Der lebende Hinduismus als Hinduismus in
der Begegnung - Einfiihrung und Uberblick

Peter Schreiner

Der nachfolgende Text basiert auf Vorlesungen, die
der Autor an der Universitat Zirich gehalten und fiir
das Yoga Journal zusammengefasst und (berarbei-
tet hat. Der gesamte Text wird in zwei Teilen abge-
druckt.. Das Verzeichnis der verwendeten Literatur
folgt am Ende des zweiten Teils.

Titelfindung, Thema und
Fragestellung

Wenn der Titel auf Deutsch ein wenig unidio-
matisch klingt, so liegt dies daran, dass es die
Ubersetzung eines franzésischen Titels ist (L ‘hin-
douisme vivant).

,Hindu-ismus" (nicht nur der lebende Hinduis-
mus in der Begegnung) ist als Wort und Be-
griff eine Abstraktion und bezeichnet in erster
Linie eine geistige Wirklichkeit. So gesehen,
kann man in einem U{bertragenen Sinne von
~Begegnung mit dem Hinduismus" sprechen,
insofern die intellektuelle Beschaftigung mit
dem Begriff und den Erscheinungsformen des
Hinduismus und der Geschichte seiner Begeg-
nungen eine Form von Begegnung ist. Begeg-
nen im konkreten Sinne kann man den Men-
schen, die sich als Hindus bezeichnen. Fragte
man Inder, mit denen wir in Berlhrung kom-
men, nach ihrer Religion, so wirden sie sich
vermutlich in der Mehrzahl als ,Hindus" be-
zeichnen. Dennoch wird es wenige Punkte
geben, in dem die Inder, auf ihr Hindutum hin
angesprochen, miteinander einig waren und
das als Grundlage fir die Abstraktion eines
Hindu-ismus dienen kénnte. Selbst wenn man
alles Uber diese Abstraktion wili3te, so hatte
man sich doch langst von jener Ebene wegbe-
wegt, auf der Begegnung stattfinden kann,
Begegnung mit Menschen, die anders glau-
ben, anders sprechen, ihre und unsere Welt
anders verstehen, ihr Zusammenleben anders
ordnen. Die Begegnung mit Hindus, die als
Geschaftsleute, als Stipendiaten und Gastdo-
zenten oder als politische Flichtlinge zu uns
kommen, kann hier nur den Hintergrund bil-
den, begriindet und rechtfertigt jedoch indi-

rekt, dass der Hinduismus am Beispiel repra-
sentativer Personlichkeiten, ihres Lebens und
Werkes dargestellt wird.

“Inventar”, Methode, Darstellung

Um einen reprasentativen Uberblick zu erstel-
len, der wissenschaftlichen Anspriichen ge-
nligt, misste der erste Schritt eine Bestands-
aufnahme und Beschreibung dessen sein, was
alles zu “lebendem Hinduismus in der Begeg-
nung” gehort. Eine (bei weitem nicht vollstan-
dige) Liste von Personen, die in der Sekundar-
literatur zum lebenden Hinduismus der letzten
zwei Jahrhunderte behandelt werden und aus
der die folgenden Abschnitte eine kleine Aus-
wahl bieten, umfasst mehr als 40 Personlich-
keiten und mindestens zwolf Institutionen (Or-
ganisationen, Parteien, Bewegungen, Stiftun-
gen, usw.).

In einem zweiten Schritt misste versucht
werden, Ordnung zu schaffen und klassifizie-
rende Kriterien zu finden, mit denen das Mate-
rial koordiniert, ausgewertet und verglichen
werden kann. Strategien und Kriterien fur die
Ko-Ordination kénnten in erster Linie die As-
pekte (oder Koordinaten) von Raum (die regio-
nale Verteilung im indischen Subkontinent)
und Zeit liefern. Mit “Zeit” sind die Chrono-
logie und historische Perspektive ‘angespro-
chen und damit der Versuch, die Gegenwart
nicht absolut zu setzen, weil sie sich dndern
wird und die Moderne selber ein historisches
Phanomen ist. Aber auch Persénlichkeiten
oder die Begriffe, Ideen und Themenbereiche
ihrer Lehren und Uberzeugungen kénnten als
Ordnungskriterien (konkret als Abschnitts-
Uberschriften) verwendet werden. Die Zuord-
nung zu den traditionellen religiésen Uberlie-
ferungen (Schulen, Sekten, Gemeinschaften),
die Funktion und Geschichte von /nstitutionen
(politischen Parteien, Vereinigungen, Interes-
sengruppen, usw.) und nicht zuletzt die Quel-
lenlage (und die damit verknlpften Strukturen



und Bedingungen flr die Produktion und Ver-
teilung von Schriftwerken) bilden mdgliche
Brennpunkte der Aufmerksamkeit und Glie-
derung. All dies (und vermutlich noch manche
weiteren Aspekte) kdnnen Koordinaten fiir die
Darstellung und das Verstandnis des lebenden
Hinduismus sein.

Machen wir uns also einige methodische As-
pekte fir den Umgang mit den ausgewahlten
Vertretern des lebenden Hinduismus bewusst:
Dass der in diesem Uberblick aufscheinende
Hinduismus studiert werden kann, ohne nach

Indien zu reisen und ohne einen Tempel be-
sucht zu haben, zeigt, dass der Abstraktions-
grad historischer Text-Quellenforschung und
der Konzentration auf geistes- und ideenge-
schichtliche Inhalte und Zusammenhéange eine
uniberbrickbare Distanz zu religioser Wirk-
lichkeit als erlebter und gelebter Wirklichkeit
hat. Das macht allerdings die historische Per-
spektive und die ideengeschichtlichen Inhalte
nicht weniger faszinierend und wichtig.

Die Tatsache, dass man die ausgewahlten
Hinduismen mittels in westlichen Sprachen

Zur Formulierung ,lebender Hinduismus”

Die Formulierung “lebender Hinduismus drangte sich auf, weil sich damit vermeiden lasst, von ‘modernem’ Hin-
duismus oder ‘Hinduismus in der Moderne’ zu sprechen. ‘Modern’ und ‘Moderne’ sind Termini, an die sich
komplexe Definitionen und Debatten (vorwiegend in den Sozialwissenschaften) knipfen - zu “Modernisierung”,
zu “multiplen Modernen”, zur “Postmoderne”. Auch wenn diese Debatten durchaus auch in Indien geflihrt
werden, ich selber fihle mich nicht kompetent, mich daran zu beteiligen; aber einem unbedarften umgangs-
sprachlichen Gebrauch von ‘modern’ ist damit der Weg versperrt.

Aus der Perspektive des Faches Indologie hatte sich die Bezeichnung “Neohinduismus” zur Eingrenzung des Themen-
bereichs angeboten, aber dieser Begriff ist an eine Definition gebunden (Paul Hacker), die mit Kriterien wie Nationa-
lismus, Einfluss westlicher Erziehung und der Verwendung indischer Termini im Sinne westlicher Begriffe arbeitet. Der
Terminus ist, trotz der Nutzlichkeit der Unterscheidungskriterien, aus heutiger Sicht zu sehr auf einen westlichen
Standpunkt festgelegt. In der Perspektive der Gegenseitigkeit wirde der Terminus voraussetzen, dass auch auf indi-
scher Seite ein ausdriickliches Neuheitsbewusstsein (“Neo-“) gegeben ist. Dass es besteht, steht ausser Zweifel, aber
daflr, um es zur Grundlage eines Uberblicks zu machen, fehlen die Vorarbeiten.

Die Option “zeitgendssischer Hinduismus” oder “Hinduismus der Gegenwart” (oder gar “heutig”) schliesslich
steckt den Rahmen zu eng und unterbewertet die historische Perspektive eines Zugangs, der auf schriftliche
Quellen angewiesen ist. Und wenn die Sekundarliteratur den Hinduismus der letzten Jahrhunderte manchmal
durch Termini wie Renaissance, Reform oder revivalism kennzeichnet, benennt sie ganz verschiedene Modalita-
ten des Umgangs mit der eigenen Tradition und Vergangenheit, die alle in einem Uberblick vorkommen sollten.
Keiner davon deckt alles ab.

Dass bereits die Suche nach einem Titel Diskussionen, Fragen und Einwande auslést, sobald man darliiber nachdenkt
und reflexiv und reflektiert damit umgehen méchte, gehért unmittelbar und wesentlich zum Thema und Stoff dieses
Uberblicks und deshalb wesentlich fiir diese Einleitung. Indem ich den Hinduismus, um den es geht, als ‘lebend’ be-
zeichne, wird nicht zuletzt angedeutet, dass es sich nicht um ‘tote’ Religionen der Vergangenheit handelt; und dass
Religion in diesem Zusammenhang im Plural verwendet wird, weist darauf hin, dass man durchaus von ‘lebenden Hin-
duismen’ sprechen kénnte, deren Lebendigkeit sich in der Perspektive des Titels gerade aus der Begegnung ableiten
|&sst.

‘Begegnung’ findet auf zwei Ebenen statt, die sich Uberkreuzen kénnen: Begegnung als historisches Ereignis und Be-
gegnung als die Perspektive der Reflektion tber das historische Ereignis. Voraussetzung und Bedingung der Reflektion
ist die Tatsache, dass die Geschichte jener Hinduismen, die hier skizziert werden sollen, durch Begegnungen gepragt
ist. Und im Sinne einer Eingrenzung des Materialbereichs und Themas soll nur von Formen und Vertretern des Hinduis-
mus die Rede sein, deren Entstehung, Inhalte oder Wirkungen durch die Begegnung (mit dem Westen) gepragt sind
(erste Ebene).

Auf der Ebene methodologischer Reflektion wird Begegnung Kennzeichen der eigenen Perspektive (zweite Ebene),
sofern ich mir bewusst mache, dass meine Wahrnehmung des anderen und seiner Religion begleitet wird vom Wahr-
genommenwerden durch den anderen. Wahrnehmung und Wahrgenommenwerden geschehen in reflektierter Weise,
weil der Wahrgenommene sich in der Darstellung, im Begriff und im Bild, das er von seiner Religion vermittelt, auf die
Erwartungen des Wahrnehmenden einstellen kann. Der Wahrnehmende ist sich seinerseits reflektiv bewusst, dass
seine Darstellung, sein Bild und Begriff von der Religion des anderen nicht nur objektive Wirklichkeit beschreiben kann,
sondern das reflektierte Selbstbild des anderen mit abbildet oder abbilden sollte. Die wissenschaftliche Disziplin der
Interpretation, die Kunst der Auslegung und Sinnfindung, wird Hermeneutik genannt. Das Nachdenken (Reflektion)
Uber die Gegenseitigkeit (Reflexivitat) von Selbstbild und Fremdbild konstituiert somit eine “Hermeneutik der Begeg-
nung”, fur die ich mich auf Wilhelm Halbfass berufe. (Dass ‘Begegnung’ eine Formulierung anklingen lasst, die sich mir
fur eine EinfGhrung in den Hinduismus friher schon einmal aufgedrangt hatte — “Begegnung mit dem Hinduismus” —,
hat die Formulierung des Titels erleichtert.)



geschriebenen Blchern studieren kann, un-
terstreicht, dass diese Hinduismen in der Tat
allesamt von aussen wahrgenommene und nur
deshalb studierbar sind. Vertreter einer aus-
schliesslich auf Malayalam publizierenden Be-
wegung in Kerala (z.B., Sri Chattampi Swa-
mikal oder Narayana Guru) werden von aus-
sen nicht oder anders wahrgenommen; geho-
ren sie in diesem Sinne deshalb nicht zum le-
benden Hinduismus?

Das Uberwiegen von Personennamen in der
Kapiteliiberschriften der Sekundarliteratur ladt
dazu ein, diese Eigenart des Uberblicks zu
einer Beobachtung und Erkenntnis UGber Reli-
gion, Uber Religion in Indien, Uber hinduisti-
sche Religionen im modernen Indien zu verall-
gemeinern: Im Bereich aller oben genannten
Ordnungskriterien konkretisiert sich Religion
im Leben von Personlichkeiten, die durch ihr
Wirken und ihre Schriften in ihrem Wirkungs-
feld als reprasentativ, als ideal(typisch), vor-
bildlich wahrgenommen wurden und (bei allen
durch den zeitlichen Abstand und die Veran-
derungen des kulturellen und politischen Um-
felds bedingten Modifikationen) werden. Keine
Inventarliste und Auswahl kann vollsténdig
sein. Religion in Indien wahrend zweieinhalb
Jahrhunderten ware dann auf das Leben von
vielleicht 40 oder -- in diesem Beitrag neun --
Individuen reduzierbar oder aus deren Leben
erschliessbar, wahrend die Millionen und Mil-
liarden ihrer Zeitgenossen zu einer fir Wissen
und Verstandnis von Religion in Indien bedeu-
tungslosen Schattenexistenz verschwimmen.

Die Anonymitat sozialwissenschaftlicher Erhe-
bungen oder statisistischer Darstellung ist,
wenn die Stichprobe gross genug ist, eine
notwendige und oft aufschlussreiche Ergén-
zung, ersetzt aber allzuleicht das kulturelle
und ideengeschichtliche Profil der erforschten
Bevolkerung (die Vertreter des lebenden Hin-
duismus wahrend 2,5 Jahrhunderten) durch
den Fragehorizont des Forschenden, seiner
wissenschaftlichen Disziplin und seiner Epo-
che. Die Vergangenheit und die Tiefendimen-
sion historischer Entwicklungen und ihrer Be-
weggrinde sind diesen Methoden kaum zu-
ganglich. Ein Verbindungsglied zwischen der
personenorientierten Darstellung und der so-
zialwissenschaftlichen Anonymisierung und
Anonymitat kénnte die Rolle von Institutionen
und Organisationen sein.

Zu den Kriterien oder Rastern, mit deren Hilfe
man Ordnung in die lebenden Hinduismen

bringen kdénnte, gehoért auch die Geographie
(“Raum”). Die einzelnen Personlichkeiten und
Bewegungen haben oft in regional begrenzten
Bereichen Indiens gewirkt (z.B. Sprachgebiete
und die durch Sprachen definierten Bundes-
staaten), waren unterschiedlich prasent im 6f-
fentlichen Leben von Stadten und Dorfern. Es
ist dies jedoch nicht nur eine Frage der Vertei-
lung von Einfluss und Prasenz auf einer Land-
karte von Indien, es gibt auch Unterschiede
bezliglich der Art des lokalisierbaren Zentrums
der Aktivitdten und Ausstrahlung. Dakshine-
shvar steht fir einen Tempel, Belur Math ist
ein Kloster, der Hauptsitz der Theosophical
Society in Adyar bei Madras (Chennai) beher-
bergt auch eine grosse Bibliothek und ist ein
wunderschoner Park, die modernen Tempel
der Swaminarayana Bewegung in New Delhi,
Gandhinagar oder London sind auch Kultur-
zentren mit Museen und vermitteln die religio-
se Botschaft auch im Stil von Unterhaltungs-
parks. Zu den Zentren und Brennpunkten von
Begegnung und Adaptation gehéren zweifellos
auch die Universitaten, sei es als Orte flr pra-
gende Erfahrungen wéahrend eines Studiums,
sei es als Wirkungsstatte flr die Verbreitung
des eigenen Denkens.

Wiederum nach einem Blick auf die Sekundar-
literatur bietet sich ein nochmals hoherer Ab-
straktionsgrad an, wenn man die Landschaft
des lebenden Hinduismus nach den Ismen
gliedert, die dort gefunden worden sind: Na-
tionalismus, Patriotismus, Fundamentalismus,
Separatismus, Regionalismus, “castism” (Kas-
tenmentalitdt), Marxismus, Kommunismus,
Vedantismus, Monismus, Theismus, Vishnui-
smus, Shivaismus, Shaktismus, Tantrismus.
Die Aufzéhlung fihrt fast zwangslaufig zu
“Hinduismus” (womit wir angefangen hatten),
aber vielleicht in der Perspektive einer durch
die Reflektion auf die Reflexivitat des Begrif-
fes entstandenen Relativierung.

In den folgenden Abschnitten gehe ich (einlei-
tend) auf die (politische) Geschichte als Hin-
tergrund fur alles weitere ein und greife dann
einige Personlichkeiten heraus, deren Leben,
Denken und Wirken als typisch (jede auf seine
Art) angesehen werden kann. Die unterschied-
liche Léange der Darstellungen unterstellt kei-
nerlei Bewertung. Die historische Perspektive
hat dazu geflihrt, dass die unmittelbare Ge-
genwart (und damit Bewegungen des Hindu-
Nationalismus oder Fundamentalismus) nicht
zur Sprache kommen. Der Zwang zur Selek-



tion und die geforderte Knappheit der Darstel-
lung bedingen, dass die eigene Interessenlage
pragender wurden, als dies wissenschaftlich
vertretbar erscheinen mag. Das darf so bleiben.

Geschichte

Die Bezeichnung ‘lebender Hinduismus’ wiill
auch den Eindruck zu vermeiden helfen, als
sei Religion in Indien der letzten Jahrhunderte
eine statische Grosse. Wenn Indien in dieser
Periode eine Geschichte hat und Veranderun-
gen erlebt hat, erzwungene ebenso wie ge-
wollte und von der indischen Bevdlkerung
oder ihren Reprasentanten und Fulhrern aktiv
herbeigefiihrte. Die Hindu Religionen in Indien
sind lebendig, weil sie sich verandern und
neue entstehen kénnen. Wo und ob Religions-
geschiche die politischen, sozialen, wirtschaft-
lichen und kulturellen Veranderungen nur
gleichsam passiv reflektiert, oder wo und ob
Religionsgeschichte nicht vielmehr eine trei-
bende Kraft fir Veradnderungen in anderen
Lebensbereichen ist, kann eine offene Frage
bleiben. Sie gewinnt fir die hinduistischen
Religionen jedoch besondere Bedeutung, weil
im “Hinduismus” (das ist schon oft gesagt
und behauptet worden) Religion, Philosophie,
Sozialsystem, dogmatische Glaubensinhalte
und rituelle, soziale, ethisch-moralische Praxis
und Konventionen nicht in derselben Weise
getrennt und unterschieden werden wie in
nicht-indischen (westlichen) Traditionen und
Sprachen.

Aus den vielen Strdngen, die ein Gesamtbild
indischer Geschichte beriicksichtigen misste,
sei stichwortartig auf Politik, Wirtschaft, Er-
ziehung und Kommunikation (Presse) einge-
gangen. Dass Verallgemeinerungen hier be-
sonders problematisch sind, kann nur nach-
dricklich wiederholt, aber nicht praktisch ein-
gelost werden. Die Entwicklungen in, z.B.,
Calcutta (heute Kolkata), Madras (heute Chen-
nai) oder Bombay (heute Mumbai), die Ereig-
nisse in den Grossstadten und administrativen
Zentren im Vergleich zu den Provinzen, den
Furstentimern und im dorflichen Hinterland,
verlaufen nicht zeitgleich und nicht mit der-
selben Intensitidt. Mein Uberblick beschrankt
sich auf wenige Eckdaten.

Aus der Perspektive chronologischer Abfolge
steht die wirtschaftliche Begegnung an erster
Stelle, denn die britische Prasenz in Indien be-

ginnt in Form einer Handelsgesellschaft, der
East India Company (gegriindet 1603). Die
Handelsniederlassung in Calcutta wurde 1757
unter der Fihrung von Robert Clive gegen An-
griffe des regionalen Vertreters der von Delhi
aus herrschenden Moghuldynastie erfolgreich
verteidigt (Schlacht von Plassey). In der Folge
davon erhalt die East India Company das Recht
der zivilen Verwaltung und der Steuereinzie-
hung angeboten (‘Diwani’, ab 1775 ausge-
Ubt). Dass die Steuern indirekt als “Gewinne”
einer Handelsgesellschaft angesehen wurden,
die fur ihr Handelsmonopol Abgaben an Lon-
don zahlen musste, flihrt zur Durchsetzung
einer Geldwirtschaft, die die dorflichen Pro-
duktionsverhaltnisse nachhaltig veranderte,
indem z.B ‘cash crops’ und ein exportorien-
tierter Markt (statt Naturalienwirtschaft und
Selbstversorgung) die landwirtschaftliche Pro-
duktion bestimmten. Die verheerenden Hun-
gersnote der britischen Kolonialzeit sind teil-
weise eine Folge davon.

Die politische Geschichte von Britisch Indien
wird ab Robert Clives Sieg durch die Amtszei-
ten der jeweils von London ernannten Gene-
ralgouverneure gegliedert. Erst 1833 wird die
Ostindiengesellschaft durch einen Parlaments-
beschluss in England mit der Ausibung der
Herrschaftsfunktion beauftragt. Nach einem
Aufstand von indischen Soldaten in der briti-
schen Armee 1857 wird ein Jahr spéter In-
dien direkt der Herrschaft der britischen Krone
unterstellt (1876 wird Koénigin Victoria als
Kaiserin von Indien ausgerufen). Mit der Griin-
dung des Indian National Congress (aus dem
die sog. Congress-Partei des unabhéngigen
Indiens hervorgeht) beginnt das Streben um
indische Beteilung an der politischen Macht,
das als *“Unabhangigkeitskampf” (ab 1915
unter der Fihrung von M. K. Gandhi) schliess-
lich 1947 zur Unabhangigkeit Indiens und der
Teilung des Subkontinents in die zwei Staaten
Pakistan und Indien (“Bharat”) fihrt.

Es lasst sich kaum leugnen, dass der politi-
sche Erfolg der Briten (die ihren Einflussbe-
reich auch durch militédrische Eroberungen
immer grosserer Gebiete in und ausserhalb
Indiens standig erweiterten) viele Inder be-
eindruckte und dass die administrativen, mili-
tarischen und kommerziellen Aufgaben und
Funktionen der Briten fir etliche unter ihnen
Anlass eines gesicherten Einkommens war.
Die Ausweitung der Handelsbeziehungen durch
daflr notwendige Investitionen, z.B. den Auf-



und Ausbau eines Eisenbahnnetzes, macht die
Grenze zwischen politischer Macht, wirtschaft-
licher Prasenz und sozialen bzw. kulturellen
Veranderungen (z.B der Beschaftigung von
Anglo-Indern als Angestellte bei der Eisen-
bahn als einer neuen Bevdélkerungsschicht, die
als neue ‘Kaste’ eingestuft werden konnte)
unscharf. Die Angehdrigen der Ostindienge-
sellschaft waren zunachst nicht auf die neuen
Aufgaben (Steuerverwaltung, Lokalgerichts-
barkeit) vorbereitet. Viele waren der traditio-
nellen indischen Kultur gegentber aufgeschlos-
sen und wollten deren Sprachen lernen (San-
skrit, Persisch, Arabisch waren zu jener Zeit
die Bildungs- und Verwaltungssprachen). 1784
wurde durch Sir William Jones in Calcutta die
Asiatick Society gegriindet. Auf die Notwen-
digkeit einer neuen, Uberregionalen Verkehrs-
sprache und die beruflichen Vorteile von Eng-
lischkenntnissen reagierten flihrende indische
Intellektuelle durch die Grindung von engli-
schen Schulen (in Calcutta ab 1800). Erwar-
tet und erwlnscht war “useful knowledge”
(nitzliches Wissen), welches die traditionelle
Gelehrsamkeit nicht zu bieten hatte. 1835
wurde dann eine ausschliesslich am engli-
schen Erziehungssystem orientierte Schulbil-
dung verbindlich gemacht. 1813 waren (durch
Londoner Parlamentsbeschluss) Missionare in
Indien zugelassen worden; sie betrachteten
eine englische Erziehung als gute Vorberei-
tung zur Konversion. Ab 1844 war es offi-
zielle Politik, dass Kandidaten mit englischer
Erziehung bei Anstellungen im 6ffentlichen
Dienst Vorrang gegeben wurde; 1854 wird
die Regierung verpflichet, ein vollstandiges
Erziehungssystem von der Grundschule bis zur
Universitat zu schaffen. 1857 erfolgte die
Grindung der Universitdten von Calcutta,
Bombay und Madras.

Die genannten Daten decken ein ganzes Jahr-
hundert ab. Die Verbreitung neuer ldeen war
wie gesagt keineswegs immer nur der Initiati-
ve der Englander zuzuschreiben. Hinduistische
und moslemische Reformer trugen ihre Kritik
am althergebrachen “Aberglauben” und sozia-
len Missstéanden in Publikationen und oft eigens
daflir geschaffenen Zeitungen vor. (Die ersten
Zeitungen in Indien waren fir Englédnder und
sollten vor allem unterhalten; bengalische Zei-
tungen gibt es ab 1818. Die Pressefreiheit
war umstritten und oft eingeschrankt.)

Wenn und da der Impuls, die Charakteristika
der indischen Religionsgeschichte durch die
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Begegnung (sei es durch die Beeinflussung
oder die Ablehnung, aber jedenfalls durch die
Auseinandersetzung) mit den Britischen Kolo-
nialherren bestimmt (im Fall von “Neo-Hindu-
ismus” sogar definiert) wird, ist die politische
Geschichte Indiens in dieser Zeit auch ein Ka-
pitel der britischen Geschichte. Das muss ich
nicht gut und richtig finden, das verletzt indi-
sche Sensibilitdt und Ubergeht die indische
Selbstwahrnehmung indischer Geschichte,
aber diese Perspektive ist nicht minder eine
historische Realitat wie die heutige intellektu-
elle Auseinandersetzung damit (Postcolonial
Studies, related or entangled history, Orienta-
lismus-Debatte sind Stichworte fiir solche Ent-
wicklungen und ihren Perspektivenwandel).

Rammohan Roy

Viele typische Merkmale des sog, “Neohindu-
ismus” lassen sich am Leben und in den Wer-
ken von Rammohan Roy (1772-1833) doku-
mentieren, was nicht zuletzt darin zum Aus-
druck kommt, dass er (im Nachhinein) als der
“Vater” des Neohinduismus oder des moder-
nen Hinduismus oder der Renaissance des Hin-
duismus bezeichnet wird. Er hat eine “auto-
biographische Skizze” hinterlassen, verfasst
fur ein englisches Publikum ganz am Ende sei-
nes Lebens und also seinerseits als eine Art
Ruckblick. Er beschreibt sehr deutlich die Si-
tuation einer Begegnung der Kulturen, die
durch  wirtschaftliche Rahmenbedingungen
gepragt war. Er stammte aus eine wohlhaben-
den Brahmanenfamilie, die vaterlicherseits
schon seit Generationen im Dienst der politi-
schen Machthaber stand (weshalb der junge
Rammohan Persisch und Arabisch lernte und
mit den Lehren und Praktiken des Islams be-
kannt war). Die mdtterliche Seite war der
priesterlichen Tradition des Brahmanentums
treu geblieben und also kannte Rammohan
auch die Mentalitat und die Praktiken hinduis-
tischer Religiositat und lernte Sanskrit. Seine
Tatigkeit als Landverwalter und Geldverleiher
Ubte er zeitweise in den Diensten der Englan-
der aus, deren Sprache er ebenfalls lernte und
deren Denken, Lebens- und Weltanschauung
und Werten er aufgeschlossen gegenilberstand.

Rammohan Roy beschreibt auch, dass die kri-
tische Selbstandigkeit seines Denkens von der
hinduistischen und der englischen Seite aus
unterschiedlichen Griinden abgelehnt wurde.



Diejenige Tatigkeit, die in Rammohans Dar-
stellung nach der Ausbildung in den genann-
ten Sprachen an erster Stelle genannt wird,
ist die schriftstellerische Tatigkeit. Bereits im
Alter von 16 Jahren verfasste er den ersten
Traktat gegen die “ldolatrie” (die bildliche, fi-
girliche Darstellung der Gottheiten und die
rituelle Verehrung dieser Figuren als Gotter).
Davon, dass der Text verdffentlicht wurde, ist
nicht die Rede, aber dass Kritik das schriftli-
che Medium, die ausformulierte Argumenta-
tion und eine Offentlichkeit sucht und braucht,
grenzt diese Art von intellektualisierter Religio-
sitédt gegen jede Art von unreflektierter tradi-
tioneller Praxis ab, die sie umgibt. Rammohans
Offentlichkeit war zunachst seine Familie und
die liess ihn deutlich spuren, dass seine Uber-
zeugenen und Gedanken nicht konform und
akzeptabel waren.

Rammohan Roy

Die zweite Tatigkeit (Rammohan stellt es so
dar, als sei sie eine Folge der familiaren Ent-
fremdung) ist das Reisen, also die Gelegen-
heit, nicht nur die verwaltungstechnischen
Seiten des Managements eines grossen Land-
besitzes kennen zu lernen, sondern auch die
Vielfalt und die Unterschiede von Gesellschaf-
ten, Kultur und Brauchtum innerhalb und aus-
serhalb Indiens zu erleben (die Reisen flihrten
Rammohan auch “jenseits der Grenzen Hindu-
stans”, beyond the bounds of Hindoostan, was
vermutlich eher die 0Ostlichen Nachbarlander
Indiens gewesen sein durften). Im Vergleich

zu einer jenseits aller Vielfalt erkennbaren Ge-
meinsamkeit wurde die britische Ausibung
von Macht als etwas Fremdes erlebt und ab-
gelehnt (with a feeling of great aversion to the
establishment of the British power in India)
und zwar noch bevor Rammohan personlichen
Kontakt und Kenntnisse von den zivilisatori-
schen Werten der Vertreter des “fremden
Jochs” hatte. Aus Rammohans Perspektive
wurde nach Uberwindung diese “Vorurteils”
das Regiertwerden durch die Briten zu einem
Mittel zum Zweck der Verbesserung des Le-
bensweise der “Einheimischen”. Religidse
Kennzeichen des Hinduismus wie “ldolatrie
und Aberglauben” (idolatry and superstition),
religios verbramte soziale Missbrauche wie
Witwenverbrennung liessen sich leichter und
wirkungsvoller mit britischer Unterstitzung
gegen das brahmanische Wertesystem und
Establishment durchsetzen.

Zu diesem Zweck bediente Rammohan sich
(ab ca. 1803, d.h nach dem Tod seines Va-
ters) der in Indien damals neuen Drucktechnik.
Er grindete Zeitungen und Zeitschriften und
verdffentlichte seine Ubersetzungen der Upa-
nishaden und Abhandlungen in seiner eigenen
Druckerei. Rammohans Grundhaltung war die
der Opposition; seine argumentative Grundhal-
tung war jedoch, die abgelehnten Missstande
der Gegenwart als Perversionen darzustellen
und in der Vergangenheit, in den alten Schrif-
ten der eigenen Tradition jene Werte wieder-
zuentdecken, die eine Reform der eigenen Tra-
dition gerade auf der Grundlage dieser Tradi-
tion als rational vertretbar und als politisch
notwendig darstellen liess. Mit demselben Vor-
gehen kritisierte Rammohan auch das Chris-
tentum, nachdem er das Neue Testament stu-
diert hatte.

Die (alle zwanzig Jahre) vom Parlament zu ver-
abschiedende Erneuerung des politischen Auf-
trags (die Charta) an die Ostindiengesellschaft
stand fiir 1833 an. Um die gesetzliche Abschaf-
fung der Witwenverbrennung in diesen politi-
schen Auftrag einzubinden, aber auch um die
Rechte des Moghul-Kaisers von Delhi zu ver-
treten (dies brachte Rammohan Roy den Titel
“Raja”, Koénig, ein), reiste Rammohan 1830
nach England (wo er 1833 starb). An erster
Stelle nennt er jedoch die personliche Motiva-
tion. “Ich splrte jetzt den starken Wunsch,
Europa zu besuchen und durch eigene Beo-
bachtung grindlicheren Einblick in seine Sit-
ten und Gebrauche, seine Religion und politi-
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schen Einrichtungen zu gewinnen.” Rammo-
han formuliert hier das strukturelle Merkmal
einer ldentitatssuche durch die Kenntnis des
anderen. Dass damit die eigene Identitat und
Tradition (Rammohan war ja selber Brahmane)
verandert wurde, wurde nicht als Bedrohung,
sondern eher als Chance und Auftrag empfun-
den.

Das Gesetz zum Verbot der Witwenverbren-
nung wurde 1829/30 verabschiedet. Das reli-
gidse und sozialreformerische Erbe Rammo-
hans kristallisierte sich um eine Vereinigung
namens “Brahmo Sabha”, bekannter unter
dem Namen “Brahmo Samaj”, den ihr Deben-
dranath Tagore als ihre neue Flhrerperson-
lichkeit 1836 gab. Brahman ist die upanischa-
dische Bezeichnung fir das Absolute, die eine
Geistwirklichkeit, in der Rammohan ein Aqui—
valent zum monotheistischen Gottesbegriff
entdeckt hatte; der sanskritische Namen brah-
ma-samaja wére also als “Gottesgesellschaft”
zu Ubersetzen (oder als “Verein der Gottesver-
ehrer”).

Keshub Chandra Sen

Die Geschichte des Brahmo Samaj kann als die
Geschichte seiner Teilungen und damit als die
Geschichte des Einflusses der verschiedenen
Persodnlichkeiten gelesen werden, die fur seine
Fihrung, seine Lehren und seine Offentlich-
keitswirkung pragend und verantwortlich wa-
ren. Nach Debendranath Tagore (1817-1905),
dem Vater des Dichters Rabindranath Tagore
(1861-1941) ist dies vor allem Keshub Chan-
dra Sen (1838-1884), der 1857 (also neun-
zehnjahrig) dem Brahmo Samaj beitrat, anfangs
von Debendranath protegiert wurde, 1866
jedoch seine eigene Richtung grindete (1867
wurde unter dem Namen Prarthana Samaj in
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Bombay ein marathische Gesellschaft gegriin-
det, die vom Brahmo Samaj beeinflusst war,
die Etikette “Brahmo” jedoch ablehnte. Beein-
flussung und regionale Differenzierung und
Abgrenzung gehoren beide zu den Merkmalen
des lebenden Hinduismus.) Keshub war ein
begnadeter Redner, der auf zahlreichen Vor-
tragsreisen durch Indien eine betrachtliche
Wirkung hatte, in seiner Spiritualitdat und Pra-
xis sich einerseits durch die vishnuitische
Bhakti beeinflussen liess, andererseits grosse
Hochachtung fir christliche Lehren zeigte.
(1869 wurde der Suezkanal eréffnet; 1870
reiste Keshub nach England, wurde von Koéni-
gin Victoria empfangen und hielt viele Vortra-
ge, vorwiegend in Kirchen.) Keshub kompro-
mittierte seine Lehren und sein sozialreforme-
risches Engagement (fir Mischheiraten zwi-
schen den Kasten, fir Wiederverheiratung von
Witwen, gegen Kinderheirat) vor allem dadurch,
dass er in seiner eigenen Familie nicht prakti-
zierte, was er predigte. (1878 erfolgte eine
weitere Spaltung des Brahmo Samaj.) Auf
dem Parliament of Religions 1893 in Chicago
(wo die Offentlichkeitswirkung von Swami
Vivekananda begann) war der Brahmo Samaj
(durch Protap Chandra Mazoomdar, 1840-
1905) als einer der Reprasentanten des Hin-
duismus vertreten. Dass er heutzutage prak-
tisch nur noch als ein Kapitel in der Frihge-
schichte des modernen Hinduismus wahrge-
nommen wird, belegt einmal mehr, dass die-
ser Hinduismus als lebender Hinduismus sel-
ber seine Geschichte hat.

Swaminarayana Movement

Fast zeitgleich mit Rammohan Roy verlief das
Leben des Grinders der Swaminarayana Be-
wegung. Darlber, dass einer vom anderen ge-
wusst hatte, ist nichts bekannt. Die heutige
Wahrnehmung des Wirkens von Ghanasyama/
Nilakantha/Sahajananda/Svaminarayana (so die
Namen, die er in verschiedenen Phasen seines
Lebens, 1781-1830, trug) ist gepragt durch
den Bau eindrucksvoller Tempelanlagen (in Gan-
dhinagar, in New Delhi, in London — um nur
die zu nennen, die ich aus eigener Anschau-
ung kenne). Sie vermitteln eher den Eindruck,
Ausdruck einer restaurativen, vielleicht sogar
pompds-musealen Rickbesinnung auf Tradi-
tion als den, Ausdruck eines reformerischen
Impulses zu sein. Als eine Erneuerungsbewe-
gung verbindet sie soziale und religidse Re-
form (und also Neuerung) mit der Wiederbele-
bung Gberkommener Praxis und Werte.



Der Tempel der Swaminarayana Bewegung in New Delhi

Swaminarayana wurde 1781 in einer Brahma-
nenfamilie in einem Dorf in der Nahe von Ayo-
dhya, im heutigen Uttarpradesh, geboren. Nach
dem Tod der Eltern, im Alter von elf Jahren,
soll der Knabe den Entschlul3 gefalRt haben,
dem weltlichen Leben zu entsagen und als
Bettelmdénch durchs Land zu ziehen. Wieder
sind es die idealtypischen Zligen, die am Be-
richt Gber diesen Schritt und diese Lebenspha-
se so aufschluB3reich sind. Der Entsager ver-
korpert das Ideal des Erlésungssuchers, der
die drei "weltlichen" Ziele - kama (Lust),
artha (Besitz), dharma (Rechtschaffenheit) -
hinter sich gelassen hat und sein Leben ganz
dem vierten Ziel, der Erlésung (moksa) ver-
schrieben hat. Dazu bedarf es der Erkenntnis,
der Bereitschaft zu Entsagung und Askese,
der Verwirklichung von Einheit mit den welt-
Ubersteigenden Bereichen gottlicher Wirklich-
keit: Das ldeal, das mit diesen Worten ange-
deutet sein soll, drickt sich in den Sanskrit-
wortern tapas (Askese), tyaga (Entsagung),
jAana (Erkenntnis) und yoga (Disziplinierung
und Versenkung) aus.

Programm und historische Information in einem
ist es vermutlich, wenn erzahlt wird, dal3 der
Knabe sieben Jahre lang von Pilgerort zu Pil-
gerort durch ganz Indien gewandert ist. Die
Chronisten legen Wert auf die Feststellung,

daR er gleichsam als Insider die Diskrepanz
zwischen Schein und Wirklichkeit im Leben
der Sadhus, als einer von denen er von Tem-
pel zu Tempel zog, zu durchschauen gelernt
habe. Es fehlt nicht an Episoden Uber gewalt-
same Auseinandersetzungen und Verfolgun-
gen. Der junge Sadhu scheint seine spirituelle
Suche nicht vergessen zu haben; er lernt Yo-
ga, fuhlt sich aber von jeder monistischen
Lehre und Versenkungserfahrung nicht ange-
zogen.

FGr den Vergleich mit den anderen neohinduis-
tischen Bewegungen ist wichtig, daR Ghana-
shyam oder Nilakantha sein reformerisches
Potential nicht einer westlichen Erziehung ver-
dankt. Andererseits erscheint es auch unwahr-
scheinlich, daf® jemand zwischen ca. 1790
und 1800 durch Indien gezogen sein kann,
ohne etwas von dem politischen und sozial-
reformerischen Potential der aufstrebenden
Kolonialmacht gesplirt zu haben.

Es wird erzahlt, dal3 der junge Nilakantha auf
seinen Wanderungen im Jahre 1800 das Dorf
Lojpur erreicht hatte und dort von Jingern bei
einer Gruppe von visnuitischen Samnyasins
Aufnahme fand, die zum Gefolge eines Swami
Ramananda gehorten und dort einen Ashram
unterhielten.
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Swaminarayana

Gerade, wenn man Leben und Wirken eines
Mannes wie Ghanashyam/Nilakantha auf dem
Hintergrund der Geschichte des Hinduismus
und speziell der sog. Reformhinduismus stu-
diert, fragt man sich natirlich, was die Autori-
tat und Wirkung dieses Mannes (im Gegensatz
zu den zahllosen anderen wandernden Bettel-
modnchen Indiens — heute wie damals) bewirkt
und begriindet. Die Quellenlage zwingt uns zu-
nachst, die Selbstdarstellungen der Tradition
beim Wort zu nehmen: Der junge Nilakantha
mufl3 ein Mensch von ungewdhnlicher Aus-
strahlungskraft gewesen sein. Was mit dem
farblosen Ausdruck "Ausstrahlungskraft” an-
gedeutet ist, weist vielleicht auf ein Struktur-
merkmal hinduistischer Religiositat hin, das
man - sehr pauschal, thesenhaft und vorlau-
fig — an der Rolle des Lehrer, des Guru fest-
machen kann. Zumindest steht am Anfang
von Nilakanthas Wirken die Episode, die ihn
innerhalb klrzester Zeit in die Position des
Guru, des Lehrers hebt. Die Gruppe von Ent-
sagern, Schiler des Ramananda, meinten, in
Nilakantha jemanden getroffen zu haben, der
mehr als nur ein Mensch war, weil er Gott
verwirklicht hatte. Die Wirkung von personli-
cher Ausstrahlung und Autoritdt ware nicht
denkbar ohne die vorgegebene Bereitschaft
der Gesellschaft und der Anhanger eines Gu-
rus zu bedingungsloser Unterwerfung und
weitestgehender Unterstlitzung. Als Ausdruck
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davon lassen sich auch die Tempelprojekte
des 20. und 21. Jahrhunderts verstehen.

Im Kontext einer Monchsgemeinschaft, die
vermutlich von einer betrachtlichen Gruppe
von Laienanhangern unterstitzt und gefdérdert
wurde, waren dem jungen Sahajananda nicht
nur spirituelle Autoritat, sondern auch Macht
und Anspruch auf die Insignien von Autoritat
und Macht zugefallen. Als Fihrer einer Gemein-
schaft visnuitischer Glaubiger zog der Guru
von Dorf zu Dorf, nahm Einflul3 auf die priva-
ten, geschaftlichen und religibsen Belange
seiner Anhanger, konnte neuen Monchen ihre
Weihe verleihen und ihnen ihre Gellibde ab-
nehmen, sein Wort galt als bindend in allen
Fragen des Ritus und des religidsen Rechts;
und als der menschliche Reprasentant und
Vermittler gottlicher Gnade wurde ihm natir-
lich all der Aufwand, der Luxus, die Dienstlei-
stungen angetragen, in denen die Anhanger
ihre Zuneigung und Hingabe an die Gottheit
auszudricken bereit waren.

Wir kénnen versuchen, uns vorzustellen, wie
das Leben jener, die sich zu Swaminarayana
bekehrt hatten, ausgesehen hat, denn in der
Form von Vorschriften enthélt das Sahajana-
nda zugeschriebene Blichlein Siksapatri (mit
einem Umfang von nur etwas mehr als 200
Sanskrit-Versen) genaue Anweisungen fir das
Verhalten der Anhanger. Ich Ubersetze die Ver-
se 11-18, um einen Eindruck von den Lehren
und vom Stil ihrer Darlegung zu geben:

“(11) Keiner meiner Anhanger soll je ein Lebe-
wesen téten und er sollte auch nicht absicht-
lich kleine (Tiere) wie Lause, Wanzen usw. t0-
ten.

(12) Niemand soll Tiere, wie Ziegen usw., t6-
ten, selbst nicht anlallich eines religidsen
Opfers an eine Gottheit oder an die Ahnen;
denn Gewaltlosigkeit allein wurde als die
hochste Norm verkiindet.

(13) Niemand soll je einem Menschen Gewalt
antun (t6ten), fir welchen Zweck auch immer,
sei es eine Frau, Besitz oder selbst ein Konig-
reich.

(14) Selbst an einem Pilgerort soll niemand je
Selbstmord begehen, und auch nicht im Zorn,
oder wegen eines Vergehens, weder durch
Erhangen, noch durch Gift.

(15) Niemand soll Fleisch essen, auch nicht,
wenn es sich um Opfergaben handelt; und
niemand soll Schnaps oder andere berau-
schende Getrdnke zu sich nehmen, selbst
wenn sie einer Gottheit dargeboten wurden.



(16) Niemand soll irgendeinen Teil seines Kor-
pers oder eines anderen mit Waffengewalt
verstimmeln, auch nachdem ein unzulassiges
Verhalten aufgetreten ist (d.h. als Strafe), und
auch nicht aus Zorn.

(17) Niemand soll stehlen, und sei es auch fur
einen guten Zweck; auch soll niemand Dinge
wie Brennmaterial, Blumen usw. ohne die Zu-
stimmung des Besitzers an sich nehmen.

(18) Keiner meiner Anhanger, Manner wie Frau-
en, soll Ehebruch begehen. Glicksspiele oder
ahnliche Laster sind aufzugeben; Haschisch
und andere berauschende Dinge sollen sie nicht
zu sich nehmen.”

Was verboten wird, mif3te nicht verboten wer-
den, wenn es nicht praktiziert wurde. Und ich
habe die Ubersetzte Passage ausgewahlt, weil
sie trotz mancher zeitbedingter Uberspitztheit
der Formulierungen, die reformerische Stol3-
richtung dieser Lehren im Blick auf heute als
MiRbrauche eingestufte Praktiken des Hinduis-
mus illustriert. Gewaltlosigkeit ist in diesem
Kontext nicht nur ein schoénes ethisches Ge-
bot, sondern sie impliziert, da3 man Stellung
gegen die Blutopfer nahm, die (auch heute
noch) in manchen Richtungen des Hinduismus
Ublich sind. Und sich gegen solche Riten zu
wenden, bedeutete, nicht nur die Essgewohn-
heiten der Bevoélkerung andern zu wollen, son-
dern auch gegen das religiése Establishment
aufzutreten. Sahajananda und seine Ménchs-
anhanger missen dies mit Nachdruck, Uber-
zeugungskraft und Erfolg getan haben auf
ihren Wanderungen und durch ihre Lehrtéatig-
keit von Dorf zu Dorf.

In der Biographie Swaminarayanas ist der Bau
von Tempeln der letzte Schritt auf einer Ent-
wicklung hin zu immer materiellerer, immer in-
nerweltlicherer Gestaltwerdung eines letztlich
transzendenten Gottes. Der Anblick des Got-
terbildes ersetzt die Begegnung mit der Person
des inkarnierten Gottes, welche ihrerseits die
Vision der transzendenten Gottheit "ersetzt"
hatte.

Swaminarayana hatte seine Nachfolge in der
Leitung der Tempel an die Nachkommen sei-
ner Brider aufgeteilt. (Die regionale Zuteilung
erfolgte durch Los.) Derjenige Zweig der Be-
wegung, der zumindest nach aussen hin heute
als der aktivste (und in diesem Sinne lebendig-
ste) erscheint, wurde 1947 als Trust registriert
und geht auf eine Abspaltung von 1906 zurick.
Ein Bedlrfnis oder Bestreben nach theologi-

scher oder organisatorischer Annaherung zwi-
schen den Fihrern der Tempel und Zweige
der Bewegung ist nicht erkennbar. Aber viel-
leicht wére jede Art von “6kumenischer Be-
wegung” und Mentalitédt etwas, das von aus-
sen an die Lebendigkeit des Hinduismus heran-
getragen werden miusste. Auch eine universalis-
tische Vorstellung von hinduistischer Religion,
wie sie Swami Vivekananda oder S. Radhakrish-
nan vertreten haben (siehe unten), ist nur eine
von den vielen, die “Hinduismus” zu sein be-
anspruchen.

Swami Dayananda Sarasvati
(1824-1883)

Die Wirkungszeit Dayanandas beginnt erst nach
dem Tod eines Rammohan Roy (1833) und
fallt in etwa zusammen mit jener von Keshub
Chandra Sen (1838-1884). Die Parallelisie-
rung ist aufschlussreich, denn Dayananda traf
die Fihrer des Brahmo Samaj wahrend eines
Besuchs in Calcutta; und er wusste um den
Erfolg der Swaminarayana Bewegung, denn er
schrieb ein Pamphlet, um gegen ihre Lehren
zu argumentieren und zu polemisieren. Zwei
personliche Erfahrungen, so erzahlt er selber,
fGhrten dazu, dass er kurz vor seiner arrangier-
ten Heirat von zu Hause weglief (1846, also
im Alter von 23 Jahren) und bis 1886 als Wan-
dermoénch durch Indien zog. Er hatte wahrend
einer nachtlichen Vigil zu Ehren Sivas die Mause
Uber das Gotterbild laufen sehen und den Glau-
ben an einen Gott, der mit einem ldol identisch
sein kann, verloren. Durch den Tod seiner jin-
geren Schwester und eines geschatzten Onkels
wurde er mit der Frage konfrontiert, ob man
den Tod Uberwinden kénne. Er wurde auf die
Yogins verwiesen und die ersten Jahre seiner
Wanderschaft waren eine Suche nach solchen
Yogins. Wo er Uberall war, ist nicht Gberliefert,
aber die Suche nach Yogins fiihrte ihn in den
Himalaya und die Vindhya-Berge. Sein spéte-
res Wirken beschrankte sich auf West- und
Nordindien. Erst 1860 trifft er Swami Viraja-
nanda, einen blinden Veda-Gelehrten, der da-
mals schon 81 Jahre alt war. Drei Jahre lang
studierte Dayananda bei ihm die Veden; da-
nach musste er dem Lehrer versprechen, sich
ganz der “Reinigung” der hinduistischen Pra-
xis seiner Zeit von allen nicht-vedischen Ele-
menten zu widmen. Veda heisst “Wissen”
und die Anerkennung der Veden als die ein-
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zige Quelle autoritativen Wissens ist die Grund-
lage von Dayanandas o6ffentlichem Wirken in
seiner letzten Lebensphase (ab ca. 1863).

Das Wissen um eine historische Distanz
zwischen den Veden und den spateren
heiligen Schriften (den Puranas insbesondere)
und die programmatische Uberzeugung, dass
der spatere Hinduismus reformiert (gereinigt)
werden musse durch Rickkehr zu den Lehren
einer davorliegenden, urspringlichen Zeit
machen aus Dayanandas Reformbestrebungen
eine Art Restauration. Polytheismus (und die
damit verbundene Mythologie), Idolatrie,
Pilgerfahrt, Kastenwesen (als durch Geburt
definierte soziale Zugehorigkeit), Verbot der
Wiederverheiratung von Witwen und der
Ausschluss von Frauen und Niedrigkastigen
vom Wissen (von der Bekanntschaft mit den
Veden, aber auch von Erziehung allgemein)
und Kinderheirat benennen die Hauptpunkte
seines religiés-sozialen Programms.

Swami Dayananda Sarasvatt

Nach dem Treffen mit Vertretern des Brahmo
Samaj (1870, 1872) beginnt Dayananda, sich
konventionell zu kleiden und die Volkssprache
Hindi zu benutzen. Bis dahin hatte er ausschliess-
lich Sanskrit gesprochen und seine Veda-Inter-
pretation in mehr oder weniger 6ffentlichen
Streitgesprachen mit den brahmanischen Ver-
tretern der Orthodoxie vorgetragen. Im Jahr
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1875 erscheint in Benares die erste Auflage
seines Buches “Das Licht der Wahrheit” (Sat-
yarthaprakasa) und im April 1875 wird in Bom-
bay der erste lokale Arya Samaj (“Gesellschaft
der Edlen, arya”) gegriindet, mit ca. 100 Mit-
gliedern. Das Zentrum der Popularitat dieser
Bewegung, eines lockeren Zusammenschlus-
ses von lokalen Gesellschaften, die sich auf
zehn Prinzipien verpflichten, liegt aber bald im
Panjab (mit Lahore als Zentrum).

Eine kurze, aber historisch insgesamt bedeu-
tungsvolle Episode ist 1878 die Kontaktauf-
nahme (von Amerika aus) der Grinder der
Theosophischen Gesellschaft (Colonel Henry
Steel Olcott und Madame Helena Blavatsky)
mit Dayananda. Mit der Landung der beiden
1879 in Bombay beginnt auch die Verflech-
tung der Geschichte des Theosophischen Be-
wegung mit der Geschichte des lebenden Hin-
duismus. Die Theosophische Gesellschaft hat
noch heute ihr Hauptquartier in Adyar bei Ma-
dras (heute Chennai genannt); viele Sanskrit-
Texte wurden unter der Schirmherrschaft der
Theosophen zum ersten Mal ediert und Uber-
setzt. Dayananda allerdings liess sich nicht
durch die Theosophen instrumentalisieren.
Uneinigkeit GOber wichtige Punkte der Lehre
liessen ihn 1882 die offizielle Trennung von
den Theosophen proklamieren.

Dayananda war ein sehr produktiver Autor.
Neben dem Satyarthaprakasa ist es vor allem
sein Kommentar zu den Veden, der ihm glei-
chermassen Anerkennung und Kritik einbrach-
te. (Eine Publikation seiner gesammelten Schrif-
ten scheint es nicht zu geben.) Viele seiner
Interpretationen sind aus philologischer und
religionsgeschichtlicher Sicht nicht haltbar,
aber dass der Text Uberhaupt (in Hindi-Uber-
setzung) aus der Verborgenheit einer brahma-
nischen Gelehrtentradition an die breite Offent-
lichkeit getragen wurde, unterstreicht die Be-
deutung des Ubersetzens, nicht nur zwischen
Kulturen und Religionen, sondern auch zwi-
schen den historischen Epochen derselben
Tradition. Dass ein Einklang von Offenbarung
und Vernunft als Grundlage der Interpretation
vertreten wurde, dass religioses und weltli-
ches Wissen zusammen zum Nutzen aller Tei-
le der Gesellschaft eingesetzt wurden (Grin-
dungen von Schulen, Erziehung flr Frauen,
Einrichtung einer Universitat markieren die
spatere Geschichte des Arya Samaj), all dies
charakterisiert Dayananda trotz seines restau-
rativen Konservatismus als einen modernen



Reformator, der die Religion seines Landes mit
neuem Leben erfiilllen wollte. Der Arya Samaj
besteht auch heute noch und ist eine Bewe-
gung, die in Politik und Gesellschaft engagiert
ist.

Theosophie und die Theoso-
phical Society

Die Theosophie als “Weisheit Gottes” (wie der
Name wortlich Gbersetzt werden kdnnte) grenzt
sich schon mit diesem Namen von der “Theo-
logie” als einem mehr oder weniger institutio-
nalisierten und kanonisierten Wissen von und
Uber Gott ab. Die Weisheit, auf die Theoso-
phie abzielt, ist eine Erfahrung der Nahe oder
Identitat mit Gottlichkeit. Sie umfasst Lehren,
Verfahren und Ziele, die unter Oberbegriffe
wie Esoterik, Okkultismus oder Spiritismus
fallen und Divination, Magie, Manifestation
Ubernatlrlicher Fahigkeiten (Hellsehen, Mate-
rialisation), Kontakt mit den Seelen Verstor-
bener usw. umfassen. Auf dem Hintergrund
des Glaubens, dass damit ‘Naturgesetze’ an-
gewandt werden, die zu allen Zeiten und in
allen Kulturen den in diese verborgene und
geheime Dimension von Welt und Menschsein
Eingeweihten bekannt waren, beansprucht die
Theosophie, aus den verschiedensten Weis-
heitslehren und Schriften schépfen, sich Utber-
all wiederfinden und von allen Traditionen
aufgenommen werden zu kénnen.

Dies scheint in besonderem Masse zwischen
der 1875 gegriindeten Theosophical Society
und intellektuellen Kreisen des Hinduismus
(Gbrigens auch des Buddhismus in Ceylon/Sri-
lanka) passiert zu sein. Die Griinderin der Theo-
sophischen Gesellschaft als einer namhaften
institutionalisierten Form von Theosophie, He-
lena Petrovna Blavatsky (1831-1891), muss
eine starke Personlichkeit mit medialen Bega-
bungen gewesen sein, an der sich die Geister
scheiden konnten. Uber ihr Leben und vor al-
lem Uber ihre Ausbildung und den Einfluss
verschiedener Lehrer und Stromungen ist
wenig Zuverlassiges bekannt. Sie soll weit
gereist sein und beansprucht, einige Jahre
von Meistern in Tibet und Indien gelernt zu
haben. Ab 1873 lebt sie in New York (angeb-
lich aus Agypten kommend, wo sie ihren Le-
bensunterhalt als Medium verdient haben
soll). In Amerika suchte und fand sie Kontakt
zu jenen Kreisen, die spiritistischen Ereignis-

sen (Kontakt zu Verstorbenen und Geistwe-
sen) aufgeschlossen waren und in Lehren wie
jenen von immateriellen Kraften, die wie Schwer-
kraft und Magnetismus nicht nur materielle
Objekte (wie Planeten), sondern eben auch
Lebewesen miteinander verbinden, Antworten
nach der Realitat geistiger Kréafte oder Belege
fur die Unsterblichkeit der Seele suchten.

Henry Olcott

Helena Blavatsky

All dies wirde die Theosophie noch nicht zu
einer fur einen Uberblick tber den lebenden
Hinduismus relevanten Kraft machen, sondern
bestensfalls einen Aspekt der Geschichte des
westlichen Indienbildes betreffen. Es haben
jedoch die seit 1878 in Indien weilenden Grin-
derfiguren, Madame Blavatsky (wie sie meist
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genannt wird) und Colonel Henry Steel Olcott
(1832-1907) einen Prozess ausgelost, den
man als ein gegenseitiges Wiedererkennen
bezeichnen kénnte. Die theosophische Bewe-
gung suchte und fand in Indien und den Tex-
ten der Sanskrittradition eine Bestatigung vie-
ler ihrer eigenen Grundannahmen und Lehren
(z.B. Lehren Uber die Einheit von Individual-
seele und Absolutem, Glauben an Wiederge-
burt, die Akzeptanz Ubernatlrlicher Fahigkei-
ten im Yoga, die Rolle Uberzeitlich wirkender
Seherpersonlichkeiten, usw.), wahrend die
indische Seite vielleicht zum ersten Mal mit
Vetretern der westlichen Kultur zu tun hatten,
welche genau diese Bestandteile der indischen
Religionen nicht kritisch ablehnten oder gar
lacherlich machten (wie die Missionare und
die Vertreter einer sich wissenschaftlich ge-
benden aufgeklarten technokratischen Kolo-
nialmacht), sondern akzeptierten und hoch-
schatzten. Annie Besant (1847-1933), die
1889 durch die Lektlire von Blavatskys Secret
Doctrine zu deren Lehren bekehrt wurde, war
von 1907 bis zu ihrem Tod Préasidentin der
Theosophischen Gesellschaft und hat durch
ihre zahlreichen Schriften und ihren Einsatz
far die Entwicklung des Erziehungswesens
und fir die indische Unabhangigkeitsbewe-
gung die Geschichte der Theosophie und die
Geschichte Indiens im 20. Jahrhundert Ein-
fluss genommen.

Annie Besant

Drei Episoden mogen diese Verflechtung illu-
strieren. Bevor Blavatsky und Olcott nach
Indien reisten, hatten sie schriftlich Kontakt
mit Swami Dayananda aufgenommen. Die
anfangliche Erwartung gegenseitiger Hoch-
achtung scheiterte rasch an den Diskrepanzen
von Personlichkeit und Stil, aber auch Diffe-
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renzen der Lehren (Dayananda forderte das
Bekenntnis zu einem, persoénlichen Gott).

Auf dem World Parliamanent of Religion 1893
in Chicago wurde die Theosophical Society
von Annie Besant und G. N. Chakravarti als
Reprasentanten eines durch den Schutz des
sog. Sanatana Dharma definierten Hinduismus
vertreten. Als der inoffiziell angereiste Swami
Vivekananda sich auf der Suche nach Zulas-
sung zum Parliament an die Theosophische
Gesellschaft wandte, soll er sehr kurz und
unhoflich abgefertigt worden sein.

Dieselbe Annie Besant hatte 1895 eine eng-
lische Ubersetzung der Bhagavad-Gita verdf-
fentlicht; es war zur Zeit der Lektlre dieser
Ubersetzung, dass M. K. Gandhi die Bhaga-
vad-Gita “als vademecum seines politischen
Glaubensbekenntnisses” wahlte (vgl. Ageha-
nanda Bharati, “The Hindu Renaissance and
its apologetic patterns.” Journal of Asian
Studies 29,2 (1970), p. 274f.). Das Engage-
ment fir die Verbreitung wichtiger Sanskrit-
texte schlug sich Ubrigens auch in der Samm-
lung von Handschriften in der Adyar Library
nieder, um die Annie Besant sich sehr ver-
dient gemacht hat.

Annie Besant engagierte sich ab 1910 im in-
dischen Unabhangigkeitskampf (also vor dem
Beginn von Gandhis politischem Wirken in In-
dien). Ab 1909 protegierte sie Jiddu Krishna-
murti (1895-1986), der sich allerdings 1929
endgultig von der ihm zugedachten Rolle als
kinftiger Weltlehrer lossagte und im eigenen
Namen eine Wahrheitssuche jenseits aller We-
ge und Autoritaten, vielmehr im Namen einer
bedingungslosen Freiheit lehrte. Er bleibt da-
mit durchaus einem ‘theosophischen’ Prinzip
treu und verkorpert trotzdem einen Aspekt
des lebenden Hinduismus, der sich nicht auf
seine indischen Ursprlinge reduzieren lasst.

Peter Schreiner

Peter Schreiner (Jg. 1945) studierte Indologie, Reli-
gionswissenschaft und Philosophie in Mainz, Min-
chen, Philadelphia und Minster. Von 1974-86 war
er am Seminar fir Indologie und vergleichende Reli-
gionswissenschaft der Universitat Tldbingen ange-
stellt. Nach einem léangeren Indienaufenthalt hatte
er die Stelle eines Lecturer of Sanskrit an der School
of Oriental and African Studies in London inne, be-
vor er 1989 Extraordinarius, ab 1999 Ordinarius
und seit September 2008 Emeritus fir Indologie an
der Universitat Zirich wurde.




Der lebende Hinduismus als Hindq_ismus in
der Begegnung - Einfiihrung und Uberblick

(Teil 2)

Peter Schreiner

Anmerkung der Redaktion: Der erste Teil des insge-
samt zweiteiligen Artikles findet sich im Yoga Jour-
nal Nr. 31, Seiten 6-18. Im ersten Teil ist der Autor
zuerst auf die Geschichte Indiens, beginnend mit der
Ankunft der Englénder, eingegangen. Durch die Prd-
senz der Engldnder, die mit der Zeit ihr Verwaltungs-
und Schulsystem einfiihrten, kam es zu einer inten-
siven Begegnung. Aus dieser Begegnung heraus
entstanden verschiedene Reforminitiativen, als deren
erste diejenige von Rammohan Roy (1722-1833), der
als ,,Vater des Neohinduismus” gilt, Erwdhnung fin-
det. Roy setzte sich sowohl fiir politische als auch
religiose Reformen und insbesondere fiir die Ab-
schaffung der Witwenverbrennungen ein. Wéhrend
Roy vor allem durch das geschriebene Wort wirkte,
war Keshub Chandra Sen, einer seiner wichtigen Nach-
folger (1838-1884) ein begnadeter Redner, der auf
Vortragsreisen die Zuhérer fiir seine Ideale begei-
stern konnte. Im Rahmen der exemplarischen Be-
trachtung folgt als nédchstes Swaminarayana (1781-
1830), der im Gegensatz zu den beiden Vorhergehen-
den keine englische Bildung genoss und eigentlich
aus einer asketischen Laufbahn heraus zu seinem
Einfluss gelangte. Seine Reformvorstellungen zielten
dann auch eher daraufhin, die urspriinglichen Ideen
des Hinduismus gegen ,, Abirrungen und Entartungen”
zu propagieren. Der erste Teil endet mit Swami Da-
yananda Sarasvati (1824-1883) und schliesslich den
friihen Theosophen, die ab 1878 in Indien waren
und sich sowohl fiir die Bewahrung der indischen
Kultur, als spdter auch politisch fiir die Unabhdngig-
keit Indiens einsetzten.

Swami Vivekananda (1863-1902)

Dayananda ist bei seinem Besuch in Calcutta 1872
auch Sri Ramakrishna, dem religiésen Meister von
Brahmendranath Datta (dem spateren Swami Vi-
vekananda) begegnet. Dass sie sich viel zu sagen ge-
habt hatten, ist unwahrscheinlich; zu unterschied-
lich in ihren religidsen Grundhaltungen, Uberzeu-
gungen und Praktiken waren die beiden Reprasen-
tanten eines lebenden Hinduismus, der aus der

Sicht der einen gerade dadurch, dass er letztlich un-
vereinbare Uberzeugungen nebeneinander beste-
hen lassen kann, seine Einheit gewinnt, der aus der
Sicht der anderen an der absoluten, exklusiven Wahr-
heit der Veden gemessen werden sollte. Wer Reli-
gion im modernen Indien verstehen will, muss bei-
de Bewegungen (und noch viele andere) studieren,
auch wenn Uber die konkreten Krafte, Rahmenbe-
dingungen und Inhalte des Kontakts oder gar des Aus-
tauschs wenig bekannt ist. Deren Rekonstruktion ist
die Aufgabe historischer Forschung und Darstellung.
Das Gesamtbild und der Uberblick lassen sich vom
Standpunkt einer spezifischen Person, ihrer Lehren
und ihres institutionellen Wirkens mit Innenper-
spektive kaum erstellen.

Swami Vivekananda allerdings wiirde dem wider-
sprechen, weil sein Standpunkt und seine Perspek-
tive gerade den Universalismus (im philosophischen
System eines vedantischen Weltbildes, in der spiri-
tuellen Haltung einer allgemeinmenschlichen Erfah-
rung, im kulturpolitischen Programm eines Austauschs
zwischen Ost und West) als ihr markantes Kennzei-
chen empfinden und verkiinden.

Wenn Begegnung, Beeinflussung, Kontakt mit und
Information Gber einander, Kommunikation und ge-
genseitige Wahrnehmung einschliesslich des bewuss-
ten Wahrgenommen-werden-wollens und also der
Pflege eines Selbstbildes zu den strukturellen Merk-
malen des lebenden Hinduismus gehdren, dann
lasst sich die Geschichte dieses Hinduismus (und
dasselbe gilt auch fir alle Religionen und Kulturbe-
reiche, die das Gegeniber dieses lebenden Hindu-
ismus bildeten) nicht nur als Mosaik von Lehren und
Begriffen schreiben, sondern vor allem als Bestands-
aufnahme der Bewegungen, der Reisen, der Aus-
landsaufenthalte, der Besuche, als Bestandsauf-
nahme des Informationsflusses: Welche Zeitungen
waren wann und wo verfligbar, welche Biicher,
Textlbersetzungen, Reiseberichte, Illustrationen
waren wann und wo erwerbbar oder in Bibliothe-
ken ausleihbar? Oder einfacher formuliert, wer traf
wen, wer redete wann und wo mit oder zu wem,
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wer wusste was, wer las was? Da die Wege, die je-
mand einschlagt, selten ziellos sind, fiihren diese Fra-
gen direkt in den Bereich der Psychologie: Warum
reiste jemand von A nach B, mit welcher Absicht
wollte jemand jemand anderen treffen? Wonach
suchte jemand, als er oder sie aufbrachen, und wel-
che Antwort wurde als die richtige Antwort auf eine
mehr oder weniger explizite Frage oder Problem-
stellung erkannt und Gbernommen? Und da Reisen
nur unter den Bedingungen der jeweiligen verfiig-
baren Infrastruktur (Strassen, Eisenbahn, Schifffahrt
— vor oder nach der Eréffnung des Suezkanals —,
usw.) und finanziellen Mittel verwirklicht werden
konnen, sind wir auf die historischen Rahmenbedin-
gungen der individuellen Lebenswege zurlickverwie-
sen.

Swami Vivekananda

Der Weg Vivekanandas begann als die Schulwege an
Missionsschulen und an ein auf britischen Lehrplan
verpflichtetes College. Die Suche nach Antworten
auf Fragen, die durch diesen Lehrplan vielleicht auf-
geworfen, aber jedenfalls nicht beantwortet wurden,
flihrten ihn nach Daksinesvara, wo Sri Ramakrishna
ihn mit den Worten empfangen haben soll: “Ah, du
kommst so spat! Wie unfreundlich, mich so lange
warten zu lassen.”

Was wir iber Ramakrishna (1836-1886) wissen und
dass wir etwas Uber ihn wissen, ist die Folge von Be-
gegnungen mit ihm. Ramakrishna selber hat nichts
geschrieben; aber in seiner Funktion als Tempelpriester
lebte er offensichtlich in einer Art von Offentlichkeit,

20

die ihn zunachst auffallen liess (was seine Familie
bewog, ihn ins Dorf zuriickzurufen und durch Heirat
in konventionellle gesellschaftliche Bahnen zu len-
ken) und dann bekannt und beriihmt werden liess
(durch einen nur erschliessbaren Prozess der Aner-
kennung seiner Erfahrungen und Zustdnde als kon-
form mit den Lehren etablierter religiser Schulen
wie Yoga, Tantra, Advaitavedanta, Bhakti). Jeden-
falls wusste der stadtische Mittelstand von Calcutta,
aus dem der Brahmo Samaj seine Mitglieder rekru-
tierte, um den Visiondr von Daksinesvara. Die Be-
gegnung mit ihm lenkte das Leben Vivekanandas in
eine neue Richtung. Man muss es nicht Bekehrung
nennen, weil die Abwendung von einer institutiona-
lisierten Form von Religion und die Zuwendung zu
einer anderen nicht im Vordergrund steht, aber ein
“Umdenken” (metanoia, das griechische Wort, das
oft mit Bekehrung Ubersetzt wird) und eine Wende
war es auf jeden Fall. Vivekananda fand in Rama-

Ramakrishna

krishna und durch die durch Ramakrishna ausgelos-
ten Erfahrungen die Antwort auf die ihn bewegen-
den Fragen und die Motivation, diese Erfahrung auf
seine Weise in ein Lebensprogramm umzusetzen.
Dass es sich nicht um eine Fortsetzung der Religion
und spirituellen Praxis eines Ramakrishna handelt,
ist offensichtlich. Sogar einige der engsten Gefolgs-
leute Vivekanandas haben ihm einen Vorwurf da-
raus gemacht. In historischer Perspektive gehoren
beide Hinduismen zum zeitgendssischen Hinduis-
mus und die Tatsache, dass eine Form aus der ande-
ren hervorgehen kann, dass sie nebeneinander be-



stehen kénnen und in unterschiedlicher Intensitat
bestehende Lehren und Praktiken aufnehmen und
verdndern kdnnen, ist Indiz fir Begegnung und da-
mit Beleg der Lebendigkeit, um deren Verstandnis
es einer Hermeneutik der Begegnung wesentlich
geht.

Wenn der Anspruch erhoben wird — ob von Rama-
krishna selbst oder von Vertretern eines religiosen
Universalismus im Gefolge von Vivekananda, kann
dahingestellt bleiben —, dass Ramakrishna die Gleich-
wertigkeit aller Religionen praktisch, praktizierend
bewiesen habe, so ist die Struktur von Ramakrish-
nas Erfolgen auf den verschiedenen Wegen immer
dieselbe und ergibt sich aus der Wichtigkeit innerer
Erfahrungen. Eine Vision oder Versenkungserfah-
rung (samadhi) ‘beweist’ den Erfolg einer Praxis; es
heisst von seiner Christusvision: “Sie sind beim An-
blick einen Bildes von Jesus Christus im Gartenhaus
von Jadu Mallick in Trance (samadhi) gefallen. Sie
sahen Jesus aus dem Bild herunterkommen und in
Ihren Korper verschmelzen.” (Gospel: 810) Wichtig
ist einzig, dafS die Erfahrungen eintreten, aber nicht,
was sie beinhalten oder ausdricken.

Etwa 1864 lernte Ramakrishna die Lehren und Me-
ditationspraktiken des Advaita kennen — die Eins-
werdung mit dem unpersonlichen brahman durch
Erkenntnis des atman, des Selbst. Ramakrishna er-
zielte — zwar nicht ohne Schwierigkeiten, wenn auch
in kirzester Zeit — die gewiinschten Meditationser-
fahrungen; er blieb jedoch selbst nach sechsmona-
tiger ununterbrochener Versenkung auch diesmal
der AusschlieBlichkeit des Weges nicht treu. Die
Mutter liel ihn nicht los; er hatte das zweiheitslose
Sein erkannt und verglich es mit Feuer; Feuer |aRt
sich nicht von seiner Wirkung, seiner Kraft zu bren-
nen, trennen — und dieser Aspekt des Seins ist der
Bereich, der im Advaita Maya genannt wird, der Be-
reich des Scheins, fir Ramakrishna der Macht der
Mutter, die dennoch eins ist mit Brahman. Gott ist
nicht nur, er wirkt auch. Schlieflich mufite sich Ra-
makrishnas advaitischer Guru seinerseits bekehren
lassen, und die Wirklichkeit, weil Wirkung, der Maya
anerkennen, auch wenn seine Philosophie und spiri-
tuelle Praxis diese Konsequenz nicht vorsahen. Das
ist ja gerade der springende Punkt der Advaita-Phi-
losophie, des Geistmonismus, dall nur das Eine sein
kann, weil das Sein eins ist, das heil’t, alles was ist,
eins ist, insofern es ist.

Ramakrishna wulSte um die praktischen Konsequen-
zen dieses Standpunkts. Wenn es keine Welt gibt,
dann kann es auch keine Verpflichtung zur tatigen
Mitwirkung in der Welt geben, keine religiose Orga-
nisationen, keine Missionierung. (Vgl. Gospel: 209:
"Once | talked to Keshab Sen about the knowledge

of Brahman. He asked me to explain it further. |
said, 'if you proceed further, then you won't be able
to preserve your organization and following.' 'Then
please stop here!' replied Keshab. (All laugh.) But
still | said to Keshab: "I" and "mine" indicate igno-
rance. ...")

Fir die Hindus gilt dies als der hochste und letzte
Standpunkt; Ramakrishna kannte ihn, hatte seine
geistige Wirklichkeit und Wirkung erfahren und sich
damit an den Rand des Todes, oder besser des Le-
bens, gewagt — er kehrte zurlick, angeblich im Ge-
horsam gegen eine innere Stimme, aus Pflichtgefihl
gegen das, was er 'das Werk der Mutter' nannte. Im
advaitischen Schema der Wirklichkeitsstufen bleibt
er auf der vorletzten Stufe stehen, wo noch Bezie-
hungen und Unterscheidungen moglich sind. Rama-
krishna verkorpert trotz seiner gelegentlichen mo-
nistischen Argumentation und Erfahrung den Typ
des bhaktimdrga, des Wegs des Gottesbezugs, der
Gottesverehrung und —liebe. “Du magst von Heili-
gen Schriften, von Philosophie, von Vedanta spre-
chen; aber Gott findest du in keinem davon. Es wird
dir nie gelingen, Gott zu verwirklichen, wenn deine
Seele nicht ruhelos nach ihm ist.” (Gospel: 573) “Das
einzig Wesentliche ist Bhakti, liebende Hingabe an
Gott.” (Gospel:572) “Aber reines Wissen und reine
Liebe sind ein und dasselbe. Beide fiihren den Su-
chenden zum selben ‘Gott.” (Gospel: 219)

Die Begriissung Vivekanandas durch Ramakrishna
kann den Eindruck erwecken, als sei der Weg Vive-
kanandas die Verwirklichung eines Reiseplans ho-
herer Instanz. Jedenfalls wird die Entscheidung Vi-
vekanandas, in den Westen zu reisen, um dort im
Austausch gegen indische Spiritualitdt (deren der
Westen seiner Meinung nach bedurfte) westliche
Technologie und materielle Hilfe (deren Indien
dringend bedurfte) einzuwerben, ebenfalls als Auf-
trag Sri Ramakrishnas interpretiert. Vorher aller-
dings war Swami Vivekananda als Wandermonch
einige Jahre lang durch Indien gewandert. Uber die
Stationen und Kontakte auf dieser Wanderschaft ist
wenig bekannt, aber es ist eher wahrscheinlich, dass
der bengalische Sadhu mit Englischkenntnissen und
Universitatsbildung in jener Zeit unter seinesglei-
chen eine Ausnahme war, die als solche auch von
Vertretern der sozialen Oberschicht wahrgenom-
men wurde. Jedenfalls ist es ein Vertreter des lo-
kalen Flrstenstandes, der ihm anlasslich des World
Parliament of Religion 1893 die Reise nach Chicago
bezahlt.

Dass ein solches Treffen von Vertretern der Religio-
nen organisiert wurde, kennzeichnet durchaus die
Erwartungshaltung des Publikums, an das Swami
Vivekananda sich in Amerika wenden konnte. Die
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Enttduschung mit dogmatisierten absoluten Wahr-
heiten in institutionalisierten Kirchen, die Bekannt-
schaft mit spiritistischen Episoden (spatestens ab
1848 und dem Wirbel um Kate Fox), 20 Jahre Offent-
lichkeitsarbeit der Theosophischen Gesellschaft,
mehr als 100 Jahre (seit der Grindung der Asiatic
Society 1775 in Calcutta) wissenschaftlicher Beschaf-
tigung mit indischen Texten und indischer Geschich-
te — all dies gehdrt zu den Vorgaben, die den grossen
Erfolg Vivekanandas als Redner und religidser Leh-
rer bedingen und erklaren.

Sein Weg fuhrte ihn nach Europa und dann zuriick
nach Indien, wohin ihm sein Ruhm vorausgeeilt war.
Auslandische Unterstltzung ermoglichte den Kauf
von Land in Belur und mit der Griindung der Rama-
krishna Mission wurde fiir seine Umsetzung eines
“praktischen Vedanta” (practical Vedanta) ein in-
stitutioneller Rahmen geschaffen. Vivekananda
unternahm noch eine zweite Reise in den Westen,
starb jedoch friih (1902, im Alter von 43 Jahren).

Die Lehre Vivekanandas ist (theoretisch, metaphy-
sisch gesprochen) eine All-Einheitslehre, in der die
Allheit (Gottes, des geistigen Urgrunds) und Einheit
(der Religionen, aller Menschen) in die Universalitat
(religioser Erfahrung und indischer Spiritualitat als
deren Reprasentantin) minden. Zwei Zitate mogen
dies in aller Kiirze belegen:

“Diese Philosophie [das System des Advaita Veda-
nta] predigt einen Gott, der die Gesamtsumme ist.
Wenn man eine Universalreligion sucht, die auf
jedermann passt, dann muss diese Religion nicht
aus den Teilen zusammengesetzt sein, sondern sie
muss immer deren Gesamtsumme sein und alle
Stufen religiéser Entwicklung einschliessen.” (CW3:
141)

Umgesetzt in die Anwendung auf praktische Spiri-
tualitdt und Yoga:

“So wie Sie den Atem (prana) in lhrem Korper kon-
trollieren kénnen, so kénnen Sie, wenn Sie méachtig
genug sind, den Prana eines anderen Menschen in
Indien von hier [Amerika] aus kontrollieren. Es ist
alles eins. Es gibt keine Unterbrechung; Einheit ist
das Gesetz. Physisch, psychisch, mental, moralisch,
metaphysisch, es ist alles eins. Das Leben ist nur
eine Schwingung (vibration). Was diesen Ozean des
Athers zum Schwingen bringt, bringt Sie zum Schwin-
gen. Wie in einem See, wo sich sich mehrere Eis-
schichten von unterschiedlicher Festigkeit bilden;
oder wie in einem Ozean aus Nebel, wo es verschie-
dene Grade von Dichte gibt, so ist dieses Universum
ein Ozean aus Materie. Es ist ein Ozean aus Ather,
in dem wir Sonne, Mond, Sterne und uns selber
finden — in unterschiedlichen Zustdnden der Dichte;
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aber die Kontinuitat ist nicht unterbrochen; es ist
dasselbe lberall.” (CW2:31, “Hints on practical spi-
rituality”, Los Angeles, ca. 1900)

Der Einfluss Vivekanandas in Indien und auf das west-
liche Hinduismusbild kann kaum U{berschatzt wer-
den, wobei es manchmal weniger seine Lehren wa-
ren, die beeindruckt haben, sondern seine Haltung
selbstsicherer Affirmation.

Sri Aurobindo

Die Stellung Sri Aurobindos (1872-1950) in der Ge-
schichte des lebenden Hinduismus kann als Fortset-
zung der von Vivekananda ausgehenden Impulse
verstanden werden. Der britische Herrschaftsbereich
umfasste bis zur Unabhdngigkeit nie ganz Indien,
aber eine panindische Perspektive, wie sie Viveka-
nandas Gegenuberstellung eines (spirituellen) In-
diens und eines (materialistischen) Westens vermit-
telt, war als politisches Programm eine der Grundla-
gen des indischen Unabhadngigkeitskampfes und des
ihn begleitenden Nationalismus. Flr Aurobindo wird
“Indertum” (wie man “Hindu-ismus” Ubersetzen konn-
te) als Nationalismus zur Religion und als politische
Praxis zu revolutionarem Aktivismus.

Es spricht fir die Bekanntheit des Wirkens und Den-
kens Vivekanandas, dass Vivekananda es ist, der
Aurobindo im Gefdngnis in visiondren Begegnungen
Anweisung fiir Aurobindos kinftiges Wirken gibt.
“Er sagte nicht ‘Supermind’. ‘Supermind’ ist mein
Wort. Er sagte einfach, ‘Dies ist dies, dies ist das’,
usw. So ging er vor, durch Zeigen und Hinweisen. Er
besuchte mich 15 Tage lang im Alipur-Gefangnis, bis
ich das Ganze erfassen konnte; er fuhr fort, mich zu
unterrichten und pragte meinem Denken ein, wie
das Hohere Bewusstsein funktioniert — das Wahr-
heitsbewusstsein im allgemeinen — welches zum
Supermind fihrt. Er verliess mich nicht, bevor ich
nicht alles im Kopf hatte.” (zit. aus lyengar2:685) Sri
Aurobindo wurde ins Gefdangnis gesteckt, weil die
Englander in ihm der Vordenker einer Partei von
Anarchisten sahen, die Aufstand und Gewalt predig-
ten (und auch konkret planten). Im Gefdngnis hat er
die spirituelle Erfahrung, die ihn endgiltig zum Yo-
gin werden lasst; eine innere Stimme weist Aurobin-
do an, sich dem britischen Zugriff durch Flucht in
die franzosische Enklave (via Chandernagore nach
Pondicherry, 1910) zu entziehen. Dort besucht ihn
1914 Mira Richard, die spater “die Mutter” genannt
wird; ab 1920 I3sst sie sich in Pondicherry nieder.
Waéhrend Sri Aurobindo sich immer weiter zurtck-
zieht, ilbernimmt sie das Management seines Haus-
halts, des Ashrams und ab 1967 von Auroville.



Bei Aurobindo wird Yoga zu einem Oberbegriff fir
die Mitwirkung im Kampf gegen die Englander (kar-
mayoga) ebenso wie fiir die spirituelle Praxis eines
Vorantreibens der Evolution in Richtung auf eine
Durchdringung und Integration von Materie und
Geist (integral yoga, als Weiterentwicklung von Vi-
vekanandas Rajayoga, wo die Devise eher die Be-
herrschung der Materie und des Kérpers durch den
Geist und die Psyche war).

Sri Aurobindo

Im Lichte von Sri Aurobindos Biographie ist sein Hin-
duismus das Ergebnis einer Begegnung von aussen,
die sich als Verbindung eines Lernprozesses und ex-
perimenteller Erfahrungen mit dem eigenen Den-
ken und Geist verstehen ldsst. Der Lernprozess lasst
sich am anschaulichsten durch Aurobindos Sprach-
kenntnisse belegen. Er lernte als Kind praktisch kein
Bengali (seine “Muttersprache”), wurde auf Englisch
erzogen und in England ausgebildet. Seine Begeg-
nung mit der indischen Kultur erfolgte erst ab einem
Alter von 21 Jahren im Kontext der indischen Unab-
hédngigkeitsbewegung und eben nicht zuletzt durch
den Erwerb jener Sprachen, mit deren Hilfe er tber
die indische Tradition lernen konnte — das Sanskrit
fir die Texte der Tradition und Vergangenheit, Ben-
gali fur die Gegenwart und ihre (politischen) He-
rausforderungen.

Wir begegnen Sri Aurobindos Wirken in Form seines
philosophischen und literarischen Werkes (die Cen-

tenary Edition seiner Gesammelten Werke umfasst
29 Biande). Sein metaphysisches Weltbild arbeitet
mit dem Denkschema einer gestuften Wirklichkeit,
die Materie und Geist miteinander in einem inte-
grierten transformativen Prozess von Evolution und
Involution, Aufstieg (der Materie zum Geist) und
Abstieg (des Geistes in die Materie) verbindet und
versteht. Die Terminologie, in der dieses Denken
sich ausdriickt, verwendet viele Sanskritworter, wo-
durch eine Form assoziativer Interpretation der Tra-
dition praktiziert und ausgedrickt wird.

Sri Aurobindos Fortsetzung der Impulse Vivekanan-
das bildet heute eher einen Seitenzweig des leben-
den Hinduismus. Auroville ist ein Experiment, das
weitergeht, ohne von der breiten Offentlichkeit spek-
takuldr wahrgenommen zu werden.

Sarvepalli Radhakrishnan (1888-1975)

Die Geistes-, Mentalitats- und Religionsgeschichte
Indiens wahrend der letzten Jahrhunderte mag ihre
Logik haben, insofern die Ereignisse und Entwick-
lungen einander voraussetzen und das eine nicht
ohne das andere denkbar ware. Aus der Sicht his-
torischer Riickschau und philologischer Quellenana-
lyse ware diese Logik jedoch klar zu unterscheiden
von einer Beurteilung der Geschichte im Sinne einer
Bewertung. Ob es “gut” oder “besser” gewesen wa-
re, wenn der indische Subkontinent nicht aufgrund
von Religion in zwei Lander (Indien und Pakistan)
geteilt worden ware, ist keine “wissenschaftlich”
beantwortbare Frage. Auch die Wahrheitsfrage, der
sich Religion aus der Sicht ihrer Vertreter nicht ent-
ziehen kann, also die Frage, ob z.B. die Lehren eines
Dayananda Sarasvati (Arya Samaj) oder eines Swami
Vivekananda (Ramakrishna Mission) oder eines Sri
Aurobindo wahrer und richtiger sind, ldsst sich aus
der Perspektive des akademischen Aussenseiters
nicht beantworten, obwohl man gewiss von allen
etwas lernen kann.

Dass diese Uberlegungen eine Einleitung zur Be-
schaftigung mit S. Radhakrishnan bilden, hat damit
zu tun, dass dieser Vertreter des lebenden Hinduis-
mus als Denker, Philosoph und Autor sehr deutlich
mit einem Wahrheitsanspruch auftritt. Es ist natir-
lich Spekulation (und nicht empirisch verifizierbar),
wenn ich die Biographie und Karriere von S. Radha-
krishnan als Beleg dafiir interpretiere, dass er in einer
fur die offentliche Dimension von Religion im moder-
nen Indien typischen Weise von seinen Landsleuten
und Zeitgenossen als reprdsentativ. empfunden
wird. Die Schulbildung an einer Missionsschule, das
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Studium des Faches Philosophie (vorwiegend westli-
cher Philosophie), die Erfahrung einer Art von Min-
derwertigkeit der eigenen Tradition gegeniber der
politisch und religios herrschenden Tradition (Chris-
tentum, westliche Philosophie, britische Kolonial-
regierung, Unabhéangigkeitskampf), die erfolgreiche
intellektuell-philosophische Verteidigung der eige-
nen Tradition gegen die Klischees der Fremdwahr-
nehmung und die Reprdsentation der Rolle des er-
folgreichen, selbstbewussten Wahrheitssuchers als
Professor fur Philosophie in Indien und die Anerken-
nung dieser Rolle durch die Berufung auf eine Pro-
fessur in Oxford, eine diplomatische Tatigkeit als
Botschafter seines inzwischen politisch unabhangi-
gen Landes (im kommunistischen Russland und bei
internationalen Organisationen), und schliesslich die
Rolle als héchster Reprdsentant Indiens in den Funk-
tionen des Vizeprasidenten und des Prasidenten, all
das begleitet von einer ununterbrochenen Serie von
Buchpublikationen, die sich programmatisch der Quel-
lenerschliessung (Ubersetzungen und Kommentare zu
den klassischen Quellentexten), der argumentativen
Darstellung einer universalen Wahrheit von Religion
und dem Vergleich (“East and West”) widmen.

Sarvapalli Radhakrishnan

Zwei Zitate mogen das Denken und den Denkstil
von S. Radhakrishna illustrieren. Sein Buch “The
Hindu View of Life” versucht eine Darstellung der
Antworten auf die Grundfragen des Lebens, des
Menschenbildes, der Welterklarung und Philoso-
phie. Der Hinduismus wird als eine Einheit prasen-
tiert, die ganz Indien und seine gesamte Geschichte
umfasst und gleichsam als Subjekt historischer Ent-
wicklungen auftritt, mit Absichten und Strategien zu
ihrer Verwirklichung.
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“The Hindu attitude to religion is interesting.
While fixed intellectual beliefs mark off one
religion from another, Hinduism sets itself no
such limits. Intellect is subordinated to intui-
tion, dogma to experience, outer expression
to inward realization. Religion is not the ac-
ceptance of academic abstractions or the ce-
lebration of ceremonies, but a kind of life or
experience. It is insight into the nature of re-
ality (darsana), or experience of reality (anu-
bhava). This experience is not an emotional
thrill, or a subjective fancy, but is the respon-
se of the whole personality, the integrated
self to the central reality.” (p. 13)

Ausgangspunkt ist der Vergleich des Hinduismus mit
anderen Religionen. “Wdhrend unveranderliche in-
tellektuelle Glaubensinhalte eine Religion von der
anderen unterscheiden, gibt sich der Hinduismus keine
solchen Begrenzungen.” Religion und der Hinduis-
mus als Religion werden definiert durch Erfahrung.
Und die folgenden Aussagen Uber die Art von Erfah-
rung, welche Religion begriindet, liefern eine erste
Definition von Hinduismus. "Der Intellekt ist der In-
tuition untergeordnet, Dogma der Erfahrung, dufSe-
re Ausdrucksformen der innerlichen Verwirklichung.
Es ist Einblick in die Natur der Wirklichkeit (darsana),
oder Erfahrung der Wirklichkeit (anubhava). Diese
Erfahrung ist nicht eine gefiihlsmaRige Erregung
oder eine subjektive Einbildung, sondern die Ant-
wort der ganzen Personlichkeit, des ganzheitlichen
Selbstes auf die zentrale Wirklichkeit." (S. 13)

Die Ubersetzungsschwierigkeiten der Terminologie
sind, wie ein Blick in den englischen Text zeigt, be-
trachtlich. Wir sind ganz eindeutig auf dem Terrain
der Philosophie. Die Formulierung von Religion als
"einer Art von Leben oder Erfahrung" macht Leben
und Erfahrung zu Quasisynonymen und damit den
Titel unseres Buches ("Hindu view of life") zu einer
Abhandlung uber (menschliche) Erfahrung oder tber
Erfahrung als Begriindung fiir des Menschen hoch-
stes Ziel und erhabenste Moglichkeiten. Religion im
Singular und der Hinduismus als historischer Sonderfall
verschmelzen. Religids zu sein definiert die Ganzheit-
lichkeit der menschlichen Person, welche der Wirk-
lichkeit schlechthin (nicht irgendwelchen histori-
schen Konditionierungen) mit einer intellektuell zu
nennenden Antworthaltung gegenlbersteht.

"There is an inner cohesion among the Hin-
dus from the Himalayas to Cape Comorin.
[...] During the last few centuries Hinduism
has not been faithful to its ideals, and the
task of the uplift of the uncivilized has been
sadly neglected." (S. 40)



Im zweiten Textbeispiel postuliert Radhakrishnan,
dass es einen inneren Zusammenhalt zwischen allen
Hindus vom Himalaya bis zu Kap Comorin an der
Sudspitze Indiens gibt. Dies ist ein Ideal und ein
Programm. Radhakrishnan weiss, dass die histori-
sche Realitat hinter dem Ideal zurlickbleibt. Dieser
Zusammenhang ist notwendig, wenn die Tatsache
der Differenz zwischen Individuen und Gruppen
nicht zum Argument gegen Einheit und Universali-
tatsanspruch von Hinduismus als Religion werden
soll. Es spiegelt wohl eine historische Wahrheit, daR
diese Einheit zundchst von Nicht-Hindus postuliert
und formuliert wurde (und es ist deshalb aufschluRR-
reich, da® die von Radhakrishnan angefiihrten Zita-
te von Europdern stammen).

Wie groRR der Abstand zwischen der idealistischen
Abstraktion dieses Hinduismus- und Menschenbil-
des und der historischen Realitat ist, wird im nach-
sten Absatz (dem zweiten Satz des Zitats) zumindest
angedeutet: “Wahrend der letzten Jahrhunderte ist
der Hinduismus seinen Idealen nicht treu geblieben
und die Aufgabe, die Unzivilisierten [Angehorige der
Stammesbevélkerung] zu fordern, wurde bedauer-
licherweise vernachldssigt.” Das heifSt doch, dal es
den Hinduismus, von dem Radhakrishnan geredet
hat, seit einigen Jahrhunderten nicht mehr gibt.
Bzw. es heildt, dafl es diesen Hinduismus nur und
erst in der Sicht Radhakrishnans und anderer mo-
derner Hindus gibt, die diesen Hinduismus schaffen,
indem sie ihn konzipieren. Radhakrishnans Blick auf
seine Religion, sein engagiertes Nachdenken dari-
ber und sein erfolgreiches offentliches Eintreten
dafiir ist es, was diesen Hinduismus zu einem leben-
den Hinduismus macht und Radhakrishnan zu einem
typischen Vertreter dieses Bildes vom Hinduismus.

Halten wir zusammenfassend fest: Indem Radha-
krishnan Uber die "hinduistische Sicht des Lebens"
spricht, definiert er den Menschen als religios im
Sinne eines Zieles, das historisch nicht greifbar ist.
Es ist eine ideale Religion und eine idealistische
Sicht des Menschen. Historisch konkret werden die
Aussagen durch den Vergleich mit der westlichen
Tradition und mit dem Christentum. Radhakrishnans
Philosophieren tlber das Leben und (iber Religion
steht im Dienste einer apologetischen Motivation.
Der Mensch qua Hindu hat etwas geleistet (Einheit
des Hinduismus) oder kann etwas leisten (direkte
Erfahrung der Wirklichkeit), was Christen zwar theo-
retisch genauso zuganglich ist, was jedoch durch den
westlichen Religionstyp (dogmatisch, institutionell)
leichter verdeckt wird. Der philosophische Ziind-
stoff in Radhakrishnans Menschenbild scheint mir in
seinem Erfahrungsbegriff zu liegen, der einerseits
dem, was Logik und Intellekt genannt wird, nicht ent-
zogen sein darf, der andererseits nicht darin aufge-

hen darf. Mit seiner Praferenz fiir einen Weg der Er-
kenntnis identifiziert sich Radhakrishnan mit der mo-
nistischen Geistphilosophie, die sich auf die Upani-
shaden und auf Sankara (7. Jh.) beruft, und also mit
einem bestimmten Standpunkt innerhalb der reich-
haltigen philosophischen und religiésen Uberliefe-
rungen des Hinduismus. Die Haltung der Selbstbe-
hauptung und die Behauptung von Uberlegenheit
sind sicher zwei Aspekte, die Radhakrishnans Bild
vom Hinduismus und vom Hindu als dem idealen
religiosen Menschen fir viele gebildete Hindus sei-
ner und unserer Zeit attraktiv und Uberzeugend
macht.

Anandamayi Ma (1896-1982)

Versucht man, die Definitionskriterien fir Neohin-
duismus (westlich beeinflusste Erziehung, Kontext
des Nationalismus, usw.) auf die Religion der Frauen
anzuwenden, so merkt man bald, dass es nicht ohne
eine Reflektion Uber die Stellung der Frauen in Indien
ganz allgemein geht. Als Beispiel: Wenn es zum
Neohinduismus gehort, dass seine Vertreter eine
Erziehung im Ausland oder auf Englisch erhalten,
dann waren Frauen in einem Land, das Madchen
von Schulbildung und Universitat ferngehalten hat,
a priori ausgeschlossen.

Allgemeiner gefragt: Was wissen wir Uber die Reli-
gion und die Religiositat der Frauen im sog. "tradi-
tionellen" Hinduismus, um es mit einem "Neohin-
duismus" vergleichen zu kénnen. Die schriftlichen
Quellen sprechen (iber Frauen vorwiegend im Mo-
dus von Vorschriften und Verboten. Origindre Quel-
len, die von Frauen verfasst waren, sind praktisch
keine Uberliefert. Andererseits ist unbestritten, dass
es die Frauen sind, die in erster Linie Traditionen
bewahren und die durch ihren Glauben und ihre
Praktiken die Lebendigkeit des Hinduismus sichern.

In einem Buch Uber “Frauenheilige Indiens” werden
folgende Personen vorgestellt:

Sri Ma of Kamakhya, Anandamayi Ma, Anandi Ma,
Gurumayi Chidvilasananda, Ma Yoga Shakti, Amma-
chi. Eine Autorin, die (iber Anandamayt M3 arbei-
tete, berichtet darlber, dass beide Kategorien auf
jemanden wie Anandamayi M3 nicht anwendbar
seien: “Sie war weder eine Frau, noch eine Heili-
ge!”, sondern ihre Anhdnger sehen in ihr Ma (die
Mutter) als Gott und Gott als Ma. Anandamayi M3
sprach von sich selber als “dieser Kérper”. Sie zeig-
te so wenig Interesse an ihrem Korper, dass sie ab
1926 die selbstdndige Nahrungsaufnahme verwei-
gerte; andererseits war sie verheiratet und fihrte
anfanglich den Haushalt, ohne dass die Ehe je voll-

25



zogen wurde (der Ehemann wurde von ihr initiiert
und betrachtete sie als seinen Guru), bis ihre nacht-
lichen spirituellen Praktiken und spontan auftrete-
nden Trancezustidnde den Ruf ihrer Heiligkeit oder
Gottlichkeit so gefestigt und verbreitet hatten, dass
die Besuche der Anhanger und damit deren Erwar-
tungen und Initiativen ihr Leben bestimmten. lhre
Mutter war 1939 Samnyasini geworden und gibt
von da an Initiation (was Anandamayi Ma selber nie
tat); 1950 wird eine Vereinigung in Anandamayis
Namen gegrindet, 1973 ein Charitable Trust. Ma
kiimmerte sich nie um die Verwaltung der Institu-
tionen und hinterlasst doch bei ihrem Tod zahl-
reiche Ashrams, Hospitdler und Schulen. lhre Leh-
ren sind aus den Mitschriften der informellen Sit-
zungen (Fragen und Antworten) zwischen 1960 und
1981 bekannt.

Anandamayi Ma

Im Kontext der Definition von Neohinduismus und
im Kontext von Begegnung wirft die Tatsache, dal
Anandamayi Ma die "spontane" Verwirklichung von
sadhana (spiritueller Praxis, einschlieBlich von Prak-
tiken wie Mantrameditation, in die man initiiert sein
mute, oder die korrekte Ausiibung von schwieri-
gen Yogapositionen) die Frage auf nach der Rezep-
tion von "Tradition". Anandamayl Ma kann nicht
lesen und schreiben, aber sie benutzt die Termino-
logie und Argumentationsstrukturen von Upanisa-
den und Advaita, sie kennt, erkennt und praktiziert
Yogasanas. Wenn man dies nicht als Beleg fiir Giber-
irdische Inspiration interpretieren will, dann darf
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man darin einen Gberzeugenden Beleg fiir die Wich-
tigkeit und Verbreitung einer miindlichen Tradition
sehen. Auch eine Frau in einem bengalischen Dorf
hat genug religitse Spezialisten, Yogins, Asketen, Brah-
manen gesehen, getroffen, wenn nicht gesprochen
dann zumindest sprechen gehort ...

Ein (weiteres) Leitmotiv gelebter und erlebter Heilig-
keit ist die "Instrumentalisierung". Jede Form von
strikt gelebter Entsagung bedarf einer Infrastruktur,
die das Uberleben des Weltfliichtigen garantiert.
(Anandamayi Ma muss gefiittert werden, Ramana
Maharshi am Anfang seines Tempelaufenthaltes
desgleichen.) Erndhrung, Wohnung, Mobilitat, Ver-
sorgung der Besucher ergeben schnell eine "Organi-
sation", die dann auch institutionalisiert werden
muB (Registrierung einer Stiftung, Verwaltung von
Finanzmitteln, Institutionalisierung wohltatiger Zwecke
durch Schulen, Hospital, usw.). Wo ein Entsager dies
mit sich machen 13Rt, wird er/sie instrumentalisiert
von der "Welt"; wo er es selbst tut (z..B. Swami Si-
vananda), macht er Abstriche an der praktizierten
Entsagung. Wo er/sie es nicht macht und nicht ge-
schehen 1aRt, wird "die Welt" nie etwas von seiner
oder ihrer "Heiligkeit" erfahren.

Ausblick

LaRkt sich der lebende Hinduismus in Begegnung als
eine Religion verstehen und definieren, die sich vom
Hinduismus allgemein oder von anderen Auspragu-
ngen von Hinduismus unterscheiden 1aRt? Um dies
zu beantworten, miRte man "Religion" definiert ha-
ben und definieren kénnen. Ich nenne nur einige
thematische Oberbegriffe oder Bereiche, die konsti-
tutiv fir Religion sind und die auf die eine oder an-
dere Weise in der Darstellung der besprochenen
Personlichkeiten vorkamen, und greife damit das
anfangs (sh. Teil 1) genannte Ordnungskriterium der
“Begriffe, Ideen, Themenbereiche” auf:

Gottesbegriff (z.B. Rammohan Roy, Vivekananda),
Ethik (Radhakrishnan), Sozialreform (zur Sprache
gekommen bei Rammohan Roy und Radhakrish-
nan), Erziehung, Politik (Kontrast von Gandhi und
Radhakrishnan, der eine aktiver Politiker, der an-
dere reprasentativer Funktionstrdger), Nationalis-
mus, Mission, Apologetik, spirituelle Praxis, Erlo-
sungsweg(e), Yoga. Mit einer solchen Liste sind For-
schungsbereiche genannt; es sind Bereiche, die Uber-
greifend beschrieben werden kdonnen (und sollten).
Nichts kommt Gberall vor. Verteilung und Intensitat
der angesprochenen Bereiche variieren.



Wenn Neo-Hinduismus die Artikulation einer durch
Fremdwahrnehmung gepragten Selbstwahrnehmung
ist, dann stellt sich die Frage, warum dies als Reak-
tion auf das Wahrgenommenwerden durch die briti-
schen Kolonialherren so nachhaltige Wirkungen hat-
te, wahrend das Wahrgenommenwerden durch den
Islam und die hinduistischen Wirkungen darauf kei-
ne neue, erkennbar andere Form von Hinduismus
hervorgebracht hat. Diese provokativ formulierte
und historisch vermutlich falsche Feststellung ver-
weist auf ein weiteres Manko meiner Behandlung
des modernen Hinduismus: Der Islam als ein Gegen-
Uber in einer hermeneutischen Situation der Begeg-
nung kam praktisch nicht vor.

Machen wir uns bewuRt, dall der Islam seit dem 9.
Jahrhundert zunachst in Nordindien die Religion der
Herrschenden war. Die Begegnung mit dem Islam
als der Religion der Herrschenden fand also unter
durchaus vergleichbaren Bedingungen statt wie die
Begegnung mit der Christentum als der Religion der
Herrschenden (Briten). Man mufl annehmen, daR
die Entwicklung der mittelalterlichen Bhaktibewe-
gungen des Hinduismus durch diese Begegnungs-
oder Konfrontationssituation mitbestimmt war. Nur
nennt man den Hinduismus dieser Epoche nicht
Neo-Hinduismus; ein lebender Hinduismus war es
allemal.

Flr die moderne Epoche ist die Begegnung mit dem
Islam gepragt durch die Opposition auf politischer Ebe-
ne. Gandhi unterstitzte Bemihungen, das Khalifat
in der Tirkei aufrecht zu erhalten, aber eine religio-
se Anndherung scheint nicht stattgefunden zu ha-
ben. Wir wissen alle, dal} die Teilung des indischen
Subkontinents nach religiosen Kriterien erfolgte:
Pakistan als Staat der Moslems, Indien als Staat der
Hindus (wenn auch mit einer sikularen Verfassung
— in Theorie). Die Millionen von Toten auf beiden
Seiten im Zuge der Umsiedlungs- und Fluchtbewe-
gungen nach der Unabhangigkeit sind gewiR kein
Beispiel fiir gelungene Begegnung.

Flr viele der genannten Themen- oder Problembe-
reiche spielt das, was wir Offentlichkeitsarbeit nen-
nen konnten, eine groRe Rolle. Um die eigenen Ide-
en und Ziele bekannt zu machen und durchsetzen
zu kdénnen, mussen sie verbreitet werden: Journalis-
mus (Rammohan), Publikationen (Sri Aurobindo),
Vortrage (Keshub; Dayananda; Olcott), Reisetatig-
keit, Konferenzen (z.B. Congress).

Meist ist sehr viel besser bekannt, wie und mit wel-
chen Ideen jemand oder eine Bewegung nach aufien
gedrungen ist; man weill nichts oder sehr wenig
dariber, welche Ideen auf welchen Wegen (lber
welche Medien) rezipiert wurden. Rammohan Roy

ist berihmt dafiir, Zeitungen gegriindet zu haben:
Welche Zeitungen hat er selber gelesen? Sri Auro-
bindo hat dicke Blcher publiziert; welche Biicher
hat er selber (in derselben Zeit) gelesen? Wer hat
wen getroffen? Wer hat mit wem welche Gedanken
ausgetauscht? (Hacker hat versucht nachzuweisen,
dal Vivekananda durch einen Vortrag Deussens in
Bombay und Gesprache mit ihm bei Vivekanandas
Besuch in Kiel auf die Idee einer advaitischen Inter-
pretation des Gebots der Nachstenliebe gekommen
sei — es waren keine Publikationen involviert!)

Eine Kldrung der Kommunikationssituation ware Vor-
aussetzung fir abgesicherte Erkenntnisse dariber,
wer von wem beeinfluBt worden ist. (Andernfalls
kann man nur aufgrund von Ahnlichkeiten Vermu-
tungen duBern oder Riickschliisse mehr oder weni-
ger plausibel machen; wie viel 'Polygenese’, d.h. die
gleichzeitige Entstehung oder Entdeckung von Ideen
oder Zielen, wird fir nachvollziehbar gehalten? Z.B.,
die Kritik am Kastensystem oder an Witwenverbren-
nung in verschiedenen Richtungen des Neohinduis-
mus; die Kritik an Blutopfern bei den Swaminaraya-
nas und ...?)

Kommunikation und Beeinflussung kann einseitig
ablaufen (Dayananda erhalt Anregungen vom Brah-
mo Sam3j, ohne dal gegenldufige Ubernahmen
bekannt waren), oder sie kbnnen gegenseitig sein
(die Theosophie hat viel von Indien Gbernommen
und hat viele Inder beeinfluBRt; Gandhi).

Gibt es also Ziige oder Kennzeichen, die alle Bewe-
gungen des sog. lebenden Hinduismus in Begegnung
gemeinsam haben? Ich bekenne, dall die Suche
nach Gemeinsamkeiten in meiner Wahrnehmung
durch das Bewuftsein von Unterschieden und Va-
rianten weitgehend verdeckt wird. Selbst die ge-
meinsamen Themenbereiche (Nationalismus, Er-
ziehung, Kommunikation, usw.) sind in den ver-
schiedenen Bewegungen sehr unterschiedlich ar-
tikuliert. Jedes Kriterienraster wiirde sowohl ver-
schiedene Konstellationen der postulierten Kriterien
feststellen als auch im Bereich jedes Kriteriums ein
Kontinuum auf einer Skala von Prasenz und Wichtig-
keit des jeweiligen Kriteriums.

Wir begegnen dem Hinduismus auf den verschieden-
sten Ebenen; dieser Uberblick wollte dies exempla-
risch belegen. Zu hoffen bleibt, daR die Begegnung
lebendige Wirklichkeit wird und bleibt. Dazu bedir-
fen wir jener Hindus, die bereit sind, sich auf unser
Verstandnis oder Vorverstdandnis von Hinduismus
einzulassen; die es verbessern, ergdnzen und vertie-
fen kdnnen, solange und wenn wir bereit und in der
Lage sind, unsere Voraussetzungen und Begriffe zu
hinterfragen. Die Geschichte der Begegnung zwi-
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schen dem Hinduismus und dem Westen hat erwie-
sen, dal solche Begegnung beide Beteiligte veran-
dern kann und verandert hat.

Anmerkung

Wo immer moglich wurde im Text die wissenschaftliche
Transkription indischer Worter und Namen verwendet;
ausgenommen sind Namen, fiir die sich eine (meist angli-
sierte) Form ohne diakritische Zeichen eingebiirgert hat.
Ein gewisser Ermessensspielraum und damit eine Grau-
zone moglicherweise strittiger Falle ist nicht zu vermeiden.

Peter Schreiner

Peter Schreiner (Jg. 1945) studierte Indologie,
Religionswissenschaft und Philosophie in Mainz,
Minchen, Philadelphia und Minster. Von 1974-86
war er am Seminar fir Indologie und vergleichen-
de Religionswissenschaft der Universitédt Tubingen
angestellt. Nach einem léngeren Indienaufenthalt
hatte er die Stelle eines Lecturer of Sanskrit an der
School of Oriental and African Studies in London
inne, bevor er 1989 Extraordinarius, ab 1999
Ordinarius und seit September 2008 Emeritus fir
Indologie an der Universitat Zarich wurde.

Literaturverzeichnis

Fiir die Vorlesung, auf der dieser Beitrag aufbaut, wurde
zu jeder Stunde eine Bibliographie aus dem Bestand der
Abteilungsbibliothek zusammengestellt. Zu behaupten,
dass ich alles gelesen habe, ware vermessen; jeden Ge-
danken und jede Information mit ihren Quellen zu pra-
sentieren, entspricht nicht dem Stil einer Vorlesung und
ich kann nur pauschal darauf hinweisen, dass ich fast
alles, was ich tber den Hinduismus weiss, mir irgend-
wann angelesen habe. Die folgende Literaturliste nennt
nur die zitierten Werke und einige weiterfiihrende Lite-
ratur.

Chattopadhyaya, Rajagopal: Swami Vivekananda in India:
A corrective biography. Delhi: Motilal Banarsidass, 1999
Dayananda Sarasvati: Autobiography. Hg. H. P. Blavatsky.
Madras, 1952

Deleury, Guy: Le modéle indou. Paris: Hachette, 1978

Hallstrom, Lisa Lassell: “Anandamayi Ma, the bliss-filled
divine mother.” In; The graceful guru : Hindu female
gurus in India and the United States. Ndw York:
Oxford University Press, 2003, p. 85-118

lyengar, K. R. Srinivasa: Sri Aurobindo, a biography and a
history. Pondicherry, 1972

Johnsen, Linda: Daughters of the Goddess : The women
saints of India. St. Paul: Yes International Publishers,
1994

28

Kéampchen, Martin: Sri Ramakrishna : Ein Werkzeug Got-
tes sein. Ausgewahlt, aus dem Bengalischen lbersetzt
und eingeleitet von Martin Kdmpchen. Zirich: Benzi-
ger Verlag, 1988

Farquhar, J. N.: Modern religious movements in India.
New Delhi: Munshiram Manoharlal Publishers, 1998
(Nachdruck)

Forbes, Geraldine. Women in modern India. Cambridge:
Cambridge University Press, 1996 (The New Cam-
bridge History of India, VI.2)

The Gospel of Sri Ramakrishna, translated by Swami
Nikhilanand. Mylapore: Sri Ramakrishna Math, 1969

Hacker, Paul, “Aspects of Neo-Hinduism as contrasted
with surviving traditional Hinduism.” In: Kleine
Schriften (Wiesbaden: Franz Steiner Verlag, 1978), S.
580-608

Hacker, Paul, “Schopenhauer und die Ethik des Hinduis-
mus.” In: Kleine Schriften (Wiesbaden: Franz Steiner
Verlag, 1978), S. 531-564.

Halbfass, Wilhelm: India and Europe : An Essay in Under-
standing. New York, 1988. deutsch, Indien und Europa:
Perspektiven ihrer geistigen Begegnung. Basel 1981

Herbert, Jean: L’hindouisme vivant. Paris: Dervy Livres,
1983

Hinuber, Oskar von: Indiens Weg in die Moderne :
Geschichte und Kultur im 19. und 20. Jahrhundert.
Aachen: Shaker, 2005

Jones, Kenneth W. Socio-religious reform movements in
British India.Cambridge: Cambridge University Press,
1989 (The New Cambridge History of India, 111.1)

Malinar, Angelika: Hinduismus. und Hinduismus Reader.
Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 2009

Radhakrishnan, S[arvepalli]: The Hindu view of life.
Bombay: George Allen & Unwin (India) 1971 (orig.
1927)

Rai, Lajpat: A history of the Arya Samaj. London: Orient
Longmans, 2. Aufl. 1967.

[Rammohan Roy] The essential writings of Raja Ram-
mohan Ray. Hg. von Bruce Carlisle Robertson. Delhi:
Oxford University Press, 1999

Schreiner, Peter: Begegnung mit dem Hinduismus : Eine
Einflihrung. Freiburg: Herder-Taschenbuch 1143,
1984.

Schreiner, Peter: “Institutionalization of charisma: The
case of Sahajananda.” In: Charisma and canon : Essays
on the religious history of the Indian subcontinent. Hg.
Vasudha Dalmia, Angelika Malinar. Martin Christof.
New Delhi: Oxford University Press, 2001, S. 155-170

Vivekananda, Swami: The complete works. (8 Bde)
Mayavati memorial edition, zahlreiche Nachdrucke.
(zitiert als CW mit Bandnummer.)

Williams, Raymond Brady: A new face of Hinduism : The
Swaminarayan religion. Cambridge: Cambridge Uni-
versity Press, 1984

;



