











gemein durchgesetzt hatte, so erfreute sich der Advaita Vedanta dennoch im
koionialen Indien eines gewissen Prestiges und offizieller Férderung, vor allem
aufgrund der Wertschatzung in maBgeblichen Teilen der westlichen Indologie,
deren Forschungsergebnisse in Indien weithin bekannt waren. Das indologische
Wissen war zudem Teil des kolonialen Wissens der britischen Administration,
was z.B. konkret zur Folge hatte, dass die groBen Hindu-Kléster des Advaita
Vedanta von der Kolonialmacht privilegiert wurden.” Besondere Beachtung ver-
dient auch die Theosophische Gesellschaft, die 1882 ihr Hauptquartier nach Ma-
dras verlegt hatte und seitdem mit ihren Lehren einen betrachtlichen Einfluss in
Indien entfaitete. Aber auch Rammohan Roy wurde nicht vollig vergessen, denn
seine Schriften sind z. B. in den 1840er Jahren wieder aufgelegt worden,® und es
gab innerhalb des sehr disparaten Brahmo Samaj immer wieder Tendenzen, sich
erneut auf den strengen Advaita Vedanta zuriickzubesinnen, so z. B. bei Keshab-
chandra Sen (1838-1884) zum Anfang der 1880er Jahre.®
Die bisher nachgezeichnete diskursive Konstellation mindete am Ende des
19. Jahrhunderts in einen einflussreichen advaita-vedantischen Neo-Hinduis-
mus, der die eigene Religion prononciert als spiritualisiertes Gegeniiber zum
Westen begriff. Die unterschiedlichen Strédnge kamen bei dem Bengalen Swami
Vivekananda (1863-1902) zusammen, dem unbestrittenen Begriinder dieser
Stréomung, die den gesamten heutigen Hinduismus nachhaltig beeinflusst hat.
Bei Vivekananda wurde der Advaita Vedanta nun definitiv zur zentralen Theo-
logie und Mitte des Hinduismus. Vivekananda war der Schiller Ramakrishnas
(1836-1886), durch den er nach eigenen Angaben in den Advaita Vedanta einge-
weiht wurde. Es ist bezeichnend, dass kolportiert wird, dass Vivekananda, als er
von Ramakrishna erstmals den konsequenten Non-Dualismus des Advaita Ve-
danta erklart bekam, entsetzt gewesen sei und er ausgerufen habe: »Nichts kann
absurder sein!«® Dies deutet einmal mehr darauf hin, dass der Advaita Vedanta
im damaligen Bengalen keineswegs selbstverstandlich war. Noch verwirrender
ist, dass Ramakrishna sich selbst keineswegs als ein eindeutiger Vertreter des
Advaita Vedanta flihite und nur Vivekananda den klaren Auftrag gegeben haben
will, den Advaita Vedanta zu lehren.® So hei3t es an einer Stelle in Vivekanandas
Unterrichtsaufzeichnungen iber Ramakrishna: »Er predigte normalerweise Dua-
lismus. In der Regel lehrte er niemals Advaitismus. Aber er lehrte es mich. Ich
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war zuvor [auch] ein Dualist gewesen.«* Auf der anderen Sei"[e ist die Kontinurl]t:t
swischen Vivekananda und der Advaita-Vedanta-Interpretation von Ramrtr)lqde:
Roy durchaus auffallig und beduirfte einer genaueren Betraf:htgng. Bei glheit
findet sich z.B. eine Offnung des vedantischen Heilswegs f}Jr die (—\Ilgen;:eln“en
und die Relativierung der Schriftautoritat der Veden,® und in der intelle . usv en
Offentlichkeit Bengalens wurde Vivekanandas Auftreten durchaus als ?n dlzs
derankniipfen an die nach Rammohan Roy unterbrochene Neu-Rezeption
i anta verstanden.®

Ci(\j/\;el‘(l;i:::a war die Wertschétzung des Advaita'Vedanta .im Westen gut bg—
kannt, und er benuizte sie ausgiebig, um seine Lehre plaus"|bel zu macBen. . ?
verwies er wiederholt auf Schopenhauers hohe VYertschatzung der ;.).arl!lsh
haden.® Mit Max Muller und Paul Deussen traf er in .EL{ropa sogar.person dlc
zusammen. Vivekananda {ibernahm dabei den orientallst|§chen A|ter|e.run'gsh|s-
kurs und die damit verbundene spiritualistische Stereotypliler'ung der indisc 'er;
Religion und Gesellschaft. Als er nach seiner ersten mehrjahnggn Vortra%sre;ie
durch Amerika und Europa Anfang 1897 in Col.ombo |and.e.te, h.u_e‘lt erz. t. e
Rede, in der er Indien das »Land der Introspektion und Spiritualitat« r\annEg, vs::
»der geduldige, der sanfte Hindu« zu Hause ist.? Aber er bewertete d,ese |ge:j -
schaften als positiv und pries sie als das besondere G'esc.henk lndl'erlw‘st'anh °
Menschheit, insbesondere als Geschenk an den verme‘mthch matsegna istisc le._
Westen, der jetzt von ihm als neues Gegeniber k_onstrm'ert wurdg. Daragsl. tili-
tete Vivekananda eine spezielle historische Missmr‘\ Indiens ?n dl'e materli ISI.-
sche Welt des Westens ab: »Auf, Indien, erobere dle.Welt mit Deiner Spiri t{a Ir
tht«®. Und dieser Aufruf war eng verbunden mit der Behauptung eine
inharenten Friedfertigkeit des Hinduismus: |
»Wenn ich mich frage, was ist die Ursache furr Indiens GroBe gewesen, antworte ich, weil wir nie

ist hi i i ie Ideale der Toleranz zuerst gepredigt wur-
haben. [...] Es ist hier und hier alleine, dass die y 4 -
Zreor:) eLrJtndae: is& h]ier und hier alleine, dass Toleranz und Sympathie praktisch umgesetzt wur-

den; [...J«*
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Annliches hatte er im Jahre 1893 bereits auf dem Parlament der Weltreligionen in
Chicago geéuBert. In seiner GruBadresse an das Parlament verkoppelte er die
besondere Toleranz des Hinduismus mit der Toleranz in der religidsen Wahrheits-
frage und nahm damit einen klassischen Topos auf, mit dem ja, wie wir gesehen

haben, bereits Polytheismus und Gewaltlosigkeit argumentativ verbunden wur-
den. Er sagte dort:

»lch bin stolz, zu einer Religion zu gehéren, durch die der Welt sowohl Toleranz als auch allgemei-
ne gegenseitige Wertschitzung gelehrt worden ist. Wir glauben nicht nur an universale Toleranz,
sondern wir akzeptieren auch alle Religionen als wahr.«®

Allerdings stehen bei Vivekananda nicht der Monotheismus und das Christen-
tum der indischen Spiritualitat gegenuber, sondern allgemein der »Westen«, der
als materialistisch und kolonialistisch gekennzeichnet wird. Dennoch kann diese
Dichotomie schnell wieder fiir unseren eigentlichen Diskurs reaktiviert werden,
namlich dann, wenn die spirituellen Grundlagen des westlichen Materialismus
und das damit verbundene Herrschaftsstreben wieder zuriick an das Christen-
tum und dann an dessen Monotheismus gebunden werden, was ja in der Praxis
héufig geschieht.

- Das Bild von der Toleranz und Friedfertigkeit des Hinduismus, wie es bei Viveka-
nanda vorgezeichnet ist, wird in der Folgezeit zur festen Grundiberzeugung des
Neo-Hinduismus. Die bereits zitierten AuBerungen Gandhis zur essentiellen To-
leranz des Hinduismus fligen sich demgemaB nahezu nahtlos in den hier erarbei-
teten Zusammenhang ein. Dazu passt auch, dass sich Gandhi, der tiberdies Vi-
vekananda und sein Werk zumindest teilweise kannte,® selbst wiederholt als
»Anhédnger der Advaita-Lehre«% bezeichnet hat und davon sprechen kann, dass
»Advaita (Einsheit) das fundamentale Prinzip der Veden«* ist. Fiir Gandhi ist die
Friedfertigkeit des Hinduismus eine essentielle Tatsache, die sich auch his-
torisch zeigen Iasst: »Keine andere Religion war so erfoigreich wie der Hinduis-
mus, sich von Gewalt fernzuhalten, dagegen immun zu bleiben.«% Diese Argu-
mentationsfigur wird dann bei Gandhi Teil seines politischen Pogramms des

gewaltlosen Widerstands und des diesem zugrundeliegenden Prinzip der Ge-
waltlosigkeit oder Ahimsa:

»[...] Ich habe fiir mich die universalste Lehre des Hinduismus gewahit, namilich die, dass jedes
Verhalten, das Wahrheit und Ahimsa widerspricht, verabscheut werden muss und jedes Buch, das
diese Prinzipien verletzt, kein Shastra ist.«%
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4. Buddhismus

Die Représentation des Buddhismus als Religion der Gewaltluosigkeit Fiurqh den
14. Dalai Lama Tenzin Gyatso ist ebenfalis im Rahmen der.fur den Hlndumrr}us
angedeuteten Konstellation zu verstehen. Wir wissen von einem kuriosen Brief-
wechsel zwischen Gandhi und dem 13. Dalai Lama Thupten Gyatso .(.1 876-1933)
aus dem Jahre 1931.% Der chinesische Kontaktmann Tan Y.un-Shan uperbrachte
Gandhi einen Brief von Thupten Gyatso, der aber auf Tibetl‘sch g(_aschrleben vyar,
so dass Gandhi den Inhalt nicht verstehen konnte. Daraufhin schickte Ganc'ihl arw
Thupten Gyatso ein kurzes Antwortschreipen in seiner M.u‘t.terspracr.le Gulare}tl}
dem er aber anscheinend eine englische Ubersetzung beiftigte. In diesem Brie
heifit es:

»Mein Verlangen und meine Hoffnung ist, dass die Tibeter das Geheimnis der Ahimsa-Lehre, die
vom Herrn Buddha gegeben wurde, verstehen und befolgen sollen.«®

Dieser Brief I6ste in Tibet Verwirrung aus, weil diejenigen, dig den Brief aus .dem
Englischen fur Thupten Gyatso ins Tibetische Ubersetzten, mit dem Wor.t Ar.ums:a
nichts anzufangen wussten. Entsprechend heif3t es dann auch etwas irritiert in
der erneuten Antwort von Thupten Gyatso an Gandhi:

»Sie erwahnen in ihrem Brief, dass Sie hoffen, dass die Tibeter danach streben, die Lehre der

izi ie si ird. Ich wiirde mich tber lhre Erlaute-
imsa zu praktizieren wie sie vom Herrn Buddha gel.ehrt wird. | —rid
fg:;en freuF;n, die die Bedeutung des Wortes Ahimsa in der englischen Sprache und als religitsen

Begriff kldren.«'%

Dieser Nachfrage schlieBt Thupten Gyatso eine kurze allgemeine Bemerkung
Gber die Errettung der Wesen vom Leiden im Buddhismys an. Thupt.en.G_yatso,
ein geschickter Politiker, der den bewaffneten Kampf kemerswegs Pr|n2|p|ellual?-
lehnte, war also Gandhis Konzept der Ahimsa zum damaligen Zeltpun.kt vollig
unbekannt. Dies &nderte sich grundlegend mit seinem Nachfolgglt Tenz.m Gyat-
so, der selbst betont, welch groBen Eindruck Gandhis Wirken bei ihm hinterlas-
sen hat. Er schreibt Giber einen Besuch des Rajghats, des Verbrennungsplatzes
Gandhis in Delhi, der wahrend eines Indienbesuches Anfang 1957 stattfand, als
in Tibet die chinesische Besetzung bereits bedrohliche AusmaBe angenommen
hatte:

»Als ich dort stand, fragte ich mich, welchen weisen Rat mir woh! de{ Mahatma gegeben htéi:jte,
wenn er noch unter den Lebenden weilte. Und ich war fesft davqn u.berzeugt, dass erdr‘mF ef
ganzen Stérke seines Willens und seiner Persénlichkeit fur einen gledfilct;eaneldzu'? |lrjn"r]n elreu r:::
i ibeti i a laubte und ich glaube nocl -
heit des tibetischen Volkes eingetreten ware. [...] Ich g l T
schiitterlich an die Gewaltlosigkeit, die er lehrte und zur Tat werden lie. Jetzt beschloss ich, noch
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fester seiner Filhrung zu folgen, was immer sich mir an Schwierigkeiten entgegenstellen wiir-
de; [...]«"

Fur. Tenzin Gyatso wird Gandhis Konzept anscheinend im Zusammenhang mit
der Frage nach der geeigneten Form des tibetischen Widerstands wichtig. Elliot
Sperling hat darauf hingewiesen, dass bei Tenzin Gyatso das radikale Bekennt-
nis zum gewaltlosen Widerstand sich erst allmahlich entwickelte und dabei auf
Unterschiede in Darstellung und Gewichtung zwischen den beiden veréffentlich-
ten Autobiographien aufmerksam gemacht (»Mein Leben und mein Volke«, 1962,
»Das Buch der Freiheit«, 1990).2 So wird in dem neueren Buch die prédgende
Wirkung Gandhis vermindert,'® und die anféngliche Ambivalenz Tenzin Gyatsos
zum bewaffneten tibetischen Widerstand wird heruntergespielt. In der Ausgabe
von 1962 heiBt es zum Beispiel noch tiber die tibetischen Widerstandskampfer,
die seine Flucht nach Indien im Jahre 1959 abgesichert hatten:

»Trotz meines Glaubens an den Weg der Gewaltlosigkeit war ich voller Bewunderung fiir ihren Mut
und ihre Entschlossenheit, den bitteren Kampf, den sie fur unsere Freiheit, unsere Kultur und un-
sere Religion begonnen hatten, weiterzufiihren. [...] Jetzt konnte ich ihnen nicht mehr ehrlichen

Herzens raten, Gewalt zu vermeiden. [...] Es gab fir sie nur noch eines: weiterzukdmpfen, und
ich konnte ihnen keine andere Méglichkeit zeigen.«'*

Derartige Passagen fehlen in der Autobiographie von 1990, denn in den fol-
genden Jahrzehnten hatte Tenzin Gyatso sich immer radikaler einer Buddhis-
mus-Interpretation verschrieben, die Gewaltlosigkeit zum zentralen Interpreta-
ment des tibetischen Buddhismus und seiner politischen Ethik machte, wie es
dann in der oben zitierten Dankesrede bei der Uberreichung des Nobelpreises
paradigmatisch zum Ausdruck kommt. Dieser Weg war sicherlich durch die spe-
zifische und fragile Konstellation des Exils mitbestimmt. Einen GroBteil an Unter-
stlitzung erhieft und erhélt Tenzin Gyatso tberdies aus dem Umfeld der west-
lichen Esoterik, wo das lange Zeit unzugangliche Tibet auf einer imaginierten
mythischen Landkarte eine zentrale Bedeutung hatte und als Ort und Ursprung
der philosophia perennis, der uralten Weisheit, galt." Durch die erzwungene
Flucht des 14. Dalai Lamas und zahlreicher Ménche nach Indien wurden nun au-
thentische Informationen (iber die tibetische Religion vergleichsweise leicht zu-
ganglich, und die Tibeter wurden von einem fiir sie wahrscheinlich unerwartet
groBen Interesse von Westlern an ihrer Religion Uiberrascht. Diese intensive Inter-
aktion mit der westlichen Esoterik unter den Bedingungen des Exils und die Not-
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wendigkeit, im Westen eine Offentlichkeit fur die tibetische Sache herzustelle_rl,
blieben nicht ohne Folgen, sondern filhrten unter anderem dazu, dass Ten.zm
Gyatso in den hier skizzierten Diskurs eintrat. Er bedient in seiner Interpretation
des Buddhismus als eine auf Spiritualitat konzentrierte, tolerante und gewalt|f)se
Religion die Erwartungen und Projektionen dieses Diskurses, in dem die »dst-
lichen« Religionen als Gegenstiick zum Christentum konstruiert werden: $o sagt
Tenzin Gyatso in einem bekannten Buch, das der franzdsische Publizist und
Drehbuchautor Jean-Claude Carriére von seinen Gespriachen mit ihm verdffent-
lichte: :

»Nehmen sie zum Beispiel das neue, seit einigen Jahren erkennbare interesse des _\!Vegtens am
Buddhismus; es beruht wahrscheinlich auf zwei Gedanken, die gar nicht spektakulér sind, aber

tief empfunden werden. Der erste Gedanke ist ahimsa, die Gewaltlosigkeit, die langsam zu einer
realen Macht wird. [...]«'”

5. Fazit

Unsere Wahrnehmungen des Hinduismus und Buddhismus sind eingebettet in
ein Netz von Alterierungsdiskursen, die allerdings nicht einfach als verzerrte
Wahrnehmungen beschrieben und demgemaB korrigiert werden kt'?nnen. Hier
gilt es, einen wechselseitigen Prozess zu beachten, denn diese Alterlerungsdls-
kurse haben spitestens seit dem 19. Jahrhundert im Zuge der kolonialen und
postkolonialen Globalisierung vielschichtige Wechselwirkungen hervorg:ebracht
und ihrerseits innerhalb globaler Aushandlungsprozesse realitdtsschdpfende
Wirkungen entfaltet und tun dies immer noch. Eine solche Analyse' schmalert
nattirlich keineswegs die groBartigen Lebensleistungen eines Gandhi oder Ten-
zin Gyatso. Im Gegenteil, die von ihnen ausgehenden Impulse .kbnnen vor der"n
Hintergrund einer historischen Analyse der diskursiven Formationen, denen sie
unterworfen sind, erst wirklich deutlich gemacht werden. Worum es aber vor al-
lem geht, ist eine Historisierung der Religionsgeschichte und die konsequente
Anwendung einer globalen Betrachtungsperspektive. ,
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