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Konzepte von Mensch, Person und Selbst in Java:
eine historische Perspektive

Arndt Graf

Current discussions about "Human rights in Asia", "Asian values"”, "Democracy
and religion in Asia" etc. would gain much if the historical developments of the
related concepts in the cultures of Asia were taken more into account. This is es-
pecially true for those Asian countries where constant cultural change does not
allow to depart from a reductivist single formula, as it is the case with the Ma-
layo-Indonesian world. In an exemplary way, the present article gives an over-
view of the main historical trends of the concepts of Man, Person, and Self in
Java. Throughout the complicated intellectual history of this culture, change and
reorientation are far more often to be observed than static "tradition" and fixed
identity. This article argues therefore for a dynamic, discourse-oriented view of
the underlying philosophical concepts.

Einleitung

In der politik- und wirtschaftswissenschaftlichen Asienforschung werden seit eini-
gen Jahren verstarkt kulturelle Aspekte diskutiert. Die Auseinandersetzung um die
asiatischen Werte ist hier ebenso zu nennen wie etwa die um asiatische Wirtschafts-
kulturen, Menschenrechte und Demokratisierung oder die Stellung der Frau. Wenn
man in diesen Diskussionen nicht gerade von einem universell giiltigen, fiir alle
Zeiten und alle Gesellschaften gleichen Maf3stab ausgeht, wird dabei meist der Er-
forschung der in den jeweiligen asiatischen Kulturen historisch gewachsenen Kon-
zepte eine besondere Bedeutung zugemessen.

Vor diesem Hintergrund gehe ich in dem vorliegenden Beitrag der Frage nach, wel-
che Konzepte von Mensch, Person und Selbst in der javanischen Kultur, der poli-
tisch einflussreichsten Indonesiens, ideengeschichtlich anzutreffen sind.' Die Hoff-
nung ist, damit einen Beitrag zum Verstdndnis der komplexen politischen und wirt-
schaftlichen Kultur des Landes zu leisten. SchlieBlich liegt immer noch vielen An-
ndherungen der europdischen Politik- und Wirtschaftswissenschaften an Indonesien
ein bestimmtes, in Europa entstandenes Menschenbild zugrunde. Mdoglicherweise
kann daher eine Differenzierung dieser fundamentalen Ausgangsthese zu neuen
Ergebnissen fiithren. Die hier gebrauchten Kategorien Mensch, Person und Selbst
lehnen sich an Differenzierungen der Philosophie an, von denen angenommen wird,

1 Fir Anmerkungen und Kommentare zum Manuskript danke ich Rainer Carle, Martina Heinschke
und Peter Pink sowie Bettina David. Fehler und Irrtiimer sind aber selbstverstandlich nur von mir zu
verantworten.
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dass sie zumindest als allgemeine Frage auch auf auBereuropdische Kulturen an-
wendbar sind.” Der Begriff des Menschen wird dabei durch die ontologische Diffe-
renzierung Mensch-Nichtmensch (z.B. Gotter, Tiere, Natur, Artefakte etc.) be-
stimmt.’ Unter "Person" wird das Konstitutionsverhiltnis von Individuum und Kol-
lektiv betrachtet. "Selbst" schlieBlich betrifft Fragen nach Selbstverhiltnis und
Selbstentwurf.’

Im vorliegenden Beitrag wurde darauf verzichtet, sdmtliche von Rappe/Schummer
angeregten Differenzierungen der javanischen Konzepte von Mensch, Person und
Selbst abzufragen. Ein Grund dafiir liegt in den noch nicht in jedem Fall ausreichen-
den Quellen. Hinzu kommt ein anderer Aspekt, der gerade bei der Darstellung philo-
sophischer Konzepte der javanischen Kultur von Bedeutung ist: namlich der der
groflen Heterogenitdt der kulturellen Einfliisse. Sie ldsst ein mehr oder weniger
statisches, homogenes Konzept von Kultur als Grundlage der obengenannten Diffe-
renzierung problematisch erscheinen.® Aus diesem Grund liegt im Folgenden der
Schwerpunkt eher auf der Berticksichtigung historischer Schichtungen der Konzepte
von Mensch, Person und Selbst in Java.

Kultureller Hintergrund: kejawen-Tradition

Die geografische Lage am Seeweg zwischen Stid- und Ostasien hat wohl entschei-
dend dazu beigetragen, dass das malaio-indonesische Inselreich mit seinen mehr als
350 Ethnien immer wieder geistige Impulse von auswirts aufgenommen und ent-
sprechend den lokalen Bediirfnissen weiterverarbeitet hat. Die weltanschaulichen
Uberlieferungen Indonesiens weisen daher Einfliisse von Islam, Buddhismus, Hin-
duismus, Christentum und sdkularisierter Moderne ebenso auf wie weiterwirkende

2 Dieser Beitrag geht auf einen Vortrag zuriick, den ich am 15.6.2000 in der Vorlesungsreihe "Mensch
— Person — Selbst: Interkulturelle Perspektiven" am Institut fir Philosophie der Universitat Karlsruhe
hielt. Den Veranstaltern, Guido Rappe und Joachim Schummer, sowie den Teilnehmenden mochte
ich fiir ihre Fragen und Kommentare recht herzlich danken.

3 Die von Rappe/Schummer in ihrem Konzept zur Vorlesungsreihe entworfenen Leitfragen dienen hier
zur Orientierung: "Abgrenzung Mensch — Nichtmensch: Wie wird die menschliche Identitédt in Ab-
grenzung bzw. im Vergleich zu nichtmenschlichen Wesen, z.B. Gottern, Tieren, Natur, Artefakten
bestimmt? Welche Wertgesichtspunkte begleiten diese "ontologischen" Differenzierungen? Sind die
Abgrenzungskriterien konstitutiv fiir menschliche Identitdt oder finden sie auch Anwendung bei einer
sozialen Binnendifferenzierung zwischen menschlichen Gruppen?"

4 Hier formulieren Rappe/Schummer wie folgt: "Konstitutionsverhéltnis Individuum — Kollektiv: In
welchem Sinn bzw. Ausmaf ist das subjektive menschliche Selbstverstindnis iiber zwischenmensch-
liche emotionale und moralische Bindungen und soziale Rollen vermittelt? In welchem Mafle sind
abstrahierende Vorstellungen von Individuum und Kollektiv ausgebildet? Wird dabei das Konstituti-
onsverhéltnis eher von der Individuenseite (Individuen konstituieren das Kollektiv) oder eher von der
Kollektivseite (das Kollektiv konstituiert Individuen als Personen) bestimmt? Welche Rolle spielen
Freiheitsbegriffe?"

5 Die Leitfragen von Rappe/Schummer lauten hier: "Selbstverhaltnis und Selbstentwurf: Welche
spezifischen Selbstbilder und —entwiirfe sind charakteristisch fiir die jeweilige Kultur? Ist das Selbst-
verhiltnis z.B. in besonderer Weise intellektuell-reflexiv, sinnlich-emotional, iiber existenzielle oder
mystische Erfahrungen oder soziale Resonanz vermittelt, bzw. ist die Selbstidentifikation selektiv
bezogen auf Intellekt, Wille, Korper oder sozialen Status. Gibt es dem Selbstverhiltnis entsprechende
kulturspezifische Ideale, Strebensziele und Glicksvorstellungen?"

6 Zu der aktuellen Diskussion um den Kulturbegriff in der Indonesistik vgl. Th. Gibson (2000).
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Grundmuster autochthoner Religionen. Dabei haben sich die Mischungsverhéltnisse
dieser sehr heterogenen Orientierungssysteme in den meisten indonesischen Kultu-
ren stets verdndert.

Diese allgemeine weltanschauliche Verdnderung wirkt sich ganz zentral in den Kon-
zepten von Mensch, Person und Selbst aus. Exemplarisch ldsst sich dieser Prozess
sehr gut in der javanischen Kultur beobachten. Hier gibt es, vor allem im Binnen-
land um die alten Fiirstenstddte Yogyakarta und Surakarta, auch heute noch zum
Teil sehr starke Einflusse hinduistisch-buddhistischer und autochthoner Systeme, die
nur teilweise islamisiert beziehungsweise christianisiert wurden. Diese so genannte
kejawen-Tradition, fiir die die flexible Integration unterschiedlichster Denkweisen
charakteristisch ist, wird von manchen sogar als eigenstidndige javanische Religion
(agama Jawa) gesehen. Demgegeniiber steht die wesentlich stirker von islamischen
Einfliissen gepragte Kultur der nérdlichen Kiistenregion (pasisir). Sie war historisch
der Ausgangspunkt der friedlichen Islamisierung Javas, die im 14./15. Jahrhundert
begann und heute immer noch anhélt. Nach offiziellen Statistiken gelten mittler-
weile mehr als 80 Prozent der Javaner als Muslime. Davon wird jedoch ein grofier
Teil der kejawen-Tradition mit ihren vielféltigen Einfliissen zugerechnet.

Die komplizierte weltanschauliche Gemengelage Javas hat bei der javanischen Be-
volkerung selbst ebenso wie bei in- und ausldndischen Javanologen zu einer Viel-
zahl von Klassifizierungsversuchen gefiihrt. So beruft sich der indonesisch-javani-
sche Ethnologe Koentjaraningrat (1984:326) auf eine in Handschriften iiberlieferte
Unterscheidung aus dem 18. Jahrhundert, die einer islamischen Traditionslinie (a/ur
panengen) eine hinduistisch-javanische (alur pangiwa) gegeniiberstellt. Dieser
grundlegenden Differenzierung folgen auch die meisten niederldndischen Forscher
des kolonialen Zeitalters ebenso wie einflussreiche amerikanische Ethnologen nach
dem Zweiten Weltkrieg (zum Beispiel Clifford Geertz (1960) und andere). -Auch
Koentjaraningrat stellt der Traditionslinie Agama Jawa (javanische Religion) die
Santri-Tradition (orthodox islamisch) gegeniiber.

Allerdings wird etwa seit den 1980er-Jahren, auch im Zuge dekonstruktivistischer
Diskussionen, die Dichotomie Islam versus vermeintlich javanische Tradition immer
haufiger in Frage gestellt. Mark Woodward (1989) etwa weist in pointierter Form
auf die grole Bedeutung islamischer Traditionen fiir den javanischen Mystizismus
hin, wéihrend neben anderen vor allem John Pemberton (1994) das Interesse der
Regierung Soeharto herausstellt, im Bereich javanischer Traditionen Strukturen und
Anschauungen zu seinen Gunsten zu nutzen. Eine statisch-hierarchisch konzipierte,
vermeintlich ur-javanische Weltanschauung habe dabei der ideologischen Legitimie-
rung autoritdrer Herrschaft gedient.

Fur die Frage nach den philosophischen Traditionen Javas erscheint vor diesem
aktuellen Hintergrund eine eher langfristig angelegte Forschungsperspektive daher
als besonders vielversprechend. Sehr aufschlussreich ist in diesem Zusammenhang
das dreibandige Standardwerk Le carrefour javanais von Denys Lombard (1990). In
einem enzyklopédisch anmutenden historischen Uberblick beschreibt er die vielfil-
tigen Uberlappungen und Verzahnungen der kulturellen Entwicklung Javas seit den
frithesten Zeiten. Lombard zeigt auf, dass bis heute von allen wesentlichen histori-
schen Etappen Nachwirkungen in der javanischen Kultur zu beobachten sind. Des-
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halb sind die groen hinduistisch-buddhistischen Reiche zwischen dem 5. und dem
14. Jahrhundert heute ebenso noch von Relevanz wie die seit dem 13./14. Jahrhun-
dert andauernde Islamisierung oder der europdisch-westliche Einfluss seit dem 16.
Jahrhundert.”

Im Rahmen der folgenden Einzeldarstellung versuche ich deshalb analog, die ent-
sprechenden historischen Schichtungen fiir die Konzepte von Mensch, Person und
Selbst nacheinander sichtbar zu machen.

Konzepte des Menschen

Guido Rappe (1995:324ff.) weist in seiner Analyse der Ethnien tibergreifenden
philosophischen Grundlagen indonesischer Menschenbilder treffend auf die grofe
Bedeutung autochthoner Vorstellungen, die bis heute weiterwirken, hin. Ursprung
und Verwandtschaft sind dabei zentrale Kategorien. Danach liegt genealogisches
Denken nicht nur der Sozialorganisation, sondern auch der Identitdtsfindung bezie-
hungsweise Individuation des Einzelnen zugrunde, weil der Einzelne von Geburt an
in ein soziales Ordnungsgefiige eingebunden ist, das seine Position innerhalb der
Gemeinschaft und damit seine Stellung im Kosmos bestimmt (ebd.:327). Auch ar-
beitet Rappe heraus, dass in alten indonesischen Weltanschauungen, mithin also
auch der autochthon-javanischen, noch nicht von differenzierten Mikrokosmos-
Makrokosmos-Systemen wie in den spdteren indisch beeinflussten Reichen auszu-
gehen ist. Vielmehr scheint eine grundlegende Vorstellung von Polaritit vorzulie-
gen, die sich wiederum auf die Individuation des Einzelnen auswirkt.

Auf die frithgeschichtlichen Agrargesellschaften, vor allem Javas, bezogen, stellt
dabei W. Marschall (1995:37) folgende zwei Pole der unmittelbaren und kosmi-
schen Lebenswelt heraus:

1. flussaufwirts — Bergrichtung — Oberschicht — Gotterwelt — Leben — gut

2. flussabwirts — meerwdrts — allgemeine Bevolkerung — Unterwelt — Tod —
schlecht.®

Entsprechend der Fragestellung nach den Konzepten von Mensch, Person und Selbst
lassen sich von dieser Grundpolaritdt ausgehend folgende Annahmen treffen. Sie
sind nach Marschall zwar mangels historischer Quellen im konkreten Fall nicht
direkt nachweisbar, aber bei indonesischen Gesellschaften, die dem frithen Java
vergleichbar sind, immer noch anzutreffen und deshalb analog auch fiir Java anzu-
nehmen. Dabei sind, etwa bei den Batak in Nord-Sumatra, die von Marschall festge-
stellten allgemein zwei Pole zum Teil ontologisch weiter differenziert, namlich in

7 Lombards historisch-analytischer Ansatz wird in Indonesien selbst allerdings kontrovers diskutiert
(personl. Kommunikation mit Ichwan Azhari, November 2000). Einerseits wird sein Werk (in der in-
donesischen Ubersetzung) als die wohl umfassendste und kenntnisreichste Enzyklopadie Javas aufge-
fasst. Hauptkritikpunkt ist aber zum einen die analytische Trennung der als ganzheitlich empfunde-
nen kulturellen Mischung Javas. Zum anderen wird Ansto an der mehr oder weniger linear aufge-
fassten Darstellung der historischen Entwicklung genommen. Beide Punkte sind im Rahmen der vor-
liegenden Thematik von grofiem Interesse, da sie philosophische Grundlagen nicht nur Lombards,
sondern der europadischen Wissenschaften generell in Frage stellen.

8 Von P. Pink stammt hierzu die Anregung, ob nicht statt von dem Begriffspaar "gut — schlecht" eher
von "giinstig — ungiinstig" auszugehen ist (personl. Kommunikation, September 2000).
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Ober-, Menschen- und Unterwelt. Fiir die Menschenwelt im frithen Java ist nach
Marschall eine dem gleichen Schema entsprechende Binnendifferenzierung anzu-
nehmen, bei der zwischen Oberschicht, allgemeiner Bevolkerung und Sklaven un-
terschieden wird. Ahnlich ist bis heute auch in den Abstammungslinien der jeweils
Altere, Frithergeborene und Vorfahr dem Jiingeren, Nachgeborenen und Nachkom-
men {iberlegen. Marschall verweist in diesem Zusammenhang auf das in ganz Indo-
nesien anzutreffende Symbol des Lebens- oder Weltenbaums, dessen Wurzel-,
Stamm- und Kronenbereich oft die Welt- und Sozialschichtung symbolisieren.
Tiere, Natur und Artefakte sind dabei den jeweiligen Spharen zuzuordnen.

Zusitzlich zu diesen autochthonen ontologischen Differenzierungen macht sich in

Java etwa seit dem 5. Jahrhundert indischer Einfluss bemerkbar und erlebt seine

Bliitezeit bis zum 14. Jahrhundert. In dieser Zeit werden die bereits vorher angeleg-

ten Vorstellungen und insbesondere das Mikrokosmos-Makrokosmos-Konzept wei-

ter ausdifferenziert. Besonders wirksam sind dabei mahayana-buddhistische und
shiwaistisch-hinduistische Traditionen. Hadiwijono (1967) stellt hier eine interes-
sante Quelle dar. Trotz des Titels seiner Dissertation (Man in Present Javanese

Mysticism) geht es ihm ndamlich nicht nur um Mystik oder um die Gegenwart. Viel-

mehr gibt er einen Uberblick iiber zentrale historische Auffassungen des javanischen

Hinduismus und Buddhismus. Laut Hadiwijono lassen sich folgende Aussagen tiber

grundlegende ontologische Differenzierungen im indisch beeinflussten Java treffen:

1. Es gibt die Vorstellung eines hochsten Wesens. Dieses wird mit Dharma
gleichgesetzt und als das Absolute angesehen.

2. Als das Absolute transzendiert Buddha alles Wissen. Ahnlich wie Paramashiwa
ist es ohne Eigenschaften, substanzlos, unbenennbar und frei von allen Verbin-
dungen.

3. Beziehungen zur Welt ereignen sich in Form von Manifestationen (ebd.:30).
Das Absolute hat das gesamte Universum durch die Elemente zur Existenz
gebracht, indem es sie zur Entfaltung gebracht hat. Das geschah in einer Weise,
dass alle Dinge, alle Gotter, Menschen und alle lebenden und nichtlebenden
Wesen von ihm stammen.

S. Als Konsequenz unterscheidet sich das Universum als Makrokosmos nicht vom
Absoluten.

6. Das Absolute ist daher in allen Dingen immanent. Es durchdringt die ganze
Welt (ebd.:34).

Nach Hadiwijono wird der Mensch im javanischen Shiwaismus und Buddhismus als

Emanation des Absoluten betrachtet. Diese Emanation geschieht in einer Weise,

dass der Mensch sich prinzipiell nicht vom Absoluten unterscheidet. So wie das

Absolute alle Dinge durchdringt, durchdringt es auch den Menschen.

Wihrend seines Lebens verldsst der Mensch die urspriingliche Einheit mit dem

Absoluten, so wie man als junger Mensch das elterliche Haus verlésst. Er kann sich

von den Beschwernissen des Lebens durch Yoga und andere Ubungen zu befreien

versuchen, um wieder die Einheit mit dem Absoluten zu erlangen (ebd.:66). In die-
sem Rahmen sind mystische Traditionen von grofer Bedeutung (ebd.:253).
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Diese mystischen Traditionen Javas spielen gleich im Rahmen der Betrachtungen
tiber Konzepte des Selbst noch eine wichtige Rolle. Zunéchst jedoch ist nach den
autochthonen und indisch beeinflussten ontologischen Vorstellungen noch auf spezi-
fisch islamisch-javanische Konzepte des Menschen einzugehen.

Den Beginn der islamischen Periode in der javanischen Literatur gibt Pigeaud in
seinem Standardwerk The Literature of Java mit etwa dem 15. Jahrhundert an. Die
frithesten javanischen Schriften mit islamischem Ideengut scheinen dabei interes-
santerweise nicht in arabisch-javanischer, sondern noch in einer indisch beeinfluss-
ten antiken javanischen Schrift, der so genannten buda-Schrift (Pigeaud 1967:81),
gehalten gewesen zu sein. Diese Manuskripte haben meistens mystischen Inhalt, bei
dem indische, islamische und einheimische Traditionen verschmolzen sind. Von
Lombard wird in diesem Zusammenhang auf den grofen Einfluss malaiisch-islami-
scher Mystiker wie Hamzah Fanzuri bei der Verbreitung des Islams in Java hinge-
wiesen (Lombard 1990, I11:131).

Allerdings zeigt Pigeaud (1967:81) am konkreten Beispiel der in buda-Schrift ge-
haltenen mystischen Manuskripte, dass es in Java im Laufe der Zeit zu religiosen
Sduberungswellen gekommen sein muss. So scheinen im 19. Jahrhundert legalisti-
sche und orthodoxe Krifte des javanischen Islams eine grole Anzahl als vorisla-
misch eingestufter Texte, darunter auch viele buda-Manuskripte, vernichtet zu ha-
ben. Dennoch finden sich bis heute in einem grofen Teil der kejawen-Tradition
Elemente ontologischer Vorstellungen nicht nur aus islamischen Strémungen, son-
dern auch aus der indischen Philosophie und autochthonen Uberlieferungen.

Als Beispiel einer entsprechenden Schopfungsmythe, bei der vielfdltige Einfliisse
gemischt werden, fithrt Koentjaraningrat (1984:330) etwa den von javanisch-islami-
schen Autoren des 18. Jahrhunderts geschriebenen weltanschaulichen Text des Serat
Anbya auf. Hier gibt es Allah, Adam und Eva (Hawa), den Engel Gabriel (Jibril) und
die Schlange im Paradies, auf den ersten Blick mithin also ganz so wie in der islami-
schen Tradition. Doch findet hier die Schopfung der Welt in manchen Einzelheiten
vollig anders statt. So wird zundchst bereits die Allmacht Allahs im Angesicht der
Kréfte des Universums relativiert. Im Serat Anbya ist Allah zu schwach, um auf
Anhieb richtige Engel zu erschaffen. Vielmehr muss er erst mehrere erfolglose Ver-
suche beginnen, deren Ergebnisse die bosen Geister sind. Auch die Erschaffung des
Menschen gelingt Allah nicht sofort. Er sendet mehrere seiner Engel, die alle bei
dieser Aufgabe versagen, bis es schlieBlich Gabriel (Jibril) doch gelingt. Dann
schafft Allah selbst eine wunderschone Statue, in die der Engel Ijajil durch ein klei-
nes Loch schliipft. Was er darinnen sieht, ist eine wunderschéne Vorstellung
(bayangan) der gesamten Welt, mit Himmeln, Ozeanen und Kontinenten.

An dieser Geschichte ist sehr gut zu sehen, wie hinduistisch-javanische Vorstellun-
gen einer feinstofflichen Welt, in der die Welt nur noch als Vorstellung (bayangan)
vorhanden ist, mit Elementen der islamischen Schopfungsgeschichte verbunden
werden. Der Engel Ijajil, der in die Statue schliipft und dadurch eine groBe Verdnde-
rung erfahrt, kann als Sinnbild des eigenen spirituellen Weges dienen, bei dem man
iiber mystische Ubungen zur Einheit mit dem Feinstofflichen, dem Absoluten ge-
langt.
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Fiir unsere Frage nach dem Konzept des Menschen in dieser islamisch-hinduistisch-
buddhistisch-javanischen Tradition ergibt sich dabei allerdings die Schwierigkeit,
nicht mehr in jedem Fall mit konkreten Definitionen und Abgrenzungen arbeiten zu
koénnen. Im javanischen Mystizismus scheinen die Unterscheidungen der Weltreli-
gionen nur noch von duflerlicher, oberflachlicher Bedeutung zu sein. Das eigentlich
Bedeutende, so heifit es, ist mit keinem menschlichen Konzept zu fassen.

In der Tat sprechen manche Autoren wie etwa J.J. Errington (1984:279f.) von einer
anti-intellektuellen und sogar einer anti-sprachlichen Tendenz der javanischen mys-
tischen Tradition.” Das Ziel ist, die Annsherung an Gott ganzheitlich zu erfahren
und das egoistische, an die Welt gebundene Selbst soweit wie moglich zuriickzu-
nehmen. Darauf ist gleich im Zusammenhang mit der Diskussion iiber Konzepte des
Selbst noch naher einzugehen. Zundchst stehen jedoch im nun anliegenden nachsten
Schritt javanische Konzepte der Person im Mittelpunkt der Betrachtungen.

Konzepte der Person in Java

Zum Verhiltnis Individuum-Kollektiv in Java liegen eine Reihe interessanter Ar-
beiten vor. Zu beginnen ist hier zunachst mit Beitrdgen, die Indonesien und hier vor
allem Java im internationalen Vergleich ein besonders schwach ausgeprégtes Ver-
standnis von Individualitdt beziehungsweise, umgekehrt, besonders stark ausge-
priagte kollektivistische Traditionen attestieren. In der neueren einschldgigen Lite-
ratur wird hier immer wieder auf die empirische Studie von Geert Hofstede (1991)
hingewiesen, der eine vergleichende Untersuchung der Einstellungen von 110.000
Mitarbeitern von IBM in etwa zwei Dutzend Landern zugrundeliegt.

Mit Hilfe verschiedener Fragestellungen kommt Hofstede dabei zu dem Ergebnis,
dass Indonesien zu den am stdarksten kollektivistischen Gesellschaften der Welt
gehort. Dem Individuum werde hier ein so niedriger Stellenwert wie in kaum einem
anderen Land zugewiesen. Allerdings weist Hofstede auch darauf hin, dass zwischen
vorherrschenden Konzepten von Individualismus beziehungsweise Kollektivismus
und dem wirtschaftlichen Entwicklungsstand ein gewisser Zusammenhang besteht.
Nach seiner Aufstellung sind hohe Individualismus-Werte fast nur in den Industrie-
gesellschaften des Westens anzutreffen.

Gleichzeitig fithrt Hofstede (1991:65) aus, dass es auch in westlichen Gesellschaften
gewissermalen kollektivistische Inseln gibt, die etwa im ldndlichen Bereich existie-
ren. Es liegt somit nahe, kulturelle Vorstellungen wie etwa die der Person mit den
sich stetig verdndernden 6konomischen Verhéltnissen einer Gesellschaft in Verbin-
dung zu setzen. Damit sind zum einen Konzepte homogener, statischer Kulturen
angezweifelt. Zum anderen bedeutet das auch, dass ein einfacher Vergleich statisch
aufgefasster Kulturen nur begrenzte Aussagekraft besitzt.

Damit erscheint es im Rahmen unserer Fragestellung ratsam, jeweils auf die spezifi-

schen historischen Umstidnde einzugehen, die zur Herausbildung etwa von Vorstel-
lungen der Person fithren. Fiir Java jedenfalls weist Gisela Dahme (1999:16ff.) in

9 Dabei ist allerdings zu fragen, ob es sich hier um eine Besonderheit der javanischen Mystik handelt
oder ob nicht in anderen Kulturen auch Mystik versucht, den Menschen fiir andere Wahrheiten als
die intellektuell und sprachlich erfassbaren zu 6ffnen.
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ihrer empirischen psychologischen Untersuchung darauf hin, dass sich die Erfahrun-
gen mit dem Kollektiv und die Vorstellungen davon seit etwa den 1970er-Jahren
tiefgreifend verdandern. Einen wesentlichen Grund dafur sieht sie in der drastischen
Reduzierung der Geburtenrate und damit den verdnderten Grunderfahrungen der
Menschen in Java. In den nun immer hiufiger vorkommenden Zwei-Kind-Familien
ist das Verhiltnis zwischen Kindern und Eltern, namentlich dem Vater, bei weitem
nicht mehr so kollektivistisch-autoritdr geprdgt wie in den traditionellen Viel-Kind-
Familien. Deshalb ist gerade bei jlingeren Javanern von einer starken Verdnderung
der Einstellungen zu Individualismus beziehungsweise Kollektivismus auszugehen.

Vor diesem Hintergrund scheint der jeweilige sozio-okonomische Kontext auch fiir
die Betrachtung der in der javanologischen Literatur dargestellten Konzepte der
Person bedeutend zu sein. Das betrifft vor allem empirische Studien, bei denen meist
Informanten aus Zentraljava, namentlich aus den alten Fiirstenstddten Yogyakarta
und Surakarta, befragt wurden. Haufig handelt es sich hier um Adlige (privay:), die
die Werte einer feudalen Welt tradieren. Aufgrund der immer noch grof3en sozialen
Bedeutung dieser Informanten besitzen diese "klassisch" genannten Einstellungen
fiir den traditionellen Bereich Zentraljavas weiterhin Relevanz. Es ist ndmlich davon
auszugehen, dass sie in vielfdltiger Form in der breiteren Gesellschaft und mithin
auch von der gegenwartigen jungen Generation der Javaner rezipiert werden.

So wird laut Magnis-Suseno in dem von ihm beschriebenen Teil Javas Gehorsam
innerhalb der Familie nicht durch Strafen oder Missfallenskundgebungen der Mutter
sanktioniert, sondern durch die Drohung, dass irgendeine Kraft auferhalb der Fami-
lie — bose Geister, Hunde, ein Fremder — dem Kind etwas antun werde (vgl. Magnis-
Suseno 1981:44f.). Das Kind erfahrt so die eigene Familie ausschlieBlich als Quelle
seiner seelischen und leiblichen Geborgenheit. Alles Verhalten, das es in Einheit mit
der Familie halt, wird als richtig verinnerlicht. Falsch ist demnach alles, was es von
der Familie trennt. Die AuBBenwelt stellt eine dauernde Bedrohung dar.

Magnis-Suseno sieht hier eine direkte Erklarung, warum Javaner, wenn sie schlief3-
lich erwachsen sind, sich ebenfalls in ganz dhnlicher Weise vorbehaltlos in ihre
Gruppe einfligen. Sich direkt gegen den Willen einer anderen Person zu stellen, sei
fiir sie seelisch revoltierend. Dieses Prinzip der Konfliktvermeidung werde schlie3-
lich auf soziale Beziehungen insgesamt ausgedehnt. Der Sittenkodex des Gewohn-
heitsrechts adat ist davon in besonderer Weise gepragt. Konfliktvermeidung — rukun
— ist hier deshalb oberstes Gebot (ebd.:47).

Diese besondere Betonung der kollektivistisch inspirierten Konfliktvermeidung als
vermeintlich ewig gleichbleibendem ur-javanischen Wert findet sich auch in der
populdren Literatur tiber 'Java' in vielfdltiger Form. Allerdings ist zu fragen, ob hier
nicht in historisch-philologischer Perspektive Differenzierungen angebracht sind.

In dieser Beziehung sind vor allem die Forschungen von Lombard und Hadiwijono
von Interesse. Hadiwijono (1967:51f.) geht ndmlich unter anderem auch auf den
Aspekt der Individualisierung in der indisch beeinflussten javanischen Tradition ein.
Danach ldsst sich aus den alten hinduistisch-buddhistischen javanischen Quellen
durchaus ein explizites, historisch gewachsenes Konzept der Person ableiten. Aller-
dings wird hier Individualisierung als negativ erfahren. Gerade wegen der Individu-
alisierung befinde sich ndmlich der Mensch im Elend, was bedeute, dass er an das



30 Arndt Graf

Rad der Wiedergeburt gebunden sei. Erstrebenswert sei demnach, individualistische
Akte zu vermeiden und aus der Gruppe nicht weiter hervorzutreten. Freiheit gibt es
in diesem Zusammenhang nur als Befreiung von der Gebundenheit an das Grob-
stoffliche, das heilit die Materie und die personlichen, individuellen Leidenschaften.

Diese indisch beeinflussten javanischen Traditionen sind bis heute in den schriftli-
chen Quellen wie offenbar auch in der miindlichen Uberlieferung von Bedeutung.
Daneben gibt es jedoch seit dem Beginn der Islamisierung im 13./14. Jahrundert
zunehmend ein neues, positives Verstdndnis des Individuums in Java, worauf Lom-
bard (1990, I1:155-175) ausfiihrlich hinweist. Er spricht sogar davon, dass die Idee
oder, wie er formuliert, die Notion der Person mit dem islamischen Einfluss in Java
erst entstanden sei. Die weltanschauliche Verdnderung sei so tiefgreifend gewesen,
dass man von einer "mentalen Revolution" sprechen konne (Lombard 1990, I11:156).
Sie sei besonders von den groBen javanischen Handelsstddten an der Nordkiiste mit
ihrer politisch relativ selbststandigen Héndlerschicht ausgegangen. Ein wesentlicher
Teil der neuen Auffassung scheint mit einer neuen Sicht des Todes zusammenzu-
héngen, der nun zunehmend individualisiert wird. So verweist Lombard in diesem
Zusammenhang auf groBe Ubereinstimmungen zwischen den neuen, islamisch be-
einflussten philosophisch-religiosen Traktaten und dem Auftauchen von islamischen
Friedh6fen mit individuellen Grabmélern seit etwa dem 16. Jahrhundert.

Notwendigerweise besitzt das neue Verstandnis des Individuums auch grofie Aus-
wirkungen auf das Verstindnis des Kollektivs beziehungsweise der Gesellschaft.
Eine abstrakte Gerechtigkeit, die individuell einklagbar ist, wird nun zum hohen
Wert. Gleichzeitig wird die Stellung des Fiirsten systematisch abgewertet. Er ist nun
immer weniger aufgrund seiner Abstammung von oder seiner privilegierten Kom-
munikation mit dem Gottlichen legitimiert. Vielmehr unterliegt nun auch er immer
starker den moralischen Geboten des Korans, vor allem dem der personlichen MaBi-
gung.

In diesem Zusammenhang betrachtet Lombard (ebd.:163) auch das Ende jeder mo-
numentalen Bautitigkeit in Java, das noch zuvor riesige hinduistische und buddhisti-
sche Tempelanlagen wie etwa Prambanan oder Borobudur hervorgebracht hat. Doch
nicht nur auf die Architektur und andere Kiinste hat diese mentale Revolution in
Java Auswirkungen. Zu nennen ist auch eine neue lineare Vorstellung der Zeit sowie
eine neue Sicht der Natur, die nun zunehmend als unmittelbare Schopfung Gottes
betrachtet wird. Dabei wird das Geisterreich zwischen Himmel und Erde immer
mehr mediatisiert. In der Gegenwart ist diese immer noch stattfindende weltan-
schauliche Transformation in Java im Ubrigen von besonderem Interesse, da sie
ganz aktlléell neue Perspektiven zum Beispiel auf den indonesischen Regenwald
eroffnet.

Betrachtet man diese Erkenntnisse der philologischen Forschung im Kontext mit den
Ergebnissen empirischer Untersuchungen, so ist festzustellen, dass im langfristigen
Trend offenbar islamisch orientierte Vorstellungen der Person in der javanischen
Kultur an Bedeutung gewinnen. Die damit zusammenhéngende "mentale Revolu-
tion" scheint jedoch nicht in allen Milieus in gleicher Weise aufzutreten. Ubergangs-

10 Vgl. hierzu u.a. A. Graf (1995).
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und Mischphdnomene, mithin das typische Spektrum der kejawen-Kultur, sind daher
wohl auch im Bereich der Konzepte von Individuum und Kollektiv immer noch
dominierend.

Selbstverhiltnis und Selbstentwurf

Auch in Hinsicht auf das Selbst in der javanischen Kultur lassen sich autochthone,
indisch beeinflusste und islamisch tiberformte Konzepte unterscheiden.

Bei den autochthonen Entwiirfen scheint es nach Marschall, als ob die Selbstidenti-
fikation vor allem vom sozialen Status abhéngt. Dieser Status wird durch die Geburt
beziehungsweise die Abstammung vorgegeben und kann beziehungsweise muss
durch Rituale bekréftigt werden. Fiir den Einzelnen bedeutet das im Laufe seines
Lebens durchaus einen "Weg", wie ihn G. Rappe (1995:341) in verschiedenen indo-
nesischen Ethnien wahrnimmt. Interessant ist in diesem Zusammenhang auch Rap-
pes Begriff der "Individuationsordnung" (ebd.), den er der "Ursprungsstruktur"
(origin structure) von Fox gegeniiberstellt. Wahrend bei Fox vorwiegend der ver-
wandtschaftliche Bereich in Erwdgung gezogen wird, beinhaltet Rappes "Individua-
tionsordnung" namlich die ganze Individuation vom Ursprung im chaotisch mannig-
faltigen Kontinuum des Urzustands bis hin zur entfalteten und geordneten Gegen-
wart eines ethnisch-spezifischen Kosmos. Gleichzeitig ist damit wohl auch die Indi-
viduation des Einzelnen bezeichnet, die ganz dhnlich verlduft: vom Ursprung im
chaotisch mannigfaltigen Urzustand zu einer mehr und mehr geordneten Welt.

Allerdings lassen sich nach dem derzeitigen Stand der Forschung keine konkreteren
Aussagen iiber solche autochthon-javanischen Konzepte des Selbst treffen. Ganz
anders stellt sich das bei den indisch beeinflussten Entwiirfen dar. Hier bietet vor
allem J.J. Errington (1984:278-280) eine relativ differenzierte Darstellung. Danach
gibt es zwei Arten des Selbst in der Tradition der javanischen Adligen (priyayi),
namlich das grof3e, das aku-Selbst und das kleine, das ingsun-Selbst. Das aku ist das
weltliche Selbst, das von der Interaktion mit der Welt hervorriihrt. Dieses aku-Selbst
muss iiberwunden werden, sodass man die Einheit mit dem feinen, heiligen Selbst
des ingsun erreicht.

Bei beiden Bezeichnungen handelt es sich um unterschiedliche Personalpronomen
der ersten Person. Aku wird im spontanen, vertrauten, familidren Verkehr verwendet,
in der so genannten ngoko-Sprachebene des Javanischen. /ngsun hingegen ist als
Personalpronomen der ersten Person dem Konig und den Géttern des Schattenspiels
wayang kulit vorbehalten und wird in feierlicher, ritueller Atmosphédre verwendet.
Diesen unterschiedlichen Sphéren, so konnte man hinzufiigen, entspricht ein ent-
sprechendes innerliches wie duflerliches Verhalten. So kann man das aku-Selbst dem
Bereich des Groben (kasar) zuordnen, in dem unkontrollierte Leidenschaften eine
wichtige Rolle spielen. Demgegeniiber entspricht das ingsun-Selbst dem verfeiner-
ten (halus) Bereich des Menschen.

Vom aku-Selbst zum ingsun-Selbst gelangt man durch mystische Praktiken, durch
die man das nétige feine Geflihl (rasa) erlangt. Errington (ebd.:281f.) unterscheidet
hier wiederum zwei Wege. Zundchst nennt er den als "grob" (kasar) eingestuften
Weg, der nglakoni genannt wird. Das Versagen korperlicher Bediirfnisse wie Schlaf,
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Essen, Trinken, sexuelle Aktivitdten etc. steht hier im Mittelpunkt. Der zweite Weg,
semedhi genannt, wird dagegen als "fein" (a/us) angesehen. Konzentration und Me-
ditation sind hier die wichtigsten Mittel.

Der angestrebte Zustand in beiden Wegen ist Selbstkontrolle und eine geschirfte
Wahrnehmung (e/ing) nicht nur des eigenen Selbst, sondern auch des Selbst anderer
Personen. Das eigene groBe Selbst des aku soll durch das kleine Selbst des ingsun
ersetzt werden. Diesen Zusammenhang sieht Errington (ebd.:284) im Ubrigen als
Grundlage der javanischen Ethik an. Erringtons Befund wird auch von anderen For-
schern weitgehend geteilt. Ward Keeler (1987:48ff.) weist jedoch darauf hin, dass
Erringtons Informanten meist der adligen Schicht der priyayi entstammen. Erring-
tons Aussagen seien deshalb nicht unbedingt auf die gesamte javanische Kultur
verallgemeinerbar. Deshalb flihrt Keeler weltanschauliche Aussagen aus einfacheren
Bevolkerungskreisen an. Hier sei zwar die Grundtendenz zu Erringtons Ergebnissen
dhnlich, doch seien die Differenzierungen zwischen dem aku- und dem ingsun-
Selbst bei weitem nicht so weit gediehen.

Keeler (ebd.) legt im Ubrigen besonderes Gewicht auf einen weiteren Aspekt javani-
scher Selbstentwiirfe, der fur die Erklarung der relativ diirftigen schriftlichen Quel-
lenlage zu diesem Thema aufschlussreich ist. Danach ist man in der javanischen
Kultur gehalten, auf dem Weg vom aku- zum ingsun-Selbst jedes tiberfliissige Wort
zu vermeiden. Verbale Kommunikation verstarkt nur die Bindungen zur Welt, die es
ja gerade zu tiberwinden gilt. Auch bei Errington (1984:279f.) findet sich dieser
Gedanke. Er geht sogar noch weiter und attestiert dieser Rlchtung der javanischen
Philosophie nicht nur eine anti-sprachliche, sondern auch eine anti-intellektuelle
Tendenz. Die Gedanken seien ndmlich ein Instrument des aku: "Where the aku is,
God is not. Where God is, the aku is not." Aus diesem Grunde werde in den javani-
schen mystischen Stromungen (kebatinan) soviel Wert auf praktische Ubungen
gelegt.

Dieses Bild wird durch eine philologische Anndherung, bei der Texte aus verschie-
denen Jahrhunderten im historischen Zusammenhang betrachtet werden, erginzt.
Danach ist gerade im Bereich der Mystik islamischer Einfluss tiber die Jahrhunderte
immer starker geworden. Die von Lombard angefiihrte neue islamisch-javanische
Notion der Person beinhaltet ndmlich auch ein neues Konzept des Selbst, das er mit
dem malaiischen Begriff diri wiedergibt. Um das Verstandnis des diri habe es das
ganze 16. und 17. Jahrhundert hindurch eine ausgedehnte Debatte unter den Eliten
Sumatras und Javas gegeben.

Anfanglich seien hier Interpretationen islamischer sufi-Mystik besonders einfluss-
reich gewesen. Danach wird das diri-Selbst als Ausgangspunkt fiir die mystische
Einswerdung mit dem Géottlichen begriffen. Insofern bestehen durchaus Ahnlich-
keiten mit der aku-ingsun-Unterscheidung der indisch beeinflussten javanischen
Tradition, obwohl hier die alte, hinduistisch-buddhistische Konzeption des egoisti-
schen aku-Selbst, das es zu iiberwinden gilt, in dieser Schirfe nicht mehr vorkommt.
Dennoch ist das diri-Selbst der frithen islamisch-javanischen Mystiker wohl spéte-
ren Generationen offenbar als zu heterodox erschienen. Stattdessen wurden andere
Auffassungen des Selbst bevorzugt, bei denen die ontologischen Grenzen zwischen
Mensch und Gott klarer gezogen werden. In diesem Zusammenhang scheint es auch
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zu einer Fortentwicklung von partiell anti-intellektuellen Tendenzen hindujavani-
scher mystischer Stromungen gekommen zu sein. Im Zuge der Entwicklung des
neuen islamischen diri-Selbst wird ndmlich nach Lombard nun dem Recht, der Er-
ziehung und der Literatur eine neue Bedeutung beigemessen. Wie Lombard aus-
fithrt, besteht das Ideal des islamischen diri-Selbst in einer Vorstellung des perfekten
Menschen (insan al-kamil). Um diese Perfektion zu erreichen, muss ein schritt-
weiser Lernprozess im Diesseits erfolgen. Der Erziehung kommt nun eine besondere
Bedeutung zu. Das Kind ist am Anfang unschuldig "wie ein Spiegel" (seperti suatu
cermin, Lombard 1990, I11:172). Erst mit den im Koran vorgeschriebenen Stufen
wird es auf den rechten Weg gebracht. Wichtig sind etwa Beschneidung mit sechs
Jahren, regelmafiges Beten mit sieben, religiose Praktik mit dreizehn, Heirat mit
sechzehn oder siebzehn usw. Jede dieser Stufen ist mit Unterweisungen, mit Unter-
richt, verbunden.

Es ist nach Lombard diesem Schwerpunkt auf dem Aspekt des Lernens bei der Er-
klimmung der Lebensstufen zuzuschreiben, dass das diri-Selbst wesentlich stérker
vom Intellekt geprégt ist als das ja immer noch gleichzeitig existierende aku-ingsun-
Selbst in den Stromungen der javanischen Kultur mit stdrkeren indischen Elemen-
ten.

Implikationen fiir kulturbezogene Ansiitze der Politikwissenschaft

Der in diesem Beitrag vorgelegte kurze Uberblick zeigt, wie differenziert Aussagen
tiber Konzepte von Mensch, Person und Selbst in Java getroffen werden miissen, um
den tatsdchlichen historischen Schichtungen gerecht zu werden. Weitere Forschun-
gen werden hier das Bild wohl immer noch komplexer werden lassen. .

Fiir kulturbezogene Ansitze der Politik- und Wirtschaftswissenschaften besitzt die-
ser Sachverhalt unter Umstdnden weitreichende Konsequenzen. So sind wohl Aus-
sagen liber "die" javanische Kultur oder "das" javanische Menschenbild in Zukunft
nicht mehr haltbar, sofern sie statisch, unverénderlich und homogen aufgefasst sind.
Stattdessen ist wohl von Fall zu Fall der historische Kontext Javas und Indonesiens
starker zu beriicksichtigen. Dadurch ergibt sich die paradox anmutende Situation,
dass "Kultur" als Erklarungsfaktor immer wichtiger wird, bei genauerem Hinsehen
jedoch ein wohl nie ganz fassbares FlieBgleichgewicht darstellt.
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