbunden.

Eskalation des Konflikts

Bereits seit 1984 fordert Vishva Hindu Parishad, flankiert von RSS
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und BJP, aus politischen Motiven die Befreiung von Ramjanma
Bhumi, d.h., die von Babur (1483-1530), dem Begriinder der Mo-
ghul-Dynastie, an dem vermeintlichen Geburtsplatz des Gottes Ra-
ma in Ayodhya gebaute Moschee soll einem Tempel weichen. Rama
ist ein koniglicher Held und eine der wichtigsten menschlichen In-
karnationen des héchsten Gottes Visnu, den die Hindus zutiefst ver-
ehren. Historisch ist an dieser Legende vom genauen Geburtsplatz
nichts, es ist eine neue Legende, und der genaue Ort konnte ebenso
50 m neben der Moschee lokalisiert werden, aber darum geht es
nicht. Das Problem ist vielmehr die Suche nach einer nationalen
Identitdt, die »hinduistisch« begriindet wird — die Verunsicherungen
und Traditionsbriiche in der Moderne werden durch eine neue Les-
art der Tradition kompensiert, dazu bedarf es »des Anderen«als »des
Fremden«, wie wir anfangs darlegten, und fiir diese Form der Iden-
tititsbildung werden die Muslime als Feindbild gebraucht, das sich
durch die Tragik der Teilung Indiens plausibel darstellt. Aber auch
das Charakterbild des Gottes Rama wird dadurch veridndert: Ist im
Ramayana vor allem von einem gerechten Herrscher die Rede, der
zwar den Bosen maflvoll bestraft, ansonsten aber seinen Anhingern
mit gnidiger Huld gegeniibertritt, so dafl sich eine Rama-bhakti seit
dem Mittelalter entwickeln konnte, so wird nun im Getiimmel na-
tionaler Parolen aus Rama ein unbindiger Krieger, der mit geziick-
tem Bogen (in der klassischen Ikonographie ruht der Bogen) tiber
Indien hinwegbraust und alles vernichtet, was nicht in den Ruf
»Ram, Ram« einstimmt.” Aus einem Gott himmlisch-irdischer Har-
monie und Ordnung ist ein Kriegsgott geworden: Die vielfach pla-
katierte Parole in Ayodhya lautet: »Es ist die Pflicht eines jeden Hin-
du, jene zu toten, die Kithe schlachten.«' Bereits 1949 waren Stand-
bilder von Rama und Sita in der Moschee »erschienen«, was zu Aus-
einandersetzungen fithrte. Die Gerichte ordneten die Schlieflung der
Moschee/des Tempels an, bis die Angelegenheit geklirt wire. Auf-
grund einer neuen Klage eines Hindu ordnete ein Gericht in Faiza-
bad 1986 die Offnung der Moschee an. Der Bericht, dafl die Moschee
fiur Hindu-pujas gedffnet worden sei, fithrte landesweit zu hinduisti-
schen Freudenfesten, durch die sich die Muslime provoziert sahen.
Bezeichnenderweise startete VHP 1989 eine wirksame Aktion, die
das Thema von Ramjanmabhumi mit einer die hinduistischen Sek-
ten, Sprachen und nationalen Identititen integrierenden Identitit
verkniipfte: Aus jedem indischen Dorf sollten Ziegelsteine mit der
Aufschrift »Sri Ram« fiir den neuen Tempel in Ayodhya herbeige-
schafft werden. Die Aktion hat tatsichlich eine religios-nationale
Euphorie initiiert.
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2.2.2 Hinduistische nationale Identitit?

Die Geschichte Indiens ist komplex, auch die Bestimmung des Ver-
hiltnisses zwischen unterschiedlichen religiésen Traditionen, die
sich im Hinduismus vereinen. Mit guten Griinden a8t sich die These
vertreten, dafl das Grundmodell des Zusammenlebens unterschied-
licher Traditionen in Indien nicht das der Toleranz ist, sondern die
Einkapselung des jeweils anderen, besonders auch des von auflen
Kommenden:? Ein solches soziales Gefiige bildet Subsysteme, die in
sich weitgehend selbstgeniigsam sind, solange das gemeinsame
Grundprinzip der »Einkapselung« bzw. gegenseitigen Nichtbeein-
flussung akzeptiert wird: So hatte die erste erobernde Kraft, der Is-
lam, kaum irgendeinen Einflufl auf den Hinduismus, und umge-
kehrt. Auch die zweite Eroberung durch die Portugiesen brachte
kaum kulturelle Einflisse auf den Hinduismus mit sich. Die dritte
Eroberung durch die Briten jedoch folgte einem anderen Muster:
Grofibritannien legitimierte sich nicht religi6s und griff zunichst in
keiner Weise missionarisch den Hinduismus an. Die East India
Company war wirtschaftlich-merkantil interessiert, und die von ihr
eingefiihrten Werte schienen kein direkter Angriff auf den inneren
Kern hinduistischer Identitit zu sein. Erst im 19. Jahrhundert 6ffnete
sich die alte hinduistische Exklusivitat — die bengalischen Reformer
verstanden einen monotheistischen, sozial aufgeklirten Hinduismus
als den wahren und urspriinglichen; wie weit dabei der britische Ein-
flufl anfangs federfithrend war, ist umstritten. Im Verlaufe der Re-
formen ist der Einflufl der Ideale der Franzosischen Revolution und
der europidischen Demokratie aber unverkennbar.

Oft gilt das Kastenwesen als das einigende Band Indiens, aber dieses
Urteil ist problematisch, denn erstens sind auch Religionsgruppen,
die — zumindest theoretisch — das Kastensystem ablehnen, am natio-
nalen Aufbau beteiligt, und zweitens ist keineswegs eindeutig, was
mit Kaste gemeint ist. Kaste ist kein System, sondern eine Theorie,
wie das indische Sozialgefiige organisiert sein sollte,” nimlich so, daf}
Familien- und Gruppenbeziehungen, die fir das Individuum durch
Geburt vorgegeben sind, die Matrix sozialer Ordnung und sozialen
Verhaltens sind, nicht individuelle Bediirfnisse und Perspektiven.
Daf hier tragische Loyalititskonflikte entstehen konnen, ist schon
Thema der Bhagavadgita. Dafl aber Kastenloyalititen und solche ei-
nes grofleren Zusammenhangs, wie der Nation, einander Uiberlagern,
ist ein neues Thema, dasin der Tradition keine Parallele hat. Der mo-
derne Nationalismus ist ja auch erst moglich geworden auf der Basis
eines im Prinzip einheitlichen modernen Bildungssystems, das aber
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auch wieder das indische Dilemma dokumentiert: Die gemeinsame
Sprache (vor allem im hoheren Bildungssektor) ist Englisch; dies ist
nicht nur eine auslindische Sprache, sondern auch eine Sprache, die
nur von der Oberschicht (ca. 5% der Bevolkerung) gesprochen wird.
Auf nationaler Ebene spielen also die klassischen hinduistischen
Tradierungsmodelle (Kult, der lokal ist; Veda-Rezitation, die den
Brahmanen vorbehalten ist) kaum eine Rolle. Die linguistische Plu-
ralitit erginzt die religiose, und so bedarf es der Konstruktion einer
nationalen Identitit, die aus der Geschichte durch Geschichtskon-
struktion legitimiert wird, was wiederum den Hinduismus selbst
verandert. Die Tendenz dazu verstirkt sich, weil die »Segnungen«
der sakularen Moderne (Wohlstand und Freiheit) zwar nicht ausge-
blieben, aber doch zu ungleich verteilt worden sind, um als nationa-
ler Integrationsfaktor zu geniigen. Diese Enttduschung angesichts
des Projekts des Siakularismus ist der Wurzelboden fiir eine Neude-
finition des Hinduismus, der zur nationalistischen Ideologie mutiert.

Soziale Spannungen

Ein weiteres Problem ist die Reservierung von Ausbildungsplitzen
und Arbeitsplitzen im 6ffentlichen Dienst fiir die unterprivilegierten
Kasten (Kastenlose) und Stimme (Scheduled Castes and Tribes). Im
Prinzip ein Instrument, ausgleichende Gerechtigkeit fiir jahrhunder-
telange Unterdriickung ganzer Bevolkerungsgruppen zu schaffen,
fithrt es in der Praxis zu vier Problemen: Kastenbewufitsein und
-abgrenzungen werden zementiert, in Handel oder Industrie wohl-
habend gewordene Kastenlose kommen ebenfalls in den Genuf der
Vorziige, Christen zihlen nicht zu den Bediirftigen, auch wenn sie
bitter arm und kastenlos sind, hochbegabte Jugendliche aus den
hoheren Schichten haben oft kaum Aufstiegschancen, so dafl Mittel-
mafl und Inkompetenz in Universititen, Verwaltungen usw. das
Sagen haben. Immerhin war der Bericht der Mandal-Kommission
1980 zu dem Ergebnis gekommen, dafl 52,4 % der indischen Bevol-
kerung zu den Backward Classes gehoren und schlug vor, 49,5 % der
Stellen zu reservieren. Die Proteste entluden sich 1985 in Gujarat
gewaltsam, es kam seitdem zu bisher fast 200 Selbstverbrennungen
hochbegabter Studenten, die keine Chance fiir ihr Fortkommen
sahen. Die sozialen Gegensitze, die mit dem Kastenproblem verkop-
pelt waren und sind, das wiederum religiés sanktioniert ist (die
Kastenlosen sind in bestimmtem Sinn keine Hindus und viele wollen
es nicht sein), fithren zu einer nationalen Desintegration, die gewach-
sene religiose Empfindungen, Traditionen und Strukturen auflost.
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Das Problem erhilt nochmals eine andere Dimension durch die Fra-
ge, ob und inwiefern der indische Staat wirklich sikular sei.” Gemaf}
der Verfassung ist das der Fall, insofern der Staat alle Religionen re-
spektiert und sich nicht religiés legitimiert, aber in der Praxis sind
Staat und Religion oft nicht zu trennen. Ein Beispiel war bereits ge-
nannt: das religios differenzierte Familienrecht. Ein anderes ist die
Tempel- und Schulaufsicht des Staates. Wahrend Muslime, Christen
usw., vom Staat geschiitzt und unter Umstinden auch finanziell ge-
fordert, ihre eigenen Schulen und Bildungseinrichtungen betreiben
kénnen und damit eine gewisse Unabhingigkeit genieflen, unterste-
hen hinduistische Einrichtungen dieser Art oft direkt oder indirekt
staatlicher Kontrolle und Biirokratie, was zu Verbitterungen fihrt.
So erklirte die Ramakrishna-Mission 1986, sie sei keine hinduisti-
sche Organisation, um in den Genuf} von Privilegien bei dem Betrieb
ithrer Bildungseinrichtungen kommen zu kénnen. Das hat viele Hin-
dus ungemein verbittert und nationalistisch-exklusiven Hindu-
Kriften in die Hinde gespielt. Der Vorwurf: der Staat sei keineswegs
sikular, sondern de facto anti-hinduistisch.

Diese Situation wird weiter angeheizt durch eine neue Debatte um
ein mogliches Verbot religiés motivierter politischer Parteien bzw.
solcher, die sich in ihrer Bezeichnung als religids (»kommunali-
stisch«) zu erkennen geben Seit einigen Monaten® versucht die
Kongress-Regierung, ein Gesetz (80. Erginzung der Verfassung) zur
Trennung von Religion und Politik als Artikel 102-A und 191-A der
Verfassung durchzubringen, d.h., nur solche Parteien zu Wahlen zu-
zulassen, die in threm Namen und Charakter nicht eine bestimmte
religiése Gruppe reprisentieren und dieselbe zur dominanten ma-
chen méchten. Natiirlich richtet sich das Gesetz besonders gegen die
BJP, aber auch Janata Dal, Indian Union Muslim League (IUML)”
und AIADMK erklirten, daf} das Gesetz vollig untauglich sei, den
Kommunalismus einzudimmen, sondern nur die Demokratie aus-
hohlen wiirde. Denn wer solle bestimmen, wo Religion beginne und
Politik aufhore? Beides sei, besonders in Indien, untrennbar mitein-
ander verwoben.? Unter dem Druck der Hindu-Nationalisten und
um des Machterhalts fiir die Kongress-Partei willen erklirte Pre-
mierminister Narasimha Rao in seiner Rede zum Unabhingigkeits-
tag (15.8.1993), die Regierung wolle in jedem Fall an dem Gesetz
festhalten, worauthin die BJP-Jugendorganisation noch am gleichen
Tag den Gesetzentwurf 6ffentlich verbrannte.?” BJP-Oppositions-
fithrer A.B. Vajpayee schlug darauthin am 20.8. vor, »Kommunalis-
mus« in politischen Parteien zu verbieten, nicht aber »Religion«.”*In
der gegenwirtigen Identititssuche weisen aber fast alle religiosen
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Gruppen »kommunalistische« Ziige auf. Am radikalsten ist jeden-
falls der RSS, der das Konzept Gandhis von svadeshi — librigens
gegen die Bedenken der BJP - auf die gegenwirtige 6konomische
Situation anwendet: Indien miisse sich vor auslandischen Investoren
und Importen verschliefen und eine national-hinduistische Okono-
mie aufbauen.”

2.2.3 Religiose Erneuerungsbewegungen

Die geschilderten sozialen und politischen Entwicklungen sind An-
zeichen einer Krise des traditionellen Hinduismus und des bisheri-
gen Wertesystems fiir den indischen Nationalstaat, der an vielen
Stellen auseinanderzubrechen droht. Langfristig noch tiefer greifen-
de Wirkungen werden aber von den Massenmedien ausgehen, beson-
ders vom Satelliten-TV, das die klassischen ethischen Muster und
Verhaltensweisen aufldst. Seit ca. zwei Jahren kann in jedem indi-
schen Dorf MTV-Asia tiber Satellit empfangen werden, das von
Hongkong aus fir individuelle Selbstverwirklichung durch Konsum
mittels Pop-Musik, Tanz, Sexualitit und Gewaltszenen wirbt, die in
keiner Weisean Werteordnungen gebunden ist, die dem dharmaver-
pflichtet waren. Deutliche Anzeichen des Verfalls religioser Ehr-
furcht sind noch relativ selten und bislang auf die urbanen Zentren
begrenzt — die Plakatierung von Parteisymbolen vor den Wahlen an
der Mauer eines Ashrams macht als ungehériger Frevel noch Schlag-
zeilen? —, aber es ist abzusehen, dafl die traditionellen Werte schwin-
den.

Gleichzeitig aber gibt es neue Aufbriiche, die klassische hinduisti-
sche Werte mit Aspekten der sozialen Entwicklung in der Moderne
verbinden. Ich werde nur zwei Beispiele nennen:

Wallfahrten

Nationale Emotionen werden zunehmend in den groflen Wallfahr-
ten wach, die seit Jahrzehnten ein sozial-integratives Element sind
und in den letzten Jahren ungemein grofien Zuspruch verbuchen. So
ist die Pilgerschaft nach Shabarimala zu dem Gott Ayyapan in Kerala
von einigen Hunderttausend in den 60er Jahren auf drei bis vier Mil-
lionen Pilger wahrend der letzten Jahre angewachsen. Strikte Obser-
vanzen werden von den Pilgern eingehalten, Kasten und regionale
Unterschiede werden fiir einige Wochen sekundar. Weil Wallfahrten
auch Medienereignisse sind (TV, Filme usw.), besonders die Kum-
bha Mela mit tiiber 20 Millionen Pilgern, haben sie politische Bedeu-
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tung und dienen der Selbstdarstellung politischer Fithrungsperson-
lichkeiten. Der hinduistische traditionelle Brauch zeigt jedenfalls an
dieser Stelle auch unter den Bedingungen der Moderne ungebroche-
ne Kraft.

Modern-traditionale Massenbewegungen

Diese Kraft stellt sich auch dar in Massenbewegungen, die die Mo-
derne aufgreifen — am bekanntesten ist der Kult um Sai Baba, der als
avatara gilt, Wunder wirkt und eine Religion der Liebe, die Sekten
und Religionsgemeinschaften verbindet, predigt. Durch seine Hos-
pitiler und Hochschulen,” die eine Verbindung der Vermittlung von
Tradition und moderner Wissenschaft anstreben, hat Sai Baba
groflen Einfluf auf die gebildete Mittelschicht und die Politik. So-
weit bisher erkennbar, 1488t er sich nicht von der Welle des Hindu-
Fundamentalismus vereinnahmen.
Als markantes Beispiel einer Massenbewegung, die charismatisch in-
spiriert ist und insofern klassische Hindu-Tradition fortschreibt, in
thren Zielen und soziologischen Daten aber Umbriiche widerspie-
gelt, mochte ich Bangaru Adigalars Adi-Parashakti-Kult in Tamil
Nadu nennen.* Ethnische Elemente werden durch einen charismati-
schen Fiihrer mit 6kologischen und hinduistisch-ckumenischen An-
liegen verkniipft, so dafl eine religiose Bewegung neuen Typus im
Entstehen begriffen ist, mit der inzwischen nach Schiatzungen viel-
leicht 10 Millionen Menschen sympathisieren. Soziologisch gesehen
kntipft Bangaru an die anti-brahmanischen Traditionen in Tamil Na-
du an und legitimiert die Bewegung durch den Kult der weiblichen
Urkraft (Adi-Parashakti), die alle minnlich-vedischen Hierarchien
tberwindet.
Wie so oft in Indien, ist die Ursprungslegende ein wenig phanta-
stisch: Im Jahre 1966 verdorrte in dem Dorf Melmaruvathur, etwa
90 km siidlich von Madras, ein Nim-Baum, der als heilige Gottes-
gabe bekannt war, weil seine auflergewohnliche Fruchtbarkeit Auf-
merksamkeit erregt hatte. Aus seiner Rinde floff nun aber ein Wun-
dersaft, der zur Speise dienen konnte. Die Dorfbewohner zelebrier-
ten pujas. Als der Baum abstarb und umfiel, wuchs von selbst
(svayambbhu) ein steinerner Lingam aus der Wurzel empor. Im Jahre
1970 erfuhr der heute etwa 50jahrige Dorfschullehrer Bangaru Adi-
galar seine Berufung, als er in Trance fiel und von Adi Parashakti, der
_groflen vorarischen dravidischen weiblichen Gottheit, beauftragt
wurde, an dieser Stelle eine neue Bewegung ins Leben zu rufen. Das
Sanskritist fastvollstindig verdringt, Kult- und Umgangssprache ist
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Tamil. Adi-Parashakti erscheint zwar auch mit den Attributen der
Lakshmi (Lotos), hat aber ansonsten dravidischen Charakter und
zunehmend auch Eigenschaften der ambivalenten Muttergéttin Ma-
riamma. Interessant ist diese ikonographische Besonderheit auch
deshalb, weil in der mehr oder minder deutlichen Identifikation der
Parashakti mit Lakshmi der zornvolle Kali-Aspekt der Groflen Mut-
ter zugunsten der benevolenten Attribute der Muttergéttin fast voll-
stindig zurlicktritt. Diese Neuinterpretation geht wohl einerseits auf
die bhakti-Traditionen Siidindiens zurlick, entspricht andererseits
aber dem modernen Lebensgefiihl der gnidigen wohlwollenden
Gottheit, was zumindest teilweise auch auf christliche Einfliisse
zurlickgefiihrt werden konnte. Der Kult wird ausschliefflich von
Frauen vollzogen, wenngleich wihrend der letzten zwei Jahre Ver-
suche der Minner bekannt geworden sind, in diese weibliche Do-
mine wieder einzudringen. Man versucht, die Kastenschranken zu
iiberwinden, was nicht verwundert, da viele Kastenlose in der Bewe-
gung engagiert sind. Alle sozialen Gruppen werden zugelassen, auch
Brahmanen, allerdings unter Aufgabe ihrer privilegierten Stellung.
Minner wie Frauen tragen rote Gewinder, weil das Blut aller Men-
schen gleich ist. Auch Christen und Muslime werden akzeptiert, und
es gibt in den Basisgruppen dementsprechend Mitglieder, die gleich-
zeitig auch in ihren Religionen beheimatet bleiben. Dies ist innerhalb
der hinduistischen Tradition nicht neu, in der Ausweitung auf von
auflen kommende und als nicht-vedisch legitimierte Religionen aber
ein erheblicher Traditionsumbruch.

Was die Bewegung sozial attraktiv macht, ist der hohe Grad an akti-
ver Partizipation der Mitglieder: im Kult, in der Organisation, in der
Ausbreitung der Lehre und vor allem im sozial-karitativen Bereich.
Diesbeziiglich werden offen christliche Vorbilder imitiert, und man
ist stolz darauf, sich diese positive Seite des Christentums angeeignet
zu haben, ohne deshalb die eigene kultische Tradition aufgeben zu
miissen. Krankenhiuser, Schulen, dorfliche Entwicklungsprogram-
me (vor allem Brunnenbohrungen) usw. werden meist durch die Ar-
beit Freiwilliger betrieben. Die Bewegung ist in Hauskreisen und
iberschaubaren dérflichen Zentren organisiert, d.h., der clan- und
kasteniibergreifende Kommunikationsaspekt ist ebenfalls ein die
Tradition transformierendes Merkmal. Diese Basiszellen legen ein
Netz iiber ganz Tamil Nadu, und auch Tamilen in Nordindien sowie
Stidostasien rechnen sich zur Bewegung. Auflerhalb der Tamilen
scheint die Bewegung jedoch bisher nicht zu wirken. Vom 23. bis
zum 27. Juli 1988 organisierte die Bewegung ihre bisher grofite
offentliche und medienwirksame Selbstdarstellung, einen yajna
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(Opfer) am Strand von Madras fiir die Erhaltung der Umwelt. Men-
schen aus allen Schichten wurden davon angezogen, und dieses Fest,
an dem liber 100000 Menschen teilnahmen, war ein erheblicher
Schub interreligioser Kommunikation. M.G.Ramachandran, der
verstorbene und heute beinahe vergottlichte ehemalige Ministerpri-
sident, hat der Bewegung nahegestanden und sie, gewif§ auch mit
politischer Absicht, geférdert. Kleinere yajnas fiir den Weltfrieden
usw. werden stindig wiederholt. Bangaru gilt als Inkarnation der
Adi-Parashakti und wird dementsprechend verehrt. Die Bewegung
geht aber Uber den klassischen avatara-Kult hinaus, insofern auch
Auflenstehende hier ein Erneuerungspotential fiir die indische
Gesellschaft sehen und aktivieren mochten. Industrien und Banken
sind inzwischen auf den Zug aufgesprungen, moglicherweise wird
dadurch die Mittel- und Oberschicht allmahlich zur dominierenden
sozialen Gruppe. Ob die Bewegung, die inzwischen zu einem bedeu-
tenden Vermogen gekommen sein soll, im Dschungel indischer
Machtinteressen verkommt oder tatsichlich neue soziale und politi-
sche Impulse geben kann, bleibt abzuwarten. Die christlichen Kir-
chen und muslimischen Organisationen ignorieren diesen Aufbruch
weitgehend, wenngleich zahlreiche Christen und Muslime Bangaru
nahestehen und sich an der Bewegung beteiligen, nicht unihnlich
wie im Falle Sai Babas oder anderer charismatischer religioser
Gestalten im heutigen Indien.

3 Zusammenfassende Gesichtspunkte

1. Der Hinduismus befindet sich in einem Prozef§ der Anpassung an
die Moderne, der kompliziert wird durch die nationale Identitats-
suche des indischen Staates, der zwischen zentralistischem Islam (Pa-
kistan) und konsumistischem westlichem Pluralismus einen eigenen
Weg finden will. Besonders die neuen Massenmedien (Satelliten-TV)
iben groflen Einfluff aus, ebenso das nicht an der hinduistischen Tra-
dition orientierte Bildungswesen. Ob der Hinduismus seine Werte
so formulieren kann, dafl die komplexen sozialen Verwerfungspro-
zesse in friedliche Konfliktlsungen einmiinden kdnnen, hingt we-
sentlich davon ab, ob und wie plausibel die spirituellen Potentiale
der Tradition neu verfligbar gemacht werden kdnnen. Gandhis Mo-
dell ist in dieser Beziehung in Indien noch nicht wirklich erprobt
worden. Es konnte in der Zukunft von Bedeutung sein. Viel zu we-
nige Inder sind aber gegenwirtig an einer Perspektive, die iber Oko-
nomismus oder engen Nationalismus hinausweist, interessiert.
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2. In der konkreten menschlichen Begegnung und im Zusammen-
spiel von Gruppen kann der oben beschriebene Prozeff der Iden-
titatsfindung (vom Anderen zum Fremden zum Feind) reversibel
werden, wenn Feindbilder dadurch abgebaut werden, daff Stereoty-
pen der Wahrnehmung durchbrochen werden, und zwar so, daf§ die
komplexen und interrelational wirkenden Faktoren in jeder Identitdt
(Gruppe, Religion, Nation) durchschaut und vermittelt werden. Nur
so konnen von Einkapselung befreiende Tendenzen in und mit dem
jeweils Anderen gefunden und gelebt werden. Abgrenzung wird
dann Giberwindbar in einem komplexen Prozef} der Solidarisierung
mit jedem moglichen Partner der Identititssuche, weil jedes Lebe-
wesen unfertig und beddirtig ist: Karuna oder agape kennen keine
Exklusivitdt, weder der Kaste noch der Religion noch der Nation. In-
sofern die Pluralitit religioser Traditionen und ihre Legitimation von
Nationalitit aufs engste mit der Herausbildung des Staates in Indien
verbunden ist, kann die Identifikation in multireligioser Legitimation
nur Uber einen Prozef} der jeweiligen Neuinterpretation des Eigenen
angesichts und in kreativer Spannung mit dem Anderen gefunden
werden. Tradition ist im Werden, d.h. wesentlich ein Projekt.
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