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KARL BAIER

Swami Vivekananda

Reformhinduismus, Nationalismus und szientistischer Yoga

ABSTRACT: This article looks at Swami Vivekananda, a late representative of the so-called Bengali Renais-

sance. After offering a biographical sketch and reflecting briefly on the genres of his writing I concentrate

on his understanding of religion, how he relates religion to the Indian nation and his philosophy of yoga in

which the notion of religious experience plays a pivotal role. Thus, the relationships between Vivekananda’s

philosophy of religion, his nationalism and his theory of yoga are clarified.

KEYWORDS: Vivekananda, philosophy qfreligion, Hindu nationalism, religious experience, modern yoga

Im folgenden Beitrag wird mit Narendranath
Datta (1863—1902), der unter seinem Monchs-
namen Swami Vivekananda bekannt wurde,
ein spater Reprasentant der sog. bengalischen
Renaissance behandelt, einer Bewegung, die
im 19. und frithen 20. Jahrhundert iber die
Grenzen Bengalens hinaus wesentlich zur Mo-
dernisierung Indiens beitrug. Vivekananda
gilt als einer der Architekten des modernen
Hinduismus, Pionier hinduistischer Missi-
on im Westen und Begriinder des modernen
Yoga. Seine politische Bedeutung besteht da-
rin, dass er zum Ideenlieferanten des Hin-

du-Nationalismus und seiner Ideologie des

Hindutva (»Hindutum«) wurde. Bisweilen
zahlte man ihn auch dem sozialistischen La-

ger zu.! In philosophischer und theologischer

1 Wihrend cines Aufenthaltes in Europa im Jahr
1900 lernte Vivekananda Sozialisten, Sozialdemo-
kraten und den Anarchisten Kropotkin kennen und
diskutierte die sozio-politische Situation Indiens mit
ihnen. Er hat sich auch mit Michail Bakunin beschaf-
tigt. Die Befirwortung einschneidender sozialer Ver-
dnderungen im sozialistischen oder anarchistischen
Sinn lasst sich aber in seinem Werk nicht nachwei-
sen. Er sah vielmehr Sozialismus und Anarchismus
als Vorboten einer gefihrlichen weltweiten sozialen
Revolution, durch welche die unterste Kaste der
Shudras an die Herrschaft zu gelangen droht, ohne

KARL BAIER ist Professor fiir
Religionswissenschaft an der
katholisch-theologischen
Fakultat der Universitat Wien.

polylog 41

SEITE 79



Vivekananda 1886

polylog 41

SEITE 80

Hinsicht war er der wohl breitenwirksamste
Mitbegriinder einer als Neo-Vedanta bezeich-
neten modernen Relektiire der Tradition des
Advaita Vedanta.

Nach eciner biografischen Skizze und einer
kurzen Reflexion tiber die Eigenart seines
Werks konzentriere ich mich in diesem Beitrag
auf sein Religionsverstindnis und die Art und
Weise, wie er das Thema Religion auf die in-
dische Nation bezieht. Einen weiteren Haupt-
punkt bildet seine Theorie der religiésen Er-
fahrung, die in Vivekanandas Yogaphilosophie
eine zentrale Rolle spielt und ein Paradigma
moderner szientistischer Erfahrungsreligiosi-
tat darstellt.

I. HISTORISCHE WURZELN UND
BIOGRAPHISCHES

Vivekananda wurde 1863 in Kalkutta (seit
2001 Kolkata) in einer Rechtsanwaltsfamilie
geboren. Er stellte sich gerne als ksatriya dar,
als Mitglied der Kaste des Kriegeradels und
der Kénige. In Wirklichkeit gehérte seine Fa-
milie zur Sub-Kaste der kayastha, die heute zu
den héheren Kasten gezihlt wird, deren Zu-
ordnung zum Kriegeradel aber fragwiirdig ist.
In Bengalen gilt sie als Kaste von Schreibern

und Landbesitzern.

dass sie ihre negativen Shudra-Eigenschaften ablegen
wiirde. Vgl. VCW [= Vivekananda 2006] IV, 468f.
Die gesammelten Werke Vivekanandas liegen in acht
Bénden vor als The Complete Works of Swami Vivekanan-
da. Sie werden in diesem Aufsatz abgekiirzt als VCW
I-VIII.

Vivekananda durchlief eine Schulbildung im
westlichen Stil und lernte schon frith moder-
ne europdische Philosophie kennen. In diesem
Zusammenhang werden immer wieder die
Vertreter des deutschen Idealismus, Schopen-
hauer sowie Auguste Comte und John Stuart
Mill genannt. Herbert Spencer’s Philosophie
spielte fiir den jungen Vivekananda eine be-
sondere Rolle. Er ubersetzte dessen Buch
Education ins Bengalische und korrespondierte
mit dem beriihmten Philosophen. In seinem
spateren Werk setzte sich Vivekananda weiter
mit Spencer auseinander, besonders in Bezug
auf naturphilosophische Themen und Uber-
legungen zum Verhiltnis der modernen Wis-
senschaft zur Religion.2

Wihrend seiner Gymnasial- und beginnen-
den Studienzeit nahm er an Sadharan Brahmo
Samaj und Nava Vidhana Brahmo Samaj teil,
zwei Splittergruppen der damals besonders
in Bengalen einflussreichen Reformbewegung
Brahmo Samaj, die 1828 von Ram Mohan
Roy gegriindet worden war. Wie in anderen
Spielarten des Neohinduismus wurden in
dieser Bewegung die Hindu-Traditionen im
globalen Kontext thematisiert und neu inter-
pretiert. Unter dem Eindruck von westlicher
Wissenschaft, Aufklirungsphilosophie und
Elementen des Christentums sowie der aus
diesen Quellen gespeisten westlichen Kri-
tik an studasiatischen Traditionen wollte man
das vielfiltige religiose Erbe modernisieren
und zu einer fir den gesamten Subkontinent

akzeptablen Form vereinheitlichen. Polythe-

2 Zu Spencer und Vivekananda vgl. Brown: Viveka-

nanda and Scientific Legitimation.



ismus, volkstiimliche Bilderverehrung, Ext-
remformen von Askese und die Abhangigkeit
vom priesterlichen Ritualwesen sowie ekla-
tante Missstinde wie die Witwenverbrennung
wurden vom Brahmo Samaj abgelehnt. Seine
Reformbemiihungen geschahen unter den Be-
dingungen der englischen Kolonialherrschaft.
Sie sind auch als Arbeit am Selbstbewusstsein
der unter der Fremdherrschaft leidenden Be-
volkerung des Subkontinents zu interpretieren
und trugen zum Aufkommen des indischen
Nationalismus bei.

Ein Vorbild des jungen Vivekananda, Kes-
hub Chandra Sen (1838—1884), der Anfihrer
des Nava Vidhana Brahmo Samaj (»Church
of New Dispensation«, »Gottesgemeinde des
Neuen Bundes«), war zunéchst stark sozialre-
formerisch engagiert.’ 1875 begegnete er Ra-
makrishna Paramahamsa und machte ihn in
Brahmo-Kreisen bekannt. Ramakrishna war
der Priester eines Kali-Tempels in Dakshi-
neswar, einem Vorort Kalkuttas. Er hatte seit
seiner Kindheit eckstatische Entriickungszu-
stinde und predigte die Verchrung der Gottin
Kali. Zugleich war er am Christentum und
Islam interessiert und glaubte, dass die Reli-
gionen in all ihrer Verschiedenheit dieselbe
Gottheit verehren, die er in seinen Ekstasen
schauen konnte. Unter dem Einfluss Ramak-
rishnas wandte Sen sich religioser Praxis und
dem komparativen Studium der Religionen
zu. Daraus entsprang eine vom amerikani-

schen Transzendentalismus und Unitarismus

3 Keshup Chandra Sen und seine Theologie behan-
deln Kopf: Brahmo Samaj, 249—287 und De Michelis,
History of Modern Yoga, 74—9r.

beeinflusste Religionstheorie. Sen vertrat die
Auffassung, dass alle Religion auf eine intuiti-
ve Erfahrung des jedem Menschen innewoh-
nenden géttlichen Geistes beruhe. Zur prak-
tischen Umsetzung seiner Lehre griindete er
1876 die religiose Laien-Gemeinschaft Sadhan
Kanan, die zum Prototyp moderner Ashrams
wurde, wie sie bis heute in Indien zu finden
sind.* Sens Reformhinduismus kann man als
hybride Neureligion bezeichnen, die zwar Ele-
mente der Hindu-Traditionen tibernahm, sich
aber gleichzeitig bewusst von ihnen absetzte.’

1884 machte Vivekananda seinen Bache-
lor am Scottish Church College, der dltesten
christlichen Hochschule Indiens, und begann
danach ein Jura-Studium. In dieser Zeit trat
er der Freimaurerei bei, was damals in Kal-
kutta kein ungewohnlicher Schritt fiir aufstre-
bende Vertreter der Mittel- und Oberschicht
war, schon deshalb, weil die Freimaurerei im
Ruf stand, karriereforderliche Kontakte zu
ermdoglichen.

Im Jahr 1885 starben sein Vater und Kes-
hub Chandra Sen. Die Familie hatte mit fi-
nanziellen Problemen zu kidmpfen. Vivekan-
anda wurde in dieser personlichen Krisenzeit
zu einem engen Schiiler Ramakrishnas, den
er schon 1881 kennengelernt hatte. Er nahm
unter Ramakrishnas jugendlichen Anhian-
gern bald eine Fiihrungsposition ein. Als der
Guru 1886 starb, legte er mit einer Gruppe
aus diesem Kreis ein Monchsgeliibde (samnya-

sa) ab und griindete mit ihnen ein Kloster in

4 Vgl. De Michelis: History of Modern Yoga, 79f.
5 Vgl. dazu Figl: Die Mitte der Religionen, 4of.
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Baranagore. Nach einer Periode des Studiums
religiéser ~ Sanskritliteratur und intensiver
spiritueller Praxis pilgerte er zwischen 1890
und 1892 als Bettelménch (samnyasin) zu Ful}
und per Eisenbahn durch Indien. Er wurde
mit der Armut der Bevolkerung und der fiir
ihn desillusionierenden realen Verfassung des
Hinduismus konfrontiert. Gegen Ende seiner
Wanderschaft hatte er nach eigenen Angaben
eine sein Leben verandernde Einsicht. Seine
Beschreibung dieses Wendepunktes soll an
dieser Stelle wegen ihrer Bedeutung ausfiihr-
licher zitiert werden.

»We are so many Sannyasins wandering
about and teaching the people metaphysics — it
is all madness. Did not our Gurudeva [Rama-
krishna, KB] use to say: >An empty stomach is
no good for religion.<? That those poor people
are living the live of poors, is simply due to
ignorance. [...] Suppose some disinterested
Sannyasins, bent on doing good to others, go
from village to village, disseminating educati-
on, and secking in various ways to better the
condition of all down to the Chandala [Mit-
glieder der niedersten Kasten, KB], through
oral teaching, and by means of maps, cameras,
globes, and such other accessoires — can’t that
bring forth good in time [...]. We as a nati-
on have lost our individuality, and that is the
cause of all mischief in India. We have to give
back the nation its lost individuality and raise
the masses.«®
Diese Einsicht fuhrte dazu, dass er schlief3-

lich eine neue Form monastischen Lebens

griindete, die den seit Ram Mohan Roy im
Neohinduismus diskutierten und praktizier-
ten Mischformen von weltlichem und spiri-
tuellem Leben eine neo-hinduistische Form
des Monchtums  hinzufiigte. Vivekanandas
Versuch, geniigend finanzielle Mittel zur Ver-
wirklichung seines Vorhabens in Indien zu
lukrieren, scheiterte. So beschloss er, nach
Amerika zu gehen. Die Strategie, mit der er in
den Staaten Erfolg hatte, brachte er spiter auf
die einfache Formel: »I give them spirituality,
and they give me moncy.«7

1893 nahm er als vielbeachteter Redner
beim Weltparlament der Religionen in Chica-
go teil. Auf Grund der Nachfrage nach Vor-
tragen blieb er linger als geplant in Amerika.
Es ging dabei schon bald nicht mehr blo um
Fundraising fiir humanitire Projekte in Indi-
en. Vivekananda wurde zum Pionier hinduis-
tischer Mission in Nordamerika und Europa.
1894 griindete er die New York Vedanta So-
ciety, die erste dauerhaft im Westen anséssi-
ge hinduistische Organisation, die Westler
aufnahm. Weitere Vedanta Societies in ver-
schiedenen amerikanischen Stidten folgten.
Im Sommer 1895 fand auf einer Insel im St.
Lawrence River unter seiner Leitung der erste
Yoga-Retreat in der westlichen Welt statt. Vi-
vekananda erteilte dabei einer Amerikanerin
und einem Amerikaner samnydsa, was eben-
falls eine historische Novitat darstellte. In die-
sem Jahr besuchte er auBBerdem England, wo
seine Vortrage auf groBes Interesse stiefen.

1896 folgte eine weitere Europareise mit Vor-

6 VCW VI, 254f., Herv. i. T.

7 VCW 6, 245.



tragen und Kursen zur indischen Philosophie
und Yoga, bei der er die berithmten Indologen
Max Miiller und Paul Deussen kennenlernte.

1897 kehrte Vivekananda nach Indien zu-
ruck. Nachdem er bereits von Amerika aus
an der Mobilisierung und Organisation sei-
ner indischen Gefolgschaft gearbeitet hatte,
griindete er nun die Ramakrishna Mission
Association und restrukturierte die monas-
tisch lebende Anhédngerschaft Ramakrishnas
zum Ramakrishna Math, dem monchischen
Arm der Bewegung, der in Zusammenarbeit
mit der Ramakrishna Mission Association die
Lehren Ramakrishnas und Vivekanandas ver-
breiten und an der Errichtung von Schulen,
Krankenhausern und Waisenhausern mitar-
beiten sollte.® 1899 bereiste er noch einmal
die USA und England. Nach Indien zuriickge-
kehrt, zog er sich aus seiner offentlichen Ta-
tigkeit zuriick. Er starb 1902 im Alter von 39
Jahren an Diabetes.

Vivekananda war kein akademischer Phi-
losoph bzw. Theologe. Er verstand sich selbst
primér als gelehrter Monch, religiéser Refor-
mer und Missionar. Seine Werke sind meist
aus Manuskripten und Mitschriften von Vor-
tragsserien oder einzelnen Reden hervorge-
gangen, die sich an ein breiteres Publikum
wandten und zur Veréffentlichung sekundar
bearbeitet wurden, ohne dass der Charak-
ter der miindlichen Rede ganz verloren ging.
AuBerdem verfasste er — nicht ungewdhnlich
fiir einen bengalischen Intellektuellen — auch

poetische Werke. Mitreilender Redner und

8  Vgl. dazu Miiller: Ramakrishna-Bewegung.

begabter Briefeschreiber, der er war, formu-
lierte er seine Gedanken mit Bezug auf die
jeweiligen Adressaten in der Absicht, ihre
Einstellung und Verhaltensweise in seinem
Sinn zu andern. Er schreckte dabei nicht vor
rhetorisch wirkungsvoller Polemik und Sim-
plifizierungen zuriick.’ Demgegeniiber war
die Bemiithung um systematische Konsistenz
und stringente Argumentationen fiir ihn cher
zweitrangig.

Er gehort zu den Denkern, die sich dezi-
diert mit einer bestimmten religiosen Tradi-
tion identifizieren und von dort aus eine Re-
ligionstheorie formulieren, die Giiltigkeit fiir
alle Religionen beansprucht. Die Frage nach
der Bestimmung des Verhiltnisses der einzel-
nen Religionen zur Religion im Allgemeinen
beantwortet er, wie wir schen werden, dahin
gehend, dass er Advaita Vedanta als hochste
Stufe und Essenz aller Hindu-Religionen an-
setzt und dariiber hinaus nicht als eine par-
tikulire Religion unter anderen auffasst, son-
dern als Religion schlechthin, die das Wesen
und Ziel aller Religionen artikuliert.'® Er
folgt darin einer Denkweise, die typisch fiir
universalreligiése Bewegungen des 19. und
20. Jahrhunderts ist. Im Kontext der rapide
wachsenden Kenntnis und wechselseitigen
Relativierung der verschiedenen Traditionen
positionieren sie sich als Verkérperung einer

alle einzelnen Religionen zusammenfassen-

9 Vgl. die aufschlussreiche Analyse der rheto-
rischen Strategien Vivekanandas in Koppedrayer: Hy-

brid Constructions.

1o Vgl. Halbfass: India and Europe, 238.
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Die Erfahrungs- und Praxis-

orientierung wird bei ihm
unter dem Stichwort Yoga in
eine paradigmatische Form
gegossen, die innerhalb und
auBerhalb Indiens bis heute
eine bedeutende Wirkungsge-

schichte hat.
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den und sie transzendierenden Weisheit.!! Im
Unterschied etwa zu Keshub Chandra Sen ist
Vivekanandas Reformprojekt jedoch traditi-
onalistisch angelegt und greift besonders auf
Ressourcen aus brahmanischen Traditionen
zuriick, mit dem Ziel, einen zeitgemalBen
Hinduismus zu entwickeln. Er betreibt die Sa-
kralisierung der nationalen Identitdt Indiens,
verzichtet dabei aber auf einen direkten Ein-
fluss der religiosen Sphire auf Politik, Okono-
mie und soziale Verhaltnisse.

Andererseits rezipiert er sikulare Elemente
wie die Denkweise der modernen Naturwis-
senschaften und aufklarerische Religionskri-
tik und integriert sie in sein Religionskon-
zept. Die zentrale Rolle, die der Begriff der
religiosen Erfahrung bei ihm spielt, hingt
damit, wie unten gezeigt werden wird, eng
zusammen. Auch dieses Merkmal teilt Vi-
vekanandas Neohinduismus mit einer An-
zahl religioser Bewegungen, die seit dem 19.
Jahrhundert entstanden. Die Erfahrungs- und
Praxisorientierung wird bei ihm unter dem
Stichwort Yoga in eine paradigmatische Form
gegossen, die innerhalb und auBerhalb Indi-
ens bis heute cine bedeutende Wirkungsge-
schichte hat. Bevor ich darauf eingehe, soll
aber Vivekanandas Projekt eines reformierten
Hinduismus thematisiert werden, in dessen
Dienst sein Konzept einer Yoga-zentrierten

Religion steht.

11 Siche dazu die einschldgige Studie Figl 1993. Zur
Thematik universalreligiéser Konzepte im modernen

Hinduismus vgl. Sharma: Universal Religion.

2. REFORMIERTER HINDUISMUS ALS
QUELLE NATIONALEN AUFSCHWUNGS

Wenn Vivekananda iiber das Thema Religion
reflektiert, denkt er meistens zugleich an In-
dien und den bedauernswerten Zustand seines
Landes. Welchen Bezug sieht er zwischen Na-
tion und Religion? Seiner Meinung nach liegen
den Nationen und ihren Verschiedenheiten
unterschiedliche Rassen zugrunde. Jede Nati-
on hat aufgrund ihrer rassischen Prigung ihr
besonderes Karma, will sagen eine spezifische
Aufgabe, auf der ihre innere Einheit, individu-
elle Eigenart und Starke beruht.!? Die Vitalitit
einer Nation hangt davon ab, wie entschieden
dieses Kernthema zur Geltung gebracht wird.
Vivekanandas wiederholte Klage, Indien habe
seine Individualitat verloren, meint nichts an-
deres als dass der Nation ihre spezifische, der
dominierenden Rasse der Arier zukommende
Aufgabe aus dem Blick gcrict.13

Die Folgen davon beschreibt er an vielen
Stellen in drastischen Worten. Die Masse
seiner Landsleute sei physisch und psychisch
trage und schwach geworden, besiBle weder
Lebensmut und Hoffnung noch Enthusiasmus.

Er kritisiert die seiner Meinung nach herr-

12 Vgl. VEW II, 152.

13 Vivekananda vermischt in seinem Konzept des
Ariertums ethnische und religiose Aspekte. Siche
dazu Halbfass: India and Europe, 237: »The true Ary-
ans are those who have attained a knowledge of the
nature of the divine Self: In Vivekananda’s view ho-
wever, these are de facto the Indians, who have pre-
served their sacred knowledge within the Sanskrit
tradition.« (Herv. i. T.)



schende Sklavenmentalitat und einen Verlust
an Mannlichkeit. Sozialreformer hatten der
Religion die Schuld an dieser Degeneration
gegeben; aber nicht die Religion, sondern ihr
Verfall sei der wahre Grund fir den schlech-
ten Zustand der Nation. Das sei deshalb so,
weil die nationale Identitét Indiens religics be-
stimmt sei, wohingegen die politische Herr-
schaftsform kein Kernthema bilde.

»There may be a nation whose theme of life
is political supremacy; religion and everything
else must become subordinate to that great
theme of its life. But here is another nation
whose great theme of life is spirituality and
renunciation [...]. The secret of a true Hin-
du’s character lies in the subordination of his
knowledge of European sciences and learning,
of his wealth, position and name, to that one
principal theme which is inborn in every Hin-
du child — the spirituality and purity of the
race.«'*

Aus diesem Grund votiert er fir eine Re-
vitalisierung des Hinduismus inklusive eines
Wiedererstarkens der Brahmanenkaste und
fir die Reform (nicht etwa Abschaffung) des
Kastenwesens als vordringliche Reformpro-
jekte."” Wie bei anderen bengalischen Intel-

lektuellen seiner Zeit spielen bei ihm soziale

14 VCWIII, 152.

15 Die curopdische Vision von Gleichheit, Freiheit
und Briiderlichkeit betrachtet Vivekananda dagegen
als Quelle eines gefahrlichen, weil zum Fanatismus
neigenden Milleniarismus, der zuerst im Christen-
tum, und dann in moderner Form in der franzosi-
schen Revolution miéchtig geworden sei. Vgl. dazu
VCW I, 113.

Reformen, die man urspriinglich gemeinsam
mit den englischen Kolonialherren durchfiih-
ren wollte, keine vordringliche Rolle mehr.
Stattdessen setzt er auf die Erneuerung der
nationalen Kultur ausgehend von dem, was er
fir ihr Zentrum hilt, d.h. von der Religion,
genauerhin von einem vereinheitlichten »Hin-
duismus«, dessen identity marker, wie gleich
noch gezeigt wird, die Schule des Advaita
Vedanta sein soll.

Der Subkontinent hatte, so Vivekananda,
schon immer vor dem Problem gestanden,
eine heterogene, aus verschiedenen Stim-
men, Gruppen und Rassen zusammengesetz-
te vielsprachige Bevolkerung gesellschaftlich
und kulturell zu vereinen. Seine Losung sei
nicht wie in anderen Nationen in der Unter-
driickung dieser Vielheit durch eine gleich-
macherische Einheit gesucht worden, sondern
durch hierarchische Ordnung unter der Vor-
herrschaft einer hegemonialen Kultur. Das
alte Indien sei von einer Hauptrasse gepragt
worden, den Ariern, auf denen von frith an
die Hochkultur der Nation beruhte und von
denen er annimmt, dass sie nicht von au3en in
das Land einwanderten.'® Das Sanskrit wire
als die eine heilige Sprache etabliert worden,
die als Wurzel bzw. Vorbild aller anderen
Sprachen Indiens fungierte und in der die fir
Hindus verbindlichen heiligen Schriften, die
Veden, verfasst worden seien. Die Brahmanen
verkérperten die maBgebliche Ethik und Reli-
gion. Dieses Modell, das er als konstitutiv fiir
die traditionelle indische Identitat betrachtet,

16 Siche beziiglich Vivekanandas Stellung zur Frage
der arischen Invasion VCW V, r34f.

»The secret of a true Hindu’s
character lies in the subordi-
nation of his knowledge of
European sciences and learning,
of his wealth, position and
name, to that one principal
theme which is inborn in every

Hindu child - the spirituality

and purity of the race.«

Vivekananda

polylog 41

SEITE 8§



»| have been acquainted from

my childhood with the various
sects of the world. Even the
Mormons come to preach in
India. Welcome them all! That
is the soil on which to preach

religion.«

Vivekananda
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mochte Vivekananda in seiner Gegenwart er-
neut zur Geltung bringen. »Just as Sanskrit
has been the linguistic solution, so the Arya
the racial solution. So the Brihmanhood is
the solution of the varying degrees of progress
and culture as well as that of all social and po-
litical problems.«'”

Hinter dieser  Gesellschaftskonzeption
steckt ein Gedanke, den Vivekananda dem
Mahabharata entnahm: Urspriinglich (d.h.
im goldenen Zeitalter, dem satya yuga) hitte es
nur die Brahmanenkaste gegeben, die sich im
Lauf der Zeit durch soziale Differenzierung in
verschiedene Kasten unterteilte. Ziel des his-
torischen Prozesses sei eine Wiederherstel-
lung des urspriinglichen Zustandes im Sinn
ciner Brahmanisierung und Sanskritisierung
der gesamten Gesellschaft.!®

Er hilt das Priestertum fiir den unverzicht-
baren Garanten der individuellen Eigenart der
Nation. Die Priester fungieren nicht nur als
Hiiter der Religion, sondern geben das Leit-
bild fiir die Lebensfiihrung aller Hindus ab, an
dem sich auch die anderen in Indien lebenden
Menschen zu orientieren hatten. Eine von den
Brahmanen getragene Vereinheitlichung der
Religion ist fiir Vivekananda der erste und
vordringliche Schritt in Richtung einer bes-
seren Zukunft. »The unity of religion [...] is
absolutely neccessary as the first condition of

the future of India. There must be the recog-

17 VCW 1V, 309. Siche Sharma: Universal Religion,
138f. und 178f.

18 Siche VCW 111, 293.

nition of one religion throughout the length
and breadth of this land.«!”

Zu diesem Zweck konzipiert er einen Hin-
duismus, von dem er glaubt, er konne die
gemeinsame Basis fiir die verschiedenen Hin-
du-Religionen und zugleich fiir alle anderen
religiésen Gemeinschaften im Lande bieten.
Die Schule des Advaita Vedanta eignet sich
seiner Meinung nach am besten fiir diese pan-
indische Religion, da in ihr die Grundlagen
aller Religionen auf iiberlegene Weise formu-
liert worden waren. Die Unterschiede zwi-
schen den Religionen sind fiir Vivekananda
AuBerlichkeiten im Vergleich mit dieser Re-
ligion im Singular. Thre Grundsitze miissten
um der nationalen Einheit willen im ganzen
Land bekannt gemacht und in das Leben der
Bevolkerung implantiert werden. Die vereini-
gende Kraft dieser genuin indischen, von allen
in Indien lebenden Menschen und letztendlich
weltweit zu akzeptierenden Religiositat wiir-
de die sozialen, sprachlichen und nationalen
Landes

bringen. Seine Bestimmung des Verhiltnisses

Probleme des zum Verschwinden
dieses reformierten Hinduismus zu den an-
deren Religionen soll im folgenden Abschnitt

weiter ausgefithrt werden.

3. VIVEKANANDAS HALTUNG
GEGENUBER ANDEREN RELIGIONEN

Die Tatsache, dass ganz unterschiedliche Re-
ligionen in Indien FuB} fassen konnten, prag-

te von Kindheit an Vivekanandas Lebenswelt

19 VCWIII, 287.



und er sicht darin einen Grund, stolz auf sein
Land zu sein. Die groBe religiose Vielfalt in-
terpretiert er als Anzeichen dafiir, dass in In-
dien der Sinn fiir Religion starker ausgepragt
ist als irgendwo sonst. »I have been acquainted
from my childhood with the various sects of
the world. Even the Mormons come to preach
in India. Welcome them all! That is the soil
on which to preach religion. There it takes
root more than in any other country.«*® Er-
moglicht werde diese religiose Vielfalt durch
den Hinduismus, der iiber bloBe Duldung
hinausgehend allen anderen Religionen einen
Wahrheitskern zubillige. »We believe not only
in universal toleration, but we accept all reli-
gions as true.«’! Von seiner ersten Rede vor
dem Weltparlament der Religionen an stellt er
den Hinduismus als die Religion der Toleranz
schlechthin dar und rithmt ihn daftr, dass er
andere Religionen als Heilswege anerkenne.”?
Dieses fiir die Selbstdarstellung des modernen
Hinduismus zentrale Motiv, das ihm auf der
globalen Biihne gehorige Sympathiewerte ein-
brachte, gilt es nun genauer zu betrachten.
Als vielleicht wichtigste Erkenntnis, die
er von Ramakrishna vermittelt bekommen
hatte, bezeichnet Vivekananda die Idee, dass
die Religionen einander nicht widersprechen
wiirden. Er erlautert diese Auffassung in sei-
nen eigenen Worten so: »They are but vari-

ous phases of one eternal religion. That one

20 VCWIV, 181.
21 VCWI, 3.

22 Zum Toleranzgedanken bei Vivekananda vgl.
Sharma: Restatement of Religion, 155ff.

eternal religion is applied to different planes
of existence, is applied to the opinions of vari-
ous minds and various races.«?? Vivekananda
denkt das Verhiltnis der Religionen zueinan-
der nach dem Prinzip von »Einheit in Viel-
heit«, das sich iberall, in der Natur genauso
wie in der Menschheitsgeschichte und in den
Religionen, als Teil dieser Geschichte mani-
festiere. Er verleiht dabei der Einheit die At-
tribute der Gottlichkeit, Unendlichkeit, Un-
veranderlichkeit und Absolutheit, wahrend
die Vielheit fiir den Bereich der Endlichkeit,
Veranderlichkeit und Relativitat steht. Einheit
wird zugleich als schépferischer Grund fiir
eine potentiell unbeschrankte Anzahl von Va-
rianten gedacht, von denen sie jeweils auf ihre
Weise widergespiegelt wird. 2

Dieser schr allgemein gehaltene Ansatz
lasst zundchst die Frage offen, wie denn die
verschiedenen Religionen als Manifestationen
des gottlichen Einen sich genauerhin zueinan-
der verhalten und wie man mit der Pluralitat
der Religionen unter gegebenen sozialen und
kulturellen Umstanden umgehen soll. Viveka-
nandas Haltung dazu ist nicht ganz eindeutig.
An mehreren Stellen scheint er dezidiert die
inklusivistische Haltung abzulehnen, nach
der eine (in der Regel die eigene) Religion auf
vollkommenste Weise vermittelt, was die an-
deren Religionen in eingeschrankter Form an

Erlésungspotential zu bieten haben. »We have

23 VCWYV, 18o.
24 Siche ebd.

»[The various religions] are but

various phases of one eternal

religion.«

Vivekananda

polylog 41
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»... the truth is that Advaitism

is the last word of religion and
thought and the only position
from which one can look upon

all religions and sects

with love.«

Vivekananda

polylog 41
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to recognise that each one of them has the
same saving power as the other.«?®

Allerdings verbindet er solche pluralis-
tisch klingenden Aussagen durchwegs mit
dem Festhalten an der Superioritat des Hin-
duismus. Das iiberrascht nicht weiter, geht er
doch ontologisch von einer hierarchisch ge-
stuften Partizipation der einander iiber- und
untergeordneten Vielen am Einen aus, von
einem Kastensystem des Seins, wenn man so
will. Die religiése Toleranz der Hindus und
ihr groBes Interesse fiir alles Religiose erklart
sich fur ihn auf dieser Basis daraus, dass sie
cine iiberlegene Einsicht in den einen géttli-
chen Ursprung und damit auch in sein Ver-
hiltnis zu den Religionen besitzen. Von dieser
erhohten Warte aus kann die Wahrheit der
Religionen als gradualistisch abgestufte Teil-
habe an der absoluten Wahrheit durchschaut
werden. Allen Religionen wird zwar ein ge-
wisser Wahrheitsgehalt zugestanden, ohne
dabei aber Abstriche an der Uberlegenheit des
Hinduismus zu machen. Die anderen Religio-
nen sind wahr, »as each is but a different stage
in the journey, the aim of which is the perfect
conception of the Vedas.«*® Es mag unzahli-
ge in sich berechtigte Manifestationen der
Wahrheit geben, der Weisheit letzter Schluss
gebiihrt den vedischen Sehern, deren in den
Upanischaden niedergelegte Schau Gottes das
gottliche Eine am vollkommensten erkannte
und damit das MaB fiir die Beurteilung ande-
rer Religionen darstellt. »Whether we call it

25 VCWV, 182.
26 VCWI, 331.

Vedantism or any ism, the truth is that Advai-
tism is the last word of religion and thought
and the only position from which one can look
upon all religions and sects with love. I belie-
ve it is the religion of the future enlightened
humanity.<<27

Oben war bereits mehrfach von Vedanta
bzw. Advaita Vedanta die Rede. Im folgen-
den Abschnitt geht es um die Klarung dieser
Termini. Sie bezeichnen jene Richtung inner-
halb der Hindu-Religionen, mit der sich Vi-
vekananda identifizierte und der er unter dem
Namen »praktischer Vedanta« eine neue Aus-
richtung gab. Seine Interpretation trug maB-
geblich zur Entstehung der in der Forschung
als Neo-Vedanta bezeichneten Richtung des

modernen Hinduismus bei.

4. PRAKTISCHER VEDANTA

Sein Konzept des Hinduismus geht von den
Veden als den Schriften aus, die fir alle Hin-
dus autoritative Geltung hitten, weil sie die
ihrer Religion zugrunde liegende gottliche

Offenbarung vermitteln wiirden.?® »The Hin-

27 VCW VI, 415 (Herv.i.T.)

28 Der Veda (»heiliges Wissenc) ist die alteste Li-
teratur Indiens. Er besteht aus vier Textsammlungen,
den Veden, die hauptsichlich Hymnen an die Gétter,
Lieder und Spriiche enthalten, die in den Opferritu-
alen der Brahmanen verwendet wurden. Die alteste
dieser Sammlungen, der Rgveda, wird heute meist
in die Zeit zwischen 1.200 und 1.000 v.u.Z. datiert.
Die jiingsten Teile des Veda, die 600 bis 300 v.u.Z.
entstanden, enthalten die Upanischaden genannten
Schriften, auf die sich die Schulen des Vedanta als

mafgebliches Schrifttum beziehen.



dus have received their religion through re-
velation, the Vedas. They hold that the Vedas
are without beginning and without end.«?’
Die Qualifikation der Veden als »ohne Anfang
und Ende« interpretiert er in dem Sinn, dass
mit ihnen in erster Linie keine Biicher gemeint
seien, sondern der zeitlos giiltige Schatz an
spirituellen Gesetzen, der den Weisen und Se-
hern der Vorzeit offenbart und dann in Gestalt
der Veden in Buchform niedergelegt worden
sei. Diese Gesetze wirden die moralischen,
ethischen und spirituellen Bezichungen der
geistigen Wesen untereinander und zu ihrem
Ursprung auf eine umfassende und unver-
falschte Weise behandeln, die ihresgleichen
suche. Eine Schau der Wahrheit gibe es zwar
auch in spaterer Hindu-Literatur und in den
religiosen Schriften anderer Rassen, »still the
fourfold scripture known among the Aryan
race as the Vedas being the first, the most com-
plete, and the most undistorted collection of
spiritual truths, deserve to occupy the highest
place among all scriptures, command the res-
pect of all nations of the earth, and furnish the
rationale of all their respective scriptures.«*°
Vedanta bedeutet wortlich »Abschluss«
oder auch die »Vollendung« der Veden. Im en-
geren Sinn werden damit die Upanischaden als
jiingste vedische Schriften bezeichnet. Weiter
gefasst ist Vedanta der Name fiir die brahma-
nischen Schulen, in denen die Upanischaden
als Vollendung der vedischen Offenbarung
héchsten Rang besitzen. Vivekananda schlieBt

29 VCW I, 6.
30 VCW VI, 182.

sich der gingigen Doktrin der drei Quellen
(prasthanatrayt) an, nach der die orthodoxen
Vedanta-Schulen auf einem dreigliedrigen Ka-
non beruhen: den Upanischaden, den Brah-
masiitren als maBgeblicher Systematisierung
der upanischadischen Lehren und der Bha-
gavadgita, die als Kommentar zu den Upa-
nischaden gelesen wird. 3

Je nachdem, wie jeweils das Verhaltnis zwi-
schen dem géttlichen Ursprung und der Welt
gedacht wird, unterscheidet man die Schu-
len des dvaita vedanta (Vedanta der Zweiheit),
vi$istadvaita vedanta (Vedanta der qualifizier-
ten Nichtzweiheit) und advaita vedanta (Vedan-
ta der Nichtzweiheit). Vivekananda anerkennt
alle drei Schulen als legitime Vertreter des
Vedanta. Er bringt sie in ein Schema der stu-
fenweisen Verinnerlichung Gottes durch »die
alten arischen Denker«, innerhalb dessen
Advaita Vedanta die hochste Stufe darstellt.
Dieses Schema gibt seiner Meinung nach die
generellen Phasen der Evolution der Religion
wieder, die damit in den Veden selbst abgebil-
det ist.3?

31 Siehe VCW III, 395f.

32 Vivekananda setzt sich mit den zu seiner Zeit
heftig diskutierten evolutioniren Theorien der Reli-
gionsgeschichte von Spencer, Tylor, Max Miiller und
anderen auseinander. In seinem Entwurf der Religi-
onsgeschichte lduft die stufenweise Verinnerlichung
Gottes parallel mit der Erforschung der Tiefen der
Seele und der Uberwindung der Beschrankungen
der Sinne durch hohere geistige Zustinde. Diese
Entwicklung wire bei den »alten arischen Denkern«
Indiens zuerst und mit gréBter Konsequenz vollzogen
worden. Vgl. dazu VCW 11, s7ff.

»... the Vedas being the first,

the most complete, and the
most undistorted collection

of spiritual truths, deserve to
occupy the highest place among
all scriptures, command the re-
spect of all nations of the earth,
and furnish the rationale of all

their respective scriptures.«
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»Faith, faith, faith in ourselves,
faith in God - this is the secret

of greatness.«

Vivekananda

polylog 41
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»We shall see how they took, as it were,
this old idea of God, the Governer of the uni-
verse, who is external to the universe, and
first put him inside the universe. He is not a
God outside, but He is inside; and they took
Him from there into their own hearts. Here
he is in the heart of man, the Soul of our souls,
the Reality in us.«*?

Advaita (»Nicht-Zweiheit«) ist ein negativer
Terminus, der aber von Vivekananda wie von
vielen anderen Anhingern dieser Richtung
ganz im positiven Sinn als Einheit aufgefasst
wird. Sein gesamtes Denken kann als eine Me-
taphysik der Einheit gelesen werden. Es gibt
darin nur eine einzige wahre Wirklichkeit:
brahman, von Vivekananda auch »God« oder
»Lord« genannt. Brahman ist allein wahr-
haft seiend, weil unveranderlich und ewig. Es
wird als saccidananda, Einheit von Sein, Be-
wusstsein und Gliickseligkeit bezeichnet. Als
Manifestation des brahman hat die Welt ihren
Sinn darin, auf es als das wahrhaft Seiende zu
verweisen. Die Befreiung, zu der alle Religi-
onen hinfihren wollen, besteht fur ihn in der
Einsicht, dass der Mensch eine immaterielle
Seele (soul, Self und atman werden diesbeziig-
lich von ihm als Synonyme gebraucht) habe,
die eins ist mit der einen, absoluten Wirk-
lichkeit des brahman. Die Identifikation dieses
geistigen Selbst mit dem Korper beschreibt er
als alltigliche Form von Verblendung, aus der
die Illusion (maya) hervorgehe, die Welt der
mannigfaltigen Erscheinungen sei die wahre
Wirklichkeit. »We first have to learn what ig-

33 VCWI, 354f.

norance is. All of us think > am the body, and
not the Self, the pure, the effulgent, the ever
blissful¢, and that is ignorancc.«34 Die Lehre
von einem kérperlosen, immateriellen und
gliickseligen Kern des Menschen, der mit der
absoluten Wirklichkeit identisch ist und des-
sen Erkenntnis von allen Ubeln und Leiden
befreit, bildet die Mitte seiner Theologie.
Man konnte meinen, dass das skizzierte
Religionsverstandnis, das an vielen Stellen an
die berihmte Formel der Gottes- und Seele-
nerkenntnis als einzigem Ziel aller Religion
aus dem Frithwerk des Augustinus erinnert,
Vorschub leis-
te, der fiir soziales Engagement nichts {ibrig
haben kann.?* Doch Vivekananda gibt ihm

einen eminent praktischen nationalistischen

einem Heilsindividualismus

Sinn, indem er es in martialischen Tonen fiir
den Aufbau Indiens durch die Entwicklung
von korperlicher und geistiger Stirke sowie
Selbstvertrauen reklamiert.

»What our country now wants are mu-
scles of iron and nerves of steel, gigantic wills
which nothing can resist, which can penetrate
into the mysteries and the secrets of the uni-
verse, and will accomplish their purpose in
any fashion [...]. That is what we want, and
that can only be created, and strengthened by
understanding and realising the ideal of Ad-
vaita, that ideal of oneness of all. Faith, faith,
faith in ourselves, faith in God — this is the

34 VCWI, 238.

35 Augustinus: Soliloquia 1, c.2, n.7: «Deum et
animam scire cupio. Nihilne plus? Nihil omnino.«
(»Gott und die Seele mochte ich erkennen. Nichts
sonst? Nein, sonst nichts.«)



secret of greatness. [...] We have lost faith in
ourselves. Therefore to preach the Advaita as-
pect of the Vedanta is necessary to rouse up
the hearts of men, to show them the glory of
their souls. It is therefore that I preach this
Advaita [...].«*®
Die New Thought-Bewegung hatte damals
in Amerika gerade groBen und nachhaltigen
Erfolg mit der Propagierung einer neuen Re-
ligion des positiven Denkens, die weltlichen
Erfolg, gesundes Leben, Heilung und spiritu-
elles Wachstum miteinander verbinden sollte.
Vivekananda war davon sehr beeindruckt und
bezeichnete die New Thought-Anhénger halb
im Scherz als Vedantins, die der Bibel Ideen
aus dem Advaita aufgepfropft hitten. Um-
gekehrt implantierte er Elemente des New
Thought, wie das Verwenden von so genann-
ten Affirmationen, in seinen Neo-Vedanta.3’
Hierzu eine einschligige Stelle aus einem
Brief, den Vivekananda aus Amerika an seine
Maonchs-Briider nach Indien schickte:
»Have faith in yourself — all power is in you
— be conscious and bring it out. Say, >I can do
everything.< >Even the poison of a snake is po-
werless if you can firmly deny it.c Beware! No
saying >nay¢, no negative thoughts! Say, >Yea,
Yea,« »So’ham, So’ham«— >l am He! I am Hel«
[...]. Summon up your all-powerful nature, O
mighty one, and this whole universe will lie at
your feet. It is the Self alone that predomina-

tes, and not matter.«>®

36 VCWIII, 190f.
37 Vgl. VCW VI, 270.
38 VCW VI, 274.

Auch darf nicht Ubersehen werden, dass es
bei Vivekananda genau genommen nicht viele
Individuen gibt, sondern nur das eine gottli-
che Selbst, das sich als Vielheit darstellt. Die
Dynamik lebensweltlich sich ereignender Be-
zichungen zwischen konkreten Personen und
Gruppen mag von einer solchen Einheitsme-
taphysik aus schwer zu fassen sein. Aus der
Identifikation mit kollektiven GroBen wie
dem indischen Volk, allen Notleidenden oder
gar dem ganzen Kosmos eine praxis—bezogene
Haltung abzuleiten, bereitet Vivekananda aber
denkerisch keine grundsitzlichen Schwierig-
keiten. Fir ihn ist die Ethik des Altruismus
und des auf die ganze Welt ausgedehnten Mit-
gefiihls, die er vertritt, eine unmittelbare Fol-
ge seines Advaita-Credos.

»The Atman, Self, is the same as Brahman,
the Lord. The Self is all that is; It is the only
reality. [...] There is one Self, not many. That
one Self shines in various forms. Man is man’s
brother because all men are one. A man is not
only my brother, say the Vedas, he is myself.
Hurting any part of the Universe, I only hurt
myself.«**

1896 hielt Vivekananda in London eine
beriihmt gewordene Vortragsreihe mit dem
Titel »Practical Vedanta«. Sie behandelte die
ethische und soziale Dimension des Advaita
Vedanta. Mit dem Praktisch-Werden seiner
Einheitsmetaphysik nimmt er das Engagement
fur die leidende Menschheit in die Wesensbe-
stimmung von Religion auf. An einer beriihm-

ten, oft zitierten Stelle heil