Michael von Briick

Religiése Voraussetzungen fiir
Gerechtigkeit, Frieden und Natur-
bewahrung im Hinduismus

U

Friede dem Himmel, den Zwischenbereichen und
der Erde; -

Friede den Wassern, Pflanzen und allen Biaumen;
Friede den Gottern, Friede dem Brahman;

Friede allen Menschen, jetzt und allezeit —

Friede auch mir.!

L
HARMONIE UND EINHEIT

Der Hinduismus hat sich im wesentlichen aus zwei oder
drei Kulturen entwickelt, die man kennen sollte, um spi-
tere Synthesen zu verstehen, nimlich aus den Substrat-
kulturen dravidischer Herkunft, die heute noch den ge-
samten Suden prigen und deren Sprachen zu den iltesten
der Menschheit gehoren — Tamil, Telugu, Kannada,
Malayalam —, aus den am Indus gelegenen Hochkulturen
um Mohenjo Daro und Harappa und aus den von Nord-
westen her eingewanderten indogermanischen Stimmen,
die jene Heiligen Schriften (zunichst in Form von Lie-
dern und Opferspriichen) mitbrachten, die bis heute als
normativ fiir den Hinduismus gelten: die Vedas. Aus der
Begegnung dieser verschiedenen Kulturen, die bis heute
noch nicht abgeschlossen ist, ergibt sich das spitere
Kastensystem, die verschiedenen Hierarchien von Got-
tern, Mythen, Wirklichkeitsmodellen, Philosophien usw.
Es gibteine uniiberschaubare Vielfalt in diesem Gemisch,
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und eine permanente geistige und soziale Synthese findet
bis heute statt.

Aus dieser stindigen Assimilation und Dissimilation ver-
schiedener Wahrnehmungsweisen und Wirklichkeitsmo-
delle haben sich aber vor allem zwei Denkmuster ergeben,
die bis heute sozialpsychologisch relevant sind:

Das erste ist ein gewisser Zug zur Entweltlichung, zu
einer Abkehr von der Welt, weil man das, was man sehen
und anfassen kann, die Biume, Tiere und Menschen, auch
die leblose Materie, nur als duflere Form einer Wirklich-
keit, die dahinter liegt, versteht, einer Wirklichkeit nim-
lich, die wesentlich ist, wihrend das Greifbare nur iufle-
rer Ausdruck oder abgeleiteter Schein ist.

Zweitens aber gibt es im Hinduismus eine Grundstro-
mung, die ich als die umfassend sakramentale Sicht der
Wirklichkeit bezeichnen mochte. Sie hat sich am ausge-
pragtesten in der Literatur der Tantras niedergeschlagen
und fast alle verschiedenen philosophischen Systeme und
religiésen Traditionen durchdrungen, auch den Buddhis-
mus. Danach ist jedes Stiick Materie, jede Form, sei es
ein Atom, ein Molekiil, ein Baum, ein Mensch, der ge-
samte Gotterhimmel, die Wirklichkeit iberhaupt, nichts
anderes als eine Kondensation von Geist. Tantra besagt,
daf in allem, was existiert, das eigentliche Wesen nichts
anderes als gottlicher Geist ist. Alles, auch das, was wir
meist als schmutzig oder unrein oder die dunkle Seite
bezeichnen, ist Ausdruck dieses einen Gottlichen, das
durch Transformation, die in entsprechender Praxis getibt
wird, zutage treten kann. Nach dieser Auffassung von
Wirklichkeit geht es gerade nicht um Abwertung der
materiellen Welt, sondern um Eintauchen in diese Welt,
weil alles Ausdruck der einen gottlichen Kraft ist.

In dieser Spannung zwischen Distanz oder Entweltli-
chung und Eintauchen in die Welt der Erscheinung liegt
die synthetische Kraft der asiatischen Kulturen, denn
iiber den Buddhismus sind auch China, Tibet, Siidost-

asien und der Ferne Osten von dieser Wirklichkeitser-
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fahrung mitgeprigt worden. Zwei Schépfungsmythen
mochte ich vortragen, die eine polare Struktur darstellen,
die aneinander die Spannung widerspiegeln, von der ich
eben sprach, und die erst zusammengenommen das be-
zeichnen, was man in Indien als Wirklichkeit erfahrt und
reflektiert. Es handelt sich gleichsam um zwei unter-
schiedliche kollektive Psychogramme, die in ihrer Polari-
tit das indische kulturelle Bewufitsein bis heute prigen
und fiir unsere Frage zur Haltung gegeniiber anderen
Wesen — seien sie Menschen, Tiere oder Pflanzen — rele-
vant sind. )

Zwei der bedeutenden Gottergestalten des Hinduismus,
zwei letztgiiltige Aspekte der indischen Wirklichkeitser-
fahrung also, werden mit den Namen Vignz und Siva
bezeichnet. Sie sind Prototypen fiir jeweils eine mogliche
Sicht der Wirklichkeit, wie sie auch in anderen Kulturen
angetroffen werden kann. Der religionsgeschichtliche
Hintergrund der beiden Gestalten und Mythen sei hier
zugunsten des phinomenologischen Aspekts ausgeklam-
mert.

Visnu liegt schlafend auf der Weltenschlange Sesa im un-
ermefllichen Weltenozean. Er atmet rhythmisch und
schafft damit die Zeit. Der Nabel hebt und senkt sich.
Aus dem Nabel wichst langsam und makellos eine Lotos-
blume empor. Der Lotos istin allen von Indien beeinfluf3-
ten Kulturen Symbol fiir die Transformationskraft des
Geistigen: In dem dunklen und unreinen schlammigen
Grund des Tiimpels griindend, erhebt er sich iber die
Oberfliche, um in reiner Schonheit und Vollkommenheit
des Blitenkelches zu erblithen. Visnx also schlift und
traumt, und in der Blite, die sich dann entfaltet, sitzt
Brabma, der Schopfergott, der alles in sich birgt. In dieser
wunderbaren Manifestation zeigt und spiegelt sich die
Vielfalt der Erscheinungswelt, die wir sinnlich wahrneh-
men konnen. Im traumenden Schlafen Visnus wichst aus
dem Rhythmus des Atems, der unwillkiirliche Bewegung
und gestalterische Kraft zugleich ist, die Vielfalt der Welt.
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Aus dem vorbewufiten Einheitstraum wichst die Welt
der wachbewufiten Differenzierung.

Siva (wortl.: der Gnidige) ist ein ganz anderer Charakter,
der nicht am Grund des Weltenozeans schlift und triumt,
sondern als Ekstatiker auf dem Berg Kailasa tanzt. Er ist
der tiberbewufite Gegenpol zum vorbewufiten Traumer.
Tanz ist die kreative Kraft, die Einheit des Rhythmus in
der zeitlich-bestimmten Bewegung, in der die Ordnung,
nach der sie ablauft, im Geschehen des Tanzes von Au-
genblick zu Augenblick neu geschaffen wird. Siva ist
aber noch durch zwei andere Merkmale gekennzeichnet.
Er befindet sich in stindiger Liebesumarmung mit seiner
Gemabhlin Parvati, der Groflen Gottin. Aus dieser con-
junctio entsteht die Welt. Gleichzeitig aber ist er der grofie
Medltlerende, der iiber Aonen versunken in Meditation
sitzt. Die Meditation erzeugt schopferische Krifte, und
im Sanskrit heifit es, Siva bt tapas, ein Begriff fiir Hitze
und Energie, die in der Versenkung ganz leibhaftig spiir-
bar entsteht und nun zur kreativen Transformation der
Wirklichkeit, zu ihrer bestindigen Neusch6pfung, einge-
setzt werden kann. Siva reprasentiert somit drei Aspekte
der Wirklichkeit, die wir zunichst als Gegensitze emp-
finden: geschlechtliche Vereinigung (sein Symbol ist der
aufgerichtete Phallus), Meditation und schopferisch-
ekstatischen Tanz, der zugleich die Krifte des Chaos nie-
derhalt.

In dieser Polaritit aber gebiert sich nach indischem Wirk-
lichkeitsverstindnis der einheitliche Prozef} der Wirklich-
keit: Stva erzeugt durch seinen Tanz schopferische Ener-
gie, die Leben erzeugt und bestindig Wirklichkeit schafft
und wieder zerstort. Schaffen bedeutet in diesem Mythos
gleichzeitig die Zuriicknahme von Formen, die einmal
geschaffen sind. Leben und Sterben sind nicht zwei
Dinge, die zeitlich nacheinander liegen, sondern zwei
Aspekte ein und desselben Prozesses.

Diese Polaritit des Stirb und Werde also schaut man im
Mythos von Siva an: Die Welt ist eine. In der Bewegung
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des rhythmischen Tanzes entsteht sie stindig neu, durch-
drungen von einem Willen und Geist. Sie ist die Einheit
von Schépfung und Zerstérung. Siva selbst ist der Gni-
dige, der diesen Prozefl am Leben erhilt, indem er selbst
dieser Prozef} ist, wie der Mythos in vielen anderen
Varianten lehrt. Das Dunkle, das Leiden, das Schreckliche
und Gewaltsame wird hier nicht verdringt, sondern als
ein Moment am Prozefl des Ganzen erfahrbar gemacht.
In der Tradition des Vedanta® ist der innerste Kern der
Wirklichkeit der atman bzw. auf kosmischer Ebene,
brabman. Wer durch Analyse und Meditation zum atman
vordringt, erlebt die Einheit der Wirklichkeit.
Der atman wird der »innere Lenker« (antaryamin) ge-
nannt. Auf der Ebene der personalen Gottes- und Wirk-
lichkeitserfahrung kann man also sagen, dafl Gottinnerer
Lenker in allen kosmischen und menschlichen Vorgingen
ist, das verborgene Subjekt aller Aktivitit, das Subjekt
des Denkens, denn nicht »ich« denke, vielmehr ist der
atman der »Denker des Denkens«, wie es in den Upanisa-
den heifit, er ist der »Horer des Horens« usw., er 1st alles
in allem. Das Ewige ist nach indischer Wirklichkeitser-
fahrung also nicht auflerhalb, sondern im Zeitlichen. Das
Zeitliche hat deshalb keine Existenz in sich selbst. Dies
nicht zu erkennen, ist der Grundirrtum des Menschen.
Wirk-liches Sein (sat) kommt daher nur dem brabman
zu. Dies sei an einem Zitat aus der Bhagavadgitaverdeut-
licht.?

»Wer den Hochsten Herrn schaut als

gleichermaflen existierend in allen Wesen,

der nicht zugrunde geht, wenn sie zugrunde gehen,

der schaut richtig.

Denn wer denselben Herrn schaut,

der allem innewohnt,

der verletzt sich selbst nicht durch sich selbst.*

Sodann gelangt er zum hochsten Ziel.«
Alle Wesen sind in ihrer urspriinglichen Natur Auspri-
gungen des Einen, und deshalb muff man in ihnen den
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atman erblicken und sich zu jedem Wesen verhalten, wie
man sich Gott gegeniiber verhalten wiirde: Der indische
Gruf} - anjali-mudra mit zusammengelegten Hinden —
ist ein Grufl Gottes, der im anderen gegenwirtig ist. Weil
dieser atman das Wesen aller ist, kann es unter der
Erkenntnis dieser Einheit keinen Haf} geben. Der andere
ist das Selbst in anderer Form. Wer der Vielheit in ithrem
Wesen begegnet, erfihrt immer das Eine. Das Transzen-
dente ist ganz und gar im Immanenten, und das Imma-
nente ist nicht ohne das Transzendente, das sein Wesen
ist. Damit schwindet die Bedrohung durch den Abgrund
des Fremden oder die Grenze dahin. Der andere gilt dem-
zufolge nur unter einem bestimmten Aspekt als anders,
im Wesen aber ist er der gleichen Natur wie ich selbst.
Die Folge davon ist die Furchtlosigkeit, durch die wie-
derum Aggression gegeniiber Mensch, Tier und auch der
Pflanzenwelt iberwunden werden kann.

IL.
HARMONIE DURCH GEWALT?

Die kosmische Ordnung yza wird in vedischer Zeit durch
das brahmanische Opfer aufrecht erhalten. Der dbharma
allerdings, der sich aus eben dieser Ordnung ableitet und
bereits in spitvedischer Zeit die Dominanz gewinnt, be-
trifft die gesamte Gesellschaft, das Handeln des Menschen
in jeder Beziehung. Der dbarma gliedert die Gesellschaft,
setzt ein Wertesystem und weist jedem einzelnen die
angemessene Funktion zu. Wird der dbarma gepflegt und
aufrechterhalten, ist dies ein heilvoller Zustand. Wird er
verletzt, herrscht Unfriede. Dabei spielt kultische Har-
monie ebenso eine Rolle wie psychische, soziale und
politische. Es ist fiir den Hinduismus gerade charakteri-
stisch, daf} diese Bereiche unterschieden, aber nicht ge-
trennt werden.

Die soziale und politische dbharma-Ordnung, die sich in
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der zweiten Hailfte des ersten vorchristlichen Jahrtau-
sends herausgebildet und etabliert hat und bis heute noch
die hinduistische Werteskala prigt, kann vor allem in
zwei hierarchischen Grundmustern erfafit werden: in den
vier Kasten (varna) und den vier Lebenszeitaltern (asra-
ma). Ich mochte hier nur einiges zum Kastensystem
sagen.

Das Kastensystem ist Resultat der indischen Geschichte,
die in der Uberlagerung verschiedener einheimischer
Kulturen durch Einwanderungswellen der Indogerma-
nen ein spezifisches Geprige erhalten hat, das Krieg und
Frieden tiber Jahrtausende bis heute bestimmt. Stammes-
kulturen, dravidische Kulturen in Siidindien und die stad-
tische Flulzivilisation an Indus und Ganges haben bereits
im 2. vorchristlichen Jahrtausend existiert, bevor die
indogermanischen Neuankémmlinge von Nordwesten
her den Subkontinent eroberten. Militdrisch iiberlegen,
ethnographisch schwicher und kulturell in vielem unter-
legen, mufiten sich die Indogermanen klimatisch-kultu-
rell anpassen, um zu tiberleben, gleichzeitig aber in Di-
stanz zur besiegten Vorbevolkerung gehen, um nicht
aufgesogen zu werden. Das Resultat ist das exogame
Kastensystem, das differenziert genug war, zusitzlich zu
seiner rassentrennenden Funktion arbeitsteilige Gesell-
schaften zu strukturieren. Die Vorbevélkerungen wurden
dabei »sanskritisiert« bzw. kolonisiert, und dieser Prozef}
hilt bis heute an. Das Kastensystem ist eine Form von
Apartheid und hat gesellschaftliches Zusammenleben
unterschiedlicher Gruppen ermoglicht, andererseits hat
es sozial und politisch repressive Ziige, was ein konflikt-
trichtiges Moment ist.

Ich méchte nun dem Hauptthema dieses Vortrages ge-
nauer nachgehen, indem ich einige der wichtigsten Litera-
turen in den Blick nehme:
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DIE EPEN

Die grofien Kriege, von denen im Mahabharata berichtet
wird, sind Erbfolgekriege bereits etablierter Dynastien
gewesen. Diese Kriege werden spiter religids gedeutet,
und zwar nicht nur im Sinne der philosophischen sva-
dharma-Lehre, wie wir sie in der Bhagavadgita finden,
sondern auch auf mythischem Hintergrund. Das Morden
auf dem Schlachtfeld wird natiirlich auch im Mahabharata
als ungeheuerlich empfunden. Boten werden zwischen
den verfeindeten Armeen ausgetauscht, damit der Kampf
verhindert wird, wobei der Autor aber resigniert feststel-
len muf}, daf} der Mensch Sklave seiner Begierden nach
Besitz ist und bleibt.* Eine interessante Geschichte aller-
dings erldutert, dafl der Schopfergott Brahma wegen
moglicher Uberbevolkerung ein weibliches Wesen auf
die Erde schicken wollte, um viele Menschen auszurotten.
Mit Trénen in den Augen widersetzt sie sich und bittet,
dafl sich die Menschen wenigstens durch ihre eigenen
Laster gegenseitig ausrotten mogen.®

Indra ist Herr des Universums, bewaffnet mit den kosmi-
schen Kriften (Donner), er hat die Welt als seinen Wagen
und wird angerufen, um im Kampf beizustehen, damit
das Volk reichlich Beute machen kann.” Es ist aber be-
zeichnend, daff Indra nicht nur dem Krieg vorsteht, son-
dern auch Frieden schafft, indem er die Michte des Bosen
besiegt.® Er wird angerufen, um seinen Schiitzlingen bei-
zustehen und niemand sonst.’ Dieser henotheistisch-
exklusive Zug der vedischen Gotter wird aber iiberlagert
von einer Mentalitit, die bereits universal-metaphysische
Fragen stellt und die Einheit des Kosmos, auch der Ge-
schichte zum Thema hat.”® Nicht nur das abstrakte Eine
(ekam), sondern eben dieser michtig-kriegerische Gott
Indra enthilt in sich bereits alle Welten und Ereignisse
gleichsam als Saat. Die Entfaltung in der Vielfalt der Welt,
die immer auch Entfaltung von Gegensitzen und Kon-
flikten ist, stellt seine Selbstentfaltung dar."!
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DHARMA- UND ARTHASASTRAS

Wie schon hervorgehoben, ist der Hinduismus keine
abgrenzbare Religion, sondern eine gesamte Lebenswirk-
lichkeit im Gebiet Indiens, die alle betrifft, die sich nicht
ausdriicklich von ihr abgrenzen (wie Jainas, Buddhisten,
Muslime, Sikhs, Christen usw.). Der Begriff Religion ist
deshalb fiir dieses Phinomen problematisch, zumal die
Selbstbezeichnung dharma etwas anderes meint. Der
dharma ist das kosmische Gesetz, dem der einzelne
Mensch wie auch die Gesellschaft zu entsprechen hat.
Man kennt den dharma durch géttliche Offenbarung in
den Vedas, die wiederum interpretiert werden durch die
brahmanische Literatur, durchaus auch aber durch das
konkrete Verhalten, d. h. die Gewohnheiten und Sitten-
gesetze derjenigen, die sich auf die Vedas berufen. Im
letzteren Sinne gibt es also flexible Traditionen und An-
passungsfahigkeit der Kultur.

Hier ist es nun wichtig, die wesentlichen Klassifikationen
zu nennen, denn durch sie bestimmt sich, was jeweils fiir
diese oder jene Gruppe mit Frieden oder Gewaltanwen-
dung gemeint ist. Die historisch bedingte und religios
sanktionierte”® Kastengliederung schreibt dem ksatriya
die Funktion zu, den dharma auch mittels Gewalt
(danda) und Kriegfihrung aufrechtzuerhalten. Gewalt
dient zur Strafe und Abschreckung, Krieg gilt — so die
Manusmrti und vor allem Kautilyas Arthasastra - als
wohl unvermeidlich.

Gemif} den Klassifikationsschemata der indischen Ge-
sellschaft bleibt der dbarma nicht abstrakt, sondern
bedeutet fiir jede Kaste den jeweiligen svadbarma, d.h.
die eigene Pflicht, der das Individuum nachzukommen
hat, damit die kosmische Ordnung aufrechterhalten und
somit Harmonie und Frieden (santi) erhalten werden
kénnen. Wenn ein Brahmane etwa zur prinzipiellen Ge-
waltlosigkeit (ahimsa) verpflichtet ist — ein Konzept, das
aus dem Jainismus stammt und urspriinglich so nicht fiir
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die brahmanischen Kreise verbindlich war -, so obliegt
es dem Konig, durch Ausiibung von strafender Gewalt
(danda) die Gesellschaft in Schranken zu halten. Ein
Kénig, der diesem seinem svadharma nicht nachkommt,
ist ein Ubel fiir das Land wie ein Brahmane, der das
Studium der Vedas vernachlissigen wiirde.!* Dem ent-
sprechend waren auch vor dem Gesetz nicht alle gleich,
obwohl abstrakt gesehen auch Manu meint, alle Men-
schen seien gleich geboren, was im metaphysischen, nicht
aber im sozialen Sinn gilt.!* Wer sich etwa an Frauen aus
niederen Kasten vergeht, hat nach altindischem Gesetz
entsprechend der Kaste des Opfers abgestufte Geldstra-
fen zu zahlen. Wer aber etwa als Mann einer niedrigeren
Kaste einer Frau der oberen Kaste Gewalt antut, mufl
mit der Todesstrafe rechnen.'* In der modernen und siku-
laren indischen Verfassung gibt es solche Unterscheidun-
gen zwar nicht, doch wird auf den Dérfern direkt oder
indirekt durchaus so gedacht und gehandelt. Dies schafft
Konflikte, die Aggression und Gewalt verursachen, wie
sie in tiglichen Kastenkonflikten iiberall spiirbar werden.
Manu und Kautilya sind zweifellos die bedeutendsten
Autoren, die mit der Manusmrti’” und dem Arthasastra®
(letzteres erst 1908 wiederentdeckt) die kosmo-sozialen
Normen des Hinduismus ihrer Zeit (wohl etwa 1. bis 2.
nachchristl. Jahrhundert, im Grundstock aber ilter) be-
schrieben und zugleich systematisiert und gepragt haben.
Alle einzelnen Regeln werden in den Kontext der kosmi-
schen Ordnung gestellt, ja der kultische und ethische
Aspekt der sozialen Vorschriften konnen gar nicht
getrennt werden.” Die Sozialordnung (der Kasten) ist ein
Aspekt der Theogonie des brabhman selbst und hat damit
absolute Autoritit® Manu lehrt die Unterscheidung
zweier Gewalten: a) Lehre und Erziehung, die den Brah-
manen obliegt, und b) militirischer Schutz des Volkes
vor inneren und dufleren Feinden, den die Ksatriyas zu
Eewahrlelsten haben. Vor allem ist damit die Aufrechter-

altung der Kastenordnung und ihrer Restriktionen ge-
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meint.?' Der Schliisselbegriff ist hier danda. Wie J. J.
Meyer iiberzeugend nachgewiesen hat, ist damit nicht
nur das konigliche Strafhandeln im juristischen Sinn
gemeint, sondern Gewalt- und Machtausiibung tiber-
haupt.? Schon im Mahabharata heifit es, dafl danda den
Fortbestand des Universums ermdoglicht, »sonst fraflen,
wie im Wasser die Fische, die Stirkeren die Schwicheren
auf«.?» Gibe es nicht danda, so bliebe das Midchen nicht
keusch, der Schiiler wiirde nicht lernen, keiner wiirde die
Kiihe melken und Eigentum anerkennen, es gibe Mord
und Totschlag und auch die Tiere konnten nicht ins Joch
genommen werden, um den Wagen zu ziehen.*
Allerdings gibt es unterschiedliche Formen des danda,
die wiederum kastenspezifisch sind: »Der danda des
Brahmanen geschieht durch das Wort, der des Ksatriya
durch die Anwendung des starken Arms, der des Vaisya
durch Weggeben (von materiellen Giitern). Der Sudra
hat kein danda.«** Was etwa den Vai$ya (die Hindlerka-
ste) betrifft, so kann er in seiner Ausiibung von danda,
die in dana (Geben) besteht, das tun, was wir Bestechung
nennen. Gewalt ist also ein Mittel, das entsprechend der
kosmischen Ordnung einzusetzen ist, um die Harmonie
zu erhalten.

Diese Einbindung menschlicher Machtausiibung in das
kosmische Geschehen koénnte durchaus im Sinne des
Handelns in Frieden mit der Natur betrachtet werden.
Allerdings sind die Massen der unteren Kaste und die
noch zahlreicheren Kastenlosen von danda, d.h. von Ver-
antwortung und der Méglichkeit, threm Recht selbst Gel-
tung zu verschaffen, ausgeschlossen. Das ist die Ursache
fiir unkontrollierte Gewaltausiibung, wie man in Indien
taglich sehen kann.

Fiir Manu, der ein Preislied auf danda singt, ist die Ge-
waltausiibungjedenfalls g6ttliches Geschenk.? Manu hilt
den Eroberungskrieg fiir méglich, schreibt allerdings die
Verhiltnismafligkeit der Mittel vor.” Der Eroberungs-
krieg hat eine reinigende Wirkung, und dies sei im Kali-

91



Yuga, dem Zeitalter der Gesetzlosigkeit, zur Erhaltung
des dharma notig.

Wir wollen nun einige Einzelbeispiele aus Kautilyas
Arthasastra anfithren:®

Die Theorie der Politik wurzelt hier im harmonischen
Ineinanderspiel der vier Kasten, die eine Art »konzer-
tierte Aktion« bilden. Die Herrschaftsrollen werden mit
Berufung auf Manu aus dem Mythos legitimiert. Es darf
aber keine Willkiirherrschaft geben, was zum Beispiel
darin zum Ausdruck kommt, dafl der Kénig einmal ver-
pachtetes Land nicht konfiszieren darf. Brahmanen ge-
nieflen allerdings besondere Privilegien, und zwar sowohl
in bezug auf das Steuerrecht wie hinsichtlich der milderen
Strafen, mit denen ihre Vergehen geahndet werden.

Im sechsten Buch werden die Grundlagen des Staaten-
kreises erortert. Bekanntlich kntipft Kautilya an die Vor-
stellung des cakravartin, des Weltenherrschers an, die
schon die Maurya-Kaiser als Konigsideologie kannten.
Bedeutendster Sohn dieses Hauses ist Asoka (um 250 v.
Chr.),der, zum Buddhismus konvertiert, als erster histori-
scher Friedenskonig der Weltgeschichte gefeiert wird,
nachdem er allerdings in blutigen Feldziigen sein Reich
ausgedehnt und geeint hatte.”” Der Konig ist (potentiel-
ler) Weltenherrscher, und es ist vollig legitim, wenn er
sein Reich vergroflert, um gleichsam den dharma-Herr-
schafts-Bereich zu erweitern. Bei Kautilya entspricht die-
sem Konzept der vijigisu, der als expansiver Machtpoliti-
ker im Zentrum eines Kreises vorgestellt wird, bei dem
der nichste Ring angrenzender Staaten als feindlich gilt,
die Staaten, die wiederum an die des ersten Ringes von
auflen angrenzen, als potentielle Verbiindete usw. Mit
allen Mitteln der Zweckmifligkeit, was Liigen, Beste-
chung, Spionage usw. einschliefit, ist eine dementspre-
chende geschickte Machtpolitik nicht nur erlaubt, son-
dern Pflicht des Konigs. Friedensvertrige sind als zweck-
mifliges Mittel im Falle eines Gleichgewichts der Krifte
sinnvoll, aber kein Zweck in sich.*® Kautilya argumentiert
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gegen andere Autorititen, daf} einerseits weniger die Tat-
kraft eines Konigs ausschlaggebend sei, sondern seine
finanzielle Stirke, die es ihm erlaubt, klugen Rat und vor
allem Verbiindete zu kaufen. Andererseits sei aber auch
auf dieser Grundlage List und guter Rat von Vorteil, um
die Kunst des Moglichen mit dem geringsten Einsatz von
Mitteln zu praktizieren.”* Im einzelnen werden Kriegs-
listen empfohlen, die vom Anstiften zum Verrat in den
Reihen des Gegners tiber das Anlegen von Hinterhalten
bis zur Kesselschlacht reichen.?

BHAGAVADGITA

Wie kaum ein anderer Text hat die Gita nicht nur den
Hinduismus der Gebildeten geprigt, sondern sich als
Glaubensbuch und Wertemafistab fiir das tigliche Leben
bis in die untersten Volksschichten der Analphabeten
Geltung verschafft. Die Gita ist etwa zur gleichen Zeit
wie die dbarmasastras entstanden, sie ist eingebettet in
das grofle Epos Mahabharata, und ein Erbfolgekonflikt,
der in der Frithzeit kurz nach den Einwanderungen statt-
findet, ist der Anlafl fiir die Belehrungen iiber den
dharma, die in der Gita hochst differenziert gegeben wer-
den. Fiir den Helden, den Prinzen Arjuna, ist ein Pflich-
tenkonflikt entstanden, der uns einzigartige Einsicht in
das Problem friedensférdernder und friedenshemmender
Faktoren im Hinduismus erlaubt.

Arjuna ist Prinz, also ein ksatriya-Krieger, der auf dem
Schlachtfeld steht und Zweifel bekommt, ob das Toten
rechtens sei. Der Gott Krsna tiberredet den Prinzen
Arjuna zum Kampf.” Arjuna ist nun zweifellos nicht
kampfunwillig, weil er einem allgemeinen ahimsa-Prin-
zip angehangen oder pazifistische Skrupel bekommen
hitte, sondern weil er erkennt, daf} auf der gegnerischen
Seite des Schlachtfeldes Verwandte zum Kampf angetre-
ten sind. Es ist die Bindung an Familie und Clan, die
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dem allgemeinen zeitlosen Sittenkodex (sanatana kula
dharma) entspricht, die ihn zogern liffit zu kimpfen.
Sein svadharma als Angehoriger der ksatriya-Kaste steht
dem entgegen, und Krsna iiberzeugt ihn, daf} diese Pflicht
hoher zu bewerten sei, da es sich um einen gerechten
Krieg handle, der zur Wiederherstellung der Ordnung
(dbarma) diene. Der Kampf Arjunas ist also nicht Ag-
gression, sondern eine Form von danda. Das Schlachtfeld
von Kuruksetra ist dbarmaksetra.

Lehrreich ist an der Gita, diesem fiir den gesamten Hin-
duismus mafigeblichen Gesprich, zweierlei: 1. die Ver-
bindung von dharma, svadharma und karman; 2. die
spirituelle Qualifikation des Handelns.

1. karman: Dieser Begriff ist zentral fir unser Thema.
Er besagt, daff die Welt einen unaufldslichen Zusammen-
hang bildet, daf} das Gesetz der Kausalitit auch im mora-
lischen Bereich gilt.** Jede Tat hat nicht nur eine duflere
Wirkung, sondern sie wirkt insofern auf den Titer unmit-
telbar zuriick, als sie sein karmisches Feld prigt, das eine
Art Personlichkeitsstruktur bildet, was wiederum Aus-
wirkungen auf zukiinftiges Denken und Handeln hat.
Dieses Feld wird nicht unterbrochen, wenn der betref-
fende Mensch stirbt, sondern es schafft die Bedingungen
fir eine neue Existenz. Erst wenn alle karmischen Ver-
kntipfungen aufgelost sind, kann der Betreffende Heil
oder Befreiung (moksa) erfahren. Wie dies im einzelnen
geschieht, wird in den unterschiedlichen philosophischen
Systemen (darsana) und religiosen Traditionen verschie-
den beurteilt, aber das Grundmuster verbindet den ge- -
samten Hinduismus.

Eine kriegerische Handlung oder auch sonst jede Aggres-
sion hat also nicht nur zur Folge, daf§ ein anderer verletzt
oder getotet wird, sondern belastet vor allem das eigene
karman. Die indischen Denker waren meist vielmehr an
diesem als an jenem Aspektinteressiert. Dabei ist Aggres-
sivitit die Folge des Ich-Strebens, was auf der Illusion
beruht, das individuelle Ich sei das, womit sich der
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Mensch zu identifizieren habe, um seiner Identitit gewahr
zu werden. Aggressivitit ist Ich-Behauptung, die durch
die Projektion eigener Wiinsche ein Ich stabilisieren
mochte, das so aber gar nicht existiert. Hier sind sich
Hindus und Buddhisten einig.

2. Spirituelle Qualifikation des Handelns: Das Spiel ver-
lauft nach Regeln, und die sind durch den dharma gesetzt,
an den sich der Mensch zu halten hat. Dharma ist nun
aber nicht nur die Moral, die im Interim des samsara Giil-
tigkeit hitte, um dem Chaos der Leidenschaften Zugel
anzulegen, sondern dharma ist, wie wir am Beispiel des
Arjuna sehen, die Verhaltensweise, die ein Handeln
zuliflt, das kein neues karman erzeugt, den Menschen
reinigt und somit der Befreiung niher bringt. Die ersten
drei der vier purusartha (die Ziele und Sinninhalte des
menschlichen Lebens: artha, Wohlstand; kama, Sinnes-
lust; dharma Tugend und harmonisches Handeln) sind
darum so aufeinander bezogen, daf} eines im Zusammen-
hang der anderen entwickelt werden soll, alle aber dem
dharma im absoluten Sinn entsprechen, damit letztlich
die Bedingungen fiir das vierte Ziel, das dem ganzen Sinn
gibt, namlich moksa, Befreiung, geschaffen werden.

Wir haben bisher Gandhi noch nicht erwihnt, an dessen
Denken und Werk vermutlich zuerst gedacht wird, wenn
man von Frieden und Gewaltlosigkeit im Hinduismus
spricht. Seine Methode des Festhaltens an der Wahrheit
(satyagraha) auf dem Hintergrund der unbedingten Ge-
waltlosigkeit (ahimsa) legt diese Verbindung nahe. Aller-
dings ist Gandhis Einflufl gegenwirtig in Indien relativ
gering. Man wird aber auch nicht sagen kénnen, dafi sein
Denken gescheitert sei. Es ist vielmehr, vom anti-briti-
schen Befreiungskampf einmal abgesehen, noch gar nicht
zum Zuge gekommen. Dabei ist es kein Geheimnis, dafl
Gandhis gewaltfreier Versuch, friedensfordernd in den
Streit von Muslimen und Hindus sowie zwischen den
Kasten und Kastenlosen einzugreifen, zutiefst auch von
nicht-hinduistischen Elementen, d. h. vor allem vom Jai-
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nismus und der Bergpredigt, geprigt war.*® Gandhis Den-
ken steht natiirlich vor dem Dilemma, dafl der ahimsa-
Gedanke nicht mit der klassischen svadbarma-Theorie
vereinbar ist, weshalb sich Gandhi ebenso auf die Bhaga-
vadgita berufen konnte wie sein Morder.”” Dies weist
wiederum auf die Ambivalenz hin, die im Hinduismus
wie auch in jeder Religion begriindet liegt: Er verkiindet
ein Ideal der Harmonie, dessen Durchsetzung im poli-
tisch-gesellschaftlichen Bereich Gewalt auslést und somit
Disharmonie erzeugt.

Wenn die soziale Realitit betrachtet wird, so zeigt der
Hinduismus ein zwiespiltiges Bild, das sich nicht nur
aus der Differenz von Anspruch und Wirklichkeit ergibt.
Es bedarf keiner Erorterung, daf das Problem der Unbe-
rihrbarkeit ein »Krebsgeschwiir« des Hinduismus ist,
das nicht nur Gandhi ausmerzen wollte. Es ist bezeich-
nend, daf hier eine der Hauptursachen fiir gewaltsam
ausgetragene Konflikte im heutigen Indien besteht. Viele
Spannungen zwischen dem Islam und dem Hinduismus
sind zwar ein Ventil fiir die kastenmiflig bedingte Grup-
pensolidaritit, mit dem sich wirtschaftliche und politi-
sche Frustrationen entladen. Mehr noch kann man aber
beobachten, daff Religionskonflikte zwischen diesen bei-
den Gruppen wegen der Gruppen-Konversionen von
kastenlosen Hindus zum Islam entstanden sind. Diese
haben nun ihre Ursache primir nicht in materiell unter-
stitzten Abwerbungskampagnen der Muslime, sondern
in dem Versuch des Aufbegehrens der Kastenlosen gegen
die Unfihigkeit des Hinduismus, dieses Problem der
Unberiihrbarkeit zu l6sen.*®
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III.
OKOLOGISCHE’REFORMBEWEGUNG
UND SAKTI-KULT

Als Beispiel fiir eine moderne Massenbewegung, die sich
im Sinne unseres Themas in Indien als bedeutend erwei-
sen konnte, mochte ich Bangaru Adigalars Adi-Parasakti-
Kult in Tamil Nadu erwihnen - eine Friedensbewegung
eigener Art.* Es handelt sich um eine neue religiose
Bewegung, die ethnische Elemente mit politischen Anlie-
gen der Friedenssicherung und Okologie so verkniipft,
daf! sowohl der Einflufl der Brahmanen, der mannlichen
Hierarchien tiberhaupt, als auch sikularistische Tenden-
zen der Auflosung religioser Verhaltensmuster im allge-
meinen zuriickgedringt werden. Vorsichtige Schitzun-
gen gehen davon aus, daf} die Bewegung zur Zeit etwa
mit bis zu zehn Millionen Anhingern rechnen kann.

Der Ursprung liegt, wie oft in Indien, in einer wunder-
sam-phantastischen Legende. Im Jahr 1966 verdorrte in
dem Dorf Melmaruvathur, etwa 90 Kilometer stidlich von
Madras, ein Nim-Baum, der als besondere Gottesgabe
gegolten hatte, weil seine Fruchtbarkeit das Gewohnliche
Uiberstieg. Aus seiner Rinde trat nun aber ein Wundersaft
hervor, der die Menschen speisen konnte, es wurden pujas
zelebriert. Als der Baum umfiel, wuchs ein steinerner
Lingam von selbst (svayambhu) aus dem Wurzelstock
empor. 1970 erkannte der an dieser Stelle lebende, heute
46jahrige Bangaru Adigalar, ein gewohnlicher Dorfschul-
lehrer, seine Berufung, indem er in Trance fiel und von
Adi-Parasakti, der groflen vorarischen dravidischen
weiblichen Gottheit, beauftragt wurde, an dieser Stelle
eine neue Bewegung ins Leben zu rufen. Das Sanskrit ist
in dieser Bewegung bezeichnenderweise vollig zuriickge-
dringt, Kult- wie Umgangssprache ist Tamil. Adi-Para-
$akti erscheint zwar auch mit den Attributen der Laksmi
(zum Beispiel der Lotos-Blume), hat aber ansonsten dra-
vidischen Charakter. Interessant ist diese ikonographi-

97



sche Besonderheit auch deshalb, weil in der mehr oder
minder deutlichen Identifikation der Parasakti mit
Laksmi der zornvolle Kali-Aspekt der Groflen Mutter
zugunsten der benevolenten Attribute der Muttergéttin
vollig zuriicktritt. Der Kult wird ausschliefilich von
Frauen vollzogen. Man versucht, die Kastenschranken
zu tiberwinden: Alle sind willkommen, auch Brahmanen,
allerdings ohne jede herausgehobene Stellung (Minner
wie Frauen tragen rote Gewinder, weil das Blut aller
Menschen gleich ist). Auch Christen und Muslime wer-
den akzeptiert, und es gibt in den Basisgruppen entspre-
chend Mitglieder, die gleichzeitig auch in ihren Religio-
nen beheimatet bleiben (ein in Indien und besonders im
Zusammenhang mit der Verehrung eines charismatischen
Guru nicht ungewohnliches Phinomen). Was die Bewe-
gung sozial attraktiv macht, ist der hohe Grad an aktiver
Beteiligung aller Mitglieder: im Kult, in der Organisation,
in der Ausbreitung der Lehre und vor allem im sozial-
caritativen Bereich. Diesbeziiglich gibt man offen zu, die
christlichen Missionen zu imitieren und ist stolz darauf,
vom Christentum in dieser Hinsicht gelernt zu haben.
Krankenhduser, Schulen, dorfliche Entwicklungspro-
gramme (vor allem Brunnenbohrungen) usw. werden
meist durch die Arbeit von Voluntiren getragen. Man ist
in Hauskreisen und kleinen dérflichen Zentren organi-
siert, die als Basiszellen dienen und ein Netz iiber ganz
Tamil Nadu legen sollen, wobei auch Tamilen in Nordin-
dien und Siidostasien der Bewegung angehoren “ Vom
22.-23. Juli 1988 organisierte die Bewegung einen yajna
(Opferzeremonie) am Strand von Madras fiir die Erhal-
tung der Umwelt, der interreligiose Beteiligung ermog-
lichte und Intellektuelle sowie Menschen aus allen
Schichten der Bevolkerung anzog. Das Motto der »Spiri-
tual Conference for Betterment of Human Resources«
war ein Zitat von Indira Gandhi:

»We must involve the scientist, the seers of our age, the
truly religious. We need their vision to probe and find
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paths which will determine the future of mankind and
of life on Earth.«

Mehr als 100.000 Menschen nahmen teil, auch Politiker
aus verschiedenen Parteien, die in der Bewegung eine
wichtige »vote bank« sehen (M. G. Ramachandran, der
verstorbene Ministerprisident Tamil Nadus, hat der
Bewegung nahegestanden). Vor zwei Jahren war ein dhn-
licher yajna zur Erhaltung des Weltfriedens zelebriert
worden. Bangaru wird als charismatischer Fiihrer und
Inkarnation der Adi Parasakti verehrt, aber die Wirkung
der Bewegung geht weit liber die tiblichen avatar- Bewe-
gungen hinaus, insofern auch Auflenstehende hier ein
Erneuerungspotential fiir die indische Gesellschaft sehen
und aktivieren méchten. Offizielle Gespriche zwischen
Bangaru und den Kirchen gibt es nicht, und selbstver-
stindlich sind die Christen (sofern sie die Bedeutung der
Bewegung tiberhaupt wahrnehmen) und Muslime aus
theologischen Griinden hinsichtlich einer Teilnahme an
der Bewegung gespalten. Ob die Bewegung (die erhebli-
che Spendeneinnahmen zu verzeichnen hat) im Dschun-
gel indischer Machtinteressen verkommt oder tatsichlich
soziale und politische Impulse geben kann, bleibt abzu-
warten.

Anmerkungen

' Yajur Veda XXXVI, 17; vgl. auch Atharva Veda XIX,9

2 »Ende des Veda«: die Literatur der Upanisaden, des Brahma-sutra und
— meist hinzugezihlt, wenn auch nicht im strengen Sinne eine Schrift
der sruti — der Bhagavadgita

3 Bhagavadgita XIII, 27 {.

* Dies ist das entscheidende Argument fiir die Gewaltlosigkeit: na histaty
atmana ’tmanam - er verletzt das Selbst nicht durch das Selbst, d.h.
sein Selbst und das Selbst aller Wesen ist identisch, woraus folgt, daf}
jede Verletzung oder jeder Schaden ein Schaden an sich selbst wire.
Die Pflanzen sind nicht immer explizit eingeschlossen, meistens aber
doch, und als Beispiel fiihre ich hier nur Patanjalis Yogasutra an, und
zwar besonders Sutra II,30 und Vyasas Kommentar zu dem Begriff
abimsa.
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23

24

25

26

27

28

Mahabharata VI1,4,41

Mahabharata XII, 248-250; zit. nach S. Bhattacharji, The Concept of
Peacein Ancient India, in: M. Siguan (Hrsg.), Philosophia pacis. Home-
naje a Raimon Panikkar, Madrid 1989, 58

Rg Veda (RV) 1,7,4

RV 111, 46,2; VIIL1,2, vgl. 1,7,5

RV 1,7,10

Vor allem die beriihmte Schépfungshymne RV X, 129, aber auch das
Lied an Indra, der als alleiniger Herr der Welt gepriesen (RV 1I1,51,4)
und als einziger Konig der ganzen Welt (visva bhuvana) verehrt wird
(RV VI,36,4).

Atharva Veda X,7,30

P. Schreiner, Das richtige Verhalten des Menschen im Hinduismus, in:
Ethik in nichtchristlichen Kulturen (Hg. P. Antes u. a.), Stuttgart 1984,
91

RV X,90

Zit. nach B. Walker, Danda, in: Hindu World Bd. I, New Delhi 1983,
267

Manu II, 172

Kautilya, Arthasastra II, 36,56

Jha, G., Manu Smrti. The Laws of Manu with the Bhasya of Medhatithi,
Vol. 1-5, Calcutta 1926; Die gebriuchlichste englische Ubersetzung:
G. Buehler, The Laws of Manu, Sacred Books of the East XXV, Delhi
1967.

T. G. Sastri/R. Shamasastry (Hrsg.), Arthasastra, Mysore 1956; ins
Deutsche tbertragen und erldutert von J. J. Meyer, Das Altindische
Buch vom Welt- und Staatsleben, Leipzig 1926

T. M. Manickam, Dharma according to Manu and Moses, Bangalore
1977, 60

Manu I, 31

Manu VII, 2 u. 35

J. J. Meyer, Einleitung. Das Altindische Buch vom Welt- und Staatsle-
ben, aaO, LVIII

Mahabharata XII, 67,12

Mahabharata XII, 14 ff.

Mahabharata XII, 25,9

Manu VII, 14-25

H.-W. Gensichen, Weltreligionen und Weltfriede, Gottingen 1985, 41
Es sei nur am Rande erwihnt, daf} auch das tamilische Lebens- und
Gesetzbuch, Tiruvalluvar’s Tirukkural, den Erwerb von Reichtum und
militirische Macht in engem Zusammenhang sieht und eine starke
Armee hoch preist. (Kural 76—-78; deutsche Ausgabe: A. Frenz/K. Lali-
thambal, Tirukkural von Tiruvalluvar, Madurai 1977)

S. Bhattacharji, The Concept of Peace in Ancient India, 220, 53
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30

31

32

33

34

35

36

37

38

39

40

Arthadastra, VI, 1

Arthagastra, IX, 1

Arthadastra, X, 3

BGII

BG1, 40

Vgl. M. v. Briick, Einheit der Wirklichkeit. Gott, Gotteserfahrung und
Meditation im hinduistisch-christlichen Dialog, Miinchen 19872, 88 ff.
Vgl. zu Gandhis religidsem Denken neuerdings: M. Chatterjee, Gand-
hi’s Religious Thought, London 1985

Gensichen, 220, 51 {.

Vgl. die ausgezeichnete Analyse von Mumtaz Ali Khan, Mass Conver-
sions of Meenakshipuram. A Sociological Enquiry, Madras 1983.
Selbstverstindlich mufi auch die Sai-Baba-Bewegung in Indien zu den
Massenbewegungen gerechnet werden, die Friedensgespriche zwischen
den Religionen und interreligiose Harmonie unter dem Eindruck einer
charismatischen Fiihrungsgestalt verkiindet und dies auch in ihren
Ansitzen zu Schul- und Universititsreformen in die Praxis umzusetzen
versucht. Vgl. dazu: W. Buchner, Die Sathya Sai Wissenschaftsreform
im Blickpunkt globaler und indischer Zeitgeschichte. Dissertationen
der Universitit Wien 187, Wien 1988.

Uber die Zugehérigkeit nicht-tamilischer Mitglieder und Gruppen ist
mir nichts bekannt.
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