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Glaubensfragen

Die in den letzten Jahren zu-
nehmend populäre Denkfi-
gur „abrahamitische Religi-

onen“ ist in der tagespolitisch aktuellen 
Debatte um Islamophobie und Frem-
denfeindlichkeit in der westlichen Welt 
sicherlich nützlich. Doch was bedeu-
tet diese Versicherung von Verwandt-
schaft im Geiste über traditionelle Grä-
ben hinweg für die Präsenz indischer 
Formen von Religion im Lande? 

Grundsätzliches zur religiösen 
Attraktion aus Indien

Die Entdeckung der Geschwisterlich-
keit von Judentum, Christentum und 
Islam ist einerseits dazu geeignet, alte 
Abgrenzungsmechanismen zu über-
winden. Die klassischen monothe-
istischen Religionen tragen den Ruf 
der religiösen Intoleranz und exklu-
siven Angrenzung mit sich, während 
der Polytheismus eher eine Basis für 
eine mehr oder weniger bekenntnis-
freie und insofern tolerante Spiritu-
alität zu bieten scheint. Schon Sig-
mund Freud („Der Mann Moses und 
die monotheistische Religion“) sah 

in der berüchtigten „Mosaischen Un-
terscheidung“ – nämlich zwischen 
dem einen Gott des eigenen Volkes 
und der Vielheit der anderen Götter 
– die Basis für das dem Monotheis-
mus inhärente Eiferertum. In dieser 
Unterscheidung liegt auch der Aus-
gangspunkt für Jan Assmanns Sicht 
auf den grundlegenden Unterschied 
zwischen dem grundsätzlich tolerant 
eingestellten, altägyptischen Polythe-
ismus und dem fanatischen Sonnen-
gott-Kult der Amarna-Zeit, der dann 
den biblischen Monotheismus inspi-
rierte („Moses der Ägypter“, „Die Mo-
saische Unterscheidung“). 

Vermutlich hat dieses Narrativ da-
mit zu tun, dass vielen Menschen in 
unserer Gegenwart Hinduismus und 
Buddhismus so viel attraktiver als die 
monotheistischen Religionen erschei-
nen. Der eine Gott, der als unnahbarer 
Herrscher über den Wolken thront und 
Rechenschaft einfordert, hat an Plausi-
bilität verloren. Wobei man dazu sagen 
muss, dass es auch innerhalb des brei-
ten Spektrums von Religion unter dem 
Dach des Hinduismus ausgesprochen 

monotheistische Glaubensformen und 
religiöse Praktiken gibt. Der Glaube an 
Krishna der bengalischen Tradition, in 
der die Hare Krishnas stehen, ist bei-
spielsweise ausgesprochen monotheis-
tisch angelegt: Gott (das heißt Krishna) 
ist ganz Person. Sein spielerisches Er-
scheinen auf Erden, und vor allem der 
Tanz mit den Hirtenmädchen von Braj, 
ist Inbegriff erlöster Existenz. Es man-
gelt in dieser Tradition übrigens nicht 
an Polemik gegenüber nicht-persona-
listischen Gottesbildern und anderen 
Religionen. Auch der Sikhismus ist 
monotheistisch, wenn auch sein Got-
tesbild weniger personalistisch ist.

Doch die offen missionarischen Hare 
Krishnas und die weniger missiona-
rischen Sikhs sind im Konzert der in-
disch inspirierten Religiosität in den 
Ländern des sogenannten Westens 
kleine Minderheiten. Viel bedeutender 
ist das mittlerweile ziemlich gut ver-
wurzelte Interesse an einer bekennt-
nisfreien Spiritualität, an Selbstver-
wirklichung durch Meditation, am 
Polytheismus als Toleranzformel, an 
Reinkarnation, an Achtsamkeitstrai-
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nings, Mandala-Malen und am Yoga 
als Entspannungstechnik. Die Ange-
bote auf dem Markt des Religiösen, die 
die indischen Religionen mit sich brin-
gen, sind niedrigschwellig und gleich-
zeitig unübersehbar.

Yoga-Matte und Ayurveda signali-
sieren Flexibilität, Stressresistenz, 
Gesundheit und Fitness. Ist es das 
Angebot der entspannten spirituell-
körperlichen Selbstoptimierung, die 
Hinduismus und Buddhismus im 
Westen so attraktiv machen? Unter-
suchungen zeigen, dass die Sache und 
der Begriff der Selbstverwirklichung 
im Zentrum der religiösen Bedürfnisse 
des gegenwärtigen urbanen gebildeten 
Menschen im Westen stehen. Insbe-
sondere die „Performer“ der Sinus-
Milieustudie 2019 – immerhin acht 
Prozent der Bevölkerung – steht dem 
Ausprobieren von Religionen und Ri-
tualen aus dem südasiatischen Raum 
aufgeschlossen gegenüber. Doch auch 
im Milieu der „Expeditiven“, der „Pre-
kären“ und der „Hedonisten“, ja so-
gar bei den „Sozialökologischen“ und 
selbst in der „bürgerlichen Mitte“ sind 
Formen indischer Religion angekom-
men, vom Yoga bis zum Glauben an 
Wiedergeburt. Das sind zusammen-
genommen rund zwei Drittel der Be-
völkerung in Deutschland.

Selbst oder Nicht-Selbst

Geht es in den südasiatischen Religi-
onen – im Gegensatz zu den abraha-
mitischen Religionen – um Selbstver-
wirklichung? Dies ist so leicht nicht 
zu sagen. Anthropologisch gesehen: 
„Atman“, die Basis der Person, ist tat-
sächlich wohl eher mit „Selbst“ zu 
übersetzen als mit dem Begriff „See-
le“. „Atman“ liegt jenseits alles Indi-
viduellen – und Atmagyan (Selbster-
kenntnis) ist nach Ansicht vieler der 
ganz großen hinduistischen Theolo-
gen die höchste Form der Erkenntnis. 
Der überlieferte Ausspruch des histo-
rischen Buddha (traditionell datiert 
583-483 v.Chr., wahrscheinlich 100 
bis 150 Jahre später), appa dipo bha-
va (Sei Dein eigenes Licht / Sei Dir 

selbst Licht) passt gut in die spätmo-
derne Landschaft, in der der Begriff 
der Selbstverwirklichung ganz oben 
auf der Liste der höchsten Güter steht.

Nach der Lehre des klassischen Ad-
vaita („Non-Dualismus“) ist dieses 
„Selbst“ mit dem Brahman identisch. 
Dieses geheimnisvolle Brahman ist in 
der späten vedischen Literatur sozusa-
gen das Göttliche schlechthin. Diese 
Gleichung Atman ist gleich Brahman 
– die ihre Ursprünge im spekulativen 
Denken der älteren Upanischaden 
(etwa 500 v. Chr.) und ihren philoso-
phischen Höhepunkt wohl in der Phi-
losophie Shankaras (um 700 n.Chr.) 
hat – erwies sich in der indischen Gei-
stesgeschichte als ungeheuer frucht-
bar. Es ist jedoch sicherlich nicht der 
Schlusspunkt indischen Nachden-
kens über das Wesen Gottes und des 
Menschen. Die großen Denker nach 
Shankara versuchten vielmehr, auch 
über die Erlösung hinweg an einem ge-
wissen Unterschied zwischen Mensch 
und Gott festzuhalten. 

Was die Substanz des Menschen dar-
stellt, was Tiere und Menschen von ei-
ner Verkörperung in die nächste mit-
nehmen, ist gar nicht so leicht zu sagen. 
Shankara jedenfalls wusste mehr zu sa-
gen, was Atman (individuelles Selbst) 
und Brahman (in manchen Upanischa-
den vielleicht: göttliches Selbst) nicht 
sind, als dass er hätte sagen können, 
was sie positiv sind.

Übrigens ist die Sache mit dem Selbst 
ein zentraler Punkt, in dem sich ein 
vom Advaita geprägter Hinduismus 
vom Buddhismus unterscheidet. Der 
historische Buddha, Stifter einer neu-
en Religion, lebte ungefähr in dem 
Zeitalter, als die älteren Upanischaden 
und das spekulative Nachdenken um 
die Substanz von Mensch und Gott 
in einer ersten und einzigartigen Blü-
te standen. Alle buddhistischen Schu-
len sind sich einig, dass Buddha das 
„Nicht-Selbst“ lehrte: Gemäß Bud-
dhismus gibt es gar kein Selbst als Sub-
stanz. Es gibt vielmehr nur eine ein-
zige Kette von Ereignissen, von denen 

eines das andere bewirkt. Nach einem 
alten buddhistischen Bild ist das, was 
gängiger Weise „Wiedergeburt“ ge-
nannt wird – die wie im Hinduismus 
alle Lebewesen betrifft, Menschen wie 
Tiere – wie Wellen, nachdem man ei-
nen Stein ins Wasser geworfen hat. 
Der Stein (das heißt der alte Körper) 
versinkt, doch er bewirkt einen Wel-
lenschlag (der neue Körper).

Freilich hat es in Indien zu allen Zeiten 
eine Vielzahl von philosophisch-theo-
logischen Schulen, eine große Plurali-
tät der Lehren und Schulphilosophien 
gegeben. Traditionell spricht man von 
sechs philosophischen Systemen, von 
denen Advaita nur eines ist. Überhaupt 
enthalten die indischen Religionen mit 
ihren zahllosen Kulten, Traditionen, 
Mythen und Theologien einen Plura-
lismus, der Europäer staunen machen 
kann. Während sich das Christentum 
über 2000 Jahre mit der Frage nach 
der richtigen und für alle verbindlichen 
Lehre abgequält hat, lebte und lebt der 
Hinduismus ohne einheitliche Lehrau-
torität und ohne zentrale Institutionen, 
die ihre Definitionen von Rechtgläu-
bigkeit allgemein durchsetzen wollen 
- also ohne zentralisierte Glaubens-
kongregation, Bischöfe und Päpste, 
wenngleich mit Hochschätzung des 
Zölibats, der Askese, der im allgemei-
nen brahmanischen Priesterkaste, des 
Kastensystems und des Patriarchats. 

Kolonialismus

Wer sich ernsthaft mit indischen Reli-
gionen beschäftigt, muss sich allerdings 
auch mit den Verzerrungen beschäfti-
gen, die der Kolonialismus und Postko-
lonialismus mit sich brachte und immer 
noch bringt. Ob die Indien-Interessen-
ten des 19. und frühen 20. Jahrhunderts 
die Region ihrer Wahl – nämlich den 
indischen Subkontinent - verherrlichten 
oder verdammten, romantisierten oder 
dämonisierten: So oder so war die In-
dienwissenschaft in ihre Zeitgeschichte 
eingebunden und offen oder verdeckt 
Teil der Wissensökonomie ihrer Epo-
che, die wiederum Teil von Beherr-
schungsstrategien war. Kolonialismus 
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besteht nicht nur aus militärischer Un-
terwerfung und ökonomischer Ausbeu-
tung, sondern auch aus der Aneignung 
von Wissen über die beherrschten Sub-
jekte, ihre Kulturen, Traditionen und 
Religionen. An der Beschäftigung mit 
diesen problematischen Seiten der Ge-
schichte der geistesgeschichtlichen For-
schung zu Südasien kommt heute kein 
Indologe mehr vorbei – ein Diskurs, der 
insbesondere von Edward Said und sei-
nem Buch „Orientalismus“ (1978) an-
gestoßen wurde.

Wer sich mit der neueren Kulturge-
schichte Indiens beschäftigt, ist im-
mer wieder direkt und indirekt mit 
der Frage der Bewertung des Koloni-
alismus konfrontiert. Wie groß ist der 
Schaden, den er angerichtet hat, wie 
ist sein Nutzen im Vergleich dazu zu 
bewerten? Einerseits trug die koloni-
ale Modernität die Ideen der Gleich-
heit und Geschwisterlichkeit in den 
südasiatischen Raum. Für Bheemrao 
Ambedkar (1891-1956) etwa, den hi-
storischen Führer der indischen Da-
lits („Kastenlose“) und Konvertit vom 
Hinduismus zum Buddhismus, war 
das Entkolonialisierungsprojekt mit 
der Überwindung der verhassten Ka-
stengesellschaft verknüpft, mit der 
Vision universaler Modernität, einer 
egalitären Gesellschaft und einer Ab-
lösung traditioneller sozialer Identi-
täten durch Nationalismus. Tatsäch-
lich wollte und will das unabhängige 

Indien eine moderne Staatsnation er-
richten, wie es die Verfassung und eine 
große Zahl von Gesetzen und Verord-
nungen vorschreibt. Doch die Kluft 
zwischen der Vision und der sozialen 
Wirklichkeit ist bis heute groß.

In jüngerer Zeit gilt vor allem Shashi 
Tharoor als einer der Wortführer der 
Klage über den enormen Schaden, 
den die Kolonialzeit auf allen Gebie-
ten angerichtet hat. Der Titel seines 
Buches An Era of Darkness: The Bri-
tish Empire in India von 2016 bringt 
seine Deutung der britischen Koloni-
alzeit auf den Punkt – was ihm in In-
dien sowohl Fans wie auch Feinde ge-
schaffen hat. Letztere werfen ihm unter 
anderem „Pop-Postkolonialismus“ vor 
(etwa Rothin Datta). Diese Debatte ist 
an sich so alt wie die Kolonialismuskri-
tik selbst. Das Spektrum des Antiko-
lonialismus-Diskurses kann und wird 
auch in Zukunft immer wieder neu ab-
gesteckt. Shashi Tharoor versucht im 
Grunde in seinem jüngsten Buch Why 
I am a Hindu von 2018 eine Art iden-
titätspolitischen Gegenentwurf zum 
Hindu-Nationalismus zu leisten. Sei-
ne hindu-nationalistischen Gegner, die 
mit der Regierungspartei Bharatiya Ja-
nata Party (BJP) sympathisieren, sehen 
in ihm dagegen lediglich einen zu spät 
gekommenen Verteidiger der ideolo-
gisch ausgebrannten Kongresspartei.

Nation und Religion

Für den seit den 1980er-Jahren rasant 
gewachsenen Hindu-Nationalismus 

steht die Rückbesinnung auf die iden-
titären Wurzeln Indiens und des Hin-
duismus im Zentrum ihres identitäts-
politischen Projekts. Einer der großen 
ideologischen Streitpunkte berührt 
die Frage der Identität des Hinduis-
mus in der Tat ganz unmittelbar. Es 
geht um die von den Hindu-Nationa-
listen als Aryan Invasion Theory hef-
tig bekämpfte, ansonsten aber von der 
Mehrheit seriöser Wissenschaftler als 
Tatsachenbefund betrachteten Ein-
wanderung der Indo-Arier nach 1500 
v.Chr. in die nordindische Tiefebene. 
Im Kampf gegen diese Theorie mobi-
lisiert auch die an sich sehr gut inte-
grierte Hindu-Diaspora ihre Kräfte, 
insbesondere in den USA. 

Die heftigen Reaktionen derer, die 
über die Tradition Bescheid zu wissen 
glauben, rühren zum Teil daher, dass es 
in Indien kaum akademisch verankerte 
Traditionen der kritischen Auseinan-
dersetzung mit Theologie und Religi-
on gibt. Aus Sicht der Kolonialherren 
war dies ein Fass, das besser geschlossen 
blieb, da bei religiösen Themen nichts 
als Ärger drohte. Im postkolonialen In-
dien nach 1947 herrscht bis heute eine 
grundlegende Skepsis gegenüber der 
Einrichtung von Lehrstühlen, die sich 
mit religionsgeschichtlichen bezie-
hungsweise theologischen Fragestel-
lungen befassen. Es handelt sich um 
eine Art verschwiegenes Einverständ-
nis der säkularistischen Religionsskep-
tiker und der auf sich selbst fokussier-
ten religiösen Institutionen, die nicht 
daran interessiert waren und sind, die 

Teilnehmer einer Yoga-Klasse in Goa
Bild: The Yoga People, flickr (CC BY-SA 2.0)
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Einrichtung von entsprechenden Stu-
diengängen an indischen Universitäten 
zu unterstützen und damit die Ausbil-
dung ihres Nachwuchses zu delegieren. 

Das Ergebnis ist, was der indische 
Gegenwartshistoriker Ramachandra 
Guha als ein Problem des politischen 
Konservativismus in Indien über-
haupt beschreibt, nämlich eine Art 
Schwanken religiöser und kulturel-
ler Diskurse zwischen Fremdenfeind-
lichkeit und Triumphalismus. Die 
Tendenz, insbesondere Christentum 
und Islam als ausländische Religionen 
und damit zu einer Störung im Getrie-
be des in sich gesättigten indischen 
Religionswesens zu brandmarken, hat 
in den letzten Jahren stetig zugenom-
men. Christen und Muslime indischer 
Identität sind dann nichts anders als 
eine Art Betriebsunfall der Geschich-
te, der am besten durch die „Heim-
kehr“ (ghar vāpasī) in den Hinduis-
mus korrigiert gehört.

Kern des Problems ist, dass es prak-
tisch kaum einen Raum für kritische 
Religionsdiskurse gibt, die sich der 
Kritik aussetzt und auch die Infrage-
stellung eigener Identitätskonstruk-
tionen einschließt. Eine kritische, 
selbstreflektierte hinduistische oder 
islamisch-indische Theologie in Aus-
einandersetzung mit den kritischen 
Fragen der Gegenwart – von den glo-
balen Herausforderungen der Religi-
onen vom Atheismus bis zur Klimaka-
tastrophe – darf nicht rein affirmativ 
eingestellt sein. Sie muss von Selbst-
erklärungs- und Selbstverteidigungs-
mechanismen loskommen, den Status 
quo verlassen und radikale Fragestel-
lungen aktiv ermutigen.

Kreative Herausforderung

Diese Überlegungen passen scheinbar 
mehr schlecht als recht zur Yoga-Mat-
te und den geistigen und körperlichen 
Entspannungs- und Selbstverwirkli-
chungsbedürfnissen des spätmoder-
nen Menschen. Kann man nicht ein-
fach mittels Yoga-Übungen chillen, 
es sich in der Meditation gut gehen 

lassen und einfach besser und acht-
samer durch die Härten des Berufsle-
bens und zu sich selbst kommen? Viele 
Praktizierende beteuern, dass Yoga 
eine Art wissenschaftlich fundierte 
geistig-körperliche Entspannungs-
technik sei und nichts direkt mit ei-
ner hinduistisch geprägten Lehre vom 
Menschen zu tun habe. 

Klar ist aber, dass Yoga im Hindu-
ismus als eines der genannten klas-
sischen sechs philosophischen Syste-
me gilt. Die körperlichen Übungen 
haben sich vermutlich etwa seit dem 
11. Jahrhundert in der eigentlich 
streng asketischen Hathayoga-Traditi-
on entwickelt. Darüber hinaus ist das, 
was heutzutage in einem sehr breiten 
Sinn als Yoga betrachtet wird, in ho-
hem Grad eine Entwicklung des 20. 
Jahrhunderts.

Einer der Schnittpunkte zwischen 
dem individuellen Erleben und dem 
politisch großen Ganzen ist der Wel-
tyogatag am 21. Juni, den die Verein-
ten Nationen auf Antrag Indiens 2014 
eingerichtet haben. Die indische Re-
gierung unter Premierminister Naren-
dra Modi, der selbst angeblich täglich 
Yoga praktiziert und sich im Wahl-
kampf 2019 meditierend medienwirk-
sam in einer Höhle fotografieren ließ, 
lässt ihre Botschaften überall in der 
Welt diesen Tag öffentlich als Image-
Kampagne für Yoga und für Indien 
inszenieren. 

Das Sich-Einlassen auf Yoga und auf 
indische Religionen ist, wie man an 
diesem Beispiel sieht, nicht ohne Kon-
text. Oder: Das Private ist immer auch 
politisch. Die kritische Perspektive 
ist nicht alles, aber sie ist auch nicht 
nichts. Dessen ungeachtet bleiben die 
indischen Religionen eine kreative 
Herausforderung für jeden, der sich 
ernsthaft mit ihnen beschäftigt. Die-
se Beschäftigung ist nicht nur Repara-
turbetrieb für die Härten des Kapita-
lismus. Sie kann auch als produktiver 
Impuls gegen spätmoderne Selbstop-
timierungsstrategien und für alterna-
tive Lebensformen wirken. 

Eine Religion, die nur dazu da ist, bei 
der Bewältigung des ein für alle Mal 
unwandelbaren Alltags zu helfen, ver-
liert ihre Kraft. Hinduismus und Bud-
dhismus sind nicht nur für die Wohl-
fühl-Oase da. Echte Spiritualität muss 
auch den Alltag, so wie er ist, in Fra-
ge stellen, gerade in Zeiten der an-
rollenden globalen Öko-Krise. Jeder 
weiß, dass wir unser Leben gründlich 
ändern müssen, sonst hat die Mensch-
heit als Ganzes womöglich keine Zu-
kunft. Private Lebensstrategien kön-
nen wohl als Vorbild wirken, bleiben 
aber ohne politischen Ansatz vermut-
lich fruchtlos. Eines kann sich Europa 
von Südasien beibringen lassen: etwas 
von der Kunst des Zusammenlebens 
von ganz unterschiedlichen Religi-
onen und Konfessionen, Kulten und 
Lehrtraditionen, Festen und Feiern. 
Wichtig ist, dass die südasiatischen 
Religionen angesichts des dringend 
erforderlichen interreligiösen Dialogs 
von Christentum, Islam und Judentum 
in Europa nicht an den Rand gedrängt 
werden. Sie sollten sich stattdessen ak-
tiv einmischen.
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