Michael von Briick

Santi und Danda - Harmonie durch Gewalt?
Friedensfordernde und friedenshemmende Faktoren im Hinduismus

Das Thema Religion und Fricde ist problematisch, wecil der rcligi-
onswisscnschaftliche Religionsbegriff vicldeutig ist und das Konzept
des Friedens cinecn Wertbegrilf impliziert, der kulturell und das
heiBt auch religios bedingt ist. Wegen dieser hermencutischen
Schwicrigkeiten  verzichtet wohl die zcitgendssische  Fricdensfor-
schung, so sic deskriptiv und soziologisch-analytisch vorgeht,
weitgchend auf cine Analysc des Faktors Religion!. Damit allerdings
wird ciner der entscheidenden Faktoren fir den Unfrieden in der
Menschheitsgeschichte  ausgeklammert, wic der Historiker leicht
belegen und jeder Zcitgenosse mit cinem Blick auf dic Landkarte
gegenwirtiger  Konflikte  demonstrieren kann. Ob  und inwiefern
Religionen anderscits  fricdensstiftend  wirken, ist ebenfalls ¢in
kontrovers diskuticrtes Problem.

Betrachtet man cine Religion wic den Hinduismus, wird das cben
angezeigtc methodische Problem noch verschirft. Zwar hat diese
Religon cinen  historisch abgeschlossenen  Kanon von Heiligen
Schriften (§ruti), dic auf ihre Aussagen zum Fricden untersucht
werden konnten, aber damit erfaBtc man weder den Hinduismus
noch dic Frage nach den tatsichlichen Faktoren, dic soziologisch
und politisch in bezug auf Fricdensfihigkeit und Friedenswillen im
Spicl sind. Es wirc also mecthodologisch naiv, "Fricdenswortc” aus
der fruti zu ziticren, danach "Kricgswortc” aufzulisten und somit zu
glauben, man habe (ricdensfordernde und fricdenshemmende Fak-
toren im Hinduismus aufgezeigt. Das heiBt nicht, daB dic Liste fir
Fricdensworte und ihr Gegenteil nicht lang und erbaulich wire und
obendrein cin  poctisch groBartiges Zcugnis des indischen Genius
bote, sondern cs heiBt, daB damit dic Frage nach der soziologischen
und politischen Relevanz des Themas nicht gestellt ist.
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Nun ist dic Wirklichkeit des Hinduismus so komplex, daB sich
allgemeine Urteile fast von selbst verbicten. Bekanntlich spricht
man in bezug auf den Hinduismus lieber von ecinem Komplex un-
terschiedlicher Religionen, die den geographischen Raum Indiens
und einiger anlerer Gebiete Siidostasiens, Ozeaniens, der Karibik
und vielleicht ncuerdings auch Englands und der USA geistig und
sozial prigen bzw. mitpragen.

Besonders aus dicsem Grunde miissen wir thematisch cingrenzen,
was im hinduistischen Berecich- unserer Vorstellung des Friedens
entspricht. Hier ist nicht nur der Begrifl Santi zu beachten, der vor
allem im spirituellen und auch psychologischen Sinn gebraucht wird,
sondern vor allem die im Mythos wurzelnden Vorstellungen von jta,
dharma und karman, dic hinduistischec Wertbegriffe auch im sozialen
und politischen Sinn entscheidend gepragt haben, wie in den
Litcraturen der dharmasastras und antha$astras deutlich wird.

Dic kosmische Ordnung sta wird in vedischer Zeit durch das
brahmanische Opfer aufrecht erhalten. Der dharma allerdings, der
sich aus eben dieser Ordnung ableitet und bereits in spitvedischer
Zeit die Dominanz gewinnt, betrifft die gesamte Gesellschaft, das
Handeln des Menschen in jeder Bezichung. Der dharma gliedert dic
Gesellschaft, sctzt ein Wertesystem und weist jedem cinzelnen die
angemessene Funktion zu. Wird der dharma gepflegt und aufrechter-
halten, ist dies ecin heilvoller, d.h. fricdensstiftender Zustand. Wird
er verletzt, herrscht Unfriede. Dabei spielt kultische Harmonie
cbenso cine Rolle wie psychische, soziale und politische. Es ist
gerade charakteristisch, daB diesc Bereiche unterschieden, aber
nicht getrennt werden.

Dic soziale und politische dharma-Ordnung, dic sich in der zweiten
Hilfte des ersten vorchristlichen Jahrtausends herausgebildet und
ctabliert hat und bis heute noch dic hinduistische Werteskala pragt,
kann vor allem in zwei hicrarchischen Grundmustern erfaBt werden:
in den vier Kasten (vama) und den vier Lebenszeitaltern (@rama).

Das Kastensystem ist Resultat der indischen Geschichte, dic in der
Uberlagerung verschiedener einheimischer Kulturen durch Einwande-
rungswellen der Indogermanen cin spezifisches Geprige erhalten
hat, das Kricg und Fricden iiber Jahrtausende bis hcute bestimmt.
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Stammeskulturen, dravidische Kulturen in Siidindien und die stadti-
schen FluBzivilisationen an Indus und Ganges haben bereits im 2.
vorchristlichen Jahrtausend existicrt, bevor die indogermanischen
Neuankdommlinge von Nordwesten her den Subkontinent eroberten.
Militdrisch  uberlegen, ethnographisch schwicher und kulturell in
viclem unterlegen (wic Lehnworte im Sanskrit aus dravidischen
Sprachen beweisen), muBten sich dic Indogermanen klimatisch-
kulturell anpassen, um zu iiberleben, gleichzeitig aber in Distanz
zur besicgten Vorbevolkerung gehen, um nicht aufgesogen zu
werden. Das Resultat ist das exogame Kastensystem, das differen-
ziert genug war, zusitzlich zu seiner rassentrennenden Funktion
arbeitsteilige Gesellschaften zu strukturieren. Die Vorbevolkerungen
wurden dabei “sanskritisiert" bzw. kolonisiert,” und dieser Prozel
hialt bis hcute an, wobei sich etwa dravidische Gegenbewegungen
nicht erst wihrend der letzten Jahrhunderte und Jahrzehnte?,
sondern bercits in Kklassischer Zeit z.B. mit der Bewegung der
Nayanars und Alvars oder cigenen Wertcordnungen, wic sic sich
ctwa in Tirdivalluvars Tirukkural #uBern, wehrten. Das Kastensystem
hat ecine einheitliche Gesellschalt geschaffen, dies kann man vicl-
leicht als friedensfordernd angesichts der Migrationen auf dem
indischen  Subkontinent begreifen, anderseits hat es sozial und
politisch repressive Ziige, was ein konlflikttrichtiges Moment ist.
Selbstverstandlich sind alle sozialen Organisationsmuster, ob sic nun
religios sanktioniert werden oder nicht, in diesem Sinne ambivalent.

Ganz allgemein ist zu sagen, daB fricdenshemmende und friedens-
fordernde Faktoren im Hinduismus in 2zwei Gruppen cingeteilt
werden konnen: (1) Faktoren, dic allgemein menschlich sind, wie
etwa Gruppenverhalten, das evolutionsbedingt sowohl Abgrenzung
nach auBen und somit Aggression wic auch Stabilisierung nach innen
und somit Gruppensolidaritit hervorbringt.

(2) Faktoren, dic historisch bedingt und spezifisch indisch sind,
z.B. das Kastensystem, das soziale Werte- und Organisationsnormen
stark lokalisiert und hierarchisiert, fcrner Regionalisicrung, die
durch Sprachen, Klimata, Migrationen gekennzeichnet ist, vor allem
aber die Eroberungen durch den Islam und spiter die curopiisch-
christlichen Kolonialmichte, dic cincn permanenten Identititskon-
flikt bedeuten, der in scinen Folgen und Gegenrcaktionen das
heutige Indien in der ZerreiBprobe stehen 1iBt. Uns interessiert hier
nur dic zweite Gruppe von Faktoren.

13



I1.
Vedische Zeit

Die Vedas bicten bereits ein differenziertes  Bild.  Einerscits
schwingt der Kricgsgott Indra seine Walfen und ist denen wohlge-
sonnen, die ihn anrufen und mit Opfern giinstig stimmen. Agni tritt
somit als Priester dem Indra zur Scite. Er gibt dcn Scgen fiir alle
Unternehmungen, auch die kriegerischen, wenn sie zum rechten
Zeitpunkt erfolgen. Es ist die Zcit der Eroberungen und Einwande-
rungen durch die Arier. Wir wissen nicht, wie dic militirische
Situation dabei aussah, ob dic Einwanderungen kriegerisch-plotzlich
oder einsickernd-allmahlich vor sich gingen. Mit Sicherheit findet
man beides.

Die groBen Kricge jedoch, von denen im Mahabharata berichtet
wird, sind Erbfolgckricge bercits ctablicrter Dynasticn. Diese Kricge
werden gedeutet, und zwar nicht nur im Sinnc der philosophischen
svadharma-Lehre, wie wir sie in der Bhagavadgita finden, sondern
auch auf mythischem Hintergrund. Das Morden auf dem Schlachtfeld
wird natiirlich auch im Mahabharata als ungeheuerlich empfunden.
Boten werden zwischen dcn verfeindeten Armeen ausgctauscht,
damit der Kampf verhindert wird, wobci der Autor aber resigniert
feststellen muB, daB der Mensch Sklave seiner Begicrden nach
Besitz ist.3 Eine interessante Geschichte allerdings erliutert, daB
der Schopfergott Brahma wegen moglicher Uberbevolkcrung cin
weibliches Wesen auf die Erde schicken wollte, um vicle Menschen
auszurotten. Mit Trinen in den Augen widersetzt sie sich und
bittet, daB sich dic Menschen wenigstens durch ihre eigenen Laster
gegenseitig ausrotten mogen.4

Indra ist Herr des Universums, bcwaffnct mit den kosmischen
Kriften (Donner), hat die Welt als scinen Wagen und wird angcru-
fen, um im Kampf beizustehen, damit das Volk rcichlich Beute
machen kann? Es ist aber bczeichnend, daB Indra nicht nur dem
Krieg vorsteht, sondern auch Fricden schafft, indem cr die Michte
des Bosen besiegt® Er wird angerufen, um exklusiv nur seinen
Schiitzlingen und niemandem sonst beizustehen.” Diescr henothe-
istisch-exklusive Zug der vedischen Gotter wird aber iiberlagert von
eincr Mentalitit, die bercits universal-mctaphysische Fragen stellt
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und dic Einheit des Kosmos, auch der Geschichte zum Thema hat®
Nicht nur das abstraktc Einc (ekam), sondern cben dicser machtig-
kricgerische Gott Indra enthdlt in sich bereits alle Welten und
Ercignissc glcichsam als Saat. Diec Entfaltung in der Vielfalt der
Welt, dic immer auch Entfaltung von Gegensitzen und Konflikten
ist, stellt scine Sclbstentfaltung dar.? Spiter wechseln dic Namen:
Siva, der in scinem Tanz dic Welt aus sciner cigenen Energic
hervorbringt und wicder zerstort, Kili, dic als scine Kraft (akti)
identifiziert, diesclbc  Funktion ibernimmt, oder der Krsna der
Bhagavadgita, der licbevoll alles lenkt und - hintergriindig betrach-
tet und auf hoheren BewuBtscinscbenen erfahrbar - auf schreckliche
Weise alles wieder zermalmt!®, es ist immer dieses Grundmuster
vorhanden. ‘

Politisch ist dic vedischc Zcit vom Ubcrgang der Nomadenkultur zu
scBhaften Ackerbaukulturen geprigt, dic nun ihr Territorium nach
auBen zu verteidigen haben. Unter den philosophischen Entwicklun-
gen in spitvedischer Zeit und dann vor allem im Vedanta wird aber
vor allem deutlich, daB andecre Volker, Gotter, Weltgegenden und
Herrschaftsanspriiche inklusiv in den einen iiberschaubaren Bereich
cingeglicdert werden. Was immer an Necuem begegnet - politisch,
kultisch, psychologisch - kann in dic Struktur der ecinen Wirklich-
keit (tad ekam) cingeordnet werden, wodurch Harmonic und Fricden
(santi) verwirklicht wird. Dicse inklusivistische Losung des Problems
der Vielheit (auch der vielen Werte- und Machtanspriiche) ist also
bereits in frihester Zeit ausgeprigt worden und fiir den Hinduismus
bis hecute typisch. Dies kann als fricdensfordernd bezeichnet wer-
den, wenn sich dic Phinomenc und Stromungen willig cinordnen
lassen. Solange etwa dic verschiedenen rassischen und sozialen
Schichten im Kastensystem ihre Identitit finden oder auch un-
terschiedliche Kulte und Gottesvorstellungen sich zuordnen lassen,
herrscht Harmonie. Strauben sich Religionen - wic der Islam und
das Christentum - gegen diesen Inklusivismus oder suchen Kasten
und Bewegungen das System zu sprengen, ist der Konlflikt vorpro-
grammiert.
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Dharma- und Artha$astras

Wic schon hervorgehoben, ist der Hinduismus keine abgrenzbare
Religion, sondern cinc gesamtc Lebenswirklichkeit im  Gebiet In-
diens, dic alle betrifft, dic sich nicht ausdriicklich von ihr abgren-
zen (wic Jainas, Buddhisten, Muslime, Sikhs, Christen usw.). Der
Begrilf Religion ist deshalb fiir diecses Phinomen problematisch,
zumal die Seclbstbezeichnung dhanma ectwas anderes meint. Der
dharma ist das kosmische Gesetz, dem der ecinzelne Mensch wie
auch dic Gescllschalt zu entsprechen hat. Man kennt den dharma
durch gottliche Offenbarung in den Vedas, dic wiederum inter-
preticrt werden durch die brahmanische Literatur, durchaus auch
aber durch das konkrete Verhalten, d.h. die Gewohnheiten und
Sittengesetze derjenigen, die sich auf die Vedas berufen. Im letzte-
ren Sinne gibt es also flexible Tradition und Anpassungsfihigkeit
der Kultur.!!

Hier ist es nun wichtig, dic wesentlichen Klassifikationen zu
nennen, denn durch sie bestimmt sich, was jeweils fir diese oder
jene Gruppe mit Frieden gemeint ist, und mehr noch: wie diesc
oder jene Gruppe den Frieden bzw. die notwendige Gewaltausiibung
zu praktizieren hat.

Grundsitzlich unterscheiden dic  hinduistischen dharma$astras  vier
Lebensziele (punisdrtha), die jeder Mensch in der ihm gemiBen und
von sciner sozialen (kastenmiBigen) und geistigen Stellung ab-
hingigen Weise zu erfilllen hat: artha (Wohlstand), kama (Sinnes-
lust), dharma (tugendhalftes und harmonisches Verhalten), mokga
(Befreiung aus dem Dascinskreislauf). Grundsitzlich sind die ersten
drei Ziele innerweltlich, da sic im samsara zu erfiillen sind, wih-
rend moksa den samsara transzendiert. Der dharma als kosmisches
Gesetz, das Harmonic verlangt, gilt aber auch in bezug auf artha
und kama. Die spirituclle Erzichung muB sich also im alltiglichen
Verhalten darstellen, und dies ist gewiB cin (ricdensforderndes
Moment, wenn auch nicht in jeder Hinsicht, wie wir schen werden.

Allerdings setzen diese Lebensziele Schwcrpunlslc, diec in den
unterschiedlichen Lcbensaltern des Menschen (asrama-dharma) zu
verschiedenen  Gewichtungen fithren. Jedes Lcbensalter weist dem
Individuum spezifische Pflichten zu, dic aber dem dhanma insgesamt
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unterstchen. So lebt der brahmacanin, der Student, in der Familie
des Lehrers (gurukula), dient ihm und empfingt Unterweisung.
Gehorsam ist hier eine der entscheidenden Tugenden. Vor allem
wird das gelernt, was dharma heiBt, und schon dadurch ist das
Handeln im folgenden Stadium qualifiziert. Der Haushalter (grhas-
thin) namlich ist verpflichtet, Wohlstand (artha) zu schaffen und
Sinnenlust (kama) so zu genieBen, daB in harmonischer Partner-
schaft der universale hieros gamos in jedem chelichen Akt neu
vollzogen wird. Das menschliche Handeln ist eingebettet in dic
Harmonie des Kosmos, der Reichtum muBl maBvoll bleibcn bzw. im
Sinne der Kastensolidaritit dem Wohl der Allgemcinheit dienen.
Vanaprastha, das Lcben in der Waldeinsiedelei, ist der nidchste
Schritt, cine Vervollkommnung in der spiritucllen Praxis, die
schlicBlich zur volligen Aufgabe aller Bindungen in sannyasa, dem
vierten Stadium fithrt. Der sannyasin lebt vollig gewaltfrei, cr
nimmt nur, was ihm gegeben wird und strahlt santi in der Gesell-
schaft aus. Das ist sein dharma, das aber mit den anderen dharma
in Zusammenhang steht.

Dieses ideal-typische System ist so natiirlich nic von der gesamten
Gesellschaft in Reinkultur praktiziert worden. Es setzt aber auch
heute noch Wertemuster, die unterschwellig in der indischen
Gescllschaft wirksam sind. Durch Migration, Urbanisicrung und
Industrialisierung wird der Hinduismus allerdings gerade an dieser
Stelle stark getroffen. Einst giltige MaBstabe verschwinden und es
bleibt ein Werte-Vakuum, das Konflikte schiirt und friedenshemmend
wirkt.

SchlicBlich ist das entscheidende soziale Muster die Kastengliede-
rung, aul dic im cinzelnen cinzugehen hier allerdings nicht moglich
ist.)2 Nur soviel sei gesagt: Die, wic bereits angedeutet, historisch
bedingte und religios sanktionierte! Kastenglicderung schreibt dem
ksatriya dic Funktion zu, den dharma auch mittels Gewalt (dapda)
und Kiriegsfiihrung aufrechtzuerhalten. Gewalt dient zur Strafe und
Abschreckung, Krieg gilt - so dic Manusmsti und vor allem Kauti-
lyas Arthagastra - als wohl unvermeidlich.

GemaB der Klassifikationsschemata der indischen Gesellschalt bleibt
der dharma nicht abstrakt, sondern bedcutet fiir jede Kaste den

jeweiligen svadharma, dh. die ecigene Pflicht, der das Individuum
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nachzukommen hat, damit dic kosmische Ordnung aufrcchterhalten
und somit Harmonic und Fricden (santi) crhalten werden. Wenn ein
Brahmanc ctwa zur prinzipicllen Gewaltlosigkeit (ahimsa) verpflich-
tet ist - ein Konzept, das aus dem Jainismus stammt und urspriing-
lich so nicht fiir dic brahmanischen Kreisc verbindlich war, - so
obliegt es dem Konig, durch Ausiibung von strafender Gewalt
(dapda) die Gesellschaft in Schranken zu halten. Ein Konig, der
diescm seinem svadharma nicht nachkommt, ist ein Ubel fir das
Land wie ein Brahmane, der das Studium der Vedas vernachlissigen
wiirde.!¥ Dem entsprechend waren auch vor dem Gesctz nicht alle
gleich, obwohl abstrakt gesehen auch Manu meint, alle Menschen
seien gleich geboren, was im metaphysischen, nicht aber im sozialen
Sinn gilt.!> Wer sich etwa an Fraucn aus nicderen Kasten vergeht,
hat nach altindischem Gesetz entsprechend der Kaste des Oplers
abgestulte Geldstrafen zu zahlen. Wer aber einer Frau der oberen
Kasten Gewalt antut, muB mit der Todesstrafe rechnen.!® In der
modecrnen und sdkularen indischen Verfassung gibt es solche Un-
terscheidungen zwar nicht, doch wird auf den Dorfern direkt oder
indirckt durchaus so gedacht und gchandelt. Dies schafft Konlflikte,
die Aggression und Gewalt verursachen, wie sie in taglichen Ka-
stenkdampfen iiberall spiirbar werden.

Manu und Kautilya sind zweifcllos dic bedcutendsten Autoren, die
mit der Manusm;ti17 und dem Arthasastra!® (letzteres erst 1908
wiedcrentdeckt) die kosmo-sozialen Normen des Hinduismus ihrer
Zeit (wohl etwa 1. bis 2. nachchristliches Jahrhundert, im Grund-
stock aber dlter) beschricbcn und zugleich systematisiert und
gepragt haben.

Alle einzelnen Rcgeln werden in den Kontext der kosmischen
Ordnung gestellt, ja der kultische und ethische Aspekt der sozialen
Vorschriften konnen gar nicht getrennt werden.!” Dic Sozialordnung
(der Kasten) ist ein Aspckt der Thecogonic des brahman selbst und
hat damit absolute Autoritit2® Manu Ichrt die Unterscheidung
zweicr Gewalten:  a) Lehre und Erzichung, die den Brahmancn
oblicgt, und b) militirischer Schutz des Volkes vor inneren und
auBeren Fcinden, den die Ksatriyas zu gewahrleisten haben. Vor
allem ist damit dic Aufrechterhaltung der Kastenordnung und ihrer
Restriktioncn gemeint.?! Der  Schliissclbegriff ist hicr dapda. Wie
JJ. Meycr ibcrzeugend nachgewicsen hat, ist damit nicht nur das
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konigliche Strafhandeln im juristischen Sinn gemeint, sondern
Gewalt- und Machtausitbung iiberhaupt.22 Schon im Mahabharata
heiBt es, daB dapda den Fortbestand des Universums crmoglicht,
“sonst friBen, wic im Wasser dic Fische, dic Stirkeren die Schwi-
cheren auf*.2® Gibe cs nicht dapda, so blicbe das Midchen nicht
keusch, der Schiller wiirde nicht lernen, keiner wiirde die Kihe
mclken und Eigentum anerkennen, es gabe Mord und Totschlag, und
auch dic Ticre konnten nicht ins Joch genommen werden, um den
Wagen zu zichen.2

Allerdings gibt cs unterschicdliche Formen des dapda, die wiederum
kastenspezifisch sind: "Der danga des Brahmanen geschicht durch
das Wort, der des Ksatriya durch dic Anwendung des starken /)rms
der des Vaidya durch Weggeben (von matericllen Giitern). Der Sudra
hat kein dapda. "2 Was den Vaifya ctwa betrifft, so kann ecr in
seiner Ausiibung von danda, dic in dana (Geben) besteht, das tun,
was wir Bestechung nennen. Gewalt ist also cin Mittel, das ent-
sprechend der kosmischen Ordnung cinzusetzen ist, um die Harmonic
zu erhalten.

Diesc Einbindung menschlicher Machtausiibung in das kosmische
Geschchen konnte durchaus als fricdensstiftend, gerade auch im
Sinne des Friedens mit der Natur, betrachtet werden. Allerdings
sind dic Massen der unteren Kaste und die noch zahlreicheren
Kastenlosen von dapda, dh. von Verantwortung und der Moglich-
keit, ihrem Recht selbst Geltung zu verschaffen, ausgeschlossen.
Das ist dic Ursache fiir unkontrollierte Gewaltausiibbung, wic man in
Indien taglich sehen kann.

Alles hingt an dapda, und dic Aufrechterhaltung des dhama ist nur
durch danda moglich. Damit aber wird nicht nur das politische
Geschchen, sondern der Verlauf des samisara und letztlich das Heil
iiberhaupt, das ja aufgrund des Verhaltens im samsara crlangt wird,
von der Ausiibung des dal.uja abhingig gemacht.26 Fiir Manu, der
cin Preislied auf danda singt, ist dic Gewaltausiibung jedenfalls
gottliches Geschenk. 21 Manu hilt den Eroberungskricg fir moglich,
schreibt  allerdings dic  VerhaltnismaBigkeit der Mittel vor.2 Der
Eroberungskricg hat reinigende Wirkung, und dies sci im Kali-Yuga,
dem Zcitalter der Gcsc[zlosngkcn zur Erhaltung des dhanna notig,

Wir wollen nun cinige Einzelbeispicle aus Kautilyas Arthad3stra
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anfithren:2%

Die Theorie der Politik wurzelt hicr im harmonischen Ineinander-
spiel der vier Kasten, dic cine Art "konzerticrte Aktion" bilden.
Die Herrschaftsrollen werden mit Berufung auf Manu aus dem
Mythos legitimiert. Es darf aber keinc Willkirherrschaft geben,
was zum Beispiel darin zum Ausdruck kommt, daB der Konig einmal
verpachtetes Land nicht konfiszieren darf. Brahmanen genieBen
allerdings besondere Privilegien, und zwar sowohl in bezug auf das
Steuerrecht wie hinsichtlich der milderen Strafen, mit denen ihre
Vergehen geahndet werden.

Im 6. Buch werden die Grundlagen des Staatenkreises erortert.
Bekanntlich knipft Kautilya an die Vorstellung des cakravartin,
des Weltenherrschers an, die schon die Maurya-Kaiser als Konigs-
idcologic kanntcn. Bedeutendster Sohn dicses Hauscs ist Asoka (um
250 v. Chr)), der, zum Buddhismus konverticrt, als erster histori-
scher Friedenskonig der Weltgeschichte gefeiert wird, nachdem er
allerdings in blutigen Feldzigen scin Reich ausgedehnt und geeint
hatte. 3 Der Konig ist (potenticller) Weltenherrscher, und es ist
vollig legitim, wenn er sein Reich vergroBert, um gleichsam den
dharma-Herrschalts-Bereich zu erweitern. Bei Kautilya entspricht
diesem Konzept der vijigisu, der als expansiver Machtpolitiker im
Zentrum eines Kreises vorgestellt wird, bei dem der nichste Ring
angrenzender Staaten als feindlich gilt, die Staaten, diec wiederum
an die des ersten Ringes von aullen angrenzen, als potentielle
Verbiindete usw. Mit allen Mitteln der ZweckmabBigkeit (was Liigen,
Bestechung, Spionage usw. einschlieBt), ist dementsprechend ge-
schickte Machtpolitik nicht nur erlaubt, sondern Pflicht des Konigs.
Friedensvertrage sind als zweckmiBiges Mittel im Falle eines
Gleichstands der Krifte sinnvoll, aber kein Zweck in sich3!
Kautilya argumentiert gegen andcre Autorititen, daB einerseits
weniger die Tatkraft eincs Konigs ausschlaggebend sei, sondern
seine finanzielle Stirke, dic es ihm erlaubt, klugen Rat und vor
allem Verbiindete zu kaufen. Andererscits aber ist auf dieser
Grundlage List und guter Rat von Vorteil, um die Kunst des
Moglichen mit dem geringsten Einsatz von Mitteln zu praktizie-
ren2 Im einzclnen werden Kricgslisten cmpfohlen, die vom Anstif-
ten zum Verrat in den Reihen des Gegners iiber das Anlegen von
Hinterhalten bis zur Kesselschlacht reichen.3
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Bhagavdgita

Wie kaum cin anderer Text hat die Gita nicht nur den Hinduismus
der Gebildeten geprigt, sondern sich als Glaubensbuch und Werte-
maBstab fiir das tigliche Leben bis in die untersten Volksschichten
der Analphabeten Geltung verschafft. Die Gita ist etwa zur gleichen
Zeit wic dic dharmasdstras cntstanden, sic ist ecingebettet in das
groBe Epos Mahabharata, und ein Erbfolgekonflikt, der in der
Frithzeit kurz nach den Einwanderungen stattfindet, ist der AnlaB
fir dic Belchrungen iiber den dhanma, die in der Gita hochst
differenziert gegcben werden. Fir den Helden, den Prinzen Arjuna,
ist ecin Pflichtkonflikt entstanden, der uns einzigartige Einsicht in
das Problem friedensfordernder und friedenshemmender Faktoren im
Hinduismus erlaubt.

Arjuna ist Prinz, also cin kgatriya-Krieger, der auf dem Schlacht-
feld stcht und Zweifel bekommt, ob das Toten rechtens sei. Der
Gott Krspa iiberredet den Prinzen Arjuna zum Kampf.** Arjuna ist
nun zweifellos nicht kampfunwillig, weil er ecinem allgemeinen
ahimsa-Prinzip angchangen oder pazifistische Skrupel bekommen
hitte, sondern weil er erkennt, daB auf der gegnerischen Secite des
Schlachtfeldes Verwandte zum Kampf angetreten sind. Die Bindung
an Familiec und Clan, dic dem allgemeinen zeitlosen Sittenkodex
(sanatana kula dharma) entspricht, 1aBt ihn zogern.® Scin svadhar-
ma als Angehoriger der ksatriya-Kaste steht dem entgegen, und
Krsna iiberzeugt ihn, daB diese Pflicht hoher zu bewerten sei, da es
sich um ecinen gerechten Krieg handle, der der Wiederherstellung
der Ordnung (dharma) diene. Der Kampf Arjunas ist also nicht
Aggression, sondern cine Form von danda. Das Schlachtfeld von
Kuruksetra ist dhannaksetra.

Interessant sind die Argumente, die der Gott Krsna anfithrt, um
Arjuna zum Kampf zu ermutigen. Es sind dies vor allem der Dualis-
mus von Leib und Geist, dic Lehre vom absichts- und ichfreien
Handeln (naiskarmya) und der Hinweis auf die notwendige Partizipa-
tion am gottlichen Schopfungs- und Ordnungshandeln.

a) Das erste Argument ist einec Beschwichtigung, die nur bedingt
iiberzeugen kann. Krsna erklirt, daB Arjuna ja gar nicht den ewigen

(nitya) und ungeborenen (gja), darum auch unsterblichen (avindsina)
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Geist toten konne3® Das Unvergingliche wird zuniichst nicht niher
bezeichnet, es ist “der Verkorperte® (Saririn), aber gemeint st
natirlich der atman, der inncrc Lenker (antaryamin), der gerade
nicht das individuclle Ich bezcichnet. Der atman ist dem Kreislauf
der Geburten nicht untcrworfen, und mit Krsna’s Argument wird
also dieser samsara uberhaupt als irrelcvant ‘for die Wahrheitsfin-
dung betrachtet. Dann aber stellt sich die Frage, weshalb dem
dhanma iiberhaupt zur Geltung dcs samsara verholfen werden muB.
Das Argument endet im ZirkelschluB.

b) Das Handeln in Pflichterfillung darf nicht die Resultate (phala)
des Handelns zum Ziel haben3” Nicht Abwigung des Erfolges oder
MiBerfolges also motiviert zur Gewaltanwendung (oder deren
Unterlassung), sondern allein der rechtfertigende  Hintergrund
(dharma). Damit ist der Ideologie vehcment widersprochen, die
Kautilya vertritt. Wenn das Handeln nicht aus der Begicrde nach
einem Ziel entspringt und somit keine egoistische Motivation im
Spiel ist, erzeugt die Tat auch kein kannan. Die Gita sagt: "Der
Mann, der alles Verlangen aufgibt und ohnc Bcgierde lebt, nichts
sein Eigentum nennt und frei von Egoismus ist, der geht in Frieden
hin."¥® Da Arjuna also, seincm svadharma entsprechend, kein
karman auf sich ladt, wenn er gleichsam vollig ohne emotionsbe-
stimmte Absicht wie Wut, HaB usw. totct, entsteht ihm kein karmi-
scher Nachteil. Die Tat wirkt nicht auf ihn selbst zuriick. Arjuna
kann also auch im Toten Frieden (s@nti) finden, wenn er dabei
nicht ichverhaftet ist. Dieses Argument liBt den Tenor anklingen,
der den ganzen Hinduismus durchzieht, wobei das Friedensproblem
als letztlich spirituclle Frage erschceint.

c) Fiir Arjuna stellt sich nun dic Frage: wodurch erlangt man Heil?
Gott Krsna antwortct: weder durch Askcse, noch durch den Ver-
such, iiberhaupt nicht zu handeln (was unmoglich ist), sondern
durch Handeln im eben genannten Sinne, wodurch die notwendige
Tat (niyata karma) getan wird. Notwendig ist sie als Opfer an die
Gotter, von denen letztlich jede Tat herkommt. Der hochste Schop-
fer-Gott selbst ist in eben dieser Tat gegenwirtig, weil er durch
sic die Welt crschafft und erhilt® Nicht Arjuna also ist der
Tater im Toten, sondern es ist die gottliche Kraft durch die
Prinzipien, dic der schopferischen und zerstorerischen  Natur

(prakiti) innewohnen.*
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Lehrreich ist an diesem fiirr den gesamten Hinduismus maBgeblichen
Gesprach zweicrlei:

1. die Verbindung von dharma, svadharma und karman;

2. dic spirituelle Qualifikation des Handelns.

1. karman: Diescr Begriff ist zentral fir unser Thema. Er bcesagt,
daB die Welt einen unaufloslichen Zusammenhang bildet, daB das
Gesetz der Kausalitit auch im moralischen Bereich gilt! Jede Tat
hat nicht nur einc duBere Wirkung, sondern sie wirkt insofern auf
den Tiater unmittelbar zuriick, als sie sein karmisches Feld pragt,
das eine Art Personlichkeitsstruktur bildet, was wiederum Aus-
wirkungen auf zukiinftiges Denken und Handeln hat. Dieses Feld
wird nicht unterbrochen, wenn der betreffende Mensch stirbt,
sondern es schafft die Bedingungen fiir eine neue Existenz. Erst
wenn alle karmischen Verkniipfungen aufgelost sind, kann der
Betreffende Hcil oder Befreiung (moksa) crfahren. Wie dies im
cinzelnen geschieht, wird in den unterschiedlichen philosophischen
Systemen (darfana) und religiosen Traditionen verschieden beurteilt,
aber das Grundmuster verbindet den gesamten Hinduismus.

Eine kricgerische Handlung oder auch sonst jede Aggression hat
also nicht nur zur Folge, daB cin anderer verletzt oder getotet
wird, sondern belastet vor allem das cigene kamman. Die indischen
Decnker waren meist vielmehr an diesem als an jenem Aspekt
intercssiert. Dabei ist Aggressivitit die Folge des Ich-Strebens, was
auf der Illusion beruht, das individuelle Ich sei das, womit sich der
Mensch zu identifizicren habe, um seiner Identitit gewahr zu
werden. Aggressivitat ist Ich-Bchauptung, die durch die Projektion
eigener Wiinsche cin Ich stabilisicren mochte, das so aber gar nicht
existiert. Hier sind sich Hindus und Buddhisten einig. Was nun aber
tatsachlich existicrt und womit sich der Mensch identifizieren solle,
ist zwischen beciden - aber auch innerhalb des Hinduismus - um-
stritten.

Wir konnen dic Ursachenbeschreibung fiir die Aggressivitat hier
kurz und dies wicderum nur mit Bezug auf den Vedanta demonstrie-
ren. Mit geringen Modifikationen gilt sie fiir die meisten indischen
Denksysteme:42 Das Ubcl beruht auf dem Nichtwissen des brahman,
des letzten und absoluten Grundes der Wirklichkeit, wobei aber
schlicBlich auch das brahman durch scine maya, die verschleiernde
und zugleich schopferische Kraft, Urheber der Verblendung ist4
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Wer meint, er sei vom brahman getrennt, identifiziert sich als
isolicrt dastchendes Ich. Um dicses Ich behaupten zu konnen,
grenzt er sich ab und begeht bose Taten. Denn durch dic Isolation
wird der Mensch von Angst befallen®, und Angst ist dic Wurzel
der Aggressivitit. Die Illusion (avidya) erzeugt weiterhin falsche
Identifizicrung mit cndlichen Dingen und Ziclen®, und das hat den
fortwahrenden  Ich-Behauptungskampf der Individuen zur Folge?,
Wenn man nicht erkennt, daB alle Wesen ihre Identitit im atman
haben, dem wahren Sclbst, das mit dem brahman identisch oder
zumindest ganz eng verbunden ist, kann man nicht zur Befreiung
(moksa) von dieser Illusion finden. Das Bose und die Aggressivitat
beruhen hicr also auf ciner existenticllen Illusion, dic allerdings
schr wirksam ist und dic Menschen in cine Kette von Leiden stiirzt.
Warum das alles? Es ist dic fa, das Spicl Gottes.

2. Spirituelle Qualifikation des Handelns: Das Spiel verlauft nach
Regeln, und die sind durch den dharma gesctzt, an den sich der
Mensch zu halten hat. Dharmma ist nun aber nicht nur die Moral, die
im Interim des sanisara Giiltigkeit hitte, um dem Chaos der Leiden-
schaften Ziigel anzulegen, sondern dhanna ist, wie wir am Beispicl
des Arjuna sahen, dic Verhaltensweise, dic ein Handecln zuliBt, das
kein ncues karman erzeugt, den Menschen reinigt und somit der
Befrciung naher bringt. Dic ersten drei der vier purusartha (artha,
Wohistand; kama, Sinneslust; dharmma, Tugend und harmonisches
Handeln) sind darum so aufeinander bezogen, daB eines im Zusam-
menhang der anderen entwickelt werden soll, alle aber dem dharma
im absoluten Sinn ecntsprechen, damit letztlich dic Bedingungen fiir
das viertc Ziel, das dem Ganzen Sinn gibt, namlich moksa, Befrci-
ung, geschaffen werden.

Gelassenheit, diec aus der Loslosung vom Ich kommt, ist dic Grund-
lage fir das Handeln, auch fir dic Ausiibbung von Gewalt (danda),
dic dem Konig um der Erhaltung der Ordnung willen aufgetragen
ist. Dies meint dic Definition fiir Geduld (ksanti), als Voraussctzung
fir Frieden (santi), dic Safkara sclbst gibt: Unverinderlichkeit des
Gemiites, wenn cinem dies oder das getotet wird 47
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I11.

Es bleibt zu fragen, was dies fur den zcitgenossischen Hinduismus
bzw. das gegenwirtige Indicn bedcutct. Alle Argumente und Traditi-
onen, die wir angefihrt hatten, sind im heutigen Indicn lebendig,
und zwar nicht nur als Instanzen, auf dic man sich beruft, sondern
vor allem als mehr oder weniger reflektiertes Wertesystem, in dem
die Kasten nach wie vor ihre Identitét finden.

Wir haben bisher vermieden, Gandhi zu erwihnen, an dessen Denken
und Werk vermutlich zuerst gedacht wird, wenn man von friedens-
fordernden Faktoren im Hinduismus spricht. Scine Methode des
Festhaltens an der Wahrheit (satyagraha) auf dem Hintergrund der
unbedingten Gewaltlosigkeit (ahimisa) legt diese Verbindung nahe.
Allerdings ist Gandhis EinfluB gegenwirtig in Indien relativ gering.
Man wird aber auch nicht sagen konnen, daB sein Denken geschei-
tert sei. Es ist, vom antibritischcn Befrciungskampf einmal abge-
sehen, noch nicht zum Zuge gekommen. Dabei ist es kein Geheim-
nis, daB Gandhis gewaltfreier Versuch, friedensfordernd in den
Streit von Muslimen und Hindus sowie zwischen den Kasten und
Kastenlosen cinzugreifen, zutiefst auch von nicht-hinduistischen
Elementen, d.h. vor allem vom Jainismus und der Bergpredigt,
geprigt war.® Gandhis Denken steht natirlich vor dem Dilemma,
daB der ahimsa-Gedanke nicht mit der klassischen svadharma-
Theorie vereinbar ist, weshalb sich Gandhi ebenso auf die Bhaga-
vadgita berufen konnte wic scin Morder.?? Dies weist wiederum auf
die Ambivalecnz hin, die in jeder Religion begriindet liegt, so auch
im Hinduismus: Er verkiindet ein Idcal der Harmonie, dessen Durch-
setzung im politisch-gesellschaftlichen Bereich Gewalt auslost und
somit Disharmonic erzeugt.

Solange die hinduistischen Ideale allein den Aspekt der spirituellen
Vervollkkommnung, der Mecditation und inncren Lauterung betreffen
und $anti als innerer Zustand des “"Seclenfriedens” in der vollkom-
mencn niviti des sannyasin  erscheint, haben verschicdene hindui-
stische Schulen viel Friedensforderndes beizutragen. Allein die
Analyse des menschlichen Verlangens, das zu Aggression fiihrt, ist
in diesem Sinn &uBerst hilfreich, wobci dicsbeziiglich viele Erkennt-
nissc der buddhistischen Schulen in den Hinduismus aufgenommen
wurden.
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Wenn allerdings dic soziale Realitiit betrachtet wird, so zeigt der
Hinduismus ein zwiespiltiges Bild, das sich nicht nur aus der
Differenz von Anspruch und Wirklichkeit ergibt. Es bedarf keiner
Erorterung, daB das Problem der Unberiihrbarkeit ein “Krebsge-
schwiir" des Hinduismus ist, das nicht nur Gandhi ausmerzen wollte.
Es ist bezeichnend, daB hier cine der Hauptursachen fir gewaltsam
ausgetragene Konflikte im heutigen Indien besteht. Viele Spannun-
gen zwischen dem Islam und dem Hinduismus sind zwar ein Ventil
fur die kastenmiBig bedingte Gruppensolidaritit, mit dem sich
wirtschaftliche und politische Frustrationen entladen. Mehr noch
kann man aber beobachten, daB Religionskonflikte zwischen diesen
beiden Gruppen wegen der Gruppen-Konversionen von kastenlosen
Hindus zum Islam entstanden. Diese haben nun ihre Ursache primar
nicht in materiell unterstiitzten Abwerbungskampagnen der Muslime,
sondern in dem Versuch des Aufbegehrens der Kastenlosen gegen
die Unfihigkeit des Hinduismus, dieses Problem der Unberiihrbarkeit
zu losen”” Fortschritte gibt es wiahrend der letzten Jahrzchnte
durchaus zu verzeichnen, aber diese Unfahigkeit ist der eigentlich
friedenshemmende Faktor im gegenwiartigen Hinduismus. Durch
Riickbesinnung auf die authentischen Traditionen des Hinduismus (so .
auf Manu, dic Dharmasastras, die Gita), die auch von "fundamen-
talistischen” Gruppen angestrebt wird (Shiv Sena, RSS), konnte an
diesem Punkt durchaus gewaltiiberwindendes Handeln moglich sein.

Obwohl das Kastensystem als solches in der Geschichte Stabilitat,
soziale Sicherheit und Ausgleich gegen moglichen MachtmiBbrauch
eines Herrschers gebracht hat, vermag es dies unter den Bedingun-
gen der Moderne nicht mehr zu leisten, wenn auch noch keine
Institutionen sichtbar sind, die an die Stelle treten konnten! Die
Kastensolidaritit mite vom Hinduismus durch eine wirklich natio-
nale oder politisch-universale Gesamtschau ersetzt werden. Dabei
kann an dic Toleranz angckniipft werden, die sich aus der Kasten-
mentalitiat selbst entwickelt hat: Die strengen und strukturierenden
MaBstabe etwa der Speise- und Reinheitsvorschriften gelten ja nur
fur dic eigene Kaste, die aber neben anderen existiert, dic andere
Normen und Werte haben, was Toleranz voraussetzt.>2 Allerdings ist
damit nicht die Aufgabe beschrieben, von der Toleranz fir zur
Solidaritit mit den jeweils anderen Gruppen iiberzugehen. Ob der
gegenwirtige Hinduismus - abgeschen von einigen Philosophen und
im interreligiosen Dialog Engagierten - dazu in der Lage ist, kann
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nicht vorhergeschen werden. Nationalistische und fundamentali-
stischc Stromungen stimmen viclmechr exklusivistische Tone an,
wobei  sowohl dic Dcklassicrten  und “"De-kastierten™ wie auch
Muslime, Christen und Sikhs ausgeschlossen und aggressiv bekampft
werden, wenn sic sich nicht vercinnahmen lassen, was in vielen
Fillen die Prcisgabe ihrer Identitit bedcuten wiirde. Ein echter
Pluralismus, der das empirisch Viclfiltige auch in seiner politischen
und sozialen Eigenart gelten lassen muB, hat in der Tradition der
Arthasastras wenig Chancen. Damit scheinen aber die fricdenshem-
menden  Faktoren im gegenwirtigen Indien zumindest stark zum
Zugc zu kommen.

Allerdings hat ein solcher Pluralismus in der hinduistischen Tra-
dition Ansatzpunkte, die friedensfordernd wirken konnen. Drei
diescr Faktoren seicn genannt:

1. Der Hinduismus versteht sich trotz groBter kultischer und
philosophischer Unterschicde als Einhcit. Der dharma als allgemeines
Gesctz, das soziale Harmonie bewirkt, entspricht dem kosmischen
rta sowie der individuellen Verantwortung im karman. Der dharma
aber ist letztlich erfahrbar in einer spiritucllen Erfahrung (anub-
hava), dic alle konkreten Ausdrucksformen transzendiert.33 Isolatio-
nistischc Identititsfindung kann cs danach nicht geben. Kultisch hat
cs im, Hinduismus immer wieder Exklusivitit gegeben, d.h. Vispuiten
und Sivaiten ctwa haben durchaus jeweils eigenc und abgegrenzte
Kultgemcinschaften aufgebaut, vor allem bevor die bhakti-Frommig-
keit etwa seit dem 11. Jahrhundert nach Christus Einheit stiftete.
Trotz dieser Exklusivitit aber ist die Verpflichtung, unter dem
cinecm dharma zu leben, nicht zerstoért worden.

2. Das Konzept von adhikara (die jc spezifische Eigenart) erlaubt
Toleranz auf padagogischem Hintergrund. Je nach spiritueller Reife
oder den Umstinden und Fihigkeciten entsprechend, kann eciner
Person dicse oder jene Religionsform angemessen sein. So konnen
das aktive Handecln (karma marga), dic hingcbungsvolle Frommigkeit
(bhakti marga) oder die intelicktuclle Wahrhcitssuche (j2@na marga),
cinc mchr am Kult oder mehr an der Kontcmplation orientierte
Frommigkeit fir den einen oder anderen zum angemesscnen Aus-
druck der Religion werden. GemiB scinen eigenen karmischen
Potenzen wichst der Mensch allmihlich, ohne daB institutioneller
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Druck von sciten religioser Autorititen sinnvoll oder notwendig
wire. Die Viclfalt im hinduistischen Panthcon wird durch dicse
Klammer wirkungsvoll zusammengchaltien, wic dic  Bhagavadgita
klassisch formulicrt:>* "Welche Form auch immer irgendein Gliubi-
ger mit tiefcm Glauben anzubcten wiinscht, so bin ich es, der
seinen unerschiitterlichen Glauben (in eben dieser Form) befestigt."

3. Der gesamte Hinduismus ist von eincr Schnsucht nach Gott bzw.
der Gottin durchdrungen. Die gesamte bhakti-Frommigkeit ist davon
erfiillt. Hier zcigt sich ein fricdensstiftendes Band, zumal die bhakti
sekten- und auch kasteniibergreifend wirken kann>® Die groBte
Gabe des in Licbe verehrten Gottes ist der Frieden, Santi, und zwar
ein Fricden, der sowohl dic Erde (bhiih), die Zwischenbereiche
(bhuvah) und den Himmel (svah) durchdringen soll, mithin also
kosmische Harmonie anstrcbt. Aus diesem Grund wird der Santi-
mantra dreifach rezitiert. Er stcht am Anfang und Ende allen
Handelns. Als Utopie kann dicse Schnsucht den reinen Utilitarismus
Kautilyas durchaus relativieren und den heutigen Hinduismus
friedensfordernd durchdringen:

Friedc dem Himmel, dcn Zwischenbereichen und der Erde,
Friedc den Wassern, Pflanzen und allen Baumen,

Friedc den Gottern, Friedc dem Brahman,

Friede allen Menschen, jetzt und allezeit -

Friede auch mir36
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