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KAPITEL 1
Einleitung

Die Motivation zu dieser Arbeit entstand aus detr&&nheit Uber
Berichte von gewalttatigen Auseinandersetzungesdvan Hindus und
Muslims in Indien, die fur viele Menschen unendéistLeid bedeuten.
Mir stellte sich die Frage nach den Hintergrind@edeutungen und
sozialen Kontexten, in die diese Konflikte eingédesind. Es ist die
Frage nach dem Prozel3 der Konstruktion und Rekdkigin religioser
Identitdten in Stdasien. Die wissenschaftliche pienalistische Li-
teratur zu dem Thema ist enorm. Es findet sich ginB8e Anzahl unter-
schiedlicher Beschreibungen und Interpretationen.dih Verstandnis
fur die sozialen Dynamiken der Religionskonflikteentwickeln, schien
es daher notwendig, zunachst eine Ubersicht Uberveiwirrende
Anzahl von Beitragen zu gewinnen und sie nach denid&men gemach-
ten theoretischen Aussagen zu sortieren. Das geriige Werk ist das
Ergebnis dieser Systematisierungsarbeit (siehe BaohU. 1997).

Im Zentrum der Debatte um religiose Konflikte steldes Begriffe der
“Religionsgemeinschaft” und des “Kommunalismus® dn indischen
Kontext eine besondere Bedeutung haben.\Dabster's New Colle-
giate Dictionaryfiihrt zwei Definitionen fur den Begrifommunalism
auf:

communalism1: social organization on a communal basis 2:ltgya a
sociopolitical grouping based on religious affilet. (Webster's New
Collegiate Dictionaryl976: 227)

Hier ist vor allem die zweite Bedeutung des Begtilevant, die sich
auch auf Hindu-Muslim-Konflikte bezieht. Damit isine spezielle in-
dische Variante des Begriffs Kommunalismus angespmo. Ein Hin-
weis darauf findet sich sowohl i@xford Dictionary of Current English
(FOWLER/FOWLER 1964) als auch irWebster’'s Third New International
Dictionary.

communal, [...]; (India) of the antagonistic religious andtia commu-
nities in a district. (BWLER/FOWLER 1964 244)

communal]...] 3: of or relating to rival communities, esphetcommuni-
ties of India. Webster's Third New International Dictionat@71: 460)

1



2 Kapitel 1

Gemeint ist mit “Kommunalismus” in diesem eingegten Sinne das
starke Zugehdrigkeitsgefuhl zur eigenen religidSemppe, das verbun-
den ist mit einer Abgrenzung gegenuber anderemgyiRabgemeinscharf-
ten. In Indien wird der Begriff besonders haufig Beschreibung von
Hindu-Muslim-Konflikten verwendetKommunalismus kann aber auch
Im weiteren Sinne die Abgrenzung zwischen Spraghmen oder Kasten
benennen. Diese Bedeutungen werden in den hier folgenden Aus
fuhrungen jedoch keine Rolle spiefén.

Die Beschreibung und Analyse von kommunalistischeseinander-
setzungen setzt den Begriff der religiosen Geméafsworaus. Er ist
Produkt einer sozialen Wahrnehmung, die ausgehendlgr Existenz
verschiedener religioser Bekenntnisse “natirlichaidargemeinschaf-
ten ausmacht, die im Sinne vamagined communitieSANDERSON
1996) wirken. Das Bild der religibsen Gemeinsch&thomogene Soli-
daritatsgruppe reibt sich jedoch immer wieder rett &rfahrungen aus
dem Alltagsleben. Es gibt eine Pluralitat religideaditionen, die sich
nur schwer in Begriffen wie “Hindu” oder “Muslim’imzwéngen lassen.
Der Terminus “Hindu” scheint besonders problematisgar er doch
zunachst eine Fremdbezeichnung, die von muslimms&mneberern ftr
alle Einwohner jenseits des Indus benutzt wurde. liB2ute haben
Hindus keine zentrale Organisation oder Kirchen&eainheitliche Tra-
dition und keinen Kanon grundlegender Glaubensglhusigen. Es tber-

! Eine prominente Ausnahme waren die Ausschreitunggsthen Hindus und Sikhs
im Jahre 1984, die nach der Ermordung Indira Ganalisbrachen (@AKRAVARTI/
HAKSAR 1987; Dns, V. 1990Db).

2\/gl. dazu auch Bs, R.P. 2003.

% Die indische Diskussion tiber Kommunalismus behkraiee Spezialform von
Konflikten, die in der ethnologischen Diskussioit sangem unter dem Stichwort
der Ethnizitat untersucht werden. Der Zusammenhkartyin Varshneys Definition
von Ethnizitat deutlich: “Ethnicity as term desi¢gma sense of collective belonging,
which may be based on common descent, languag@nhisr even religion”
(VARSHNEY 1993: 230). Mit der Entkolonialisierung und det&ahung junger Nati-
onen in allen Teilen der Welt hat der Konflikt zal&n ethnischer Identitat und nati-
onaler Zugehdrigkeit an Relevanz und Aufmerksandg@itonnen. Die Problematik
beschrankt sich jedoch nicht auf nachkolonialet8tagAuch in den alten Nationen
zeichnet sich eine wachsende Bedeutung von Ideptdbtik ab, die sich auf Her-
kunft, Farbe, Rasse und Religion beziehen kann.
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rascht daher nicht, dal3 Hinduismus héaufig nur megkgfiniert wird.
Der Begriff bezeichnet dann Einwohner Indiens,rdant Muslims und
nicht Christen sind. In Anbetracht der Heterogdnddb es auch
Vorschlage, nicht von “Hinduismus”, sondern vonridii-Religionen”
zu sprechen (NTHEIMER/KULKE 1989;Seminarl985).

Die Heterogenitat religioser Gemeinschaften st jedoch nicht
nur aus der religiésen Vielfalt, sondern ergibhsaach aus der Zugeho-
rigkeit von Mitgliedern zu anderen Identitatsgrupp®o gibt es auch in
einer Religionsgemeinschaft Konflikte zwischen Klkas, Kasten und
Geschlechtergruppen. Ein Beispiel daftr liefert Medas (Bs, V.
1995b), die dem Rechtsstreit tber die Unterhaltspgien fir eine ge-
schiedene muslimische Frau nachgeht. Der Rechitsitd fiir Aufsehen
gesorgt, nachdem eine Muslimin mit Hilfe des Geasdimanzielle An-
spriche gegentber ihrem ehemaligen Ehemann duetzgbatte. Or-
thodoxe Muslims sahen dadurch die Unabhangigksinaeslimischen
Zivilrechtes im indischen Staat in Gefahr. Die Gaxgder Unterhalts-
zahlung erzwangen durch Proteste eine Gesetzesaggddie das Schei-
dungsrecht fur Muslims unabhangig regelt und dasilim Nachhinein
annullierte. Diese L6sung beruhte jedoch keinesfalif Einvernehm-
lichkeit. Frauenaktivistinnen aller Bekenntniss&drapften die neue
Regelung, weil sie darin eine Benachteiligung iokdées Frauen mus-
limischen Glaubens sahen. Sie konnten sich zwdnt marchsetzen,
zeigten durch Proteste jedoch, dal? es keine homaagaslimische Ge-
meinschaft gibt, sondern eine Vielzahl verschieddnteressen, die
manchmal, aber keinesfalls immer Solidaritat zwesctlen Angehoérigen
eines Bekenntnisses erzeugen.

Trotz dieser Einwande hat die Verwendung der Bigfiinduge-
meinschaft” und “Muslimgemeinschaft” inre Bereching in der Debatte
uber Kommunalismus. Auch wenn diese Termini kelae liegrenzten,
homogenen und in jedem Fall solidarischen Grupgsclreiben, so hat
die Vorstellung von zwei grof3en religibsen Gemdiafien in der
politischen und religisen Rhetorik seit der batisn Kolonialzeit den-
noch an Bedeutung gewonnen. Der von den Britemgetaiebene hau-
fige Ruckgriff auf religiose Kategorien in politisen und administra-
tiven Angelegenheiten fihrte dazu, dai3 die “erdactemeinschaften”
im Offentlichen Leben an Bedeutung gewannen. Mih dgeftihl ein-
zelner, einer dieser Gemeinschaften anzugehoéreiterdBereitschatft,
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sich fur ihr Wohl einzusetzen, erhielten sie gssélftliche Geltung und
Handlungsrelevanz. Als politische Konstrukte stelse mdgliche
Solidargruppen zur Verfigung, die immer wieder emésdend zur
Gestaltung indischer Politik und Lebenswirklichkedtitragen.

Die Auseinandersetzung tber Kommunalismus fandezekn Zeit-
punkt in einem neutralen Raum statt, sondern ierébesellschaft, in der
die Gewalt zwischen Hindus und Muslims als Belagempfunden wird.
Kommunalistische Gewalt ruft Entsetzen hervor, wead zum Tod
unschuldiger Menschen und zu enormen materiellendsellen Scha-
den fihrt. Auch die Bemuhungen um eine wissendatadtAnalyse kon-
nen nicht getrennt vom Engagement in der Geselisgbsehen werden.
Kommunalismus wird verurteittund meistens bilden die Analysen den
Ausgangspunkt fur die Formulierung von Lésungsnubdgeiten. Die
Beschaftigung mit Kommunalismus verweist daher esofl auf das
konstruierte Gegenuber, den Sakularismus, dereakligchaftliches Ge-
genkonzept propagiert wird. In einer sékularen (Ged®ft, so die Hoff-
nung, kénnten die Animositaten zwischen verschieddreligionsgrup-
pen tberwunden werden. Was dabei im einzelnen Gatarlarismus zu
verstehen ist, hangt von der eingenommenen Pergpalkt und wird in
dieser Arbeit genauer zu differenzieren sein (Kagitund 5).

Unterschiedliche Vorstellungen gibt es auch vonptinsgg kommuna-
listischer Konflikte. Zwar herrscht Einvernehmlidikdartber, dal3 es in
der indischen Geschichte zu allen Zeiten auchiéslignotivierte Gewalt
gab. Ab welchem Zeitpunkt sie jedoch als kommutiabh zu be-
zeichnen ist, hangt von der jeweiligen Problemdegitaib. Zwei unter-
schiedliche Interpretationen herrschen vor. Dieeisehen Kommuna-
lismus als vorkoloniales Erbe, wahrend andere dielischaftlichen
Veranderungen im kolonialen Indien fir die Konfiik¢erantwortlich
machen. Beide Vorstellungen beruhen auf der Urtierdang zwischen
traditionellem und modernem Indien. Sie rekurrieaghKategorien aus
der westlichen Geschichtsschreibung, nach dendische Geschichte
in drei Perioden eingeteilt wurde. Als altes Indieder auch Hin-

* Owen Lynch bildet eine seltene Ausnahme. Der $talhach seiner Ansicht kein
Recht auf das Monopol der Gewalt. Gewalt misderem kulturellen Kontext gese-
hen werden. Eine vorweggenommene Verurteilung vahtistaatlicher Gewalt lehnt
er ab (LyNCH 1981: 1956).
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duperiode wird die Zeit vor der Invasion des Sulik@mmtes durch mus-
limische Herrscher bezeichnet (1000 v.Chr. bis 12@hr.). Die fol-
gende Periode ab 1200 n. Chr., in der Teile ddaséhdn Subkontinen-
tes von islamischen Herrschern regiert wurden adglimittelalterliches
Indien. Sie wird von der indischen Moderne abgelds mit der An-
kunft der Briten identifiziert wird. Die formale ptsche Herrschaft der
Briten begann nach dem blutig niedergeschlagendsiznd von 1857,
als Indien unter die Autoritat der englischen Krgestellt wurde. Die
administrative Kontrolle vieler Landesteile hatdgch bereits Mitte des
18. Jahrhunderts begonnen, als die EHaih Company nach und nach
einen immer grof3eren Teil des Landes unter ihraveiung stellte
(THAPAR/CHANDRA/MUKHIA 1977).

Die Auffassung, Kommunalismus entstamme der Traditivurde be-
reits von den britischen Kolonialisatoren vertretéommunalismus galt
als Uberrest einer traditionellen Gesellschaftsondy in der Religion
die Grundlage fir die Regelung des Zusammenlebehsdgt habe.
Angehdorige fremder Religionen seien mit Argwohnragie Ablehnung
bedacht worden. Der aus dieser Tradition erwachgeragonismus
lebe in der Gegenwart weiter und zeige sich in relrder Toleranz und
erhohter Gewaltbereitschaft zwischen Menschen asakeedlicher
Bekenntnisse. Folgt man dieser Auffassung, laft Kmmmunalismus
bis zur Ankunft der ersten Muslims in Indien zunieiolgen.

Heute gilt diese Erklarung in wissenschatftlicheriken jedoch weit-
gehend als Uberholt. Sie basiert auf einem euragehén Geschichts-
bild, das die Vergangenheit kolonialisierter Gesdlhften undifferen-
ziert als rtickstandig, chaotisch und unfriedlichstiglt und sie in einen
Gegensatz zu der von der Kolonialmacht gebrachifitéaerischen Mo-
derne stellt. Anstatt gegenwartige Probleme im tadhrer aktuellen
Dynamik zu sehen, werden sie in die Vergangenheitckprojiziert?

Es hat sich heute die Ansicht durchgesetzt, dal¥rfiomalismus seine
Wurzeln in den gesellschaftlichen Veranderungenrarithder britischen
Kolonialzeit hat. Erst durch die administrative &$ung und Verein-
heitlichung religioser Identitaten, die Politik d8%ile-und-Herrsche”
sowie die technischen Neuerungen, die Uberregidfatemunikation

> Siehe hierzu die von Edward Said angestoRene ri@tismus-Debatte” (8D
1979).
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erleichterten, hatten sich die religiosen Gemeiafieh als tGiberregionale
Solidaritatsgruppen formieren konnen. Dementspretiaérd der Beginn
kommunalistischer Konflikte auf die Zeit zwische88D und 1937
datiert®

Mit der Unabhangigkeit erlebte Indien einen Hohéqtuder Gewalt
zwischen den rivalisierenden Religionsgemeinschaldée Spaltung des
Landes in Pakistan und Indien basierte auf der ZNe¢ionen-Theorie,
die davon ausging, dal3 Hindus und Muslims in Inéiee unterschied-
liche “natirliche” Nationalitdt hatten. Die 1947Ikogene Grindung
von zwei Staaten auf dem indischen Subkontinentakigan und Indi-
en — schaffte eine politische Realitat, die derdrleevon der Unmog-
lichkeit einer multi-religiosen Gesellschaft Nahgugab. Die Spaltung
|6ste zudem eine enorme Welle von Fluchtbeweguiigpen die neuen
Grenzen aus und fuhrte zu unzahligen Gewalttatgargdie Angehori-
gen der jeweils anderen Religion.

Anders als erhofft brachte die Griindung der zwaat&n jedoch keine
Ruhe in die inter-religidsen Konflikte. Sie lebeuf anterschiedliche
Weise in beiden Nationen weiter. In Indien gerigtanh der Unabhan-
gigkeit zunehmend hindunationale OrganisationerKiresizfeuer der
Kritik. Zwar waren sie nach der Orgie der Gewalg, durch die Spal-
tung hervorgerufen wurde, zunachst diskreditiest, allem auch des-
halb, weil einem ihrer Mitglieder die Ermordung viglahatma Gandhi
angelastet wurde. Seit den sechziger Jahren enfscie hindunationale
Krafte jedoch wachsender Popularitat. Gleichzdaegann die Anzahl
kommunalistischer Auseinandersetzungen zuzunendmder Folge hat
sich auch das wissenschaftliche Interesse an daflikten und die
Suche nach Erklarungen und Losungen verstéarkt.iri€s \r allem
Soziologen, Ethnologen, Politologen, Historiker drglchologen, die
Ursachen und Wirkungen von kommunalistischer Gewatiersuchen.
Die vorliegende Arbeit wird die verschiedenen Thewodarlegen und
mit Blick auf die in ihnen gestellten konzeptiorell Fragen kritisch

® Eine der wenigen Ausnahmen bildet C.A. Bayly, d&ftir pladiert, auch Unruhen
vor 1880 als kommunalistisch zu bezeichnen, fadlsime vergleichbare Struktur mit
spateren Unruhen aufweisen. Er glaubt in einigkgidéeen Unruhen und den Land-
kampfen zwischen 1700 und 1860 Strukturen zu findenes rechtfertigen, von
kommunalistischen Ausschreitungen zu sprechei(B 1985).
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beleuchten.

Die Literatur zum Hindu-Muslim-Kommunalismus istsgesprochen
umfangreich, und es wird im folgenden nicht mégbelm, alle Diskus-
sionsbeitrage zu berticksichtigen. Da es mir ungdgenwartigen Dis-
kussionen geht, habe ich mich weitgehend auf deddfigabe von The-
orien Uber Kommunalismus im unabhangigen Indierch@snkt. Hi-
storische Exkurse werden nur dort eingefihrt, veoesnflul3reich ge-
wordene theoretische Positionen formulieren. Zudarden in beson-
derem Mal3e Arbeiten berticksichtigt, die sich mitddikommunalismus
auseinandersetzen. Dies spiegelt die Lage deraltitewider, in der
Hindukommunalismus weit haufiger das Thema istvalslimkommu-
nalismus. Darin bestatigt sich auch die AnnahmB,inigpostkolonialen
Indien vor allem das Erstarken des Hindunationalsrkritisch be-
obachtet wird, denn er gilt als besonders wirksknadt, die mafRgeblich
an der gegenwartigen Veranderung der indischenliesaft beteiligt
ist.

Aber selbst unter Bertcksichtigung dieser Einsdkwagen bleiben
unzéhlige Texte unerwahnt. Dies liegt auch daraf,gich diese Verof-
fentlichung zum Grof3teil aus dem Text meiner 198#eéiten Magister-
arbeit speist. Seither ist die Diskussion weitaigef worden und hat
grol3e Mengen neuer Literatur produziert. Selbst&eddich wurde diese
Literatur gesichtet und fir die Uberarbeitung ausgtet. Aufgenom-
men wurden jedoch nur solche Arbeiten, die entsidmele neue Positio-
nen markieren. Ziel dieser Publikation ist es nielt Kompendium aller
publizierter Literatur zum Thema vorzulegen. Vielmegeht es mir
darum, die wichtigsten theoretischen Eckpunktdadgkussion zu mar-
kieren.

Eine Einteilung in finf Argumentationslinien hatlsials sinnvoll her-
ausgestellt. Zunachst wird auf vornehmlich in dechziger und sieb-
ziger Jahren populare modernisierungstheoretiscs#tiéhen einge-
gangen. Kommunalismus erscheint als Effekt eingolistandigen Mo-
dernisierung. Technische Innovationen und die kalohg eines mo-

"NAIM 1994 weist besonders deutlich auf die Gefahrendinvon kommunalisti-
schen Aktivitaten der Mitglieder einer religiosereMheit in einem Staat ausgehen
— auch dann, wenn es sich um eine Mehrheit innlergialer religibsen Minderheit
handelt.
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dernen Nationalstaates hatten nicht gleichzeitigizer modernen Form
sozialer Organisation geftihrt. Traditionelle redgg Identitaten spielten
weiterhin eine Rolle und erzeugten Antagonismenseiven ver-
schiedenen Religionsgruppen (Kapitel 2).

Danach werden zwei Denkrichtungen diskutiert, the avirtschaftli-
che und politische Analyse vorlegen, um Kommunalismu erklaren.
National-liberale Theorien machen einen Mangel ationalem Geist
aus, der daflr verantwortlich sei, daf3 latente Yter der verschiede-
nen Religionsangehdrigen gegeneinander weiterrelme von zyni-
schen politischen und wirtschaftlichen MachthalasnMittel im Kon-
kurrenzkampf genutzt werden kénnen (Kapitel 3 updvarxistische
Gesellschaftsanalysen sehen ungerechte kapitahistiStrukturen als
Ursache fiir soziale Ungleichheit, Unzufriedenhed &orruption. Auf-
grund eines falschen Bewul3tseins sei die Beviligsmehrheit jedoch
nicht in der Lage, diesen Zusammenhang zu durchschdhre Frust-
ration entlade sich statt im Klassenkampf in imigiosen Konflikten
(Kapitel 4).

Als viertes wird auf eine modernisierungskritiséiehtung eingegan-
gen. Entsprechend einer Gruppe von kritischen Ticawdilisten liegt
Kommunalismus im westlich rationalen Denken begeindas mit der
Idee von klar trennbaren Identitdtsgrenzen zwisgesellschaftlichen
Gruppen einhergehe. Dies habe zur Entstehunglei@@logie von geg-
nerischen Religionsgemeinschaften gefiihrt, die nationalen politi-
schen Eliten propagiert wird, um daraus politisalmes wirtschaftliches
Kapital zu schlagen (Kapitel 5).

Im letzten Kapitel werden schlie3lich neuere Ansélizkutiert, die die
Ursache fir Kommunalismus nicht in der Verbreiteiger falschen Ideo-
logie begriindet sehen, sondern statt dessen Deskas Praktiken der
Hervorbringung kommunalistischer Wahrnehmungs- Hiathdlungs-
muster in den Interaktionen verschiedener Akteureersuchen. Sie
betrachten mehrere Ebenen eines Konstruktionsmegedurch den sich
bestimmte Narrativen etablieren und Handlungsreievgewinnen
(Kapitel 6).

Die Abfolge der Kapitel ermdglicht es, den Weg @ieeorienbildung
nachzuvollziehen, da die jeweils nachstehend diskah Thesen auf ei-
ner kritischen Auseinandersetzung mit allen vorggergberuhen. The-
matisiert werden jedoch nicht nur Abgrenzungendsom auch Uber-
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gange zwischen den Theorien, so dal} ein komplekesi®& zum Teil
eng verflochtenen Argumente entsteht. In der Diusig verzichte ich
fast ganz auf die Verwendung des Konjunktivs. Dedeutet nicht, dal}
ich alle hier vorgestellten Positionen teile. Drgd€heidung ist vielmehr
dem Bedurfnis geschuldet, den Text mdglichst lesedu halten. Durch
ausfuhrliche Quellenangaben wird genau durchsichigr welche
Position vertritt.

Die Struktur des Textes la3t zudem erkennen, defeiber die Arbei-
ten im letzten Kapitel fir besonders gelungen hdkesie die Komple-
xitat sozialer Prozesse nicht auf einfache Dicha¢éomeduzieren, son-
dern verflochtene Interaktionsmuster nachzeichiinist in den vielen
Jahren der Beschaftigung mit Hindu-Muslim-Konfliktaber auch klar
geworden, dal3 jede der hier vorgestellten Theaemisse, nicht un-
wichtige Aspekte von Kommunalismus zu erfassen agrmls Theo-
rien, die sich bis heute weiter Zustimmung erfresand sie zudem Teil
eines Konstruktionsprozesses, durch den Kommunadisats Diskurs-
feld entsteht. So liefert die Arbeit erstens eirieekdicht tiber die ver-
schiedenen Positionen, deren fir und wider abgewagel. Zweitens
zeigt sie die Beteiligung von ErklarungsmusteraankKonstruktion von
Kommunalismus in Indien.



KAPITEL 2
Unvollendete Modernisierung

Die hier zunachst dargelegte modernisierungsthisohet Auffassung
grundet auf der Annahme, dal3 die jungen, nach wikonialisierung
entstandenen Staaten eine innere Heterogenitaeam#w die sie erst
langsam Uberwinden kénnen. Ziel der Politik sakesein, einen Prozel}
der Nationenwerdung anzustof3en, durch den tradlteorndentitaten
durch die Idee abgeldst wirden, dal3 alle Mitgliezleer Gesellschaft
gleiche Birger in einem modernen Nationalstaansémeder komplexen
und vielgestaltigen Diskussion um die Rolle ethmegsddentitaten in den
postkolonialen Staaten wurde auch das Thema dgiossn Konflikte in
Indien aufgegriffen. In den ausgehenden sechziger heginnenden
siebziger Jahren spielte sie eine Rolle in den ifgberon Louis Dumont
(DumMoNT 1970) und Clifford Geertz (€RTz 1963). In spaterer Zeit
wurden die Argumente von Satish Saberwal wiedggendmmen (&
BERWAL 1981)2

Nach der Uberzeugung aller drei nahrt sich Kommiamals aus einer
Verbindung von traditionellen religiosen LoyalitAtend modernen For-
men politischer und wirtschaftlicher Organisatiblerzstick des Argu-
ments ist die problematische Beziehung siidasiaid¢ationen zur Reli-
gion. Der Gedanke, eine Nation zu bilden, fal3tadnen im ausgehenden
19. Jahrhundert Ful3 und fand im Unabh&ngigkeitskaenpen Ausdruck.
Mit dem sich abzeichnenden Sieg Uber die koloriasetzung in den
vierziger Jahren néherte sich der Gedanke eindahamgigen indischen
Nation das erste Mal der Mdoglichkeit seiner Venhakung. Die
Grindung unabhangiger Staaten war jedoch von déisgoen Querelen
zwischen religiosen Gemeinschaften und der dareassltrerenden
“Zwei-Nationen-Theorie” Uberschattet. Die Unabhd@hgit brachte das
Trauma der Teilung mit sich, das die inter-religio$8eziehungen von
Beginn an zum problematischen Erbe der neuen Stazdehte.

An diesem Punkt setzt die These vesERwAL 1981 an, die in Indien
eine Vorrangigkeit von religidsen vor nationaleerttaten ausmacht.
Der Autor begriindet dies mit einer aus der Tradifgeerbten starken

8 Siehe auch &woRK 1997.
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Pragung des Einzelnen durch die religiése Grupgew8rde auch im
Prozel3 der Modernisierung, die von der Koloniakegng angestof3en
wurde, nicht aufgehoben. Im vormodernen Indier§aberwal, war die
Religion die wichtigste Instanz fur die Organisatdes sozialen Lebens.
Sie bildete das Zentrum kultureller Identitat uridugrte mit ihrem
Regelwerk die aul3ere wie innere Welt der Mensclea.machtvollen
Symbole sozialer Zugehorigkeit wirkten als vereamde Kraft. Sie
definierten auch die Grenzen nach aul3en gegenileren religibsen
Gemeinschaften, erlegten dem Umgang mit ihren Midigirn Tabus auf
und schafften klar abgegrenzte soziale Gruppen.Hdezelne kannte
und akzeptierte diese Grenzen, weil er in seingioske Gruppe hin-
einsozialisiert wurde und so die Verhaltensmatrizenselbstverstand-
lich Gbernahm. Sie blieben unreflektiert, da sieelie in der friihen
Kindheit erworben wurden und im Unbewul3ten gespggtcharen.

Die politischen Veranderungen des 19. und 20. deduérts interpre-
tiert Saberwal auf dieser Grundlage. Nach seines&varen neu einge-
fuhrte Formen gesellschaftlicher Organisation ngtatk genug, um das
Band religiéser Zugehorigkeit zu zerstoren. Sabkerélalt Faktoren auf,
die die Tendenz, auch in einem veranderten soziKlemext tra-
ditionelle Loyalitaten zu betonen, bestarkten. BElieen formierten sich
weiter als Hindu- und Muslimeliten und kooperiertem unzureichend
miteinander. Die raumliche Organisation der wactsanGrol3stadte
fuhrte zur Unterscheidung von Hindu- und Muslim-Wghbieten.
Solche und ahnliche Entwicklungen sind fir SabedialUrsache da-
fur, dafd wirtschaftliche, politische und adminisira Konflikte zuneh-
mend ein religioses Gesicht bekamen. Kommunaligmtsickelte sich
danach als ein Zusammenspiel von neu entstehersddmlaren” In-
teressen in einem modernen Staat und dem BehaifeerVorrangig-
keit religioser Identitaten:

| am suggesting that the rise of communalism dutfiregcolonial period
should perhaps be seen in relation to the longdstgrseparativeness of
the religious networks, the acute social distaxpeessing a high level of
social antagonism between Muslims and Hindus aped of the formerly
functioning, integrative political and administragities, and the growth
of communally homogeneous neighbourhoods in theapetitan cen-
tres. (3 BERWAL 1981: I 18)

Ahnlich wie Saberwal beschreibt aucluNNT 1970 Kommunalis-
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mus als ein Ubergangsphanomen, bei dem neue pbétiand wirt-

schaftliche Entwicklungen mit traditionellen Idg&aten gekoppelt wer-
den. Dumonts Beurteilung des Ph&nomens bleibt jedfener. Kom-

munalismus kann fur ihn der erste Schritt auf deag\&u einer moder-
nen Gesellschaft sein. Er kann aber auch zum 3siépe flr eine voll-

standige Modernisierung werden:

Communalism in itself is ambiguous. It can finaljypear either as a gen-
uine transition to the nation, or as an attempherpart of religion to op-
pose the transformation by allowing for the extémg@pearances of a
modern state. It is a kind of political Janus, limgkboth backward and
forward. (DUMONT 1970: 94)

Zur Begrindung der Ursachen fur die Entstehungpgeziellen indi-
schen Form des Hindu-Muslim Kommunalismus setabatich an wie
Saberwal und benennt die aus der Tradition ge®ist@nz zwischen
Hindus und Muslims. Sie verstérkte sich im Prozefd\iodernisierung,
weil sich die modernen politischen Organisationehder Basis von
Religionszugehorigkeit formierten. Anstatt der irare Dynamik der
postulierten Traditionsgebundenheit nachzugehdmysert Dumont
den Modernisierungsprozel3. Er fuhrt an, dal? diengahtung der mus-
limischen Herrscher durch die britischen Koloniatea eine ganze Be-
volkerungsgruppe ins politische und wirtschaftliéteseits mandvrierte,
die in Folge ihr Heil im Aufbau einer Solidargemsshaft suchte. Auf
der anderen Seite spricht er die Zentrifugalkrafh vhinduistischen
Reformbewegungen an, die eine Briicke zwischenidskgm Reformen
und politischen Zielen etablierten. Die Folge wareeAufladung der
Politik auch desindian National CongreSs— der fir lange Zeit
einflul3reichsten Partei — mit religibsen Themen.

Dumont sient Kommunalismus als Produkt der Modedtaesr auf den
gleichen Annahmen fuld3t wie Nationalismus. Er bedaindie For-
mierung einer Gruppe mit einem gemeinsamen pdiiésdVillen, die
als politisches Individuum fungiert. Jedoch basiktMitgliedschaft im
Falle der Religionsgemeinschaft nicht auf gemeiresamteressen. Sie
ist vielmehr durch Geburt, Konvention und Traditgeregelt und daher
vormodern. Dumont ist davon tUberzeugt, dal3? Komnsmak nur Uber-

° Im weiteren nur “KongreR”.
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wunden werden kann, wenn die Herausforderung amgeen wird, die
Modernisierung zu vollenden. Es bedarf der Veramkgreiner an
rationalen Themen organisierten Politik, in deejeginzelne als Birger
mit seinen individuellen Interessen Vertretung éhdnd die keinen
Zusammenhang zwischen vormodernen ldentitdten woliisphen
Interessen herstellt.

Auch in der kulturvergleichenden Studiek®Tz 1963 erscheint die
Affinitdt der Menschen zu traditionellen Loyalitatedie auf unreflek-
tierten Grundannahmen des kulturellen Lebens aafpals Ursache fur
Kommunalismus. Die Menschen flhlen sich nach Gdagzeute in
erster Linie ihrer Sprachgruppe und ihrer Religgemeinschaft ver-
pflichtet. Inr Zugehdrigkeitsgefuhl basiert jedaaicht auf Interessen,
praktischer Notwendigkeit oder anderen “rationalen/agungen, son-
dern ist durch die blo3e Zugehdorigkeit geregeltiNdieser These ver-
starken sich solche traditionellen Identitaten nozZR3 der Modernisie-
rung und Nationenbildung zuné&chst, da die Menstirehten, ihre kul-
turelle Identitat zugunsten einer Massenkultur agleer anderen, im
Staat dominanten Kultur aufgeben zu missen. Vdokat bedeutende
Gruppen wachsen zu gré3eren ethnischen Einheisamauen, die sich
Im Rahmen der neuen, vom Staat vorgegebenen Grémezregional
organisieren.

Die Gefahr traditioneller Identifikationsmusterdtenach Geertz in ih-
rem Potential, sich zu Subnationalismen auszuwacinseé so die Inte-
gritat des jungen Staates zu gefahrden. Als Zield&n Modernisie-
rungsprozel fordert er daher eine integrative Renol, durch die ver-
schiedene zu politischen Faktoren gewordene toailie Loyalitaten in
den modernen Staat integriert werden. Wie diessudr gehen kann
oder bereits vor sich gegangen ist, soll in werteséudien untersucht
werden. Fir Indien diagnostiziert Geertz, dal3 Neindider Kongrel es
durch ihre vereinigende Kraft und die Zentralisreyuler Politik ge-
schafft hatten, die unzahligen, traditionellen Udgigen zu besiegen. Er
bezweifelt jedoch, dal3 der Prozel} der Integrateyeits abgeschlossen
ist, und beflrchtet fur die Zeit nach Nehru ein hbges neues Aufbre-
chen von Subnationalismen.

Modernisierungstheoretische Ansatze wie die higgeitellten finden
heute nur noch wenig Zuspruch. Kritik geht von déimwand aus, daf3
die Entstehung von Solidargemeinschaften nichhaeigirlicher Effekt
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von Modernisierung ist, sondern das Ergebnis bestaninteressen-
geleiteter Handlungen. Zwar mdgen ethnische Maukigen eine wich-
tige Rolle fur die Konstruktion von Subnationalismepielen. Sie sind
in sich jedoch nicht ausreichend, um die Entstehkmkreter Soli-
dargemeinschaften zu erklaren. Anstatt auf Traditils Ursache zu re-
kurrieren, bedarf es vielmehr einer Analyse desdtrmktionsprozesses,
durch den bestimmte soziale Markierungen so an l#edg gewinnen,
daf’ sie die Menschen zur Solidarisierung mobiksieBesonders haufig
wird die Vernachlassigung der Rolle der Elite iasim Kontext beklagt
(CHANDRA, B. 1984: 18-20; kTIFI 1961: 11). Joseph Rothschild
formuliert pointiert:

This ideologization of ethnicity through the saation of ethnic mar-
kers and the mobilization of the sharers of theagkars is the achieve-
ment of ethnic leaders and elites. It occurs iresiraf social strain, com-
petition, and confrontation, when the ethnic leagmrsuade the bearers
and sharers of the ethnic culture-markers to peedkieir fate in ethnic,
rather than in individual or class, terms and coogithem that without
ethnic communal solidarity their distinctive valueastoms, and traits
are endangered, their personal life-aspirationgepardized, and the
very survival of their group is imperilled. (RHSCHILD 1981: 27f.)

Das hier fokussierte Argument, Eliteninteressearsdie Ursache fur
Kommunalismus, erfreut sich heute grofRer Poputaritd ist zentrales
Element einer ganzen Reihe von Ansétzen, die Konaframus auf die
wirtschaftliche und politische Konkurrenzsituatinariickfihren. Ge-
koppelt ist die These von der korrupten Elite an\dbrstellung, dal3 die
Mehrheit der Bevolkerung einer ideologischen Vantleng aufsitzt und
aufgrund von fehlender Bildung die Manipulationhtidurchschaut:

[T]he origins of false consciousness often lieha efforts of men and
women to grasp and change reality. Many false gonsnesses emerge
in the process, partially because men and wometotgrasp therew
reality in the context of, with the aid of, andterms of inherited social
ideas and institutions and more familiar traditiodantities which were
the product of an older, different social realibdavhich might be to a
lesser or greater extent unsuitable for understayitie new social situa-
tions. [...] But not all false consciousnesses grad/@rosper. Their stay-
ing power often depends not on their inherent gtieor closeness to
reality but on the working of other social forceslatructures. Most of
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the false consciousnesses that emerge becauss lafgtfare rapidly dis-
placed unless they serve the urges and needs efsmeial groups, clas-
ses and interests. BNDRA, B. 1984 18f.)

Dieses ausfuhrliche Zitat aus Bipan Chandras Gelsidainalyse zeigt,
daf3 auch hier die Bedeutung der Tradition fir ditsE€hung von Kom-
munalismus hervorgehoben wird. Aber &hnlich wieRaihschild stellt
sie nur eine notwendige Bedingung, aber keine lihemde Begriin-
dung fur die Entwicklung religiéser Antagonismem.d2er Zusammen-
hang zwischen modernisierter Tradition und Elitégmessen sind auf
unterschiedliche Weise zentrales Element alleren fblgenden drei
Kapiteln diskutierten Thesen.



KAPITEL 3
Die Interessenlage der Eliten

Ahnlich wie im letzten Kapitel stellt sich auch diem folgenden be-
sprochenen Autoren die Frage, warum es parallé¢taitihrung moder-
ner staatlicher Organisation zur Herausbildungtisch motivierter re-
ligibser Gemeinschaften gekommen ist. Die Antwokiissiert die ver-
anderten politischen und wirtschaftlichen Bedingemmgm modernen
Indien, die eine Neuverteilung von Macht ermégkehtind erforderten.
Besonders hervorgehoben wird die wachsende Bedgdengesamten
Bevolkerung fir politische Prozes$eSie gilt als wesentlicher Moti-
vationsfaktor fr die Eliten, religidose Identitatamstarken. Es heil3t, dafd
politische Fihrer die religibsen Geflihle der Beedllng ausnutzen, um
mdglichst viele Anhanger hinter sich zu bringen.chtambitionen
werden hinter einer religiosen Rhetorik verborgeiese Strategie ist
erfolgreich, weil sie auf eine Mehrzahl tief retiger Menschen trifft, die
ihre eigene Interessenlage falsch einschéatzt undut&ile gegen
Menschen anderer Bekenntnisse hegt.

Kommunalismus hat nach dieser Analyse zwei Gesichtd der stra-
tegischen Ebene handelt es sich um ein Mittel vdalXler herrschenden
Klasse eingesetzt wird, um ihre Hegemonie zu sicH&gine Manifesta-
tion aber findet Kommunalismus in den gewalttatigerseinanderset-
zungen zwischen den Mitgliedern der unteren Klasdienvon der Elite
irregeftihrt werden und ihre Frustrationen anstatKilassenkampf in
religiosen Konflikten ausleben. Die Losung sieleeAnhebung des
Bildungsstandards vor. Dadurch wirden mehr Mensdneihage des
Problems durchschauen und sich ihren *“wirklichenetaessen”
zuwenden.

Die Anzahl derjenigen, die diese Thesen vertreseigrol3. Im folgen-
den soll die Verbreitung kommunalistischer Ideokodurch bestimmte
Arten der Geschichtsschreibung betrachtet werdervah den Histori-
kern Bipan Chandra, Romila Thapar und Mushirul iHds#isiert wer-
den. Anhand der Arbeiten von Soziologen wie z.Byl#es Ali Engineer

19verwiesen wird sowohl auf die Bedeutung der Begilkgsmehrheit fir den Be-
freiungskampf im kolonialen als auch auf die deratikche Ordnung im postkoloni-
alen Indien, sowie auf die Bedeutung von Wabhlen.

16
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und K.N. Panikkar werden danach Aspekte der Komisiaeung der
Nationalpolitik betrachtet. Schliel3lich dienen aasghlte Fallbeispiele
— von Zenab Banu und Priyavadan Patel — dazu, ne¢ggdDynamiken
wahrend kommunalistischer Unruhen darzustellen.

Kommunalismus als ldeologie

Kommunalismus basiert auf grundsatzlich falschenmakmen tber
die soziale und historische Realitéat der indiscGesellschaft, so die
Grundthese, die auch besonders deutlich veaNBGRA, B. 1977 und
1984 ausgefuhrt wird. Bipan Chandras Buchern ishaleshalb spezi-
elle Aufmerksamkeit zu schenken, da sie lange atsftdchtsmaterial in
Schulen eingesetzt wurden und so eine aul3erstlitereption erfahren
haben'' Chandra erklart, da kommunalistische Ideologiefdkschen
Glauben verbreitet, dal3 Menschen gleicher Bekess#reine homogene
Gemeinschatft bildeten. Die Propaganda suggeriaiMenschen einer
Religion auch eine gemeinsame Geschichte, einatimadind daraus
resultierend gleiche Interessen hatten:

Simply put, communalism is the belief that becaaugeoup of people fol-
low a particular religion they have, as a resuimmon social, political
and economic interests. IENDRA, B. 1984: 1)

Fast gleich lautet das Argument bei Panikkar:

Communalism is a state of consciousness. [...] Theteroporary com-
munal consciousness draws upon the assumptiom tthigtinct cultural
identity exists for all those who profess the saatgjion. This cultural
homogeneity constitutes all of them as a commumitigin the parame-
ters of religion. (RNIKKAR 1991: 11)

In diesen Theorien ist ideologische Irrefiihrung dreache des Pro-
blems. Kommunalistische Gewalt folgt falschem Betsald. Dieses
wiederum entsteht aus latenten Vorurteilen von Mees gegentber
den Mitgliedern anderer Bekenntnisgruppen und ward Machthabern
bewul3t geschirt. Dadurch schaffen sich die Eliteantliche Unterstuit-
zung fur die Realisierung ihrer persdnlichen Andrgn. Der unauf-

1 Der Machtliibernahme dBharatiya Janata PartyBJP) folgte in vielen Regionen
eine neue Schulbuchpolitik. Bicher mit marxististhed “linken” Theorien wurden
ausgemustert und die Verbreitung hindunationalesia@leenguts gefordert.
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geklarten Mehrheit der Anhanger bleibt verborgear wvom Kommu-
nalismus profitiert und worin die Ursachen fir detionalen Fehlent-
wicklungen liegen.

Darin liegt eine Gefahr fur die Pluralitat der isclhen Gesellschatft.
Was zunéchst lediglich als kommunalistische Ideielogrbreitet wird,
findet durch das gemeinsame Handeln von PolitikewhGlaubigen ei-
ne immer starkere Entsprechung in der sozialent®ed&dommunalisti-
sche Ideologie erscheint damit nicht nur als Trégaer verzerrten
Wahrnehmung, sondern tragt in sich das Poteneakdundenen Paral-
lelitat von religioser und kultureller Identitdinel Basis in der sozialen
Wirklichkeit zu geben:

Communalism [...] is a consciousness which draws eapgosed reli-
gious identity and uses this as the basis for eoladyy. [...] Because the
identity is linked to religion, it can lead to thedefinition of the particu-
lar religion, more so in the case of one as amarplas Hinduism. Such
identity tends to iron out diversity and insistsamamformity, for it is only
through a uniform acceptance of the religion thaan best be used for
political ends. The attempt is always to draw immasy people as possi-
ble since number enhance the power of the comngroap and are cru-
cial in a mechanical view of democracyHAPAR 1989a: 209f.)

Thapar flhrt weiter aus, dal3 gerade die Hinduelitgrol3es Interesse
an der Homogenisierung der von ihnen als Hindus@efen Gruppe
hat. In einer geschlossen auftretenden Hindugemieatfisliegt fur sie
der Schlissel zur Macht, da diese Gruppe die Méhrhétaat stellen
wirde (THAPAR 1989a: 209f., 229-231].

Der als Aktivist bekannte Soziologe Asghar Ali Emegr gibt Beispie-
le aus dem muslimischen Kontext. Er beklagt, daibnale Parteien
bewul3t eine getrennte Muslimidentitat propagietan,im Kampf fur
politische Macht Muslims als geschlossenes Wahtergi@al mobilisie-
ren zu konner? Die Rolle der Muslimelite in diesem ProzeR ersthei
iIhm besonders opportunistisch. Als Vertreter efebgiosen Minderheit

12 Sjehe auch ANIKKAR 1991: 11f.

13 Einige Autoren konnten durch Wahlanalysen fedesteldaR die Muslimwahler-

schaft nicht so berechenbar ist, wie viele glaubed,Muslims zunehmend weniger
als geschlossene Gruppe wahlen. Sie halten digéllorsg von einer muslimischen
vote bankur einen Mythos (HsaN, M. 1988: 821-825; KISHNA 1972: 18-21).
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fordern Teile der muslimischen Elite Filhrungsposiéin, nutzen diese
aber nicht, um die drdngenden, vor allem wirtsc¢ichitn Probleme der
Muslims anzugehen. Statt dessen werden lediglichb®ie getrennter
Muslimidentitat betont, um so die eigene Machtposiauszubauen und
zu festigen (EGINEER 1978: 985f.)*

Gerechtfertigt wird die Forderung nach getrennteprmasentation der
religibsen Gemeinschaften durch die gangige Gebtdaneignung. In
einem gemeinsamen Buch zeigen Romila Thapar, Bijffeandra und
Harbans Mukhia (FAPAR/CHANDRA/MUKHIA 1977);> wie die von den
Briten eingeflhrte Periodisierung der indischendh&hte in ein altes,
mittelalterliches und modernes Indien von Kommustah fir ihre
Zwecke gedeutet wird. Thapar kritisiert, dal3 Hinclmknunalisten die
erste Phase als Hinduperiode glorifizieren. Dasetaiterliche Indien
oder die Muslimperiode wird fur den Niedergangideltur verantwort-
lich gemacht. Schlief3lich heil3t es bei radikalendds, daf} die in De-
kadenz verfallene Muslimgesellschaft von den Briterdrangt worden
sei. In jeder dieser Perioden, so Thapar, gilt Biekgionsgemeinschatft
als Trager der Macht, die pragend flur das kultaredbziale und wirt-
schaftliche Leben des Landes gewesen sein soliludstionalisten lei-
ten aus dieser Geschichtsdarstellung die Fordeabnglal® durch die
Machtiibernahme von Hindus der “Idealzustand” eifmemginéren)
Hinduzeitalters wieder hergestellt werden mul3teafRR 1989a; HA-
PAR/CHANDRA/MUKHIA 1977).

Dieses Geschichtsbild wird als wesentlicher Temkaunalistischer
Ideologie entlarvt® Es wird den komplexen historischen Prozessen in

14 Siehe auch BARGAVA, G.S. 1970: 19; GPTA 1985: 94-102; KHsAN, Z. 1991:
143-152.

15 Sjehe auch AAPAR 1991.

8 Thapar bedauert, daR viele Historiker den Kommisieal in die Hande arbeiten, in-
dem sie durch die selektive Auswabhl historischeidfisse ein einseitiges Bild stiit-
zen. Eine der gro3ten Schwachen indischer Histapdge liegt fur sie darin, dal die
britische Geschichtsschreibung nicht in Frage ¢estérde. Sie fordert daher eine
kritische Aneignung der kolonialen Geschichtssdhreg unter Bertcksichtigung ih-
rer Entstehungsbedingungen, um zu einem komplex&estandnis der politischen
und sozialen Entwicklungen auf dem Subkontinerk@amen (HAPAR 1977).
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keiner Weise gerecht.Thapar und Mukhia bezweifeln, daf von einer
Hindu- oder einer Muslimperiode in der indischersG@echte gespro-
chen werden kann. Als Argument fihren sie erstenslal’ zu keiner
Zeit eine vollstandige Ablosung von HindukonigemafuMuslimherr-
scher festgestellt werden kann. Zweitens bezwesielndal? die Begriffe
Hindu- und Muslimherrscher zur Beschreibung deitischen Dyna-
miken sinnvoll sind. Von einer Hinduperiode kanrcm& hapars Dar-
stellung nicht geredet werden, da die friihen Haaisanterschiedlichen
religiosen Traditionen angehdrten und die Ideerdtiredugemeinschaft
noch gar nicht entwickelt war @RrPAR 1977: 8-10). Genauso
problematisch erscheint die Bezeichnung Muslimiokes bzw. Mus-
limperiode. Die unterschiedliche Herkunft der Enaverlaubt es nicht,
von einem einheitlichen Islam zu reden. AulRerdestitmente die Re-
ligion der Machthaber nicht die Geschichte des leanehd die Lebens-
realitdt der Beherrschten. Historische Quellen dimte dald es keinen
direkten Zusammenhang zwischen der Religion dessEleers und sei-
nem politischen Vorgehen gab. Auch waren Herrssbien in Missi-
onstatigkeit verwickelt. Tatsachlich war die Adnsimation auch in Zei-
ten muslimischer Vorherrschaft weiter in der Hawidaler hinduistischer
Eliten (MUKHIA 1977: 24f., 30-33).

Es lie3e sich eine Vielzahl weiterer Beispiele anéih, um gangige
Darstellungsweisen indischer Geschichte zu dekoiesén. Aus Grun-
den der Anschaulichkeit sollen hier zwei weitetesgi werden. Thapar
widerlegt die Version von einem goldenen hinducsten Zeitalter, de-
ren Trager eingewanderte Arier gewesen sein sdi@nargumentiert,
dal’ historische Quellen weder die Existenz einsclagn Rasse bezeu-
gen, noch belegen, dal? die friihen indischen Kultdesm entsprochen
hatten, was die Hindukommunalisten mit Berufung diafGeschichte
als ldeal fur die Moderne propagieren. So hattenMienschen in der
Gupta Periode durchaus Rindfleisch gegessen unohallkgetrunken.
Auch lebten sie keinesfalls alleine um der Spititaawillen oder hatten
der Gewalt entsagt @RPAR 1977: 11-15, 22).

Mukhia zeigt am Beispiel der Zerstérung von Tempeifie Kommu-
nalisten Geschichte umdefinieren. Er argumentiaf, die Vernichtung

7 Vergleiche zum Thema kommunalistischer Geschichtsibung auch @vEDT
1990: 725f.; RNIKKAR 1991: 1-6; BRESH1993: 23-25.
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von religiosen Verehrungsstatten keinesfalls estentitender muslimi-
scher Eindringlinge war, wie dies von vielen Hindoknunalisten be-
hauptet wird. Heilige Geb&ude wurden vor allem aaeh politischen
Grunden zerstort. Das wichtigste Symbol und ZentdemMacht des
vormaligen Herrschers sollte vernichtet und glestig ein Zeichen des
eigenen Sieges gesetzt werden. Diese Praktik warvesbreitet und

unabh&ngig von der Religionszugehdorigkeit des enals®n Machthabers
(MUKHIA 1977: 33f.)'

Allen zitierten Beispielen ist gemeinsam, daf? se&kdmmunalistische
Geschichtsschreibung fur ihre einseitige Betonuglgidoser Dimen-
sionen kritisieren und die ideologische Konstruktlmomogener reli-
gioser Gemeinschaften dekonstruieren. Sie fordiafd auch andere Ar-
ten der Solidaritat und des Konflikts zur Kenntgemommen werden,
wie die zwischen Klassen, Kasten, religiésen Sutygen und Sprach-
gruppen. Auch sie haben wichtige Rollen fir digdrische Entwick-
lung Indiens gespielt. Die Vernachlassigung andermht-religioser
Dimensionen des sozialen Zusammenlebens ist nachide zitierten
Autoren von dem Wunsch befligelt, eine auf Religimeruhende
ethnische Identitat in die Geschichte zu projizieram kommunalisti-
schen Forderungen historische Legitimitat zu viedei(GIANDRA, B.
1977: 52f.; HAPAR 1989a).

Interessenkonflikte im kolonialen Indien

Die Anfange der Konstruktion Uberregionaler Religigemeinschaf-
ten werden bis in die Zeit britischer Kolonialhehaft zurtickverfolgt.
Die Aufnahme religioser Themen durch politische éike gilt jedoch
nichtin jedem Fall als negativ, denn sie fihrtetezu Reformen, die bis
heute als sinnvoll angesehen werden, wie die Alfiaigvon Kinder-
heirat und Witwenverbrennung. Als Ursache fir desriBhungen um
Reformulierungen hinduistischer Traditionen gelt#s Konfrontation
mit christlicher und islamischer Mission und diedoahme von Ge-
dankengut aus der westlichen Aufklarung. Aufgrumee sich wandeln-
den WertebewuRtseins ebenso wie aus Angst vor kdipeafing suchten
vor allem auch Hindus nach Wegen, solche religidBeaktiken zu
verandern, die jetzt als ruckschrittlich galteneiGhzeitig gab es Be-

18 \Vgl. hierzu jetzt BToN 2000; ATON 2001.
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muihungen um eine Integration verschiedener hingdalstr Traditionen
in neu geschaffene organisatorische StrukturemgszeB. HALBFASS
1981; KLIMKEIT 1981)F

Ursachlich fur die Entstehung kommunalistischen &&eénguts ist
nach den im folgenden zitierten Autoren eine Vedhimg von machtpo-
litischen Interessen mit religiéser Rhetorik. Aufgat wird die “Teile-
und-Herrsche”-Politik der Briten und die Konkurremmerhalb der
indischen Ober- und Mittelschicht. Verbunden miegiverstarkten Be-
deutung der Massen fiir den politischen Prozel3diitdie Ambitionen
der Eliten zu einer anwachsenden Betonung religiGamente im na-
tionalen Kampf, von der sich die politische Kultarindien bis heute
nicht befreit hat?

Vor allem in Arbeiten bis in die sechziger Jahreden die Briten als
Initiatoren von Kommunalismus betrachtet. Die Kaédmacht hat nach
dieser Vorstellung zum eigenen Machterhalt alleamgeum das Fort-
schreiten Indiens auf dem Weg zur nationalen Etrfweverhindern. Es
entstand nach EHTA/PATWARDHAN 1942 ein “kommunalistisches
Dreieck” aus Briten, Muslims und Hindus, die sickkGmpften. Der
wachsende Konkurrenzdruck zwischen den beiden ieeBgemein-
schaften erwuchs aus einer gesteuerten Ungleichdehmeg. Die im
Bildungsbereich und auf dem staatlichen Arbeitsibénachteiligten
Muslims suchten ihr Heil in der eigenen religio§&mppe. Als Reaktion
auf die Solidarisierung der Muslims organisiertem @uch Hindus als
politisch-religiose Gemeinschaft. Statt national@nheit nahm die
kommunalistische Spaltung Form an, die in der “ZiNationen-The-
orie” kumulierte (siehe auchAgIBULLAH 1961: 13-16; ATIFI 1961:
11f.).

In dieser reinen Form findet die Theorie heute kawehr Anhanger,
da sie die Rolle der Briten Uberbewertet. In gegetigen Theorien

¥ Diese Bewegungen gelten als positiv, solangedsésheeite organisatorische Basis
behalten und nicht jenen Zwangscharakter entwiclddn alle Mitglieder in einen
Werte- und Traditionsverband zwinginffKkAR 1991: 11f..Seminarl985; ®ARES
1961: 23).

2 Banu weicht hier in ihrer Argumentation etwaszbar benennt auch sie die histo-
rischen Prozesse, sieht die Ursachen fur Kommunabgedoch vor allem in heuti-
gen Interessenkonstellationem(@ 1989: 159).
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wird die Kolonialmacht nicht mehr als alleinigertdesacher der kom-
munalistischen Spaltung gesehen und die Geschietitens nicht als
eine kontinuierliche Entwicklung zu nationaler Eaiti{(KOSS1966/67).

Der Vorwurf einer “Teile-und-Herrsche”-Politik efseint nur noch in
abgeschwéchter Form. Statt dessen liegt der Fakiudes durch die
Kolonisation veranderten politischen und wirtschafen Bedingungen,
die die Machtkdmpfe zwischen Hindu- und Muslimelrerscharften.
FUhrende Mitglieder aus beiden Religionsgruppentantreligiose The-
men zur Mobilisierung der Massen. In dieser Siaratvurden die Briten
zu NutznielRern. Sie verscharften die Gegensatdemrsie die feind-
lichen Eliten gegeneinander ausspieften.

Diese Grundthese wird in verschiedenen Einzelaheaiteiter ausge-
baut. Patrick McGinn legt eine Studie zu den Aussittngen zwischen
Hindus und Muslims in Kohat (im heutigen Punjab)Jahre 1924 vor
(McGINN 1986). Er argumentiert, daf3 die Feindschaft zvasalen bei-
den Religionsgruppen ein Resultat ungleicher Erdwitg war. Mus-
lims verpal3ten durch ihre ablehnende Haltung gdagamden Neuerun-
gen in der ersten Halfte des 19. Jahrhunderts deschAuld an die mo-
derne Bildung, weshalb sie in der kolonialen Adstiration unterrepra-
sentiert waren. Um dennoch Einflul3 zu gewinnenabesn sich musli-
mische Fuhrer auf ihre religiése ldentitat und &tdn im Namen der
Minderheit Vertretung in politischen Gremien. Diazd notwendige
Mobilisierung der Muslims fiihrte zu einem verstarkGemeinschatfts-
bewuf3tsein unter ihnen und zu einer entsprecheGagenbewegung
von Hindus. Mit zunehmender Aussicht auf ErlangdegUnabhangig-
keit verstarkte sich der Kampf, da die Muslimefiter in der Teilung des
Landes fir sich eine Chance sah, ihre politischembiionen zu
verwirklichen. Dadurch erschien die eigene Religgegmeinschaft
zunehmend als die “nattrliche” Form politischer Rsgntatiori?

Bipan Chandra nimmt das Argument fehlender Bildoogh aus ei-
nem anderen Blickwinkel auf. Er wirft den Vork&amypfélr die nationa-
le Unabh&angigkeit vor, durch die Verwendung rekgio Symbole im

21 CHANDRA, B. 1984: 237-253, 261-289:RfSHNA 1971: 374; BNIKKAR 1991: 8,
11; Ral, S.M. 1969/1970: 144, 155p8RES1961: 25; \ERMA, S.L. 1985: 36.

22 CHANDRA, B. 1984: DxIT 1974; ENGINEER1981: 15: ARRIS 1961: 28; KRISHNA
1971: 362, 375f.
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Unabhangigkeitskampf die Vermischung von Religiod @&olitik vor-
angetrieben zu habéhDie Elite, so fiihrt er aus, schreckte davor zu-
rick, den mihsamen Kampf um die Bildung der Bevdlkgsmehrheit
auf sich zu nehmen. Anstatt rationales politisdbessken und eine nati-
onale Ideologie zu festigen, mobilisierten sie Bles/dlkerung mit reli-
giésen Themen fur den anti-imperialistischen Karafs flhrte zu einer
Betonung religioser Elemente und zu einer Isoligruerschiedener
Glaubensgruppen (@NDRA, B. 1977: 44Y* Vielleicht unbewuf3t und
mit den besten Absichten, spielten Nationalistemsgdie Hande von
Kommunalisten, betont auch Gail Omvedt:

Liberals, from Randale and Gokhale to Gandhi, feafparticipated in
the projects of constructing such a ‘Hindu commyiywhich in the end
those who represented the ideology of militantagglessive communal-
ism took advantage of. (@EDT 1990: 727)

Dem Kongrel3 wird vorgeworfen, daf3 er durch einepioportionale
Vertretung von Hindus in seinen Gremien Muslims @orfiang an mar-
ginalisierte und der Bewegung entfremdete. Auck Wweklagt, dal’3 Dop-
pelmitgliedschaft moglich war, so dalR Vertreter demgresses auch
radikalen Hinduorganisationen beitreten konntermDwavaren sie aber
als Sékularisten diskreditiert AR S.M. 1969/1970: 142-144,08RES
1961: 24). Gandhi wird daftr kritisiert, dal3 sgnoditische Rhetorik sich
zu stark und zu einseitig an philosophischen Ti@tkih aus dem Hindu-
ismus anlehnt&. Dennoch gelten weder Gandhi noch der KongreR als
kommunalistisch. Vielmehr erscheinen sie als d@igischen Helden, die
fur die richtige Sache kampften, ihre Erfolge aberch eine falsche
Strategie verspielten. Anstatt eine Basis fur eiagonale Einheit zu
erzeugen, legten sie nach dieser These den Grumdtedie Kom-
munalisierung der Gesellschaft{@&\DRA, B. 1984: 141-158; MGINN

% Eine ganze Reihe von Arbeiten beschaftigt sichdeitVerwendung religioser
Symbole in der nationalen Bewegung. Siehe z.BAdeiten zu Tilaks und Gandhis
Politik (CASHMAN 1970; Q\SHMAN 1975; GKHALE 1990; TUCKER 1976).

24 Sjehe auch KISHNA 1971: 376f.; BNIKKAR 1991: 8; R, S.M. 1969/1970: 155.

% So nannte er seine Vision fur eine zukiinftige Gesteaftram'raj (Herrschaft Ra-
mas).4himsa (Gewaltlosigkeit) undatyagraha (passiver Widerstand) propagierte
er als Mittel im antikolonialen Kampf @®, S.M. 1969/1970: 144, 146-151).
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1986: 152; MVEDT 1990: 727)°
Kommunalismus und die Interessen der Eliten

Die gesellschaftlichen Bedingungen in Indien habeh seit 1947
wesentlich verandert. Die kolonialen Machthabed singezogen und die
muslimische Elite hat in Pakistan ihre Ambitionesrwirklichen kon-
nen. Trotz dieser scheinbar besseren VoraussetzuehgeKommuna-
lismus auch heute weitérDas erklaren die einen mit der Kontinuitat
der Rolle der Elité® Andere verweisen auf unglinstige sozio-6konomi-
sche Bedingungen. Kommunalismus speist sich dasmasbden Frustra-
tionen, die ein zu langsames Wirtschaftswachstuenjioigerechte Ver-
teilung von Ressourcen und der damit verbunden¢éeMangskampf
verursacht habefi.Im folgenden werden beide Argumente anhand der
Theorien Uber die Rolle der nationalen und deromgen Eliten im
kommunalistischen Kampf veranschaulicht.

Als eines der Hindernisse auf dem Weg zu einegirggen indischen
Gesellschaft gilt der haufige Ruckgriff auf religggThemen im politi-
schen Diskurs. Immer wieder werden politische Képf religiosen
Themen inszeniert, die ein hohes emotionales Raldwatben. Viele In-
tellektuelle sehen darin Ausweichmandver, durch Rieteien versu-
chen, Popularitat zu gewinnen, ohne die brisaniegsataftlichen The-
men anzupacken oder politische Reformen auf denalfdgingen. Die
Folge ist eine Identifizierung politischer Themen lpestimmten Religi-
onsgemeinschaften. Latente religibse Spannungeshewen die Politik

% Omvedt erklart, daR es gegen Gandhis Politik aochAnfang an Opposition gab.
Sie kam vor allem von Vertretern der Muslims und @elits, die sich in den von
Gandhi propagierten Werten eines brahmanischenuifinais nicht wieder finden
konnten. Bedeutende Fihrer dieser Opposition wainete, Ambedkar, Periyar (@
VEDT 1990: 727).

?"Die Teilung in Pakistan und Indien hatte auchFalge, daR einige Hindunationa-
listen aus der Existenz eines muslimischen Staatiedem indischen Subkontinent
darauf schlossen, dal3 der andere Teil — das hdatlgen — hinduistisch sein sollte
(VARSHNEY 1993: 242).

28 PANIKKAR 1991: 11; 8IGH, R. 1988: 1542; BADHYAYA 1992: 816, 830.

29 AHAMAD 1981:; AHAMAD 1984: BANU 1989: 5, 10; EGINEER 1981; BNGINEER
1984bh: 35-37.
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getragen und dadurch verschétft.

Als Beispiel fur die Vermischung von Politik und IRgn wird die
Rekrutierung nationaler Symbole aus dem Schatkelusymbolik an-
geprangert, ebenso wie die offentliche Teilnahme Rolitikern an re-
ligibsen Zeremonien und die Durchfiihrung religidR#uale aus Anlal3
staatlicher Feiern. Auch die unterschiedliche Reggldes Zivilrechtes
fur Hindus und Muslims in Indien gilt als unzul&gsiVermischung von
Domaénen. Die Tatsache, dal3 den Muslims auf desHasr religiosen
Gesetze ein eigenes Zivilrecht zugestanden wurdeafft eine
Ungleichbehandlung von Hindus und Muslims und wnéedert die
Idee eines sakularen StaatR(BHNA 1971: 362f.7' Wahrend sowohl
Muslim- als auch Hinduftihrern eine Verwischung @eznzen zwischen
Religion und Politik vorgeworfen wird, gilt im unb#ingigen Indien
Hindukommunalismus als besonders gefahrlich, dheeMehrheit der
Bevdlkerung ins Visier nimmt. Die Minderheiten siddgegen struk-
turell immer in der schwachern PositionA(M 1994; WPADHYAYA
1992: 816, 840-843).

Die Frage nach den Tragern kommunalistischer Idgeioin der indi-
schen Parteienlandschaft wird kontrovers diskutizesonders komplex
ist die Einschétzung der Rolle des Kongresses. ¥viher den einen als
genuin sakulare Partei erscheiftgilt er den anderen als kom-

%9 ASHRAF1961: 35; BIARGAVA, G.S. 1970: 19f.; GANDRA, B. 1991: 137f.; Bs-
TUR 1985: 72f.; KGINEER19844a; GNI 1981: 24f.; HABIBULLAH 1961: 15; FASAN,
A. 1990: 119f,; FASAN, M. 1988: 828-831; KTHARI 1992: 4; KRISHNA 1971: 362f.;
PANIKKAR 1991: 10f.; RNIKKAR 1999; RO, S.A. 1961: 18-21; BADHYAYA 1992:
822, 829, 831, 845f.; BRMA, H.S. 1990: 34.

31 Gegenteilig dazu auRert sich M.N. Karna, der getiee Zivilrechte fuir Hindus und
Muslims fur sinnvoll halt (KrRNA 1993: 33f.). M.R.A. Baig propagiert ausdriicklich
eine positive Diskriminierung von Muslims, um soah Bildungsstand zu heben und
sie gleichberechtigt ins Wirtschaftsleben zu inergin (Baic 1970: 12-14).

%2 3S0ist S.A. Rao davon Uiberzeugt, daR der Kongnefisékulare Partei ist, daR aber
durch die Anwesenheit kommunalistischer Organisatmammer wieder kommuna-
listische Themen heraufbeschworen wirden, woducthasich sakulare Parteien ge-
zwungen sdhen, zu diesen Themen Stellung zu ber{®ae,S.A. 1961: 20f.). Bi-
pan Chandra sieht den Kongrel3 ebenfalls als s@&kiBatei, der vorgeworfen werden
kann, daf3 sie nicht aktiv gegen die Verbreitungkamnmunalistischer Ideologie ein-
tritt, die selber an der Verbreitung derselben gbdaicht beteiligt ist (BANDRA, B.
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munalistisch unterwandettUneingeschrankt kritisiert werden dagegen
alle hindunationalen Organisationen, die BJi#le RS¥’, die VHP® und
die Shiv Send. Ihnen allen wird vorgeworfen, mit ihrer Hindutideo-
logie den Boden sakularer Politik verlassen zu halte Kampf flr ei-
nen Hindustaat wird als demokratiefeindlich bezeethder auf die Un-
terdriickung (religioser) Minderheiten abziélt.

Ein anschauliches Beispiel fur die zerstorerischaftkeiner religios
aufgeladenen Politik geben die dramatischen FaligeiBewegung fur
die Konstruktion eines Rama-Tempels in Ayodhya, dgrthischen Ge-
burtsort des Gottkonigs Rama. Nach populérer Asifag wurde der

1984: 306f.; GANDRA, B. 1991: 135f., 139; siche aucR@&NEER 1984a: 755; SA-
KIR 1990: 152-154).

33 HasAN, M. 1988: 828: KWTHARI 1988a: 244: BADHYAYA 1992: 825, 830, 847-851.

% Die indische Volksparté@haratiya Janata PartyBJP) ist vor allem in Nordindien
erfolgreich. Sie vertritt hindunationale ThemerRarlament und gilt deshalb als par-
lamentarischer Fligel der Hindutva-Bewegung4A&AmM 1990; MALIK /SINGH 1994)

% Bei demRashtriya Swayamsevak Sar{§@sS) handelt es sich um eine paramilita-
rische Kaderorganisation, die Hindus zu fahigen g&&m fir ein Hindureich erzie-
hen will. Offiziell wird sie als Kulturorganisatiogefuihrt, die sich um die Erhaltung
hinduistischen Kulturgutes bemuht \BERSENDAMLE 1987; BASU/DATTA/SAR-
KAR/SARKAR/SEN 1993; GYAL 1979).

% Die Vishva Hindu Parisha{VHP) ist eine 1964 gegriindete, weltweit operideen
Hinduorganisation. Sie ist um die Vereinigung a(leeltweit verstreuten) Hindus
bemuht (B\SU/DATTA/SARKAR/SARKAR/SEN 1993; QuvEDT 1990: 723).

3" Die Shiv Senast eine zunachst in Bombay gegriindete Organisatiie sich die
“Krieger Shivas” nennt, bezogen auf den hinduistestMarathakonig Shivaji. Sie
organisierte sich zunachst als Vertreterin deritglosen Marathas. Ihre Fuhrer ver-
sprachen eine Verbesserung der wirtschaftlicheratin ihrer Anhanger, indem sie
gegen Immigranten — vor allem aus dem Stden IndieRsont machten. Seit Mitte
der achtziger Jahre veranderten sich die Themehdi@Shiv Senantwickelte ein
scharfes Profil als hindunationale Organisatioe it (gewalttatigen) Aktionen auf
der Stral3e von sich Reden machte, aber auch Wealgkedls Partei erzielen konnte.
Mittlerweile gibt es in vielen, vor allem nordindisen Bundesstaaten Parallelgriin-
dungen (EKERT 2003; FANSEN 2001; HeuzE 1992; KATZENSTEIN 1979; RATEL/
THORNER 1995; QuVEDT 1990: 723; VEINER 1978).

38 ASHRAF1961: 35; BNERJEE S. 1991: ®YAL 1969: 25-28: lHUZE1992; KOTHA-
RI 1992: 4;: MIM 1994: QuveEDT 1990; RNIKKAR 1991: 8f.; RO, S.A. 1961: 19f.;
SHAHABUDDIN 1984: 104-117: ALIB 1993: 37-40; MRSHNEY 1993.
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Geburtstempel Ramas von dem muslimischen ErobettsaBerstort und
an der gleichen Stelle eine Moschee erbaut. Obdieske Theorie von
Archaologen bezweifelt wird, haben Hindunationaimstveiter mit dies-
er Version Erfolg und fordern einen “Neubau” desnpels. Immer
wieder fuhrte die Kontroverse zu politischen QuamelSpannungen im
Land und Gewalt zwischen Hindus und Muslims. Tratisnher HOhe-
punkt der Bewegung war die von der Polizel gedeldadrstorung der
Babri Moschee am 6. Dezember 1992 durch Teilnelemer grol3 an-
gelegten Demonstration fur die Sache des Temp&s\Wachen nach
dem Ereignis waren von Serien gewalttatiger Ausstinigen zwischen
Hindus und Muslims im ganzen Land gekennzeichnebeivor allem
Muslims Zielscheibe von Pogromen wurdem@iNEER 1990; GOPAL
1991; NaNDY/TRIVEDY/MAYARAM /Y AGNIK 1995;Seminarl993; $NGH,
R. 1993; \EER 1987; \EER 1994).

Besonders der BJP und ihren Unterstutzergruppehweirgeworfen,
dafl} sie das Thema Rama-Tempel aus wahltaktisch@&md&n aufge-
nommen haben, um Hindunationalisten endlich deargpan die Macht
zu ermoglichen. Mit fanatischen Reden, politischiamztigen, die sich
religibser Symbolik bedienen, und anti-muslimisci&otestaktionen
haben sie hinduistische Glaubige emotional aufggladnd gegen
Muslims aufgehetzt (BNERJEE S. 1991: 97-101). Aber auch die Ver-
wicklung des Kongresses wird angeprangert. Der dran Rajiv Gan-
dhi lautet, er habe die religi6sen Geflihle der M&aes in der Ayodhya-
Angelegenheit ausgenutzt, um Sympathien fir sichezunnen, als er
1986 die Tore der Babri Moschee 6ffnen liel3, uninirdie Verehrung
einer Skulptur des Gottes Rama zu ermoglicherdaliel 949 installiert
worden war (s, V. 1995b: 94-107; KWsAN, M. 1988: 841; KASAN, Z.
1991: 146-149; WRSHNEY 1993: 249).

Die vorgelegten Analysen nationalstaatlicher Rolrermogen jedoch
keine Antwort darauf zu geben, warum manche Regionehr, andere
weniger oder gar keine kommunalistische Gewalt drmngen. Auf
der Suche nach den regionalen Dynamiken, die bed&nvor allem ur-
bane Zentren besonders anfallig fur kommunaliséskbnflikte ma-
chen?® wurden mehrere Regionalstudien durchgefiihrt. Giadsieren

%9 Sjehe dazu auchHAMAD 1984; ENGINEER 1981: 15; RGINEER 1984b: 36-41;
HAsAN, M. 1988: 833-835: BGH, N.K. 1972: 1711-1713.
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die Verflechtung von religiésen, sozialen, politisn und 6konomischen
Dimensionen konkreter Auseinandersetzungen.

Priyavadan Patel beschreibt am Beispiel des Oresd? im Bundes-
staat Gujarat, wie wirtschaftliche Konkurrenz zamkmunalisierung der
Region beigetragen hatAFEL 1985). Er untersucht den Wandel im
Alkoholhandel, der sich nach der Einfihrung desaohliverbots in
Gujarat vollzogen hat. Die sozial angesehene Kdeastdaiswals (auch
unter dem Namen Kalal bekannt) verlor ihr Monopotler Produktion
und dem Verkauf von Alkohol, weil ihre Mitgliedercht bereit waren,
die Risiken des illegalen Handels auf sich zu nehm&ach und nach
ubernahmen die ehemaligen Angestellten, muslimidt¢armthas und
Hindus aus der Kaste der Bhoitas, das Geschéaftwiischaftliche Si-
tuation, die anhaltende Arbeitslosigkeit und ihsaskenz als niedrige
Statusgruppen bildeten Voraussetzungen dafir, i@aush vor einer
Tatigkeit als Schmuggler nicht zuriickschreckten @manttigungen
durch die Polizei hinzunehmen bereit waren. Masathvad Bhoitas teil-
ten sich den Markt. Kontaktpflege und BestechungemPolizisten und
Politikern sorgten dafur, dal3 der illegale Hanttidéren konnte.

Es folgte ein zweiter Wendepunkt im Geschaft, absdas Jahr 1970
der Alkoholmarkt aufhérte zu wachsen. In der Falghm die Konkur-
renz zwischen den Handlern zu und die Kooperatidachen Marathas
und Bhoitas wurde geringer. Es kam zu Spannungdrgawalttatigen
Konflikten zwischen den einzelnen Handlern und dé&ehangern, die
sich zunehmend an religiosen Grenzen zu organisieegannen. Die
Kooperation war einer Polarisierung des Handelehgidosen Grenzen
gewichen. Anti-muslimische Geflhle, Erinnerungenfidinere kom-
munalistische Gewalttaten, politische Propaganeagtigiose Themen
aufnahm, und eine kommunalistische Polizei, dieal@m muslimische
Schmuggler bestrafte und hinduistische deckteetragir Eskalation der
Situation bei. Und so restimiert Patel, daf’ die &usstungen zwischen
September 1981 und Dezember 1982 auf den InteresseAlkohol
verkaufenden Mittelschicht aufbauten und von stalaén und
politischen Organen gedeckt wurden, die vom Alkbhaabel und den
Feindlichkeiten zwischen den Handlergruppen perfién.

Eine andere Studie wird von Zenab Banu vorgeleg(B1989), die
die Ausschreitungen in Udaipur von 1966 mit demeAhmedabad von
1965 vergleicht, um so Unterschiede in der Motadistruktur heraus-
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arbeiten zu kénnen. Banu kommt zu dem Schluf3, ddBm einen Fall
wirtschaftliche, in dem anderen politische Ursachessentlich fur die
Gewalt verantwortlich waren. In Udaipur beherrsdtitezur Unabhan-
gigkeit die muslimische Kaste der Bohras das Gesvdds Geldverleihs.
Diese Position wurde ihnen nach 1947 von neu hiozuwkenden hin-
duistischen Flichtlingen streitig gemacht. In degespannten Konkur-
renzsituation diente anti-muslimische Gewalt degefvanderterazu,

die Bohras wirtschaftlich zu schadigen und ihreeegPosition zu kon-
solidieren. In Ahmedabad dagegen waren die Hiniexdg der Aus-
schreitungen von 1969 politisch. Sie wurden naamuBaor allem durch
anti-muslimische Propaganda ausgel6st, die vornehmbn den Ver-

tretern der hindunationalistischen Pada&an Sangl{dem Vorlaufer der
BJP) ausging. Sie erfuhren keine Opposition, derui a@er Kongrel3
hoffte, von kommunalistischer Gewalt zu profitierda sich seine Mit-
glieder in der Zeit nach der Gewalt als einzigekwngsvolle Schitzer
der Minderheiten aufspielten und so ihre Wahlebtestigen konnten.

Zusammenfassung

Fassen wir die Argumentationen der in diesem Abisichitierten Ar-
beiten zusammen, lassen sich zwei unterschiedBcheverpunkte aus-
machen. In einem Teil der Arbeiten wird vornehmlaile politische
Kultur auf nationaler Ebene kritisiert, wahrenatinem anderen Teil der
Arbeiten auf konkrete Machtkonstellationen in eiR@gion eingegan-
gen wird. Engineer fuhrt diese beiden Ebenen zusamumnd betont, dal3
Makro- und Mikrofaktoren gemeinsam fir Kommunalismuer-
antwortlich sind:

The local factors, tend to be more mundane andretovhereas those
on the national level tend to be ideological anad&onal. It is only the
complex interaction between the two which sharpgeeasommunal con-
flict, ultimately resulting in a violent outburgENGINEER 1981: 17)

Hier werden politische und wirtschaftliche Eliterkéissiert, die Kom-
munalismus schiren, um daraus Kapital zu schlagahei bleibt die
Frage nach den Mobilisationsfaktoren fur einen Gb@er beteiligten
Bevdlkerungsschichten unbeantwortet. Sie ist jeddethalb von be-
sonderer Relevanz, weil die Ausschreitungen zunkeistesfalls Mit-
glieder der Eliten betreffen. Vielmehr sind TatadWpfer kommunali-
stischer Gewalt in der Hauptsache Mitglieder deeren Schichten. Es
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fragt sich also, warum sich grol3e BevdlkerungstaileGewalt hinrei-
Ren lassen, obwohl sie nicht die NutznielR3er zu ssheinen.

Die Antwort auf diese Frage bleibt in den oben digkten Arbeiten
auffallig eindimensional. Anders als die detaitéeAnalyse der Motiva-
tionsstrukturen politisch und wirtschaftlich dommer Akteure fehlt ei-
ne differenzierte Betrachtung der Grinde flr di¢eBigung von Mit-
gliedern anderer Schichten und Gruppen. Der gro@tieder Akteure
wird als Bevolkerungsmehrheit gemeinsam behaniteé.Bereitschaft
zur Teilnahme an kommunalistischen Konflikten wr@uschal durch
unvollstandige Modernisierung und fehlende Bildwnglart. In Vor-
schlagen zur Lésung der Spannungen wird die Bewatigsmehrheit
zum Hauptziel padagogischer MalRnahmen. Darin &éagt Spannung.
Die Losungen werden ausgerechnet an den Grupp@&setagy tber die
am wenigsten bekannt ist, weil sie in den AnalysamKommunalismus
praktisch abwesend sind. So bleiben die meistesdhiéige dann auch
sehr allgemein und ohne Bezug auf konkrete Reatit&or Ort. Sie
propagieren eine Sékularisierung des Staates, Mafisrazur Bildung
breiter Bevolkerungsschichten und die Anhebungvdeschaftlichen
Standards. So sollen Frustration von Ambitionehgitese Vorurteile
und falsches Bewuldtsein als Grinde fir Kommunalssieseitigt
werden. Im folgenden werden diese Ansatze ausRemspektiven dis-
kutiert: national-liberale Konzepte zur Herbeiflihgueiner integrierten
Nation und marxistische Ansatze fir eine Refornmatles indischen
Staatswesens.



KAPITEL 4
Visionen von einer sakularen Gesellschaft

Die im folgenden ausgefiihrten Thesen knipfen anenmisierungs-
theoretische Argumente an. Hier gilt der Modermigigisprozel} als kri-
senhafter Ubergang, der Menschen — vor allem in wiachsenden
Grol3stadten — ihrer Tradition entfremdet hat. Komalismus gilt als
Effekt eines entstehenden ideologischen Vakuundaahernisierungs-
prozel3, das gepaart mit wachsender wirtschaftlicimsicherheit dazu
fuhrt, da? Menschen sich auf ihre traditionellerydlgaten besinnen
und sie zu ldentitatsmarkern machen. Auch nachUtebhangigkeit
veranderte sich die Situation nicht wesentlich. [dege Staat konnte
die ideellen und materiellen Bedurfnisse seinegBiinicht befriedigen.
Desillusioniert suchte ein Groldteil der Bevdlkerungflucht in der
Religion, was sich in Revitalisierungsbewegurf§and einer Zunahme
kommunalistischer Gewalt zeigte.

Einige Autoren identifizieren Orte religioser Prgpada, die ihrer
Meinung nach geeignet sind, eine kommunalistiscladNehmung zu
verscharfen. Kritisiert wird die Produktion und Atrahlung religiéser
Serien wie das Mahabharata und das Ramayana ionakth Fernse-
hen. Beide waren aul3erst erfolgreich und habeGasloOmvedt, dazu
beigetragen, hindunationales Gedankengut zu prepagund zu ver-
starken (MvEDT 1990: 728)? Auch Texte aus der indischen Literatur
und aus Schulbtichern werden einer Analyse unterz@jpan Chandra
stellt fest, dal3 besonders jene historischen FigumeSchulunterricht
behandelt werden, die fur ihre anti-muslimischeskhung bekannt sind
(CHANDRA, B. 1977: 56-60). Viele unkritische Menschen, so wleat

40 Ahamad argumentiert, daR nach der Unabhangigkelgesich gewordene Mus-
lims immer haufiger Uberschissiges Geld in den Ausdiner muslimischen Infra-
struktur investiert und damit religitse Identifiziagen verscharft und kommunalisti-
sche Wahrnehmungen unterstitzt habemédap 1984).

41 ASHRAF 1961: 35; BIAMBHRI 1991: 130; GANDRA, B. 1977: 39f.; GANDRA, B.
1984: 18f.; RNGINEER 1984b: 38; GPTA 1976: 198f.; GPTA 1985: 95-103; RTEL
1985: 115-120; 8GH, N.K. 1972: 1711; 8rI1 1961: 37-40.

42 Sjehe auch BLMIA -LUDERITZ 1991; RJAGOPAL 2001; THAPAR 1989b; HAPAR
1990.
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verbreitete Auffassung, werden von dieser Propagaedeitet. Ihr aus
Vorurteilen und Stereotypen bestehendes Bild vomddeen anderer
Bekenntnisse findet neue Nahrung. Im Wesen sakWéeaschen

werden zu kommunalistischem Gedankengut erzégen.

Die Losungsstrategien zur Uberwindung dieser Sinaterden von
zwei unterschiedlichen ideologischen Standpunktisri@muliert. Wah-
rend die einen hoffen, Gegensatze in einer intagneNation tberwin-
den zu kénnen, kampfen die anderen flr eine ssizsahe Gesellschatft,
in der Religion und Staat Uberfliissig geworden sind

Kampf flr eine integrierte Nation

Die Entstehung einer Nation, in der religitése utithssche Gegensat-
ze politisch irrelevant geworden sind, wird als kaingfristiges Projekt
gesehen, das jedoch nicht ohne SofortmalRnahmenraogk Drei ver-
schiedene Malinahmenpakete werden von den Vertesters national-
liberalen Ansatzes propagiert. Zunachst soll diel&ykraft staatlicher
Organe flur Sofortmal3nahmen nach kommunalistischuseidanderset-
zungen sicher gestellt werden. Zweitens mul} langegf die Sakula-
risierung des Staates vorangetrieben werden. Diealg Vorausset-
zung, um drittens alle politischen Kréafte fur deamuBeiner integrierten
Nation vereinen zu kénnen und die Erziehung derddeen zu moder-
nen, rational denkenden Wesen voranzutreiben.

Eine prominente Forderung fur Sofortmal3nahmenlas3,die Neutra-
litdt der Polizei sichergestellt werden mul3. Eitigei Sympathie von
staatlichen Ordnungshitern ftr Hindus sollte dwicte Gberproportio-
nale Vertretung von Minderheiten in der Polizei &égiget werden. Ge-
fordert wird, dal3 Anstifter kommunalistischer Getait mehr Harte
verfolgt werden, um zu verhindern, dal3 Gewalt immeder zu Gegen-
gewalt fuhrt. Detailinformationen Uber wirtschaftie und politische
Interessenlagen, sowie Studien Uber die Rolle venihten sollen
helfen, lokale Dynamiken der Entstehung kommunatker Ausein-
andersetzungen zu durchschauen. Aul3erdem wirdeaodwendigkeit

43 CHANDRA, B. 1977: 54-61; EGINEER 1984a: 753f.: EGINEER1984b: 35, 38: E-
GINEER 1985; GVYAL 1984: 47: KARRIS 1961: 28: SAHEEN 1985: 83-87; HAPAR
1977: 1f.
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zur Unterstiitzung lokaler Friedenskomitees hingsenié'

Entschiedenes Vorgehen gegen Gewalt kann jedockinarUber-
gangslosung sein. Eigentliches Ziel ist es, derbAuch von Gewalt zu
verhindern, indem eine nationale Kultur der Tolargaschaffen wird, in
der alle ethnischen Gruppen miteinander leben kdndeerzu wird an
Nehrus Gedankengut angeknupft:

Within the country nationalism also involved, iniie’s view, integrat-
ing various diversities [...] preserving their distiveness and yet piecing
them together as close-knit parts of an integratedle. Among other
things, it involved sharing common characteristitgch contributed to
the making of fabric of Indian profile. Quite naily this also involved
adaptation, assimilation and acculturation. ThéeSteas to play a crucial
mediating political role in facilitating the shaped substance of integra-
tion, more so due to the background of absencestvbag political tradi-
tion of nation-wide unity and tremendous segmeniatf the society.
(VERMA, H.S. 1990: 33)

Nach Ashis Banerjees Ansicht trieb der von Nehrgeéithrte Kon-
grel3 auf der Grundlage breiter gesellschaftlichaet$tlitzung anfang-
lich die nationale Integration schnell voran. D@nisens verlor sich je-
doch immer mehr. Statt dessen wuchs der Chauvisiamter Hindus
und folglich auch die Unsicherheit bei den Mindatidre (BANERJEE A.
1990: 217-222%> Um dem deprimierenden Zustand einer zerstiickelten
Nation entgegen zu wirken, lautet die Forderung,Algfbau einer nati-
onalen Kultur wieder zum zentralen politischen gedellschaftlichen
Thema zu erheben. Sowohl Nehru als auch nachfoégleabkiker hatten
die Bedeutung religioser Gemeinschaften nicht igoingeschatzt und
Kommunalismus daher nicht entschieden genug bekaagsr, schlim-
mer sogar, geschuirt f6SHNA 1991: 120-124; @veDT 1990: 728). Ein
starkes nationales Zusammengehdorigkeitsgefuhfjestthaffen werden,
so dal3 sich alle Einwohner in erster Linie als SStaager der indischen
Nation verstehen und erst in zweiter Hinsicht aitghéder einer Religi-

4 DASTUR 1985: 75-77 : @GNI 1981: 25: KARRIS 1961: 29: KASAN, Z. 1984: 83f.:
SHAHABUDDIN 1984: 114f.; 8ARES1961: 25f.

45 Sjehe auch BNERJEE S. 1991: 101; KWsAN, M. 1988: 838f.; KOTHARI 1992: 4:
VARSHNEY 1993: 242-244.



Visionen von einer sakularen Gesellschaft 35

onsgemeinschaft — oder einer anderen ethnischepp&ft

Die Hauptverantwortung dafir liegt nach der Votatey der hier zi-
tierten Autoren beim Staat und seinen Organen.iNo&n missen ernst-
hafte Bemuhungen zur Sakularisierung des indis8taates gemacht
werden, um so religiés gefarbte politische Propdgaru unterbinden
und dem Kommunalismus die Basis zu entziehen. Egalen Vor-
aussetzungen dafiur sind gegeben, denn bereitsrifPrdambel des
Grundgesetzes wird Indien als sékularer Staat @ihge’ Weiter heil3t
es im Gesetzestext, dal’ der indische Staat Retifjeheit garantiert
und die Gleichbehandlung aller Religionen vorsféftaR dieses Ideal
bis heute nicht umgesetzt ist, wird auch auf diglaieit und Vieldeu-
tigkeit des Konzepts “Sakularismus” zurtickgefiffrt.

In der Diskussion tber die Form eines sakulareatS@ominieren in
Indien zwei Konzepte. Die einen verstehen untekt@&iismus” die kla-
re Trennung von Politik und Religion. Sie werdemakei Spharen be-
griffen, die unabhangig voneinander stA&eligion soll von der Rege-
lung sozialer, wirtschaftlicher und politischer Aatggenheiten ausge-
schlossen werden. Auf inre Lehren soll im Gesetaggbprozel? keine
Rucksicht genommen werden. Diese Variante wirdve¢stliches Mo-
dell” von Sakularismus gesehen, wahrend die zwésiesion als spe-
zifisch indisch gilt. Sie fuldt auf der Vorstellurdg3 allen Religionen

46 ASHRAF 1961: 32-34: BIG 1974: 98: BIARGAVA, G.S. 1970: 19;: GANDRA, B.
1984: 290f.; @GNI 1981: 24f.; KAsAN, A. 1990: 115f.; Mam 1970: 17; BAHEEN
1985: 83-87; ¥RMA, S.L. 1985: 45.

" Der Begriff “sakular’ wurde 1976 unter der Regiegwon Indira Gandhi als Zu-
satz eingeflhrt.

“8 Amir Hasan und A.R. Saiyed sehen das skeptis8iemachen einen Widerspruch
im indischen Grundgesetz aus, der darin beste3tirdhen einerseits zur sakularen
Nation erklart wird, andererseits aber keine Habdlgegen kommunalistische Orga-
nisationen zur Verfiigung stellt. Statt dessen wefjiose Propaganda und Bildung
sogar ausdriicklich erlaubt. Sie fordern daher&irderung von Teilen des Grundge-
setzes (ASAN, A. 1990: 122; 8IYED 1990: 145).

“9BAIRD 1981: 394, 397, 404;HAKRABARTY, D. 1990: XVI; HasAN, A. 1990: 115;
RAI, A. 1990: 133; 8IYED 1990: 144; ¥RMA, S.L. 1985: 33f.

%0 Sjehe hierzu die ausfiihrliche Diskussion v@&TBLLE 1992; BETEILLE 1994.
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von Seiten des Staates gleicher Respekt entgegehéeiverden muf.
Eine Beeinflussung der Religion durch den Staat umdjekehrt ist
ausdrucklich erlaubt, wobei darauf zu achten & dlle Religionen die
gleiche Behandlung erfahren{BRGAVA, R.1994; GHAKRABARTY , B.
1990; @®PLEY 1993; WPADHYAYA 1992: 817).

Die Entstehung dieses letzteren VerstandnisseSé&kualarismus wird
in der Literatur aus der Geschichte des Unabhaegakampfs erklart
Um ihrer Forderung nach Unabhangigkeit Legitimzétverleihen, war
die indische Elite bemuht, die vielfaltigen Kultardes Subkontinentes
als eine einheitliche Nation zu reprasentierenuéismus, verstanden
als Toleranz der verschiedenen Religionen, dienteliesem Zu-
sammenhang als Ideologie, um die vielen Glaubdrtangen zusammen
zu binden (GRE1990; KRISHNA 1971: 364f.; RI, A. 1990: 134f.; &I-
YED 1990: 147).

Nach der Unabhangigkeit blieben religiose Frageaginerter Be-
standteil politischer Arbeit. In einem Land, in delie Mehrheit der
Menschen tief religids ist und ihr Leben nach iékgn Gesetzen aus-
richtet, kann, so die Auffassung, Religion nichsd dem 6ffentlichen Le-
ben verbannt werden. Um die verschiedenen Lebansfoder einzel-
nen Religionsgemeinschaften erhalten, ihnnen Respekt entgegen zu brin-
gen und gleichzeitig sicher zu stellen, dal’ daatStazeitgemalie religibse
Praktiken reformieren kami,misse es wechselseitige EinfluBmadg-
lichkeiten von Staat und Religion geben. Der eBtemierminister
Indiens Nehru sah dies jedoch nur als ein Ubergdad®sim an. Er
hoffte, dal3 durch die zunehmende Modernisierunghiiisierung und
Rationalisierung der Gesellschaft religiose Konedphgsam an Kraft
verlieren und hochstens als private Glaubenswelsterleben wirden.

1 Haufig mit angegeben wird der Hindi-Ausdrisgey dharm sambhdialle Religio-
nen [sind] méglich”.

*2 Auch im 1971 aus einem Unabhangigkeitskampf emtigtaen Staat Bangladesch
griff man zuerst auf diese “indische” Form des Saksmus zurtck, die jedoch all-
mahlich einer schleichenden Islamisierung des &saaich.

*3 Bereits in der Kolonialzeit hat der Staat die \fréveortung fur die Abschaffung
oder Reform bestimmter hinduistischer Praktiken {e-zvB. Sati oder Kinderheirat
— ubernommen. Begriindet wurde dieses Vorgehen earitAdhwesenheit einer
kirchlichen Organisation fur Hindus, an deren $telhher der Staat trat.
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Gerade auch weil sich diese Hoffnung bis heutet midtillt hat, gewinnt
die Forderung nach einer strikten Trennung vondiaii und Staat im-
mer mehr Unterstiitzer unter den Analysten von Komahismus>*

Die in diesem Kapitel diskutierten Positionen mimdéufig in der
Aussage, dal3 eine Gleichbehandlung aller Religiamder Praxis nicht
erreichbar ist. Immer wieder wird die eine odereredSeite Forderun-
gen stellen. Wird ihnen nachgegeben, mul3 die $tualurch Zuge-
stdndnisse an andere Gruppen ausgeglichen weraeluréh ist der
Staat standig in religiose Zwistigkeiten verstrjdidnn sich nicht den
drangenden politischen und wirtschaftlichen Thememenden und off-
net Tor und Tur fur religiose Demagogte.

M.S. Gore flihrt aus, dal3 die Basis sakularer Benggu in Europa
der Kampf fur die Freiheit des Denkens von kirdiioc Dogmen war.
Das menschliche Zusammenleben sollte nicht aufgeumer Gberkom-
menen Tradition geregelt werden, sondern auf denage rationalen
Denkens und mit dem Ziel, ein Maximum an Wohlstand Gluck ftr
alle Menschen zu erreichen. Dieses ldeal kann woimchen Staat nicht
verwirklicht werden, wenn er alle Religionen untceiiesetze mit glei-
chem Respekt behandelt, unabhangig davon, ob miesien nationalen
Werten in Einklang zu bringen sind oder nicho@& 1990: 155-161).
Eine nationale Kultur kann es nur auf der Grundldge Gleichbe-
handlung aller Blrger geben, die direkt und nicmmittels ihrer Mit-
gliedschatft in einer religiosen Gemeinschaft imaStaprasentiert sind.
Es bedarf einer Einigung auf nationale Werte, s® lddoyer® Nur
wenn den Menschen ihre Religionszugehorigkeit nmsghr politisch
relevant erscheint, kann verhindert werden, dai3illreligiose The-

> Ausnahmen bilden 8c 1970: 13f. und ERuQI 1983: 23, die beide lUberzeugt
sind, daf’ nur gleichstarke Gemeinschaften von Hinohd Muslims eine ausgegli-
chene religiose Politik sicherstellen kénnen.

5 HASAN, Z. 1991: 143-152; KTHARI 1992: 2, 4: WADHYAYA 1992: 818, 838:
VERMA, S.L. 1985: 37.

*6S.L. Verma betont, dal gemeinsame nationale Viladk aus dem Schatz der Re-
ligionen geschopft werden kdnnen: “Positive secsitars eager to study what reli-
gions say at the temporal level and what part@if teachings is conducive for a sec-
ular living. It may be pointed out that all relig®whave some part of secularism which
can be studied and observed for betterment of hdifeaand progress.” (FRMA,
S.L. 1985: 38)
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men miRbrauchet.

Die wichtigste Voraussetzung, um dieses zu erreicisé ein Verbot
oder eine Marginalisierung aller kommunalistiscRamnteien und Orga-
nisationen. Ohne die Unterstitzung des Staateieddberzeugung, hat
Kommunalismus keine Uberlebenschance. Durch eimeesame An-
strengung aller politischen Krafte missen kommugtiabhe Personen
von den Schaltstellen der Macht entfernt werdenigg® Aufgaben soll-
ten nur noch von sakularen Organen Gbernommen wétde

Als zweites wichtiges Element wird die Sakularisiey der Gesell-
schaft gefordert. Zwar sollen die Menschen nictgnireligiosen Glau-
ben aufgeben mussen. Aus einer religiosen Zugeteitidirften sich je-
doch keine Forderungen fir die Regelung der s&ml8phére ergeben
(KARNA 1993: 32f.; \ERMA, S.L. 1985: 39). Die Hoffnung fiir eine solche
Veranderung liegt auf den Schultern moderner, &légeer, dem Saku-
larismus verpflichteter Fuhrer. Sie sollen Vorbrldein und durch die
Unterstlitzung von MalRnahmen zur Bildung der Bewvilikg und zur
Verwirklichung wirtschaftlicher Gerechtigkeit dieovaussetzungen flr
eine sékulare Gesellschaft schaffén.

Forderungen fir eine veranderte Bildungspolitilstailisieren sich in
verschiedenen konkreten Vorschlagen. S.L. Vermatndald in Zu-
kunft nur noch der Staat fur den Bildungsauftragamévortlich sein
sollte (VERMA, S.L. 1985: 44-46). Ashutosh Varshney gibt zu bedank
dald die Idee der Toleranz keine Errungenschattidelerne ist. Er ver-
langt daher, daf3 traditionelle Themen in das Culwim mit aufgenom-
men werden und Sakularismus im Sinne einer Kultamtdung stattfin-
det, die die toleranten Helden indischer Geschichteorhebt (MRSH-
NEY 1993: 254). Bipan Chandra erweitert die Fordemumgdjbetont, daf3
der Bildungsauftrag nicht auf die Schule begreeat &ann. Vielmehr
musse ein breit angelegter ideologischer Kampf bego werden, der
alle Bevolkerungsteile anspricht{{€NDRA, B. 1984: 316-320; GAN-

>" Siehe auch Bvu 1989: 167; BARGAVA, G.S. 1970: 20; GRE1990: 163-165;dsHI
1990; KOTHARI 1992: 1-5; WADHYAY 1992: 821, 852; BRMA, S.L. 1985: 39-41.

%8 ASHRAF 1961: 34-36: BAMBHRI 1991: 129-131: GANDRA, B. 1984: 310-312;
CHANDRA, B. 1991: 136f.; ARRIS 1961: 29; KARNA 1993: 32f.; KOTHARI 1992: 4;
RAO, S.A. 1961: 18-21:ALIB 1993: 40; \ERMA, S.L. 1985: 38f., 48.

9 SHAKIR 1984: 89: BRI 1961: 39f.: \ERMA, S.L. 1985: 36-47.
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DRA, B. 1991: 133, 139-141%.

Neben Rufen nach einer Bildungsoffensive werdemé&mmgen fur
mehr soziale und wirtschaftliche Gerechtigkeit IAldr allem die wirt-
schaftliche Benachteiligung von Muslims gilt alsHiernis fur ihre Inte-
gration in die nationale Kultit.Eine neue Wirtschaftspolitik wird ge-
fordert, die zur solidarischen Verteilung von Ressen fuhrt und Neid
zwischen den Angehorigen verschiedener Religionsgesuohaften gar
nicht erst aufkommen laf3t:

If economic entrepreneurship is put on differeotifay, the damage done
to the social solidarity can be averted or at Isasimised. Nationalisation
of the major means of production, introduction afeav public distribu-
tion system, and a wider casting of the cooperatisgement net-work,
would be steps towards creating a conducive atnespliBraNU 1989:
167f.)

Kritik an diesem Lsungsansatz kommt aus zwei Riogpen: Marxi-
sten, die fur eine klassenlose Gesellschaft kampfghVertretern eines
pluralistischen Indiens, die sich einen Staat alie&wangsjacke einer
einheitlichen Nationalkultur wiinschen. Zwar hat Aweffassung, die
Eliten seien wesentlich an der Entstehung von Konaiismus beteiligt,
viele Anhanger. Skepsis gibt es jedoch gegentbeldée, dal3 Kom-
munalismus durch die Nationalisierungs- und SakiEmngsbemu-
hungen einer gelauterten Elite tGberwunden werden.Kdur eine naive
oder durch eigene Interessen gelenkte Sichtwerse kach Ansicht der
Kritiker solches Vertrauen in den Willen und diearder (nationalen)
Elite zur Reform setzen. Es hat sich gezeigt, daefadge die Zen-
tralisierung der Macht in den Handen einer korronpiEite Kommu-
nalismus schafft. Die Gegenposition lautet dahaR dur die Beteili-
gung aller Ebenen der Gesellschaft — vor allem aaciunterdrickten
und Ausgebeuteten — an der Macht zu Gerechtigkelitsozialem Frie-
den fuhren kann. Da sich die marxistische Argunmentan einer Reihe
von Punkten auf national-liberale Konzepte bezisbl, zun&chst ihr

0 Siehe auch 8HRAF1961: 36: @NI 1981: 24: ®YAL 1984: 50: BRI 1961: 37-40.

61 ASHRAF 1961: 34-36: BGCHI 1991: 212-215; GANDRA, B. 1984: 313f.: @AN-
DRA, B. 1991: 133-140; HANDRA, S. 1990: 80f.; GNI 1981: 25; HARRIS 1961: 29;
RAO, S.A. 1961: 21; &XENA 1984: 53;: BARES1961: 26.
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Beitrag zur Debatte dargestellt werden. Im Anscldafan werden die
in diesem und dem nachsten Kapitel vorgestelltefifadaungen zusam-
mengefaldt, verglichen und kritisch betrachtet.

Klassenkampf als Befreiungsutopie

Moin Shakir, A.R. Desai, Ranshir Singh und S. Khahmen in der
Diskussion Uber Kommunalismus marxistische Posatmoain. Sie fol-
gen der oben diskutierten Auffassung, daf’ die Emistg von Kommu-
nalismus vorrangig in den politischen und wirtsdiefen Interessen der
Elite begriindet liegt. Allerdings betonen sie niblet Suche der Elite nach
kurzfristigen Erfolgen, sondern sehen im Kommumalis vielmehr eine
langfristige Strategie flhrender Schichten, diggabsuteten Klassen zu
spalten und eine sozialistische Revolution zu wedbrn. Die
Protestenergie der Unterdrtickten wird durch idestdge Indoktrination
umgeleitet und entladt sich in religiosen Kampf&®as Bemihen,
Gegensatze in einem integrierten Nationalismuslmaminden, ist fr
sie reaktionar, welil eine solche Malinahme genattliten starkt, die
fur Kommunalismus verantwortlich sind. Marxistisdhertreter fordern
einen Klassenkampf, der die wirtschaftlichen Ungiéeiten the-
matisiert und langfristig nivelliert.

Sakularismus verstanden als gleicher RespektlgiRaligionen stellt
fur A.R. Desai ([EsAl 1984a; [EsAI 1984Db) eine Strategie dar, religiose
Indoktrination zu erlauben und zu unterstiitzeneddem Vorwand, die
verschiedenen religiosen Traditionen schitzen Zlemschafft man ein
System wechselseitiger Bevorzugung von religiosempfen, um sie so
gegeneinander auszuspielen und die Entstehung lamséhsolidaritat
zu verhindern. Im Namen der Bewahrung alter Tradéh wird von der
Verwirklichung humanistischer Ideale abgeseherit 8&ssen, so heildt
es weiter, werden Praktiken festgeschrieben, dee HElite in ihrer
Vormachtstellung legitimieren und fordern. Religg@Sruppen und un-
kritische religiose Bildung in den Schulen werdeten dem Vorwand
gefordert, die Massen zur Moral zu erziehen. R@itisanktionieren
durch ihre 6ffentliche Teilnahme religiose Feste weligiose Autori-
taten. All das dient dazu, der Verbreitung vonigchhem Gedankengut
entgegenzuwirken und ausbeuterische Strukturenaschkeren. Die
nationale Elite stutzt auf diese Weise die ihraeressen dienende ka-
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pitalistische Politik??

Nehru-Indira leadership of the Indian National Ci@ss is very systema-
tically utilising religion as a weapon to buttrétsscapitalist politics and
programmes and is very subtly and astutely usiag dne of the power-
ful ideological weapons to confuse the exploited @ppressed masses and
to divert their anger into the wrong channels lmwpking internecine con-
flicts. In fact, if properly comprehended, it isstiise of religion by the
Congress Party in the interest of the capitalistesy that is the crucial
precipitating factor for the rise of communal amgteist movements and
atmosphere in the country. €Bal 1984b: 1197)

Harbans Mukhia (MkHIA 1972) spricht der Religion eine ahnliche
Rolle zu. Er fuhrt aus, dal3 nur in der Verbindung wbjektiven Bedin-
gungen und richtigem Bewul3tsein ein revolution&hesturz der Ver-
haltnisse unaufhaltsam ist. Da die objektiven Bgdilgen zum Vorteil
der Elite sind, hat sie ein gesteigertes Interdasan, derstatus quazu
erhalten. Religiose Propaganda soll die Entstelaings Problembe-
wul3tseins verhindern und den Menschen gleichzsitign Weg 6ffnen,
ihre Unzufriedenheit zu kanalisieren:

Communalism, therefore, really has a secular badisat it is part of a
broader anti-revolutionary, that is anti-socialdgology whose objective
is to preserve the existing social organisationrufMA 1972: 53)

Der Kampf fur einen integrativen Nationalismus btedus marxisti-
scher Perspektive keine Losung. Die Verbreitungreamti-kommunali-
stischen nationalen Ideologie durch die Elite fordediglich die Ver-
schleierung der Verhéltnisse und ist somit sellbal des Unterdruk-
kungsmechanismus. In Namen von Nationalismus urdil&dsmus
wird die Macht weiter in den Handen der korruptditeEzentralisiert,
die nichts gegen Ungerechtigkeit und Unterdrickumiggrnommen hat
(MUKHIA 1983: 1664).

Ranshir Singh (8§GH, R. 1988) bedauert, daf} Nationalismus zumeist
einseitig positiv dargestellt wird. Er ist davoneiibeugt, dal nationale
Bewegungen sowohl progressiv als auch reaktioniké@nen, je nach
dem, ob sie in einen Kampf flr gerechte Verhaleamsinden oder nicht.
Nationalismus ist nicht immer sékular und demokeitiund stellt nicht

62 Siehe auch NURIYA 1989: 405f.; 8IGH, R. 1988: 1543.
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grundsétzlich das Gegenteil von Kommunalismus Bakann ebenso
wie Kommunalismus chauvinistische oder faschisaesclige haben. Ei-
ne Beurteilung kann daher nur unter Einbeziehusghastorischen und
gesellschaftlichen Kontexts geschehen.

Die Entwicklung eines indischen Nationalismus ueiéir Singh in
zwei Phasen. Er stuft den Kampf gegen die kolortuaeerdriickung als
progressiv ein, da er die Merkmale eines anti-inghistischen Aufbe-
gehrens trug und fur die Errichtung gerechter Vienrsse eintrat. Mit
der Unabhangigkeit hat sich dieses Bild verandemr. ungerechten
Verhaltnisse sind nicht nur Folge des britischepdnalismus, sondern
sind zu grol3en Anteilen durch die kapitalistiscbetiR der neuen Elite
verursacht, die die wirtschaftlichen und sozialemhaltnisse nicht ver-
anderte. Im Namen von Fortschritt und Entwicklungde die kapitali-
stische Politik weiter verfolgt und die ausbeutdns Klassenstruktur
beibehalten. Diese Art von Nationalismus kann migfgggen Kommuna-
lismus ausrichten, denn beide haben das gleichedi#dHegemonie der
Elite zu sichern (MKHIA 1972: 53; MYAK 1985: 1541-1544;I8GH, R.
1988).

Ein Element der Rhetorik flr eine integrierte Natist der Ruf nach
einer strikten Trennung zwischen Staat und Religi@th marxistischer
Auffassung wird die Rolle von Religion und Kommusalus hier véllig
falsch eingeschatzt. Nicht die Verbannung der Ralign die private
Sphare bringt die L6ésung, sondern nur die Ausltsghder Bedingun-
gen, die sie stabilisieren. Religion gilt als psyldgisches Ventil, das
den Menschen eine Rechtfertigung fur die existiéeanWiderspriiche
an die Hand gibt:

Marxist secularists are in the most fundamental'altichate’ sense of the
word anti-religious. They do not merely wish itde restricted to individ-
ual private life and practices but ultimately expmud hope that religious
influence will disappear from every sphere of hureaistence. (IKAN
1987: 408)

Es gilt, dali3 religiose Ideologie und materielle h&inisse einander in
die Hand spielen; sie bedingen und stabilisieremgegenseitig. Werden
aber die Bedingungen geéndert, so die Schlu3falgedann verschwin-
det auch Religion, die dann Uberflissig geworde(KisaN 1987: 408;
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MUKHIA 1972: 50; MURIYA 1989: 405f.; 8IGH, R. 1988: 1545%*

S. Khan flgt dieser Kritik zwei weitere Punkte hinbie Durchset-
zung einer strikten Trennung von Staat und Religienagert das Pro-
blem lediglich. Ist der Staat sakular, suchen satigiose Organe andere
EinfluBspharen und unterwandern verschiedene gebaltliche Be-
reiche. Die Durchsetzung von Sékularismus kann dangar zu einer
Verstarkung religioser Aktivitaten fuhren. Der zteeKritikpunkt richtet
sich auf die Vorstellung vom Staat, die hier prapegwird. Khan
wuinscht sich eine sozialistische Gesellschafteindgér Staat sich in die
Gesellschaft auflost und die Elite ihrer Moglichtkair Hegemonie be-
raubt ist. Kommunalismus durch eine Trennung v@aSind Religion
beseitigen zu wollen mag fir Khan Kommunalismuskistig schwa-
chen, verstarkt im Endeffekt aber nur die Struktueus denen er her-
vorgeht (KHAN 1987).

Alle diese Argumente laufen auf die zentrale Thasedal3 es einer
grundlegenden Umwalzung der Verhéaltnisse bedarmidanalismus
und Nationalismus gelten gleichermal3en als redtaardrafte, die Un-
gleichheit fordern. Der Kampf gegen Kommunalismugdrain Klassen-
kampf sein, der sozialistische Ideale verwirkli¢htder Folge kommt es
dann auch zu einer Sakularisierung der Gesellschiafstanden als
Uberwindung von Religion:

[S]ecularism should be defined in a broader, mao®mpassing sense as
[...] amany sided [...] process involving the progressiecline of reli-
gious influence in the economic, political and ablife of human beings
and even over their private habits and motivatiGhsAN 1987: 407)

Die hier zitierten Vertreter sind sicher, dal3 ssohche Utopien nur
verwirklichen lassen, wenn sozialistisches Gedagiem der Bevilke-
rungsmehrheit Verankerung findet. Erst dann, s@Jtierzeugung, wird
sich die Protestenergie nicht mehr in selbstzessg&ohen kommu-
nalistischen Kampfen entladen, sondern Teil eireev&yung zur Trans-
formation der Gesellschaft werden.

% Anil Nauriya bildet hier eine Ausnahme. Er sighjd@der Religion bestimmte fort-
schrittliche Momente, die ibernommen werden kbnbaher pladiert er nicht fur eine
grundsatzliche Ablehnung der Religion, sonderrefiden kritischen Umgang mit ihr
(NAURIYA 1989).
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Rationalitat oder Rationalitaten?

Obwohl Vertreter national-liberaler und marxistiscfPositionen un-
terschiedliche ldealzustédnde formulieren, tbersicemesich ihre Argu-
mente an einer ganzen Reihe von Punkten. Beideenagintschaftliche
und politische Fehlentwicklungen fiur Kommunalismesantwortlich.
Unerfillte Erwartungen durch geringes Wirtschaftsmgium und Kon-
kurrenz in der Mittelklasse geben den Grund dalfidal? die religiose
Propaganda zynischer politischer Akteure zu gedeNermag. Der
unaufgeklarten Mehrheit der Bevolkerung pragt fohfalsches Be-
wul3tsein ein, das ihre Protestenergie fehlleitet.

Anders als die religiose Gemeinschaft erscheintkdigsse als eine
oderdie legitime politische Kraft in einer modernen Gesdftlaft. Die
Solidarisierung der Armen und Unterdrickten wirsl Mittel beschwo-
ren, um wirtschaftliche Ausbeutung zu beseitigeth tgligioser Propa-
ganda langfristig den Boden zu entziehen. Wasigiethen in der Pri-
vatisierung von Religion endet oder durch sie hgeadéhrt wird, gipfelt
fir die anderen in der Uberwindung religiosen Gédaguts in einem
sozialistischen Staat.

In beiden Fallen hat der Kampf gegen Kommunaliswardringlich
eine ideologische Dimension. Vertreter nationagidber Positionen wol-
len durch die “rationale” Organisation des Staatas;h das vorbildliche
Verhalten von Staatsreprasentanten und durch eldar@soffensive
nationale und sakulare Ideologien starken. Marrigsertrauen auf Bil-
dung und Verbreitung sozialistischen GedankengutsStarkung des
Klassenbewul3tseins.

Beide Beschreibungen des Phanomens beruhen du¥stamfachen-
den Dichotomien: von rationalem Denken und falscBemvul3tsein so-
wie von aufgeklarten Eliten und einer fehlgeleneBevolkerungsmehr-
heit. Komplexe gesellschaftliche Prozesse werdéreiaen einfachen
Dualismus zuriickgefihrt und verflochtene Interaks$imeziehungen auf
Ursache-Wirkung Schemen reduziert.

Der indische Soziologe Manoranjan MohantyoitANTY 1989; Mo-
HANTY 1990) fuhrt aus, dal} Rationalitat keine neutrai@¥e ist, son-
dern immer ein Aushandlungsprodukt, das in einemz §astimmten so-
zialen Kontext verankert ist. Unterschiedliche dristche Situationen
fuhren zu variablen Formulierungen von Werteskaldrer die festge-
legt wird, was als rational zu gelten hat und weetional ist. Die hege-
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monialen Krafte setzen ein bestimmtes Verstandois Rationalitat
durch, um ihren Machtanspruch zu festigen. Es fentrsich jedoch auch
immer Opposition, die Gegenentwirfe macht.

Sékularismus kann demnach flr Mohanty kein eindeatKonzept
sein. Vielmehr muf3 die Bedeutung von Sakularismusriem demokra-
tischen Prozel3 immer neu ausgehandelt werdenahdigien Kampf ge-
gen jede Form der Unterdriickung definieren unteesitiche Gruppen
ihre Stellung zueinander. Religion kann dabei nieithtfertig abgetan
werden, sondern muf3 als Teil gesellschaftlicherli@éan den De-
finitionsprozelR mit aufgenommen werden. So winsichitMohanty ei-
nen Konsens Uber Sakularismus, der aus der soZtatems erwachst.
Nur durch gemeinsame Anstrengungen kann der Wegneu kontext-
gebundenen Rationalitat gefunden werden, die edleenokratischen
und sakularen Staat ermoglicht:

Hence, secularism can be defined as the mode aicéiation of identity
groups in the process of democratic transformdiamsed on reason. This,
as stated earlier, assumes that it is a part dftthggle against social and
class domination and the underlying concept obnaiity is not positivist
rationality but democratic rationality. @HANTY 1989: 1220)

Auch Sudipta Kaviraj (KVIRAJ 1990) aul3ert sich kritisch zu dem Ver-
such einer Gruppe, im Alleingang Sékularismus defen zu wollen.
Seiner Ansicht nach ist die Sakularisierung dere@G&shaft deshalb oh-
ne Erfolg geblieben, weil zu keiner Zeit eine Konmiation zwischen
englischsprachiger Elite und regionalsprachlicherdkerungsmehrheit
angestrebt wurde. Eine kleine Elite trat auf decHgunach nationaler
Einheit nach der Unabhangigkeit nicht mehr in eigemeinsamen Dis-
kurs mit dem Volk. Vielmehr entfernte sie sich immeehr von einhei-
mischen Traditionen und definierte auf der Grunedldger in wester-
nisierten Bildungseinrichtungen gewonnenen Einsichtvas sékular
und was national sein soll. Der fehlende Austaasdbchen verschiede-
nen Gesellschaftsgruppen flihrte nach Kavirajs Asfiag dazu, dal in
der Bevolkerung parallel zum Diskurs der Elite amderer Definitions-
prozel’ in Gang kam. Die Religionsgemeinschaft &rimeliesem eine
immer grol3ere Bedeutung. Sie flllte die Leere, dbe Modernisie-
rungsprozeld in vielen Menschen hinterlassen hdthal ihnen, die Be-
nachteiligung zu kompensieren, die sie im neuete8ygrfuhren.

Kaviraj kritisiert, daf3 dieser Konstruktionsprozeéht ernst genommen
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wird. Anstatt die Auseinandersetzung mit verschieteFormen der
Wahrnehmung zu suchen, wird Kommunalismus krimsanatt und mit
Polizeigewalt bekampft. Eine Losung fur die Spamamsieht Kaviraj
jedoch nur, wenn die verschiedenen gesellschagticGruppen ge-
meinsam nach einer alternativen Rekonstruktiorsgtar Tradition su-
chen. Der Bau einer nationalen Kultur kann nicmorenet werden, son-
dern mul3 auf gesellschaftlichem Konsens beruhgunantiert auch
H.S. Verma (\eRMA, H.S. 1990). Er pladiert fur die Wiederbelebung de
mokratischer Prozesse, in denen verschiedene Mgamunur Geltung
kommen sollen, damit sich alle gesellschaftlicheapgpen mit dem Er-
gebnis identifizieren kénnen (siehe auchd&Ami 1994; KOTHARI
1988Db).

Fur alle diese Kritiker stehen Bildungselite und&sreprasentanten
nicht aufl3erhalb oder Giber dem gesellschaftlichekuds, sondern sind
in ihn eingebunden. Sie sind nicht die Krafte, diiech ihre Aktivitat
das Ausmald kommunalistischer Gewalt bestimmen kinvielmehr
erscheint Gesellschaft als ein komplex verwobentsdktionsfeld, in
dem verschiedene Krafte aktiv sind, die alle anKiemstruktionsprozes-
sen Teil haben, durch die gesellschaftliche Reagformt wird.

Hier I6st sich auch das Bild von der in einer Rositler Benachteili-
gung und Unbildung verharrenden Bevolkerungsmetaoti Die Ursa-
chen von Kommunalismus sollen in Detailanalysegekiért werden, die
die Interaktion verschiedener Rationalitaten bedaftkGleichzeitig soll
die Verwirklichung der Utopie von einer gerechtees@lschaft nicht
von einer einzigen Gruppe — ob nationaler Elitercgtezialistischer
Avantgarde — getragen werden. Statt dessen wire égmokratische
Erneuerung gefordert, an der alle gesellschaftichedfte beteiligt
werden und durch die sie ihre Position zueinandéneren.

Alle hier zitierten Kritiker sehen Religionen niambtwendigerweise
als Hindernisse fir ein friedliches Zusammenlelsendern als gesell-
schaftliche Konstrukte, deren Rekreation Teil desdkratischen Pro-

% Ein frihes Beispiel fir eine solche Arbeit istRBURMAN 1970. Roy Burman un-
tersucht Ausschreitungem Ahmedabad und zeigt, wie verschiedene Interessen
terschiedlicher Bevolkerungsgruppen zur religidsenfrontation gefuhrt haben. Al-
lerdings reduziert auch er die Suche nach Ursaahinirtschaftliche Aspekte @
BURMAN 1970). Siehe im Gegensatz dazu die Arbeiten,rdi€apitel 6 vorgestellt
werden.
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zesses sein mul3. Viel positiver noch beurteilenrgfer eines kritischen
Traditionalismus die Rolle von Religion. Sie setz#tae Hoffnung fur
die Rekonstruktion der Gesellschaft in der Modexmkeeine Wiederan-
eignung traditioneller religiéser Werte. Kommunadiss beruht danach
nicht auf einer unvollstandigen Modernisierung,d&nn auf einem Zu-
viel an Modernisierung. Die Moderne westlicher Firdg soll durch ei-
ne Revolution von unten tiberwunden werden, digdate Traditionen
wiederaufleben lal3t. Dieses Argument wird im naamstapitel detail-
liert vorgestellt.



KAPITEL 5
Entwirfe fur eine alternative Moderne

Anders als in allen bisher diskutierten PositioggtnModernisierung
im folgenden nicht als erstrebenswerter EndpunkéreEntwicklung.
Dementsprechend ist das Ziel auch nicht die Ubetwig von (religio-
sen) Traditionen. Im Gegenteil wird ein bestimndsl von der indi-
schen Tradition zum Ausgangspunkt fur die Formuhegreines alterna-
tiven Gesellschaftsentwurfs. Religiose Traditiomenden als Geburtstatte
fur neue Formen der Solidaritat und Toleranz geseliReligion
produziert weder falsches Bewul3tsein, noch isisiélindernis auf dem
Weg zur Moderne, sondern eine Quelle fur die mecak Erneuerung.
Diese Position eines kritischen Traditionalismusdvwhier anhand der
Arbeiten von Ashis Nandy, T.N. Madan und Donald/Hler erlautert.

Ihre Argumentationen setzen mit der Kritik von zv@undannahmen
der im letzten Kapitel vorgestellten Ansatze anmiainalismus alleine
auf wirtschaftliche und politische Interessen zuaidiihren, scheint ih-
nen zu oberflachlich. Zwar sehen auch Nandy unteM{ommunalis-
mus als ein Ergebnis sékularer Interessenkampfdlitan, sie suchen
aber eine Antwort auf die weitergehende Frage naoh Grund dieser
Interessenkampfe. Kritik am Kommunalismus schlieide Kritik am
modernen Denken mit ein, das Kommunalismus, aleér ldationalismus
und Séakularismus ermdglichte. Daraus folgt, dafdodatismus und
Séakularismus keine Losungen fir kommunalistischebléme be-
reitstellen kdnnen, denn sie gelten als Produktgléechen Rationalitat.
Alternativen mussen ausgelotet werden, die sicldau&rfahrung und
dem Wissen der Traditionen speisen.

Wider die “westliche Moderne”

Die Suche nach einer im strengsten Sinne des Woosnodernen
Gesellschaft, die durch eine Retraditionalisierangicht werden soll,
baut auf einer Dekonstruktion von Essenzen, digpdétischen Diskurs
der Moderne bestimmen. IMER 1987 bezweifelt, dal} sich indische
Traditionen auf einen Kern und eine innere Wahntegltizieren lassen.
Folgerichtig greift der Autor die in der Kommunatissdebatte gangigen
Dichotomien an, durch die Rationalitat und Irraibitit sowie Kom-
munalismus und Sakularismus als Gegensatze kosrstwerden. Er be-

48
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muht sich um eine offene und dynamische AnalyseRaitik und Reli-
gion in Indien.

Zunéchst untersucht er das Konzept Hinduismus onthikt wie be-
reits Thapar und Mukhiazu dem SchluB, daf unter dem Begriff Hindu-
ismus eine Vielzahl verschiedener Traditionen zusangefaldt werden.
Er mochte statt dessen jedoch auch nicht von HReligionen spre-
chen. Fur ihn bilden hinduistische Traditionen leeReligion, sondern
vermitteln einen Seinszustand ohne klare Grenzensigh jeder es-
sentialisierenden Konzeptualisierung entzieht. Deamrechend gibt es
auch kein Anderes, kein Gegentber, das sich ald&#&mus fassen lie-
Re:

Being neither a religion nor a secular way of lifégs a manifestation of
something which defies western classificationL(l¥rR 1987: PE 58)

Miller fihrt aus, dal3 die Bezeichnung ReligionHiimduistische Tradi-
tionen, ebenso wie die Vorstellungen von Nationalis und Kommuna-
lismus, erst durch die Ubertragung westlich duatisen Gedankengutes
auf Indien moéglich wurde. Durch den intellektuellemport britischer
Kategorien veréanderte sich die Vorstellung vom Sklllas seine
flieRende Form zugunsten einer eindeutigen Zuordmwemlor. Erst im
kolonialen Kontext drangte sich die Frage nachetiggnen Identitat auf
und fuhrte zu dem Versuch, die eigene Person er eorgestellten Ord-
nung zu verankern. Damit wurde das ganze Spektrumldentitats-
politik ermdglicht, die Menschen nach Kasten, Speac Religionen und
Nationen einteilt:

It is the cultural possibility, even likelihood, bécoming conscious of
some identity or other, of thereby creating an sjifmmal other, and of
acting, with full intention, with commitment in @uit of conscious in-
terests, that characterises the profound charigdianover the last hun-
dred years. The quality and quantity of politicattthis has produced,
or rather, that this is, is new to India.I((MER 1987: PE 59)

Ein solches Denken in Identitatskategorien stehbéiller im Gegen-
satz zu traditionellen religiosen Vorstellungetndien, in denen Monis-
mus neben Dualismus und Nicht-Dualismus besteldetnViederent-

% Siehe auch &\ THEIMER/KULKE 1989.
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deckung dieses Denkens der Indifferenz und Toleliagg fir ihn die
Zukunft Indiens (siehe auclR&¥ASTAVA 1993: 36).

Besonders vehement wird dieses Argument von dersdhen Sozio-
logen Ashis Nandy vertreten ANDY 1984, MNDY 1985, MNDY 1990,
NANDY 1993). Er fihrt aus, dal} traditionelle Glaubematar unter dem
Einflul3 der Briten zerfielen. Es entstanden klarenfiungen zwischen
wahrem und falschem Glaubeareatund little tradition, Zentrum und
Peripherie, vormodernen und staatsbirgerlicheneBengen. Im Zuge
dieser Veranderungen erfuhr das vorher flieRendtkorerte Selbst, das
Nicht-Selbst und Anti-Selbst mit einschlof3, klarfidierte Grenzen
(NANDY 1990: 69-73, siehe auchiMeR 1987: PE 59).

Es ergibt sich in der Folge des oben GesagterKdafinunalismus zu
eben jenen Polaritaten des Denkens gehdrt, di®imdahrhundert in In-
dien Ful} fal3ten. Als Produkt der neuen ldentitditspentstanden so-
zial wirksame Konstruktionen von “Wir” und den “Aaigkn”. Die religi-
O0se Sphare wurde in “Glaube” und “Ideologie” gesgral Glaube be-
zeichnet jene Reste traditioneller Religion, dielaum modernen Kon-
text Uberlebt haben. Glaube ist weiter lebendigaisLebensweg, eine
Tradition, die per Definition nicht-monolithisch din ihrer Praxis plu-
ralistisch ist” (MANDY 1990: 70; Ubersetzung). Dient die Religion jedoch
als ldentitatsmarkierung fur eine Gruppe, um psite oder Oko-
nomische Interessen zu vertreten, so bezeichnetyNaa als Ideologie.
Rational kalkulierende Politiker setzen Religion,aim die Massen zu
mobilisieren und daraus politisches Kapital zuagbh. Sakularismus in
seiner westlichen Variante antwortet auf Religids ldeologie. Als
Glaube wurde Religion aus dem 6ffentlichen Lebebaent, denn wirde
Glaube ernst genommen, mifte die alleinige Gultigkestlich ratio-
nalen Denkens in Frage gestellt werdeaNbly 1990: 68-73§°

Kommunalismus ist ein Produkt der gleichen Entwiokj. Er bezeich-
net fir Nandy die im Modernisierungsprozeld gewoendiglichkeit,
Religion als ideologisches Instrument im Interekaempf einzusetzen.
Die kalte Berechenbarkeit, mit der Religion ohnel&icht auf Verluste
fur die eigenen Zwecke mil3braucht wird, und dietddruGewalt, die

% Avijit Pathak nimmt eine @hnliche Trennung vor:igehen ldeologie und Religi-
onszugehorigkeit auf der einen und Spiritualitatvehhrer Religiositat auf der ande-
ren Seite (RTHAK 1993b: 10-12).
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sich in kommunalistischen Konfrontationen zeigt, &0 Nandy, erst
maoglich in einer Welt, in der Menschen zum Objekivgrden sind. Die
von Kélte gekennzeichnete, wissenschaftliche ukdlaée Mentalitat
degradiert den jeweils “Anderen” und akzeptiert ihitht als

gleichwertigen Menschen @NDY 1985: 22):

Ultimately, modern oppression, as opposed to tmhttonal oppression,
is not an encounter between the self and the enetmayulers and the
ruled, or the gods and the demons. Itis a battieden dehumanized self
and the objectified enemy, the technologized burediand his reified
victim, pseudo-rulers and their fearsome othereseprojected on to their
‘subjects’. (\ANDY 1991: XVI)

Als Organisatoren kommunalistischer Gewalt weigtdNezwei Grup-
pen aus: religiose Fanatiker und rational kalkehele Politiker. Den Fa-
natiker charakterisiert Nandy als einen, der st@iaditionelle Religion
zugunsten von religioser ldeologie aufgegeben Dig.geerbten Tra-
ditionen erscheinen ihm minderwertig, und er bensittt um eine Rei-
nigung der Religion, wobei der Westen als Orientigspunkt dient.
Nandy wertet dies als den Versuch, die Eigenschalés Westlers, so
wie sie vom Nicht-Westler projiziert werden, nacalzmen. Damit ver-
bindet sich die Hoffnung, den Erfolgreichen in sgmeigenen Spiel zu
ubertreffen. Man nimmt Elemente der eigenen Tradjtdie aber nur
dann als authentisch gelten, wenn sie den Mal3stidseWestens stand-
halten. Tradition wird vor dem Hintergrund eineramderten Werteskala
neu erfunden. Der religiose Fanatiker ist haufigiemOrganisation kom-
munalistischer Gewalt verwickelt. Nandy ist jedatgr Uberzeugung,
dal} dessen Bemuhungen, alles “Fremde”, “Unreine’ ‘@iberglaubi-
sche” auszumerzen, auf Dauer keinen Erfolg habeth denn in seinem
Fanatismus entfernt er sich immer mehr von dergieli seiner Mit-
menschen. Er halit ihre religiosen Praktiken und wich deshalb auf
kurz oder lang isolieren (DY 1985: 19, 22; WNDY 1990: 82-84).

Fur viel gefahrlicher halt Nandy die Aktivitaterksdarer Politiker. Ih-
nen scheint jedes Mittel recht, um ihre Hegemonisizhern. Seit der
EinfUhrung der Massendemokratie stitzt sich inreManmer auch auf
die Zustimmung eines grof3en Teils der Bevolkerlmg diese sicher zu
stellen, macht sich die politische Klasse die ré8g Hingabe der Men-
schen zunutze. Dies gelingt ihr besonders gutisd@ealigion geschickt
kalkuliert einsetzen kann, ohne selber von relgmsefihlen tber-
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waltigt zu werden. Nicht selten spielt sie im Walttipf verschiedene
Religionsgemeinschaften gegeneinander aus und ndab#i gewalt-
tatige Ausschreitungen billigend in KaufANDY 1985: 22-24; MNDY
1990; NaNDY 1993: 16f.).

Vor allem Stadte sind von kommunalistischer Geweattoffen. Darin
liegt fir Nandy der Beweis, dal? es sich hier uniPeablem der Moderni-
sierung handelt. Der Verlust traditioneller Sozialkturen und die Pro-
bleme in den oft verarmten neuen Umgebungen lagseMenschen
orientierungslos und wirtschaftlich frustriert zakiiDiese entwurzelten
Menschen bilden die Klientel der Politiker. Ihre gkgssion und Wut
wird instrumentalisiert. Sie werden durch Verspreaen und durch die
Aussicht auf Moglichkeiten zur Plinderung gekoédBurch Gerlichte
uber angebliche Schandtaten der anderen Gruppe audém ihre
moralische Stimme betaubt. Nandy ist Uberzeugt,edaficht leicht ist,
die Bevolkerung aufzuhetzen. Er glaubt aber auaR, Folitiker nicht
aufgeben, bis sie endlich Erfolg habemfdy 1985: 22-24; MNDY
1993: 16)%’

It was not easy to induce the ordinary Hindu tacktthe Sikhs in Delhi;
in most cases one had to use imported gangs arithmal underworld

of Delhi, provide them weapons, and motivate thath tihe promise of
loot, rape and protection. | like to believe thad@e time, perhaps fifty or
one hundred years ago, it must have been as difficarganise a Hindu-
Muslim riot. It is not easy to make a fanatic otitlee ordinary believer,
be he a Hindu, Muslim or Sikh. ANDY 1985: 24)

Wo Gewalt nicht aus religiosem Glauben resultehotf kann Sékula-
rismus als Gegenstrategie nicht erfolgreich seirdiésem Punkt trifft
sich Nandys Argument mit marxistischen Theorien.nWaelie Elite
Kommunalismus verschuldet, kann die Verbreitungiksikr Ideologie
durch die gleiche Elite nicht die L6sung bringeanly kritisiert jedoch
nicht nur die politische Klasse, sondern macht \deenichtung tra-
ditionellen religiosen Denkens flr die Gewalt véveortlich (NANDY
1990: 78-81, 86-90). Sakularismus als Ideologieistierant. Wahrend
nicht-religiosse Menschen in einem sékularen Steptasentiert sind,
wird Glaubigen keine politische Urteilsfahigkeit gatraut. Anstatt

7 Siehe auch &rHAk 1993b: 10f.; 8IVASTAVA 1993: 35.
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religiés motivierte Visionen von gesellschaftlich@msammenleben in
den politischen Diskurs zu integrieren, soll allesht-moderne und
nicht-rationale ausgerottet werden:

Official secularism [...] sees the believer as a@essith an inferior poli-
tical consciousness and it celebrates the facwihdive more and more
in a world where all faiths and cultures, excepteroity, are in reces-
sion. Such secularism fails to sense that crifioalal consciousness, if it
is not to become a reformist sect within modernityst respect and
build upon the faiths and the visions that haveisefl to adapt to the
modern worldview. (MNDY 1985: 15)

Dieses Vorgehen ist nach Nandys Ansicht verfeldhndes ignoriert
die Vielfaltigkeit religioser Traditionen. Nandy mt flr einen indischen
Sékularismus, der eine Gleichbehandlung aller Rel@n in der Politik
vorsieht. Nicht der Ausschlul3 von Religion aus défantlichen Leben
oder gar sein Verschwinden kénnen die Losung bnpg@ndern nur ein
Dialog zwischen den Religionen. Nach Nandys Ubegaag haben die
sakularen, rationalen Politiker von den Religiozeriernen und nicht
umgekehrt (MNDY 1985: 18-21; WMNDY 1990: 81, 84-86, 90¥.

Der Historiker T.N. Madan teilt diese EinschatzipbAN 1987;
MADAN 1994; MADAN 1997). Fur ihn ist Sakularismus die Ideologie ei-
ner Minderheit und dessen Propaganda eine Strategiditgliedern
der Elite, Indien nach ihren personlichen Vorstedjen zu modellieren.
Als politische Richtlinie scheint ihm S&kularismuggeeignet in einem
Land, in dem ein Grof3teil der Menschen religiosuisti wo religiose
Minderheiten staatlichen Schutz brauchen. S&kuotaissn seiner gegen-
wartigen Form ist nach Madan mitverantwortlich s Aufkommen
des religibsen Fundamentalismus, denn die Radikaiiit der der Reli-
gion jede Legitimitdt abgesprochen wird, forderteeAntwort heraus.
Fundamentalisten geben diese Antwort. Sie pervertidabei aber den
religibsen Glauben zu einer intoleranten ldeologie,es sie in der trad-
itionellen Gesellschaft nicht gegeben hat.

Ganz wie Kaviraj und Mohanty stellt Madan fest, d&kularismus
kein universelles Prinzip ist, sondern ein Konzdas in einem bestimm-

% Fir Ausfiihrungen Gber Wege zur Wiederbelebungdater Religiositat siehe
auch $\GH, K. 1970: 20-22.
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ten historischen Kontext in Europa entstand. Widlmes auf Indien
Ubertragen, muf3 es an die herrschenden Verhalamggpaldt werden:

In short, the transferability of the idea of sedsla to the countries of
South Asia is beset with many difficulties and ddaot be taken for
granted. Secularism must be put in its place: wisiclot a question of
rejecting it but of finding the proper means ferakpression. (MDAN
1987: 754)

Die Trennung von Politik und Religion ist eine “V&rgnung der indi-
schen Gesellschaft”, formuliert Miller. Es ist nig@nzusehen, warum der
Staat “das Monopol auf die Produktion, den Verkend die Verteilung
von leidenschaftlichem Glauben” (MER 1987: PE 61; Ubersetzung)
haben soll. Warum ist Nationalismus ein erlaubtefiid, jede andere
Art der Hingabe aber eine Gefahr fir die natiorlategritat?, fragt er
und argumentiert, dald der indische Staat nicht em @ksellschaft
vorbeikonstruiert werden kann.

Alle drei zitierten Autoren sind sich einig, daf& desellschaft nicht
fur alle Fehlentwicklungen verantwortlich gemaclarden kann. Viel-
mehr missen die Staatsorgane die VerantwortungriéiPolitik selber
tragen. Anstatt aber nach den wirklichen Ursaclieikémmunalismus
zu forschen, werden pauschal “Unterentwicklung”’bétglaube” und
“Intoleranz” verantwortlich gemacht. Als einzige duing bleibt damit
das konstruierte Gegenteil — der sakulare Stadtevehrt sich gegen
eine solche dem westlichen Paradigma des Dualisrarlichteten
Interpretation von Konflikten. Er sucht — genause Wandy — eine
Loésung zwischen den Dualitdten von Kommunalismud Gékula-
rismus, einen indischen Weg der Politik, der digSegensatz transzen-
diert (MILLER 1987: PE 61-PE 62).

Die Vision von der Rekreation einer toleranten Geskschaft

Nandy, Miller und Madan suchen die Lésung flr komalistische
Probleme bei einfachen (uarbildeten) Menschen. Im Gegensatz zu na-
tional-liberalen und marxistischen Utopien sehenarstarkte Schul-
bildung nach westlichem Muster nicht als die Loswsandern als eine
Ursache des Problems. Statt auf moderne Bilduatesesie auf eine Re-
kreation positiver Traditionen. Sie gehen davon da8 Toleranz Gber
viele Jahrhunderte eine schweigend vorhandenesHralkidien war. Sie
zeigte sich in der kreativen Alltagssprache der péavation zwischen
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Hindus und Muslims. Indische Musik und Architekgind Symbole
dafur. Diese Form der Interferenz soll von religid$ersonlichkeiten
auch in die Politik getragen werden. Mahatma Gargihihier als
Vorbild. FUr ihn lag die Zukunft Indiens nicht irdModerne, sondern
in der bewul3ten Anpassung der Tradition an die it (NANDY
1985: 18-21; MNDY 1990: 84-86; siehe auclafHAak 1993a: 18-20).

Fur Nandy bedeutet das nicht die Wiederhersteleings “reinen Ur-
zustandes”. Er ist sich dartber bewul3t, dal} auelvalimoderne Zeit
religibsen Fanatismus und religiése Gewalt karateh wenn er dessen
Ausmald weit geringer einschatzt. AulRerdem bezwaesfeldall es eine
Ruckkehr in einen vormaligen Zustand geben kanalmé&hr mochte er
eine kritische Rekreation positiver Traditionemér Moderne. Tradition
ist hier nicht ein monolithischer Block, sonderneedynamische und fir
Kritik und Neuinterpretationen offene Wirklichke{NANDY 1987;
NANDY 1991: XVI).

MILLER 1987 formuliert den Wunsch nach einer pluralistest und
offenen Gesellschaft, in der die vielen Traditioméeht in eine Werte-
hierarchie eingeordnet sind. Es sollte Brickemtni&renzen zwischen
Traditionen geben, indem ldentitaten als wandelPdi@&omene aner-
kannt werden:

[B]eing an Indian, should entail beings wel| all those other identities
of family, kin, cast, region, language, religiotass and gender. It should
mean the ability and right to move between andsacnaultiple loyalties,
multiple interest. To be, that is, open to constarmtositioning, to be in-
constant with one’s commitments [...], to be theqmer of none. There
Is no harm being at times communal; danger exisewbeing commu-
nal [...] absorbs all one’s strength, dictates thig one possible perspec-
tive on the world, creates one’s True Faith andetal its constant other.
(MILLER 1987: PE 62)

In einer solchen Gesellschaft hatten verschiedenaén des Denkens
und der Loyalitat Platz, sie mif3ten in der Pohiiht auf3en vor bleiben,
sondern es gelte, sie bewul3tin einen Dialog demiwvhgen einzubringen.
Die Gegensatze, auch die zwischen Politik und Religivaren in der
Kooperation aufgehoben.

Alte und neue Dichotomien

Fassen wir kurz zusammen. Das durch die Modermge&ihrte ratio-
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nale Denken, so die in diesem Kapitel beschrieb®usitionen, hat in-
digene Traditionen der Toleranz zerstort. Das Neipamder vieler Tradi-
tionen in der Lebenspraxis wurde durch eine WaltsdhaDichotomie
Im modernen Denken ersetzt. Kommunalismus gilEatebnis dieses
Prozesses. In seiner Folge wird Religion auf eigéhigen Kanon
festgelegt und klare Grenzen zwischen religioseméneschaften ge-
zogen. Solchermal3en ideologisierte Religion laBh d$iir sékulare
Zwecke mi3brauchen. Politische Fuhrer mobilisiedenBevdlkerung
im Namen der Religion, um Unterdrickungsstruktuzankaschieren
und eigene Interessen durchzusetzen. Die Befrdiaggin der Uber-
windung modernen Denkens. Aus der religiosen Leglranss einfacher
Menschen sollen neue Formen kultureller Toleranzogmen werden.

Dieser Ansatz, der eine Uberwindung dualistischenk@ns fordert,
wird folgendermal3en kritisiert: Er verfangt sichseinen eigenen Di-
chotomien von Moderne und Tradition, politischeitdeund religioser
Bevolkerungsmehrheit. Die haufigste Kritik bezistth dann auch auf
das vereinfachte Bild von Tradition, das hier pigapg wird. Tradition
wird als Gegensatz von Moderne konstruiert unddalaler Zustand ge-
priesen. Durch eine Fixierung auf die Vergangeninait eine entwick-
lungsfeindliche Einstellung ist der Blick fur diedBleme im modernen
Indien getribt. Indien wird auf seine Tradition tigdegt und die
Tradition wird essentialisiert. Dieses Denken bdhm nicht nur eine
Fortentwicklung, sondern liefert auch die Stichwdiir Kommunali-
sten, die im Namen indischer Tradition die Hegemdnnduistischen
Gedankenguts durchsetzen wollen. Die von Traditistesa verwendete
Hindu-Idiomatik und die einseitige Sicht indiscli&eschichte als Hin-
dugeschichte leisten dem VorscHib.

Die Anschuldigung, diese Denkrichtung arbeite demkunalisten in
die Hande, greift allerdings etwas zu kurz. Kritisdraditionalisten ver-
urteilen ja gerade alle Versuche, Religion auf ldg® zu reduzieren.
Nicht neue Essenzen werden gesucht, sondern eimacElung, die
Vielfalt und Pluralitat zulaf3t. Dabei bleibt daddBder Moderne jedoch
auffallig einseitig. Dem modernen Menschen wirceusitellt, dafld er die

¥ BILGRAMI 1994: KAVIRAJ 1990: 206; MOHANTY 1989: 1219f.: MbHANTY 1990:
6f.; OMVEDT 1990: 726; RI, A. 1990: 137-139; BADHYAYA 1992: 818, 823-825;
VARSHNEY 1993: 244-247.
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Fahigkeit verloren hat, mehrere Identitaten in gigtverbinden. Er gilt

zudem als gefiihllos und egoistisch. Die Folge dasbhRanatismus und
Kommunalismus. Die Mdglichkeit, dal3 auch modenberale, ethische

Konzepte zu moralischem Handeln fihren kdnnen, ausfeschlossen
(GORE 1990: 164; MRSHNEY 1993: 253).

Der Verursacher von Kommunalismus ist eine abstrigldderne. Sie
gilt als das Gegenteil von Tradition. Dem Leserdaerklart, indische
Traditionen héatten all das verwirklicht, was alsfibie einer ganz be-
stimmten Moderne herausgearbeitet wird. Die Modiet) dal? es auch
in der vorkolonialen Zeit rationales politischedi{a gab, wird ebenso
ausgeschlossen, wie das Wissen, dald Traditioneefmach Teil kon-
kreter Realisierungen von Modernitat sind. Wastfesil eine Betrach-
tung der Interdependenz von Traditionen und Modgrekenso wie ei-
ne differenzierte Unterscheidung verschiedener Wotobilisations-
momente und Interaktionsmuste@& U. 2003).

In jingster Zeit finden sich jedoch immer mehr Atbe, die eine sol-
che Vereinfachung vermeiden, indem sie in Mikrostndlie Konstruk-
tion von sozialer Wirklichkeit in Handlungskontentanalysieren. Reli-
gion und Ideologie, Tradition und Moderne sind lieine abstrahierten
analytischen Kategorien, sondern werden als hagdhetevante ideo-
logische Konstrukte betrachtet, die dazu beitragemmunalismus als
relevantes Wahrnehmungsmuster zu etablieren.



KAPITEL 6
Kommunalismus als Konstruktionsprozel3

Im Kontext postkolonialer Diskussionen und beeidtluon post-mo-
derner Philosophie erhielt die Diskussion um Komatismus seit Mitte
der achtziger Jahre neue Impulse. Seither geheenmehr Studien da-
von aus, dal3 soziale Wirklichkeiten dynamische &ktelvon Konstruk-
tionsprozessen sind. Sie gewinnen ihre Form unédnaarn sich durch
komplex verflochtene Interaktionen von Akteuren @rippen. Kom-
munalismus gilt damit nicht vornehmlich als Ideo&giner herrschen-
den Klasse, die religiose Gegensatze fir ihre ZeveaRbraucht und die
durch eine Gegenideologie bekampft werden mul3. émtrdim stehen
vielmehr Fragen nach den interaktiven Prozesserghddie kom-
munalistische Denk- und Handlungsweisen entstelibrrzeugungs-
kraft und Handlungsrelevanz gewinnen. Dabei wealkenHandlungs-
ebenen in die Reflexion mit einbezogen. Elite unbeierne, Hindus und
Muslims gelten dann nicht mehr als scharf voneieaatbzugrenzende
Gruppen, sondern als in der Praxis erzeugte dyrdmaidden-
titatszuschreibungen.

Ahnlich wie alle bisher dargestellten Ansatze gedgch die hier dis-
kutierten Autoren davon aus, dald die Entstehunigidsker Gemein-
schaften als politisch relevante Solidaritatsgrunpge Produkt der Mo-
derne ist. Anhand der Arbeiten von Gyanendra PaaddySandria B.
Freitad® wird zunachst exemplarisch auf die Prozesse d&sté&nng
von Kommunalismus im kolonialen Indien eingegandenweiteren
Verlauf des Kapitels wird dann ein Uberblick Ubebgiten gegeben, die
Diskurse und Performanzen kommunalistischer Kot&likn gegenwaér-
tigen Indien analysieren.

O Beide sind Mitglieder einer erstarkenden Gruppe Mstorikern, die nach neuen
Formen der Geschichtsdarstellung suchen, in dét marnehmlich Eliten, sondern
eine ganze Bandbreite sozialer Gruppen und Indendals Akteure hervortreten. In
Indien ist das Bemihen um neue Formen der Hist@apdge vor allem im Rahmen
derSubaltern Studiegerwirklicht worden. Mittlerweile sind 11 Banderd&ubaltern
StudiesSerie (Delhi: Oxford University Press und Permar#ack) erschienen. Sie
wurde 1982 von Ranajit Guha begriindet, der alsudgeber fur die ersten 6 Bande
fungierte.

58
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Religiose Identitatspolitik im kolonialen Indien

Auch Pandey teilt — wie alle weiteren hier zitiert&utoren — die
Auffassung, da? Kommunalismus das Ergebnis soaiéerdlungspro-
zesse seit der britischen Kolonialzeit issfBEY 1987; ANDEY 1990).
Anders jedoch als die bisher behandelten Theoretkiiziert er die Ur-
sachen fir Kommunalismus nicht auf eine zentrafeddsion. Vielmehr
geht es ihm darum, verschiedene Akteure mit ineemterschiedlichen
Motivationen in den Blick zu nehmen. Dadurch zeigeme Analysen
nicht nur die Prozesse der Vereinheitlichung unceWggung tberregio-
naler religioser Gemeinschaften, sondern verwegerh auf Briiche,
Widerspriche und Konflikte innerhalb der Bewegungéumr Veran-
schaulichung greife ich hier seine Behandlung dérd€hutzbewegung
(PANDEY 1983) heraus.

Die Kuhschutzbeweguniberlebte Ende des 19. und Anfang des 20.
Jahrhunderts in der Bhojpuri sprechenden Regidmeintigen Uttar Pra-
desh ihren H6hepunkt. Sie vermochte eine groRe v Hindus zu
mobilisieren und forderte eine kommunalistischeglsshaftswahrneh-
mung. Das Hauptanliegen der Bewegung war die Detzbag eines
Schlachtverbots fur Kihe. Mit dieser Forderung gfen die aktiven
Hindus immer wieder in Konflikt mit Muslims, die Blachtungen von
Rindern praktizierten und zu bestimmten rituellené&ssen sogar zu ihren
religibsen Pflichten zahlten. Pandey macht eineh®eierschiedener

"I Die folgende Diskussion der Kuhschutzbewegungtfdly Argumentation von
PANDEY 1983. Siehe zum gleichen Thema au¢itt.1970, sowie REITAG 1980
und REITAG 1989. Litt untersucht die Hintergriinde der Entstgjder Kuhschutz-
bewegung Ende des 19. Jahrhunderts. Aufschlufdsticbr allem seine Diskussion
der Trager der Kuhschutzbewegung und ihrer orgeorisahen Strukturen. Die Ma-
terialaufarbeitung steht allerdings in einer Spangzu den allgemeinen Passagen,
in denen mehrfach stereotyp von “den Hindus” unen‘dluslims” die Rede ist
(LUTT 1970: 134-147). Freitags Untersuchungen sind dleslesonders interessant,
weil sie Unterschiede und Gemeinsamkeiten in zemchiedenen Phasen — der ur-
banen Phase von 1880-1890 und der landlichen Rttad891 — herausarbeiten.
Ahnlich wie Pandey fokussieren sie einzelne Gruppahzeigen die inneren Diffe-
renzierungen in der Bewegung. Sie kommen zu denuScthal? die Kuhschutzbewe-
gung auf dem Land und in der Stadt grof3e Unterdelaefwies und dadurch nicht in
der Lage war, eine langfristige Solidarisierunggiéser Gemeinschaften tber die
Region hinaus zu erzeugerr@TAG 1980; REITAG 1989: 174).
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Gruppen ausfindig, die sich aus jeweils eigenem@ea der Bewegung
anschlossen und durch ihr gemeinsames Handeln bltidaritat er-
fahrbar machten.

Im der Bhojpuri-Region erlebten die Mitglieder darunteren Sektor
der Gesellschaft angesiedelten Kasten der Ahimsnikiund Koeris in
der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts einen ehaflichen Auf-
schwung. Er veranlalite sie, um eine bessere Rostigesellschaftli-
chen Geflige zu kdmpfen. Indem sie sich mit der Kltzbewegung
identifizierten, versuchten sie, ihre religiose itait zu demonstrieren
und dadurch Prestige zu gewinnen. Auch RajputeaniBlars und Brah-
manen, Mitglieder der traditionellen politischerdwartschaftlichen Eli-
te in der Region, beteiligten sich am Kampf fur dieh, um ihre in Ge-
fahr geratene Fuhrungsrolle zu behaupten. Wand&gaespielten eine
bedeutende Rolle bei der Verbreitung der Idee dds&hutzes. Pandey
sieht ihre aktive Rolle in der Bewegung darin beget, dal3 sie fir
ihren Unterhalt der oOffentlichen Unterstitzung bé#m und daher
daran interessiert waren, moglichst viele Leutdran Einflul3bereich
zu bringen. Zweitens lag ihrem Werben die SorgedismBewahrung
hinduistischer Traditionen im Angesicht christliciMission zugrunde.
Schlie3lich macht Pandey junge, der traditionellssbensweise
entfremdete Leute als Teilnehmer bei den Kuhscleuémstaltungen
aus. Sie schlossen sich auf der Suche nach IdamitéSelbstachtung
der neuen religibsen Bewegung an.

Auf der Gegenseite fuhrte die Kuhschutzbewegunéalidarisierung
von Muslims, die sich tber Klassengrenzen hinwegaumenschlossen,
um gegen die Kuhschutzer aktiv zu werden. Genatueadysen zeigen
jedoch unterschiedliche Grade der Verwicklung. Véalrdie reichen
Landbesitzer eher zu Verhandlungen und zum Abschdnl3Vertragen
Uber eingeschrankte Schlachterlaubnisse bereitnwareigten die
Mitglieder der sozial benachteiligten muslimischéaberkaste (Julahas)
eine hohe Gewaltbereitschaft. Sie deutet Pandeyaal€rgebnis einer
jahrelangen Rivalitat zwischen ausgebeuteten Wabwtraufstrebenden
hinduistischen Geldverleihern, die Schulden hautfigksichtslos
eintrieben. Wut tber die wirtschaftliche Ausbeuthatte Julahas bereits
mehrfach zu Angriffen auf die Geldverleiher und Rliinderung ihres
Besitzes veranlal3t. Die Konflikte im Zuge der Kuhs#zbewegung
boten glinstige Gelegenheiten, Rache zu nehmen.
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Die Solidaritat auf beiden Seiten war fragil. Sieguzierte nur einen
kurzfristigen Zusammenhalt, der bald wieder andéreressenkampfen
Platz machté? AuRerdem waren keinesfalls alle potentiellen Métdér
der jeweiligen religibsen Gemeinschaften in der 8gung aktiv. So
zeigt sich, dal3 auch Hindus aus unberihrbaren Kadite Handel mit
Kihen trieben, angegriffen wurden. Trotz der Wigeiishlichkeit und
Fragilitat der Bewegung wurde sie im gesellschafédn Diskurs zumeist
vereinfacht als Hindu-Muslim-Konflikt wahrgenommend starkte die
Annahme, dal die Gesellschaft entlang religiosen@¥n gespalten ist.
Hindu- und Muslimsolidaritat wurden flr einen kumzhistorischen
Moment erkennbar und wahrnehmbar.

Auch Sandria Freitag wendet sich Fragen nach destloktion und
Festigung religioser Gemeinschaften im kolonialaidn zu (REITAG
1989). Wahrend ihr die Kuhschutzbewegung jedocihath sehr frag-
mentarisch erscheint, betont sie die Bedeutungiosker Feste fir die
Transformation der indischen Gesellschaft. Siementiert, daf? in den
seit Beginn des 20. Jahrhunderts schnell wachsebidelten eine Aus-
weitung religioser Festivitaten im 6ffentlichen Ratestzustellen ist, die
sie auf die zunehmende Wirtschaftskraft ihrer Beveshund auf die
Konkurrenz um Fihrerschaft im offentlichen Raumizlfiihrt. Mit der
Durchfiihrung aufwendiger Feste inszenierten sicimente Person-
lichkeiten als Fuhrer. Sie vergroRerten damit inBekanntheitsgrad,
verschafften sich Anerkennung, produzierten Gefisigiien und Ab-
hangigkeiten und empfahlen sich damit auch aldéigersonlichkeiten,
die eine wichtige Rolle zwischen englischen Machéma und ein-
heimischer Bevdlkerung einnehmen konnten.

Freitag zeigt anhand der in Nordindien aufwendigigeten Ramlilas,
wie die oOffentliche Feier religiéser Anlasse dig€tahung von politisch
definierten Religionsgemeinschaften forderte. EsewaAnlasse, die
neue Fuhrerpersonlichkeiten generierten und zugldie Beteiligung
breiter Bevolkerungsschichten ermdglichten. Wahiartbn Festkomi-

2 Siehe fur eine ahnliche Beobachtung im Bengaleneienziger Jahre des 19. Jahr-
hunderts BAKRABARTY, D. 1989 und @GAKRABARTY, D. 1990. Der Autor zeigt die
komplexen Verflechtungen von Klassenidentitaten Retigionszugehdrigkeiten in
Ausschreitungen auf, die oft nur vereinfacht aladdrMuslim-Konflikte wahrge-
nommen werden.
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tees vor allem einflu3reiche Leute sal3en und digtiallen in den The-
aterauffihrungen in traditionsreichen Familien esiererbt wurden,
waren die Nebenrollen offen fir alle Kastenhindis. Beteiligung brei-

ter Bevolkerungsschichten wurde wahrend der UmziggeArmee des
Damonenkonigs Ravana und der HochzeitsgesellsdaafGottkonigs

Rama ermdglicht. So waren im Fest ganz untersabiedSchichten und
Kasten miteinander verbunden. Sie organisiertdnisikonkurrierenden
Komitees in unterschiedlichen Stadtvierteln, died@rum in gemeinsa-
men Prozessionen zusammenfanden.

Freitag hebt die Ramlila-Festlichkeiten des Jah®dd heraus, die be-
merkenswerte Innovationen hervorbrachten und daimiPolitisierung
von Religion beitrugen. In den Prozessionen geselich in diesem
Jahr zu den Goéttern und mythologischen Figuren aistbrische Per-
sdnlichkeiten aus verschiedenen Geschichtsepodagenis, politische
Fuhrer aus unterschiedlichen Landesteilen und elisgmifizierte Dar-
stellung nationaler Ideale. Die als Widerstandski&nnpbekannte Rani
von Jhansi wurde besonders haufig abgebildet. n Ri®zessionen
wurden aber auch andere Helden des Nationalkampégefimhrt wie
Aurobindo Ghose, Bal Gangadhar Tilak und Lala Lejpa. AuRerdem
fanden sich ikonische Darstellungen der “Mutterndénd Sie alle wiesen
uber das religiose Ereignis hinaus auf einen gaolien Inhalt, durch den
die Idee von der indischen Nation mit religiosemalten verkntipft wurde
(FREITAG 1989: 199-205}3

Freitag zeigt, dal3 die Geschwindigkeit der Fornrmgriilberregionaler
ideologischer Gemeinschaften wahrend der nachfdigiedahre stetig
zunahm. Neben der immer aufwendigeren Feier raegidnlasse, for-
derten auch kommunalistische Konflikte die Solisi@anung. Die Mobili-
sierung grof3er Teile der stadtischen Bevolkerumguppenspezifischen
Aktionen, die die Erfahrung vasommunitagTURNER 1969) forderten,
bildeten nach Freitags Auffassung die Basis flrEimbindung aller
Ebenen der urbanen Gesellschaft in den ProzeRatenikinalisierung?

3 CASHMAN 1970 und @sHMAN 1975 — Studien tber die Ganapatifeste in Bombay
— zeigen, wie im anti-kolonialen Kampf religioseske und politische Ziele ein
Amalgam eingingen.

" Siehe hierzu auch die Zusammenfassung der Litdiber die Bedeutung von reli-
giosen Umzigen als Ausléser kommunalistischer GdvealhAFFRELOT 1998.
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Die Starke von Pandeys und Freitags Untersuchulneggrdarin, daf3
sie Kommunalismus nicht vorderhand auf eine Dinmmst als Ideolo-
gie, wirtschaftliches oder politisches Phdnomerestiégen, sondern ei-
ne akteurszentrierte Perspektive einnehmen. Dadumdhsie in der La-
ge, die Vielfaltigkeit der Perspektiven, Motivatemnund Interessen zu
Tage zu fordern. Kommunalismus erscheint damiteaaglals religi-
0ses, politisches und wirtschaftliches Phadnometh ggrwird ersichtlich,
in welcher Weise verschiedene gesellschaftliche@en in den Prozel3
der Produktion und Definition von Kommunalismusstackt sind. Auf
dieser Grundlage erscheinen auch historische wgidnale Varianten,
ohne dal3 die Verfestigung bestimmter Wahrnehmungdaten aus
dem Blick gerat (siehe auchLAv 1999; BHATT 2001; Dns, V. 1990a;
WEISYWEICHERT/HUST/FISCHER TINE 1996).

Methodisch stol3en diese Untersuchungen jedoch anzén, denn
viele Stimmen wurden nicht aufgezeichfrdtintersuchungen in der Ge-
genwart scheinen hier privilegiert. Sie differemeredas Bild weiter, in-
dem sie mehr Stimmen aufnehmen und weitere Perspektervorbrin-
gen. Dies bedeutet indes nicht, dal3 sich die Dgs&nsum Kommu-
nalismus ganz in der Vielfalt der Perspektiven@atflVielmehr werden
verschiedene narrative Traditionen herausgefiltei, in Aushand-
lungsprozessen Uber die Deutungsmoglichkeiten vamflikthaften
Ereignissen privilegiert werden, und performatiekenstruktionen von
Kommunalismus herausgearbeitet.

Performative Rekonstruktionen von Kommunalismus
in der Gegenwart

Die Bandbreite der Themen, anhand derer PraktikerDiskurse der
Konstruktion und Rekonstruktion von Kommunalismasder gegen-
wartigen indischen Gesellschaft untersucht wertsmrol3. Vorgelegt
wurden Detailanalysen der interaktiven Gestaltundumationaler Poli-

5 Siehe hierzu Gayatri Spivaks kritische Anmerkungehistorischen Untersuchun-
gen Uber subalterne Gruppen. Sie bezweifelt, ddfdshoriographischen Untersu-
chungen die Stimmen von Subalternen sichtbar wetdenen, da die Quellen sich
ja gerade dadurch auszeichnen, dal} sie subalttmmén tbergehen oder zum
Schweigen bringen vak 1988). Vgl. auchALAL 1996: 688: “The peoples’ his-
tory of violence we learnt from Pandey himself was much different from what he
derides as the historians’ history.”
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tik in Parteien und OrganisationénEinzelbetrachtungen konkreter
kommunalistischer Auseinandersetzungen, ihre Ver@lung und Ver-
arbeitung im lokalen Diskurd Beschreibungen und Analysen hindunati-
onaler Performanzéhund der Einschreibung von Kommunalismus in
den (weiblichen) Korpef sowie Forschungen tber die Bedeutung und
Rekonstitution unterschiedlicher Status- und Idétggruppen in kom-
munalistischen Konfliktef. Neuerdings haben sich auch einige Studien
Fragen nach transnationalen Vernetzungen zugew@iedintersuchen,
welche hindunationalen Aktivitdten und Imaginatio@els der Diaspora
nach Indien zurtickflieBen und welchen EinfluR sigt Haberf:!

In allen diesen Arbeiten werden mit unterschiedid@ewichtung drei
Fragen angegangen: Welche Perspektiven werden afliki® her-
angetragen, wann und warum erscheinen sie als koalistisch? Wel-
che Bilder, Erinnerungen und Handlungen pragerrelgevanten Vor-
stellungen von Religionsgemeinschaften in Indien@ Wérden Religi-
onsgemeinschaften alsagined communities der Praxis hervorge-
bracht und perpetuiert? Dabei werden zwei neuergiisohe Stand-
punkte in die Kommunalismusdiskussion eingefuhri. il der Studi-
en legt den Schwerpunkt auf die Durchleuchtung Daklonstruktion
dominanter narrativer Strukturen, die dazu fuhdaf® Konflikte immer
wieder vornehmlich auf Gegensatze zwischen rekgi@semeinschaften
zurickgefuhrt werden. Ein zweiter Teil fokussiedzenierungsaspekte
und veranschaulicht Prozesse der performativen dilermgung re-

" BHATT 2001; EKERT 2003; FANSEN 1999; FANSEN/JAFFRELOT 1998; AFFRELOT
1996; LELE 1995; ANDEY 1993.

"BRASS1998: KAKAR 1995: ANDEY 1991b.

8 BROSIUS2002; BROSIUS2003; FANSEN 2001 ; LUDDEN 1996; LUTGENDORF1990;
PANDEY 1993; RJIAGOPAL 1994; RJIAGOPAL 2001; RO, U. 2003.

°Das, V. 1995a; AYAWARDENA/ALWIS 1996; QRKAR/BUTALIA 1995.

80 DAs, V. 1995b; FANSEN/JAFFRELOT 1998; RANDEY 1993. Interessant ist hier auch
F.G. Baileys Neuinterpretation der Daten, die aten finfziger Jahren in Bispara
in Orissa erhoben hatAREY 1996 fokussiert die Frage, warum es in Bispara —
anders als an vielen anderen Orten — nicht zum rgsbethnischer Gewalt ge-
kommen ist. Es ist eine Studie tber die Domestingrvon Konflikten durch die
theatrale Inszenierung von Differenz.

81 BHATT 2000; MUKTA/BHATT 2000: RJAGOPAL 2001.
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ligibs-politischer ldentitaten. Im folgenden solleremplarisch einige
der Arbeiten kurz vorgestellt werden.

Beispielhaft fir den ersten Typ von Arbeiten ist gsychologische
Studie von Sudhir Kakar, der die gewalttatigen Ausedersetzungen
zwischen Hindus und Muslims im Jahre 1990 in Hydadabeschreibt
und analysiert (KKAR 1995, siehe auchAkArR 1990). Sein Bemuhen,
die Akte der Gewalt zu verstehen, zu analysierehdarzustellen, tritt
nicht mit dem Ziel an, sie auf einen ursachlichenkzu reduzieren. Ka-
kar erkennt an, daf3 die “Geschichte der Hindu-Mu8leziehungen eine
unterschiedliche Farbe annimmt, je nachdem durdth&edeologische
Linse sie betrachtet wird” (AR 1995: 19; Ubersetzung). Konse-
guenterweise gibt er die Geschehnisse aus derdkéirgpunterschiedli-
cher Akteure wieder. Es sind nicht nur Frauen uréhiver, Eltern und
Kinder, Tater und Opfer, Hindus und Muslims, somdesnkrete Men-
schen mit Uberlappenden Identitdtszuschreibundma.Berichte sind
eingebettet in Assoziationen, Erinnerungen undeRefhen tber Hindu-
Muslim Beziehungen in Indien, die der Autor selberzuflgt.

Kakar tritt hier in einer doppelten Rolle auf. Bt Autor des Textes
und Informant. Als Autor berichtet er Ansichtensblereibt Beobachtun-
gen und ist analysierendes Subjekt, das HandluogdrErzahlungen
psychologisch deutet. Als Informant ist Kakar eiaalvierter und be-
troffener Akteur und zugleich selbstreflexiver Baobter, der seine Ge-
fihle und Gedanken im Kontext seiner personlichesdBichte (als Psy-
chologe ebenso wie als Beobachter von Gewalt),esgéamngige Hindu-
Muslim Narrativen reflektiert. Kakar 16st hier eivas er im Titel ver-
spricht, ndmlich die “Farben der Gewalt” sichtbamzachen. Es ist ein
Buch, das die Vielstimmigkeit kommunalistischer Ktnktionen veran-
schaulicht und zugleich psychologische Interpretegn fir Kommuna-
lismus anbietet.

Eine ahnliche Balance zwischen Speziellem und Atiggeem findet
sich auch in BAss1998. Auch hier wird vom Autor, dem Politologen
Paul R. Brass, der Darlegung einzelner PerspektnanPlatz einge-
raumt. In finf Kapiteln geht Brass auf verschied€paflikte ein, in de-
nen Gewalt und Zwang eine Rolle spielten, undtsdedl unterschiedli-
chen Perspektiven und ihre Interaktion im Verlaeif Auseinanderset-
zungen dar. Eingebettet sind die Beispiele in disalye Passagen, die
die narrativen Strukturen aufzeigen, in die dieidgiisse eingebettet
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sind, durch die sie angeeignet und rekonstruiertiere Brass zeigt, wie
sich Akteure in Konflikten inszenieren und welcheshAandlungsmecha-
nismen zur Deutung und Losung herangezogen wéfdarselber ver-
meidet dabei Dichotomien wie Hindus und Muslim#gekind Subalterne,
Tater und Opfer. Statt dessen veranschaulichteeivVailfaltigkeit der
Krafte und Interessen, die Auseinandersetzungeaemhamgen und pra-
gen. Ein Ergebnis ist die Einsicht, dal3 die Volste] von der Existenz
antagonistischer religioser Gemeinschaften einBeyRolle flr die Ent-
wicklung von Konflikten in Indien spielt. Gewaltige Ausschreitungen
finden am haufigsten dort statt, wo es institutlmmerte Systeme gibt,
die die Konstruktion eines Gegensatzes von HinddsWuslims immer
wieder bestatigen. Dazu gehdren kommunalistisclga@sationen ge-
nauso wie Friedenskomitees, kommunalistisch gesif@gmagogen
ebenso wie Persdnlichkeiten, die standige auf dewet kommunalisti-
schen Auseinandersetzungen sthd.

Veena Das sucht in ihrer Bearbeitung des Shah Bafie-nach Mdg-
lichkeiten, dem dichotomen Denken von einem Hindushin Gegen-
satz zu entgehen A3,V. 1995b). In dem von ihr beschriebenen Fall geht
es um die geschiedene Muslimin Shah Bano, der vencka Unterhalt
zugesprochen wurde. Diese Entscheidung flhrte f#igée Protesten
von Muslims, die die Unabhangigkeit des muslimiscEevilrechts in
Gefahr sahen. In der Folge traten auch Hindus eaofRlan, die das

8|n diesem Zusammenhang ist aucksDv. 1990a interessant. Hier betont die Au-
torin, daf auch das Repertoire von Handlungen bhegrst. Ausschreitungen sind
kein chaotischer und ungeordneter Ausbruch von Gesandern die Anwendung
eines Repertoires von Handlungsmustern, die deaui&h als Mittel zum Ausdruck
von Konflikt und Differenz zur Verfigung stehenA®) V. 1990a: 20-25).

8 PaNDEY 1991a schreibt Giber die Ausschreitungen in Bhagadial verschiedenste
Konflikte, ohne dal3 Details geklart wurden, mitBezeichnung “kommunalistische
Auseinandersetzung” tituliert und damit einer brastiten narrativen Tradition unter-
geordnet werden, die ihre Deutung von vornherestifment und alternative Sicht-
weisen unterdrtickt. Diesem Vorgehen setzt Pandeydesuch entgegen, durch Re-
cherchen vor Ort einen Einblick in die Dynamik &eeignisse aus den Perspektiven
der Beteiligten zu erlangen. Dabei machte er jedibelErfahrung, dal® sich auch vor
Ort schon kurz nach den Ereignissen bestimmte atdisierte Sichtweisen durchge-
setzt hatten, die alternative Erzahlungen und Deygn nicht zulie3en bzw. in Ver-
gessenheit geraten liel3en. Auf diese Weise vegteigede Gruppe ihre Version und
setzte sich ins rechte Licht.
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Urteil begruf3ten und sich fur ein gemeinsames i&elit stark machten.
Hiermit, so zeigt Veena Das, ist jedoch nur eimaé&ision des Konflikts
angesprochen. Eigentlich begann er als eine Ausganaetzung zwi-
schen Vater und Sohn Uber die Rechte am Famili@nbBsich der Es-
kalation standen sich nicht nur Hindus und Muslgegenuber, sondern
auch verschiedene islamische Rechtsschulen sosesétvative” Mus-
lims und Frauenrechtlerinnen.

Veena Das schliel3t mit der Feststellung, daf} Konatemus nicht
nur Fragen nach der Beziehung zwischen verschiedetigiosen Ge-
meinschaften aufwirft, sondern auch Fragen nadar inneren Organi-
sation. Nimmt man den Gedanken der Heterogeniigigser Gruppen
ernst, darf die Suche nach Mdglichkeiten des fiobein Zusammenle-
bens nicht darauf beschrankt sein, das Verhalondefinierter Religi-
onsgemeinschaften zueinander und zum Staat zunregelmehr muf3
auch gefragt werden, wie Konflikte in einer Gemehaft angegangen
werden, und wie Individuen vor der Kolonialisieruhger Lebenswelt
(DAs, V. 1995b: 116) durch die religiose Gemeinscha#ialptitzt wer-
den kbénnen.

Anhand der bisher dargestellten Beispiele wird ldegytdall Ansatze,
die nach interaktiven Praktiken der Erzeugung komahstischer Hand-
lungs- und Wahrnehmungsmuster suchen, kaum Losargggvéage fir
Kommunalismus unterbreiten. Ihr vordingliches Zs¢ks, die Komple-
xitat der Konflikte aufzuzeigen und zu analysienenyelche gré3eren
Machtkontexte sie eingebunden sind. Damit sindsah eine Warnung
gegen allzu einfache Losungen, die alleine wirtkbble Probleme,
politische Machthaber oder bestimme Ideologienréligiose Gewalt
verantwortlich machen. Anti-kommunalistisches Ereyagnt zeigt sich
hier nicht in ambitionierten Gesellschaftsentwiyfeandern eher im
Versuch, in konkreten Fallen zu vermittelna®)V. 1990b; ANDEY
1991b). Aufklarung bedeutet, die Konstruiertheltesnbar naturwiichsi-
ger Phdnomene durchschaubar zu machen und dieedtdthgen auf-
zuzeigen, die zwischen verschiedenen HandlungsVorstellungsebe-
nen existieren.

Performanzorientierte Studien wenden sich dabenelomlich der
Konstruktion und Rekonstruktion religioser Idertgtd im politischen
Kontext zu. Inszenierungen und ldentitaten ersaresls wandelbare
Phanomene, die einander bedingen. Erst in dernasaeschen Umset-
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zung wird die Vorstellung von verfeindeten religggsGemeinschaften
erlebte Wirklichkeit. Ausschreitungen erscheinenrdaicht als durch-
geplante Pogrome, sondern als “dramatische Pramhédi’ (BRASS
1997: 282), an denen viele Akteure mitwirken. DiBsschreibung soll
nicht das erfahrene Leid in Folge von Gewalt heztggielen, sondern
vielmehr die Handlungsdimension und die Vielstimkeig von ldenti-
tatspolitik hervorheben.

Eine ganze Reihe von Arbeiten untersucht den saidelnden sym-
bolischen Gehalt hindunationaler Propaganda. Armadtapur zeigt,
wie sich das Bild des Gottes Rama im Laufe der AyaeKampagne ge-
wandelt hat, so dal3 aus einem wohlwollenden GotKeeger wurde
(KAPUR 1993). Auch Richard H. Davis analysiert performatlemente
aus der Ayodhya-KampagneAfas 1996). Er fokussiert die 1990 von
hindunationalen Organisationen veranstaltete RatinaY die durch die
geschickte Verquickung von religiosen und politescitlementen viel-
fache Identifikationsmdglichkeiten zur Verfligunglike und so ein au-
Berst breites Spektrum an Menschen zu vereinensahiklich als
Wahlerschatft fir die BJP zu mobilisieren vermochte.

Hervorheben mdchte ich auch die Arbeit von Chm&tiBrosius (Ro-
SIus 2002; BRosius2003), die eine Analyse von Propagandavideos vor-
legt, die in der Hindutva-Bewegung verwendet wurdlere Interpreta-
tion der Bedeutung der Videos fir die Rekonfigunathindunationaler
Vorstellungen ist eingebettet in eine Betrachtuaigstzialen Kontexte,
in denen die Videos entstanden sind, sowie die yseaéiner ganzen
Bandbreite von religiésen und politischen Vorsteglan, aus denen sie
sich speisen.

In allen diesen Arbeiten erscheinen Hindunationalis und Kommu-
nalismus nicht nur als Vorgange der Manipulatiamdern vielmehr als
interaktive Prozesse der Bedeutungskonstruktiodeaen verschiedene
Akteure beteiligt sind — mit z.T. widerstreitendeleinungen —, die
vielfach interpretiert werden kdnnen und deren \WWidien nur sehr be-
grenzt vorhersehbar sind.

Einen etwas anderen Weg schlagen Thomas Blom Hamsedulia
Eckert in ihren Bichern Uber den Zusammenhang \ewat und Iden-
titatspolitik in Mumbai ein (EKERT 2003; FANSEN 2001). Beide Studi-
en fokussieren nicht so sehr die Manipulation vgmi$olen im Rahmen
hindunationaler Propaganda, sondern untersucheRekenstruktion
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religiés-politischer Vorstellungen durch politisclitandlungen. Sie
beleuchten verschiedene Schauplatze der AktivitaberShiv Sainik
aus unterschiedlichen Statusgruppen und analysteneiffekte flr das
politische System.

Die Studien |6sen eine Forderung ein, die im Ang@tdn die in den
vorherigen Kapiteln diskutierten Ansatze formulmtirde. Sie antwor-
ten unter anderem auf die Frage nach der Anzielkuaiyginer kommu-
nalistischen Bewegung flr grof3e Bevolkerungstéiensen sieht die
Shiv Senals eine Organisation, die die Fahigkeit besdety zumeist
aus unterprivilegierten Schichten stammenden Mitigrn Selbstbe-
wul3tsein zu vermitteln und ihre Selbstbehauptungffentlichen Raum
zu fordern. Ihr Streben ist jedoch insofern paraddssie einerseits um
Anerkennung in den existierenden Strukturen kamagleich aber ein
Aufbegehren gegen (politische) Konventionen propaegi (HANSEN
2001: 195-197).

Eckert schliel3t mit einer weiterfiihrenden Erkernam. Auch sie be-
tont die Macht der (gewalttatigen) Handlungen féarRealisierung indi-
vidueller Ambitionen, hebt aber gleichzeitig ihred2utung fur die Pro-
duktion von Solidaritatsgruppen hervor. Geradd-dieigkeit, in der po-
litischen Aktion beides miteinander zu verkntpfergcht fur sie ein
wichtiges Mobilisationsmoment aus:

The specific interpretation of situations and adiatpe offered in the prac-
tice of violent actionism integrate the creationcoimmunity and the
promise of “liberation” and participation. They @nindividual aspira-
tions and solidarity, and realize both in actioheif appeal lies in their
specific potential to create the space for actama, thus their specific of-
fers of opportunities for action. (KERT 2003: 267)

In beiden Studien wird anhand der GeschichteStier Senaleutlich,
wie ldeologien und Handlungen aufeinander bezomeh Bie Transfor-
mation des offentlichen Raums und der Politik MumslEscheint als
ein Zusammenspiel von Akteuren und Identitatsgropge in komplexen
Netzwerken miteinander verbunden sind.

Besonders wichtig fur die Diskussion von Perspektifiir ein friedli-
ches Zusammenleben verschiedener religioser Geahgften scheint
mir die Beobachtung, daf3 die politische Kultur &rds zwei Seiten hat:
einen Staat, der sich als stabile, rationale undren Handlungen vor-
hersehbare Organisation inszeniert, und Perfornmimeffentlichen
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Raum, durch die Interessengruppen ihre Winschélwam. lhre mach-
tige Prasenz erzwingt Reaktionen von offizielleall®h und fordert so
eine standige Neusituierung staatlicher Aufgabesx@gT 2003: 269;
HANSEN 2001: 229-233).

Diese Folgerung fuhrt zu einer Kritik der Vorstelyy das Verhaltnis
von ldentitatsgruppen — gemeint sind auch Religienseinschaften —
zueinander liel3e sich durch staatliche Interveetidoestimmen:

This process also implies that the notion of thd#dn state as capable of
providing resources, of guaranteeing entitlemdmsugh legislation, of
stabilizing community identities through officiaaognition, and solving
conflicts through adjudication is no longer asaiarbr as stable as it was
when confidence in the efficacy of the state’s Iéganework was stron-
ger. (HANSEN 2001: 233)

Hier distanziert sich der Autor nachdrtcklich vaar tdee, der Staat
oder eine von staatlichen Eliten verbreitete Idgi@d&onnte ein wirksa-
mes Mittel gegen Kommunalismus zur Verfiigung stelfeine Skepsis
grundet sich nicht nur auf das Wissen um die Komifilegesellschaft-
licher Prozesse, sondern auch auf die Erkenntais dieses Wissen ein
Erfahrungswert ist, den viele Menschen in Indialete So zeigt sich
einmal mehr, daf3 nicht nur die Einschatzung deadtlrsn, sondern auch
Konzepte fir LOsungen umstritten sind.



KAPITEL 7
Zusammenfassung

Die gemeinsame Basis aller diskutierten Theorienliss Annahme,
dafR Kommunalismus eine der Nationenidee geschuftdete der Identi-
tatspolitik ist, die ihren Ausgang in der Politisiag religioser Gemein-
schaften in der Kolonialzeit nahm. Damit wird nidd#gstritten, dal3 es
auch in der Zeit davor religiése Auseinanderseteargab. Der wesent-
liche Unterschied zum Ph&dnomen des Kommunalismysdsch der
Grad von Organisiertheit und Umfang, sowie die Béaleg der Konflikte
fur die Organisation des politischen Lebens. Komatismus ist in einen
dynamischen Prozel3 der Konstruktion und Rekonstmkieligitser
Gemeinschaften eingebettet, die sich als politigtkteure formieren
und als “hinduistische Mehrheit” und “muslimischenderheit” in der
politischen Arena Anspriche anmelden. Vordringlickekus vieler
Studien sind die Aktivitaten der Elite, die durt¢ira Politik einen ent-
scheidenden Beitrag zur Formierung von politisieReligionsgemein-
schaften geleistet haben und leisten. Erst in éeten fiinfzehn Jahren
wurden vermehrt Studien vorgelegt, die alle Gesedifisgruppen in ihre
Analyse kommunalistischer Konflikte einbeziehenrdds ergibt sich
eine signifikante Differenz der Beurteilung des miraens.

National-liberale, marxistische und neotraditiosiggiche Ansatze se-
hen Kommunalismus als eine Form der Ideologieydreder Elite ver-
breitet wird, um ihre Interessen zu stitzen. Digddeerungsmehrheit
bzw. die Mitglieder kommunalistischer Bewegungetdsiier Opfer ei-
nes falschen Bewul3tseins, das durch moderne BilddagRetraditio-
nalisierung tiberwunden werden muf3. Dieser Auffagsurd in Studien
widersprochen, die Kommunalismus als ein Zusamnrdewiverschie-
dener gesellschatftlicher Krafte und Vorstellungetrdchten. Kommu-
nalismus erscheint dann als ein in der Praxis immeder neu gestal-
tetes Verhaltnis von ldentitatszuschreibungen n&zieht sich einer di-
chotomen Zuschreibung, in der zwischen Elite unddBerungsmehr-
heit, Tradition und Moderne oder Kommunalisten Gétularisten un-
terschieden wird.

Die im letzten Teil der Arbeit vorgestellten Studlassen Zweifel dar-
an aufkommen, dalf3 sich das komplexe Netz von ksgere Wahrneh-
mungs- und Handlungsmustern, das auch Kommunalisewsrbringt,

71
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durch eine von der Elite propagierte Gegenideolbgkampfen |alt.
Dementsprechend werden auch keine Losungsvorschiagrisge-
arbeitet. Die Studien haben vielmehr zum Ziel, Dyiken von Identi-
tatspolitik in ihrer Komplexitat durchschaubar zashen. Damit ndhren
sie die Hoffnung, dal3 ihre Rezeption gesellscludidiProzesse dahin-
gehend transformiert, dal3 mehr Menschen in die kagemen und be-
reit sind, auch andere Standpunkte wahrzunehmeranngerkennen.
Erst dadurch konnte ein Dialog moglich werden, \wresich z.B. Ka-
viraj, S.L. Verma und Mohanty winschen.
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