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Vorwort

Die fast 300jährige Südasientradition spielt für die Franckeschen Stiftun­
gen bei der Pflege ihrer weltweiten Beziehungen eine besondere Rolle; 
inzwischen nehmen Forschungsprojekte zu Südasien einen festen Platz in 
der Arbeit der Stiftungen ein. Dazu gehört auch ein gegenseitiger wissen­
schaftlicher und kultureller Austausch mit Institutionen in Südindien, ins­
besondere mit dem Gurukul Lutheran College and Research Centre in 
Chennai (Madras).

In diesem Sinne veranstalteten die Franckeschen Stiftungen in Koope­
ration mit der Martin-Luther-Universität Halle Wittenberg (Institut für 
Indologie und Südasienwissenschaften und Seminar für Ökumenik und 
Religionswissenschaft) und dem Gurukul am 4./5. Oktober 1999 eine in- 
terdiszplinäre Fachtagung zum Thema Arier4 und ,Draviden‘. Genese 
und Wechselwirkung zweier interkultureller Deutungsmuster und ihre 
Relevanz für die Selbst- und Fremdwahrnehmung Südasiens.“ Die Vor­
träge und die interessanten, zum Teil kontroversen Diskussionen während 
der gut besuchten Tagung bewiesen die große Relevanz des Themas im 
gegenwärtigen kulturellen und politischen Kontext Südasiens.

Um die Ergebnisse einem breiteren Publikum zugänglich zu machen, 
finden sich im vorliegenden Band, bis auf eine Ausnahme, die Beiträge 
der Tagung abgedruckt. Dabei wurden die meisten Artikel für den Druck 
erheblich überarbeitet und erweitert. Ursprünglich in Englisch verfaßte 
Beiträge wurden ins Deutsche übersetzt in der Hoffnung, daß damit eine 
breitere Rezeption im deutschen Sprachraum ermöglicht wird. Die 
Herausgeber waren auch bestrebt, die Verwendung von Diakritika sowie 
die Schreibweise von Fachbegriffen und Eigennamen möglichst zu ver­
einheitlichen und in einer Weise zu gestalten, die dem fachfremden inter­
essierten Leser die Lektüre erleichtern soll.

Die Herausgeber hoffen, daß der vorliegende Band einen hilfreichen 
Beitrag zur Aufhellung der Hintergründe des im deutschsprachigen Raum 
allgemein noch wenig verstandenen Phänomens des sogenannten Hindu- 
Nationalismus leisten wird.

Halle, im Juli 2002 Michael Bergunder 
Rahul Peter Das





Inhalt

Einführung:
„Arier“, „Draviden“ und politische Diskurse in Südasien 9
Michael Bergunder und Rahul Peter Das

Die Entdeckung von „arisch“ und „dravidisch“ in Britisch-Indien.
Eine Erzählung zweier Städte. 14
Thomas R. Trautmann

Bild, Abbild, Mythos - die Arier in den Arbeiten
deutscher Indologen 40
Maria Schetelich

Panca-Gauda und Panca-Drävida. Umstrittene Grenzen einer 
traditionellen Klassifikation 57
Madhav M. Deshpande

Populärversionen des „Ariertums“ in Indien um die Wende
zum 20. Jahrhundert 79
Hans Harder

Der Einfluß Hermann Gunderts auf die Renaissance
des Malayalam 93
Albrecht Frenz

„... nur ein Halbbruder des griechischen Genius“. Die Entdeckung 
des Dravidischen durch deutsche Missionare im 19. Jahrhundert 109
Andreas Nehring

Die Nichtbrahmanen-Bewegung (1920-1962) und die
indische Politik 123
Dietmar Rothermund

Umkämpfte Vergangenheit. Anti-brahmanische und hindu­
nationalistische Rekonstruktionen der frühen indischen 
Religionsgeschichte 
Michael Bergunder

135



Inhalt

Bengalischer Nationalismus und die Konstruktion einer 
austroasiatischen Vergangenheit 
Rahul Peter Das

Disput um die Vergangenheit. Indoarische Ursprünge und 
moderner nationalistischer Diskurs 
Edwin Bryant

Wem gehört die Vergangenheit? Früh- und Vorgeschichte und 
indische Selbstwahrnehmung 
Hans Henrich Hock



Michael Bergunder und Rahul Peter Das

Einführung:
„Arier“, „Draviden“ und politische Diskurse in Südasien

Während der britischen Kolonialherrschaft im 19. Jahrhundert begründe­
ten westliche Indologen und christliche Missionare unter Beteiligung 
Gelehrter der traditionellen einheimischen Wissenssysteme eine südasia­
tische Geschichtsschreibung, in der die Südasiaten als die Nachkommen 
unterschiedlicher Völker betrachtet wurden. Eine These besagte, daß die 
Arier, wie die indogermanischen Indoiranier in Anlehnung an einheimi­
sche Termini genannt wurden, als ausländische Invasoren viele Jahrhun­
derte vor der Zeitenwende über Iran und Afghanistan nach Südasien 
gekommen wären und sich hier gegen die Einheimischen, höchstwahr­
scheinlich Draviden, durchgesetzt hätten.

Diese Theoriebildung geschah zu einem Zeitpunkt, als die Bewohner 
Südasiens aufgrund der britischen Kolonialherrschaft massive gesell­
schaftliche Umbrüche und Zerrüttungen zu erdulden hatten und alte 
Identitäten ihre Plausibilität verloren. In dieser Situation wurden orienta- 
listische Geschichtstheorien von vielen südasiatischen Intellektuellen als 
Versatzstücke für neugeschaffene Identitätsbildungen vor dem Erfah­
rungshorizont der Kolonialgesellschaft verwendet. Zeitgenössische So­
zialkonflikte wurden in geschichtliche Begebenheiten, die tausende Jahre 
zurücklagen, hineinprojiziert, und in der Folgezeit wurden diese Projek­
tionen in nicht geringem Maße zum Bestandteil des Selbstverständnisses 
verschiedenster politischer Bewegungen und Parteien moderner südasia­
tischer Staaten. Vom Prinzip her hat sich an dieser Situation auch nach 
dem Ende der britischen Kolonialherrschaft nichts geändert, so daß selbst 
heute noch fast jede Diskussion um die südasiatische Vorgeschichte bei­
nahe automatisch in eine Debatte um soziale oder politische Machtinter­
essen mündet.

Die politische Diskussion um die frühe südasiatische Vergangenheit hat 
sich in den letzten Jahrzehnten entscheidend verschärft. Nachdem lange 
vor allem jene Gruppen für Kontroversen sorgten, die das dravidische 
Element hervorhoben und das zeitgenössische Südasien vornehmlich als 
Ergebnis der Unterdrückung einer einst hochentwickelten und glorrei­
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chen dravidischen Zivilisation durch eingewanderte arische Barbaren dar­
stellten, änderte sich in den 80er Jahren die Natur der Auseinanderset­
zungen um die Deutung der südasiatischen Vergangenheit. In dieser Zeit 
fand in Indien ein ungeahnter politischer Aufstieg des sogenannten 
Hindu-Nationalismus statt. Die wichtigste Rolle spielte dabei die 1980 
gegründete Bharatiya Janata Party, die als politische Partei große Erfolge 
erzielte und 1998 sogar zur stärksten Kraft im indischen Parlament 
wurde. In diesen politisch erstarkten, hindu-nationalistisch genannten 
Kreisen sind in jüngster Zeit massive ideologisch motivierte Revisions­
bemühungen der südasiatischen Geschichte zu beobachten. Dabei spielt 
die Frage nach der arischen Einwanderung eine besondere Rolle.

Mit einem beträchtlichen publizistischen Aufwand wird beispielsweise 
versucht, jegliche arische Eroberung oder auch Einwanderung „wissen­
schaftlich“ zu widerlegen. Demnach stellten die Arier die autochthone 
Bevölkerung des indischen Subkontinents, und die angestammte Identität 
der eigentlichen Inder begründete sich seit ihrer Entstehung auf der vedi- 
schen Kultur und Religion. Diese hindu-nationale Kultur würde aber 
noch immer unter den Schäden und Deformierungen leiden, die ihr durch 
muslimische und britische Fremdherschaft zugefügt worden waren.

Die Behauptung einer vollständigen Indigenität der Ursprünge des - 
gemäß gewissen Schablonen definierten - Hinduismus wird insbesondere 
instrumentalisiert, um Islam und Christentum als ein fremdes Gegenüber 
und Feindbild zu konstruieren. Von daher gibt es einen direkten 
Zusammenhang zwischen der Bestreitung der arischen Einwanderungs­
these und der kommunalistischen Propaganda des Hindu-Nationalismus. 
Gleichzeitig können die entwickelten Thesen auch verwendet werden, um 
historisch-kulturell begründete Ansprüche auf das Territorium anderer 
südasiatischer Staaten anzumelden.

Die Südasienwissenschaften werden von den Bestreitern der arischen 
Einwanderung direkt herausgefordert, denn diese begründen ihre Be­
hauptung von der arischen Indigenität damit, daß die Theorie einer ari­
schen „Eroberung“ Südasiens ein Produkt des kolonialen Orientalismus 
sei, das die westlichen Südasienwissenschaften, insbesondere Indologie 
und Südasien-Archäologie, immer noch in ihrem Gepäck mit sich herum­
schleppten. Die Revision dieser vermeintlich kolonialen Theoriebildung 
sei deshalb nichts anderes, als der Versuch einheimischer Gelehrter, die 
Kontrolle über die Rekonstruktion der Geschichte ihres Landes wieder­
zuerlangen.

Neben dieser Anknüpfung an postkoloniale Theoriekonzepte tragen die 
Revisionisten ihre Konzepte überdies mit dem Anspruch vor, dafür wis­
senschaftlich beweisbare Argumente liefern zu können. Da aber an den 
Universitäten westliche und indische Indologen auch am Ende des 20.
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Jahrhunderts in der übergroßen Mehrheit eine arischen Einwanderungs­
these vertreten,1 entsteht auch auf dieser Sachebene eine Konfrontation.

Nachdem die Südasienwissenschaften sich zunächst nur sehr zögerlich 
diesen neuen hindu-nationalistischen Theoriebildungen zugewandt haben, 
ändert sich dies in letzter Zeit.2 Dabei zeigt es sich, daß die komplexen 
Hintergründe dieses revisionistischen Konzepts nur dann wirklich ver­
standen werden können, wenn der breitere historische, religiöse und poli­
tische Kontext eruiert wird. Vor allem der Blick auf ähnliche Diskursla­
gen im Süden und Osten des heutigen Indiens ist hier unverzichtbar. 
Diese vergleichende Gegenüberstellung ist bisher nur unzureichend er­
folgt; es ist das Ziel des vorliegenden Aufsatzbandes, zur Behebung die­
ses Desiderats beizutragen.

Dabei steht zunächst die Frage im Vordergrund, welchen Entstehungs­
bedingungen sich das Konzept einer Unterteilung Südasiens in unter­
schiedliche Völker verdankt. Thomas Trautmann geht dem komplizierten 
Prozeß der Entstehung der völkischen Idee des „Arischen“ und „Dravidi- 
schen“ innerhalb der orientalistischen Forschung im 19. Jahrhundert 
nach. Dabei fokussiert er vor allem auf den stark dialogischen Charakter 
dieser Theoriebildungen, um zu zeigen, wie viel die Konzeptionalisierun- 
gen des westlichem Orientalismus den Einflüssen indischer Konzepte 
verdanken. Maria Schetelich untersucht die „arischen Forschungen“ der 
drei deutschen Indologen H. Zimmer, L. von Schroeder und J. Hertel und 
entwickelt ein differenziertes Bild von dem Zusammenhang zwischen in­
dologischem Arierbild und völkisch-rassi(sti)schem Denken in Deutsch­
land.

Einem konkreten Beispiel brahmanischer Identitätsdiskurse und ihren 
Beziehungen zur orientalistischen Forschung geht Madhav Desphande 
nach. Hans Harder versucht, die populistische Rezeption der orientalisti­
schen Ariertheorien in Nordindien um die Wende zum 20. Jahrhundert 
nachzuzeichnen.

In Südindien bildeten sich im 19. Jahrhundert regionale Identitäten her­
aus, denen orientalistische Geschichtstheorien zugrunde lagen. In diesem 
komplexen Prozeß spielten deutschsprachige christliche Missionare eine 
beachtenswerte Rolle, was in der Forschung bisher wenig berücksichtigt 
worden ist. Albrecht Frenz untersucht den Einfluß des Basler Missionars 
Hermann Gundert auf die Renaissance des Malayalam. Andreas Nehring 
wendet seinen Blick dem Leipziger Missionsdirektor Karl Graul zu, der 
zugleich als Begründer der deutschen Tamilistik gelten kann, und spürt 
dessen Rolle im orientalistischen Diskurs nach. Dietmar Rothermund

1 Vgl. z. B. Erdosy 1995a.
2 Vgl. z. B. Bronkhorst & Deshpande 1999; Witzei 2000; Witzei 2001a, Witzei 2001b; 

Witzei & Farmer 2000a und Witzei & Farmer 2000b.
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zeigt, wie dravidische Theorien in der ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts 
in konkrete Politik umgesetzt wurden.

Neben einer historischen Bestandsaufnahme der orientalistischen For­
schung im 19. Jahrhundert ist ein Blick auf die Vielzahl von identitäts­
stiftenden Diskursen sinnvoll, die der hindu-nationalistischen Revision 
der arischen Eroberung vorausgegangen sind bzw. parallel zu ihr stattfin­
den. Michael Bergunder versucht in diesem Sinne zu zeigen, daß die 
neuere hindu-nationalistische Revision nur richtig verstanden werden 
kann, wenn beachtet wird, daß sie Teil eines Diskurses ist, der weit in das 
19. Jahrhundert zurückreicht. Rahul Peter Das analysiert einen bisher un­
beachteten identitätsstiftenden Diskurs im bengalischen Nationalismus. 
Edwin Bryant beschreibt die Hintergründe des hindu-nationalistischen 
Revisionismus und plädiert dafür, nicht nur das Phänomen differenziert 
zu betrachten, sondern auch, sich gegebenenfalls ernsthaft damit ausein­
anderzusetzen. Mit genau dieser Fragestellung befaßt sich der Aufsatz 
von Hans Henrich Hock, der allerdings zu dem Ergebnis kommt, daß die 
Fakten, die dem hindu-nationalistischen Revisionismus angeblich zu­
grundeliegen, durch eine wissenschaftliche Nachprüfung nicht bestätigt 
werden können. Bemerkenswert ist dennoch sein Hinweis darauf, daß 
dies keineswegs bedeute, daß gegenwärtig als wissenschaftlich bewiesen 
angesehene Thesen als unumstößlich gelten können, sondern nur, daß sie 
die auf der Basis der gegenwärtigen Beleglage plausibelsten Erklärungen 
unter mehreren möglichen Erklärungen darstellen.

Angesichts der gegenwärtigen politischen Lage in Südasien und spe­
ziell Indien ist damit zu rechnen, daß die Diskussion um die „Arier“ und 
„Draviden“ auch in naher Zukunft weitergehen wird, wenn sie nicht so­
gar an Schärfe zunimmt.
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Thomas R. Trautmann

Die Entdeckung von „arisch“ und „dravidisch“ in 
Britisch-Indien. Eine Erzählung zweier Städte*

„Arisch“ und „dravidisch“, die Schlüsselworte dieses Aufsatzbandes, ha­
ben altehrwürdige Vorgänger im Sanskrit, aber in ihren jetzigen Bedeu­
tungen sind sie moderne Konstrukte, die im späten 18. und frühen 19. 
Jahrhundert erfunden wurden. Um ihre Genese und Wechselwirkung zu 
untersuchen, was zu tun die Mirkwirkenden dieses Bandes eingeladen 
waren, habe ich nicht auf dem üblichen Wege mit einem Besuch der Bi­
bliothek angefangen, sondern, wie es mich meine Studenten lehren, mit 
einer Stichwortsuche im Internet. Das Ergebnis war sehr bezeichnend.

Für „dravidisch“ fand ich eine bescheidene Anzahl von Büchern im 
American Book Exchange aufgelistet, die meisten davon über dravidi- 
sche Sprachen und Sprachwissenschaft, einige wenige über die dravidi- 
sche politische Bewegung in Tamilnadu und ein oder zwei ethnologische 
Werke. Alle diese Bücher handelten über Indien und Sri Lanka. Die 
westliche Kenntnis des Dravidischen ist, kurz gesagt, beschränkt auf wis­
senschaftliche Bücher über Indien. Eine Stichwortsuche für „arisch“ fand 
im Gegensatz dazu eine größere Anzahl von Büchern. Die meisten davon 
gehören zu zwei ganz bestimmten Typen: einmal wissenschaftliche 
Werke über Indien (meistens Sprachwissenschaft) und zum anderen 
Werke, welche die Politik des Rassenhasses im Westens propagieren oder 
analysieren, von den Anfängen des 19. Jahrhunderts über die Nazis bis zu 
Gruppen wie die Aryan Nation, die unglücklicherweise heutzutage in 
meinem Land erfolgreich ist. Während der dravidische Gedanke größ­
tenteils auf das Studium Südasiens beschränkt ist, ist es ein auffallender 
Aspekt des arischen Gedankens, daß er zu zwei völlig unterschiedlichen 
Narrativen gehört, in denen er sehr unterschiedliche Bedeutungen und 
Funktionen hat. Ich will diese Narrative die „Geschichte des Wissens“ 
und „die Geschichte ethnischer Politik“, worunter ich besonders die Poli­
tik des Rassenhasses verstehe, nennen.

Aus dem Englischen übersetzt von Michael Bergunder.
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Die Geschichte des Wissens hängt mit der Entdeckung der indoeuro­
päischen Sprachfamilie zusammen, die von Sir William Jones vor der 
Asiatic Society in Kalkutta im Jahre 1786 skizziert wurde.1 Sie war von 
vielen vorausgeahnt worden und wurde durch Franz Bopp, angefangen 
mit seinem berühmten Pamphlet von 1816, auf eine solide Basis gestellt.2 
Jones' Verkündigung des Indoeuropäischen gilt in sprachwissenschaftli­
chen Geschichtsbüchern als epochales Ereignis, als die erste Entfaltung 
einer vergleichenden Philologie. Der indoeuropäische Gedanke war ein 
echter Durchbruch der wissenschaftlichen Linguistik, durch den Sprachen 
miteinander in Beziehung gesetzt wurden, die räumlich weit voneinander 
getrennt waren. Diese Sprachen bilden zwei Blöcke, einen östlichen mit 
den persischen und indischen Sprachen und einen westlichen, europäi­
schen Block. Beide Blöcke sind größtenteils durch Gebiete mit semiti­
schen und türkischen Sprachen voneinander getrennt. Der indoeuropä­
ische Gedanke, d. h., die Idee, daß die beiden so entfernt voneinander 
liegenden Sprachblöcke miteinander verwandt waren, war alles andere 
als naheliegend. Diese Entdeckung schuf nicht nur eine neue Wissen­
schaft von der Sprache, sondern sie ordnete auch die bestehenden Ideen 
über die Beziehungen zwischen verschiedenen Nationen und Völker­
rassen auf radikale Weise neu.

Darüber hinaus schuf sie neues Wissen über solche Wechelbeziehun- 
gen in tiefster Vergangenheit, von denen die erhaltenen antiken Literatu­
ren, wie die in Latein, Griechisch oder Sanskrit, keine distinkte Erinne­
rung bewahrt hatten; und für Völker ohne schriftliche Literaturen, wie die 
amerikanischen Indianer, wurde es ein neuer Schlüssel zur ethnologi­
schen Geschichte.

Die Entdeckung der dravidischen Sprachfamilie war weniger spekta­
kulär in bezug auf ihre geographische Reichweite, aber ähnlich in den 
Begleitumständen. In diesen und anderen Fällen brachte die Philologie 
eine dauerhafte Wissenserweiterung, die unter den Experten bis zum 
heutigen Tag Geltung hat.

Die Geschichte ethnischer Politik ist das machtvollere und auffälligere 
Narrativ über die Verwendung und politische Entfaltung der neuen eth­
nologischen Ideen, insbesondere im Westen, aber auch in Südasien. Die 
Geschichte der Politik ist selbstverständlich von der Geschichte des Wis­
sens nicht zu trennen, und die beiden sind in einer Art miteinander ver­
bunden, die untersucht und erklärt werden muß. Der Schatten der Todes­
lager Nazi-Deutschlands verdunkelt den Aspekt des wissenschaftlichen 
Durchbruchs, den die indoeuropäische vergleichende Philologie, zu der 
deutsche Gelehrte solche brillianten Beiträge lieferten, darstellt. Auf diese 
Weise ist eine der größten wissenschaftlichen Errungenschaften der mo­

1 Vgl. Jones 1787a.
2 Vgl. Bopp 1816.
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dernen Welt mit dem Ereignis verbunden, das für uns das Äußerste 
menschlichen Übels bezeichnet. Beide Narrative werden manchmal ver­
schmolzen zu einer Geschichte schuldbeladenen Wissens. Manchmal 
wird diese als eine speziell deutsche Geschichte entworfen,3 dann wieder 
in völlig anderer Ausrichtung als eine Foucaultsche Geschichte des orien- 
talistischen Wissens, das von kolonialer Macht produziert und befleckt 
wurde.4

Ungeachtet dessen, was alles geschrieben wurde, ist unsere Einsicht in 
die Entstehung des modernen Wissens über Indoeuropäisch und Dravi­
disch und in das Auftauchen moderner ethnischer Politik im Westen und 
in Südasien alles andere als vollständig. Vieles bleibt noch über die Be­
ziehung zwischen der Geschichte orientalistischen Wissens und der Ge­
schichte ethnischer Politik zu klären; und manch Schaden entsteht aus 
vorschnellen Schlußfolgerungen, die frühe Ursachen für späte Konse­
quenzen finden wollen, indem sie, unter einem Schlaglicht, wie es von 
der einen oder anderen theoretischen Perspektive erzeugt wird, die Zeit, 
die zwischen entfernt liegenden Horizonten vergangen ist, ignorieren. 
Wir müssen den Zeugnissen selbst erlauben, lauter zu sprechen.

Es ist meine Hoffnung - ohne vorgeben zu wollen, die Arbeit, die getan 
werden muß, abschließen zu können - durch die Erforschung der Genese 
des modernen arischen und indoeuropäischen Gedankens in Britisch-In- 
dien eine Beitrag zur Klärung dieser Problemstellungen zu leisten; eine 
Arbeit, die ich mit einem Buch, „Aryans and British India“,5 begonnen 
habe und die ihre Weiterführung in einem geplanten Buch über die Ent­
deckung der dravidischen Sprachfamilie finden wird. Meine Gründe da­
für, mich unter Ausschluß der anderen europäischen Nationen auf die 
britischen Orientalisten zu konzentrieren, sind in keiner Weise national 
motiviert. Ich denke, daß die Geschichte des Wissens in Wirklichkeit 
über die intellektuelle Begegnung von Europa als Ganzem und Indien als 
Ganzem handelt; es ist die Geschichte von Kulturen, die durch koloniale 
Herrschaft in engen Kontakt gebracht wurden. Die britischen Orientali­
sten sind als ein Aspekt dieser Begegnung von Interesse; mehr noch, als 
ein Aspekt, der vergessen und vernachlässigt wurde. Für ein paar Jahr­
zehnte erfreute sich Kalkutta praktisch an einem Monopol als Produzent 
eines neuen, britisch-indischen, auf der Kenntnis des Sanskrit basieren­
den Orientalismus, der begierig in Europa aufgenommen wurde und da­
bei eine wirkliche Besessenheit für Indien und Sanskrit erzeugte. Das 
Monopol von Kalkutta endete, als die Mittel zum Erlernen des Sanskrit 
nach Europa gebracht wurden, zuerst durch Alexander Hamilton in Paris, 
und dann in Deutschland, als die britische Begeisterung nachließ;

3 Vgl. Poliakov 1974.
4 Vgl. Said 1978.
5 Vgl. Trautmann 1997.
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schließlich wurde der britisch-indische Beitrag von den Briten selbst ver­
gessen. Tatsächlich bin ich an der Geschichte interessiert, weil sie verlo­
ren gegangen ist, überschattet durch deutsche und französische Leistun­
gen bezüglich orientalistischer Gelehrsamkeit. Nur durch die 
Wiederentdeckung dieser Geschichte können wir hoffen, die Geschichten 
des Wissens und ethnischer Politik zu vervollständigen und das Problem 
ihrer Wechselbeziehung zu thematisieren, das Problem des schuldbelade­
nen Wissens.

Bevor die vergleichende Philologie eine deutsche Wissenschaft wurde, 
gab es verschiedene bedeutende britische Beiträge zur linguistischen Eth­
nologie. Sie brachten Ergebnisse, die vorherrschende Sichtweisen völlig 
umstürzten und die Schreibung der Frühgeschichte des Globus revolutio­
nierten. Die Entdeckung, daß die Sprachen Indiens und Persiens mit de­
nen in Europa verwandt waren, ist nur die am besten bekannte. Die Ent­
deckung, daß die Sprache der Roma oder Zigeuner Europas nicht 
ägyptisch war, wie der Name „gypsy“, mit dem sie im Englischen be­
zeichnet wurden, implizierte, sondern indoeuropäisch und, noch genauer, 
indoarisch, widersprach gleichermaßen allen Erwartungen. Die Entdek- 
kung der malayo-polynesischen Sprachfamilie, die Sprachen von Mada­
gaskar bis zu den Osterinseln vereinigt, war in ihrer terrestrischen Reich­
weite erstaunlich. Die Entdeckung, daß die dravidischen Sprachen 
Südindiens historisch inter se miteinander verwandt sind, aber, ungeach­
tet der vielen sanskritischen Lehnworte, nicht vom Sanskrit herstammen, 
lief, wie ich etwas später zeigen werde, gegen den Strich sowohl der indi­
schen als auch der europäischen Vorstellungen. In all diesen Fällen hatten 
die historischen Beziehungen, die durch den Sprachvergleich neu aufge­
deckt wurden, keine Spuren im kollektiven Gedächtnis oder in schriftli­
chen Dokumenten der fraglichen Völker hinterlassen, so daß die neuen 
Entdeckungen gleichbedeutend waren mit einer Revolution des ethnolo­
gischen Wissens.

Sir William Jones, William Marsden, John Leyden und Francis Whyte 
Ellis waren an diesen Entdeckungen beteiligt. Jones war in seinen Tagen 
eine Berühmtheit und ist nach wie vor bekannt für seine Rolle bei der 
Entwicklung des indoeuropäischen Gedankens. Er stellte auch bereits be­
deutende Übereinstimmungen zwischen Wörtern in der Romani- oder Zi­
geunersprache und im Sanskrit fest.6 Marsdens früher Aufsatz, der die 
Zigeunersprache mit Hindustani vergleicht, macht ihn zu einem der Mit- 
Entdecker ihres indischen Ursprungs, und er publizierte auch den ersten 
Beweis für die malayo-polynesische Sprachfamilie.7 Marsden hatte das 
Gefühl, daß seine eigenen Errungenschaften von Jones' Berühmtheit 
überschattet wurden, und daß er auf dem Kontinent, wo einige seiner

6 Vgl. Jones 1787a.
7 Vgl. Marsden 1781; Marsden 1785.



18 Die Entdeckung von „arisch“ und „dravidisch“

philologischen Arbeiten übersetzt worden waren, höher geschätzt würde 
als zu Hause.8 Wie recht er hatte, kann man an dem Eintrag unter seinem 
Namen im „Dictionary of National Biography“ sehen, wo er als Orienta­
list und Numismatiker aufgeführt ist und seine eindrucksvollen Leistun­
gen hinsichtlich des Malayo-Polynesischen und der Zigeunersprache 
nicht einmal erwähnt werden. John Leyden war ein Linguist mit außeror­
dentlichen Fähigkeiten, dessen Ambitionen, den Ruf von Jones zu über­
treffen, durch seinen frühen Tod an einem Fieber, während einer Expedi­
tion nach Java, ein vorzeitiges Ende fanden. Er und Ellis waren entfernte 
Freunde. Ellis, der als scheuer funkelnder Geist an sich die höchsten 
Maßstäbe anlegte, publizierte, abgesehen von dem Beweis des Dravidi- 
schen, nur wenig. Er hatte ein Gelübde abgelegt, bevor er ein reifer Ge­
lehrter von 40 Jahren sein würde, nichts zu publizieren; und dann zog er 
sich im Alter von 41 Jahren eine Vergiftung zu, an der er starb.

Im Verlauf des 19. Jahrhunderts vergaßen die Briten die Beiträge ihrer 
Landsleute. Sie begannen, den Enthusiasmus für indische Altertümer als 
eine irritierende Eigenschaft der Bewohner des Kontinents anzusehen und 
die vergleichende Philologie als eine deutsche Wissenschaft mit Max 
Müller als deren berühmtesten Gelehrten und Übersetzer ins Englische.

Orientalismus in Britisch-Indien

Koloniale Macht hat bei der Produktion linguistischer Ethnologie im bri­
tischen Indien eine große Rolle gespielt, angefangen von Jones und der 
Gründung der Asiatic Society bis hin zu Grierson und dem Linguistic 
Survey of India. B. S. Cohns zu Recht berühmter Artikel, der dem plötz­
lichen sprunghaften Anstieg bei der Erstellung von Wörterbüchern und 
Grammatiken im frühen kolonialen Kalkutta nachspürt, faßt dies im Titel 
zusammen: „The Command of Language and the Language of Com- 
mand“.9

Ich selbst habe das Argument vorgebracht, daß das Aufkommen eines 
intensiven britischen Interesses an der Beherrschung indischer Sprachen 
auf den Übergang von einer kaufmännischen Unternehmung an der indi­
schen Küste zu einer kolonialen Regierung, die über ein agrarisches Bin­
nenland regierte, folgte.10 Der Übergang fand zuerst in Kalkutta statt, 
dann in Madras und zuletzt in Bombay. Er folgte auf militärische Siege, 
die das britisch regierte Landesinnere vergrößerten (die Schlacht von 
Plassey 1757, die Niederlage von Tipu Sultan 1799, die Niederlage der 
Marathas 1819); und es ist leicht zu zeigen, daß die Regierungsunterstüt­

8 Vgl. Marsden 1834: 1.
9 Cohn 1985.
10 Vgl. Trautmann 1997.
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zung für das Verfassen von Grammatiken und Wörterbüchern diesem 
zeitlichen Profil folgt. Orientalistische Gesellschaften wurden in jeder der 
drei Hauptstädte gegründet, so auch Institutionen für die Unterweisung 
der neu angekommenen Rekruten des Civil Service in orientalischen 
Sprachen. Abgesehen von der Literary Society of Bombay, die vor dem 
Sieg über die Marathas gegründet wurde (1804), folgten alle diese wis­
senschaftlichen und pädagogischen Institutionen dem Übergang einer je­
den Stadt von einer rein merkantilen zu einer imperialen Funktionsweise, 
verbunden mit der Aneignung politischer Macht über das agrarische Bin­
nenland. Die Ursache-Wirkung-Beziehung zwischen Kolonialismus und 
der Entstehung von zweisprachigen Wörterbüchern und Grammatiken der 
indischen Sprachen steht außer Frage.

Edward Saids Argument bezüglich kolonialer Macht und Orientalismus 
- eine Erweiterung von Foucaults wechselseitiger Vererbung von Macht 
und Wissen - handelt nicht direkt von Indien oder Sprache, sondern 
macht in ähnlicher Weise wie Cohn die Notwendigkeiten, Selbsttäu­
schungen und Projektionen kolonialer Macht zu den kausalen Urhebern 
des Orientalismus.11 Saids vielgelesenes Werk war darin erfolgreich, die 
Machtfrage zurück ins Zentrum der Untersuchung des Orientalismus zu 
bringen, während es zur selben Zeit ablehnte, sich mit den tatsächlichen 
Inhalten der orientalistischen Forschung auseinanderzusetzen - ein alles 
andere als befriedigender Aspekt dieses sehr erfolgreichen polemischen 
Werkes. Die Orientalisten reagierten auf Said mit dem Argument, daß es 
in den Werken orientalistischer Forschung ein Mehr gäbe, das über die 
koloniale Nützlichkeit hinausgehe, das aber unerklärt bleibt. Dieses Ge­
genargument erscheint mir als eine Spitzfindigkeit, die den Hauptpunkt - 
die massive Beteiligung kolonialer Macht an diesen Formen des Wissen - 
verfehlt. Was mir bei den frühen Orientalisten besonders auffiel, ist, daß, 
zu einer Zeit, als es noch laute Kritik am Empire in England gab, jeder 
von ihnen ein freimütiger Unterstützer des Empires in Indien war.

Während das Argument eines Mehr als sehr schwach erscheint ange- 
sicht des Faktums der Macht, gibt es ein anderes Mehr, das weder im 
Saidschen Argument noch in dem seiner Kritiker bedacht wird. Jedes Ar­
gument muß einen großen Teil der Realtität ausklammern, um das zu be­
handelnde Problem beherrschbar zu machen - tatsächlich eine unendliche 
Menge, und was aus dieser ausgeklammerten unendlichen Menge immer 
stärker meine Aufmerksamkeit angezogen hat, sind die linguistischen 
Theorien und Projekte, die Briten und Inder zur Schaffung neuen Wis­
sens über indische Sprachen und indische Menschen hervorbrachten. 
Viele Forscher haben jüngst damit begonnen, die Entstehung dieses Wis­
sens als eine Form von Dialog oder Konversation zu erforschen, sicher­
lich nicht als einen Dialog zwischen Gleichen, aber dennoch als einen mit

11 Vgl. Said 1978.
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wechselseitigen Inputs und verschiedenen Ouputs.12 Immer weniger For­
scher geben sich noch länger damit zufrieden, den Orientalismus als et­
was zu verstehen, das der Westen dem Osten aufgedrückt hat, ohne ir­
gendein Zutun derjenigen, denen er auferlegt wurde. Den Austausch von 
Forschern und Pandits zu untersuchen, scheint offensichtlich ein Weg 
nach vom, denn Wissen wird in bedeutender Weise durch die Neuformie­
rung von vorherigen Wissen produziert.

Dieser Weg nach vom, den viele jetzt mehr oder weniger spontan zu 
begehen scheinen, hat die Tendenz, dasjenige, was als eine Frage kolo­
nialen Wissens gedacht war, in eine Frage von Dialogen (Konversatio­
nen, Argumenten, Streitereien) zwischen bisher auseinanderliegenden 
Formen des Wissens zu verwandeln, das zu unterschiedlichen intellektu­
ellen Traditionen gehört und plurale Ergebnisse hervorbringt. In dieser 
Fassung bleibt Kolonialismus eine Ursache, aber er ist eine materiale Ur­
sache der neuen Gelehrsamkeit, deren Wirkursachen anderswo liegen.

In dem, was nun folgt, werde ich versuchen, eine Skizze der britischen 
und indischen Inputs zu entwerfen, die zur Entdeckung der indoeuropäi­
schen und der dravidischen Sprachfamilien im britischen Indien führten.

Europäische und indischen Ideen von Sprache

All die revolutionären Einsichten in die frühe Weltgeschichte - die in­
doeuropäischen, malayo-polynesischen und dravidischen Sprachfamilien 
und die Bestimmung der Sprache der Roma als Indoeuropäisch - wurden 
durch scheinbar simple Mittel erreicht, nämlich durch Vergleiche von 
Vokabellisten. Mittel, die im 18. Jahrhundert und darüber hinaus in der 
ganzen Welt durch Europäer und Euro-Amerikaner angewendet wurden, 
wie z. B. in einem Projekt Katharinas von Rußland für das russische 
Reich,13 oder von Thomas Jefferson, um die Geschichte der amerikani­
schen Indianer durch Vergleich ihrer Sprachen zu rekonstruieren.14 Die 
Liste von Leibniz scheint eine Quelle für viele von diesen oft sehr ähnli­
chen Listen gewesen zu sein.15

Die scheinbar simplen Vokabellisten beruhten in Wirklichkeit auf einer 
eher komplexen Theorie, die in aller Kürze folgendermaßen lautet: Jede 
Sprache muß in ihrem Kern ein primitives Vokabular besitzen, das ihr ei­
gen ist, denn es gibt Dinge, wofür jede Sprache bereits in ihrer frühsten 
Form Wörter haben muß. Dieser innerste Kem muß Wörter für Zahlen, 
Verwandtschaftsbeziehungen, Körperteile, Nahrungsmittel etc. enthalten;

12 Vgl. z. B. Halbfass 1988; Irschick 1994.
13 Vgl. Pallas 1786-89.
14 Vgl. Jefferson ca. 1782.
15 Vgl. Leibniz 1718; Aarsleff 1982; Gulya 1974.
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Wörter, die in dieser vor-Saussureschen Konzeption als Klassennamen 
von Dingen, die in der Welt existieren, verstanden werden. Es ist dieser 
Kern, den der Standard-Vokabel-Fragebogen versucht einzufangen. 
Wörter, die von fremden Sprachen geborgt werden, sind nach dieser 
Konzeption Wörter aus Kunst und Wissenschaft, das heißt, komplexere 
und fortgeschrittenere Ideen, die mit dem Fortschritt der Zivilisation und 
der Seßhaftwerdung entwickelt werden und daher die äußeren Bereiche 
des Fexikons ausmachen. Diese Theorie setzt die Opposition zwischen 
Kem und Peripherie voraus, zwischen einfachen und komplexen Ideen, 
zwischen ursprünglichen und entlehnten Wörtern. Die Vokabellisten, die 
das Hauptwerkzeug der entstehenden neuen Wissenschaft sind, fangen 
deshalb den primitiven Kernwortschatz ein und lassen die „höheren“ und 
oft entlehnten Begriffe aus Kunst und Wissenschaft weg.

Die europäischen Ideen des 18. Jahrhunderts über den Ursprung der 
Sprache und ihre Entwicklung sind Teil der kurzen, biblischen Chronolo­
gie der Welt, von der im englischsprachigen Bereich angenommen 
wurde, daß sie mit der Schöpfung im Jahre 4004 v. Chr. begonnen hatte, 
oder vielmehr mit der jüngeren Sprachverwirrung am Turm zu Babel un­
gefähr 2300 v. Chr.16 Sie sind weiterhin geprägt von der Genesis-Erzäh­
lung über die Nachkommenschaft Noahs als, wie es die Ethnologen nen­
nen, segmentärer Stammbaum der Nationen, der das Substratum für den 
segmentären Stammbaum der Sprachen darstellt. Um das Projekt aufrecht 
zu erhalten, die Beziehungen zwischen Nationen durch den Vergleich 
von Vokabellisten aufzudecken, muß vorausgesetzt werden, daß Spra­
chen im dem Verhältnis, in dem sie zur Nähe zu ihrem Ursprung stehen, 
untereinander ähnlich sind.

Die Europäer nahmen diese Vorstellung und das Vorhaben, das aus 
ihm folgt, im 17. und 18. Jahrhundert mit um die Welt. Dies ist das 
„Mehr an Input“, das die kolonialen Studien aus der Gesamtgleichung 
ausklammern und das die Wissensproduktion des europäischen Kolonia­
lismus so verschieden macht von derjenigen der antiken Römer und Grie­
chen, insbesondere in bezug auf das Studium fremder Sprachen. Es ist 
dieses Projekt, das Europa zu den Teilen der Welt bringt, die es in Kolo­
nien verwandelt. Aber es ist ein Projekt, das Jahrhunderte früher entstan­
den war und sich nicht um die griechische, sondern eher um die biblische 
Vorstellung von der Geschichte der Sprachen und Nationen herum grup­
pierte.

In gewissem Sinne agierte die koloniale Expansion Europas weniger als 
ein wirkendes, sondern als ein materiales Werkzeug, eine Art Technolo­
gie, die die Zwecke ihrer Nutzer verstärkt und effektiver macht. Es 
scheint mir, daß die Ursache dafür, daß diese Projekte während des 
Übergangs von einem merkantilen zu einem imperialen Unternehmen in

16 Besprochen in Trautmann 1992.
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Britisch-Indien zur Reife kamen, darin besteht, daß dieser Übergang eine 
neue Schicht von gut ausgebildeten, oft mit universitärer Bildung ausge­
statteten, Beamten und Offizieren nach Britisch-Indien brachte, die in der 
merkantilen Phase gefehlt hatten. Während folglich viel von dem neuen 
Interesse an Indiens Sprachen direkt durch die Bedürfnisse der Regierung 
angeregt war, richtete sich ein gewisser Teil auf Projekte, die im breiten 
Sinne philosophisch oder theoretisch orientiert waren und deren Ursprung 
jenseits eines unmittelbaren kolonialen Nutzens lag. Gewisse charakteri­
stische Formen des kolonialen Wissens sind denn auch eine Folge von 
Programmen, die in Europa viel eher entstanden waren. Die Methode des 
Vergleiches von Vokabellisten, die zu Hause entwickelt wurde, war in 
der Lage, die Geschichte der Welt neu zu schreiben, weil europäische 
Imperialmacht Nicht-Europa für europäische Forschung zugänglich 
machte.

In vielen Teilen der von Europäern kolonisierten Welt wurde einheimi­
sches Wissen über Sprache größtenteils als Datenmaterial innerhalb der 
organisierenden Struktur der europäischen Theorie benutzt. Aber in In­
dien begegnete den Briten und anderen Europäern eine hochgradig ausge­
feilte und viel längere Tradition der Sprachtheorie, die für sich allein 
stand und im Zentrum ihrer Analyse das Sanskrit hatte. Diese Tradition, 
die ihren Ursprung in der vedischen Epoche hatte, wo sie dem Bedürfnis 
nach sprachlicher Kontrolle der Opferliturgie diente, erreichte ihre frühe 
Reife im Werk von Pänini und seinen Nachfolgern, Kätyäyana und Pa- 
tanjali, die vermutlich zwischen dem vierten und zweiten Jahrhundert v. 
Chr. lebten. Das Projekt der Grammatiklehre (vyäkarana) sollte die Sans­
kritsprache als Ganzes sowohl in ihren liturgischen als auch gesproche­
nen Beständen auf zwei Dinge reduzieren: auf eine Liste von Wurzeln 
oder Elementen (dhätu) und auf eine Zusammenstellung von Transfor­
mationsregeln, die, wenn angewandt auf die Dhätus, die Sprache als 
Ganzes erzeugen würden. Die Regeln der Transformation wurden in 
Form einer stark abgekürzten Prosa, Sütras genannt, ausgedrückt, die wie 
die Antizipation von Computer-Programmen erscheinen, weil sie die 
Verständlichkeit zugunsten von Kürze und Exaktheit opfern.

Für die Analyse der Prakrit-Sprachen, die vom Altindischen abstam­
men, entwickelte die Vyäkarana-Tradition Transformationsregelen zwei­
ter Ordnung, um die Worte in Prakrit durch das Aufzeigen ihrer Herlei­
tung von den Sanskrit-Dhätus zu erklären. Diese Sanskrit-Derivate 
nahmen zwei Formen an: diejenige, die abgesehen von einer Prakrit-En- 
dung (tatsama) unverändert waren, und diejenigen, die innere Verände­
rungen durchlaufen hatten (tadbhava). Aber die Prakrit-Sprachen enthal­
ten einen Rest von unerklärbaren Wörtern, deren Beziehung zu den 
Dhätus des Sanskrit nicht gezeigt werden kann; dieser Rest von unerklär­
baren Worten besteht zum größten Teil aus „ländlichen“ Worten (desya),
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das heißt aus Regionalismen und aus rein lokalen (grämya) oder fremden 
(,antardesya) Worten.

Die Vyäkarana-Werke bieten nicht den einfachen Zugang zum Sanskrit 
und zu den anderen Sprachen Indiens, den die Briten in dem kolonialen 
Projekt, die Beherrschung indischer Sprachen zu erlangen oder in dem 
mehr theoriegeleiteten Interesse am Sanskrit selbst, suchten. Tatsächlich 
sind sie so schwierig, daß sie all diejenigen entmutigen, die nicht bereit 
sind, ihrem Studium Jahre zu opfern. Aber viele ihrer analytischen Prin­
zipien wurden in verwässerten Versionen von für den Schulgebrach be­
stimmten Sanskritgrammtiken übermittelt, die den Briten in Kalkutta er­
hältlich waren. Auf der anderen Seite ist die phonologische Wissenschaft 
(prätisäkhya), die Vyäkarana voraussetzt und die zur Zeit, als Pänini sei­
nen Text verfaßte, hoch entwickelt war, durch die Schriftzeichen, in de­
nen Sanskrit geschrieben wird, gut zugänglich.

Die meisten Schriftsysteme von heute sind Nachfahren der antiken se­
mitischen Schrift, einschließlich desjenigen, in dem dieser Artikel ge­
schrieben ist. Das trifft auch für die Brahmi-Schrift zu, von der die mo­
dernen Schriften Indiens abstammen.17 Aber bei der Schaffung eines 
Schriftsystems nahmen die Inder, dank der Feinheit ihrer phonologischen 
Analyse, einige grundlegende Änderungen vor, indem sie die Anzahl der 
Buchstaben verdoppelten, um eine enge Übereinstimmung zwischen den 
Lauten des Sanskrit und den Zeichen des Schriftsystems zu erzielen, und 
indem die willkürliche alphabetische Ordnung, die alle anderen Nach­
kommen der semitischen Schrift plagt, durch eine höchst rationale Ord­
nung ersetzten, die diese phonologische Analyse reflektiert. Auf diese 
Weise ist das Erlernen der alphabetischen Ordnung der für das Sanskrit 
verwendeten Schrift bereits eine Lektion in Phonologie. Dieser Effekt 
wurde auch durch andere Schriften, die von Brahmi abstammen, vermit­
telt, wie z. B. die der dravidischen Sprache Tamil, für welche dieselbe al­
phabetische Reihenfolge Anwendung findet, allerdings unter Auslassung 
von Lauten, die nicht im Tamil zu finden sind und der Hinzufügung von 
ein paar Tamil-Lauten, die nicht im Sanskrit zu finden sind. Auf diese 
Weise wurden von Brahmi abgeleitete Schriften für Tibetisch, Burme­
sisch, Thai und Kambodschanisch ersonnen, die eine Lektion in 
Prätisäkhya mit sich führten.

Eine unmittelbare Konsequenz der britischen Auseinandersetzung mit 
dem Sanskrit, die ziemlich bald Eingang in die europäischen linguisti­
schen Studien fand, läßt sich demnach auf dem Gebiet der Phonologie 
ausmachen. Jones, dessen Zugang zu Pänini sehr begrenzt war, publi­
zierte für den ersten Band der „Asiatick Researches“, der Zeitschrift der 
Asiatic Society, einen Artikel über Phonologie mit dem Titel „On the 
Orthography of Asiatick Words in Roman Letters“. Ziel war es, eine la­

17 Vgl. Bühler 1898.
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teinische Transkription zu entwickeln, die Sanskrit, Arabisch, Persisch 
und andere Sprachen in ein einziges System bringt, um synoptische Ver­
gleiche möglich zu machen und damit dem Projekt der linguistischen 
Ethnologie zu dienen.18 Dieser Artikel markiert den Beginn der Suche der 
Europäer nach einer einheitlichen wissenschaftlichen phonologischen 
Transkription. Das Schema baut tatsächlich auf der Prätisäkhya-Analyse 
des Sanskrit auf, und wir können davon sprechen, daß durch Jones Arti­
kel und durch dessen Nachfolger in Europa die indische Phonologie er­
weitert und universalisiert wurde, denn das letztendliche Resultat dieser 
Unternehmung ist die Schaffung einer universalen phonologischen Nota­
tion. Dadurch und aufgrund des Studiums des Sanskrit in Europa durch 
Forscher der Indologie und der vergleichenden Sprachwissenschaft 
wurde die indische philologische Analyse in die westliche Phonologie 
übernommen und für den Rest der Sprachen in der Welt verallgemeinert. 
Dasselbe kann von vielen Charakteristika der Vyäkarana-Analyse gesagt 
werden.

Dies ist folglich eine Skizze von zwei Traditionen der linguistischen 
Analyse, die durch den kolonialen Nexus in Beziehung gesetzt wurden. 
Jetzt kommen wir zu der Erzählung von zwei Städten in Britisch-Indien.

Die Geschichte von Kalkutta

Die Geschichte von Jones und seiner berühmten Erklärung vor der Asia- 
tic Society in Kalkutta über das, was wir indoeuropäisch nennen, ist viele 
Male von vielen Autoren, mich eingeschlossen, erzählt worden. Vorherr­
schende Sichtweisen auf Jones beschreiben ihn als einen Helden der 
Sprachwissenschaft, der den Durchbruch zu einer modernen Konzeption 
von Sprachgeschichte schaffte, und das ist wahr genug. Aber in Ergän­
zung zu Jones, dem Pionier der Wissenschaft, fand ich einen anderen 
Jones, der, obwohl für alle Augen sichtbar, von vorigen Autoren überse­
hen wurde. Dieser Jones wird durch eine kolossale Statue im Zentrum der 
St. Paul's Cathedral in London festgehalten, die Jones in einer Toga mit 
seiner Übersetzung des Gesetzbuchs des Manu zeigt. Auf dem Sockel ist 
eine Szene aus der puränischen Geschichte vom Quirlen des Milchozeans 
durch Götter und Dämonen abgebildet, deren ganzer Entwurf das Projekt 
von Jones ausdrückt, eine unabhängige Bestätigung für die biblische Er­
zählung von der Sinflut zu finden. Für einen kurzen Augenblick machte 
Jones den Hinduismus für Anglikaner ungefährlich und zu einer Antwort 
auf den Skeptizismus von Voltaire. Diese Kombination von wissen­

18 Vgl. Jones 1787b.
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schaftlicher Vernunft und anglikanischer Religion liefert die Logik, die 
das Werk von Jones zusammenhält.19

Sobald wir die berühmte Passage über die indoeuropäischen Sprachen 
nochmals in diesem rational-anglikanischen Licht untersuchen, bleibt es 
zwar eine bemerkenswerte wissenschaftliche Errungenschaft, zeigt aber 
mehr Kontinuität zu damals vorherrschenden Ideen:

„Die Sanskrit Sprache, was auch immer ihr Alter sein möge, ist von einer wun­
derbaren Struktur; vollendeter als das Griechische, reicher als das Latein, und auf 
feine Art kultivierter als beide. Dennoch besitzt sie eine stärkere Ähnlichkeit zu 
beiden, sowohl bei den Verbwurzeln als auch in den grammatischen Formen, als 
möglichweise durch einen Zufall zustandegekommen sein könnte, so daß kein 
Philologe alle drei untersuchen kann, ohne zu glauben, daß sie aus derselben 
Quelle, die vielleicht nicht mehr länger existiert, entsprungen sind. Es gibt ähnli­
che Gründe, obwohl nicht ganz so stark, anzunehmen, daß sowohl Gotisch als 
auch Keltisch, obwohl mit einem sehr verschiedenen Idiom vermischt, denselben 
Ursprung wie Sanskrit hatten; und auch das alte Persisch könnte zur selben Fa­
milie hinzugefügt werden, wenn dies der Ort wäre, um irgendwelche Fragen be­
züglich der Altertümer Persiens zu diskutieren.“20

Die erstaunliche Modernität der Aussage, die Sanskrit mit Griechisch, 
Latein, Gotisch, Keltisch und Persisch vereinigt und diese von einer ge­
meinsamen Sprache ableitet, die nicht länger existiert, ist völlig klar. 
Wenn wir aber, wie ich gezeigt habe, die Passage wieder in ihren Kon­
text, nämlich die jährlichen präsidialen Ansprachen in der Asiatic So­
ciety, zurückstellen, sehen wir, daß das allgemeine Projekt ein ethnologi­
sches ist: die Ableitung der Nationen Asiens von den drei Söhnen Noahs: 
Sem, Ham und Jafet. Die sich verzweigende, segmentäre, baumartige 
Struktur dessen, was ich mosaische Ethnologie nennen möchte, ent­
stammt dem Buch Genesis und liefert das organisatorische Prinzip hinter 
Jones' Formulierung der indoeuropäischen Idee. Er sagt nämlich, daß die 
Inder, Griechen, Römer, Goten, Kelten und Perser die Nachkommen von 
ein und demselben Sohn Noahs wären. In seinem System, und in Über­
einstimmung mit seinen muslimischen Gesprächspartnern, waren die In­
der (und deshalb auch ihre sprachlichen Verwandten) die Söhne Harns, 
obwohl andere Gelehrte Jafet als das biblische Substrat des indoeuropäi­
schen oder arischen Ethnos favorisierten.

Die Applikation der mosaischen Ethnologie auf das Sanskrit führte zu 
der überraschenden Schlußfolgerung, daß die Engländer und die Inder 
entfernte Cousins wären - das Motiv der „arischen Brüder“ bei Max 
Müller. Sie brachte auch einige der sehr unmodernen Fehler im Schema 
von Jones mit sich, wie zum Beispiel u. a. den Einschluß der Ägypter, 
Chinesen und Inkas in diesen hamitischen Vorläufer der indoeuropäi-

19 Vgl. Trautmann 1997: 37-61, 74-80.
20 Jones 1787a: 422-423.
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sehen Konzeption und den Ausschluß der Slawen. Die Hamiten waren für 
Jones die Urheber der Zivilisation und des antiken Heidentums, die Jafe- 
titen die Urheber des Nomadentums einschließlich der Slawen, der Zen­
tralasiaten und nomadischen Indianer Amerikas.

Für seine Pandits waren wohl die überraschenden und vielleicht unge­
nießbaren Punkte die Ableitung des ewigen Sanskrit von einer Ursprache 
und die Herkunft der Sanskrit-Sprecher von außerhalb Indiens. Jones ar­
gumentierte, daß die direkten Linien, die von einer zentralen Heimat zu 
den frühen hamitischen Zivilisationen führten, sich nicht überschneiden 
würden, wenn das Zentrum im Iran angenommen würde - in naher 
Nachbarschaft zur Schinar-Ebene, wo der Turm gebaut wurde. Jones 
glaubte auch, daß, obwohl neun Zehntel der Vokabeln des „Hindavi“ 
Nordindiens vom Sanskrit abstammten, der Rest vielleicht von einer vor­
sanskritischen Sprache abstammen würde - was wir eine Substratum- 
Sprache nennen würden.

In der folgenden Generation stand der Kalkutta-Orientalismus unter der 
Führung des brillianten Sanskritisten H. T. Colebrooke, und mit der 
Gründung des College von Fort William sollten die Sprachen von ganz 
Indien frischgebackenen Beamten gelehrt werden, wodurch Kalkutta zum 
panoptischen Aussichtspunkt für das neue orientalistische Studium der 
indischen Sprachen gemacht wurde. Das Ergebnis dieser Entwicklungen 
bestand darin, daß, unter dem Einfluß der Vyäkarana-Doktrin vom ewi­
gen und universellen Sanskrit, eine orientalistische Doktrin von der lin­
guistischen Einheit Indiens geschaffen wurde. So identifiziert Colebrooke 
in seinem wichtigen Aufsatz über die Prakrits zehn „geschliffene“ Spra­
chen des modernen Indiens mit zehn Prakrits, die vom Sanskrit abgeleitet 
sind, und in Überstimmung mit den fünf Gaudas und fünf Drävidas von 
Nord- bzw. Südindien stehen;21 und Careys 1814 in Kalkutta publizierte 
Grammatik des Telugu behauptet (fälschlicherweise), daß Telugu (in 
Wirklichkeit eine dravidische Sprache), obwohl mit Desya-Worten ver­
mengt, vom Sanskrit abstamme.22 Dies läuft auf eine orientalistische Les­
art der Lehre der Pandits vom universalen Sanskrit hinaus, von der lin­
guistischen Einheit der Welt, die diese Lehre sozusagen als gültig 
akzeptiert, aber nur als gültig innerhalb Indiens - mit anderen Worten als 
eine Lehre von der linguistischen Einheit Indiens.

Es sollte zu dieser Skizze des neuen Orientalismus in Kalkutta hinzuge­
fügt werden, daß die indoeuropäische Doktrin, die seine größte Errungen­
schaft war, auch ohne dieses besondere Zusammentreffen von Personen, 
Institutionen und Konversationen entdeckt worden wäre. Der Jesuitenpa­
ter Coeurdoux hatte dies zum großen Teil in einem Brief an die Aca- 
demie des Beiles Lettres bereits getan, aber sein Werk blieb solange un­

21 Vgl. Colebrooke 1801.
22 Vgl. Carey 1814.
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veröffentlicht, bis Jones bereits Kalkutta berühmt für orientalistisches 
Wissen gemacht hatte.23 Die indoeuropäische Entdeckung ist das unver­
meidliche Ergebnis des Projekts einer linguistischen Ethnologie, das die 
Europäer in die ganze Welt mitnahmen. Andererseits fehlt diese Unver­
meidlichkeit in der Begegnung der antiken Griechen mit Indien, bei de­
nen man vermuten würde, daß eine enge Verwandtschaft ihrer eigenen 
Sprache mit denen der Perser und der Inder viel unmittelbarer offensicht­
lich gewesen wäre, als es für Jones und Coeurdoux der Fall war; und 
auch die Ausrichtung des Vyäkarana war keine solche, die die Inder zu 
einem hochtheoretischen Vergleich zwischen Sanskrit und Griechisch 
angehalten hätte. Was beiden fehlte, war vielleicht die mosaische Ethno­
logie als organisatorischer Rahmen. Muslimische Autoren über die indi­
schen Altertümer teilten dieses mosaische Prinzip mit den christlichen 
Autoren in Europa, aber das Interesse an Sprachen fand nicht in derselben 
Weise Ausdruck und Gegenstand in einem Projekt linguistischer Ethno­
logie mittels Wortlisten.

Die Geschichte von Madras

Der Großteil der Geschichte des Indoeuropäischen ist, wie gesagt, offen 
zugänglich und kann aus den publizierten Quellen, insbesondere den 
Werken von Sir William Jones, ermittelt werden. Was nach meiner An­
sicht übersehen wurde, ist, daß bei Jones der zentrale Stellenwert von bi­
blischen Ideen in seinem Projekt eine Verlegenheit für beide Wissen­
schaften darstellt, denen er zugerechnet wird, der Sprachwissenschaft und 
der Indologie. Tatsächlich sind die biblisch-inspirierten genealogischen 
Stammbäume, die Jones zu seinen Befunden verholfen haben, immer 
noch in regem Gebrauch innerhalb der historischen Sprachwissenschaft. 
Die Zensierung dieses Aspekts des Projektes von Jones zeigt uns, daß die 
Geschichte der Sprachwissenschaft es als schwierig erachtet, mit diesem 
fortbestehenden biblischen Inhalt, der durch eine wissenschaftliche Defi­
nition des linguistischen Gegenstandes ausgeschlossen wird, ins Reine zu 
kommen.

Die Geschichte von Madras ist viel schwieriger zu rekonstruieren. Dies 
hat aber ganz unterschiedliche Gründe, u. a. den unzeitigen Tod der 
Hauptperson, Francis Whyte Ellis, und die Tatsache, daß dessen Nachlaß 
verstreut ist. Ich habe jedoch eine beträchtliche Menge seiner Korrespon­
denz in der British Library und der National Library of Scotland gefun­
den, einige persönliche Papiere in der Bodleian Library und große Men­
gen von Material in den unpublizierten Kolonialakten, die in den 
Tamilnadu State Archives in Chennai (Madras) und in den Oriental and

23 Vgl. Coeurdoux c. 1786.
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India Office Collections der British Library in London aufbewahrt wer­
den. Aufgrund dieser Quellen ist es möglich, ein ziemlich detailliertes 
Bild der Schule des Orientalismus zu entwickeln, welcher Ellis kurzzeitig 
in Madras Vorstand.

Insbesondere die kolonialen Akten geben uns ein klares Bild von dem 
College in Fort St. George, das Ellis plante und beaufsichtigte (als Senior 
Member of the Board of Superintendence), und zumindest einen Über­
blick über das indische Personal. Man kann sehen, daß Ellis nicht alleine 
arbeitete, sondern der Leiter eines Kreises war. Dieser umfaßte die Mit­
glieder des Boards, insbesondere dessen jungen Sekretär A. D. Campbell 
und die Direktoren des College, die die Arbeit der Sprachlehrer, die den 
jungen Beamten zugewiesen waren, beaufsichtigten: Chidambara Variar 
(Tamil), Pattabhiraman Shastri (Sanskrit und Telugu) und Udaiyagiri 
Venkatanarayan (Englisch). Ein anderes wichtiges Mitglied des Kreises 
war Sankaraya, der zu verschiedenen Zeiten bei Ellis in seiner Eigen­
schaft als Kollektor von Madras als Sherishtedar oder Leiter der indi­
schen Mitarbeiter und im College als Direktor für Englisch fungierte. El­
lis und Sankaraya beherrschten Sanskrit, Tamil und Telugu und müssen 
eng zusammengearbeitet haben. Ein Ergebnis ihrer Zusammenarbeit 
wurde veröffentlicht: das sogenannte „Treatise of Mirasi Right“, das ei­
nen Tamiltext von Sankaraya über die Besiedlung von Tondaimandalam 
durch kriegerische Vellalar-Bauern darstellte, der von Ellis übersetzt, 
kommentiert und mit Inschriften, die die altangestammte Anordnung von 
Besitzrechten im Gebiet von Madras zeigten, ergänzt wurde. Dies war 
nicht zur Veröffentlichung gedacht worden, sondern als ein Bericht an 
das Board of Revenue, welches die Kollektoren gebeten hatte, die tradi­
tionellen Besitztitel an Land in ihren Distrikten zu erforschen. Aber es 
wurde als so überaus wichtig erachtet, daß die Madras-Regierung es ver­
öffentlichte.24

Ein weiterer Grund für die blinden Flecken in der Geschichte von Ma­
dras besteht darin, daß die offensichtliche Autorität von Robert Caldwells 
vergleichender Grammatik des Dravidischen von 1856 diese zu einem 
Standardwerk werden ließ, das die Erinnerung an Ellis und seinen Kreis 
verdunkelte.25 Caldwell erwähnt Ellis in seinem Vorwort, aber würdigt 
ihn nur minimal und tendiert dazu, sein eigenes Werk als etwas zu be­
trachten, daß in der moderneren, von den Deutschen dominierten Schule 
der vergleichenden Philologie begründet ist, und nicht in der Tradition 
des britisch-indischen Orientalismus.

Der Nachweis kann in einer von Ellis verfaßten Einleitung zu der Te- 
lugu-Grammatik von A. D. Campbell gefunden werden, die von der 
Druckerei des College für den Gebrauch der Studenten herausgegeben

24 Vgl. Ellis 1818.
25 Vgl. Caldwell 1856.
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wurde.26 Dieser Nachweis verallgemeinert und erweitert Argumente, die 
von Campbell mit seinen Pandits entwickelt worden waren und im Ge­
gensatz zu Careys Behauptung standen, daß Telugu sich vom Sanskrit 
ableitet.27 Campbell argumentiert insbesondere, daß die Desya-Anteile 
des Telugu-Wortbestandes in ihrem Kern Zahlworte, Verwandtschaftsbe­
zeichnungen und ähnliches ausmachen und daß dieser Kern nicht aus 
dem Sanskrit stammt.

Ellis verallgemeinert diesen Befund für andere südindische Sprachen 
(er benutzt nicht den Namen Dravidisch) und zeigt durch parallele Listen 
von Dhätus für Tamil, Telugu und Kannada, die für ihn von Lehrern des 
College erstellt worden waren, daß nicht nur die Desya- oder Nicht-Sans- 
krit-Worte der drei Sprachen denselben Stamm haben, sondern daß einige 
Worte in einer der südindischen Sprachen sich auf eine Wurzel zurück­
führen lassen, die nur in einer anderen dieser Sprachen erhalten ist, wor­
aus folgt, daß die Gesamtanalyse einer einzigen südindischen Sprache ein 
vergleichendes Studium erfordern würde - ein Projekt, daß Robert Cald- 
well schließlich 40 Jahre später ausgeführt hat. In dieser einfachen, ele­
ganten Art beweist Ellis sowohl, daß die Sprachen des Südens nicht vom 
Sanskrit herkommen, obwohl sie viele vom Sanskrit herstammende 
Worte enthalten, als auch, daß sie eng miteinander verwandt sind. Im 
weiteren Beweisgang erweitert er seine Erkenntnisse auf Malayalam, 
Tulu, Kodagu und - äußerst erstaunlich, aber völlig korrekt - auf Malto, 
eine dravidische Sprachenklave im Ganges-Tal (er nennt sie Rajshahi, 
nach dem Distrikt, wo sie zu finden ist), und er bemerkt den Einfluß die­
ser Sprachen auf Singhalesisch und Marathi. Jeder dieser Befunde ist fast 
zweihundert Jahre später noch gültig. Es war eine beeindruckende Lei­
stung.

Es war eine Errungenschaft, die aus den Konversationen zwischen bri­
tischen und indischen Gelehrten in Madras hervorging. Da der Autori­
tätsanspruch des neuen Orientalismus letztendlich auf dem Zugang zu 
den Kenntnissen der Pandits beruhte, präsentiert Campbell sein Argument 
gegen Carey als die Sichtweise der Pandits - die Sichtweise, daß die 
Desya-Worte die reine Telugu-Sprache ausmachen - genauso wie Carey 
seine Pandits zitiert hatte, um sein Argument für die Sanskrit-Ableitung 
des Telugu zu untermauern. Das Argument von Campbell läuft darauf 
hinaus, daß der nicht-sanskritische Charakter des Telugu eine Sichtweise 
darstellt, die sich innerhalb der Vyäkarana-Tradition findet. Es gibt 
Gründe für diese Feststellung, aber zweifellos wurde in dieser Tradition 
keine allgemeine Sichtweise der dravidischen Sprachen in ihren Bezie­
hungen zueinander entwickelt. In gleicher Weise war die dravidische 
Doktrin für Europäer eine vollständig neue Sichtweise Indiens. Unveröf-

26 Vgl. Ellis 1816.
27 Vgl. Campbell 1816.
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fentlichte Manuskript-Entwürfe in der Bodleian Library zeigen, wie Ellis 
versuchte, diese in das vorhandene Wissen zu integrieren. Zweifellos weil 
Jones die Indoeuropäer bereits mit den Hamiten identifiziert hatte und die 
Jafetiten mit nomadischen Völkern, versuchte Ellis Wort-Übereinstim­
mungen zwischen Tamil und Arabisch, Hebräisch und Chaldäisch zu zei­
gen, so daß er diese implizit mit Sem, dem verbleibenden Sohn Noahs 
identifizierte. In unserer Begrifflichkeit ausgedrückt, versuchte er zu zei­
gen, daß die dravidischen Sprachen ein Zweig der semitischen Sprachfa­
milie sind. Er irrte sich, aber sein Irrtum beruhte auf einer für seine Zeit 
rationalen logischen Grundlage.

Der Nachweis des Dravidischen beruhte auf der vorherigen analytische 
Unterscheidung der fraglichen Sprachen durch die Vyäkarana-Methoden 
in sanskritische (tatsama, tadbhava) und nicht-sanskritische (hauptsäch­
lich desya) Komponenten und auf der Analyse der südindischen Sprachen 
durch alphabetische Listen von Dhätus, auf die die westliche Idee eines 
Kern-Wortschatzes angewendet wurde. Das Wissen, das daraus gewon­
nen wurde, war in beiden geistigen Traditionen ohne Vorbild.

Wir sehen in dem Nachweis des Dravidischen eine direkte Herausfor­
derung des Monopols von Kalkutta für das neue orientalistische Wissen. 
Ellis praktizierte begeistert den neuen Orientalismus, der in Kalkutta er­
funden worden war, in engagierter Weise. Er war der Asiatic Society bei­
getreten und sandte dort einen wichtigen Aufsatz ein; und er benutzte in 
seinen Schriften die von Jones stammende lateinische Transkription der 
indischen Sprachen. Aber aus vielen Zeichen können wir orakeln, daß er 
dachte, daß Kalkutta den Süden nicht verstände, und seine Ambition er­
ahnen, Madras zum Zentrum eines südindischen Orientalismus zu ma­
chen, um irrige Charakterisierungen des Südens, die von Kalkutta aus 
verbreitet wurden, zu korrigieren. Das zeigt sich besonders in der Anlage 
des College, dessen Curriculum das Studium der dravidischen Sprachen 
sowie des Sanskrit und die Pandit-Kultur favorisierte, was im völligen 
Gegensatz zur bestehende Sprachenpolitik (im wesentlichen die Mughal 
Dispensation) stand, die Persisch und Hindustani favorisierte, und im Ge­
gensatz zur Munshi-Kultur, die in einer Medrese vermittelt wurde. Die 
Veröffentlichung von Campbells Telugu-Grammatik lief auf eine Unab­
hängigkeitserklärung von Kalkutta hinaus, wo gerade zwei Jahre zuvor 
Careys Grammatik des Telugu veröffentlicht worden war,28 die von 
Campbeils Grammatik in den Schatten gestellt wurde.

Eine eingehende Untersuchung der erhaltenen Aufzeichnungen zeigt, 
daß Ellis das Wesentliche der dravidischen Idee bereits weit vor der 
Schaffung des College (1812) entwickelt hatte und daß in Wahrheit des­
sen Curriculum davon geprägt worden ist.

28 Vgl. Carey 1814.
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Vorläufige Schlußfolgerungen

Was kann über die Bedeutung der modernen Konstruktion der Schlüs­
selworte „arisch“ und „dravidisch“ gelernt werden, wenn wir die Frage­
stellung vom Blickwinkel Britisch-Indiens aus betrachten? Ich meine, daß 
verschiedene Dinge zu lernen sind und daß der britisch-indische Aspekt 
der jeweiligen Geschichte für eine vollständige Erhellung des Problems 
wesentlich ist. Ich diskutiere dieses unter zwei Überschriften: 1. die Kon­
struktion des synonymen Wortpaares: das „moderne, westliche“. 2. die 
Beziehung des Orientalismus zur Politik des Rassenhasses.

Das „moderne, westliche“

Die britisch-indische Episode ist in der Geschichte des Wissens, in der 
die arischen oder indoeuropäischen und die dravidischen Konzeptionen 
eingebettet sind, größtenteils verlorengegangen. Es gibt hier eine dop­
pelte Art des Vergessens auf beiden Seiten des kolonialen Verhältnisses: 
das Vergessen der britischen Beiträge zum Orientalismus vor der deut­
schen Dominanz und das Vergessen des indischen Beitrags, mittels des 
Orientalismus, zugunsten dessen, was wir seltsamerweise das „moderne, 
westliche“ nennen. Die Redewendung von Roger-Pol Droit im Titel sei­
nes Buches, „Das Vergessen Indiens“ (L'Oubli de finde) könnte hier 
Anwendung finden,29 allerdings mit einer leichten Änderung: Das Ver­
gessen, auf das ich die Aufmerksamkeit lenke, ist das des britisch-indi­
schen Orientalismus, eine hybride Wissensformation, die wir aus den 
Augen verloren haben, obwohl sie offen zu Tage lag und Teil des moder­
nen, westlichen Wissens geworden ist. Es ist keine Frage von zwei Bei­
trägen, einem britschen und einem indischen, sondern von einem auftau­
chenden vermischten Wissen, das das Produkt des Zusammentreffens ist, 
und das wegen seines Mischcharakters die Identität des Modernen mit 
dem Westlichen verweigert.

Die vergessenen Beiträge der britischen Orientalisten, wie Colebrooke, 
Marsden, Leyden und Ellis, können leicht veranschaulicht werden, und 
die Erinnerung an Jones ist nie verloren gegangen. Das Material dazu 
wurde vorgetragen und ich brauche nicht zu rekapitulieren, was ich zu 
der Sache gesagt habe.

Aber daß Indien an der Konstruktion der Moderne partizipiert hat, ist 
irgendwie im Widerspruch zum modernen Denken selbst, für welches In­
dien, als exemplarisches Beispiel des Nicht-Westens, unter dem Banner 
der Tradition steht, als Gegensatz zum Westen, als eine Art Museum der 
europäischen Vergangenheit, einer früheren Phase, die der Westen bereits

29 Vgl. Droit 1989.
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durchlaufen hat und aus der er in die Moderne aufgetaucht ist. Louis 
Dumonts zahlreiche bedeutende Beiträge zur indischen Soziologie, um 
ein gewichtiges Beispiel zu nennen, waren genau in dieser Weise kon­
struiert, so daß das Studium Indiens das „moderne, westliche“ erhellte.30 
Auf diese Weise bezeichnet das Adjektivpaar „modern, westlich“ Syn­
onyme. Verwestlichung ist Modernisierung und umgekehrt. Indien wird 
konstruiert als dessen Gegenteil, durchtränkt möglicherweise mit Reli­
gion, mit Weisheit, aber keine Quelle für die Moderne.

Dennoch gibt es offenbar entschieden indische Inputs in die Moderne. 
Eines davon sind unsere sogenannten arabischen Zahlen, die auf einer 
Dezimalstellenschreibweise und dem Gebrauch der Null beruhen. Ein 
anderes hat mit der phonologischen Analyse zu tun, die auf der indischen 
Ordnung des Alphabets beruht, mit seiner durchdachten Abfolge der Vo­
kale a, ä, i, i, u, ü etc., gefolgt von den Konsonanten, die nach dem Ort 
der Artikulation, vom hinteren zum vorderen Teil des Mundes, gruppiert 
werden: k, kh, g, gh, n; c, ch,j,jh, n\ t, th, d, dh, n\ t, th, d, dh, n\ p, ph, b, 
bh, m etc.. Die Zahlenreihe und die alphabetische Ordnung weisen in ih­
ren Strukturen auf eindrucksvolle intellektuelle Leistungen hin und illu­
strieren besondere Errungenschaften in den antiken indischen Wissen­
schaften auf zwei Gebieten: Mathematik und Linguistik.

Die indische Zahlenreihe (1, 2, 3 ... 10, 11, 12, 13 ... 20, 21, ...) ist seit­
dem universal geworden. Die alphabetische Ordnung hatte in der Ver­
gangenheit eine begrenztere Reichweite, auch wenn sie mittels der von 
Brahmi abgeleiteten Schriften Tibets, Burmas, Thailands, Indonesiens 
und der Philippinen eine Grundlage für die phonologische Analyse be­
reithielt und einen Beitrag zur Schriftreform anderswo im buddhistischen 
Ostasien geleistet haben mag. In Europa wird eine modernisierte phono­
logische Analyse, die schließlich in dem internationalen phonetischen 
Alphabet resultiert, zu ungefähr jener Zeit sichtbar, als die Europäer ihre 
ersten Sanskrit-Kenntnisse erlangen. Man hat das Gefühl, daß Indien die 
Quelle einer Lektion in Phonologie gewesen ist, vermittelt durch Jones' 
Artikel zur lateinischen Transkription asiatischer Sprachen und die Sans­
krit-Studien einiger europäischer Linguisten. Dies ist eine vergessene Ge­
schichte, wobei die europäischen Sanskritisten nicht genügend getan ha­
ben, um sie wiederzuentdecken. Sie wird den Lesern von Aliens 
„Phonetics in ancient India“ nur zu gut bekannt sein,31 aber in einem 
neueren Überblickswerk über Alphabete ist Indien praktisch unbekannt.32 
Dies versinnbildlicht einen weitreichenderen Sachverhalt. Indien - d. h. 
die Tradition der phonologischen und grammatischen Analyse, die mit 
Sanskrit verbunden ist - leistete, glaube ich, bedeutende Inputs für die

30 Vgl. Dumont 1970.
31 Vgl. Allen 1953.
32 Vgl. Drucker 1953.
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Entwicklung einer modernen Linguistik, die höchstens ein paar Speziali­
sten bekannt sind. Es sind die modernen Päninianer, die wir suchen müs­
sen, um dieses „Vergessen Indiens“ zu berichtigen.

Die Geschichte der modernen (linguistischen) Konzeptionen des Ari­
schen und Dravidischen sind deshalb nicht vollständig ohne die verges­
sene Geschichte der britisch-indischen Gelehrsamkeit, und die Ge­
schichte des „modernen, westlichen“ ist nicht vollständig ohne den 
Einschluß Indiens. Der Kontrast von Europa und Indien als ein Kontrast 
von Modernität und Tradition ist nicht länger so selbstverständlich, wie er 
Louis Dumont erschien, für dessen Werk er grundlegend war. Als ein 
Wissensregime ist die Moderne ein Objekt der Fusion vermischter Ur­
sprünge und weniger begrenzt und lokalisiert als das Westliche, welches 
als ihr Synonym angesehen wird.

Orientalismus und die Politik des Rassenhasses

Dies sind die Wege, auf denen die Erforschung des Orientalismus in Bri- 
tisch-Indien die Geschichte des Wissens, soweit sie den arischen und dra­
vidischen Gedanken betrifft, bereichern und ändern wird. Ich schließe mit 
einigen Worten zu den Folgen, die die Einbeziehung Britisch-Indiens für 
die Geschichte der ethnischen Politik und das Problem des befleckten 
Wissens haben könnte.

Ich beginne mit einem Zitat von einem Sanskritisten, der auch ein Phy­
siker und sozusagen der Architekt der Atombombe war: J. Robert Op­
penheimer. Er beschrieb diese Bombe, die für Deutschland gedacht war, 
aber am Ende des Zweiten Weltkrieges auf Japan abgeworfen wurde, mit 
Worten aus der Bhagavadgitä: „heller als tausend Sonnen“. Er wendete 
sich erneut religiöser Sprache, wenn auch von anderer Art, zu, als er ver­
suchte, mit den moralischen Problemen der Bombe fertigzuwerden. Ei­
nige Zeit nachdem Hiroshima und Nagasaki die ersten und hoffentlich 
auch die letzten Ziele nuklearer Bomben wurden, sagte er in einer Rede 
über die Physik in der gegenwärtigen Welt, die er am Massachussetts In­
stitute of Technology am 25. November 1947 hielt:

„In einem elementaren Sinn, den keine Vulgarität, kein Humor, keine Übertrei­
bung völlig zum Schweigen bringen kann, haben die Physiker die Sünde kennen- 
gelemt, und das ist ein Wissen, das sie nicht mehr verlieren können.“33

Das tiefe moralische Unwohlsein, von dem Oppenheimer spricht, dieses 
„Die-Sünde-Kennengelemt-Haben“, kommt über den Physiker durch das 
Wissenssystem, aus dem die Bombe gemacht wurde. Der Inhalt dieses

33 Oppenheimer 1947.
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Wissens ist immer noch wahr, aber es ist durch die Anwendung, zu der es 
gebracht wurde, schuldbeladenes Wissen geworden.

Wie stehen Orientalisten zu derartigen Dingen, wenn es um die Fabri­
kation der modernen Ideen von den Ariern und Draviden geht? Ange­
sichts der breiten Literatur über Rassismus und dessen Ursachen könnte 
man vermuten, dies wäre ein gut erforschtes Feld. Es ist erstaunlich fest­
zustellen, daß die Untersuchung kaum begonnen hat. Hinsichtlich der 
Herkunft von Ideen des politischen Rassenhasses und ihrer Beziehung 
zur orientalistischen Forschung ist noch einiges erklärungsbedürftig. Die 
britisch-indische Perspektive eröffnet hier einen Anfang; viel bleibt zu 
tun, und dieses wird Menschen mit guter fachlicher Kenntnis der orienta­
listischen Forschung verlangen.

Meine eigene Wahrnehmung des Problems aus der begrenzten Per­
spektive Britisch-Indiens ist wie folgt. Die Worte „Rasse“ und „Nation“ 
begannen am Ende des 19. Jahrhunderts etwas anderes zu bedeuten als 
das, was sie an dessen Anfang meinten. In der Sprache von Wiliam Jones 
waren Rasse und Nation beispielsweise mehr oder weniger austauschbar, 
aber nach und nach wurden es zwei völlig verschiedene Konzeptionen. 
Die Idee der Rasse wurde biologisiert oder somatisiert, d. h., deren 
Merkmale konnten vom Körper abgelesen werden. Zur selben Zeit wurde 
die Idee der Nation unter dem Einfluß der Lehre von der Volks-Souverä­
nität, als deren Grundlage die Nation rekonzeptionalisiert wurde, politi­
siert. Bevor sich die Wege von Rasse und Nation teilten, oder besser, ihr 
Verhältnis problematisiert wurde, waren sie frei miteinander austausch­
bar. Darüberhinaus hatte die Hautfarbe nicht denselben festgelegten Cha­
rakter als unveränderbares Rasse-Kennzeichen, den sie später erhielt. 
Jones hatte zum Beispiel kein Problem damit zu schlußfolgern, daß die 
alten Inder, Römer und Griechen gemeinsame Nachkommen von Ham, 
dem Sohn Noahs, waren.34 Hautfarbe wurde von den zeitgenössischen 
Denkern keineswegs als unveränderbar aufgefaßt, so daß J. C. Prichard, 
um ein anderes Beispiel zu nehmen, meinte, daß die weiße Rasse sich in­
nerhalb von ein paar tausend Jahren aus einem dunkelhäutigen Adam und 
einer dunkelhäutigen Eva entwickelt hätte.35 Bis zur Mitte des 19. Jahr­
hunderts gingen die englischen Diskussionen über Rasse von einer einfa­
chen Übereinstimmung zwischen Sprache und körperlichen Kennzeichen 
der Rasse aus. Dabei waren es die Sprach-Klassifikationen der Orientali­
sten und Philologen, die die Rassen-Klassifikation bestimmten und nicht 
das Studium der Hautfarbe oder anderer körperlicher Eigenschaften.

All dies änderte sich in der Mitte des 19. Jahrhunderts. Dies traf mehr 
oder weniger mit dem Entstehen einer erweiterten Chronologie der 
menschlichen Geschichte und dem Aufkommen des Darwinschen Evolu­

34 Vgl. Trautmann 1997: 42-54.
35 Vgl. Prichard 1813.
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tionismus zusammen. Es gab einen Aufschwung dessen, was Nancy Ste- 
pan Rassenkunde (race Science) genannt hat, das nun als neuer Schlüssel 
zur Geschichtsschreibung erschien, die, auf neuartige Weise biologisiert, 
darauf bestand, daß die körperlichen Kennzeichen der Rasse gegenüber 
den sprachlichen größeres Gewicht besäßen.36 Was heute als ein Allge­
meinplatz erscheint, waren damals die neusten Entdeckungen, nämlich, 
daß Rasse und Sprache nicht notwendigerweise zusammengehören, daß 
ihr Verhältnis kein notwendiges ist und an jedem Punkt als ein Problem 
untersucht werden muß, statt als gegeben angenommen zu werden.37 Was 
damals vor sich ging, war ein neuer Autoritäts-Anspruch durch die physi­
sche Anthropologie und durch die prähistorische Archäologie gegenüber 
der Dominanz des Orientalismus und der vergleichenden Philologie in 
bezug auf die Klassifikation der Rassen.

Die Trennung von Sprache und Rasse und der Aufstieg der Rassen­
kunde ermöglichte ein neues Projekt der Re-Definierung der weißen 
Hautfarbe, also das Projekt der Schaffung einer neuen Konzeption der 
weißen Rasse, einer reinen weißen Rasse, der der arische Name zugeord­
net wurde, die aus einer rein weißen Teilmenge der Indoeuropäer hervor­
ging, die in Europa oder Zentralasien beheimatet waren. Wir können 
diese Bewegung, nicht in Britisch-Indien aber dafür in Großbritannien, 
mit einer bemerkenswerten Beschwerde über die „Tyrannei des Sanskrit“ 
klar ausfindig machen. Die Wendung stammt von Isaac Taylor aus sei­
nem Buch über die Arier, und das Ziel des Angriffs ist Max Müller als 
Synekdoche für Sanskrit und damit wiederum für die indoeuropäische 
Doktrin. Max Müller hatte gesagt, daß, obwohl es keine Macht gäbe, die 
stark genug wäre, einen englischen Soldaten davon zu überzeugen, daß in 
seinen Adern dasselbe Blut fließe wie in den Adern der dunklen Benga­
len, der Sprachvergleich einen so überzeugenden Beweis dafür liefere, 
daß ihn keine englische Jury ablehnen würde.38 Isaac Taylor, der für die 
britische Leserschaft die führenden kontinentalen Rassen-Theoretiker, 
wie die französischen Anthropologen Paul Broca und Paul Topinard und 
die Deutschen Theodor Pösche und Karl Penka, übersetzte, ist nur einer 
von mehreren, die diese berühmte Aussage Müllers attackierten. Max 
Müller bereute daraufhin, daß er Rasse und Sprache so vollständig mit­
einander identifiziert hatte und schlug eine gütliche Scheidung zwischen 
Philologie und Rassenkunde vor.39

Befreit von der Bevormundung der Philologie, eröffnete die Rassen­
kunde einen Raum für die Entwicklung einer engen und intensivierten 
Konzeption der weißen Rasse im Dienste einer vollständig rassisch ge-

36 Vgl. Stepan 1982.
37 Vgl. Trautmann 1997: Kap. 6.
38 Vgl. Müller 1855: 29.
39 Vgl. Trautmann 1997: Kap. 7.
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prägten Vision von Politik. Max Müller, der einer der ersten gewesen 
war, die den arischen Namen in bezug auf die indoeuropäische Konzep­
tion anwandten, bestimmte dieses rassisch-linguistische Gebilde als ras­
sisch weiß, und er hatte entscheidenden Anteil an der Ausbildung einer 
rassischen Theorie der indischen Zivilisation. Aber es war noch eine 
große Menge weiterer Kulturarbeit zu tun, um die Wegstrecke bis zu 
Hitler zurückzulegen. Virulenter Anti-Semitismus wurde der Fokus der 
neuen Politik des Rassenhasses, während Max Müller die Arier und die 
Semiten als Zwillingskräfte bei der Zivilisierung der Welt angesehen 
hatte. Hitlers Verachtung für die Slawen und Zigeuner erforderte eine 
Ausbildung des arischen Gedankens, die ganz eng rassisch geprägt war 
und von der indoeuropäischen Sprachenfamilie als solcher abgekoppelt 
wurde. Die Beendigung der „Tyrannei des Sanskrit“ war der Beitrag der 
Rassenkunde zur Politik des Rassenhasses, die immer noch unter uns exi­
stiert.

Die Orientalisten waren also nicht die Architekten dieser Rassenbombe. 
Aber in ihrer eigenen Weise haben auch die Orientalisten die Sünde ken­
nengelernt. Ihre Sünde besteht in der Anpassung an die aufsteigende Flut 
des rassenkundlichen Denkens in der letzten Hälfte des 19. Jahrhundert 
und an eine entstehende Idee vom rassisch reinen weißen Menschen. Wie 
ich anderswo ausgeführt habe, hatte diese Anpassung auch eine rassische 
Theorie der indischen Zivilisation zur Folge. Demnach war der entschei­
dende Moment für die Entstehung Indiens, sozusagen der „Urknall“, der 
Kampf der eindringenden weißen, zivilisierten Sanskrit-sprachigen Arier 
mit indigenen, dunklen, barbarischen Dravidisch-sprachigen Indern und 
ihre Vereinigung durch das Kastensystem mit seiner bemerkenswerten 
Mischung von (ökonomischem) Austausch und (sexueller) Segregation. 
Ich habe an anderer Stelle detaillierter zu zeigen versucht, wieviel Miß­
deutung des rgvedischen Textes erforderlich war, um diese Sichtweise 
aufrecht zu erhalten, und wie überraschend etabliert diese bis heute ge­
blieben ist, sogar nach der Entdeckung der Indus-Zivilisation, die zumin­
dest zeigt, daß die indigenen Bewohner Indiens, die von den sich selbst 
als ärya bezeichnenden Invasoren mit Krieg überzogen wurden, in keiner 
Weise Barbaren waren, sondern schriftkundige Erbauer großer Städte.40

Von den Orientalisten wurde in der letzten Hälfte des 19. Jahrhunderts 
eine große Erzählung vom Ursprung der indischen Zivilisation als einem 
Kampf von hellen und dunklen Rassen etabliert. Dies ist nicht mehr als 
die Rückprojektion westlicher Wahrnehmungen von angeblich instinkti­
ven Rassegefühlen der Weißen den Schwarzen gegenüber, wodurch eine 
Welt rassischer Segregation nach Abschaffung der Sklaverei gestützt 
wurde. Es ist kein Zufall, daß zu dieser Zeit in den Diskussionen über den 
Ursprung der Kaste die Rassendiskriminierungen im amerikanischen Sü­

40 Vgl. Trautmann 1997: Kap. 7.
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den nach dem Bürgerkrieg und in Südafrika als parallele Belege für die 
inhärente natürliche rassische Antipathie der Weißen für Schwarze, wel­
che damals als historische Konstante gedacht wurde, zitiert wurden. Die 
rassische Theorie der indischen Zivilisation kann heute als die zeitgebun­
dene Konstruktion angesehen werden, die sie ist, und ihre Überwindung 
ist überfällig. Diejenigen, die in der Tradition der orientalistischen For­
schung stehen, verfügen für diese Aufgabe über Werkzeuge, wie sie kein 
anderer besitzt, und sie haben eine Verpflichtung, diese Werkzeuge da­
hingehend einzusetzen.
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Maria Schetelich

Bild, Abbild, Mythos - die Arier in den Arbeiten 
deutscher Indologen

Für Indologen heute ist die Geschichte ihrer Disziplin immer noch von 
marginalem Interesse und wird oft wie eh und je deskriptiv behandelt, als 
Skizzierung der Erweiterung der Kenntnisse, Forschungsgebiete und - 
methoden, ohne das Schaffen einzelner Indologen in den Kontext ihrer 
Zeit zu stellen. Einer der wenigen, die in jüngerer Zeit auf dieses Defizit 
aufmerksam machten, ist Albrecht Wezler in seinem Beitrag „Towards a 
Reconstruction of Indian History“ anläßlich des 60. Geburtstags von H. 
von Stietencron.1 Die Anstöße, Indologiegeschichte auf diese Weise neu 
zu schreiben, kamen aber schon früher von außen, und sie betrafen ein 
politisch relevantes Forschungsgebiet, die vedischen Studien.

Es war Leon Poliakovs Buch „Der arische Mythos“, das 1971 eine ein­
gehendere Beschäftigung mit der Geschichte der Rassentheorien in Eu­
ropa bis in die Zeit des Nationalsozialismus auslöste. Damit begann die 
Entwirrung des komplizierten Geflechts von Ideen, Theorien und Ideolo­
gien, die im Laufe des 19. Jahrhunderts in Europa entstanden und im 
Kontext von Sinnstiftungsversuchen nationaler und nationalistischer Prä­
gung besonders in Deutschland auf Begriffe, Konzepte und Interpretatio­
nen aus Indogermanistik, Germanistik, Indologie und Iranistik zurück­
griffen, um Geschichtsbilder und Weltanschauungen zu formen.2 Die 
großen Linien dieses Teils europäischer und speziell deutscher Ideenge­
schichte sind heute einigermaßen klar. Gründliche Studien wie die von 
Klaus von See (zusammengefaßt 1994 in „Barbar, Germane, Arier. Die 
Suche nach der Identität der Deutschen“) und anderen haben auch die 
Mechanismen der Herausbildung von Klischees auf ihrem jeweiligen 
weltanschaulichen Hintergrund anschaulich umrissen.3 Mehr oder weni­

1 Vgl. Wezler 1993.
2 So etwa Goodrick-Clarke 1985; Institut für Auslandsbeziehungen 1987; See 1994; um 

nur einige zu nennen. Siehe auch die dortigen Bibliographien.
3 Um selbst kleine Teilgebiete der Indologiegeschichte auf ihren zeitgeschichtlichen 

Hintergrund projizieren zu können, ist notwendigerweise eine so große Fülle historischer 
Fakten und Bezüge samt ihrer Wertung vom heutigen Forschungsstand aus zu berück­
sichtigen, daß der Indologe, dessen wissenschaftsgeschichtliches Interesse ein bloß ne­
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ger ausführlich kommt dabei auch der Anteil der obengenannten Fach­
wissenschaften zur Sprache. Germanistik und Indogermanistik sind we­
gen ihrer sprachphilosophischen Konzepte und ihrer Relevanz für die 
Konstruktion eines „Urvolks“ dabei naturgemäß weit stärker angespro­
chen worden als die Indologie, obgleich die Begriffe „Arier“ und „arisch“ 
ja auf indologischem Boden gewachsen und mit unterschiedlichen Inhal­
ten gefüllt worden sind. Meist nennt man lediglich einige wenige Indolo­
gen (Friedrich Schlegel, Leopold von Schroeder oder Walter Wüst), de­
ren Arbeiten über die wissenschaftliche Sphäre hinaus für die 
Begründung oder Formulierung von Ariertheorien in Anspruch genom­
men worden sind. Doch lohnt es sich, wissenschaftsgeschichtlich gese­
hen, gerade unter diesem Aspekt einen Blick auf die europäische Indolo­
gie als Ganzes zu werfen. Der Arierbegriff ist ja selbst innerhalb der 
Wissenschaft inhaltlich relativ diffus und kann bis heute durchaus unter­
schiedlichen Inhalts sein, je nachdem, ob er auf sprachwissenschaftliche, 
sprachliche, kulturelle, archäologische, historische oder religiöse Sach­
verhalte bezogen wird.4 Diese Diffusität erklärt sich nicht nur daher, daß 
wir es hier mit einem Kunstbegriff zu tun haben, sondern auch zu einem 
guten Teil aus der Geschichte und Struktur der Indologie in Deutschland 
und der Relevanz ihrer „arischen Forschungen“ für das Selbstverständnis 
der Deutschen und die Interpretation ihrer Geschichte.

Spätestens seit den späten sechziger Jahren des 19. Jahrhunderts hatte 
sich die Indologie praktisch an jeder Universität im deutschsprachigen 
Raum etabliert, entweder als Indische Philologie und Altertumskunde 
oder gekoppelt mit Iranistik oder Indogermanischer Sprachwissenschaft. 
Das Spektrum der Forschungsthemen war von Anfang an breit und um­
schloß alles, was sich aus den nach Europa gebrachten Handschriften zu 
Altindiens Geschichte und Kultur erschließen ließ, Dichtung, Philoso­
phie, Opferritual, Mathematik und Medizin, Inschriften und vieles andere 
mehr. Methodisch dominierten Philologie und Textkritik, doch hatte die 
Indologie fast seit Beginn ihrer Existenz als exakte philologische 
Wissenschaft quasi ein doppeltes Profil. Durch den Nachweis der geneti­
schen Verwandtschaft der indoeuropäischen Sprachen besaßen die Erfor­
schung der Sprachstruktur und die Aufbereitung der Sprache für den syn­
chronen Vergleich mit den indoeuropäischen Einzelsprachen unter 
genetischen Gesichtspunkten bei den indischen Studien immer einen un­
gleich höheren Stellenwert als etwa in den Studien zur klassischen An­
tike. Philologie und Linguistik waren dementsprechend immer sehr viel 
stärker miteinander gekoppelt, bzw. verzahnt. Dies setzte sich auch fort,

benberufliches ist, damit fast überfordert wird. Daher beschränke ich mich im folgenden 
bewußt darauf, das in See 1994 zusammengetragene Material um einige indologiege­
schichtliche Fakten zu ergänzen.

4 Dazu z. B. Hauschild 1962.
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als die Altertumskunde sich generell in Richtung einer Geschichtswissen­
schaft zu profilieren begann und nicht mehr nur „Königsgeschichte“, 
sondern im Verein mit der politischen auch Kulturgeschichte zu erschlie­
ßen suchte. Christian Lassens „Indische Altertumskunde“ (1846-1861) 
repräsentierte diese historisch-philologische Richtung, die in Geschichts­
philosophie und Kulturverständnis an die romantische Schule anschloß 
und offen war für die methodischen Anregungen, die aus der eben erst 
entstehenden Geschichtswissenschaft von Gelehrten wie Berthold Nie- 
buhr und nach ihm auch Theodor Mommsen kamen. Lassen, der für seine 
Darstellung das gesamte indische Altertum im Visier hatte, ergänzte die 
Texte durch zeitlich und geographisch mehr oder weniger konkret fixier­
bares Material: Inschriften, Münz- und (wenn auch noch spärlich) Bo­
denbefund, Bild- und Bauwerke usw. Das umfassende Bild von der altin­
dischen Zivilisation, das er dadurch geben konnte, bewirkte, daß die 
Inder nun endgültig und „vollberechtigt“ in den Kreis der alten, für die 
Menschheitsgeschichte bedeutsamen Kulturvölker aufgenommen wurden 
und als solche in den historischen Vergleich einbezogen werden konnten. 
Die Erweiterung des historisch-geographischen Horizonts, die Lassens 
Vierbänder ermöglichte, war ein durchaus wichtiger Schritt im Prozeß 
der Überwindung des alten biblischen Geschichtsbildes - hatte man doch 
noch zwanzig Jahre vorher wie Peter v. Bohlen in seiner Geschichte der 
Alten Welt lediglich die alten bibelrelevanten Kulturen Ägypten, Israel, 
Persien, Griechenland und Rom als Wurzeln der Menschheitskultur ge­
wertet.

Die Forschungen zu den Ariern, die mit dem Bekanntwerden des Kor­
pus der vedischen Texte durch Colebrookes „Essay on the Vedas“ 1805 
einsetzten und durch die Erschließung der vedischen Texte aus den 
Handschriften in der Pariser Bibliotheque Nationale und der Bodleian 
Library Oxford sehr schnell zu einem Sondergebiet der Indologie wur­
den, bezogen ihre Grundorientierung zwar aus der Philologie und deren 
textkritischer Methode, waren aber mindestens ebenso stark geprägt von 
dem sprachphilosophischen Hintergrund der Germanistik und Indoger­
manistik, denn die Indologen des 19. und des beginnenden 20. Jahrhun­
derts lebten ja nicht im luftleeren Raum. Der patriotische, nationale Ge­
danke, der seit den Zeiten des Vormärz zunehmend das geistige Leben 
Deutschlands prägte und seit 1872, seit Entstehen des Deutschen Reiches 
immer stärker nationalistische Züge gewann, war auch unter ihnen prä­
sent, wenn auch in sehr unterschiedlichen Schattierungen. Entsprechend 
unterschiedlich spiegelt sich in ihren Arbeiten der hohe Stellenwert, den 
die Arier und die arische Urzeit im Kontext der Indogermanenforschung 
für das neue Verständnis der Geschichte der Menschheit und innerhalb 
dieser der Frühgeschichte der Deutschen gewann. An keinem anderen 
Thema entzündeten sich jedoch eben wegen seiner politischen und all­



Bild, Abbild, Mythos 43

gemein weltanschaulichen Relevanz so viele Kontroversen wie an die­
sem, keins führte aber auch zu solchen Auseinandersetzungen mit den 
Versuchen, den Begriff Arier zu ideologisieren - von August Wilhelm 
Potts 1856 als Gegendarstellung zu A. Gobineaus „Inegalite des Rages 
Humaines“ erschienener Schrift „Die Ungleichheit menschlicher Rassen, 
hauptsaechlich vom sprachwissenschaftlichen Standpunkte“ bis zu Jo­
hannes Hertels fast sieben Jahre währendem Prozeß gegen Mathilde Lu­
dendorff und den Tannenbergbund. Auf keinem anderen Gebiet hat aber 
die indologische Forschung auch direkt oder indirekt zur Schaffung von 
Klischees in so hohem Maße Maße beigetragen.

Wenn im folgenden von den „arischen Forschungen“ dreier Indologen 
- Heinrich Zimmer (1851-1902), Leopold von Schroeder (1851-1920) 
und Johannes Hertel (1872-1955) - die Rede sein wird, so geht es um 
eben dies: die Umwandlung von wissenschaftlichen Interpretationen in 
historische Deutungsmuster und von da aus in Klischees, kurz, um die 
Ideologisierung von Forschungsergebnissen. Dies ist im übrigen ein 
durchaus aktuelles Thema. Wie emeuerungsträchtig die alten Denk- und 
Deutungsmuster auch uncter sehr anderen Voraussetzungen und in ganz 
anderen gesellschaftlichen Kontexten bleiben können, wenn sie einmal 
zum allgemeinen Bildungsgut gehört haben, zeigt sich bei auch nur ober­
flächlicher Betrachtung der sogenannten neuheidnischen Bewegungen 
der Gegenwart.5 Doch nicht nur hier: zählebig ist das im 19. Jahrhundert 
entstandene Indogermanen-Klischee noch heute in privaten Geschichts­
bildern.6 Und so zeigt sich durchaus eine Lücke: es fehlt an einer wissen­
schaftshistorisch angelegten Begriffsgeschichte für das Wort „Arier“, in 
der die ganze inhaltliche Breite ausgeleuchtet wird, die dem Begriff von 
Beginn seiner Verwendung an verliehen wurde, und es sind die mit dem 
Forschungsgebiet vertrauten klassischen Indologen, die hier gefragt sind.7 
Die folgenden Bemerkungen zu den drei Indologen sind als ein Schritt in 
diese Richtung zu verstehen.

Wohl kaum ein anderes indologisches Buch hat ein so langes Leben als 
Standardwerk für die Frühgeschichte der nach Indien eingewanderten in­
doarischen Stämme gehabt wie Heinrich Zimmers im Jahre 1879 erschie­
nene Habilitationsschrift „Altindisches Leben“. Diese Darstellung des

5 Wichtig als kurzgefaßter Überblick über das Nachleben (pseudo)arier- und germa­
nenorientierter Ideologien im heutigen Deutschland ist auch Hundseder 1998.

6 S. z. B. in Köbler 1996, einem der Referenztexte für die Ausbildung von Jurastuden­
ten: Der erste Teil („Die alten Völker“) besteht aus je einem kurzen Kapitel, betitelt mit: 
§ 1 Indogermanen; § 2 Römer; § 3 Germanen (2. Jts. v. Chr.?-500 n. Chr.).

7 Obgleich in indogermanistischen und indologischen Arbeiten durchaus die unter­
schiedlichen Inhalte des Begriffs skizziert werden (so z. B. bei Hauschild 1962, oder bei 
Schlerath 1973) beziehen sich z. B. die Autoren in dem oben erwähnten Sammelband (In­
stitut für Auslandsbeziehungen 1987) noch auf Hans Siegerts Artikel aus dem Jahre 1941 
(vgl. Siegert 1941/42) als einzige Referenz für die Geschichte des Wortes „Arier“.
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Berliner Indogermanisten und Keltologen über die Kulturverhältnisse der 
indischen Ärya basiert auf einer akribischen Auswertung des Rgveda. 
Über fast ein Jahrhundert hinweg hat sie diesen Ruf bis heute in gewisser 
Weise behalten. Sie hat ein Standard-Urteil erzeugt, das bis heute teil­
weise in den Arbeiten von Indologen und Indienhistorikern fortlebt und 
in seinen Grundaussagen nur ansatzweise in Frage gestellt worden ist - 
trotz der sehr viel differenzierteren Sicht auf das Kulturmilieu und die 
Religion des Rgveda und auf die mit der Frage der Urheimat der Indo­
europäer verbundene Wanderungsproblematik, die die archäologischen 
und ethnoarchäologischen Forschungen in Süd-, Mittel- und Zentralasien 
in den letzten sechzig Jahren gebracht haben.8

Zimmer sieht die Urheimat der Arier außerhalb Indiens. Den Einwan­
derungsprozeß der rgvedischen Stämme in den Nordwesten des indischen 
Subkontinents zeichnet er nach als kriegerische Landnahme frühagrari­
scher (halbnomadischer) rinderzüchtender Stämme, die sich als die hell­
häutige, weiße Rasse verstanden. Ständig darauf aus, Rinder zu erobern 
und neue Wohnsitze zu ersiegen, unterwarfen sie sich mittels ihrer über­
legenen Kriegstechnik (vor allem des pferdebespannten Streitwagens) 
und kraft ihres kriegerisch-dynamischen Wesens die dunkelhäutige Urbe­
völkerung, denen die kämpferische Natur fehlte. Pflug und Eisen, Pferd 
und Speichenrad sind die Kulturelemente, die sie nach Indien bringen 
und die neben der Sprache und dem Kult die kulturstiftende Rolle der 
Arier dort begründen.

Das „Altindische Leben“ lieferte allerdings nicht die erste Beschrei­
bung der ältesten Geschichte der Arier, und auch seine Interpretationen 
der Daten aus den vedischen Texten waren teilweise nicht neu. Bereits 
Lassen hatte ja 1846 in seiner „Indischen Alterthumskunde“ die vedische 
Zeit als Frühzeit Indiens dargestellt, hatte die Arier als hellhäutige Erobe­
rer und schöpferisches Element in der Geschichte bezeichnet, da sie im 
Besitz des Gleichmaßes der Seelenkräfte wären. Der Vergleichspunkt, 
gegen den er die Arier absetzte, waren die Semiten. Im Jahre 1846 war 
auch Rudolf Roths „Zur Literatur und Geschichte des Weda“ als erste 
Spezialstudie zur Frühgeschichte der indischen Arier erschienen. Sie in­
terpretierte ganz bewußt die vedischen Texte ohne Rückgriff auf die mit­
telalterlichen Kommentare Säyanas, also ohne „Verfälschung“ durch die 
spätere indische Tradition. Auch Zimmer stützte sich nicht primär auf 
Säyanas Kommentar, doch war sein Ansatz ein indogermanistischer und 
stark dem methodischen Ansatz Jakob Grimms verpflichtet, Sprachein-

8 Als besonders zählebig erweist sich das Bild von der dunklen Hautfarbe der als Urbe­
völkerung Indiens gewerteten däsa und dasyu, auf die die Arier trafen und die sie nach 
Kämpfen unterwarfen. Zimmer kann sich hier nur auf eine einzige Belegstelle stützen, an 
der das Wort für Haut (das an anderen Stellen durchgängig „Fell“ oder „Decke“ bedeutet) 
in Kombination mit krsna, dem Wort für „schwarz“ auf die däsa (nicht auf die dasyu) be­
zogen wird. Vgl. Schetelich 1987 als ersten Versuch einer Kritik.
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heit mit Volkseinheit gleichzusetzen, Recht und Sitte als die Konstituen­
ten des Volkscharakters zu sehen und für die Erschließung der Kulturzu­
stände „von den Wörtern zu den Sachen“ fortzuschreiten. Es ging, da 
man die Geburtsstätte der Kultur der Deutschen im Germanischen und in 
der Kultur ihrer älteren Verwandten sah, um die Rekonstruktion von bei­
der ältestem Kulturgut. So konzentrierte Zimmer sich auf den Rgveda als 
Quelle, setzte die Angaben dort zu den Kulturzuständen bei den Germa­
nen in Beziehung, extrahierte sorgfältig alle Fakten aus dem Text und 
schuf mosaikartig ein den germanischen Verhältnissen analoges Bild für 
deren indische Verwandte. Das „Altindische Leben“ sollte seine einzige 
größere indologische Arbeit bleiben. In der Folgezeit wandte er sich ganz 
dem Keltischen zu, da er, wie es in Emst Sachaus Wahlvorschlag für 
Zimmer zum Ordentlichen Mitglied der Berliner Akademie vom 17. Ok­
tober 1901 heißt, sich „ganz besonders ... den Nachweis der Beziehungen 
der Iren zu den Germanischen Völkern in Sage und Geschichte, Sprache 
und Literatur angelegen sein lassen“ wollte.9

Zimmer genoß in der akademischen Welt wegen der Breite seines Wis­
sens und seiner philologischen Akribie außerordentliches Ansehen. 
Welch eine Wertschätzung seiner Arbeit auch ganz offiziell zuteil wurde, 
zeigt die Tatsache, daß zugleich mit dem Vorschlag für seine Aufnahme 
in die Berliner Akademie der Wissenschaften auch der Antrag gestellt 
wurde, ihm ein Jahresgehalt zu bewilligen, das mit 5000 Mark weit über 
dem sonst üblichen Gehalt eines Akademiemitgliedes von 900 Mark lag. 
Es ist von dieser Wertschätzung seiner Person her verständlich, daß das 
Arierbild, das Zimmer geschaffen hatte, zum Teil des nationalen Gesamt­
bildes von den Vorfahren der Deutschen werden konnte und als solches 
unter anderem später von denjenigen rezipiert wurde, die aus den „älte­
sten Kulturzuständen“ der arischen Rasse deren historische Rolle ablei­
teten. Der Ruf Zimmers als exakter Philologe hat außerdem dazu beige­
tragen, daß die Korrektheit dieses Bildes nie angezweifelt und das 
Interpretationsmuster, dem es zu verdanken ist, noch nicht allgemein 
hinterfragt wurde.

Leopold von Schroeders Interesse am Problem des Arischen speiste 
sich aus ganz anderen Quellen als das Heinrich Zimmers und wäre aus­
führlicherer Darstellung wert.10 War Zimmer an die Beschreibung der in­
dischen Arier von den philosophischen Prämissen der grammatischen

9 Kirsten 1985: 123-124.
10 In den Untersuchungen zur Entstehung der Rassenideologie wird zwar Schroeder 

wegen seiner Rolle in der Förderung des Wagner-Kults immer mit genannt, ebenso in be­
zug auf die Männerbund-Ideologie (vgl. See 1994: 323 f., 332 f. und Poliakov 1993: 350). 
Doch ist die Bedeutung seines Arierbildes für die Ausbildung der bis heute (oder heute 
wieder) praktizierten rituell-kultischen Formen des neuen Ariertums wohl größer als bis­
her beschrieben, eben wegen der großen Fülle volkskundlicher Belege aus dem „groß­
germanischen“ Kulturbereich.
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Schule aus herangegangen, bei der sich die Suche nach den Wurzeln der 
eigenen Geschichte nicht vordergründig mit einer Kritik der eigenen 
Kultur und vor allem der eigenen Religion verband, so durchdringt der 
kulturkritisch-philosophische Aspekt Schroeders gesamte Schriften. In 
seinen Vorlesungen zu „Indiens Literatur und Kultur in historischer Ent­
wicklung“ (1887) stellt er entsprechend die indische Kultur unter diesem 
Blickwinkel vor. Er ist allerdings weit entfernt von der Geschichtsbe­
trachtung deutsch-völkischer Art, wie sie zu seiner Zeit in der Hauptstadt 
des Deutschen Reiches zunehmend betrieben wurde, und neigt zunächst 
viel mehr deren Antipoden in Basel zu. Er orientierte sich an Jakob 
Burckhardt und Friedrich Nietzsche, die nicht die Volksgemeinschaft, 
sondern das Individuum, den neuen dionysischen Menschen, im Auge 
haben und dem Staat ebenso wie der traditionellen kirchlichen Erziehung 
die Fähigkeit absprechen, diesen neuen Menschen zu formen und für 
seine Aufgabe in der Geschichte zu vervollkommnen. Was bei Burck­
hardt und Nietzsche jedoch allgemein philosophisch gemeint ist, gerät in 
der Umsetzung durch Schroeder sehr bewußt deutsch. Die Einführung 
des Russischen als Unterrichtssprache an den baltischen Universitäten 
hatte ihn ja zu einem glühenden Verfechter des Deutschtums gemacht 
und ihn veranlaßt, nach Österreich zu gehen, wo er 1899 G. Bühlers 
Nachfolge in Wien antreten konnte. Wien entsprach ihm, dem ethnolo­
gisch Interessierten, der in Dorpat zum Kreis von Viktor Hehn gehört 
hatte und schon dort umfangreiches Material zur estnischen, lettischen 
und litauischen Volkskunde gesammelt hatte, und Wien entsprach auch 
seinen stark ausgeprägten literarischen Neigungen, hatte er doch bereits 
einige Dramen verfaßt und sogar zur Aufführung gebracht und war auch 
anderweitig schriftstellerisch tätig gewesen. So gerät er in den Kreis der 
Wagner-Verehrer, die zur Wiener „Männerbundschule“ gehören, liefert 
ihnen mit seinen vedischen Arbeiten das indisch-arische Pendant zu Otto 
Höfers „ekstatischem Germanen“ und konzentriert seine wissenschaftli­
che Arbeit von nun an ganz wesentlich auf die Rekonstruktion der Reli­
gion der arischen Urzeit, immer mit dem Blick auf ihre „Nutzanwen­
dung“ in der Gegenwart, genauer: auf den wissenschaftlichen Nachweis, 
daß das Wagnersche Wort-Ton-Drama gewissermaßen die Quintessenz 
der alten arischen Naturreligion in neuem, zeitgemäßen Gewände dar­
stelle und daher als ideale Richtlinie „dem Deutschen die Gewähr gibt, 
sein Höchstes zu erreichen“. Erich Frauwallner wird später in seiner kur­
zen Skizze zur Geschichte der Wiener Indologie beklagen, daß Schroeder 
der Bibliothek des Instituts durch die während seiner Amtszeit ange­
schaffte Literatur viel Unnötiges, für eine solide Indologie nicht Taugli­
ches, aufgeladen habe.

In kurzer Folge erscheinen „Die Vollendung des arischen Mysteriums 
in Bayreuth“ (1902), „Mysterium und Mimus im Rigveda“ (1908) und
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„Arische Religion“ (2 Bände, 1914 und 1916). Man muß allerdings im­
mer wieder betonen, daß bei Schroeder der ausgeprägten Rassismus sei­
nes Freundes H. S. Chamberlain fehlt und er dem Antisemitismus sehr re­
serviert gegenübersteht, ja, ihn sogar explizit zu widerlegen sucht. Er 
lehnt das Christentum auch nicht so kategorisch ab - darin gehen seine 
Ansichten und die von Nietzsche auseinander, dem er „moralischen 
Rückschritt“ bescheinigt.11 Vielmehr kann er, da er der Religion die Mo­
ral und nicht die Kultur als Wurzel zugrundelegt, zwei Linien ziehen 
(eine für die indischen und eine für die europäischen Arier), die die gro­
ßen Religionen gegenüber dem ursprünglich Arischen abwerten, und 
kann begründen, daß eine Erneuerung der Religion (die er mit Moral und 
Vernunft gleichsetzt und als wesentliche Kraft für die Gestaltung der Zu­
kunft ansieht) nur aus dem Rückgriff auf dieses Ursprüngliche zu gewin­
nen ist. Für Schroeder, der sich der Schule derjenigen anschließt, die auf­
grund des Nachweises frühneolithischer Kulturen in Europa die Urheimat 
der Arier in diesem Teil der Welt sahen,12 stellt sich die Entwicklung der 
Arier als Vorfahren der Deutschen so dar:

Am Anfang der Geschichte des arischen Urvolkes steht die ursprüngli­
che, lebensbejahende Religion der arischen Urzeit mit ihren drei Ele­
menten Naturverehrung, Seelenkult und Glaube an ein höchstes gutes, 
über alle Moral wachendes Wesen, eingebettet in eine Gesellschaft, die 
eingestellt ist auf das Dionysische und die arterhaltenden Grundwerte Le­
ben, Besitz und Macht. In Indien ist sie repräsentiert durch die vedische 
Religion und besonders durch deren kultischen Aspekt.

Die zweite Stufe beinhaltet in Indien die Umkehr der Lebensschätzung 
dadurch, das das principium individuationis in der Atman-Brahman- 
Lehre der Upanisaden Grund gewinnt, was letztlich bis zu ihrem tiefsten 
Punkt, der weltentsagenden Lehre Buddhas führt, die aus Indien zu ande­
ren, aber nichtarischen Völkern getragen wird. Schroeder ist zwar in der 
Abwertung der nach-rgvedischen Texte nicht so radikal wie Max Müller, 
der bekanntlich die Brähmanas als „the twaddle of idiots“ bezeichnete, 
doch erscheint diese zweite Stufe auf dem Hintergrund seiner Argumen­
tation bereits als ein Abstieg.

Die erste Stufe für die europäischen Arier ist die kulturelle Leistung der 
Juden, „den Glauben an ein höchstes, gutes, über der Moral wachendes 
Wesen zu ausschließlicher Geltung zu bringen“. Sie gipfelt in der zweiten 
Stufe, der höheren, reineren Moral Christi, deren Träger und Verbreiter 
die europäischen Arier werden. Diese Moral besitzt zwar nicht die ju­
gendfrische Naivität des altarischen Naturkults, aber auch nicht die Le-

11 Schroeder 1911: 24, wo er auch den gewaltigen Beifall beklagt, den Nietzsches „Fa­
beln von Sklaven- und Herrenmoral ... in so weitem Umkreis ... finden konnten.“

12 Vgl. Schroeder 1911.
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bensvemeinung des Buddhismus, vielmehr entwickelt sie in der weltzu- 
gewandten Nächstenliebe eine neue, positive Ethik.

Damit, daß Schroeder den Ariern das Christentum zuspricht und wie 
Ernest Renan in seiner „Histoire generale et Systeme compare des langues 
semitiques“ (1847-56) sie auf diese Weise als im Besitze der Zukunft 
charakterisiert, ist er durchaus auf der Höhe der Zeit (wobei er allerdings 
Renans ausgeprägten Antisemitismus in keiner Weise teilt). In direkter 
Opposition zu Nietzsche und Chamberlain verleiht er Buddhismus und 
Christentum durchgängig das Prädikat „weiblich“ und kann dadurch dem 
Begriff „Sklavenmoral“, den der religionsfeindliche Nietzsche auf diese 
beiden anwendet, seinen negativen Beigeschmack nehmen. Ebenso be­
müht sich Schroeder, die Herrenmoral quasi wertneutral als Inbegriff des 
Männlichen zu charakterisieren, indem er vergleichend volkskundliches 
Material zu den arischen Riten und Bräuchen im vedisch-indischen und 
germanisch-baltischen Raum beibringt und die Jünglings- und Männer­
gemeinschaft als ihre wesentlichen Träger schildert. Die Betonung des 
Baltischen hat dabei den (von Schroeder vielleicht unbeabsichtigten) Ef­
fekt, daß das nordische Element des Germanen- wie des Arierbegriffs ge­
genüber dem teutonischen stärker betont wird.

Während nun dem Buddhismus wegen seiner Weltflucht aber die Fä­
higkeit total abgesprochen wird, moralische Werte für den deutschen 
Menschen der Zukunft liefern zu können (eine indirekte Polemik gegen 
die Buddhismus-Schwärmerei der damaligen Zeit), ist „die lebensfähigste 
Moral der Zukunft von der rechten Verbindung germanischer Kraft mit 
christlicher Milde, der männlichen und der weiblichen Moral, zu erhof­
fen“ - „germanisch“ hier ganz identisch mit „arisch“.

Analog zu den zwei Etappen der Religionsentwicklung teilt Schroeder 
auch die indische Geschichte in das arische Altertum und das „indische 
Mittelalter“, dessen zwei in seinen Augen grundlegende Werke er über­
setzt: den Dhammapada (1892) und die Bhagavadgitä (1912). Den 
Hauptteil seiner Arbeit aber machen die wagner-apologetisch motivierten 
Arbeiten zur Religion der frühen Arier aus. Obgleich aus profunder 
Kenntnis sowohl der indischen Quellen als auch des zum Vergleich mit 
ihnen herangezogenen Materials erwachsen, haben sie - aus heutiger 
Sicht noch deutlicher als aus der Sicht seiner Zeitgenossen - weniger 
wissenschaftliche, als vielmehr allgemein meinungsbildende Zielsetzung.

Schroeders Arierkonzept unterscheidet sich in mehrfacher Hinsicht we­
sentlich von dem Zimmers. Zum ersten sind ihm zufolge, da die Urheimat 
der Arier ja in Europa liegt, die indischen Arier quasi ein Sekundärvolk: 
Inder und Perser sind die Auswanderer, „in Asien unter ganz unver­
wandte Völker sich hineinschiebend, während die Hauptmasse der Arier 
in Europa sitzen blieb“.13 Sie sind zwar die ältesten, aber auch die ersten,

13 Schroeder 1911: 8.
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die infolge der Abspaltung einer geistigen Oberschicht und der entspre­
chenden Trennung von Volks- und Literatursprache die altarische Reli­
gion allmählich verlieren und in ihr absolutes Gegenteil, den weltflüchti­
gen Buddhismus, verkehren.

Schroeders Ansatzpunkt für das Vergleichen sind auch nicht primär 
Kulturzustände wie bei Zimmer oder Götter-Religion wie bei Alfred 
Hillebrandt und Hermann Oldenberg, sondern Ritual, Kult und religiöse 
Bräuche. Vielleicht spielt hier die Tatsache eine Rolle, daß er seine vedi- 
schen Studien mit der ersten Textausgabe der Maiträyanlsamhitä (1881— 
86) des Schwarzen Yajurveda begann - eines Textes, der nicht, wie der 
Rgveda, nur die Lieder an die Götter enthält, sondern die einzelnen Ri­
tuale in ihrem Ablauf und ihrer Wirkung behandelt. Zusammen mit den 
Liedern des Rgveda ergibt diese Textgattung für ihn ein rundes Bild von 
der kultischen Praxis der alten Arier, und dieses ließ sich gut zusammen­
fügen mit dem Bild von der vedischen Naturreligion und ihren Mythen, 
das etwa zeitgleich durch Hermann Oldenbergs „Religion des Veda“ 
(1894) und Alfred Hillebrandts „Vedische Mythologie“ (3 Bände, 1891, 
1892 und 1901) zum Standardbild wurde und ebenfalls ethnologisch­
volkskundliches Material zum Vergleich heranzog. Andererseits bietet 
sich dadurch auch die Möglichkeit, das Ekstatische, Dionysische als zen­
trales Element nicht nur der griechischen, sondern auch der indisch-ari­
schen Religion nachzuweisen und es dadurch in den Rang eines arischen 
Urphänomens zu erheben. Und nicht nur das. Der Rückgriff auf die balti­
sche Folklore als Vergleichsmoment setzt den nordischen Akzent, zeigt 
die Verwurzelung im ländlichen Milieu und, noch viel wichtiger, die nor­
dischen Germanen als treueste Hüter und Bewahrer der echten und damit 
zukunftsgestaltenden Lebensart. Der Festival- und Mysterienspiel-Ge­
danke, der sich im Titel seines Buches ausdrückt, das heißt die „Vollen­
dung des arischen Mysteriums in Bayreuth“, führt weg vom Olympischen 
(und damit vom ursprünglichen Ideal des dionysischen Menschen) hin zu 
dem, was bei Höfler und anderen den „ekstatischen Germanen“ kenn­
zeichnet: Männerbünde und Jünglingsgruppen, Tanz und Wettkampf wie 
Scheibenschießen, festliche Umzüge als Mimus, die Verehrung der 
Sonne in kultischen Feiern (Sonnwendfeiern). Schroeder beschreibt die 
vielerlei alten Arten der Naturverehrung als einzig sozial wie ideell wirk­
same Form des Ekstatischen und führt sie durch den Bezug auf Wagners 
Musikwerke in die deutsche Kultur ein. So wird auf dem Hintergrund der 
Wagner-Verehrung quasi ein Typ des „ekstatischen Ariers“ geschaffen 
(Jakob Hauer wird später daran anknüpfen können) und ein „Kodex“ ari­
scher Riten, mit dem das urarisch Religiöse in für die Gegenwart prak­
tisch anwendbare Formen umgesetzt wird. Gleichzeitig verliert dieses 
Urarische dadurch aber auch das Rassistische und Primitivistische und 
spricht damit diejenigen Kreise des deutsch-national gesinnten Kultur-
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und Bildungsbürgertums besonders an, die weder zum ausgeprägt Rassi­
stischen der Hitlerparteigänger, noch zur nordisch-germanischen Volks­
tümelei der „Zurück-zur Natur-Bewegung“ des Wandervogels und ähnli­
cher Gruppierungen eine innere Beziehung haben.

Es ist schwer zu sagen, wie Schroeders Entwurf für eine neue Religion 
der Deutschen - denn darauf arbeitet er mit seinen vedischen Studien ja 
hin, um im „Arischen Mysterium“ dann das fertige Konzept vorzulegen - 
ohne die enge persönliche Beziehung zu Richard Wagner und seinem 
musikalischen Werk ausgesehen hätte, ob insbesondere der praktische 
Aspekt, das Kultische, dieser neuen Religion so anschaulich ausgearbeitet 
worden wäre. So aber erlangten sie durch die brilliant, wenn auch zu­
weilen allzu biedermeierlich und pathetisch geschriebene Interpretation 
wissenschaftlichen Materials eine Breitenwirksamkeit, die zu einem gro­
ßen Teil auch dadurch begründet war, daß der Verfasser als anerkannter 
Fachmann auf seinem Gebiet galt. „Mistakes made by influential scholars 
are indeed liable to be repeated by later generations content to rest in the 
unstable shade of authority.“14 Für das breite Publikum ergab sich so das 
Image des Soliden, Fundierten, das unbedingt zur zeitgenössischen All­
gemeinbildung zu gehören hatte, und es nimmt nicht wunder, daß das 
„Arische Mysterium“ seit den zwanziger Jahren bis in die Nachkriegszeit 
hinein seinen Platz in den Bücherschränken der gebildeten überzeugten 
Wagnerianer behaupten konnte.

Vergleicht man Schicksal und Akzeptanz der „arischen Forschungen“ 
Johannes Hertels mit dem, was oben über Zimmer und Schroeder gesagt 
wurde, so kann man kaum eine bessere Illustration für die komplizierte 
Fage finden, in die ein Indologe, der sich mit dem arischen Altertum be­
schäftigte, mit der allmählichen Institutionalisierung der nationalsoziali­
stischen Idee und der Übernahme der politischen Macht durch die 
NSDAP geraten konnte. Ist Heinrich Zimmers wissenschaftliches Werk 
bis heute hoch geschätzt und auch Feopold von Schroeder als Vedafor­
scher geachtet, so ist das Urteil über Johannes Hertel in bezug auf seine 
„arischen Forschungen“ bis heute, milde gesagt, etwas unsicher. Seine 
wissenschaftliche Feistung wird vor allem in den Arbeiten zur Geschichte 
des Pancatantra und zur Erzählungsliteratur in Sanskrit und den Regio­
nalsprachen gesehen, während die Bewertung seiner vedischen und irani- 
stischen Forschungen von skeptischer Beurteilung bis zu absoluter Ab­
lehnung reicht. Erst heute findet das Arierbild, das er zeichnete, 
allmählich seine objektive Würdigung und ist seit den sechziger Jahren 
durch die Fortschritte der archäologischen Forschung in Mittelasien und 
Iran doch auch in mancherlei Hinsicht bestätigt worden.

Hertel, der 1919 auf den Fehrstuhl für Indologie an der Universität 
Feipzig berufen worden war, war natürlich mit einer radikal anderen po­

14 Goudriaan 1987: 294.
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litischen und weltanschaulichen Situation konfrontiert als seine beiden 
Kollegen, von denen oben die Rede war. Schon seine ersten Jahre als 
Universitätsprofessor sind geprägt von der durch den Ausgang des 1. 
Weltkrieges ausgelösten zunehmend schärferen Politisierung der Weltan­
schauungen und Ideologien deutsch-nationaler und nationalsozialistischer 
Richtung. Der wütende Antisemitismus H. S. Chamberlains, dem Schro- 
eder sich ja noch verweigert hatte, obgleich Chamberlain zu seinem enge­
ren Freundeskreis gehörte und ihm einen guten Teil seiner indologischen 
Kenntnisse verdankte, war durch die begeisterte Aufnahme der „Grund­
lagen des 19. Jahrhunderts“ in der Öffentlichkeit und durch die spezielle 
Wertschätzung, die der deutsche Kaiser Chamberlain entgegenbrachte, 
nun ein Alltagsphänomen geworden. Worte wie „entjudet“, „entartet“, 
„Rassenhygiene“, „arisches Blut“ eroberten in den zwanziger Jahren ih­
ren festen Platz in den Köpfen des normalen Staatsbürgers und zum Teil 
auch im Sprachgebrauch der Wissenschaften. Mehr als vorher geht es 
jetzt darum, politische, soziale, kulturelle Phänomene nicht mehr in erster 
Linie aus geschichtlichem Wandel, aus zivilisatorischer Entwicklung, aus 
übernationalen Traditionen und Rezeptionen zu erklären, sondern fast 
ausschließlich aus naturhaften Konstanten, aus völkisch-rassischen Kon­
tinuitäten: „Wir haben nicht Fortschrittsglauben, sondern Ursprungsglau­
ben“, erklärt Wilhelm Pinder 1934 in einem Aufsatz über das „Wikin- 
gertum unserer Kultur“.15

Die Kritik an Katholizismus und Protestantismus läßt in den ersten 
Jahrzehnten des 20. Jahrhunderts aber auch religiöse Reformbewegungen 
wie Pilze aus dem Boden schießen, die in der einen oder anderen Weise 
Indisches aufgreifen und das Christentum dadurch reformieren wollen. 
Berlin, das Herz des deutschen Reiches, wird zum Schmelztiegel in die­
ser Entwicklung und wird wegen seiner Weltoffenheit und der Viel­
schichtigkeit seiner Kultur und Kunst für wenige Jahre zu einem der gro­
ßen Zentren europäischer Kultur. Hier gibt es eine buddhistische 
Gemeinde, zu der Rudolf Steiner durch Hermann Beckh Verbindung hat, 
und hier schart er Anhänger seiner Anthroposophie und Gleichgesinnte 
wie Christian Morgenstern um sich. Hier gründen russische Emigranten 
wie Nikolai Berdjajew ihre Zirkel und Institute, in denen die Grundlagen 
für eine Religion der neuen, globalen Menschheit erläutert und diskutiert 
werden, die aus dem geistigen Erbe aller Kulturen schöpfen soll usw. usf. 
Hier entstehen aber auch Vereinigungen wie Emst v. Ludendorffs „Tan­
nenbergbund“ oder der aus diesem erwachsene religiöse Verein 
„Deutschvolk“, die eine neue arische Religion als radikale Alterative zum 
herkömmlichen Christentum propagieren. Die Trennlinie zwischen Glau­
ben und Wissenschaft ist, wie Max Weber sagt, nur mehr haarfein. Man 
bedient sich ausgiebig exakter Forschungsergebnisse aus vielen Wissen-

15 See 1994: 208 und 209.
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schäften und fügt diese zu ideologischen Konstrukten, Geschichtsbildern, 
Zukunftsentwürfen, Theorien und Philosophien zusammen. Ganz we­
sentlich betroffen davon ist die Altertumskunde, nicht nur die indische 
und iranische, sondern auch die germanische, erstere aber besonders, 
denn der „arische Mythos“ hat sich zwar allmählich zum „nordischen 
Mythos“ gewandelt, für den Entwurf der neuen Gesellschaftsform greifen 
die Ideologen der neuen Zeit aber stärker als vorher auf die Urzeit als 
reinste Repräsentation der schöpferischen Kräfte des arischen Menschen 
zurück, wenn es um den Nachweis der Allgemeingültigkeit dieser Gesell­
schaftsform über alle Zeiten und historischen Räume hinweg geht. Die 
Wissenschaft hat sich nun stärker mit institutionell unterstützten Verfäl­
schungen des historischen Arierbegriffs auseinanderzusetzen.

Johannes Hertel hatte sich schon während seiner Gymnasiallehrer-Zeit 
in Zwickau und Döbeln als Indologe einen hervorragenden Ruf erwor­
ben. Sein von der Sächsischen Akademie preisgekröntes Hauptwerk, 
„Das Pancatantra, seine Geschichte und seine Verbreitung“, erschien 
1914, fünf Jahre vor seiner Berufung auf den Leipziger Lehrstuhl. Erst in 
Leipzig wandte er sich jedoch den „arischen Lorschungen“ zu und publi­
zierte seine Ergebnisse ab 1924 in einer eigenen Reihe („Indo-iranische 
Quellen und Lorschungen“). Von Anfang an stand er im Kreuzfeuer der 
Kritik seiner Kollegen, sowohl wegen seiner wissenschaftlichen Me­
thode, als auch wegen der Schlußfolgerungen, die er aus dem untersuch­
ten Quellenmaterial zog. Daß diese Kritik in eine handfeste Leindschaft 
zwischen ihm und dem Stockholmer Iranisten Jarl Charpentier ausartete, 
die Hertels Ruf in der Kollegenwelt nachhaltig schadete, war nur zum 
Teil fachlich begründet. Wenn man sich mit seinen Publikationen und be­
sonders mit seinen nachgelassenen Papieren beschäftigt, sieht man den 
Zwiespalt, in dem er lebte. Ganz offensichtlich war er ein sehr eigenwil­
liger, prinzipienfester Mensch, ein Purist in der Philologie, ein konse­
quenter Verfechter der Ehrlichkeit in der Wissenschaft, der auch in seiner 
politischen Überzeugung ganz explizit zu scheiden wußte zwischen poli­
tischer Ideologie und wissenschaftlicher Verantwortung. Sein Hang zur 
geistigen Unabhängigkeit der Lorschung kommt in einem Brief zum 
Ausdruck, den er in den Anfangsphasen seiner gerichtlichen Auseinan­
dersetzung mit dem Tannenbergbund, auf die später näher einzugehen ist, 
an den Pfarrer schrieb, der eigentlich der Auslöser dieser Auseinanderset­
zung war: „Obwohl ich nicht Parteigenosse bin - weil ich mich nicht 
durch politische Doktrinen in meinen arischen Lorschungen leiten lassen 
will - gehöre ich doch schon seit vielen Jahren zu Hitlers Wählern; habe 
auch schon zwei Wahlaufrufe zu seiner letzten Wahl unterzeichnet,“ 
schreibt er am 25. Mai 1933.16

16 Aus den Akten zum Prozeß gegen Mathilde Ludendorff und den Tannenbergbund im 
Nachlaß Hertels im Archiv der Universitätsbibliothek Leipzig.
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Der Arierbegriff Hertels ist nicht so global wie der Leopold von Schro- 
eders und auch nicht so indogermanisch orientiert wie der Heinrich Zim­
mers. Hertel konzentriert sich, philologisch exakt,_auf Indoarier und Ira­
ner als die beiden Völker, die sich selbst als Ärya bezeichnen, und 
vergleicht deren älteste Literaturdenkmäler, den Rgveda und den Awesta. 
Dennoch will auch er, wie seine Kollegen, Ursprünge rekonstruieren: die 
altarische Religion. Dafür extrapoliert er die reinen Fakten aus beiden 
Texten und zieht den Schluß, daß es nicht diffuse volkstümliche Natur­
kulte waren, die den Kern der arischen Religion bildeten, sondern eine 
ausgeprägte Feuerlehre, die in beiden Religionen, der vedischen wie der 
zoroastrischen, dann allmählich auf eine neue, philosophisch-moralreli­
giöse Ebene gehoben wurden. Vehement lehnt es Hertel ab, bei der Un­
tersuchung von Rgveda und Awesta „auf gut Glück die religiösen Aus­
drücke der Bibel auf sie zu verteilen“. Er fordert vielmehr wie Rudolf 
Roth vor ihm, die Texte rein aus sich selbst heraus zu erklären, ohne die 
Hilfe der späteren Kommentatoren, und wehrt sich auch gegen alle aus 
dem Vergleich mit anderen Kulturen gewonnenen voreiligen Analogie­
schlüsse und Typologiekonstrukte: „Allen hier veröffentlichten Arbeiten 
aber,“ schreibt er quasi als Credo gleich im ersten Heft der „Indo-irani­
schen Quellen und Forschungen“, „muß das gemeinsame Ziel vor Augen 
schweben, durch wirklich kritische Methode den Nebel zu zerstreuen, der 
in der indischen Philologie auf sprachlichem, literaturhistorischem und 
allgemein geschichtlichem Gebiete noch vielfach die Tatsachen umhüllt, 
der von den Sümpfen der indischen Tradition und willkürlichen Theorien 
aufsteigt und sich zu Lehrmeinungen verdichtet, die schließlich kanoni­
sche Geltung erlangen.“17 Und an anderer Stelle präzisiert er:

„Bei der Untersuchung der ältesten arischen Texte ist alles femzuhalten, was an 
der klaren Erkenntnis des Tatbestandes hindern könnte, also vor allem die indi­
sche und parsische Tradition und Vergleichung mit der Geistesgeschichte ir­
gendwelcher anderen Völker. Man muß versuchen, die Texte möglichst aus sich 
selbst heraus zu verstehen, alles aus ihnen zu sammeln, was zum Verständnis der 
Weltanschauungen ihrer Verfasser führt und etwaige Entwicklungen der Ideen 
klarzulegen. Erst wenn auf diese Weise ein klares Bild erarbeitet ist, darf man 
Vergleichungen anstellen.“18

Mit der etwas weit herbeigeholten Gleichsetzung von brahman und 
phlegma, durch die er die Feuernatur des brahman nachweisen will,19 
schaffte er dann aber selbst eine anfechtbare Theorie und dies, zusammen 
mit seiner zuweilen apodiktischen Art sowie einem polemisch-verletzen­
den Ton, provoziert förmlich die bekannten Auseinandersetzungen mit 
Kollegen. Hertels Kompromißlosigkeit hatte aber nicht nur eine negative

17 Hertel 1924: 2 (Einleitung).
18 Hertel 1926: 19-20.
19 Vgl. Hertel 1927: 269 ff. (Nachwort).
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Seite. Sie richtete sich nämlich ebenso gegen das Indogermanenbild pro­
minenter Rassentheoretiker wie Hans F. K. Günther und B. Geiger, die 
im Fahrwasser von Alfred Rosenberg und Walther Wüst schwimmen und 
nachweisen wollen, die Indogermanen seien ein nordisches Volk von 
Bauernkriegern gewesen, deren Eroberungen der Ausweitung vollbäuer­
licher Ansiedlung in einem kulturfremden Raum gedient hätten. Wenn 
man bedenkt, daß diese Blut- und Boden-Theorie mit Hitlers Machtantritt 
durch Alfred Rosenberg und Heinrich Himmler quasi in den Rang einer 
Staatsreligion erhoben wurde, wird man Hertels öffentliche Kritik an dem 
Indogermanenbild des Rassentheoretikers Hans F. K. Günther durchaus 
nicht nur negativ als Rechthaberei werten, sondern positiv als Verteidi­
gung der wissenschaftlichen Ehrlichkeit unter Einsatz seiner ganzen Per­
son.20

Noch deutlicher wird dies in seinem Kampf gegen Mathilde Ludendorff 
und ihr neues Christentum, den Hertel, aufgefordert vom Evangelischen 
Bund Berlin und gewissermaßen als Stellvertreter für diesen, unter Ein­
satz seiner ganzen Person und teilweise eigner finanzieller Mittel über 
sieben Jahre ausfocht. Und wieder geht es um den Arierbegriff. Die Ärz­
tin Mathilde Ludendorff geb. Spieß (1882-1966), in dritter Ehe verheira­
tet mit General Ernst v. Ludendorff, neben Hindenburg der Held des Er­
sten Weltkrieges und Initiator des extrem nationalen Tannenbergbundes 
(1926), der Hitler unterstützte, hatte gemeinsam mit ihrem Mann 1930 
das „Deutschvolk“ als Forum für die Propagierung einer neuen, arischen 
Religion gegründet. Sie selbst sah sich in der antisemitischen Tradition 
Renans und Chamberlains, stützte sich aber für ihre Vorträge auf den sehr 
viel volkstümlicheren Renan-Epigonen Louis Jacolliot, da dessen „Bible 
dans finde“ (1868) mit ihren phantasievollen Gleichsetzungen von Zeus 
(Iezeus) und Jesus, Manu und Moses, Christus (Christna) und Krsna nicht 
nur in den Kreisen gebildeter Weiblichkeit eine ungeheure Popularität

20 In seinen bekannten Büchern „Die nordische Rasse bei den Indogermanen“ (1934) 
und „Die Rassenkunde des deutschen Volkes“ (1936) beruft sich Günther für den Nach­
weis des Bauerncharakters der Indogermanen auf Arbeiten verschiedener Indologen, u. a. 
auch auf Zimmers „Altindisches Leben“. Hertel, der dem Indogermanenkonstrukt generell 
sehr skeptisch gegenübersteht, weist philologisch exakt und ebenfalls unter Bezug auf 
Zimmer am Beispiel der Worte für „pflügen“ und „Pflug“ nach, daß die Stämme indo­
germanischer Zunge kein gemeinsames Wort für „pflügen“ kannten, daß noch die vedi- 
schen Stämmen drei verschiedene Worte für den Pflug hatten, (slra, längala, vrka) und 
folglich in der Urzeit noch keine vollbäuerliche Kultur gehabt hatten. Im übrigen scheint 
ihm das indogermanische Urvolk eine zweifelhafte Größe gewesen zu sein, denn er führt 
in dem gleichen Vortrag vor der Sächsischen Akademie der Wissenschaften (Die awesti- 
schen Jahreszeitenfeste: Afringan 3. Berichte der Verhandlungen der Sächsischen Aka­
demie der Wissenschaften, Vortrag vom 17.2.1934) auch die Abwesenheit eines einheitli­
chen Zeitbegriffs und eines gemeinsamen abstrakten Wortes für „Zeit“ als Argument 
gegen die Überbetonung der kulturellen Einheit der Ur-Indogermanen an.
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genoß.21 Von dem Theologen Johannes Leipold auf Bitten eines Pfarrers 
um die fachlich-sachliche Entkräftung der Thesen Mathilde Ludendorffs 
gebeten, verfaßte Hertel unter dem Titel „Vom neuen Trug zur Rettung 
des alten oder Louis Jacolliot und Mathilde Ludendorff1 1932 eine wahre 
Streitschrift und nimmt akribisch Stück um Stück ihre Argumente ausein­
ander, mit der ausdrücklichen Begründung, die Ehre der Indologen zu 
verteidigen und sie vor dem Mißbrauch ihrer korrekten Forschungsergeb­
nisse schützen zu müssen. Der Streit scheint zunächst zu seinen Gunsten 
auszugehen, sicherlich aber nicht nur, weil Hertels Argumente überzeug­
ten, sondern wesentlich auch, weil Hitler im Grunde wenig Sinn für sol­
cherart Neureligion hatte: „, Diese Professoren und Dunkelmänner, die 
ihre nordischen Religionen stiften4, äußert er im vertrauten Kreis, »ver­
derben mir nur das Ganze ... An sich hat das Getue keinen Wert4.“22 1933 
werden Tannenbergbund und „Deutschvolk44 verboten; 1937, in diesem 
für die Radikalisierung der nationalsozialistischen Politik „gegen Juden 
und Bolschewiken“ so markanten Jahr, in dem auch Heinrich Lüders in 
Berlin in der Akademie Repressalien erlebt, weil er sich gegen den Ab­
bruch der Verbindungen zu den sowjetischen Gelehrten ausspricht, wird 
der Hertel-Ludendorff-Prozeß dann beendet. General Ludendorff erwirkt 
für März 1937 bei Hitler die Zulassung des „Deutschvolk“ unter dem 
neuen Namen „Bund für Deutsche Gotterkenntnis“, und es ist kein Ruh­
mesblatt für die deutsche Politik, daß dieser Bund in seinen organisatori­
schen Nachkriegsformen bis zum Jahre 1961 in Ruhe agieren kann. Erst 
dann wird er für verfassungsfeindlich erklärt und aufgelöst. Johannes 
Hertel beendete 1938 im Alter von 66 Jahren seine Universitätslaufbahn.
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Madhav M. Deshpande

Panca-Gauda und Panca-Dravida. Umstrittene Grenzen einer 
traditionellen Klassifikation*

Die Geschichte der Bezeichnungen Panca-Gauda und Panca-Dravida

Die Einteilung der Brahmanen Indiens in die zwei Gruppen der fünf 
Gauda-Brahmanen (panca-gauda) und der fünf Drävida-Brahmanen 
(pahca-drävida) findet man in dem Sahyädrikhanda-Abschnitt des 
Skandapuräna; sie ist ungefähr eintausend Jahre alt. Die ersten fünf be­
ziehen sich auf Brahmanen im Indien nördlich der Vindhya-Berge; die 
letzten fünf sollen sich südlich der Vindhyas befinden. Traditionell um­
fassen die fünf Gauda-Brahmanen die folgenden Gruppen: Särasvata, 
Känyakubja, Gauda, Maithila und Utkala. Zu den fünf Drävida-Brahma­
nen zählen die Gruppen: Gurjara, Mahärästra, Tailanga, Karnätaka und 
Drävida. Es ist offensichtlich, daß die Termini gauda und drävida jeweils 
in zwei Bedeutungen verwendet werden. In einem engeren Sinne be­
zeichnen sie eine Untergruppe, d. h. die Brahmanen Bengalens {gauda) 
und Tamilnadus (drävida). Doch werden die gleichen Wörter auch in ei­
nem erweiterten Sinne verwendet, um die beiden Gruppen der nördlichen 
und südlichen Brahmanen zu bezeichnen. Zusätzlich bereitet die An­
nahme, Gauda beziehe sich auf Bengalen, einige schwerwiegende Pro­
bleme,* 1 da diejenigen, die sich Gauda-Brahmanen nennen, tatsächlich in 
der Gegend um Delhi häufiger sind. Die Klassifizierung wirft zahlreiche 
Fragen auf, die von der bisherigen Forschung nicht befriedigend beant­

* Aus dem Englischen übersetzt von Rahul Peter Das.
1 In Kommentaren zum Dharmasästra ist ein Gauda-Autor typischerweise ein bengali­

scher brahmanischer Autor; vgl. Nimayasindhu 1935: 288, passim. In solchen Zusam­
menhängen werden die Gauda-Autoren (= bengalischen Autoren) von Maithila-Autoren 
unterschieden; vgl. Nimayasindhu 1935: 376, 452. Oft werden den Ansichten dieser 
Gauda-Autoren diejenigen der Däksinätya-Autoren gegenübergestellt, vgl. Nimayasindhu 
1935: 499, 547, 551. Zu verschiedenen Interpretationen von Dharmasästra-Abschnitten 
im Norden und im Süden siehe Trautmann 1981: 238 ff. Mehr Information geschichtli­
cher Natur zu gauda findet man bei Law 1973: 270-274.
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wortet wurden. In diesem Beitrag möchte ich die Ausgangsbasis für die 
Erörterung einiger dieser Fragen schaffen.

C. V. Vaidya verweist in Zusammenhang mit dem Terminus gauda auf 
den Buland Shahar Gazetteer.2 Dieser Gazetteer bezieht sich offenbar auf 
eine Kupferplatte, die im Dorf Indur bei Anoop Shahar gefunden wurde, 
auf 465 A. D. datiert wird und einen Gauda-Brahmanen erwähnt. Da­
durch gehörte die früheste Verwendung des Terminus gauda als Be­
zeichnung eines Brahmanen dem fünften Jahrhundert A. D. an. Vaidya 
selbst widerspricht jedoch dieser Ansicht und macht darauf aufmerksam, 
daß die Kupferplatte den Ausdruck gaura-anvaya-sambhüta „in der 
gaura-Familie geboren“ enthält und sich nicht auf die panca-gauda-Ein­
teilung bezieht. Vaidya meint, die Einteilung in gauda und drävida gebe 
es erst 1200 A. D. in Inschriften, sie weise wahrscheinlich lediglich auf 
den Verzehr bzw. Nichtverzehr von Fleisch hin.3 Für eine ähnliche Mei­
nung siehe Raychaudhuri.4

Neuere Forschungen zum inschriftlichen Befund führen zu einem bes­
seren Verständnis. Die im Jahre Saka 732 (= 810 A. D.) ausgestellten 
Platten des Govindaräja im Prince of Wales Museum erwähnen einen 
Brahmanen Bhobika, der aus dem Gauda-Fand nach Baroda ausgewan­
dert sei, auch wenn man nicht genau weiß, was der Terminus gauda tat­
sächlich umfaßt. Über ein Jahrhundert später wird in einer Schenkung 
von Rästraküta Indra III des Jahres Saka 848 (= 926-927 A. D.) eine 
Panca-Gaudlya-Mahäparisad von Samyäna oder Thane erwähnt. Mit Be­
zug auf diese beiden Erwähnungen merkt Datta an, daß Gauda in jenen 
Tagen eine geographische Region bezeichnete, die einen größeren Teil 
Nordindiens umfaßte, und daß die erwähnten Brahmanen von irgendwo 
innerhalb dieser Region stammen könnten.5 Der Ausdruck panca- 
gaudiya-mahäparisad, der sich auf eine Versammlung von Brahmanen 
bezieht, ist bedeutungsvoll, da es auf das mögliche Aufkommen der 
panca-gauda/drävida-Klassifikation bereits im zehnten Jahrhundert A. D. 
hinweist, sowie auf die Migration von Gauda-Brahmanen in den Süden, 
wo sie ihre ausgeprägte nördliche Identität bewahrten. Die Migration 
nördlicher Brahmanen in südliche Regionen ist aus vielen inschriftlichen

2 Vgl. Vaidya 1920: 87.
3 „Die panca-gauda/drävida-K\assifikation der Brahmanen erscheint nicht vor 1200 

A. D. in Inschriften. Es verwundert nicht, daß sie sogar im Skandapuräna, das wir auf das 
neunte Jahrhundert A. D. datiert haben, nicht erscheint. Anscheinend entwickelte sich 
diese Unterscheidung nach dem zwölften Jahrhundert. Höchstwahrscheinlich sollte diese 
Klassifikation hervorheben, daß die Gauda-Brahmanen keine, die Drävida-Brahmanen 
dagegen Vegetarier sind.“ (Vaidya 1926: 552 ff. [aus dem Marathi übersetzt]).

4 Vgl. Raychaudhuri 1953: 633.
5 „Gauda in those days comprised a geographical region covering a larger section of 

Northern India and the Brähmanas of the two Charters mentioned above, may have mi- 
grated from anywhere within its limits.“ (Datta 1989: 100).
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Quellen bekannt; diese sind jedoch die frühesten inschriftlichen Erwäh­
nungen der Bezeichnung panca-gauda.

Die Panca-Gauda/Dravida-Klassifikation in der frühen Indologie

Bevor ich mit meiner eigenen Untersuchung des ursprünglichen Zusam­
menhangs dieser Klassifikation beginne, wäre es wichtig zu sehen, wie 
moderne indologische Studien diesen Ausdruck verstanden haben. In sei­
nem Aufsatz „On the Sanscrit and Pracrit Languages“ von 1801 erwähnt 
Henry Thomas Colebrooke diese Einteilung bei seiner Beschreibung der 
linguistischen Geographie Indiens. Ohne jeglichen Hinweis darauf, daß 
dies eine Klassifikation der Brahmanen ist, wenn auch in verschiedenen 
Teilen Indiens, verallgemeinert Colebrooke sie zu einer Einteilung der 
„Hindu-Nationen“.6 Colebrookes Quellen stimmten in Bezug auf die Ein­
zelheiten dieser Einteilung nicht überein, und er selbst hat auf einige die­
ser Abweichungen aufmerksam gemacht, z. B. die Ersetzung von „Car- 
nata“ durch „Casmira“, der er nicht folgt.7

Die verschiedenen Informanten Colebrookes waren wahrscheinlich 
Pandits, die bestrebt waren, ihre eigenen Gruppen in diese traditionelle 
Klassifikation einzugliedern, indem sie ihre Lesarten änderten. Wie wir 
später sehen werden, handelte es sich um einen kontinuierlichen Kampf, 
der sich nicht auf die Brahmanen Kashmirs beschränkte.

Colebrooke bemerkte auch einige weitere Anomalien dieser Klassifi­
kation. Die erste bezieht sich auf die Verwendung des Ausdrucks gauda 
zur Bezeichnung bengalischer Brahmanen. Er machte darauf aufmerk­
sam, daß die Brahmanen, die so bezeichnet werden, vor allem im Gebiet 
von Delhi wohnen, während die Brahmanen Bengalens sich selbst als aus 
Kanauj kommend bezeichnen.8

Die Beobachtungen Colebrookes werden heute durch neuere anthro­
pologische Untersuchungen der Brahmanen des nördlichen Indiens be­

6 „The five Hindu nations, whose peculiar dialects have been thus briefly noticed, oc- 
cupy the northern and eastern portions of India; they are denominated the five Gaurs. The 
rest, called the five Dravirs, inhabit the Southern and Western parts of the peninsula.“ 
(Colebrooke 1801: 226).

7 „Some Pandits indeed exclude Carnata, and substitute Casmira; but others, with 
more propriety, omit the Casmirian tribe; and, by adding the Canaras to the list of Dra­
virs, avoid the inconsistency of placing a northern tribe among Southern nations. There is 
reason too for doubting whether Cashmira be occupied by a distinct nation, and whether 
the inhabitants of it be not rather a tribe of Canyakubjas.“ (Colebrooke 1801: 226).

8 „It is necessary to remark, that although Gaura be the name of Bengal, yet the 
Brahmanas, who bear that appellation, are not inhabitants of Bengal, but of Hindusthan 
proper. They reside chiefly in the Suba of Delhi; while the Brahmanas of Bengal are 
avowed colonists from Canoj.“ (Colebrooke 1801: 223 f.).
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stätigt.9 Während folglich die allgemein einteilende Bezeichnung panca- 
gauda für nordindische Brahmanen gängig ist, bleibt der Verweis auf den 
spezifischen Terminus gauda als Untergruppe problematisch.

Colebrooke veränderte den Kontext der allgemeinen Klassifikation von 
einer Einteilung von Brahmanen zu einer Einteilung von „Hindu-Natio­
nen“ auf Grund der Verbindungen dieser zu bestimmten Sprachen und 
Regionen. Auch hierbei entdeckte er gewisse Widersprüche. Er bezwei­
felte die Richtigkeit der Zuweisung der Gurjaras zu den Drävidas und der 
Utkalas zu den Gaudas; seines Erachtens gehören diese Zwei Untergrup­
pen zur jeweils anderen Gruppe.10

Schwer zu verstehen ist für uns, auf welcher Basis Colebrooke seine 
Urteile fällt, da er alle indischen Sprachen aus dem Sanskrit herleitet.11 
Wie wir später sehen werden, hat die Klassifikation in der Tat ursprüng­
lich einen regionalen Hintergrund, dafür aber keinerlei Verbindung mit 
Sprache oder Schrift, seien diese aus dem Sanskrit hergeleitet oder nicht. 
Sie ist mehr mit Unterschieden brahmanischer Ritualpraktiken und Zuge­
hörigkeit zu vedischen Schulen über verschiedene Regionen hinweg ver­
bunden.

Die Tatsache, daß Colebrooke diese Klassifikation in den Bereich der 
linguistischen Geographie verlegte, stellte die Weichen für ihre zukünf­
tige indologische Verwendung in den Schriften seiner Nachfolger, in de­
nen ein klareres Erkennen der wichtigen Unterschiede zwischen der in­
doarischen und der dravidischen Sprachfamilie sichtbar wird. Eine 
weitere linguistische Erweiterung dieser Termini sowie eine Entfernung 
vom ursprünglichen Zusammenhang findet man in den Werken von Ro­
bert Caldwell und A. F. Rudolf Hoernle. In Caldwells zuerst 1856 er­
schienenem Werk werden „Gaurian Idioms“ und „Dravidian Idioms“ 
unterschieden.12 Die unter „Gaurian“ subsumierten Sprachen sind Hindi, 
Bengali, Marathi, Gujarati, und Sindhi. Unter „Dravidian“ werden Tamil,

9 „They are divided into two main groups, the Dravidas, or those who live to the south 
of the Vindhya ränge and the Gaudiyas, or those who have their residence to the north of 
the Vindhya ränge. The Brahmans of Bengal fall in the latter group. They are divided into 
the following main subgroups - the Radhiyas, the Varendras, the Vaidikas and Saptasatis. 
There are some who would add Madhyasreni and Gaud Brahmans“ (Raychaudhuri 1981: 
1). Während die oberen Schichten der Brahmanen Bengalens, wie Rädhlyas und 
Varendras, angeben, aus Känyakubja gekommen zu sein, haben die sogenannten „Gaud 
Brahmans“ einen niedrigen Status und sind angeblich „very rare in Bengal. At present 
they are found in Delhi and Bihar“ (Raychaudhuri 1981: 13).

10 „Considering the Situation of their country, and the analogy of language and writing, 
I cannot hesitate in thinking that the Gurjaras should be considered as the fifth northern 
nation of India, and the Uriyas should be ranked among the tribes of the Dacshin.“ (Cole­
brooke 1801: 229).

11 „He ... derives all the major Indian languages from Sanskrit, excepting only those 
known to have come from the invasions of foreigners.“ (Trautmann 1997: 147).

12 Caldwell 1974: 56 f.
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Kannada, Tulu, Malayalam, Telugu, Toda, Kota, Gond, Ku, Rajmahal, 
Brahui und Oraon aufgezählt. Die Abwendung vom ursprünglichen Zu­
sammenhang in Richtung auf eine linguistische Klassifikation ist seit den 
Zeiten Colebrookes so umfassend, daß es bei Caldwell kein Gefühl des 
Unbehagens gibt, wenn Marathi und Gujarati der „Gaurian“-Gruppe zu­
geschlagen werden. Die Termini sind dabei, einen Prozeß der Neudefi- 
nierung und Rekontextualisierung zu durchlaufen. Den gleichen Vorgang 
kann man in Rudolf Hoemles Werk „A Comparative Grammar of the 
Gaudian Languages“ von 1880 beobachten. Hoernle erklärt die Wahl des 
Ausdrucks „Gaudian“ als der Zweckdienlichkeit entsprungen.13 Im ein­
zelnen versteht er darunter sieben indoarische Sprachen Nordindiens.14 
Die Sprachen Maharashtras und Gujarats, die unter die alte Einteilung 
panca drävida fallen würden, werden nun aufgeführt als „languages of 
the Sanskrit stock ... spoken in North India“. Wir können hier die Entste­
hung eines Palimpsests verfolgen. Die Vorstellung eines linguistischen 
Unterschieds zwischen Indoarisch und Dravidisch kommt neu auf, und 
dieser Unterschied wird durch die alte terminologische Unterscheidung 
von Gauda und Drävida ausgedrückt. Durch diesen Prozeß verändern 
sich die Inhalte der alten Termini, und ihre Grenzen müssen neu gezogen 
werden.15

Die Politik des Sahyadrikhanda

Als Quelle dieser Klassifikation wird hauptsächlich der Text des angeb­
lich einen Teil des Skandapuräna bildenden Sahyadrikhanda zitiert.16 
Diesen Text findet man in Handschriften, die verschiedene Teile an ver­
schiedenen Stellen haben; er enthält wahrscheinlich Material, das ver­
schiedenen Zeitperioden entstammt. Er erwähnt den König 
Mayürasarman, der auf 345-370 A. D. datiert wird, sowie Madhväcärya 
des dreizehnten Jahrhunderts A. D. Man darf behaupten, daß zumindest

13 „I have adopted the term Gaudian to designate collectively all North-Indian ver- 
naculars of Sanskrit affinity, for want of a better word; not as being the least objec- 
tionable, but as being the most convenient one.“ (Hoernle 1880: i [Introduction]).

14 „Seven languages of the Sanskrit stock are usually enumerated as spoken in North 
India, viz. Sindhi, Gujarati, Punjabi, Hindi, Bangali, Oriya, Marathi.“ (Hoernle 1880: i 
[Introduction]).

15 Stutley (1977: 80) enthält einen Fehler in Bezug auf den Ausdruck drävida: „Ancient 
Tamil tradition speaks of five Dravidian regions, viz., Andhra or Telugu and the Kanarese 
countries, the Mahärästra or Maräthä provinces, and Gujarät.“ Meine Nachforschungen 
deuten darauf hin, daß es keine derartige tamilische Tradition gibt und daß es sich hierbei 
um eine etwas gewundene Darstellung der Panca-Drävida-Liste handelt.

16 Es gibt einen anderen Text, den Vedavicära des SämasästrI Dravida Dvivedl aus dem 
achtzehnten Jahrhundert, der diese Einteilung in Bezug auf die Zweige des Veda eruiert. 
Ich werde diesen Text und seinen Beitrag zu unserem Thema anderswo besprechen.
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Teile nach dem dreizehnten Jahrhundert verfaßt wurden.17 Da es einige 
sehr umstrittene Beschreibungen der Ursprünge bestimmter Gruppen von 
Brahmanen enthält, gibt es gute Gründe, den Beweggründen hinter diesen 
Erzählungen mit Mißtrauen zu begegnen. Die Verse des Sahyädrikhanda, 
die unsere Klassifikation enthälten, sind folgende (Kap. 1, Verse 1-4):

skanda uväca
brähmanä dasadhä proktäh pancagaudäs ca drävidäh 
tesäm sarvesäm cotpattim kathayasva suvistaram (1)
„Skanda sagte: Es soll zehn Arten von Brahmanen geben, fünf Gaudas und [fünf] 
Drävidas. Erläutere mir bitte den Ursrpung aller dieser ausführlich.“

mahädeva uväca
drävidas caiva tailahgäh karnätä madhyadesagäh 
gurjaräs caiva pancaite kathyante pancadrävidäh (2)
„Mahädeva sagte: Die Drävidas (= Tamilen), die Tailatigas, die Karnätas, die 
Einwohner des Madhyadesa und die Gurjaras: diese fünf werden als die fünf 
Drävidas erwähnt.“

särasvatäh känyakubjä utkalä maithiläs ca ye 
gaudäs ca pancadhä caiva dasa vipräh praklrtitäh (3)18
„Die Särasvatas, die Känyakubjas, die Utkalas und die, die die Maithilas sind, 
und die Gaudas und die fünffachen [Drävidas] sind bekannt als die zehn [Arten 
von] Brahmanen.“

trihoträ hy ägnivaisyäs ca känyakubjäh kanojayah 
maiträyanäs ca pancaite pancagaudäh praklrtitäh (4)19
„Die Trihotras, die Agnivaisyas, die Känyakubjas, die Kanojis und die 
Maiträyanas: diese fünf sind bekannt als die fünf Gaudas.“

17 Vgl. Sahyädrikhanda 1971: Einleitung, 8 f. Herr Prof. Dr. Hans T. Bakker aus 
Groningen ediert zur Zeit auf der Basis nepalesischer Handschriften, die in das neunte 
Jahrhundert A. D. datiert werden, das Skandapuräna. Diese Handschriften enthalten kein 
Sahyädrikhanda. Bakker nimmt an, daß dieser Text wahrscheinlich in das vierzehnte 
Jahrhundert oder später zu datieren ist (persönliche Mitteilung).

18 Der Sabdakalpadruma (1967: II, 370) zitiert einen Vers aus dem Skandapuräna mit 
einer etwas anderen Lesart: särasvatäh känyakubjä gaudamaithilakotkaläh, panca gaudä 
iti khyätä vindhyasyottaraväsinah.

19 Im Vergleich zum vorangehenden Vers ist dieser Vers in bedeutsamen Einzelheiten 
fehlerhaft und sieht wie eine Interpolation aus. Die zweifache Erwähnung von 
Känyakubjä und Kanoji, die ein und dasselbe sind, ist ein Hinweis auf die Schludrigkeit 
des Verfassers. Ich vermute, daß der Autor einige wichtige Gruppen wie die Trihotras in 
diese Aufzählung hineinbringen wollte. Wie später erläutert werden wird, sind die Gauda- 
Särasvatas gemäß dem Sahyädrikhanda Einwanderer aus Trihoträ. Auch die Maiträyanas 
sind in Maharashtra eine relativ späte Einwanderergruppe, wahrscheinlich aus Gujarat, 
und dieser Text scheint ihnen wohlgesonnen, indem er sie unter die fünf Gaudas subsu­
miert, von denen einige später in den Süden zogen. Dies ist ein Hinweis auf die sich ver­
ändernden Definitionen dieser Termini zu verschiedenen Zeiten und in verschiedenen 
Orten, um verschiedenen Zwecken gerecht zu werden.
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Offensichtlich hat der Text des Sahyädrikhanda, wie wir ihn erhalten ha­
ben, viele Veränderungen und Interpolationen hinnehmen müssen.20 Die 
Liste der Panca-Drävidas, die in diesem Text erscheint, enthält keine di­
rekte Erwähnung Maharashtras, sondern erwähnt Madhyadesa. In der 
Dharmasästra-Literatur bezieht sich dieser Ausdruck in der Regel auf 
nordzentral Indien, und auf den ersten Blick wird nicht klar, was er in der 
Liste der fünf Drävidas zu suchen hat. Das Sahyädrikhanda selbst defi­
niert ihn später als auf die Region zwischen den Flüssen Narmadä und 
Krsnä bezogen (narmadäyäs ca krsnäyä deso madhyah prakirtitah, Kap. 
4, Vers 39).21 Das scheint fast ganz Maharashtra einzubeziehen, bis auf 
die Konkan-Region. Anscheinend beseitigte dies jedoch die Schwierig­
keiten der meisten Leser nicht. Die abweichenden Lesarten dieses Ab­
schnittes scheinen das Problem zu beheben, indem sie diesen mehrdeuti­
gen Ausdruck beseitigen und durch einen eindeutigeren Hinweis auf 
Maharasthtra ersetzen. Eine Version dieser Verse, die die 
Känyakubjavamsävall enthält, liest:

karnätakäs ca tailangä mahärästräs ca drävidäh 
gurjaräs ceti pahcaiva drävidä vindhyadaksine.22 23

Der Vers ersetzt nicht nur das mehrdeutige madhyadesagäh durch 
mahärästräh, sondern sagt auch noch ausdrücklich, daß die fünf Drävidas 
südlich der Vindhyas wohnen.

In gleicher Weise zählt der nächste Vers (17) der Känyakubjavamsävall 
die fünf Gaudas ohne Änderungen auf, sagt aber, daß sie sich im Norden 
der Vindhyas befänden (vindhyasyottaraväsinah). Der Bhäratiya-Sams- 
krti-Kosa zitiert folgende Version:

mahärästrändhradrävidäh karnätäs caiva gurjaräh 
drävidäh pancadhäproktä vindhyadaksinaväsinahP

Hier bezieht der Wortlaut die Maharashtra-Brahmanen deutlich mit ein, 
und das mehrdeutige madhyadesagäh wird nicht erwähnt.

V. S. Aptes „Practical Sanskrit-English Dictionary“ sagt, daß die Be­
zeichnung drävida ein „general name for a Brähmana of any of the five 
Southern tribes“ sei,24 und zitiert den folgenden Vers (mit Hinweis auf das 
Skandapuräna):

karnätäs caiva tailangä gurjarä rästraväsinah

20 Siehe Levitt 1977.
21 Sahyädrikhanda 1971: 134. Es ist möglich, daß dies der Ursprung des Terminus desa 

als Bezeichnung der Tafelland-Region Maharashtras und des Terminus desastha als Be­
zeichnung der in dieser Region seßhaften Brahmanen ist.

22 Känyakubjavamsävall 1987: 9 (Vers 16).
23 Bhäratlya-Samskrti-Kosa 1982: V, 285.
24 Apte 1958: 844.
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andhras ca dravidah panca vindhyadaksinavasinah.25

Von allen bisher zitierten Versionen zeigt diese die irrationalsten Ver­
stümmelungen. Sie führt tailahga und ändhra separat auf und eliminiert 
die Bezeichnung drävida als Untergruppe, obwohl drävida als kollektiver 
Terminus erhalten bleibt. Diese Änderung geht gegen alle anderen Ver­
sionen. Jedoch zeugt diese Version von einem entschiedenen Versuch, 
Maharashtra einzubeziehen, wenn auch durch das verstümmelte 
rästraväsinah. Dieses Variantenspektrum zeigt die erste Stufe eines im 
Text ausgetragenen Kampfes, d. h. die Entfernung des unbequemen und 
mehrdeutigen madhyadesagäh und die explizite Einbeziehung von Ma­
harashtra. Der Samketakosa verweist auf einen Vers aus dem 
Varähapuräna, ohne dessen Liste anzugeben, und bezieht Maharasthra- 
Brahmanen ausdrücklich ein.26 Diese Einbeziehung wird von P. V. Kanes 
„History of Dharmasästra“ als selbstverständlich angesehen, obwohl des­
sen Zitat aus dem Sahyädrikhanda tatsächlich die Lesart madhyadesagäh 
enthält.27 Kane merkt nicht einmal an, daß hier ein Problem vorliegt.28

Auch die nächste Ebene des Problems hängt mit der Erwähnung oder 
Nichterwähnung verschiedener Untergruppen von Brahmanen einer be­
stimmten Region zusammen. Der Herausgeber des Sahyädrikhanda, 
Gajänana Gäyatonde, erwähnt in seiner Einleitung allerdings doch ein 
Problem. Er sagt, der Text beschreibe die Erschaffung der sieben 
Konkanas durch Parasuräma und die Ansiedlung bestimmter brahmani- 
scher Gemeinden in diesen Regionen, d. h. der Bhärgava, Nägara, 
Citpävana, Karhäde, Särasvata, Havik und Nambudrl.29 Jedoch bemerkt 
Gäyatonde, daß die Liste der Panca-Drävidas die Namen der Citpävans, 
Karhädas und Padyes nicht enthält, obwohl diese herkömmlich zu den 
Panca-Drävidas zählen. Man vergleiche dies mit der bedingungslosen 
Einbeziehung dieser Gemeinden unter den Panca-Drävidas durch Auto­
ritäten wie Kane.30 Doch ist dies tatsächlich bis heute ein empfindlicher 
Streitpunkt, und um diesen zu verstehen, muß man in die auf Gemeinden 
bezogene Politik hineinblicken, die bereits die Zusammensetzung des 
Sahyädrikhanda widerspiegelt.

Das Sahyädrikhanda ist eine mythische Beschreibung der Erschaffung 
von Küstenregionen wie Konkan und deren Besiedlung. Die treibende 
mythische Kraft bei dieser Aufgabe ist der Brahmane Parasuräma, Sohn

25 Apte 1958: 844.
26 Vgl. Samketakosa 1964: 97.
27 Vgl. Kane 1974: I, 103.
28 Siehe auch Gail 1977: 202.
29 Vgl. Sahyädrikhanda 1971: 7.
30 „Among the Drävida brähmanas, the Mahärästra brähmanas are again subdivided 

into numerous sub-castes such as the Citpävan (or Konkanastha), Karhäde, Desastha, De- 
varukhe etc.“ (Kane 1974: I, 103). Vgl. auch Mahärästrfya Jnänakosa 1927: 195; 
Bhäratlya-Samskrti-Kosa 1982: V, 284; Schwartzberg 1978: 107.
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des Weisen Jamadagni. Nachdem Jamadagni durch Mitglieder der Hai- 
haya-Familie getötet wird, schwört Parasuräma, aus Rache alle Ksatriyas 
der Welt einundzwanzigmal zu zerstören. Während er diesem grausigen 
Gelübde nachkommt und die Erde gewinnt, lädt er die Schuld dieser Tö­
tungen auf sich. Ihm wird von den Weisen geraten, seine Schuld zu süh­
nen, indem er ihnen die gesamte Erde schenkt. Nachdem die gesamte 
Erde an die Weisen verschenkt worden ist, erkennt Parasuräma, daß er 
keinen Platz zum Leben hat, es sei denn, er schafft neues Land. Er kommt 
zum Sahyädri-Berg und bittet das Meer, sich zurückzuziehen und etwas 
Land aufzugeben. Nach einem kurzen Kampf zieht das Meer sich zurück 
und überläßt Parasuräma die Küstengebiete. Nun obliegt es Parasuräma, 
dieses neue Land mit Brahmanen zu besiedeln, die die religiösen Riten 
ausführen würden.

Dies ist der Ausgangspunkt, um Erzählungen einzuführen, die den Ur­
sprung verschiedener brahmanischer Gemeinden in Konkan und Goa er­
läutern. Das erste Kapitel des Sahyädrikhanda heißt citpävanabrähma- 
notpatti („Ursprung der Citpävan-Brahmanen“). Im neugewonnenen 
Land Konkan gibt es keine traditionellen Brahmanen, weder der Gauda- 
Kategorie, noch der Drävida-Kategorie. Parasuräma lädt alle Brahmanen 
ein, die Manenspenden (sräddha-paksa) darzubringen, doch es kommt 
keiner (Kap. 1, Vers 31). Der erzürnte Brahmane Parasuräma beschließt, 
neue Brahmanen zu kreieren (brähmanä nütanäh käryäh, Kap. 1, Vers 
33).

Als er am Meeresufer entlangging, sah er einige Männer um einen 
Scheiterhaufen versammelt und befragte sie nach ihrer Kaste und ihrem 
dharma. Es waren Fischer, und Parasuräma reinigte ihre sechzig Familien 
und bot ihnen Brahmanenschaft an (brähmanyam ca tato dattvä, Kap. 1, 
Vers 37). Da diese Fischer am Ort des Scheiterhaufens (cito) gereinigt 
wurden, erhielten sie die Bezeichnung citpävana (Kap. 1, Vers 37). Diese 
„neugeschaffenen“ Brahmanen ließen sich bald auf unrechtmäßige 
Handlungen ein (akäryam kurvate karma, Kap. 1, Vers 42). Als er dies 
sah, verfluchte Parasuräma sie, sie würden verachtet und arm sein (säpas 
ca präpyate tasmät kutsitäs ca daridrinah, Kap. 1, Vers 44), und siedelte 
sie in der Stadt Cittapolana (= das heutige Chiplun) an (Kap. 1, Verse 
46 f.). Diese Schilderung des Ursprungs der Citpävan-Brahmanen wurde 
vom Herausgeber und Übersetzer Gajänana Gäyatonde als so erniedri­
gend empfunden, daß er sie in seiner Übersetzung unterschlug, statt des­
sen eine positive Schilderung hinzufügend.31 Der gesamte negative Ab­

31 „There Parasuräma established sixty families of Citpävan brahmins and assigned 
fourteen Gotras to them. All these brahmins were particularly fair, handsome, and had be- 
autiful eyes. By the grace of the sage Parasuräma, they all became very learned in all 
branches of knowledge. This place at the foot of the Sahyädri mountain is well known by 
the name Cittapolana.“ (Sahyädrikhanda 1971: 123).
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schnitt der Schilderung wurde aus der Marathi-Darstellung entfernt, da er 
als für die Citpävan-Leser des Buches anstößig angesehen wurde.32

Das Sahyädrikhanda enthält auch eine ausführlichere Version der Ver­
fluchung der Citpävan-Brahmanen durch Parasuräma.33 Nachdem er sie 
erschaffen hatte, sagte Parasuräma ihnen, daß sie in Zeiten der Not sich 
seiner nur zu erinnern brauchten, und er werde erscheinen, um sie zu be­
schützen. Um die Wahrhaftigkeit dieses Versprechens zu prüfen, riefen 
später die Citpävan-Brahmanen Parasuräma herbei, obwohl keine Not 
vorhanden war. Über diese Frechheit erzürnt, verfluchte Parasuräma sie 
(Verse 72-76):

„In kommenden Zeiten wird unter euch großer gegenseitiger Neid in Bezug auf 
Gelehrsamkeit entstehen. Euer Lebensunterhalt wird schwer sein. Auch nachdem 
es bearbeitet wurde, wird das Land keine gute Ernte liefern. Ihr werdet verachtete 
Bettler werden. Laßt die dienenden Südras euch Gaben geben, nachdem sie von 
euch angebettelt wurden! Ihr werdet den Ksatriyas Diener werden. Ihr werdet 
wenig Gelehrsamkeit haben und euer Kultus und eure Rezitation werden verge­
hen. Die Armen unter euch werden viele Söhne haben, und die Reichen werden 
keine Söhne haben. Ihr werdet von euren Töchtern Geld nehmen und euer gutes 
karman verkaufen.“

Nachdem sie so verflucht worden sind, flehen die Citpävan-Brahmanen 
um Begnadigung, werden aber abgewiesen. Parasuräma bekräftigt (Vers 
80):

„Mit der Ankunft des Kali-Zeitalters, wenn jede Person ihre zugewiesene dhar- 
mische Pflicht aufgibt, werden meine Worte zweifellos wahr werden.“

Wiederum läßt Gajänana Gäyatonde, der Herausgeber und Übersetzer des 
Sahyädrikhanda, diese Abschnitte unübersetzt, da er die aus diesen Wor­
ten herrührende Ablehnung erkennt.

In seiner Einleitung zu seiner Edition des Sahyädrikhanda erwähnt 
Gäyatonde die Ansicht S. A. Joglekaras, daß der Text des Sahyädri­
khanda zwecks Verunglimpfung gewisser brahmanischer Gruppen, 
nämlich der Citpävans, durch Personen, die mit deren Reichtum unzu­
frieden waren, verfaßt wurde.34 Joglekara ist nicht der einzige, der eine 
solche Meinung vertritt. Der Kulavrttänta der Khare-Familie erwähnt eine 
Variante der Sahyädrikhanda-Schilderung.35 Als keine Brahmanen Para- 
surämas Ruf folgten, fand er am Meeresufer vierzehn Leichen. Er reinigte 
diese im Scheiterhaufen, und deshalb wurden sie citäpävana genannt. 
Der Khare-Kula-Vrttänta bevorzugt aber eine andere Schilderung, der

32 Die gleiche Schilderung wird im siebten Kapitel des Sahyädrikhanda (1971: 150 
[Verse 30 f.]) wiederholt.

33 Vgl. Sahyädrikhanda 1971: 146 (Kap. 6).
34 Vgl. Jogjekara 1993: 490.
35 Vgl. Khare-Kula-Vrttänta 1987: 18.
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gemäß der Ort Chiplun Parasurämas Herz erfreute und daher cittapävana 
genannt wurde, weshalb die Brahmanen dieses Ortes den Namen 
cittapävana erhielten. Diese Schilderung findet man in den nachfol­
genden Versen eines Sanskrit-Gedichts mit dem Namen Vädesvarodaya 
(5,31 f.).36

Der Khare-Kula-Vrttänta stellt die Citpävans als Anhänger 
Parasurämas dar und weist die Schilderung der Umwandlung von Fi­
schern zu Brahmanen zurück. Auch der Säthe-Säthye-Kula-Vrttänta weist 
die Schilderung des Sahyädrikhanda zurück.37 Er zieht die Ableitung des 
Namens entweder aus citya + pävana „durch Opferfeuer gereinigt“, wie 
von V. K. Rajwade vorgeschlagen, oder aus cit + pävana „weise und 
rein“, wie von N. G. Chapekar vorgeschlagen, vor. In diesen Ableitungen 
schwingt nichts Negatives in Bezug auf den Ursprung dieser Gruppe mit. 
Selbst das Sahyädrikhanda scheint in seltenen Fällen die wohlwollendere 
Bezeichnung cittapütätman zu benutzen, um auf die Citpävans hinzuwei­
sen.38

Die nächste brahmanische Gruppe aus Maharashtra, der sich das 
Sahyädrikhanda zuwendet, um sie in einem negativen Lichte darzustel­
len, ist die der Karhäde-Brahmanen. Das zweite Kapitel des Sahyädri­
khanda ist der Schilderung des Ursprungs dieser Gruppe gewidmet: kä- 
rästrabrähmanotpatti („Ursprung der Kärästra-Brahmanen“).39 Schon 
durch die Sanskritisierung des Marathi-Namens karhäde durch ein sich 
übel anhörendes kä + rästra „üble Gegend“ sind die Weichen für eine 
negative Schilderung gestellt. Wir erfahren, daß es eine üble Gegend 
0dusta-desa) namens Kärästra nördlich des Flusses Vetravati und im Sü­
den des Flusses Koyanä gibt, wo die Leute rauh (kathina), böse (durjana) 
und Übles tuend (päpa-karmin) sind. Die Brahmanen dieser Gegend hei­
ßen Kärästra. Sie sind gänzlich zur Ausführung ihrer üblen Taten verur­
teilt (päpakarmamahänasta) und aus abweichenden Sexualhandlungen 
geboren (vyabhicära-samudbhaväh). Doch unzufrieden mit der bisher 
ausgedrückten Negativität, bietet der Autor eine weitere Erklärung an. 
Der Samen eines Esels (kharasya retah), in Berührung gekommen mit 
einem Knochen (asthi), ist der Ursprung dieser üblen Brahmanen. Diese 
Erklärung basiert auf einer volksetymologischen Ableitung von karhäde 
aus khara + asthi, bedingt durch die Tatsache, daß häd das Marathi-Wort 
für asthi des Sanskrit ist. Der Text erzählt dann von der Anbetung einer 
üblen Göttin (devi mahädustä) durch diese üblen Brahmanen durch das 
Opfer eines Brahmanen, insbesondere eines Schwiegersohnes oder des 
Sohnes der Schwester. So werden die Karhäde-Brahmanen als „neu-er-

36 Zitiert in Khare-Kula-Vrttänta 1987: 18.
37 Vgl. Säthe-Säthye-Kula-Vrttänta 1940: 753.
38 Vgl. Sahyädrikhanda 1971: 146 (Kap. 6, Vers 59).
39 Sahyädrikhanda 1971: 126 f.
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schaffen“ geschildert, d. h. als nicht den „alten“ Gauda/Drävida-Brahma- 
nen zugehörig, und als in jeder Hinsicht übel abgetan.

Die gleiche Volksetymologie wird in Kapitel 20 (Vers 29) wiederholt: 
anye ’pi karahätäs te karha-prsthästhisambhaväh.40 Die folgenden Verse 
(30-32) sagen, daß diese Karahäta-Brahmanen aus Unkenntnis Ehever­
bindungen mit üblen Brahmanen namens Garada41 aus den Vindhya-Ge- 
genden eingingen und dadurch einen sozusagen verabscheuungswürdigen 
Status erlangten. „Deshalb sollten diese als dem Diebstahl von Gold in 
Städten und Dörfern zugetane Nicht-Arier (anärya), Vergifter und Brah- 
manentöter erkannt und stets bei allen glückverheißenden Anlässen sorg­
sam gemieden werden.“ Wieder läßt der Herausgeber und Übersetzer 
Gajänana Gäyatonde diese giftige Karhäde-Beschimpfung des Sahyä­
drikhanda unübersetzt. Diese Beschreibungen empfindet die brahmani- 
sche Karhäde-Gemeinde als abstoßend.42

Das gleiche Kapitel des Sahyädrikhanda (Verse 19 f.) enthält auch eine 
negative Beschreibung einer anderen brahmanischen Gemeinde aus der 
Konkan-Region, nämlich der Padye- oder Pade-Brahmanen. Diese ken­
nen nur die Worte (padamätra) des Gäyatri-Mantras. Sie sind so übel, 
daß bei ihrer Teilnahme an einer religiösen Handlung diese zerstört wird. 
Das zwanzigste Kapitel (Vers 27) wiederholt ähnliche Beschuldigungen, 
die besagen, daß die Padika-Brahmanen (padika > padia > padye) nur die 
padas, rezitieren können, daher keine Befugnis für das Vedastudium ha­
ben und folglich von vedischen Riten auszuschließen seien. Der Heraus­
geber und Übersetzer Gajänana Gäyatonde läßt auch diese Abschnitte 
unübersetzt.

Die Helden des Sahyädrikhanda sind die Gauda-Särasvata-Brahmanen 
Maharashtras. Dies ist eine Gemeinde fischessender Brahmanen, die vor­
nehmlich in Goa und anderen Küstengebieten wohnt. In den Maratha- 
Regionen galten diese Brahmanen anderen Brahmanen als von niederem 
Stande. Während der Herrschaft Shivajis und der Peshwas gab es konti­

40 Sahyädrikhanda 1971: 204.
41 Man vergleiche den Familiennamen „Garde“ unter den heutigen Karhäde-Brahma- 

nen. Für eine andere giftige Beschimpfung der Garada-Brahmanen siehe Sahyädrikhanda, 
Kap. 5, Verse 48-53.

42 Das zeigt sich am deutlichsten bei Athalye 1992. Athalye (1992: 28 ff.) sagt, daß die 
Kapitel im Sahyädrikhanda, die den Ursprung der Citpävan- und Karhäde-Brahmanen be­
schreiben, beide spätere Einschübe sind. Er zitiert aus einem auf den 10.1.1890 datierten 
Brief seines Onkels J. H. Athalye, der nach Handschriften des Sahyädrikhanda gesucht 
hatte. J. H. Athalye berichtet, er habe sechs Handschriften des Sahyädrikhanda gefunden, 
die älter als dreihundert Jahre waren und diese Kapitel nicht enthielten. Er verweist auf 
ein anderes Werk mit dem Titel „Sadbodhacintämani“, herausgegeben von der Gemeinde 
der Goldschmiede in Bombay, das offensichtlich ähnliche, dem Sahyädrikhanda zuge­
schriebene Kapitel enthält. J. H. Athalye sagt, solche Beschreibungen dieser Brahmanen 
ließen sich weder im Karahätakaksetrapuräna noch im Karavlraksetramähätmya finden.
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nuierliche Debatten um ihren Status,43 und diese Debatten dauerten bis 
spät in das neunzehnte Jahrhundert an. Aus der Sicht der restlichen 
Brahmanen Maharashtras waren die Särasvata-Brahmanen keine vollgül­
tigen Brahmanen; d. h. ihnen war nicht erlaubt, alle sechs Pflichten der 
Brahmanen auszuführen, nämlich yajana-yäjana „Opfern für sich selbst 
und für andere“, adhyayana-adhyäpana „Erlernen und Lehren der Ve­
das“ und däna-pratigraha „Geben und Annehmen von Gaben“. Sie wur­
den nur als trikarmin angesehen, d. h. befugt für yajana „Opfern für ei­
nen selbst“, adhyayana „Erlernen der Vedas“ und däna „Geben von 
Gaben“, nicht jedoch für yäjana „Opfern für andere“, adhyäpana „Leh­
ren der Vedas“ und pratigraha „Annehmen von Gaben“.44 Wie Kira ver­
merkt, ließen die Brahmanen-Führer in Pune Sir Ramkrishna Gopal 
Bhandarkar beim Erlangen des heiratsfähigen Alters nicht als einen 
Hauptteilnehmer an einer Sästrärthasabhä zu, weil er ein Särasvata- 
Brahmane war.45 Man kann einen giftigen Angriff auf die Särasvatas bei 
Bämbardekara lesen, der sogar ihre Brahmanenschaft anzweifelt46 und 
den Vorwurf erhebt, sie würden das Kannada-Wort gowda „Dorfschult­
heiß“ verfälschend als mit dem Sanskrit-Wort gauda identisch darstel­
len.47 Andererseits stellen Werke wie der Gauda-Särasvata-Samäja-Pari- 
caya-Grantha von 1994 die Gemeinde der Gauda-Särasvata-Brahmanen 
in den Mittelpunkt brahmanischer Geschichte, indem sie behaupten, daß 
die vedischen Brahmanen beiderseits des Flusses Sarasvati lebten und 
deshalb die ursprünglichen Särasvata-Brahmanen waren.48 Während an­
dere Brahmanen-Gruppen ihre Identität änderten, haben die Särasvatas 
ununterbrochen an ihrer vedischen Identität festgehalten.

Andere Brahmanen-Gemeinden Maharashtras haben ihre eigene Sicht 
ihrer Ursprünge. Die Desastha-Brahmanen halten sich für die ursprüngli­

43 Bämbardekara 1939: 242 f. erwähnt einige interessante Einzelheiten über eine De­
batte zu diesem Thema, die 1664 am Hofe Shivajis stattfand, und verweist auf einen Text 
namens „Syenavljätinirnaya“ (herausgegeben im Jahresbericht des Bhärata Itihäsa 
Samsodhaka Mandala, Pune, 1913). Die Debatte führte anscheinend zu dem Schluß, daß 
die Senavls, da sie Fisch essen, nur als trikarmin Brahmanen anzusehen seien.

44 Bämbardekara (1939: 119 f. Anm. 2, 168) erwähnt diesen Disput.
45 Vgl. Kira 1979: 86.
46 Bämbardekara (1939: 111) verweist auf zwei Dokumente aus den Jahren 1863 A. D. 

und 1694 A. D., in denen die Brahmanen getrennt von den Senavls aufgeführt werden. Er 
argumentiert, daß die Senavls sich die Bezeichnung Gauda-Särasvata erst im späten neun­
zehnten Jahrhundert angeeignet hätten. Auch zitiert er aus einem Brief eines SenavI-Ge- 
lehrten: „You are certainly right when you say that the term ... Saraswata is a term of mo­
dern origin. Being myself a so-called ... Saraswata, I may teil you that this term was 
invented only the other day to suit the conservative mentality of some of my community 
people.“ (Bämbardekara 1939: 297). Es sei angemerkt, daß britische Verwaltungsdoku­
mente aus dem Maharashtra des frühen neunzehnten Jahrhunderts Brahmanen und 
„Shenavis“ immer als getrennte Kasten aufführen; vgl. Parulekar 1952: 26 ff.

47 Vgl. Bämbardekara 1939: 174 ff.
48 Vgl. Gauda-Särasvata-Samäja-Paricaya-Grantha 1994: 9.
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chen Einwohner der Region Maharashtra. Die Tatsache, daß der Text des 
Sahyädrikhanda das Wort madhyadesa verwendet, um auf die Region 
zwischen den Flüssen Narmadä und Krsnä hinzuweisen, wird mit Hin­
weis auf den Bestandteil -desa als ein Beleg für ihre Verbindung mit die­
ser Region angesehen. Bämbardekara verwirft das gauda-Sein und die 
Brahmanenschaft der Gauda-Särasvatas, doch bereitet ihm das drävida- 
Sein der anderen Brahmanen Maharashtras anscheinend Unbehagen. Er 
argumentiert, daß auch die Vorfahren der Panca-Drävida-Brahmanen aus 
der nördlichen Gauda-Gegend kamen und daß sie deshalb ursprungsge­
mäß auch Gauda-Brahmanen seien.49 Um seine These zu untermauern, 
zitiert er einen Vers aus dem Skandapuräna.50 Die Vorstellung vom nörd­
lichen Ursprung der Drävida-Brahmanen wurde natürlich zum Brenn­
punkt nichtbrahmanischer Politik in Maharashtra,51 wie auch in Tamil- 
nadu.52 Andererseits glaubten die südlichen Brahmanen, sie hätten die 
ursprüngliche vedische Religion erhalten, während die nördlichen 
Brahmanen sich von ihrer Ausübung abgewandt hätten. Zur Bestätigung 
dieser Ansicht zitiert Pävagi folgende Smrti-Verse:

„Mit der Ankunft des Kali-Zeitalters [werden] die Brahmanen, die im Norden des 
Vindhya wohnen, der vedischen Opfer verlustig [sein] und sich nicht um die 
Wissenschaft der Astrologie kümmern.“
„Im Süden des Vindhya, wo der Fluß Godävari fließt, werden die Vedas und die 
vedischen Opfer im Kali-Zeitalter überleben.“53

Während der Text des Sahyädrikhanda die Citpävan- und Karhäde- 
Brahmanen als „neue“ Schöpfungen niederer Herkunft zeichnet, die des­
halb außerhalb der „alten und etablierten“ Gauda- und Drävida-Gruppen 
von Brahmanen stehen, stellt er die Särasvata-Brahmanen Goas in einem 
ganz anderen Lichte dar.

Das erste Kapitel des Sahyädrikhanda scheint einen merkwürdigen Ge­
gensatz zwischen den Citpävan- und den Särasvata-Brahmanen darzustel­
len. Nachdem Parasuräma die Citpävan-Brahmanen aus der Verwandlung 
von um einen Scheiterhaufen versammelten Fischern erschaffen hatte, 
ließen ihn deren nachfolgende Handlungen unzufrieden. Als ob er diesen 
Fehler wieder gutmachen wollte, brachte Parasuräma zehn Weise aus der 
nördlichen Region Trihotra (= Tirhut in Bihar), die Untergruppen der 
Panca-Gaudas darstellten, und etablierte diese in der Gegend von Goa,54 
um Manenriten (.sräddha) und Opfer (yajna) auszuführen und Speise­

49 Vgl. Bämbardekara 1939: 98 f.
50 gaudebhyo nirgatä bhümyäm prasiddhä dasabrähmanä, panca gaudäh prthak jätäh 

tathä ca panca drävidäh.
51 Vgl. die Ansichten von Phule 1991: 117 ff.
52 Vgl. Irschick 1969: 74 f. und 105.
53 Pävagi 1898: 38 f.
54 Vgl. Sahyädrikhanda 1971: 122 (Verse 47 f.), siehe auch 128 (Kap. 3, Verse 16 f.).
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spenden (bhojana) anzunehmen (vgl. Kap. 1, Vers 50). Parasuräma 
brachte auch Gottheiten wie Santa Durgä und Mängirisa aus dem nördli­
chen Trihotra in die Gegend von Goa (vgl. Kap. 1, Verse 51 ff. und Kap. 
3, Verse 2 f.). Das vierte Kapitel des Sahyädrikhanda (Vers 6) beschreibt 
die verschiedenen Gotras dieser Brahmanen, die aus dem Norden in die 
Gegend von Goa gebracht wurden, und es beschreibt sie als „beste 
Brahmanen, von Königen verehrt, gut aussehend, mit rechtschaffenem 
Benehmen und gewandt in allen Riten“. Es fährt danach fort, indem es 
die spezifischen Namen der Niederlassungen angibt wie z. B. Lotall und 
Kusasthali.

Die Ursprungs-Erzählung wird in sehr bedeutsamer Weise instrumen­
talisiert. Die Gemeinde der Gauda-Särasvata-Brahmanen ist in den südli­
chen Teilen Indiens vorhanden: man vergleiche den Titel des Werkes von 
Kudva „History of the Dakshinatya Saraswats“.55 Gleichzeitig mußte die 
Gemeinde sich von den sie umgebenden Gemeinden der Drävida- 
Brahmanen abheben, die oft ihren Anspruch auf Brahmanenschaft nicht 
anerkannten. Der Text des Sahyädrikhanda scheint eine Reaktion auf 
diese Situation zu sein. In einer wichtigen Darlegung macht Wagle darauf 
aufmerksam, daß die Frage der Identität der Gauda-Särasvata-Brahmanen 
für die Gemeinde von großer Wichtigkeit ist; in ihrem Bemühen, für sich 
eine nordindische Herkunft zu requirieren und sich von den sie umgeben­
den Brahmanen abzusetzen, haben sie Gerichte bemüht, öffentliche Re­
den gehalten und Bücher und Aufsätze verfaßt.56

Eines dieser Publikationen ist die Broschüre „The Origin of Sanskrit“ 
des P. Ramananda Nayak.57 Die Broschüre beginnt mit dem Argument, 
die vedischen Arier seien nicht von außen nach Indien gekommen, son­
dern seien in Indien einheimisch gewesen. Zweitens sollen die vedischen 
Arier an den Ufern des Flusses SarasvatI gelebt haben, weshalb sie als 
Särasvatas bekannt wurden58 - und deren Vorfahren seien die Gauda- 
Särasvatas.59 Die Broschüre möchte jedoch beides haben: Die Gauda-

55 Vgl. Kudva 1972.
56 „The Claim of the Gauda Särasvata brahmanas (= GSB), whether real or imagined, of 

a north Indian origin is not an obscure historical problem; it is a relevant problem which 
has been of constant interest to the GSB. Many GSB leaders in the 1870's and 1880’s have 
referred to this northern origin to indicate the solidarity of the GSB in contrast with other 
brahmana groups of Maharashtra, Karnataka and Kerala. In the late 19th Century the GSB 
spokesmen wrote books and articles, gave public Speeches, cited documentary evidence in 
the native Indian as well as English court of law to prove that they belonged to the North­
ern stock of brahmanas. In this, their Claim was in line with their efforts to be recognized 
as brahmanas, a right which was challenged by the Chitpavans, Deshasthas and Karhades, 
among others.“ (Wagle 1970: 12 f.).

57 Vgl. Nayak 1962.
58 Vgl. Nayak 1962: 9.
59 Demgemäß beanspruchen die Gauda-Särasvatas „to strictly follow the code of life 

laid down by Manu, which is rarely followed by other Brahmans, so much so ... that they
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Särasvatas sind nicht nur die Vorfahren, sondern auch die Nachkommen 
der vedischen Arier.60 Die Entwicklung des Sanskrit geht auf sie zurück.61 
Entgegen der modernen geschichtlichen Sicht, die Konkani als eine der 
aus den Prakrits hervorgegangenen Sprachen sieht, beharrt diese Bro­
schüre darauf, daß Sanskrit aus Konkani entstanden ist.62 Der Autor sagt 
ferner, Särasvata-Frauen würden für ihre Ehemänner das Konkani-Wort 
bammunu verwenden, und das Sanskrit-Wort brähmana sei offensichtlich 
aus diesem Konkani-Wort entstanden.63 Es erübrigt sich, über die Stim- 
migkeit dieser Argumente irgendwelche Worte zu verlieren. Sie zeigt, 
wie weit Apologeten einer Gemeinde zu gehen bereit sind zur Untermau­
erung ihres Anspruchs, über allen anderen zu stehen.

Das Sahyädrikhanda (Kap. 4, Verse 42-45) betont den Gegensatz zwi­
schen den Gemeinden. Die Brahmanen, die in der Stadt Trihotra leben, 
sind wie Götter (kevalä devarüpinah, Vers 43). Im Westen von Trihotra 
befinden sich die Gaudas. Außer diesen leben anderswo nur Dämonen 
und Leute ohne Ergebenheit und Mitleid (anyatra räksasä jneyä hy a- 
bhaktä nirdayä janäh, Vers 44). Außerdem sagt der Text, daß die 
Kamätas mitleidslos und die Konkanas böse seien (karnätä nirdayäs 
caiva kaunkanäs caiva durjanäh, Vers 45), die Tailangas und Drävidas 
hingegen mitleidsvoll (Vers 46). Auf diese Weise scheint der Text zu 
sagen, daß die Gauda-Brahmanen Trihotras und folglich auch die aus 
Trihotra nach Goa Eingewanderten, nämlich die Gauda-Särasvata- 
Brahmanen, die idealen Brahmanen seien. Jedoch leben diese inmitten 
anderer Brahmanen-Gruppen, die böse und mitleidslos sind. Doch wäh­
rend die brahmanischen Gemeinden in unmittelbarer Nachbarschaft als 
böse und mitleidslos dargestellt werden, gelten die vergleichsweise weit 
entfernten Tailanga- und Drävida-Brahmanen als mitleidsvoll.

Mir scheint daher, daß zumindest eines der Ziele des heute vorhande­
nen Sahyädrikhanda das Liefern einer textlichen/mythologischen Basis

are none eise than the ancestors of the ancient Aryans of India“ (Nayak 1962: 12). „The 
Gauda Särasvata Brahmans alone are the full representatives of the civilization and cul- 
ture that are embodied in the language of the Vedas, the Brahmanas and the Upanishads“ 
(Nayak 1962: 14).

60 So erwähnt das Werk nicht nur „the ancestors of the ancient Aryans of India“, son­
dern auch „the ancient Aryans whose descendants are now known by the name Gouda Sa- 
raswat Brahmans“ (Nayak 1962: 15).

61 Es waren diese „ancient Saraswat Brahmans otherwise called the Aryans of India 
who developed Sanskrit in its present form from their own spoken tongue.“

62 Vgl. Nayak 1962: 16. So auch folgende Stelle: „And so, we may conclude beyond 
doubt that Sanskrit language got its origin from Konkani and Konkani alone.“ (Nayak 
1962: 25).

63 „This formation of the word brähmana from the word bammunu can also be taken as 
a philological proof to show that this community, namely Saraswat, which resided on the 
banks of the river Saraswati once and thus which adopted its [= the river's] own regional 
name perhaps, alone acquired the title namely Brahmans first in the annals of mankind!“ 
(Nayak 1962: 25 f.).
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für die selbständige Identität der Gauda-Särasvata-Gemeinde ist, die sich 
von den sie umgebenden Gemeinden der Panca-Drävida-Brahmanen ver­
achtet sah. Ob die Gemeinde tatsächlich aus Nordindien einwanderte, ist 
nicht ganz klar;64 dennoch fanden sie es zweckdienlich, sich innerhalb 
des gegenwärtigen Umfeldes von Drävida-Brahmanen in Maharashtra, 
Kamataka und Kerala auf ein angenommenes Gauda-Erbe zu berufen.

Wagle macht einen anderen Vorschlag, nämlich daß das 
Sahyädrikhanda von einem Desastha-Brahmanen verfaßt wurde.65 Auch 
wenn man eine Abneigung der Desastha-Brahmanen für die Citpävan- 
und Karhäde-Brahmanen einräumt, hatten die Desasthas für die 
Särasvatas nichts übrig, so daß man nicht erwartet, daß ein Desastha- 
Brahmane einen offen die Partei der Särasvatas ergreifendes Werk wie 
das Sahyädrikhanda verfassen würde. Die Desasthas, Citpävans und 
Karhädes waren in ihrer Nichtanerkennung der Brahmanenschaft der 
Särasvatas einig, und Wagle selbst liefert Beweise für diese Feindschaft.66

Schlußbetrachtung

Die Panca-Gauda/Drävida-Klassifikation entstand zu einem bestimmten 
Zeitpunkt der Geschichte der brahmanischen Besiedlung Indiens. Aus 
Witzeis Arbeiten zur Verteilung vedischer Gemeinden von der früh- bis 
zur spätvedischen Epoche wird klar, daß diese Gemeinden noch im Nor­
den der Vindhyas seßhaft und nicht in den Süden eingedrungen waren.67 
Den ersten Hinweis auf spätvedische Anschauungen über südindische

64 Lorenzen (1972) bietet reichliches Beweismaterial für die Migration kashmirischer 
sivaitischer Lehrer in südliche Regionen wie Karnataka. Mit Bezug auf einen solchen 
Lehrer, den in einer auf 1113 A. D. datierten Inschrift erwähnten Somesvara, sagt Loren­
zen: „Most of the epithets are of little interest save one, listed twice, which identifies him 
as a ,distinguished Särasvata.1 In all likelihood the term Särasvata designates the caste of 
Somesvara although the generic sense, ,a learned man,1 may also be implied. The 
Särasvatas were and are a Brähmana caste resident chiefly in Punjab and Sind but also 
prominent in both Kashmir and Mysore. The identification of a Kälämukha priest as a 
member of this caste shows that at least some, and probably most, of the Kälämukha 
priests claimed Brähmana Status and also tends to confirm the connection of the 
Kälämukhas with the Northwest and Kashmir. It seems probable that a good number of 
the present day Särasvatas of Mysore are descended from northern migrants including 
Kälämukhas.“ (Lorenzen 1972: 114). Dies scheint ein vielversprechender Ansatz für 
weitere Studien zu sein.

65 „It is suggested that Sahyädrikhanda ... was written by a Deshastha brahmana of Ma­
harashtra who apparently had a dislike for the Chitpawan and Karhade brahmanas of the 
same area.“ (Wagle 1970: 10).

66 Siehe Wagle (1970: 318 f.) zu gerichtlichen Anklagen verschiedener Brahmanen ge­
gen die Särasvatas in den Jahren 1788 A. D„ 1850 A. D. und 1864 A. D. Siehe auch 
Bämbardekara 1939 und Conlon 1977: 39 ff.

67 Vgl. Witzei 1987; Witzei 1989.
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Gemeinden - unter anderen periphären Gemeinden - enthält die Erzäh­
lung von der Verbannung der hundert Söhne Visvämitras im Aitareya- 
Brähmana.68 Als sie seinen Befehl mißachten, verflucht er sie, daß sie in 
die äußeren Regionen verbannt werden (antän vah prajä bhaksista), und 
so wurden sie zu Andhras, Pundras, Sabaras, Pulindas und Mütibas. Die­
ser Abschnitt sucht gleichzeitig nach einem vedischen Ursprung dieser 
äußeren Gemeinschaften, obwohl er sie als gefallen und außerhalb der 
vedischen Orthodoxie stehend betrachtet. Die gleiche Haltung sehen wir 
in der Manusmrti (10,43 f.):

„Auf Grund des Auslassens der heiligen Riten und weil sie sich nicht von 
Brahmanen beraten ließen, sind die nachfolgenden Stämme der Ksatriyas in die­
ser Welt allmählich in den Zustand von Südras verfallen, d. h. der Paundrakas, 
der Codas, der Dravidas, der Kämbojas, der Yavanas, der Sakas, der Päradas, der 
Pahlavas, der Clnas, der Kirätas und der Daradas.“

Diese Haltung den „äußeren“ Gemeinschaften gegenüber begegnet einem 
immer wieder in anderen Dharmasütras. Das Baudhäyanadharmasütra 
(1,1,32 f.) läßt uns klar erkennen, wie die spätvedischen Arier Aryävartas 
die Gemeinschaften der äußeren Regionen betrachteten:

„Die Einwohner von Anartta, von Anga, von Magadha, von Saurästra, des Dek- 
kan, von Upavrt, von Sindhu und die Sauvlras sind von gemischter Herkunft. 
Wer die Länder der Arattas, Käraskaras, Pundras, Sauvlras, Vangas, Kaliiigas 
oder Pranünas besucht hat, soll zur Sühne ein Punastoma- oder Sarvaprsthl-Opfer 
darbringen.“

Nur allmählich und widerwillig verbreiteten sich die brahmanischen Ge­
meinden in den äußeren Regionen und führten zur Herausbildung der 
Panca-Gauda/Drävida-Klassifikation. Die maßgebliche Unterscheidung 
auf regionaler Basis war so einflußreich, daß sie zum allgemeinen Verbot 
der rituellen und ehelichen Überschreitung der Gruppengrenzen führte. 
Dies ist das Kennzeichen für die Herausbildung von Jätis und Unter-Jätis 
innerhalb einer einzigen Varna-Gruppe. Wie Sämasästri hervorhebt, gibt 
es selbst innerhalb der Drävida-Gruppen keine Wechselheirat zwischen 
den Brahmanen aus Tamilnadu, Andhra, Kamataka und Maharashtra we­
gen der Unterschiede von Region und Sprache, obwohl der Dharmasästra 
solche Heiraten erlaubt.69 Die gleiche Logik muß auch in einer früheren 
Zeit wirksam gewesen sein, um ein de facto Verbot der Wechselheirat 
zwischen Gauda- und Drävida-Gruppen hervorzubringen, obwohl solche 
Verbote in den früheren Dharmasästra-Quellen nicht Vorkommen. Der 
Dharmasindhu des Käslnätha Upädhyäya macht eine wichtige Aussage 
zur Qualifikation eines Kindes für die Adoption:

68 Aitareya-Brahmana 1896: II, 856 (Adhyaya 33, Khanda 6).
69 Vgl. Vedavicära 1912: 167.
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„[Die Adoption eines Kindes] kann für Varnas wie Brahmanen innerhalb des 
gleichen Varnas stattfinden. Auch innerhalb des gleichen Varnas findet sie nur 
innerhalb der gleichen Jäti statt, wie Guijaraheit und Andhraheit, auf Grund der 
Region unterschieden.“70

Die Bedeutung dieses Zitats liegt in der Herausbildung regionaler Unter­
scheidungen innerhalb des gleichen Varnas, die zu getrennten Jätis füh­
ren, und daß diese Jätis als Determinanten sozialer Interaktion bedeutsa­
mer waren als die Varnas.

Die Behandlung der Panca-Gauda/Drävida-Klassifikation im Sahyä- 
drikhanda und im Vedavicära zeigt auch, daß fortgesetzte Migrationen 
von Brahmanen über die Gauda/Drävida-Trennungslinie hinweg zu wei­
teren Komplikationen führten bei der Feststellung, wer zu einem be­
stimmten Zeitpunkt ein Gauda oder ein Drävida war. Das Beispiel der 
Gauda-Särasvata-Brahmanen zeigt diese Komplikationen auf.71 Klassifi­
kationen wie die der Panca-Gaudas/Drävidas scheinen zeitweilige Lö­
sungen komplizierter Probleme geboten zu haben, jedoch lassen ihre un­
scharfen und durchlässigen Grenzen genug Spielraum zur fortwährenden 
Einschließung oder Ausschließung verschiedener Gruppen.72 Eine Unter­
suchung dieser wechselnden Grenzen erlaubt einen Blick auf die Ge­
schichte formativer, wirkender sozialer Kräfte.

70 viprädlnäm varnänäm samänavarna eva taträpi desabhedaprayuktagurjaratvän- 
dhratvädinä samänajätlya eva. (Dharmasindhu 1888: 113).

71 Eine andere beispielhafte Gruppe ist die der Sukla-Yajurvedin-Brahmanen Ma- 
harashtras. Doch während die Gauda-Särasvatas sich auf eine Gauda-Herkunft berufen 
und versuchen, sich von den sie umgebenden Dravida-Brahmanen-Gemeinden abzuhe­
ben, weisen die Sukla-Yajurvedins zwar immer noch nördliche Verwandtschaftspräferen­
zen auf, beanspruchen jedoch keine Herkunft aus dem Norden. Sämasästri behandelt den­
noch alle Sukla-Yajurvedins Südindiens wie Gaudas und verbietet ihre Wechselheirat mit 
den Drävida-Gemeinden der Region (Vedavicära 1912: 168 f.). Neuere Berichte zeigen 
allerdings, daß dies nicht mehr der Fall ist und daß zumindest in Maharashtra die Sukla- 
Yajurvedins nicht mehr wie Gaudas behandelt werden. Obwohl Heiraten zwischen Sukla- 
Yajurvedins und anderen Brahmanen Maharashtras selten waren, merkt Citräva (1927: 
Einleitung, 17 f.) an, daß eine „Brahmin Parishad“ in Akola eine Resolution verabschie­
det habe, daß solche Heiraten nicht zu verbieten seien. Dies ist ein Zeichen dafür, daß die 
Sukla-Yajurvedins als Drävidas akzeptiert wurden.

72 Ich habe in dieser Untersuchung nur einige Beispiele umstrittener Identität behan­
delt. Auch die Gauda-Gemeinden haben ihre eigenen umstrittenen Identitätsprobleme. Die 
Känyakubjavamsävall (1987: 9) schließt die Brahmanen von Mathurä und Magadha aus 
der Känyakubja-Gruppe aus. In ähnlicher Weise heben die Berichte über den Ursprung 
der bengalischen Brahmanen zwar eine Migration aus Känyakubja hervor, doch als diese 
versuchten, in die Känyakubja-Region zurückzukehren, wurden sie von den Känyakubjas 
zurückgewiesen. Vgl. Raychaudhuri: „Then the Brahmans [die aus Kanauj nach Bengalen 
gekommen waren] returned home. But their relatives were unwilling to take them back in 
the society, unless they atoned for their long residence in the forbidden countries.“ (Ray­
chaudhuri 1981: 5). Siehe auch Dattaray 1974: 21 ff.
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Hans Harder

Populärversionen des „Ariertums“ in Indien 
um die Wende zum 20. Jahrhundert*

Im letzten Drittel des neunzehnten Jahrhunderts in Indien - einer Epoche, 
die geprägt war durch Kontakt mit westlicher Kultur und damit einherge­
hender Elitebildung, Reformtätigkeit, Schaffung einer neuen Öffentlich­
keit sowie durch mannigfaltige kulturelle Aktivitäten - bildete sich im 
Selbstverständnis der indischen städtischen Elite ein neuer Akzent heraus. 
Das Stichwort lautet nationale Selbstbehauptung: Man besann sich auf 
die eigenen kulturellen (Hindu-)Werte.* 1 in Abgrenzung zur Kultur der 
Kolonialherren. Ab etwa 1870 wurde ganz explizit kulturelle Überlegen­
heit für Indien beansprucht, z. B. durch den bengalischen Nationalisten 
Rajnarayan Basu.2 Dabei ergaben sich Parallelen zwischen den Stoßrich­
tungen dieses aufkeimenden Nationalismus und des Orientalismus. Die 
Ergebnisse orientalistischer Forschung und darauf aufgebaute ideologi­
sche Konstrukte wurden in beträchtlichem Maße für den indischen Na­
tionalismus nutzbar gemacht.

Unter solchen Ideologien stand der Arier-Gedanke bedeutungsmäßig an 
prominenter Stelle. Die Arier-Ideologie bot ein Identitätsmodell, das sich 
von einheimischen Grundlagen ableiten ließ und gleichzeitig das „mo­
derne“ Gültigkeitskriterium erfüllte, durch westliche Wissenschaft abge­
segnet zu sein. Ab den 70er Jahren kam es zu einem regelrechten Boom 
des Ariertums: Eine Reihe von Ariergesellschaften wurde gegründet, das 
Wort Arier fand inflationäre Verwendung in Zeitschriftennamen und war 
selbst für Betel- und Teebuden populär.

Spuren dieses Arier-Booms finden sich bei fast allen intellektuellen 
Größen der Zeit, und zwar öfter affirmativ als in Form differenzierter 
oder kritischer Stellungnahmen. Vor allem aber scheint der Ariergedanke

Ich danke herzlich Herrn Harald Fischer-Tine für seine Hilfe bei diesem Aufsatz.
1 Die neu entstandene Bildungsschicht war mehrheitlich Hindu und tendierte im frühen 

Nationalismus dazu, Hindu und indisch gleichzusetzen.
2 Räj'näräyan Basu hielt 1872 einen Vortrag mit dem Titel „Die Überlegenheit der 

Hindu-Religion“ (hindu dharmmer sresthata), der großes öffentliches Echo fand und 
weite Zustimmung erfuhr.
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als Populärideologie einflußreich gewesen zu sein. Diese wurde in Publi­
kationen und Reden durch ideologische Aktivisten, herumreisende Predi­
ger und religiöse Reformer unter das Volk gebracht. In den Händen die­
ser Leute entstand dabei etwas, das salopp als Trash-Version der 
Arierideologie bezeichnet werden könnte, und von dem angenommen 
werden darf, daß es - analog etwa zur Trivialliteratur - die öffentliche 
Meinung mindestens ebenso stark prägte wie die elitären Spitzen der 
zeitgenössischen Diskussion. Eine gute Charakterisierung dieses Arier- 
tums bietet der Historiker Tapan Raychaudhuri:

„Die Kemaussage dieser Bewegung war klar und einfach: Überlegenheit der 
Hindus und die Unannehmbarkeit westlicher Zivilisation. Indische Hindus waren 
die überlegensten Arier, nein, sogar die einzigen wahren Arier. Alles indische 
Volksbrauchtum basierte auf hochstehenden Überlegungen und konnte wissen­
schaftlich erklärt werden. Alle Entdeckungen westlicher Wissenschaft und Tech­
nologie waren durch die alten Arier vorweggenommen worden. Die, die wie 
Bankim versuchten, den Hinduismus im Lichte westlicher Logik einzuschätzen, 
waren verblendet, genauso wie die Fürsprecher religiöser Synthese, der funda­
mentalen Einheit aller Glaubensarten. ... Da ,nur Indien in jeder Hinsicht kom­
plette Menschen hervorbringen konnte3 4, lag der Weg der Befreiung in der Wie­
derbelebung arischer Größe. Die Schlußfolgerungen waren oftmals schlecht 
verstandene Anwendungen moderner physischer Theorien: Elektromagnetismus 
war besonders populär. Sanskrit-Texte wurden nach Belieben verbogen, um den 
gewünschten Sinn herzugeben. Wahrhaft vulgäre Polemiken wurden benutzt, um 
die Nutzlosigkeit des Christentums zu demonstrieren. Solche Angebote für den 
Minderwertigkeitskomplex einer kolonisierten Elite waren eine Zeit lang sehr 
populär.“3

Das allgemeine Schicksal von Trivial- oder Populärkultur hat nun auch 
weitgehend dieses Populärariertum ereilt. Vieles ist vergessen worden, 
und die meisten allgemeinen Historiographien zu jener Zeit kümmern 
sich wenig darum; zumindest ist mir nichts Einschlägiges bekannt, was 
über Raychaudhuris Schilderung (s. o.) hinausgeht.4 Dies ist insofern be­
dauerlich, als ein Widerhall jener Konstrukte bis heute in Indien ver­
nehmbar ist. Daher rührt meine Bemühung, in diesem Aufsatz ein wenig 
„Nachlese“ im „kulturellen Sediment“ Nordindiens etwa zwischen 1870 
und 1910 zu halten. Ich beziehe mich, genauer gesagt, auf sieben Ideolo­
gen und Kritiker der Arierideologie. Drei davon sind etablierte Gestalten 
der oft so genannten Indischen Renaissance; die anderen vier heute weni­
ger oder kaum bekannte Ideologen und Aktivisten, denen aber zu ihrer 
Zeit offenbar beträchlicher Einfluß zukam.

Zunächst aber ein kurzer Überblick über die Ordnung der ideologisch­
diskursiven Linien, die dabei in verschiedener Ausprägung immer wieder

3 Raychaudhuri 1988: 34.
4 Raychaudhuris Werk (1988) ist freilich auch nicht als „allgemeine Historiographie“ 

zu bezeichnen.
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begegnen. Der Ariergedanke brachte Indien primär einen indoeuropäi­
schen Einheitsimpuls. Er stellte die Inder genealogisch auf eine Stufe mit 
den Kolonialherren. Hinzu kam in vielen Versionen der Ideologie etwas, 
das man als „Ur-Bonus“ bezeichnen könnte: Indien galt als Wiege der 
arischen Zivilisation. Daraus ergaben sich sowohl Möglichkeiten einer 
breiten Solidarisierung mit Europa als auch der kulturellen Abgrenzung. 
Erst sekundär entstand die Notwendigkeit, Draviden und andere nichtari­
sche Ethnien auszusondern (u. a. um den Mißerfolg der indischen Arier 
zu erklären). Auf dieser Basis entwickelte sich im Populärariertum eine 
Reihe von stereotypen Argumentationsmustern, unter denen die folgen­
den drei besonders hervorstechen:

1. Indien galt als Urheimat des Menschen und idealer/einziger Ort, an 
dem vollendete Menschlichkeit erreicht werden kann. 2. Indische, also 
urarische Kultur galt als der europäischen Kultur überlegen, da sie den 
Weg spiritueller Läuterung und sozialer Gemeinschaftlichkeit einge­
schlagen habe, nicht den europäischen Weg des Materialismus. 3. Alle 
wissenschaftlichen/technologischen Errungenschaften des modernen We­
stens galten als im alten Aryävarta vorweggenommen, und das Gros des 
Hindu-Brauchtums wurde als „wissenschaftlich“ angesehen, d. h. auf 
(modernen) wissenschaftlichen Erkenntnissen beruhend.

Krsnaprasanna Sen

Der Bengale Krsnaprasanna Sen (geb. 1849 in Hugli, gest. 1902 in Bena­
res) war einer der führenden Verfechter des Populärariertums Ende des 
19. Jh. Er war ein berühmter Redner, verfaßte diverse religiöse Publika­
tionen und gründete verschiedene Gesellschaften, so 1875 die Ärya- 
dharma Pracärinl Sabhä („Gesellschaft zur Verbreitung des arischen 
dharma“) und 1878 die Bhärat'varslya Aryadharma Pracärinl Sabhä. 
Sein Einfluß blieb nicht auf Bengalen beschränkt, sondern erstreckte sich 
in den sogenannten „Hindi-Belt“ (Benares, Haridwar).5 Krsnaprasanna 
sprach sich aus für die Verwendung von ärya als wahre 
Eigenbezeichnung der Inder, während hindu als Fremdbezeichnung prak­
tisch mit käfir (dem muslimischen Terminus für „Ungläubige“) gleichzu­
setzen und abschätzig sei. Durch seine Namensgebungen (Gesellschaften 
und Zeitschriften) hat er offenbar eine wahre Welle losgetreten - so führt

5 Vgl. Sunltiranjan Räy'caudhuri 1981: 60-61. Die Abschnitte zu Krsnaprasanna Sen 
und Sasadhar Tarkacürämani in diesem Aufsatz (inklusive Zitate) beruhen auf seinem 
materialreichen und äußerst informativen bengalischen Werk „Uniser satake nabya-hindu 
ändolaner kayek'jan näyak“ („Einige Führer der Neo-Hindu-Bewegung im neunzehnten 
Jahrhundert“).
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der Historiker Sunitiranjan Räy'caudhuri auch den Namen des Ärya 
Samäj (Gründung 1875) hierauf zurück.6

Krsnaprasanna sieht Indien als perfektes Land aufgrund seiner geogra­
phischen und klimatischen Gegebenheiten:

„Dieses Land ist das Ideal aller Länder, bzw. wir können Indien als vollkommen 
ideales Siedlungsland für Menschen betrachten. Willst du das schreckliche Spiel 
der Wüste betrachten, dann gehe über Hinglaj ins Land von Bikaner; wünschst 
du, im ewig wassertropfenbenetzten, kühlen Luftzug Europas zu verweilen, so 
geh nach Assam, Chirapunji usw.; willst du dir den Wunsch erfüllen, im Ausland 
zu wohnen und den Tau zu genießen, so erklimme die Gipfel von Daijeeling, 
Simla, Nainital usw.; wünschst du, das Gemüt erfreuende Schönheit zu schauen, 
so wandere ins Kangra-Tal, ins Kashmir-Tal usw.; willst du immer auf Bootswe­
gen auf dem Wasser reisen, so gehe nach Ostbengalen; begehrst du, über Flach­
land und Berge zu reisen, so begebe dich an die Grenze des Panjab; wenn du von 
vomeherein keine Lust hast, warme Kleider zu tragen, dann wohne in der Ge­
gend von Madras. Im Atelier der indischen Natur wirst du alles finden, was du 
suchst.“7

Nativistische Konstrukte sind häufig: So existierten für Krsnaprasanna 
moderne Waffen bereits im indisch-arischen Altertum.8 Die indische 
Astrologie ist der westlichen überlegen. Indien hat desweiteren die Er­
kenntnisse von Kopernikus und Newton schon lange vorweggenommen.9 
Das betrifft auch die Elektronik: Die Waffen im alten Indien waren elek­
tronisch betrieben, was der Westen bis dato noch nicht geschafft hat:

„Elektrische Kraft in einem Pfeil anzuwenden ist der westlichen Wissenschaft bis 
heute nicht möglich. Auf Tempel[dächer]n pflegt man Dreizacke, cakras usw. zu 
verwenden, auch das ist die Frucht extensiver Weitsicht in der Elektronik. Man 
soll nicht mit dem Kopf nach Norden schlafen: Auch diese Regel ist nach dem 
Ausreifen des Wissens um die Elektronik verkündet worden. Wenn jemand mit 
dem Finger auf ein Ei oder eine unreife Frucht zeigt, pflegen sogar die 
Dorffrauen Indiens ihm das zu verbieten. Wie kann man behaupten, daß in einem 
Land, in dem Jung und Alt, Mann und Frau weiß, daß das Ei oder die unreife 
Frucht durch den vom Finger ausgesandten, lebendigen und scharfen Strom 
elektrischer Energie verdorben werden kann, die Wissenschaft nicht fortge­
schritten sei?“10

Krsnaprasanna konnte auch sehr polemisch sein. Ein Beleg dafür ist sein 
Wortspiel mit dem englischen „God“, das Räy'caudhuri nach Bipin- 
chandra Pal (bekannter bengalischer Nationalist) referiert:

6 Vgl. Räy'caudhuri 1981: 63.
7 Vgl. Räy'caudhuri 1981: 63-64.
8 Vgl. Räy'caudhuri 1981: 65.
9 Vgl. Räy'caudhuri 1981: 66.
10 Räy'caudhuri 1981: 67.
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„Er hatte die Kraft, Massen durch vulgären Witz und Wortspiele in Wallung zu 
bringen. Eine seiner populärsten Präsentationen der Überlegenheit des Hinduis­
mus war ein Wortspiel mit dem englischen Wort God und dem Bengali- bzw. 
Sanskrit-Wort Nanda-nandana, welches für Krsna steht. Verdrehte man die 
Buchstaben des Wortes God [in der Lateinschrift], so bekam man dog dabei her­
aus; verdrehte man aber Nanda-nandana [in der bengalischen Schrift], so blieb 
das Wort unverändert. Dies war typisch für Krsnaprasanna Sen. Er war senti­
mental, vulgär und beleidigend; aber eben diese Sentimentalität, Vulgarität und 
Beleidigungen kam einer Generation halbgebildeter Bengalen entgegen, die 
durch die Geschmacklosigkeiten anglo-indischer Politiker und ignoranter, fanta­
sieloser christlicher Propagandisten an ihrer empfindlichsten Stelle getroffen 
worden waren.“11

Krsnaprasanna deklarierte sich gegen Ende seines Lebens als Kalki- 
Avatära, was wohl damals kein Einzelfall, sondern geradezu eine Mode 
war.12 Er zog sich nach Benares zurück, wo er im selbstgegründetem 
Ashram lehrte. Durch einen „Schmuddelprozeß“ - die Anklage lautete, er 
habe eine Zwölfjährige vergewaltigt - kam er sogar kurzzeitig ins Ge­
fängnis; die Anklage beruhte aber offenbar auf einer Intrige seines 
Mitstreiters und späteren Gegenspielers Sasadhar Tarkacüfämani, den ich 
als nächsten behandeln werde.

Sasadhar Tarkacuramani

Sasadhar (geb. 1851 in Ostbengalen, gest. 1928 in Faridpur) war zeit­
weise Vertreter der in Benares ansässigen, von Krsnaprasanna gegründe­
ten Äryadharma Pracärim Sabhä.13 Auch er war ein berühmter Redner. 
Sein Programm bestand nach Räy'caudhurl aus folgenden Punkten: 1. 
Wiedererweckung des äryadharma bzw. hindudharma; 2. „der vollkom­
mene Mensch ist nur in Indien möglich“; 3. Religion ist das Lebensideal 
Indiens und erhöht das Lebensalter; 4. durch Religion kann der Nationa­
lismus vergrößert und die Gesellschaft geschützt werden; 5. alle Volks­
bräuche Indiens sind im Einklang mit der Wissenschaft.14

Wie Krsnaprasanna Sen sieht auch Sasadhar Tarkacüfämani Indien als 
das vollkommene Land: ein Beispiel für sowohl wirtschaftlichen wie 
auch spirituellen Fortschritt, wie die alten räjarsis beweisen. Darum ist 
Indien der einzige Ort der Welt, der für beide Arten von Fortschritt ge­
eignet ist. Aber Indien ist nicht an wirtschaftlichem Fortschritt interes­
siert, es begnügt sich mit der Religion.15

11 Räy'caudhurl 1981: 70.
12 Vgl. Räy'caudhurl 1981: 74-75.
13 Vgl. Räy'caudhurl 1981: 21.
14 Vgl. Räy'caudhurl 1981: 35.
15 Vgl. Räy'caudhurl 1981: 35.
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Zum Thema der geographischen und klimatischen Vortrefflichkeit In­
diens steuert Sasadhar eine Jahreszeitentheorie bei. Nach ihm prägen nur 
die indischen Jahreszeiten die Menschlichkeit im vollen Maße aus:

„Und die körperliche Natur der Menschen all der Länder, in denen die elementare 
Natur nicht so viele Veränderungen vorzuweisen hat, tendiert zur Unvollkom­
menheit, insofern auch die geistige Kraft. Von da her sind auch die Menschen 
solcher Länder unvollkommen; Frühjahr nach der Kälte, Hitze nach dem Früh­
jahr, Regen nach der Hitze, Frühherbst nach dem Regen, Spätherbst nach dem 
Frühherbst, und wieder Kälte nach dem Spätherbst. Durch den Wechsel dieser 
sechs Jahreszeiten verändern sich Form, Geschmack, Geruch, taktile Beschaffen­
heit und Geräusch auf verschiedene Weise, und all diese Veränderungen erfahren 
wir [die Inder] gänzlich, infolgedessen ist es durch die Gewöhnung an alle Arten 
von Veränderungen an unseren fünf Sinnen, vollständig entwickelt und voll­
kommen zu werden. Doch woher sollen die Sinne der Menschen solche Voll­
kommenheit erlangen in Ländern, wo es keine Jahreszeiten außer Kälte und Hitze 
gibt?“16

In dieser Theorie hat Bengalen Ausnahmecharakter:

„In Bengalen dominiert die ,nervöse1 Natur. Es ist die Eigenschaft von nervöser 
Natur, daß das Gehirn und das Nervensystem zusätzlich aktiviert wird, darum 
wird der gesamte körperliche Apparat übermäßig unruhig. Im Innern des Körpers 
ist ein etwas zu hohes Maß an Hitze und Strom.“17

Zur Abhilfe empfiehlt Sasadhar regelmäßige intensive Religionsaus­
übung.

Ganz typisch für Sasadhar wie schon für Krsnaprasanna sind die „wis­
senschaftlichen“ Herleitungen von traditionellem Brauchtum: so wird der 
tiki (der Haarzopf, der bei einer rituellen Rasur stehenbleibt) durch Ma­
gnetismus motiviert, das Fingerschnipsen beim Gähnen durch Sauerstoff­
zufuhr etc.18

Mehr noch als Krsnaprasanna war Sasadhar ganz und gar traditionali- 
stisch und lehnte jeglichen Reformismus ab. Die Hindus gelten als ein­
zige Nachfahren der Arier, und die Gesellschaft dieser Herrenrasse ist auf 
Kastentrennung aufgebaut. Einzig die Geburt ist ein legitimes Kriterium 
für Kastenzugehörigkeit, und die Dominanz der Brahmanen ist erhal- 
tenswürdig. Dies gilt ebenfalls für sämtliche Gebräuche der Hindus.19

16 Räy'caudhurl 1981: 36.
17 Räy'caudhurl 1981: 36. Hier klingt ein anderes (bengalisches) Stereotyp an, das die 

intellektuelle Überlegenheit der Bengalen in Indien behauptet, im Sinne des bekannten 
Spruches „What Bengal thinks today, India thinks tomorrow“.

18 Vgl. Räy'caudhurl 1981: 38.
19 Vgl. Räy'caudhurl 1981: 38.
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Dayananda Saraswati

Im Gegensatz zu den beiden oben besprochenen „Arianisten“ ist Daya­
nanda Saraswati (Dayananda SarasvatI) kein Unbekannter, sondern als 
Gründer des bis heute sehr einflußreichen, hauptsächlich in Nordwestin­
dien beheimateten Ärya Samäj („Gesellschaft der Arier“) einer der be­
rühmtesten religiösen Reformer Indiens und Gegenstand einer Fülle von 
Literatur.20 Gedanklich stand er den beiden Vorgenannten in vielfacher 
Hinsicht nahe. Im folgenden sollen lediglich einige seiner Anschauungen 
durch Zitate aus seinem Hauptwerk „Light of Truth“ illustriert werden.21 
Über die Arier und ihre Herkunft schreibt Dayananda im Zusammenhang 
seines Kapitels zur Kosmologie:

„... [ursprünglich] gehörten alle zu einer Klasse, nämlich der der Menschen; aber 
später wurden sie in zwei Hauptklassen aufgeteilt: die Guten und die Bösen. Die 
Guten hießen Aryäs und die Bösen Dasyus.“22

Die Arier kolonisierten „Aryavarta“, das sich bei Dayananda geogra­
phisch erweitert bis zum Brahmaputra ausgestreckt darstellt. Indien sei 
vorher nicht besiedelt gewesen, und diesbezügliche Theorien seien 
„Fantasiegebilde von Ausländern“:

„In keinem historischen oder sonstwie gearteten Sanskrit-Buch ist verzeichnet, 
daß die Aryäs aus dem Iran hier einwanderten, die Ureinwohner bekämpften und 
besiegten und zu Herrschern des Landes wurden. Wie können diese Behauptun­
gen von Ausländem wahr sein?“23

Wer aber waren dann die nichtarischen Völker auf dem Subkontinent?

„Die Menschen im Nordosten, Nordwesten und Westen von Aryavarta hießen 
Dasyus, Asuräs und Malechhäs, während die im Süden, Südwesten und Südosten 
Räkshasas hießen. Du kannst noch immer sehen, daß ihre Beschreibung ... [in der 
Manusmrti] der häßlichen Erscheinung der heutigen Schwarzen entspricht.“24

Diese Bestimmung dürfte auch die Draviden einschließen. Wie bei 
Krsnaprasanna und Sasadhar erscheint auch hier in Dayanandas „Light of 
Truth“ Indien/Aryävarta als Urland der Zivilisation:

„Dieses Land ist so beschaffen, daß sich kein anderes Land mit dem Grade seiner 
Vorzüglichkeit messen kann. Es heißt auch das goldene Land, da es Gold und 
Edelsteine hervorbringt. Aus diesem Grund kamen zu Beginn der Welt die Aryas 
in dieses Land. ... Vom Weltbeginn an bis vor etwa 5000 Jahren waren die Aryas

20 Im gegebenen Zusammenhang ist besonders auf Leopold (1970) hinzuweisen, die 
sich ausführlich mit Dayanandas Arier-Ideologie befaßt.

21 Vgl. Saraswati 1975. (Ursprünglich 1882 in Hindi unter dem Titel „Satyärth-prakäs“ 
erschienen).

22 Saraswati 1975: 264 (Kap. 8).
23 Saraswati 1975: 265 (Kap. 8).
24 Saraswati 1975: 265 (Kap. 8).
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die souveränen Beherrscher der ganzen Welt; es gab, in anderen Worten, nur eine 
höchste Gewalt, deren Souveränität von allen Herrschern der Erde anerkannt 
wurde.“25

Dayananda ist bekannt für seine nativistischen Konstrukte, wenn er zum 
Beispiel Flugzeuge im Veda findet, oder Kanonen im vedischen Indien, 
wie in der folgenden Unterweisung aus „Light of Truth“:

,,F[rage]: Stimmt es, daß die Alten den Gebrauch von Feuerwaffen, wie z. B. Ag- 
neyastra, über die wir in alter Sanskrit-Literatur lesen, kannten? Waren Kanonen 
und Gewehre den Alten bekannt oder nicht?
A[ntwort]: Ja, es stimmt. Geschütze und ähnliche Feuerwaffen wurden in der al­
ten Zeit gebraucht. Agneyastra und ähnliche Feuerwaffen können durch die An­
wendung wissenschaftlicher Prinzipien erzeugt werden.
... Die Methoden, solche Waffen zu erstellen, wurden hervorgebracht als Resul­
tate intensiven Denkens (mantro).“26

Hiernach ist es kaum verwunderlich, wenn alle Wissenschaft für Daya­
nanda ihren Ursprung in Indien hatte; und es ist auch nichts Außerge­
wöhnliches, wenn er zum Beleg dieser Behauptung westliche Autoritäten 
herbeizieht:

„Es ist eine Tatsache, daß alle in der Welt bestehende Wissenschaft und Religio­
nen in Indien entstanden und sich von dort aus in andere Länder verbreiteten. Mr 
Jacolliot, ein Franzose, sagt uns in seinem Buch Bible in India, daß Indien die 
Quelle aller möglichen Arten von Wissen und guten Institionen ist. Alle Wissen­
schaften und Religionen der Welt haben sich von ebendiesem Land aus verbrei­
tet.“27

Soweit diese Zitatesammlung aus „Light of Truth“. Bei Dayananda wird 
bereits deutlich, daß die gemeinschaftsbildende Funktion arischer Ideolo­
gie ihre Tücken hatte und neue Oppositionen produzierte: Wo blieben die 
Muslims, wo Adivasis, wo Draviden etc.? Dies tritt noch schärfer bei 
Brahmabändhab Upädhyäy hervor, einem Vivekananda nahestehenden 
Vedänta-Missionar, Prediger, Essayisten und Swadeshi-Aktivisten, der ab 
1900 aktiv wurde und heute kaum mehr bekannt ist.

Brahmabandhab Upädhyäy

Brahmabändhab Upädhyäy (Geburtsname Bhabänicaran Ban- 
dyopädhyäy) wurde 1861 in Hugli (Westbengalen) geboren.28 Ursprüng­
lich aus brahmanischer Familie, konvertierte er mehrfach (1877 zum

25 Saraswati 1975: 329 (Kap. 11).
26 Saraswati 1975: 331 (Kap. 11).
27 Saraswati 1975: 333 (Kap. 11).
28 Mit Brahmabändhab Upädhyäy habe ich mich in einem Aufsatz, dem die hiesigen 

Ausführungen entnommen sind, ausführlicher beschäftigt, vgl. Harder 1996.
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Brahmo Samaj, 1884 zum Protestantismus, später zum Katholizismus). 
Er übernahm verschiedene publizistische und Lehraktivitäten, u. a. 1901 
für kurze Zeit in Shantiniketan. 1902-3 rekonvertierte er unter Viveka- 
nandas Einfluß zum Hindu-dharma und nahm als sannyäsin seinen neuen 
Namen an. Vivekanandas Vorbild entsprechend reiste er nach England 
zur Verbreitung des Vedanta. Nach seiner Rückkehr wurde er als politi­
scher Führer der Swadeshi-Bewegung aktiv. Seine 1904 begonnene Zeit­
schrift „Sandhyä“ wurde 1907 verboten und er vor Gericht gestellt. 
Brahmabändhab starb noch im selben Jahr an Tetanus.

Kerninstitution der arischen Gesellschaft war für Brahmabändhab 
Upädhyäy der varnäsramadharma, also das Modell der vier Kastengrup­
pen und Lebensstadien. Im folgenden präsentiere ich einen Ausschnitt 
aus seinen Überlegungen zu Ariertum und Rasse:

„Es gibt einen anderen Grund dafür, daß der niskämadharma und das Wissen um 
das eigenschaftslose brahman des vedänta fast verschwunden waren. Im Laufe 
der Zeit war eine Vermischung von äryas und anäryas, von dvijas und südras 
eingetreten und somit die Vermischung von varnas entstanden; das arische Blut 
war verschmutzt worden. Der varnadharma macht das Getrennte ungetrennt. Erst 
errichtet er einen Wall zwischen beiden; wenn sie danach einen günstigen Zu­
stand zum Zusammenkommen erreichen, nimmt er die Distanz ohne weiteres 
wieder hinfort. Zunächst gab es einen starken Unterschied zwischen dvijas und 
südras. Mit der Zeit trafen sie sich; doch dieses Zusammentreffen hatte positive 
wie auch negative Folgen. Die vurau-Mischlinge konnten die Bedeutung des nis­
kämadharma nicht besonders gut verstehen. Die arische Gesellschaft wurde von 
der Entsagung regiert. Diese Regierung erschien den Hinzukömmlingen als Last. 
Sie vermischten sich zwar, konnten aber nicht ins Innere der arischen Moral Vor­
dringen. All diese hinzugekommenen unwissenden, gegen die Entsagung einge­
stellten Mischrassen hefteten sich an die Brust der arischen Gesellschaft wie ein 
schweres Gewicht. Somit war der Weg des Fortschritts schnell verrsperrt. Eben 
die Liberalität des brahmanischen dharma ist der Grund für den Fall der arischen 
Rasse. Der Tadel, die Hindurasse sei aufgrund des rigiden brahmanischen 
dharma degradiert worden, ist aus der Luft gegriffen. Es ist zweifelhaft, ob die 
Großzügigkeit, die die Arier gezeigt haben, ihresgleichen hat oder nicht. Ein sol­
ches Zusammentreffen von Schwarz und Weiß ist sonst noch nirgendwo ge­
schehen.“29

Brahmabändhabs Entwurf ist implizit rassistisch insofern, als er Kultur 
und Wertigkeit ganz offensichtlich als wesenshaft bzw. genetisch zu einer 
Rasse gehörig betrachtet. Dies führt immer wieder zu Tautologien in sei­
ner Argumentation im Sinne der self-fulfüling prophesy. Im folgenden 
Zitat zeigt sich dieser Rassismus ganz offen:

„Hätten die weitsichtigen Autoren der sästras nicht strikt den Umgang mit den 
südras verboten, dann wäre das bißchen Ariertum, das uns geblieben ist, auch 
nicht mehr da. Das von Helden abstammende Rajputana würde sich heute mit

29 Upadhyay 1987a: 24.
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platten Nasen und rotbraunen Augen füllen. Anstelle der lotusgesichtigen Hin­
dufrauen würden die mit den angeschlagenen Stirnen und den schwarzen Ge­
sichtem den ewigen Garten der Dichtung zieren.“30

Man darf nicht glauben, daß Konstrukte wie die bisher behandelten re­
gionale oder individuelle Ausnahmen darstellten; es liegt vielmehr ausge­
sprochen nahe anzunehmen, daß sie in der gebildeten oder auch halbge­
bildeten urbanen Mittelschicht ganz Nord- und Mittelindiens en vogue 
waren - ohne Zweifel auch in Maharashtra (Bombay, Poona), im soge­
nannten „Hindi-Belt“ (Hariscandra von Benares), und mit leichter Ver­
spätung auch in „entlegeneren“ Landesteilen wie Rajasthan. Ein Beispiel 
hierfür ist der folgende Autor.

Har Bilas Sarda

Das Werk von Har Bilas Sarda (Har Biläs Särdä) hat einen recht pro­
grammatischen Titel: „Hindu Superiority: An Attempt to Determine the 
Position of the Hindu Race in the Scale of Nations“.31 Hier wird der Ge­
danke von Indien als Urheimat der Menschheit konsequent durchgeführt. 
Praktisch die gesamte Weltbevölkerung besteht für Sarda aus Kolonien 
der alten Hindus. Das gilt auch für die Deutschen und Sachsen:

„Die Deutschen sind die Brahmanen oder Sharmas Indiens. Sharma wurde zu 
Jarma und Jarma zu Jerman. Denn in Sanskrit sind sh, j und a ineinander ver­
wandelbar, wie etwa Arya, Aija und Arsha [zeigen] (siehe Max Müllers [sic] Rig 
Veda).“32

Das deutsche „Mann“ entspricht manu, und „Mensch“ ist Sanskrit mä- 
nusa, was für Sarda den indischen Ursprung der arischen Deutschen er­
weist. Auch die Eigenbezeichnung der Sachsen erschließt sich dem Sans­
kritkenner Sarda ohne weiteres:

„Die Sachsen sind niemand anders als die Söhne der Sakas, die an der nordwest­
lichen Grenze von Aijawarta wohnten und von dort nach Deutschland wanderten. 
Der Name Sachse [Saxon] ist eine Zusammensetzung aus ,Saca‘ [Sakas] und 
,sanu‘ [Nachkomme].“33

Manche dieser Herleitungen mögen sich reichlich haarsträubend aus­
machen, und sie sind hier freilich als eine Art Kuriositätensammlung ar­
rangiert worden. Es wäre aber fatal, Texte wie diesen darum als irrelevant 
abzutun; denn sind auch die meisten von ihnen in Vergessenheit geraten, 
so laufen doch ihre ideologischen Linien direkt in die Gegenwart, und

30 Upädhyäy 1987b: 32.
31 Vgl. Sarda 1906
32 Sarda 1906: 171.
33 Sarda 1906: 171.
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man findet ähnliche Entwürfe z. B. in R. S. S.-Publikationen oder in mo­
dernen Arya-Samaj-Traktaten. Es ist darum wichtig, auch die zeitgenös­
sische Kritik zu berücksichtigen. Ein schönes Beispiel dafür ist der fol­
gende Text von Tagore.

Rabindranath Tagore

Die 1886 entstandene Satire „Arya o anärya“ („Arier und Nichtarier“) 
von Rabindranath Tagore (Rabindranath Thäkur) spielt in einer Zeit­
schriftenredaktion.34 Ein Herr namens Cintämani Kundu (kein hochkasti- 
ger Name und insofern nicht unbedingt arisch) bietet dem Herausgeber 
Aufsätze zum Thema Arier an. Nach und nach kommen andere Autoren 
hinzu, und es entspinnt sich folgendes Gespräch zwischen den Anwesen­
den:

„Cintämani: Worüber haben Sie geschrieben, mein Herr?
Harihar: Über Verschiedenes.
C.: Haben Sie etwas über die Arier geschrieben?
H.: Nein.
C.: Über die Wissenschaft der Arier ...
H.: Die Europäer sind Arier, und ihre Wissenschaft...
C.: Die Europäer sind eine äußerst niedere Rasse, und was die Wissenschaft be­
trifft, sind sie im Vergleich zu unseren arischen Vorvätern ausgesprochen dumm 
- ich werde es beweisen. Noch heute gedenken die Arier Asvatthämans, ehe sie 
sich mit Öl einreiben, und gießen dreimal etwas Öl auf den Boden. Wissen Sie, 
warum?
H.: Nein....
C.: Wenn Sie's nicht wissen, warum sprechen Sie dann von Wissenschaft? Weiß 
irgendeiner von Ihnen, warum die Arier beim Gähnen mit den Fingern schnip­
sen?
Alle (im Chor): Nein keiner von uns weiß es.
C.: Also? Wissen Sie etwas von dem Grund, weshalb die arischen Frauen, wenn 
beim Luftfächem der Fächer mit ihrem Körper in Kontakt kommt, diesen einmal 
auf den Boden stoßen?
Alle: Gamichts!
C.: Da sehen Sie's! Ohne all das zu diskutieren und zu überprüfen, sagen Sie, die 
europäische Wissenschaft sei überlegen! Warum die Arier aber niesen, gähnen 
oder sich einölen, das wissen Sie auch nicht ansatzweise!
H.: Nun gut, mein Herr, sagen Sie's. Was ist der Grund für das Ölvergießen vor 
dem Einölen?
C.: Magnetismus, nichts anderes! Das, was man im Englischen Magnetism nennt. 
H. (erstaunt): Haben Sie die englische Wissenschaft über den Magnetismus stu­
diert?

34 Vgl. Thakur 1986.
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C.: Überhaupt nicht. Brauche ich nicht. Für die Wissenschaft oder sonst irgend­
eine Art von Wissen braucht man kein Englisch zu lesen. Was sagen unsere 
Arier? Es gibt die Lebenskraft, die kausale Kraft (käran ’sakti) und die erhaltende 
Kraft (dhäran ’sakti), diese drei; ergänzt man dazu die Abstoßungskraft 
{säran ’sakti) des Öls, so wird direkt vor dem Bade die elementare Resistenzkraft 
(bäran ’sakti) in unserem Körper erregt - das ist doch Magnetismus. Überlegen 
Sie doch mal, wie viele tausend Jahre die Körperabreibung mittels Tüchern schon 
unter den Ariern verbreitet war, bevor sich die Engländer im neunzehnten Jahr­
hundert nach dem Bad mit dem Handtuch den Körper abtrocknen.“35

Diese Satire ist wohl hauptsächlich an Sasadhar Tarkacurämanis Adresse 
gerichtet. Die Absurdität der Herleitungen des Ariertümlers Kundu wird 
am Schluß offengelegt, und Kundu selbst wird von den anderen Ge­
sprächsteilnehmern gewissermaßen disqualifiziert - nicht aufgrund seiner 
niedrigkastigen Abstammung, sondern aufgrund von Abwesenheit jegli­
cher formaler Erziehung.

Swami Vivekananda

Auch die Gefahr der Ausgrenzung der Draviden und sonstigen Nicht- 
Arier, wie sie etwa bei Dayananda und Brahmabändhab im Vollzug zu 
beobachten war, wurde registriert und konterkariert. Einen Versuch, die 
Trennung zwischen Ariern und Draviden („Tamilen“) zu glätten und zu 
neutralisieren, findet sich in Vivekanandas Aufsatz „Arya o tämil“ („Die 
Arier und die Tamilen“). Die Argumentation dieses Artikels enthält ge­
wisse aussagekräftige Brüche, wie die folgende Darstellung zeigen wird. 
Vivekananda (Bibekänanda) charakterisiert zunächst die Arier und prä­
sentiert sie als Schöpfer des Kastenwesens:

„In dieser Verrücktheit der Natur [d. h. die vielen Wechselfälle der dynastischen 
indischen Geschichte] konnte eine besondere, konkurrenzfähige Rasse durch 
Entwicklung eines Systems mit Hilfe ihrer entwickelten Kultur den größten Teil 
der Menschen Indiens unter ihre Kontrolle bringen. Diese entwickelte Rasse 
nannte sich selbst ,Arier“, und ihr System war das Modell der varnas und Le­
bensstufen - das sogenannte Kastenwesen.“36

Die Besonderheiten der in Indien eingewanderten Arier faßt Vivekananda 
in zwei Punkten zusammen. Zum einen stehen bei ihnen im Gegensatz zu 
anderen arischen sozialen Organisationsformen nicht die Krieger/Könige, 
sondern die Brahmanen an der Spitze der gesellschaftlichen Hierarchie. 
Zum zweiten verbiete dieses Sozialsystem individuelle soziale Mobilität; 
diese sei nur im Zusammenhang der Kaste möglich:

35 Thäkur 1986: 75-76.
36 Vivekananda 1993: 672.
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„In Indien kannst du nicht mit Hilfe von persönlicher Bedeutung, Fähigkeit oder 
sonstigen Qualitäten die Leute deiner Gruppe hinter dir lassen und die Herkunft 
der Leute von hohen Kasten beanspruchen. Die, die dir bei deinem Aufstieg ge­
holfen haben, kannst du nicht betrügen und verachten. Wenn jemand sich zu ei­
ner hohen Kaste hin verbessern will, dann muß er seine eigene Kaste mitverbes- 
sem - dann steht ihm nichts mehr im Weg.“37

Vivekananda sieht den Unterschied zwischen Ariern und Draviden als 
rein linguistischen; die kraneologischen Belege seien zu dünn, um rassi­
sche Unterschiede zu belegen. So sei also Indien trotz des Kastenwesens 
„heute eine durch und durch gemischte Rasse“, und bei einer Schönheits­
konkurrenz zwischen Ariern und Draviden solle sich über den Ausgang 
niemand allzu sicher sein.

„Es ist besonders wichtig, für die Südinder die Falschheit des sogenannten 
Ariertums und seine inhärenten Fehler durch ruhige, aber strikte Diskussion auf­
zuklären. Gleichzeitig bedarf es der Erforschung und des Wissens um die Größe 
der großen Tamil-Zivilisation, die der arischen voranging.“38

Vivekananda verbindet also verschiedene argumentative Stränge. Im er­
sten Teil seines Aufsatzes referiert er unkritisch den gängigen „arischen 
Mythos“ und fügt ihm eine Portion „askriptiven Kommunismus“ hinzu 
(gemeinschaftliche Bindung durch die Kaste). Im zweiten Teil aber wird 
im Zuge der Betonungsverschiebung hin zu den Draviden all dies als un­
bedeutend für die Gegenwart dargestellt, und der „Arianismus“ wird ganz 
explizit kritisiert. Dies macht den Eindruck von ideologischem Flick­
werk; die Verbindung von arischem Mythos und Rehabilitierung der 
Draviden ist wenig überzeugend.

Das ist, so scheint es, generell ein Merkmal dieser Diskussion um na­
tionale, rassische, oder religiöse Identität. Es wird mit ideologischen 
Versatzstücken operiert, was der logischen Stringenz nicht unbedingt 
zuträglich ist; und ein demagogischer, manchmal polemischer Anstrich 
ist nicht zu verkennen. Es geht dabei letztlich um politische oder zumin­
dest protopolitische Interessen; und bis heute hat sich die Rede von den 
Ariern in Indien (wie anderswo auch) nicht aus diesem ideologischen 
Umfeld lösen können.
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Albrecht Frenz

Der Einfluß Hermann Gunderts auf die 
Renaissance des Malayalam

Vorbemerkung

Wenn von regionalen Identitäten in Südindien gesprochen wird, dann 
geht es meist um die sogenannte dravidische Bewegung. Dabei darf aber 
nicht übersehen werden, daß diese weitgehend auf tamilsprachige Ge­
biete begrenzt blieb und keineswegs von vomeherein als repräsentativ für 
den ganzen dravidischsprachigen Süden Indiens gelten kann. Insbeson­
dere im malayalamsprachigen Kerala hatte die dravidische Bewegung nur 
wenig Rückhalt. Der heutige Bundesstaat Kerala gehörte in der Zeit des 
britischen Kolonialismus teilweise zur Madras Presidency und teilweise 
zu den Princely States Cochin und Travancore. Der Errichtung eines ma­
layalamsprachigen Bundesstaates im Jahre 1956 mußte deshalb eine län­
gere Periode der Identitätsbildung vorausgehen, die vor allem durch die 
Schaffung einer einheitlichen modernen Schriftsprache angeregt wurde. 
Hier spielten christliche Missionare, und insbesondere Hermann Gun- 
dert,1 eine überaus wichtige Rolle, die häufig übersehen wird. Gundert 
kann als „Vater des Neu-Malayalam“ bezeichnet werden. Durch ihn 
wurde die sprachliche und alphabetische Vielfalt des Alten Malayalam an 
der Malabarküste von Kasaragod bis Tiruvanantapuram vereinheitlicht 
und auf breitem Konsens entwicklungsfähig gemacht. Vorteilhaft für die 
grammatikalische, lexikographische und literarische Erschließung und 
Entwicklung des Malayalam waren Gunderts umfassende humanistische 
Bildung, sowie seine zahlreichen Reisen und Aufenthalte in allen dravidi- 
schen Sprachgebieten Südindiens. Am Beispiel Gunderts kann gut illu­
striert werden, wie die vielfältigen sprachwissenschaftlichen und literari­
schen Tätigkeiten christlicher Missionare regionale Identitätsbildungen in 
Indien beförderten. Bevor die wichtigsten Arbeiten Gunderts zum Mala­
yalam vorgestellt werden, soll ein Blick auf seinen Werdegang den Bil-

1 Vgl. Govinda Pillai 1993.
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dungs- und Erfahrungskontext erläutern, der die Grundlage für sein 
Schaffen bildete.

Leben und Vorbereitung 

Ausbildung und Ausreise

Hermann Gundert wurde am 4.2.1814 in Stuttgart geboren, wo er ab 
1819 das Gymnasium besuchte. Vier Jahre (1827-1831) besuchte er das 
Niedere Seminar der Evangelischen Landeskirche in Württemberg im 
Kloster Maulbronn, in dem u. a. Latein, Griechisch und Hebräisch ver­
mittelt wurde. Im Höheren Seminar, dem Evangelischen Stift in Tübin­
gen, studierte Gundert Theologie und hörte an der Universität auch Vor­
lesungen in den Fächern Philosophie, Griechisch und Latein sowie 
Medizin. Im Sommer 1835 promovierte er an der Philosophischen Fa­
kultät und legte im Herbst desselben Jahres das erste theologische Ex­
amen ab.

Am Ende seiner Studienzeit hatte Gundert das Angebot erhalten, als 
Hauslehrer der beiden Söhne des englischen Privatmissionars A. N. Gro- 
ves in Calcutta zu wirken. Deshalb reiste er Anfang Oktober 1835 nach 
England, um sich auf diese Aufgabe vorzubereiten. In England vervoll- 
kommnete er seine Englischkenntnisse und lernte so rasch Bengali, daß er 
sich schon vier Wochen später an die Abfassung einer Grammatik in die­
ser Sprache wagte. Am 1. April 1836 verließ das Segelschiff den Hafen 
von Southampton und warf am 7. Juli Anker vor Madras. Unterwegs 
hatte Groves seine Pläne geändert und Gundert eröffnet, daß er gedächte, 
sich in Madras niederzulassen.

Sinduponturai

Da sich Groves’ Söhne in Madras weigerten, Griechisch und Latein zu 
lernen, wurde Gundert nicht als Hauslehrer benötigt. Statt dessen sandte 
Groves ihn zu Karl T. E. Rhenius nach Sinduponturai, das heute ein 
Stadtteil von Tirunelveli ist. Auf seiner mehrwöchigen Reise in den Sü­
den sammelte Gundert tamilische Lieder, Erzählungen und Geschichten. 
Dieses Material schickte er mit seinen Briefen nach Deutschland. Leider 
gingen die Briefe verloren. Bei Rhenius begann Gundert, sich intensiv 
mit Tamil zu befassen, das er binnen kurzer Zeit so weit erlernte, daß er 
die Katechisten in ihrer Muttersprache unterrichten konnte. In Tirunelveli 
lernte er nicht nur die Missions- und Schularbeit kennen, sondern auch 
die klassische und zeitgenössische Tamil-Literatur. Außerdem erlebte er
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mit, wie Rhenius an der Revision einer Tamil-Bibelübersetzung arbeitete 
und eine Tamil-Grammatik herausgab. Gundert beschäftigte sich intensiv 
mit der Geschichte katholischer und lutherischer Missionare, die seit dem 
16. bzw. 18. Jahrhundert in Südindien tätig waren. Unter ihnen schätzte 
er Joseph Beschi ob seiner sprachlich ausgezeichneten Tamil-Werke au­
ßerordentlich. Nach etwa sechs Monaten rief Groves Gundert nach Ma­
dras zurück. Von Madras reiste Gundert aber nach Chittoor weiter, wo er 
Mitte des Jahres 1837 ankam und bald Schulen und eine Missionsstation 
eröffnete.

Chittoor

Auf seinen monatlichen Missionsreisen kam Gundert vor allem in die 
südöstlich, südlich und südwestlich von Chittoor gelegenen Dörfer, in 
denen überwiegend Tamil gesprochen wurde. Daneben vervollständigte 
er sein Telugu und erlernte Marathi und Arabisch. Für Gunderts Reisen 
war bezeichnend, daß er sich, wo immer er konnte, mit den Menschen in 
den Dörfern unterhielt und nach Möglichkeit Schulgründungen veran- 
laßte. Durch den direkten Kontakt mit der Alltagssprache konnte er sei­
nen christlich und literarisch geprägten Tamil-Wortschatz ergänzen.

Im Juli 1838 heiratete er Julie Dubois aus Corcelles bei Neuchätel, die 
ebenfalls mit Groves ausgereist und in dessen Mission tätig war. Die 
Gunderts trennten sich von Groves und reisten auf Einladung der Basler 
Missionare über Tiruvanantapuram die Malabarküste entlang nach Man- 
galore. Auf dem Schiff lernte Gundert Malayalam. Seine Kannada- und 
Tulu-Studien mußte er nach wenigen Monaten unterbrechen, da sich ab­
zeichnete, daß er die Basler Mission in Malabar etablieren sollte.

Malabar

Gundert, seine Frau und Missionar Jakob Dehlinger eröffneten die erste 
Basler Missionsstation in Malabar im Dorf Nettur auf dem Hügel Illi- 
kunnu bei Talasseri. Jedoch mußte Dehlinger gesundheitshalber nach 
kurzer Zeit umkehren, so daß Gundert und seine Frau einige Jahre die 
Station allein betreuten. In dieser Zeit konnte sich Gundert neben der 
Missionsarbeit intensiv der Landessprache Malayalam widmen. Knapp 
vier Wochen nach seiner Ankunft eröffnete er auf der Veranda des Mis­
sionsbungalows eine Malayalam-Schule. Dafür verfaßte er Malayalam- 
Unterrichtsbätter, -Fibeln und später -Lehrbücher. Mitte Juni 1839 - also 
nur zwei Monate nach seiner Ankunft in Malabar - schrieb er an das
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Missionskomitee in Basel, daß er zusammen mit seinem Munshi (Lehrer) 
eine Malayalam-Grammatik verfaßt hätte.

Nach seiner Rückkehr aus dem Heimaturlaub 1847 legten die Basler 
Missionare Gundert nahe, sich verstärkt um eine christliche Malayalam- 
Literatur zu kümmern. Dieser Aufforderung kam Gundert gerne nach, be­
sonders während seiner „stummen Zeit“ von 1849-52, als er durch ein 
Kehlkopfleiden kaum sprechen konnte. In dieser Zeit entstanden mehrere 
Malayalam-Werke, zum Teil mit deutscher Übersetzung, darunter die 
Nala-Geschichte.

1857 wurde Gundert von der englischen Kolonialregierung in Madras 
zum ersten Schulinspektor der Provinzen Malabar und Kanara ernannt. 
Gundert oblag es nicht nur, Schulgründungen und -Visitationen durchzu­
führen, sondern auch die Syllabi für die Lehrerausbildung und -prüfung 
für die neu gegründete Universität Madras zu entwerfen sowie Lehrerex­
amina abzunehmen. Durch diese Tätigkeit konnte er sich einen Überblick 
über die schriftliche und mündliche Überlieferung sowohl des Malayalam 
als auch des Kannada verschaffen.

Calw

Aus gesundheitlichen Gründen mußte Gundert im April 1859 Indien 
verlassen. 1860 kam er als Mitarbeiter des Calwer Verlagsvereins nach 
Calw. Nach dem Tod des Gründers und Leiters Gottlob Barth im No­
vember 1862 wurde Gundert die Leitung des Calwer Verlagsvereins 
übertragen. In seinen zahlreichen Publikationen veröffentlichte er vieles 
aus seinem in Malabar gesammelten Material. Er revidierte seine Mala­
yalam-Grammatik, die 1868 in zweiter Auflage erschien, und verfaßte „A 
Malayalam and English Dictionary“, das 1872 in Mangalore gedruckt 
wurde und bis heute als Standard-Wörterbuch des Malayalam gilt. Ferner 
vervollständigte er seine Bibelübersetzung, die 1885 vom Buch Hiob bis 
zur Offenbarung gedruckt vorlag (die alttestamentlichen Bücher von Ge­
nesis bis Esther hatte Gundert in zusammenfassenden Traktaten schon in 
Malabar bearbeitet).

Gunderts Malayalam-Werke

Gunderts erster Malayalam-Bibeltraktat

Schon bald nach seiner Ankunft in Talasseri ging Gundert daran, den er­
sten Bibeltraktat (Genesis 1-11) zu verfassen. In einem Brief an das Mis­
sionskomitee in Basel übersetzte bzw. paraphrasierte Gundert diesen Bi­
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beltraktat ins Deutsche und teilte dem Komitee seine Vorstellungen über 
eine dialogische Bibelauslegung, die aus westlichen und indischen Kom­
ponenten bestehen sollte, mit:

„Ich will hier den Bibeltraktat übersetzen, so gut sich das aus dem Malayalam 
machen läßt. Das Idiom will ich nicht verwischen; was zu Haus gelehrt erscheint, 
ist hier oft populär, das in Schwaben Kindliche hier das Unverständlichste. Sans­
krit ist im Malayalam mehr als anderswo in ganz Indien betrieben. Ein Buch 
kann sich nur durch Sanskrit-Verse als lesbar (sogar für Tiyer) legitimieren, ob­
gleich wenige es recht verstehen. Dies muß vieles an der Form erklären. Anru­
fungen und Danksagen müssen Sanskrit sein. Statt in zwei Sprachen das Nämli­
che zu sagen, zog ich vor, es etwas bunt zu machen, da sich ein lang verkehrter 
Geschmack erst nach Geschlechtern streng reinigen läßt.“2

In Malabar hatte der Traktat den gewünschten Erfolg, da Gundert den 
richtigen Stil getroffen hatte. In Basel jedoch stieß der Traktat auf heftige 
Kritik, die letztendlich dazu führte, seine Veröffentlichung zu verbieten. 
Doch der Bibeltraktat war schon gedruckt und verteilt, als das entspre­
chende Schreiben aus Basel eintraf. Gundert war fassungslos und schrieb:

„Ich verstehe nicht, welchem Mythus der Inder ich mich damit genähert habe. 
Gerade um dem Mythus entgegenzuwirken, zwang ich mich, mit der Engelschöp­
fung und dem Werden eines Teufels anzufangen. Gewiß kamen einem Israeliten 
in Moses Zeit die Schlange und die Cherubim in Genesis 3 nicht so unerwartet 
und unbegreiflich als einem Hindu, der eben Gott, Teufel und Engel als gleichbe­
rechtigte, ungewiß ob ewige, selbsterzeugte oder geschaffene Wesen nebenein­
ander bestehen läßt.“3

Mit diesem Malayalam-Traktat gelang es Gundert, die biblische Schöp­
fungsgeschichte der Genesis in einem interreligiösen Kontext neu zu 
schaffen. Dieser Bibeltraktat kann deshalb als Beginn eines fruchtbaren 
Dialogs verschiedener Kulturen und Religionen gesehen werden. Es ist 
zu bedauern, daß durch den Eingriff der Basler Missionsleitung der viel­
versprechende dialogische Ansatz im Keim erstickt wurde. Trotzdem 
bleibt es Gunderts Verdienst, den Versuch unternommen zu haben, die 
biblischen Wahrheiten so darzustellen, daß sie im gesellschaftlichen 
Kontext Keralas auf Verständnis und Interesse stießen.

Keralolpatti

Die „Keralolpatti“ oder „Kerala Utpatti“, auch „Kerala Mahatmyam“ ge­
nannt, ist ursprünglich ein Lehrgedicht in Sanskrit und erhebt den An­
spruch, ein Puräna zu sein. Inhaltlich geht es um die große mythologische

2 Frenz 1991:435.
3 Frenz 1991: 434.
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Auseinandersetzung, deren Ergebnis die Entstehung Keralas war. Die 
Keralolpatti hat drei Teile. Der erste Teil ist mit dem Titel „Kshatra 
Vamanam“, d. h. „Beschreibung der Kasten“, überschrieben, und be­
schäftigt sich mit der gesamtindischen Gesellschaftsstruktur. Der zweite 
Teil beleuchtet die überregionale Situation in Kerala, und der dritte Teil 
befaßt sich mit der jeweils lokalen Geschichte. Inzwischen gibt es meh­
rere Werke, die den Titel „Keralolpatti“ tragen und die nach demselben 
Schema aufgebaut sind, wobei die Länge der einzelnen Teile stark vari­
iert. Gunderts Keralolpatti ist eine Malayalam-Übersetzung aus dem 
Sanskrit, ergänzt durch die Geschichte Keralas und die lokale Tradition 
Malabars, vor allem die der Stadt Kozhikode. Diese Keralolpatti war die 
erste ihrer Art und fand auf Anhieb Anerkennung und Verbreitung unter 
allen Bevölkerungsschichten. Denn in ihr waren die Traditionen Keralas 
erstmals schriftlich niedergelegt.

Zeitschriften

Im Jahr 1847 konnte Gundert seinen lang gehegten Plan, eine Malaya- 
lam-Zeitschrift zu begründen, in die Tat umsetzen. Kurz nacheinander er­
schienen zwei Malayalam-Zeitschriften. Die erste, „Paschimodayam“, 
herausgegeben von Gunderts Kollegen Friedrich Müller, kann als Vorbild 
der modernen Zeitung angesehen werden. Sie berichtete über Themen 
wie Astrologie, die Geschichte Keralas, Geographie, die Lautlehre des 
Malayalam, Nachrichten aus Großbritannien und aus der ganzen Welt. 
Die zweite Zeitschrift, „Rajya Samacharam“, behandelte vor allem reli­
giöse Themen.

Die meisten Beiträge in Paschimodayam verfaßte Gundert. Im ersten 
Leitartikel dieser Zeitschrift heißt es:

„In anderen Ländern geschieht vieles, das für die Leute in Kerala ganz unge­
wöhnlich ist. Über solche Ereignisse wollen wir unsere Leser informieren. In In­
dien ist die Dichtung (Sloka) das Medium der Kommunikation. Aber in anderen 
Ländern wird der Prosastil verwendet. Deshalb haben wir uns für diese Zeitung 
für den Prosastil entschieden.“4

Damit hatte erstmalig der Prosastil Einzug in das Malayalam gehalten, in 
dessen Folge die westliche Zeichensetzung ins Malayalam kam. Die Ein­
führung des Prosastils ermöglichte die Verbreitung des modernen, welt­
weiten Wissens in Malayalam und schuf die Voraussetzungen dafür, daß 
sich im Malayalam bis dahin unbekannte Literaturgattungen entwickeln 
konnten. So verfaßte z. B. der aus Talasseri stammende O. Chandu Me-

4 Frenz 1993: 320.
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non 1889 den Malayalam-Roman „Indulekha“. T. C. Sankara Menon 
schreibt über diesen ersten Malayalam-Roman:

Jndulekha war ein bahnbrechendes Werk, weil es davor diese Literaturgattung 
im Malayalam nicht gab... Das Thema ist so alt wie die Liebe und die Jugend, 
aber es spielt sich im Rahmen des zeitgenössischen gesellschaftlichen Lebens in 
Malabar ab und stellt deshalb eine große Neuheit dar.“5

Die Einführung des Prosastils ins Malayalam durch Gundert stellt eine 
Art Initialzündung dafür dar, daß sich das Malayalam eine weltweite Di­
mension in Literatur und Wissenschaft erschließen konnte. Seit der Ein­
führung des Prosastils erlebte das Malayalam eine atemberaubende Ent­
wicklung, in deren Folge es sich nach wie vor alle modernen technischen 
und philosophischen Formeln und Ausdrücke aneignen und integrieren 
kann.

Geschichte Keralas

Schon von Gunderts Schultagen her ist bekannt, daß er sich gerne und 
intensiv mit der Geschichtswissenschaft befaßte. Deshalb verwundert es 
nicht, daß er sich intensiv mit der Geschichte Keralas von ihren Ursprün­
gen bis auf die moderne Zeit befaßte und sich kritisch damit auseinander 
setzte. Neben der Keralolpatti verfaßte Gundert auch ein Werk über die 
moderne Geschichte Keralas. Er erschloß z. B. aus portugiesischen 
Quellen das genaue Datum der Landung Vasco da Gamas an der 
Malabarküste und machte es als erster im Land Malayala - heute Kerala 
- bekannt. Gundert leitete damit eine an Fakten orientierte Geschichtsbe­
trachtung in Kerala ein.

Sanskrit-Bearbeitungen

Gundert bearbeitete - wie oben bereits angedeutet - verschiedene Texte 
aus der alten und klassischen Sanskrit-Literatur, verfaßte daraus Ab­
handlungen in Malayalam und übersetzte sie teilweise ins Deutsche. 
Seine bekannteste Sanskrit-Malayalam-Deutsch-Bearbeitung ist das 
„Nala charita saram“ oder „Die Nala-Geschichte“. Die Vorlage dieser Er­
zählung ist die Nala-Damayanti-Geschichte aus dem Mahäbhärata. Gun­
dert machte daraus ein dialogisches Lehrgedicht, in dem er nicht nur die 
Sanskritworte neu ins Malayalam übertrug, sondern moderne westliche 
und christliche Vorstellungen in diese Sprache einführte. Annakutty V.

5 Frenz 1993: 398.
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K. Findeis charakterisiert Gunderts „Nala charita saram“ folgenderma­
ßen:

„Das Besondere dieses Textes besteht darin, daß Gundert einen exemplarischen 
Text der großen epischen Tradition als Basis- und Bezugstext für ein Gespräch 
zwischen einem christlichen Lehrer und einem Hindu (Nayar) aus der oberen re­
ligiös-sozialen Schicht wählt, um so dialogisch die Wahrheit zu erschließen.“6

Gundert brachte damit die alte Sanskrit-Überlieferung in eine bis dahin 
im Malayalam nicht existierende Form. Dabei verwendete er das dialekti­
sche Denkschema, wie er es während seiner Seminarzeit in Maulbronn 
und seiner Studentenzeit in Tübingen von Hegel und dessen Schüler Da­
vid Friedrich Strauß gelernt hatte. Ebenso eröffnete er dem christlichen 
und hinduistischen Gesprächspartner einen Dialog, der es beiden erlaubt, 
ihre Identität zu wahren, innerhalb dessen sie aber auch die Möglichkeit 
haben, im Verlauf des Gesprächs eine Wandlung zu vollziehen. Bezeich­
nend ist der Schluß des Dialogs, in dem der Nayar sagt: „Laßt uns 
Freunde bleiben.“7

Balladen

Mehrmals bearbeitete Gundert Balladen aus Malabar. Einige wenige 
übersetzte er aus dem Malayalam ins Deutsche und veröffentlichte sie 
während seiner Calwer Zeit in den „Jugendblättern“. Diese Balladen 
schildern vor allem das Leben der Nayar und ihre Stellung innerhalb der 
Gesellschaft. Selbst in der deutschen Übersetzung begeistern die Balladen 
den Leser ob ihrer Ausdruckskraft und ihres Geschehensflusses. So heißt 
es bei „Kannen von Kaideri“:

„Kannen erhebt sich und folgt ihr an den Teich. Zürnend fragt sie: ,Wenn Frauen 
baden wollen, ist es auch Männerbrauch, ihnen zu nahen? Wie können wir baden, 
wenn Männer sich herbeinahen?1 Kannen sagte: ,Wenn es Männern nicht ansteht, 
sich eurem Badeplatz zu nähern, steht es etwa Jungfrauen an, Männerringe zu 
tragen? Höre, Makam von Padullom, du hast da an deiner Hand einen Ring, den 
ich vom kleinen Finger weg meiner Schwester Kunki von Kaideri gegeben hatte. 
Hast’s wohl bisher nicht gewußt, obgleich du ihn noch trägst.1 Sie verbeugte sich 
freundlich, und Kannen, der nur günstige Zeichen sah, nahm sein Tuch von der 
Schulter und reichte es Makam, die noch immer im Fechtgürtel dastand. Sie 
nahm es an. Damit war die Ehe geschlossen.“8

Gundert kannte Sitten und Gebräuche der Kasten bis in Einzelheiten hin­
ein, so daß er, obwohl er Europäer war, in seinen Malayalam-Schriften

6 Frenz 1993: 429.
7 Frenz 1991: 465.
8 Frenz 1991: 473.
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und Erzählungen im Malayalam genuin und kreativ schreiben konnte. 
Gundert, der christliche Missionar, wurde damit zu einem Missionar der 
Sprache.

Grammatiken

Bereits drei Monate nach seiner Ankunft in Talasseri schrieb Gundert 
nach Basel: „Von meiner Grammatik habe ich die Formenlehre fertig auf 
etwa 50 eng geschriebenen Seiten.“9 Eine wesentliche Vorarbeit zu seiner 
Grammatik waren seine alphabetischen Studien. Diese führten schließlich 
zu einer Harmonisierung der verschiedenen Alphabete, in denen das Ma­
layalam bis dahin geschrieben war. Weitere fünf Monate später hatte 
Gundert die Formenlehre zu seiner Grammatik beendet. Bis heute stellt 
diese Grammatik eine außerordentliche literarische Fundgrube dar, denn 
Gundert versah sie mit ausführlichen Belegstellen aus der Malayalam- 
Literatur. Der Herausgeber der 2. Auflage von Gunderts Grammatik, E. 
Diez, beschreibt in seinem Vorwort Gunderts Vorgehensweise: „... he 
read and studied thoroughly whatever he could get hold of in Malayalim 
Poetical and Prose writings, and embodied the result of his researches in a 
Malayalim Grammar and Dictionary.“10

Gundert verfaßte Grammatiken mit verschiedenem Standard für die 
unterschiedlichen Wissensstufen der Eeser. Für den Gebrauch im Ele­
mentarunterricht schrieb er Fibeln, in denen er die Grammatik auf ein­
fachste Weise erklärte. Dann schuf er eine Grammatik für den höheren 
Schulgebrauch und für Studenten. Damit erreichte Gundert alle Malaya- 
lam-Schüler und -Studenten und formte so ein tiefes Verständnis für die 
Struktur dieser Sprache.

Diesen Abschnitt möchte ich mit einer Feststellung des Malayalam- 
Sprachwissenschaftlers A. P. Andrewskutty schließen:

„Oft erwähnt Gundert seine Vorstellung von der Genialität des Malayalam. Im 
malayaala bhaasaa bhaavam ,das Wesen des Malayalam4 ... und malayaala 
bhaasaa vaibhavam ,die Größe oder Macht des Malayalam4 ... bringt er diese 
zum Ausdruck. Er hatte auch seine eigene Erkenntnis über die Verschiedenheiten 
des gehobenen und umgangssprachlichen Malayalam und unterschied suddha- 
malayaalam ,reines Malayalam4 ... und naattubhaasa ,Umgangssprache oder 
ländlicher Dialekt4 ... Nur wer die Kompliziertheit der Sprache versteht, kann 
solche feine Beobachtungen beschreiben. Dies läßt Gundert mehr zu einem Ein­
heimischen werden als die meisten einheimischen Grammatiker. Wenn Gundert 
über die Verschiedenheiten in den Dialekten redet, versäumt er nicht, den jewei­
ligen Standpunkt des Informanten zu erwähnen. Es ist erstaunlich, festzustellen,

9 Frenz 1991: 106.
10 Gundert 1868: Preface.
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daß die Grundlagen der modernen Dialektwissenschaft und die Soziolinguistik 
aus seinen Beobachtungen zusammengetragen werden können.“11

Obwohl Gunderts Grammatik weitgehend durch zeitgenössische Gram­
matiken ersetzt ist, dient sie nach wie vor als Standard-Nachschlagewerk, 
besonders für ausgefallene Malayalam-Strukturen. Manche vielver­
zweigte grammatikalische Feinheiten, die Gundert aus der vorhandenen 
Literatur anführt, können bis heute noch nicht nachvollzogen oder erklärt 
werden.

Wörterbuch

Zur Entstehungsgeschichte des Wörterbuchs schreibt Gundert in der 
Einleitung zu seinem „A Malayalam and English Dictionary“ (Mangalore 
1872): „The materials for this work have been collected during more than 
twenty-five years’ study of the language. The words have been taken 
from all available sources, from the lips of Speakers of all ranks, castes 
and occupations, from the letters and records of many different districts, 
and from the writers in prose and poetry of every age.“12 Dieses Zitat 
macht deutlich, in welch ausdauernder und mühevoller Arbeit Gundert 
die einzelnen Einträge zusammentrug.

Gegenüber früheren Wörterbüchern ist bei Gundert besonders hervor­
zuheben, daß er eine umfangreiche mündliche Tradition aus allen Reli­
gionen und Volksschichten in Malabar bzw. Kerala in sein Wörterbuch 
aufnahm. Mit deshalb dürfte es bis heute eine so durchschlagende Wir­
kung haben. Gegenwärtig wird an der Herausgabe eines neuen, elfbändi­
gen Malayalam-Wörterbuchs gearbeitet, für das Gunderts Wörterbuch 
weitgehend als Grundlage dient. Einer der Herausgeber, P. Somasekharan 
Nair, schreibt über die Bedeutung Gunderts als Lexikograph:

„Gundert war der erste, der aus Malayalam-Schriften zitierte, um aufzuzeigen, 
wie Wörter innerhalb von Sätzen verwendet werden. Die Zitate wurden über­
sichtlich und wohlgeordnet eingetragen. Beim Verfassen hatte Gundert den ein­
fachen ländlichen Einheimischen vor Augen, der von unzähligen Glaubensvor­
stellungen, Sitten und Gebräuchen bestimmt ist. Das ist der Grund, weshalb das 
Wörterbuch die ländlichen Dialekte in Kerala so gut wiedergibt.“13

Der bedeutende Malayalam-Sprachwissenschaftler S. Guptan Nair bestä­
tigt dies:

„Die herausragendste Eigenschaft von Gunderts Wörterbuch ist, daß er sehr ge­
nau auf das Malayalam des Volkes im Gegensatz zum Buch- oder Hochmalaya-

11 Frenz 1993: 290.
12 Gundert 1872: Preface.
13 Hermann-Gundert-Gesellschaft Stuttgart 1993: 35.
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lam eingeht. Das bedeutet nicht, daß Sanskrit- und literarische Wörter in dem 
Werk fehlen. Sie sind auch enthalten, aber nicht auf Kosten der einheimischen 
Wörter.“14

Die Methodik der Eintragungen in Gunderts Wörterbuch beschreibt B. C. 
Balakrishnan so:

1. Eingangswort in Malayalam-Schrift.
2. Aussprache des Wortes in phonetischer Schrift.
3. Etymologische Information (wenn das Wort in anderen dravidischen Sprachen 
ohne Form- oder Bedeutungsänderung vorkommt, wird dies erwähnt. Wenn es 
eine formale oder semantische Änderung gibt, wird dies vermerkt. In vielen Fäl­
len wird das Wurzelwort angegeben. Wenn das Wort ein Lehnwort aus einer an­
deren Sprache ist, wird dies samt der Form aus der Geber-Sprache vermerkt).
4. Grammatikalische Bedeutung (diese wird nur in einigen Fällen angegeben, vor 
allen Dingen bei Nebenwörtem).
5. Bedeutungen (numeriert 1, 2, 3 usw.).
6. Zitate aus literarischen Werken, geschichtlichen Aufzeichnungen und auch aus 
der gesprochenen Alltagssprache (mit englischen Übersetzungen und Erklärun­
gen, wo solche notwendig sind).
7. Redewendungen, Idiome, Sprachgebrauch und Sprichwörter mit Entsprechun­
gen im Englischen (Übersetzungen und Erklärungen als Nebeneintragungen). 
Querverweise, Bezeichnungen, Verweis auf verwendetes Quellenmaterial, 
grammatikalische Besonderheiten, kulturelle Aussagen usw. werden, wo immer 
notwendig, angefügt.

Es ist ersichtlich, daß Gunderts Wörterbuch alle wesentlichen Eigen­
schaften eines modernen Wörterbuches aufweist, obwohl es schon 1872 
verfaßt wurde. ... Gunderts Wörterbuch ist das einzige seiner Art in der 
Geschichte der Malayalam-Lexikographie.15

Gunderts Wörterbuch erfreut sich auch heute noch einer großen Be­
liebtheit und wird selbst zum Erlernen der englischen Sprache benützt, 
wie der vor kurzem verstorbene Malayalam-Dichter Thakazhy Sivasan- 
kara Pillai bezeugte. Dieses Wörterbuch ist eine der wesentlichsten 
Grundlagen zur Bestimmung des Malayalam innerhalb der dravidischen 
Sprachfamilie sowie innerhalb der Sanskrit-Tradition, von der das Mala­
yalam viel entlehnt. Vor Gundert hatten die Sprachforscher das Malaya­
lam als dravidischen Dialekt oder als vom Sanskrit hergeleitet angesehen. 
Es ist Gunderts großes Verdienst, das Malayalam als eigenständige Spra­
che erkannt zu haben.

14 Frenz 1993: 303.
15 Vgl. Frenz & Punnamparambil 1986: 49.
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Malayalam und Sanskrit

Gundert untersuchte wiederholt das Verhältnis von Malayalam und Sans­
krit. 1869 veröffentlichte er in der ZDMG einen Beitrag mit dem Titel 
„Die dravidischen Elemente im Sanskrit“. Darin beschreibt er seine Sicht 
der Interdependenz von Malayalam und Sanskrit. Gunderts Einleitung zu 
diesem Artikel ist heute noch beachtenswert:

„Es läßt sich im voraus erwarten, daß eine Menge dravidischer Wörter ins Sans­
krit eingedrungen sein muß. Wie sollte sich auch das arische Volk über ganz In­
dien verbreitet haben, ohne von der dort Vorgefundenen Urbevölkerung, die es 
sich im Laufe von Jahrtausenden teils friedlich, teils gewaltsam, und doch bis auf 
diesen Tag nur mangelhaft unterworfen hat, ungemein viel anzunehmen?
Ebenso kann niemand mit den dravidischen Sprachen sich eingehend beschäfti­
gen, ohne zu erkennen, daß arische Bestandteile so tief in dieselben eingedrungen 
sind, daß ihre ursprüngliche Natur sich nur mit Mühe ausfinden läßt; es bedarf 
dazu längerer Übung und gründlicher Vergleichung der vornehmsten Dialekte. 
Im Anfang der Untersuchung mag es scheinen, als lasse sich das Entlehnte leicht 
ausscheiden; bald aber zeigt sich, wie gewaltig die arischen Laute nach allen 
Seiten hin gewuchert haben, bis sie sich heutzutage in den buntesten Masken prä­
sentieren, um den Forscher irrezuführen.
Etwas ähnliches nun findet im Sanskrit statt. Dravidische Wörter haben sich auch 
dort nicht bloß eingebürgert, sondern an ähnlich lautende Wortelemente sich 
dermaßen angeschmiegt, daß bei der Lust zum Etymologisieren und der Über­
schätzung der heiligen Sprache, welche den Brahmanen auszeichnen, es sich von 
selbst versteht, daß dieser sie aus irgendwelcher echt arischen Wurzel ableitet 
oder geradezu eine dravidische Wurzel für Sanskrit erklärt. Daher begegnet man 
in Indien kaum einem einheimischen Sprachforscher, der im Sanskrit dravidische 
Elemente anzuerkennen geneigt wäre, wohl aber manchem, z. B. in Malabar, der 
es kecklich auf sich nehme, den ganzen dravidischen Sprachschatz, ja auch arabi­
sche und englische Namen aus Korruptionen des Sanskrit abzuleiten.“16

Gundert begründet seine These mit verschiedenen Beispielen. Mit die 
interessantesten sind die Untersuchung der Wörter naragam, mit dem das 
Wort Orange zusammenhängt, und putra, „Sohn“. Gundert sprach Sans­
krit ebenso wie Tamil, Kanaresisch und Telugu. Er erlernte Sanskrit von 
einem Munshi und schrieb: „Auf Sanskrit lernen in Bonn und so weiter 
halte ich nicht viel. Hier kann man es im Hause sprechen und alte Ge­
dichte von Natives rezitieren lernen.“17 Verschiedentlich besuchte Gun­
dert Tempel und unterhielt sich dort mit den Priestern auf Sanskrit. Mit 
Menschen im Dorf oder auf Feldern unterhielt er sich im Mappila-Mala- 
yalam oder in einem Malayalam, das wenige Sanskritwörter enthielt. 
Zwar sah er den arischen Einfluß, der über das Sanskrit ins Malayalam 
gekommen war, doch ging er nie wertend auf diesen Sachverhalt ein. Bei

16 Frenz 1991: 421 f.
17 Frenz 1991: 107.
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aller Objektivität, mit der Gundert das Malayalam und das Sanskrit be­
handelte, wird deutlich, daß sein Herz auf Seiten des Malayalam schlug.

Gunderts Einfluß auf das Malayalam

Zeitgenössische Rezeption der Werke Gunderts

Es ist heute schwer, ein Urteil darüber abzugeben, wie und wo Gunderts 
Malayalam-Schriften im damaligen Malabar und Travancore aufgenom­
men wurden. Aus Briefen Gunderts geht hervor, daß seine Keralolpatti 
von Brahmanen gelesen und kommentiert wurde. Seine verschiedenen 
Grammatiken und sein Malayalam-Englisch Wörterbuch fanden eine 
weite Verbreitung in Kerala. Bei seinen christlichen Schriften ist anzu­
nehmen, daß sie nur von einem kleinen Kreis von Christen gelesen und 
aufgenommen wurden, da Gunderts Standard des Malayalam für einfache 
Christen zu anspruchsvoll war. Daher erklärt es sich, daß Gunderts lin­
guistische Leistung unter den Christen, die auf die abendländische Mis­
sion zurückgehen, weniger bekannt ist als bei Hindus, Muslimen und 
Thomaschristen.

Hinsichtlich Gunderts Grammatik urteilt A. P. Andrewskutty, „daß 
Gundert ein Vorbote der kommenden Grammatikergeneration ab den 
1870em war, da er deren literarkritisehen Ansatz teilte und schon vorher 
in seiner Malayalam-Grammatik vorhandene Dialekte berücksichtigte ... 
Auch die Analyse der Unterschiede zwischen gesprochener und ge­
schriebener Sprache hielt er für sehr wichtig. Das geht zum einen aus sei­
nen Anmerkungen zum Alt-Malayalam ... hervor, zum andern aus seinen 
Abhandlungen über Prosa und Lyrik, Drama, Geschichte, Mathematik, 
Philosophie, Religion, Astronomie, Volkskunde, Medizin oder über In­
schriften.“18 Hieraus wird ersichtlich, daß die grammatikalische Arbeit, 
die Gundert für das Malayalam leistete, von grundlegender Bedeutung 
war.

Ebenso wichtig war seine lexikographische Arbeit, die bezüglich seines 
Wörterbuchs von Puthusseri Ramachandran folgendermaßen kommen­
tiert wird:

„Der Umfang von Gunderts Lexikographie verdient besondere Erwähnung. Er 
scheute keine Mühe, verwandte Wörter aus anderen dravidischen Sprachen in 
Betracht zu ziehen. Er legte die Anzahl der Sanskrit-Wörter fest, die ins Malaya­
lam aufgenommen werden dürfen. Er war lebhaft daran interessiert, die ins Mala­
yalam eingedrungenen Fremdwörter aus dem Arabischen, Persischen, Portugiesi­
schen und sogar Englischen in sein Wörterbuch mitaufzunehmen. Unter den 
großen Sprachwissenschaftlern war er der erste, der die Bedeutung von Fachaus­

18 Hermann-Gundert-Gesellschaft Stuttgart 1993: 36.
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drücken und Redensarten erkannte, ebenso von mundartlichen und vulgären 
Ausdrücken und sogar Unzüchtigkeit oder reiner ,Unreinheit1. Diese Elemente 
werden heutzutage in der vergleichenden Sprachwissenschaft als unentbehrlich 
betrachtet.“19

Bedeutung von Gunderts Werken in der Gegenwart

Im Jahr 1986 wurden Gunderts Schriften, die in der Tübinger Universi­
tätsbibliothek lagern, wieder entdeckt. Diese Wiederentdeckung löste 
eine Begeisterungswelle sowohl in Kerala als auch in Südwestdeutsch­
land aus, die zur Bearbeitung von Gunderts Werken führte. In Deutsch­
land erschienen Gunderts Tagebuch in drei Bänden, „Quellen zu seinem 
Leben und Werk“, ein Sammelband und ein Ergänzungsband zur Her- 
mann-Gundert-Konferenz 1993 und im Jahr 1998 „Reise nach Malabar“.

Bei D. C. Books in Kottayam, Kerala, erschien 1991 und 1992 die 
sechsbändige Malayalam-Ausgabe „Hermann Gundert Series“ (HGS) mit 
folgenden Titeln: „A Malayalam and English Dictionary“, Grammatische 
Werke, Malayalam-Biographie Hermann Gunderts, Geschichtliche und 
literarische Werke, Christliche Literatur, Malayalam-Bibel. Einige dieser 
Bände haben bereits die sechste Auflage erreicht. Große Aufmerksamkeit 
erhielt die Malayalam-Biographie Gunderts, der 3. Band der HGS. Schon 
wenige Jahre nach ihrem Erscheinen wurde sie als obligatorische Lektüre 
im Fach Malayalam an den Colleges in Kerala eingeführt.

Außerdem erschienen, ebenfalls bei D. C. Books in Kottayam, von 
1994-1996 die „Tuebingen University Library Malayalam Manuscript 
Series“ (TULMMS) in fünf Bänden. Einer dieser Bände beinhaltet das 
wohl älteste Malayalam-Gedicht, das „Payyannur Pattu“, aus dem Gun­
dert 1844 eine englische Zusammenfassung veröffentlicht hatte.20 Äu­
ßerst wertvoll für die Malayalam-Sprachforschung erweisen sich die 
„Tellicherry Records“ (TULMMS Bd. 5). In diesen Berichten ließen die 
Engländer zwischen 1796 und 1800 in Kozhikode das ihnen in Malaya­
lam erreichbare Material Zusammentragen. Als die Engländer diese Be­
richte später nicht mehr benötigten, übergaben sie sie Gundert. Die fünf 
TULMMS-Bände bereichern die heutige Malayalam-Forschung. Somit 
erfahren die Malayalam-Werke Gunderts in Kerala heute eine stärker be­
achtete Rezeption als je zuvor.

19 Frenz & Punnamparambil 1986: 44.
20 Madras Journal of Literature and Science, April 1844, vgl. Zacharia 1994-1996: Bd. 

I, S. XLIII.



Der Einfluß Hermann Gunderts 107

Die Renaissance des Malayalam

Gunderts überaus reiches Schaffen belegt seinen vielschichtigen Einfluß 
auf die Entwicklung des modernen Malayalam und die Herausbildung ei­
ner gemeinsamen Identität der malayalamsprachigen Bevölkerung In­
diens. Dieser Prozeß der Identitätsbildung folgte in Kerala nicht unbe­
dingt den Vorbildern anderer Regionen. Weder kam es zu einer 
hinduistischen Erweckung (wie z. B. in Bengalen), noch war die Renais­
sance des Malayalam mit einer nennenswerten Nichtbrahmanen-Bewe- 
gung verbunden (wie z. B. in Tamilnadu). Andererseits hatten in Kerala 
die Kommunisten einen besonderen Anteil bei bei der Forderung nach ei­
nem eigenen Bundesstaat für die Malayalis. So war der führende kom­
munistische Politiker E. M. S. Namboodiripad (1909-1998) Autor eines 
Buches mit dem Titel „Kerala, das Mutterland der Malayalis“, das 1948 
erstmals in Malayalam erschien und danach auch in Englisch mehrfach 
aufgelegt wurde. Es war sicher auch dieser von ihm propagierte Malaya- 
lam-Nationalismus, der es Namboodiripad ermöglichte, im Jahre 1957 
der erste freigewählte Ministerpräsident des neugeschaffenen Bundes­
staates Kerala zu werden.21

Heute existiert über die verschiedenen Religionen Keralas hinweg 
(Hindus ca. 60%, Christen ca. 20%, Muslims ca. 20%) eine starke 
sprachlich-kulturelle Identität der malayalamsprachigen Bevölkerung Ke­
ralas. Um deren Ursachen und Hintergründe besser zu verstehen, ist es 
unumgänglich, auch den spezifischen Beitrag christlicher Missionare, wie 
Hermann Gundert, angemessen zu würdigen.
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nur ein Halbbruder des griechischen Genius“.
Die Entdeckung des Dravidischen durch deutsche 

Missionare im 19. Jahrhundert

Die Missionare, die im 19. Jahrhundert in Tamilnadu arbeiteten, nahmen 
die indische Gesellschaft zunächst im Spiegel ihrer Gemeinden wahr. Die 
Mehrheit der Christen in Tamilnadu waren Dalits und Angehörige ver­
schiedener Südra-Gruppen.1 Die Notwendigkeit, genauere Kenntnis der 
indischen Gesellschaft zu erhalten, ergab sich aus praktisch missionari­
schen, und in Folge davon, theologischen Überlegungen.

Die Behandlung der Kastenfrage war eines der zentralen missions­
theologischen Probleme der indischen Missionsgeschichte des 19. Jahr­
hunderts. Insbesondere in Südindien war das kirchliche Leben geprägt 
von der Frage, ob ein Getaufter seine Kastenzugehörigkeit beibehalten 
könne, oder ob die christliche Gemeinde eine neue homogene Gemein­
schaft bilde, in der die Unterschiede der Kasten keine Rolle mehr spielen 
dürfe.

Es ist bekannt, daß die Leipziger Mission (LELM) unter den in Indien 
arbeitenden Missionsgesellschaften im Jahr 1850 in Fragen der Kasten­
praxis in ihren Gemeinden isoliert dastand. In der „Madras Missionary 
Conference“ von 1850 haben sich beinahe alle protestantischen Missio­
nen in Südindien darauf geeinigt, daß das Halten der Kaste in der Kirche 
ein Skandal sei und von einem christlichen Standpunkt nicht akzeptiert 
werden dürfe. Kaste sei nicht nur eine bürgerliche, sondern in erster Linie 
eine religiöse Ordnung, die von der Hindu-Religion nicht zu trennen ist. 
Die Leipziger Missionare haben diese Auffassung nicht geteilt. Sie ver­
traten, um es kurz zu fassen, die Ansicht, daß die Kaste eine religiöse und 
eine „bürgerliche“ Seite habe und daß beide Aspekte voneinander ge­
trennt werden könnten.

Die Leipziger Argumentation und die Unterscheidung zwischen bür­
gerlicher und religiöser Ordnung in der Kastenfrage wurde vor allem von 
den Vellalars in der Gemeinde in Tanjore unterstützt, die die religiöse

1 Siehe Grafe 1990: 81; Manickam 1988: 155.
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Dimension als eine brahmanische Überfrachtung ihrer ursprünglichen 
tamilischen Gesellschaftsordnung ansahen. Neben dem Interesse, Ka­
stenunterschiede auch in der Gemeinde zu wahren, läßt sich hier bereits 
eine, auch von Südra-Christen unterstützte, tamilische Protestbewegung 
gegen eine brahmanisch sanskritisierte Entfremdung ihrer Kultur beob­
achten, die in der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts in Tamilnadu an 
Bedeutung gewann.

Die Intensität, mit der der Kastenstreit zwischen den Missionaren aus­
getragen wurde, läßt sich nur so erklären, daß die Missionare die Kaste 
als die wesentliche, das indische Sozialgefüge bestimmende, Größe ansa­
hen.

Um diese „rätselhafte Macht“2 zu entschlüsseln, griffen sie auf herme­
neutische Kategorien zurück, die ihnen aus dem eigenen Kulturkreis ver­
traut waren und mit denen sie die indische Gesellschaft verglichen. Dabei 
teilten sie die im 19. Jahrhundert verbreitete Auffassung, daß das Wesen 
der Kasten aus ihren Ursprüngen zu erschließen sei.3

Die deutschen Missionare waren Teilnehmer an einem im 19. Jahrhun­
dert gängigen Diskurs über Indien, in dem arische Superiorität, rassische 
Differenzen, evolutionistische Theorien und kulturelle Entwicklungen 
verhandelt wurden.

Einen interessanten Aspekt dieses Diskurses über Kasten und arisch- 
dravidische Theorien offenbart die Lektüre der Schriften von deutschen 
Missionaren wie Karl Graul, Bernhard Schmid und Hermann Beythan.

Graul war der erste Direktor der Leipziger Mission, die in Tamilnadu 
als Nachfolgeorganisation der dänisch-halleschen Mission arbeitete. Er 
hat Südindien auf einer Studienreise 1849-1853 besucht, Tamil gelernt 
und zahlreich tamilische Texte, wie den Tirukkural ins Deutsche über­
setzt.

Bernhard Schmid arbeitete seit 1817 im Dienst der CMS als Mitarbeiter 
von Rhenius in Indien, zunächst in Madras, dann ab 1820 in Palayam- 
kottai und ab 1829/30 in den Nilgiris-Bergen unter den Todawem (To- 
das). In dieser Zeit (1834) wandte er sich an die Frankeschen Stiftungen 
in Halle, mit der Bitte um Unterstützung seiner Arbeit.4 Seine Briefe und 
Berichte wurden in den „Neuen Halleschen Berichten“5 abgedruckt und 
haben so Auswirkungen gehabt auf die Tamilforschungen der Leipziger 
Missionare.

2 Stosch 1896: 157.
3 Obwohl sie vor der Hochzeit evolutionistischer Theorien über die indische Gesell­

schaft schrieben.
4 Neuere Geschichte der Evangelischen Missionsanstalten zu Bekehrung der Heiden in 

Ostindien. Halle. 83, 1837: 1045.
5 Neuere Geschichte der Evangelischen Missionsanstalten zu Bekehrung der Heiden in 

Ostindien, ab 1776 (NHB).
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Beythan arbeitete von 1902-1909 in Tamilnadu und wurde dann als 
Dozent für Tamil an das orientalistische Seminar nach Berlin berufen. 
Von bleibender Bedeutung ist seine „Praktische Grammatik der Tamil­
sprache“, Leipzig 1943. Er hat allerdings auch Hitlers „Mein Kampf4 in 
das Tamil übersetzt oder zumindest paraphrasiert.6 Die Herausgeber des 
Evangelisch-Lutherischen Missionsblatts sahen in dem 1937 in Madras 
erschienen Buch einen geeigneten Beitrag, „den vielen Verleumdungen, 
die auch in Indien über Deutschland umgehen, entgegenzuwirken“.7 Am 
20.9.1945 ist Beythan vom russischen Geheimdienst verhaftet worden 
und seitdem verschollen.8

In dem Kastenstreit wurde vor allem die Rolle der Brahmanen in der 
religiösen Fundierung der Kasten unterschiedlich beurteilt und damit 
auch die Rolle der Arier für die kulturelle Entwicklung Tamilnadus. Da­
mit waren die Missionare vor die, im 19. Jahrhundert kontrovers disku­
tierte, Frage nach den Anfängen des Kulturkontaktes zwischen Ariern 
und Draviden gestellt. Während unter den englischen Missionaren die 
Auffassung vorherrschte, daß die Arier als Eroberer in dravidische Ge­
biete eingedrungen sind und der Bevölkerung eine religiös legitimierte 
Kastenordnung aufgezwungen haben, vertraten die Leipziger Missionare 
eine Einwanderungstheorie, nach der die Arier die Ureinwohner im Zuge 
ihrer Ausbreitung in Indien „sanskritisiert“ haben.

Der Sanskritbegriff varna deutet nach Graul auf einen „Stammesunter­
schied“ hin, der sich bereits in der unterschiedlichen Hautfarbe der Ange­
hörigen der verschiedenen Kasten bemerkbar mache. Man hat Graul Ras­
sismus vorgeworfen, weil er Kastenhierarchie mit Schattierung der 
Hautfarbe analog gesetzt und aus einer helleren Hautfarbe auf eine hö­
here Zivilisationsstufe geschlossen habe.9 Dieser Vorwurf ist sicherlich 
berechtigt, wenn man sich bewußt macht, daß Graul den arischen 
Brahmanen eine kulturtragende Rolle zugeschrieben hat, dennoch bedarf 
er der Interpretation. Er schreibt

„Die Frage, ob der Urbevölkerung auch africanische Elemente beigemischt wa­
ren, lasse ich für jetzt unentschieden. Die schwärzere Farbe der nicht arischen 
Volksklassen ist an und für sich nicht entscheidend, da sie sich allenfalls aus der 
roheren und geringeren Lebensweise jener Stämme erklären ließe.“10

nur ein Halbbruder des griechischen Genius“

6 1936 erschien eine Schrift von ihm in Madras mit dem Titel: „Who is Adolf Hitler?“
7 Evangelisch-Lutherisches Missionsblatt. Leipzig. 1937: 74.
8 Leipziger Missionsarchiv, Personalakte: Beythan.
9 Siebert 1967: 53, 55.
10 Graul 1851a: 116. Graul kritisiert die Verachtung der sogenannten „Ostindier“ durch 

die Europäer: „Man höre doch endlich auf, die dunkleren oder lichteren Schatten der 
Hautfarbe zu Gradmessern gesellschaftlicher Achtung zu machen!“; Graul 1854-1856: V, 
145.
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In der Beobachtung, daß in den Bergen nomadische Stämme leben, sieht 
Graul eine Bestätigung der von William Jones und Hamilton vorgetrage­
nen Theorie, daß die Arier Einwanderer waren, die eine ursprüngliche 
Bevölkerung kulturell beeinflußten. Die Bergbewohner waren diejenigen, 
die sich dem arischen Einfluß entzogen, während die Bevölkerung im 
Flachland durch arischem Einfluß seßhaft wurde und in Tamilnadu, ob­
wohl sie nicht zu den Arien gezählt werden konnte, die Stelle der Vaisyas 
einnahm. Die Kastenordnung habe sich unter arischem Einfluß aus einer 
notwendigen Arbeitsteilung entwickelt.

Agastya gilt nach Graul als Repräsentant einer „brahmanisehen Gesin­
nung“, durch die sich Tamil erst zur Schriftsprache ausbilden und der 
Grund einer tamilischen Kultur gelegt werden konnte. Aus dem 
Tolkäppiyam leitet Graul ab, daß „der Stand der Brahminen für die Ge­
sittung das tamulischen Volkes von unberechenbarer Bedeutung war“.11 
Den bürgerlich-kulturellen Kem der Tamilen sieht er dennoch in den 
nicht-arischen Südra-Jätis, insbesondere den Vellalar.

Graul verwendet den Begriff „Rasse“ in der Bezeichnung der Arier und 
Ureinwohner nur an einer Stelle. In einem Bericht von 1851 nimmt er an: 
„daß die Brahmanischen Hindus von edlerer Rasse als die Urbevölke­
rung“12 sind, ansonsten ordnet er aber beide der „japhetischen Rape“13 zu.

Das in den einschlägigen Tamil-Lexika gebräuchliche Wort für Rasse 
ist inam.14 Wie Dagmar Hellmann-Rajanayagam aufgezeigt hat, ist diese 
Konnotation von inam mit Rasse erst Ende des 19. Jahrhunderts und zu 
Beginn des 20. Jahrhunderts in Schriften von Swami Vedachalam nach­
zuweisen.15 Graul hat während seiner Reise in Südindien das „Malabar 
and English Dictionary“ von Fabricius in der Auflage von 1809 benutzt, 
in dem der Begriff Rasse nicht vorkommt.16 Erst in der Auflage von 1910

11 Graul 1854-1856: IV, 151.
12 ELMB, 1851: 31. Diese Stelle hat Dagmar Hellman-Rajanayagam, die annimmt, daß 

Graul den Begriff „Rasse“ nie zur Unterscheidung von Ariern und Draviden verwendet, 
wahrscheinlich nicht gekannt, Hellmann-Rajanay agam 1995: 112 Anm 8.

13 Graul 1851a: 115.
14 Kriyävin Tarkälat Tamil Akaräti (Madras 1992): 120, setzt inam in Verbindung mit 

kulam und übersetzt: „race, ethnic group, Community“; Vgl. auch English-Tamil Dictio­
nary (Unviversity of Madras 1965): 801; Lifco's Tamil-Tamil-English Dictionary (Madras 
1968): 103.

15 Hellmann-Rajayanagam 1995: 115 f.; sie weist allerdings darauf hin, daß die Ur­
sprünge dieser Übersetzung nicht geklärt werden können. Swami Vedachalam (1875- 
1950) hat in einem Buch „Velälar Näkarikam“ unter Bezugnahme auf das Tolkäppiyam 
argumentiert, daß die Brahmanen eine fremde Rasse sind, die in das Land der ursprüngli­
chen Draviden eingedrungen sind und diesen das Kastensystem aufgedrückt haben. Die 
ursprünglichen Draviden werden von Swami Vedachalam, der seinen Namen später in 
Maraimalai Adigal änderte, mit den Vellalar identifiziert. Siehe auch Irschick 1969: 296.

16 Fabricius Wörterbuch wurde 1779 unter dem Titel „A Malabar and English Dictio­
nary“ veröffentlicht und 1809 unverändert abgedruckt. Ein Exemplar mit handschriftli­
chen Anmerkungen Grauls findet sich in der Bibliothek der Leipziger Mission in Kodai-
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wird der Begriff kulam mit „family, race, tribe, descent, caste“ über­
setzt.17 Fabricius übersetzt inam mit „kindred, relationship, dass, sort, 
Company, flock, herd“.18 Der Begriff „dass“ könnte darauf hindeuten, 
daß Fabricius inam in Verbindung mit Kaste gebracht hat.

Während aber bei Fabricius alle Übersetzungen Relationsbegriffe und 
Gruppenbezeichnungen darstellen, liest Graul in einem Kommentar zu 
Pavanantis Grammatik Nannül (um 1855) inam als einen geschichtlichen 
Begriff. Er ist der Ansicht, daß inam auf „die gleiche Geburt“ zu bezie­
hen ist und „Ursprünglichkeit“ zum Ausdruck bringt.19 Er hat damit dem 
Begriff eine Deutung gegeben, die für spätere Interpretationen von Tamil 
inam als einem eigenständigen Volk der Tamilen und der Konsolidierung 
eines ethnischen Bewußtseins von zentraler Bedeutung wurde.20

Die Frage stellt sich aber, wer inam ist, bzw. wer dazugehört. Die Ent­
scheidung darüber, und auch wie Arier und Ureinwohner zu unterschei­
den sind, kann, so sieht es Graul, trotz aller Überlegungen über Seßhaf­
tigkeit und unterschiedliche Hautfarbe, allein die Analyse der Sprachen 
erbringen. Vor einigen Jahren hat Thomas Trautmann nachgewiesen, daß 
Francis Whyte Ellis bereits 1816 die dravidische Sprachfamilie durch 
Sprachvergleiche von Telugu, Kannada und Tamil entdeckt hat.21 Die 
Bedeutung der Missionare Graul und Schmid liegt darin, daß sie Ellis 
Entdeckung ethnologisch interpretiert und mit eigenen linguistischen For­
schungen verbunden haben. Entscheidend war dafür die Erforschung der 
Sprachen der Bergstämme.

In der dravidischen Reformbewegung des späten 19. und frühen 20. 
Jahrhunderts sowie durchgehend in der wissenschaftlichen Literatur wird 
die Entdeckung der dravidischen Sprachen und die erstmalige Verwen-

kanal, ebenso eine Tamil Bibel von 1844 mit Grauls handschriftlichen Notizen. Graul hat 
auch das 1830 veröffentlichte „Dictionary of the Tamil and English Languages“ des hal­
leschen Missionars Rottier, das auf dem von Fabricius aufbaut, herangezogen.

17 Fabricius 1910: 216.
18 Fabricius 1910: 76; diese Übersetzung ist auch in der vierten Auflage von 1972 bei­

behalten worden.
19 Grauls Nachlaß im Leipziger Missionsarchiv: Kapsel 6, Notizen zur Tamil Literatur, 

Nannül, 28; Graul hat einen 54-seitigen Kommentar zur Pavanantis klassischer Gramma­
tik Nannül („das gute Buch“) aus dem 12. oder frühen 13. Jahrhundert verfaßt. Zvelebil 
1992: 227, berichtet, daß ein Teil des Nannül 1837 von Missionaren der London Missio- 
nary Society gedruckt und im Tamil-Unterricht für die B. A. Kurse an der Universität 
verwendet wurde. Graul hat ein handschriftliches Exemplar der vollständigen englischen 
Übersetzung auf seiner Reise von Henry Bower, Missionar der Society for the Propaga­
tion of the Gospel, erhalten, als er diesen 1853 in Vediarpuram besuchte. Allerdings 
wurde die revidierte Fassung erst 1876 gedruckt. In einem Glossar des vierten Bandes der 
Bibliotheca Tamulica übersetzt Graul inam jedoch mit „crowd, kindred, affinity“ (Graul 
1865: 314).

20 Siehe dazu Hellmann-Rajayagam 1995: 137, die vor allem E. V. Ramasami Naickers 
Rolle in der Popularisierung von inam hervorhebt; auch Dirks 1996: 279.

21 Trautmann 1997: 149 ff.
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düng des Begriffes dravidisch für verschiedene, einer Familie zugehöri­
gen Sprachen dem Missionar Robert Caldwell (1814-1891) zugeschrie­
ben.22 Caldwell hatte 1856 seine „Comparative Grammar of the 
Dravidian or South Indian Family of Languages“ veröffentlicht, in der er 
nach wies, daß die dravidischen Sprachen unabhängig von Sanskrit und 
der indoarischen Sprachfamilie sind. Die Bedeutung von Caldwells Theo­
rie für die dravidische Reformbewegung hat Irschick hervorgehoben.23

Ronald Inden hat dagegen die rassistischen Implikationen sowohl von 
Max Müllers, als auch von Caldwells Sprachtheorien aufgedeckt,24 den 
Aspekt der Verbindung einer hierarchischen Taxonomie der Sprachen 
durch die missionarische und indologische Forschung des 19. Jahrhun­
derts mit einer Rassenideologie aber m. E. zu stark pauschalisiert. Gerade 
unter den Missionaren gibt es um die Mitte des 19. Jahrhunderts zahlrei­
che Beispiele einer ausgesprochenen Bewunderung für die Struktur und 
grammatikalischen Aufbau der dravidischen Sprachen. So schreibt z. B. 
der Missionar Bernhard Schmid 1829 über Tamil:

„Man kann sich leicht denken, daß ein Volk, das seit Jahrtausenden ununterbro­
chen gute Schriftsteller hatte, eine sehr ausgebildete Sprache besitzen muß. Du 
wirst es mir kaum glauben, wenn ich Dich versichere, daß die Tamulische Spra­
che selbst die Griechische an logischer Bestimmtheit und Regelmäßigkeit der 
Analogie weit übertrifft.“25

Hier ist zum ersten Mal, so weit ich weiß, tamilische Sprache und Kultur 
mit der griechischen verglichen worden. Auch Graul sieht vor allem den 
Tirukkural als eine Schrift, die an griechische Vollendung heranreicht,26 
er kann sich jedoch aufgrund der „ausschweifenden Phantasie“ der tami- 
lischen Poesie nur dazu durchringen, die Kultur der Tamilen als einen 
„Halbbruder des griechischen Genius“27 zu würdigen. Bisher ist es unbe­
kannt geblieben, daß auch deutsche Missionare bereits vor Caldwell die 
gleichen Überlegungen über eine dravidische Sprachfamilie angestellt 
haben, und daß Graul bereits 1850, vor Caldwell, den Begriff „dravi­
disch“ für diese Sprachfamilie eingeführt hat.28 Er schreibt:

22 Srinivasa Aiyangar 1902: 6; Senathi Raja 1910: 3; Sesha Iyengar 1925: 26; Shesha- 
giri Sastri 1884: 9; Narayana Rao 1929: 69; Kanakasabhai 1904: 10; Savariroyan 1907: 
16; Thambi Pillai 1907: 43.

23 Irschick 1969: 278 ff.
24 Inden 1990: 60.
25 Neuere Geschichte der Evangelischen Missionsanstalten zu Bekehrung der Heiden in 

Ostindien. Halle. 83, 1837: 1008
26 Graul 1854-1856: IV, 193.
27 Graul 1854-1856: IV, 198.
28 Graul bezieht sich in seinen Schriften zwar auf Caldwells Abhandlung über die Tin- 

nevelly Shanars, und Cordes war bei seiner Ankunft in Indien mehrere Wochen bei Cald­
well in Madras (siehe Handmann 1903: 94). In Grauls Nachlaß finden sich jedoch keine 
Hinweise auf eine Abhängigkeit voneinander hinsichtlich der dravidischen Forschungen.
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„An der Spitze der indischen Ursprachen, die wir unter dem Namen Dravida um­
fassen, finden wir, als die gemeinschaftliche Mutter, das Tamul,...“29

Anders als Colebrooke, der bereits 1801 Tamil, Telugu, Kannada und 
Malayalam zwar mit dem Sanskritwort als Sprachen der Dravirs bezeich­
net, sie jedoch in keinen Zusammenhang gebracht und vor allem unter 
dem Aspekt ihrer Abhängigkeit von Sanskrit untersucht hat,30 leitet Graul 
Tamil von dravida ab, eine Wortanalyse, die auch von Zvelebil bestätigt 
wurde.31

Graul hat auch 1850 in seinem Reisebericht über die Arbeit der Basler 
Missionare in Mangalore, den er in den Nilgiris verfaßt hat, Analysen 
darüber angestellt, daß die Tulu-Sprache und Kannada zur gleichen 
Sprachfamilie, „dem sogenannten Dravida-Sprachstamme“,32 gehören 
wie Tamil. Außerdem hat er Sprachforschungen von Bernhard Schmid 
über das Verhältnis der Todasprachen zum Tamil weitergeführt.

Während ungeachtet von Ellis Forschungen um 1830 die Ansicht vor­
herrschte, daß die südindischen Sprachen zwar eigenständig, jedoch eng 
mit Sanskrit verwandt sind,33 hat Bernhard Schmid 1829 die „Tamulen,

1859 rezensiert Graul Caldwells Grammatik in den „Missionsnachrichten der Ostindi­
schen Missionsanstalt zu Halle“, bezweifelt dort jedoch die im englischen Sprachraum 
vertretene Auffassung, Caldwells Grammatik sei der von Bopp gleichzustellen. Er freut 
sich jedoch, daß Caldwells Forschungen seine eigenen in vielen Punkten bestätigen 
(Graul 1859: 4 f.). 1857 kritisiert Graul in einer Rezension von Caldwells Grammatik in 
der Allgemeinen Zeitung. Augsburg, obwohl er seine eigenen Forschungen durch Cald- 
well bestätigt sieht, die dieser nicht gekannt haben kann, daß Caldwell die Abhängigkeit 
der dravidischen Sprachen von den arischen und semitischen zu sehr betone, und sich in 
seinem Sprachvergleich zu sehr von Gleichklängen habe leiten lassen. Caldwell habe in 
seinen Sprachvergleichen die historische Dimension der Beeinflussung der arischen und 
semitischen Sprachen auf die dravidischen zu wenig berücksichtigt und z. B. den Einfluß 
der Muslime auf die südindische Sprachentwicklung außer Acht gelassen (Graul 1857). 
Wilhelm Germann, der Caldwells Theorie ebenfalls, allerdings in Anlehnung an Graul, 
kritisiert, stört sich vor allem an Caldwells polemischen Äußerungen gegen Max Müller 
und dessen Überlegungen zu den turanischen Sprachen. Germann, in: Grauls Nachlaß im 
Leipziger Missionsarchiv: Kapsel 10, Akte: Kunde von Ostindien, „Während die Spra­
chen der Indus und Gangesländer ...“ o. J. (beigefügt wahrscheinlich anläßlich von Ger- 
manns Ordnung des Nachlasses).

29 Graul 1855: 1159.
30 Colebrooke 1872: 28 ff.
31 „Tamil ist sicherlich der gemeinschaftliche Ausgangspunkt, wie denn im Namen 

selbst (Tamil, der Auspr. nach fast wie Tamirzh) die gemeinschaftliche Benennung der 
indischen Aboriginal-Sprachen Dravida zu stecken scheint. (Das r fiel naturgemäß aus, 
das v verwandelte sich leicht in m und das cerebrale b in das ebenfalls zum Theil cerebral 
gesprochene 1 (Dravida = Damida, Damila).“ (Graul 1854-1856: III, 349, Anm. 130). 
Siehe Zvelebil 1992: 18.

32 Graul 1854-1856: III, 183.
33 „... das Tamulische und Telingische sind eigentlich nur, obgleich sehr und zum Theil 

wesentlich, verschiedene Dialekte derselben Sprache, und mit der Kenntniß des Tamuli- 
schen und Telingischen, bei der großen Verwandtschaft der lebenden Sprachen in Ostin­
dien mit der alten Sancritsprache, ist schon ein großer Theil der Schwierigkeiten (des
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Malabaren oder Maleialen, die Telingianer, Canadier (Einwohner von 
Canara)“ einem „Volksstamm der Ureinwohner“ zugeordnet, die „eine 
Grundsprache haben, die mehr oder weniger mit Sanscritwörtern ver­
mischt ist“.34 Zwischen 1830 und 1834 veröffentlichte er mehrere Auf­
sätze, in denen er seine Sprachforschungen über die Todas und das Ver­
hältnis ihrer Sprache zu Tamil darstellt.35 Angeregt von Friedrich 
Rückert, bei dem die nach Indien auszusendenden Missionare der Dres­
dener und später Leipziger Mission Tamil lernten, der Schmid gegenüber 
geäußert hat, daß er eine Analogie zwischen den scythischen Sprachen 
und Tamil vermute, unternahm Schmid vergleichende Sprachforschungen 
von Tamil, Telugu, Kannada und der Todasprache.

Er war der Überzeugung, daß bisherige archäologische Funde im Ge­
biet der Todas keinen hinreichenden Beweis für einen Zusammenhang 
zwischen der Urbevölkerung im Flachland und den Stämmen in den Ber­
gen liefern könnten: Nur die „Identität oder Analogie der Sprache ist an­
erkannter Maßen das sicherste Kennzeichen der Identität oder der Ver­
wandtschaft der Volksstämme“.36 Erst der Sprachvergleich ließ erkennen, 
„daß die Sprache der Todawer ein ächter, aber sehr ungebildeter, Dialekt 
des alten Tamulischen ist“.37

In seinen Überlegungen zum Verhältnis der südindischen Sprachen 
zum Scythischen folgte er zwar der seit Rask verbreiteten Auffassung, 
auch finden sich bei Schmid keine neuen Erkenntnisse zu der viel disku­
tierten Einwanderungstheorie über die Ureinwohner, er war aber der er­
ste, der seine Überlegungen zu einer südindischen Kulturgeschichte allein 
aus linguistischen Vergleichen der südindischen Sprachen ableitete.

„Die Vergleichung der Wörter der Todawer-Sprache mit denen der Budager und 
Canaresen zeigt ebenso handgreiflich, daß die Sprachen der Tamulen, Todawer, 
Budager und Canaresen Glieder einer ungebrochenen Kette von Dialekten Einer 
Ursprache seien ,..“38

Sprachenlernens) überwunden.“ In: Neuere Geschichte der Evangelischen Missionsan­
stalten zu Bekehrung der Heiden in Ostindien. Halle. 83, 1837: 941; J. Stevenson schreibt 
noch 1849 in dem Journal of the Bombay Branch of the Royal Asiatic Society „It is 
usually taken also for granted that between the non-Sanskrit parts of the northern and 
Southern families of language there is no bond of uniön, and that the only connecting link 
between the two is their Sanskrit element.“ Zitiert in Muir 1860: 485.

34 Neuere Geschichte der Evangelischen Missionsanstalten zu Bekehrung der Heiden in 
Ostindien. Halle. 83, 1837: 1005, 1041.

35 Im Oriental Christian Spectator und im Madras Journal of Literature and Science,
36 Schmid 1850: 49.
37 Schmid 1850: 50; siehe auch: Neuere Geschichte der Evangelischen Missionsanstal­

ten zu Bekehrung der Heiden in Ostindien. Halle. 83, 1837: 1092; auch Caldwell unter­
schied zwischen kultivierten und nicht kultivierten Dialekten der dravidischen Sprachen; 
Caldwell 1913: 6.

38 Schmid 1850: 50.
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Schmid erhoffte sich eine enge Zusammenarbeit zwischen Halle und der 
Basler Mission, um vor allem die vergleichende Sprachforschung und die 
Herausgabe von Traktaten und Büchern in den verschiedenen Sprachen 
zu fördern.39 Seine Sprachforschungen waren zunächst missionarisch 
motiviert, sie hatten aber wichtige ethnographische Implikationen.

Schmid begann seine Arbeit unter den Todas in der Überzeugung, daß 
er hier eine größere Empfänglichkeit für das Christentum antreffen würde 
als in Palayamkottai. Sehr bald mußte er aber feststellen, daß die Mis­
sionsarbeit an ihre Grenzen stieß, da die übliche Methode der Verteilung 
von Schriften, Übersetzung biblischer Texte und Aufbau eines Schulsy­
stems nicht ohne weiteres möglich war, weil die verschiedenen Berg­
stämme unterschiedliche Sprachen, aber keine Schrift hatten. Während 
die Sprache der Todas sich eng an Tamil anlehnt, hat die Sprache der 
Badagas Affinität zu Kannada. Schmid entschied sich dafür, seine Texte 
zum einen in Grandam (Grantha) drucken zu lassen, weil er in dieser 
Schrift den klassischen Ausdruck der Verbindung der dravidischen Spra­
chen sah. Zum anderen setzte er sich, trotz anfänglicher Vorbehalte, dafür 
ein, Schulbücher, Lexika und vergleichende Grammatiken für den Unter­
richt unter den Badagas und Todas in lateinischer Schrift drucken zu las­
sen.40 Schmid war davon überzeugt, daß die Toda-Sprache im Zuge einer 
wachsenden Bildung und Verbindung der Bevölkerung mit der Kultur 
des Flachlandes in der Gefahr stand, verloren zu gehen, wenn sie nicht in 
schriftlicher Form niedergelegt würde.

Da aber hier ein „roher und einfacher Dialekt des Tamulischen, ohne 
alle Sanskritworte“41 vorliegt, würde mit seinen Untergang auch der Zu­
gang zum Ursprung der Sprache und damit des dravidischen Volkes ver­
sperrt sein. Vergleichende Sprachforschung schafft Geschichte,42 und

39 Neuere Geschichte der Evangelischen Missionsanstalten zu Bekehrung der Heiden in 
Ostindien. Halle. 83, 1837: 1098; Schmid 1850: 50. Sein Wörterbuch der Todasprache 
wurde von den Basler Missionaren Greiner, Mörike und Metz durch Malayalam, Kannada 
und Tulu ergänzt und in Bombay und Mangalore herausgegeben.

40 Neuere Geschichte der Evangelischen Missionsanstalten zu Bekehrung der Heiden in 
Ostindien. Halle. 83, 1837: 1093 f.; „Ob ich gleich von diesem Plane schon vor siebzehn 
Jahren wußte und Vorurtheile dagegen hatte, weil durch Einführung der römischen oder 
(was ziemlich dasselbe ist) englischen Buchstaben die volksthümliche Individualität der 
Indier zerstört und der Gang ihrer eignen Ausbildung unterbrochen werden würde, ob­
gleich ich bisher glaubte, daß eine Sprache nur in dem ihr eigenen Kleide, dem selbster­
worbenen Eigenthum einer Nation dargestellt und erlernt werden sollte, ..., so hatte mich 
doch in den siebzehn Jahren Manches gelehrt, daß durch Einführung der römischen Buch­
staben (aber nicht durch Verdrängung der indischen, welches nie geschehen wird und 
kann) den indischen Nationen unabsehbare Wohlthaten widerfahren, und daß alle ver­
ständigen Indier ihren freudigen Beifall geben werden.“ Schmids Publikationen in tami- 
lischer Prosa sind bisher in ihrer Bedeutung für die Entwicklung der Prosaliteratur in Ta- 
milnadu im 19. Jahrhundert noch nicht untersucht worden.

41 Schmid 1850: 48.
42 Siehe dazu auch Cohn 1985: 326.
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Schmid war wohl der erste, der diese Idee, die in der Sanskritphilologie 
dazu diente, die arischen Ursprünge und damit die Ursprünge unserer ei­
genen europäischen Kultur aufzudecken, auf innerdravidische Beziehun­
gen übertragen hat.

In der Toda-Sprache spiegelt sich der Ursprung der dravidischen Urbe­
völkerung, wenn auch in seiner „Roheit“ und „Unkultiviertheit“, sozusa­
gen ein „survival“. Die vergleichende Sprachforschung, die eine der dra­
vidischen Sprachen in einen Zusammenhang mit anderen, noch 
ungebildeten Formen dieser Sprachfamilie, gestellt hat, diente dazu, eine 
Geschichte zu konstruieren und konstituieren, und hat damit die Draviden 
aus der Rolle des Negativs zur arisch-sanskritischen Kultur befreit. 
Schmid sah in den Todas, deren Sprache nicht mit Sanskritelementen ver­
mischt war, einen „Zweig der uralten Tamulen, unter die niemals ein 
Brahmine gekommen, und die sich immer unvermischt gehalten haben“.

Die Entdeckung der Sprache, die eine eigene Geschichte hat und die 
der Geschichte der Sanskritisierung und ihres Widerstandes analog ver­
läuft, liegt auch die ethnologische Möglichkeit der Entdeckung der eige­
nen Wurzeln43 und der Befreiung, zu der der Missionar die christliche 
Botschaft anbietet. Schmid deutet daher die Entdeckung der südindischen 
Sprachfamilie als eine Rückführung auf die noachitische Tradition.

„Alle diese Völker [der nordindischen Sprachen und der südindischen Sprachfa­
milie, die Schmid, wie auch Graul, als Japhetiten bezeichnet - A. N.] waren Dei­
sten, und hatten die Noachischen Traditionen fast ganz vergessen, und waren in 
völlige Unwissenheit versunken.“44

Bei den Todas, die Schmid als reine Deisten bezeichnet, da sie keine 
„Götzen“ verehrten, sieht er diese Tradition noch in ihren wesentlichen 
Zügen erhalten. Sowohl religions- als auch sprachgeschichtlich glaubte 
er, die Invasion einer arischen Kultur in einen ursprünglich unabhängigen 
Kulturraum nachweisen zu können.

Metcalf hat die Geschichte des English Raj als einen Prozeß der Schaf­
fung und Ordnung von Differenz bezeichnet, in dem Indien als „das An­
dere“ zu einer europäischen Ordnung erschien, das ideologisch abgesto­
ßen und zugleich assimiliert werden mußte.45 Auch die Missionare 
standen, unabhängig von ihrer theologischen Prägung, in bezug auf In­
dien in einer, durch die Aufklärung geprägten, dialektischen Spannung

43 Ähnliche Auffassungen wie diejenigen von Bernhard Schmid finden sich auch bei 
Caldwell, der Sprache und Geschichte explizit in einen Zusammenhang bringt: „They [die 
Draviden] would begin to discern the real aims and objects of language, and realise the 
fact that language has a history of ist own, throwing light upon all other history, and ren- 
dering ethnology and archaeology possible.“ Caldwell 1913: XII.

44 Neuere Geschichte der Evangelischen Missionsanstalten zu Bekehrung der Heiden in 
Ostindien. Halle. 83, 1837: 1041.

45 Metcalf 1995: 5 f„ 160 f.
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von der Suche nach Einheit und gemeinsamem Ursprung der Menschheit 
und dem Bewußtsein kultureller Differenz und geschichtlich gewachse­
ner hierarchischer Ordnungen. Die dravidischen Sprachforschungen die­
ser Missionare sind von besonderer Bedeutung, weil sich die Frage von 
Identität und Differenz von einem europäisch-indischen Verhältnis auf 
ein innerindisches, ja innerdravidisches Verhältnis übertragen haben. Die 
Entdeckung der dravidischen Sprachen hat nicht nur dravidische Identität 
in Differenz zu arischer Dominanz begründet, sondern zugleich eine dia­
lektische Spannung zwischen Adidravidas und Adivasi entstehen lassen, 
die einerseits eine Sprachfamilie bilden, andererseits aber in rohe und 
kultivierte Dialekte unterschieden werden, aus denen unterschiedliche 
Zivilisationsstufen abgeleitet werden, die sich auch in der unterschiedli­
chen Gewichtung von Volksreligion und Hochreligion in der Religions­
wissenschaft des 19. Jahrhunderts widerspiegeln.

Während die Entdeckung der dravidischen Sprachen durch die Missio­
nare von politischer Bedeutung für die weitere kulturelle Entwicklung in 
Südindien war, die bis heute in Tamilnadu spürbar ist, sind die linguisti­
schen Reflexionen über den Zusammenhang der dravidischen Sprachen 
mit scythischen oder turco-tartarisehen Sprachfamilien marginal geblie­
ben.

In den vierziger Jahren des 20. Jahrhunderts hat der Leipziger Missio­
nar Hermann Beythan diese Frage wieder aufgenommen und in Zusam­
menhang mit einer Theorie von verschiedenen Rassen auf dem indischen 
Subkontinent diskutiert. Eine vom Nationalsozialismus geprägte rassisti­
sche Terminologie bestimmt seine Überlegungen zum Verhältnis von 
Sprache und Rasse. Allerdings beurteilt er den im 19. Jahrhundert ent­
wickelten und auch von Graul vertretenen Versuch, rassische Identität 
linguistisch zu ermitteln, kritisch.

Seine eigenen Überlegungen zur Rassen- und Kastenfrage baut er auf 
den Ergebnissen einer biologischen Anthropometrie auf, die seit den For­
schungen von Herbert Risley die Rassenfrage in Indien bestimmten. In 
Anlehnung an Eugen Freiherr von Eickstedt unterscheidet Beythan in In­
dien die indide, die weddide und die melanide Rasse. Die Draviden ord­
net er der melaniden Rasse zu, obwohl „lange Kopfform, Gesichtsschnitt 
und Nasenform“ auf europiden Einfluß hinweisen, es sind „jene Schwarz- 
Inder, die man noch zur weißen Rasse rechnen könnte, wenn sie nicht 
schwarz wären“.46

Beythan nimmt mehrere Einwanderungswellen schon vor den Ariern an 
und versucht mit Hilfe der Theorie von verschiedenen Rassen, die di- 
chotomische arisch-dravidische Hierarchie zu überwinden. Hinter einer 
Terminologie, die von Dravidisch als Sprache einer vorarischen „Herren-

46 Beythan 1942: 33. „Durch altes Erbgut aus ostmediteraner Quelle, das von ihnen 
harmonisiert wurde, bilden sie eine Übergangsgruppe.“ Er zitiert von Eickstedt 1934: 222.

nur ein Halbbruder des griechischen Genius“
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Schicht“ spricht und ihn den cankam in Madurai mit der „Reichsschrift­
tumskammer“ vergleichen läßt,47 steht das Anliegen, die weit verbreitete 
Annahme einer Superiorität der arischen Kultur zugunsten einer indige- 
nen dravidischen Kultur zu hinterfragen: „Diese Indo-Melaniden, wie wir 
nun sagen können, haben eine sehr alte hohe Eigenkultur.“48 

Da die Draviden nach Auffassung von Beythan keine Nomaden waren, 
die, wie Graul es sah, im Zuge der arischen Einwanderungen zivilisiert 
wurden, sondern selbst als vorarische „Herrenschicht“ auftraten,49 nimmt 
Beythan an, daß auch eine gewisse Unterscheidung der Kasten in Tamil- 
nadu, wie sie sich in der Trennung zwischen Südras und Paraiyars zeige, 
vorarischen Ursprungs sei.50 Damit wird die lutherische Position im Ka­
stenstreit von bürgerlicher und religiöser Ordnung wieder aufgenommen, 
und eine nationalsozialistische Rasseneideologie wird auf innerdravidi- 
sche Verhältnisse übertragen. Beythan, der besonders als Kenner der ta- 
milischen Sprache hervorgetreten ist, macht sich zum Anwalt der tami- 
lischen Sprache und Kultur, die er aus der „Knechtschaft“ des Sanskrit 
und des Englischen befreit sehen möchte. Das Tamil der Piliais und Mu- 
daliyars als „Sprache der oberen Mittelklassen“ drückt am besten aus, 
was Tamilan bedeutet, nämlich Muttersprache, frei von sanskritischen 
Einflüssen. Gerade die Piliais und Mudaliyars waren aber die führenden 
Vellala-Jätis in der anti-brahmanischen „Seif Respect“-Bewegung und in 
der 1916 gegründeten Justice Party, bei denen Tamilan sich zu einem 
Ausdruck ethnischer Identität und Abgrenzung der Tamil-Südras entwik- 
kelt hat.

Es ließ sich zeigen, daß die zunächst kirchenpolitisch und missionstheo­
logisch begründete Aufspaltung der Kastenproblematik in einen religiö­
sen und einen bürgerlichen Aspekt durch die lutherischen Missionare 
nicht nur kirchliche Fragen berührte, sondern in ganz eigener Weise dazu 
beigetragen hat, jenseits der brahmanisch-hierarchischen Ordnung des 
varnäsramadharma Strukturen der Tamil-Gesellschaft des 19. Jahrhun­
derts und deren historische Wurzeln zu interpretieren. Obwohl Graul und 
Caldwell in der Kastenfrage innerhalb der Kirche konträrer Ansicht wa­

47 Beythan 1942: 34; 1943: 8.
48 Beythan 1942: 33.
49 Beythan nimmt hier den, in dem nichtbrahmanischen Teil der dravidischen Bewe­

gung sich immer stärker durchsetzenden, Gedanken der Ursprünglichkeit und Selbstän­
digkeit der tamilischen Kultur von arischen Einflüssen von P. Sundaram Pillai (1855— 
1897) auf, die dieser in seinen „Milestones in the History of Tamil Literature“ von 1897 
niedergelegt hat.

50 Beythan 1942: 49. Die Auffassung, daß Endogamie und Abgrenzung durch dichoto- 
mische Konzepte von Reinheit und Unreinheit Kategorien waren, die bereits die vorari­
sche Gesellschaft Tamilnadus geprägt haben, ist neuerdings wieder von Pandian vertreten 
worden. Pandian 1987: 24.
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ren, kommen sie doch in ihrer Analyse der arisch-dravidischen Bezie­
hungen zu ähnlichen Urteilen,51 indem sie die Eigenständigkeit der Ta- 
mil-Südras und ihrer Sprache gegenüber brahmanisch-arischer Dominanz 
hervorheben.

nur ein Halbbruder des griechischen Genius“
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Dietmar Rothermund

Die Nichtbrahmanen-Bewegung (1920-1962) 
und die indische Politik

Brahmanen und andere Menschen: Zwei Erlebnisse in Südindien

Als ich bei meinem ersten Besuch in Madras (Chennai) in einem moder­
nen vegetarischen Hotel wohnte und dort mein Essen im Zimmer serviert 
bekam, fiel mir etwas auf. Die jungen Kellner trugen zwar alle dieselbe 
Uniform und sahen auf den ersten Blick gleich aus, aber die, die das Es­
sen brachten, unterschieden sich nach Hautfarbe und Gesichtszügen 
deutlich von denen, die später das Geschirr abholten. Die einen waren 
wohl Brahmanen und die anderen von niedrigster Kaste oder Unberühr- 
bare. Ich erkundigte mich bei der Rezeption und man sagte mir, daß das 
selbstverständlich so sein müsse. Jeder kann Essen aus der Hand eines 
Brahmanen empfangen. Essensreste aber gelten als unrein, ein Brahmane 
würde sie nie berühren, also muß das Geschirr von Leuten abgeholt wer­
den, die Unreines beseitigen, diese dürfen aber auf keinen Fall Essen ser­
vieren.

Ich kannte diese Regeln schon, aber nirgends war mir ihre Einhaltung 
so bemerkbar geworden wie in diesem orthodoxen Hotel in Madras. 
Brahmanen und andere Menschen sind dort deutlicher voneinander zu 
unterscheiden, als sonst in Indien. Ich hörte später, daß sich das auch auf 
die Sprache bezieht. Das Tamil der Brahmanen ist stärker vom Sanskrit 
geprägt als das der anderen Tamilen. Ob das auch für die Kellner galt, 
kann ich nicht sagen.

Ich hatte dann in Madras noch ein weiteres Erlebnis, das mir die kultur­
stiftende Rolle der Brahmanen vor Augen führte. Ich war bei einer 
Brahmanenfamilie eingeladen. Der ehrwürdige Großvater war ein be­
kannter Jurist und durchaus kein Priester. Aber im Garten des Hauses gab 
es einen kleinen Tempel, in dem er jeden Abend seine Andacht zele­
brierte. Ich setzte mich still in die Nähe des Tempels und schaute zu. Der 
alte Herr, der sonst westliche Kleidung trug, erschien mit nacktem Ober­
körper und war nur mit einem Dhoti bekleidet, dem langen Hüfttuch der
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Männer. Er hatte eine Öllampe in der einen Hand und ein Glöckchen in 
der anderen. Er sprach vor dem Bild des Gottes seine Gebete, schwenkte 
die Lampe und läutete ab und zu mit dem Glöckchen. Die Andacht dau­
erte eine ganze Weile. Zuerst hatte ich allein dort gesessen, dann ra­
schelte es im Gebüsch. Einige Leute setzten sich zu mir. Allmählich ka­
men immer mehr. Es müssen etwa 30 gewesen sein. Die meisten waren 
arme Leute aus der Nachbarschaft. Nachdem die Andacht beendet war, 
verschwanden sie ebenso lautlos, wie sie gekommen waren. Der alte 
Brahmane hatte die ganze Zeit mit dem Rücken zu ihnen gekehrt vor dem 
Götterbild gestanden und keine Notiz von ihnen genommen. Für seine 
Andacht war dieses Publikum unerheblich, doch es störte ihn auch nicht.

Die Teilnahme an dieser Andacht zeigte mir, wie die Brahmanen seit 
alter Zeit Anhänger für ihre Religion gefunden hatten: nicht durch Predigt 
und Bekehrung, sondern durch unbeirrtes Praktizieren ihrer religiösen 
Riten. Dabei waren sie in ihrer Lebensführung orthodoprax, aber in ihrem 
Denken für neue Ideen aufgeschlossen. So gelang es ihnen auch, auto- 
chthone Götter des dravidischen Südens in ihr Pantheon einzubeziehen 
und integrative Mythen zu bilden, die die Mehrheit der Bevölkerung an 
ihre Religion heranführten. Diese Leistung war umso bemerkenswerter, 
als die Brahmanen hier im tiefen Süden immer eine kleine Minderheit 
blieben; nur rund drei Prozent der Bevölkerung. Sie waren nie besonders 
reich, aber sie erzogen ihre Kinder gut. Die Achtung vor der Gelehrsam­
keit wurde ihnen von früher Jugend an eingeprägt. Heute ist viel von 
Humankapital die Rede. Die Brahmanen pflegten dies seit eh und je, 
wenn auch meist nur im eigenen Kreise.

Die Wanderung der Brahmanen von Nord nach Süd

Wie waren die Brahmanen aus ihrer alten Heimat in der mittleren Gan­
gesebene, wo noch heute 10 Prozent der Bevölkerung Brahmanen sind, 
über mehr als 2000 km hinweg in den tiefen Süden gekommen? Wenn 
man es ganz profan in unserer heutigen Terminologie ausdrücken will, so 
würde man sagen: auf der Suche nach Arbeitsplätzen. Diese gab es in 
wachsender Zahl im Mittelalter, als sich auch im Süden Stammeshäupt­
linge in Könige verwandelten und sich mit Brahmanen umgaben, die sie 
weihten und legitimierten, berieten und ihre Söhne erzogen. Das nordin­
dische Staatsmodell wurde auf diese Weise nach Südindien und darüber- 
hinaus nach Südostasien verbreitet. Die Könige entlohnten ihre Brahma­
nen durch Landschenkungen. Sie wurden meist an einzelne Familien 
vergeben und waren bescheidener Art, genügten aber für den Lebensun­
terhalt des Empfängers und seiner Nachkommen, die sich ihrerseits be­
mühten, sich durch entsprechende Dienstleistungen nützlich zu machen.
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Die Skala der Brahmanenberufe reichte vom Steuerschreiber im Dorf bis 
zum Minister des Königs, vom Opferpriester eines kleinen Tempels bis 
zum Vorstand der großen Schar von Brahmanen, die in den großen 
Reichstempeln ihren Dienst versahen. Neben einzelnen Landschenkun­
gen gab es auch große Brahmanendörfer, die sich korporativ organisier­
ten. Da die Brahmanen nicht pflügen oder sonstige niedrige Arbeiten ver­
richten durften, hatten sie viel Zeit, um sich Satzungen auszuklügeln und 
ihre Korporationen auf vorbildliche Weise zu organisieren. Diese Fähig­
keiten kamen ihnen zugute, wenn es darum ging, sich dem politischen 
Wandel anzupassen und sich neue Aufgabengebiete zu erschließen.

Als die Briten ihre Kolonialherrschaft in Indien errichteten, waren sie 
gerade in Südindien bald von den Brahmanen abhängig, die einen großen 
Informationsvorsprung vor ihnen hatten und die neuen Herren immer nur 
soviel wissen ließen, wie nötig war, um sich unentbehrlich zu machen. 
Basierend auf ihren alten Traditionen des gelehrten Unterrichts und des 
Auswendiglernens von Texten, meisterten die Brahmanen rasch die eng­
lische Sprache, die britische Jurisprudenz und alle Regeln der bürokrati­
schen Verwaltung. Nicht nur im Regierungsdienst und als Anwälte und 
Richter taten sie sich hervor, sondern bald auch als Schriftsteller und 
Journalisten. „The Hindu“, auch heute noch eine der besten englischspra­
chigen Tageszeitungen Indiens, wurde 1877 in Madras von brahmani- 
schen Journalisten gegründet. In diesen Kreisen regten sich bald auch die 
ersten Keime eines indischen Nationalismus, freilich nicht von der revo­
lutionären, sondern von der liberal-konstitutionellen Art.

Im frühen 19. Jahrhundert hatte Lord Macaulay, damals Justizminister 
im Rat des Vizekönigs, dem Wunsch Ausdruck gegeben, die Briten mö­
gen in Indien Menschen erziehen, die nur noch dem Blute nach Inder 
seien, sonst aber „gentlemen“ nach britischem Vorbild. Gerade unter den 
Tamilbrahmanen ging diese Saat nach kaum 40 Jahren sehr gut auf. Nun 
wurde den Briten insgeheim bange, denn diese „gentlemen“ sprachen und 
schrieben eine besseres Englisch als die Kolonialherren und waren den 
Leuten, die London nach Indien entsandte, intellektuell meist haushoch 
überlegen. Als sich diese Brahmanen auch noch als indische Nationali­
sten profilierten und nicht mehr gehorsame Erfüllungsgehilfen der Kolo­
nialherren sein wollten, hörte deren Gemütlichkeit auf.

Die Brahmanen und der indische Nationalismus

Das politische Leben in der großen Madras Presidency war im 19. Jahr­
hundert noch nicht so rege wie in Bengalen und Maharashtra. Als der 
bengalische Nationalist Surendranath Banerjea 1878 im Rahmen seiner 
Vortragstour, die ihn durch ganz Indien führte, Madras besuchte, war er
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enttäuscht, daß er dort auf keiner öffentlichen Kundgebung sprechen 
konnte, sondern seine Rede nur vor einem kleinen Kreis von Honoratio­
ren halten durfte. Doch beim ersten Nationalkongreß, der 1885 in Bom­
bay stattfand, fiel die Delegation aus Madras bereits durch rege Teil­
nahme auf.

Der eigentliche Höhepunkt des brahmanischen Nationalismus war die 
Aktivität der von der irischen Sozialistin Dr. Annie Besant gegründeten 
Home Rule League. Annie Besant lebte schon lange in Indien und hatte 
sich als Präsidentin der Theosophischen Gesellschaft einen Namen ge­
macht. Ihr Hauptquartier war in Adyar bei Madras. Frau Besants ostenta­
tive Bewunderung für das alte Indien, so wie es von den Brahmanen in­
terpretiert wurde, fügte sich gut in die Strömung des neo-hinduistischen 
Solidaritätstraditionalismus ein, der zu jener Zeit hauptsächlich in Ben­
galen und Maharashtra gepflegt wurde und mit Namen wie Swami Vive- 
kananda, Sri Aurobindo und Bai Gangadhar Tilak verbunden war. Die 
Tamilbrahmanen schlossen sich begeistert der Theosophischen Gesell­
schaft an, und als ihre Mentorin nach irischem Vorbild die Home Rule 
League gründete, folgten sie ihr auch in diese neue Organisation. Das galt 
natürlich in erster Linie für Angehörige der freien Berufe, während 
Brahmanen im Regierungsdienst, die in der Madras Presidency ca. 70 
Prozent des mittleren und niederen Verwaltungsdienstes innehatten, sich 
in dieser Hinsicht zurückhielten. Die Briten, die von der Unterstützung 
dieser Beamtenschaft abhängig waren, konnten sich aber angesichts der 
Propaganda der Home Rule League der Loyalität ihrer brahmanischen 
Untergebenen nicht mehr sicher sein und wollten daher die soziale Basis 
ihrer Herrschaft erweitern. Je radikaler die Forderungen der Home Rule 
League wurden, umso stärker wurden diese Bestrebungen der Briten.

Frau Besant wurde 1917 verhaftet und für kurze Zeit ins Gefängnis ge­
steckt. Nach ihrer Entlassung wurde sie zum Jahresende zur Präsidentin 
des indischen Nationalkongresses gewählt. Damit stand auch ihre zu ei­
nem großen Teil aus Tamilbrahmanen bestehende Gefolgschaft auf dem 
Höhepunkt ihres politischen Ansehens. Doch dem folgte sehr rasch ein 
dramatischer Rückgang des brahmanischen Einflusses auf die Politik 
Südindiens. Wenn es darauf ankam, an eine zunächst durchaus zahlen­
mäßig begrenzte Wählerschaft zu appellieren, konnten die Brahmanen 
auf wenig Resonanz hoffen. Srinivasa Shastri, ein führender Kopf unter 
den Nationalliberalen Indiens, sagte dazu treffend: „Wir Tamilbrahmanen 
sind nur mäßig bemittelt und mäßig in unseren politischen Anschauungen 
- und beides macht wenig Eindruck auf die Wähler“. Die Brahmanen 
suchten auch bald nach Alternativen außerhalb Südindiens, um Gebrauch 
von ihren Fähigkeiten zu machen. Der Soziologe B. N. Nair bemerkte 
später einmal, die Tamilbrahmanen seien die ersten Anbeter der 
Schreibmaschine in Indien gewesen, und daher sei es ihnen gelungen, die
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meisten Posten im Sekretariat der Zentralregierung zu erringen. Ferner 
waren sie natürlich weiterhin in den freien Berufen vertreten und be­
währten sich auch als Ingenieure und Manager.

Als die Brahmanen aber noch im Bunde mit Frau Besant die Home 
Rule League beherrschten, hatte dies eher dazu beigetragen, sie zu isolie­
ren, als die Basis des indischen Nationalismus in Südindien zu erweitern. 
Die Nichtbrahmanen befürchteten, daß die Brahmanen die Briten beerben 
wollten. Die Briten schürten diese Furcht und setzten nun vermehrt auf 
die Loyalität und politische Solidarität der Nichtbrahmanen, eine Solida­
rität, die sich überhaupt erst in der Konfrontation mit dem Brahmanen 
bildete.

Die Entstehung einer nichtbrahm ani sehen Solidarität

Die Kategorie „Nichtbrahmane“ war an sich denkbar ungeeignet für eine 
politische Solidarisierung, denn hinter diesem negativen gemeinsamen 
Nenner verbargen sich viele regionale und soziale Diskrepanzen. Doch in 
der Zeit vom späten 19. Jahrhundert bis in die Jahre des Ersten Welt­
kriegs konvergierten verschiedene Strömungen, die schließlich zu einer 
solchen politischen Solidarisierung führten. Da war zunächst der auf 
kleine literarische Kreise beschränkte Stolz auf die tamilische Tradition, 
die von den britischen Missionaren Robert Caldwell und G. U. Pope so­
zusagen „wiederentdeckt“ worden war. Sie betonten die Unabhängigkeit 
dieser Tradition von der Sanskrit-Tradition und priesen die hohe Qualität 
der alten Tamil-Literatur. In diese Kerbe schlug auch der Gouverneur von 
Madras, M. E. Grant-Duff, der 1886 in einer Ansprache an die Graduier­
ten der Universität Madras ausdrücklich die Nichtbrahmanen aufforderte, 
als Angehörige einer „reinen dravidischen Rasse“ die vorsanskritischen 
Elemente ihrer Kultur zu betonen. Professor P. Sundaram Pillai verfolgte 
in den letzten Jahren des 19. Jahrhundert diese Spur noch weiter, indem 
er behauptete, die Sanskrit-Literatur habe mehr von der Tamil-Literatur 
entlehnt als umgekehrt. Das indische Nationalepos Rämäyana interpre­
tierte er auf ganz andere Weise als die Nordinder. Für ihn wurde der Dä­
mon Rävana zum edlen Helden und Räma zum hinterlistigen Feigling.

Eine Breitenwirksamkeit erzielten solche Theorien zu jener Zeit noch 
nicht. Eher konnten praktische Probleme eine dravidische Solidarität her­
beiführen. Der Lösung solcher Probleme widmete sich Natesa Mudaliar, 
Sekretär der 1912 gegründeten Madras Dravidian Association, der Geld 
für ein Studentenheim für Nichtbrahmanen sammelte, weil diese sich in 
den von Brahmanen dominierten Studentenheimen diskriminiert sahen. 
Dieser Verein trat auch mit der Veröffentlichung der „Nichtbrahmanen- 
Briefe“ (1915) hervor, mit denen die Nichtbrahmanen zur Solidarität er­
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mahnt wurden. Natesa Mudaliar gelang es, auch zwei zerstrittene Promi­
nente unter den Nichtbrahmanen, Dr. T. M. Nair und Tyagaraja Chetti, 
zusammenzuführen. Nair war Arzt und stammte aus Kerala, Chetti war 
ein reicher Telugu-Kaufmann. Mit diesen beiden waren also auch die 
„Draviden“ außerhalb Tamilnadus in der Nichtbrahmanen-Bewegung 
vertreten. Das „Nichbrahmanen Manifest“ von 1916 und die Gründung 
der South Indian Liberal Federation als erster Nichtbrahmanen-Partei 
markierten dann den Beginn der offenen politischen Aktivität dieser 
Gruppe. Das Manifest betonte die Loyalität gegenüber den Briten und 
denunzierte den Indischen Nationalkongreß als Brahmanenorganisation.

Als der Staatssekretär für Indien, Edwin Montagu, 1917 verkündete, 
daß „responsible govemment“ das Ziel der nach dem Krieg anstehenden 
Verfassungsreform sei, kam Bewegung in die politische Szene in Indien, 
und neue Ansprüche wurden angemeldet. Montagu hatte eigentlich von 
„self-government“ sprechen wollen, doch der Kriegsminister Lord Cur- 
zon, der früher Vizekönig in Indien gewesen war, lehnte diesen Begriff 
ab und meinte, die Inder müßten erst einmal lernen, überhaupt Verant­
wortung zu übernehmen, „responsible government“ sei daher die richtige 
Bezeichnung. Montagu übernahm dies gern, denn die verfassungsrechtli­
che Bedeutung dieser Bezeichnung betraf das Grundprinzip des Parla­
mentarismus: die Verantwortlichkeit der Exekutive gegenüber der Legis­
lative. Das hatte Curzon eigentlich nicht betonen wollen, aber Montagu, 
dem der Verfassungsfortschritt in Indien am Herzen lag, deutete „respon­
sible govemment“ in diesem Sinne.

Montagu war sich mit dem Vizekönig Lord Chelmsford darin einig, 
daß separate Wählerschaften, wie sie bereits 1909 den Muslims gewährt 
worden waren, nicht mit „responsible govemment“ vereinbar seien, daß 
man sie den Muslims aber nicht nehmen könne, weil sie sie bereits als 
politischen Besitzstand betrachteten. Auf keinen Fall wollte man jedoch 
auf die Forderungen der Nichtbrahmanen eingehen, daß ihnen ebenfalls 
separate Wählerschaften gewährt werden sollten. Diese Forderung er­
schien auch absurd, weil die Nichtbrahmanen ja in der Mehrheit und 
nicht in der Minderheit waren, wie die Muslims. So wurde diese Forde­
rung schließlich abgelehnt, aber durch die Gewährung reservierter Sitze 
ersetzt. Dies bedeutete, daß Nichtbrahmanen, die solche Sitze erringen 
wollten, die allgemeine Wählerschaft ansprechen mußten. Die Ausfüh­
rungsbestimmungen der Verfassungsreform in der Madras Presidency sa­
hen 28 für Nichtbrahmanen reservierte Sitze vor. Bei den Wahlen von 
1920 zeigte sich dann, daß diese Reservierung völlig unnötig war, aber 
zunächst einmal konnten die Nichtbrahmanen auf diese Weise auch das 
Zugeständnis eines politischen Besitzstandes verbuchen.
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Aufstieg und Niedergang der Justice Party

Im Hinblick auf die Forderung nach separaten Wählerschaften hatten die 
Nichtbrahmanen 1917 die Justice Party gegründet, mit der sie Gerechtig­
keit einklagen wollten. Bei den Kolonialherren fanden sie dafür Ver­
ständnis, denn diese waren ja auch daran interessiert, ein Gegengewicht 
zum brahmanischen Nationalismus zu fördern. Nun ergab es sich, daß 
Mahatma Gandhi 1920 im Zuge seiner Nichtzusammenarbeitskampagne 
zum Boykott der Wahlen aufrief und der Nationalkongreß deshalb in 
Madras geradezu kampflos der Justice Party die politische Arena über­
ließ, die dann auch 63 Sitze errang und damit auf die Reservierung von 
28 Sitzen gar nicht angewiesen war. Die Justice Party besetzte auf diese 
Weise die den Indem nun zugebilligten Ministerien und nutzte ihre 
Macht sofort dazu aus, eine Verordnung durchzusetzen, die eine für die 
Nichtbrahmanen günstige Quotenregelung für den Zugang zum öffentli­
chen Dienst festschrieb. Aber mit diesem Erfolg begann auch schon der 
Niedergang dieser Partei, die allzu problemlos an die Macht gekommen 
war. Es fehlte ihr nun auch die brahmanische Bedrohung, die ihre Exi­
stenz begründet hatte. Sie ruhte sich auf ihren Lorbeeren aus und zeigte 
sich dann für den Wahlkampf von 1926 denkbar schlecht gerüstet.

Gandhis Nichtzusammenarbeitskampagne war inzwischen Schnee von 
gestern und der Nationalkongreß trat in Gestalt der Swaraj Party als Her­
ausforderer auf. Von den 63 Sitzen des Jahres 1920 fiel die Justice Party 
1926 auf 22 zurück. Die Reservierung von 28 Sitzen für Nichtbrahmanen 
konnte sie davor nicht bewahren, denn diese Sitze waren ja nicht für die 
Justice Party als solche reserviert. Die Swaraj Party errang 41 Sitze, wei­
tere 36 wurden von parteilosen Kandidaten besetzt. Im Einklang mit ih­
rem Programm, die Nichtzusammenarbeit in die konstitutionelle Arena 
hineinzutragen, weigerte sich die Swaraj Party, die Regierungsverant­
wortung zu übernehmen, daher fiel diese Aufgabe dem parteilosen Nicht­
brahmanen P. Subbaroyan zu, der zum Ärger der Justice Party aber auch 
einen brahmanischen Abgeordneten in den Ministerrat einbezog.

In den kommenden Jahren sah sich die Swaraj Party praktisch dazu ge­
zwungen, Subbaroyan zu unterstützen, da sein Sturz bedeutet hätte, daß 
die Justice Party wieder an die Macht gekommen wäre. Die Swaraj Party 
bestand zwar aus Kongreßpolitikern, war aber nicht mit dem National­
kongreß identisch. In einer bemerkenswerten Resolution erlaubte nun die 
Justice Party ihren Mitgliedern, auch die Mitgliedschaft des Nationalkon­
gresses zu erwerben. Auf diese Weise wuchs der Anteil an Nichtbrahma­
nen im Nationalkongreß, und 1929 übernahm sogar ein Nichtbrahmane 
die Präsidentschaft des tamilischen Landesverbandes des Nationalkon­
gresses.
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In den frühen 1930er Jahren gelang es der Justice Party noch einige 
Male, an die Regierung zu kommen, aber sie verdankte dies nur vorüber­
gehenden politischen Konstellationen. Der Nationalkongreß war die Par­
tei der Zukunft, die Justice Party gehörte bereits der Vergangenheit an.

Die Integration der Nichtbrahmanen in der Kongreßpartei

Die Integration der Nichtbrahmanen in die Kongreßpartei war zwei kon­
vergenten Strömungen zu verdanken. Zum einen war die Justice Party 
durch ihre eklatante Wahlniederlage nicht mehr sehr attraktiv und es ge­
lang den Kongreßpolitikern sehr geschickt, Nichtbrahmanen anzuwerben, 
zum anderen machte Gandhis große Kampagne des bürgerlichen Unge­
horsams auch in der Madras Presidency großen Eindruck und stärkte den 
Einfluß seines regionalen Statthalters Chakravarti Rajagopalachari. Die­
ser hatte in den 1920er Jahren zu den „No Changers“ gehört, die die Fort­
setzung der Nichtzusammenarbeit mit den Briten vertraten. Er befand 
sich daher im Konflikt mit den Führern der Swaraj Party, der durch per­
sönliche Animositäten verstärkt wurde. Nun stieg sein Stern und er sollte 
bald zum bedeutendsten politischen Führer Südindiens werden. „Rajaji“ 
- wie man ihn bald nannte - war ein Brahmane, aber nicht sehr orthodox, 
wie die Heirat seiner Tochter mit einem Sohn Gandhis zeigte. Seine Be­
mühungen um die Integration der Nichtbrahmanen waren sehr erfolg­
reich. Er wurde 1930 zum Präsidenten des tamilischen Landesverbandes 
des Nationalkongresses gewählt. Dabei mußte er sich gegen den Wider­
stand seines brahmanischen Rivalen Satyamurti und dessen nichtbrahma- 
nischen Gefolgsmannes Kamaraj Nadar durchsetzen. Doch gelang es 
ihm, auch diese in die Parteiorganisation einzubinden.

Der Aufstieg des Kamaraj Nadar zeigt beispielhaft, wie Nichtbrahma­
nen aus niedrigster Kaste im Nationalkongreß Karriere machen konnten. 
Die Nadars, eine Kaste von Palmweinzapfern, die sehr gering geachtet 
wurde, aber von denen es einige als Händler zu Reichtum gebracht hat­
ten, waren politisch von spezieller Bedeutung, weil sie auf ihren sozialen 
Aufstieg bedacht waren. Kamaraj sollte im unabhängigen Indien Mini­
sterpräsident von Madras und Kongreßpräsident werden. Satyamurti hatte 
den jungen Mann vom Lande, der kein Englisch sprach, sondern nur ru­
stikales Tamil, schon früh entdeckt. Als Kamaraj 1923 gerade 20 Jahre alt 
war, wurde er von Satyamurti für die Propaganda der sich gerade bilden­
den Swaraj Party eingesetzt und blieb dann stets an seiner Seite. Damit 
gehörte er zu den Gegnern Rajajis innerhalb der Kongreßpartei. Doch 
Rajaji wußte auch mit Satyamurti und Kamaraj auszukommen. Ab 1931 
arbeiteten sie wohl oder übel mit ihm zusammen. Hierbei zeigt sich, wie 
Flügelkämpfe unter Kongreßbrahmanen zum Aufstieg ihrer nichtbrahma­
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nischen Schützlinge beitrugen, um deren Unterstützung sie sich bemüh­
ten.

Die dravidische Bewegung unter Ramasami Naicker und Annadurai

Während die Kongreßpartei aufstieg und die Justice Party verfiel, mel­
dete sich eine neue Kraft zu Wort, die sich Selbstachtungsbewegung (Seif 
Respect Movement) nannte und 1925 von E. V. Ramasami Naicker (ge­
nannt E. V. R., 1879-1973) gegründet wurde. E. V. R. hatte sich zu­
nächst an der Seite Rajajis an Gandhis Kampagne der Nichtzusammenar­
beit beteiligt und war dabei auch ins Gefängnis geworfen worden. Doch 
1925 überwarf er sich mit dem Nationalkongreß und widmete sich seiner 
neue Bewegung. Er war ein Sozialrefomer und Rationalist, der den Hin­
duismus bekämpfte, den er als einen von den Brahmanen verbreiteten 
Aberglauben anprangerte. Da er demzufolge die brahmanischen Riten 
ablehnte, arrangierte er für seine Gefolgsleute auch „Selbstachtungshoch­
zeiten“ mit eigener Zeremonie, bei der Brahmanen keine Rolle spielten. 
Seine Ideen fanden bei der jungen Bildungsschicht der Nichtbrahmanen 
einige Resonanz, erregten aber zugleich auch den Widerstand religiöser 
Menschen.

Das Verhältnis von E. V. R. und seiner Selbstachtungsbewegung zur 
Justice Party war zwiespältig. Als großer Propagandist war E. V. R. stets 
umworben. Sowohl die Justice Party als auch der parteilose Subbaroyan 
bemühten sich um ihn. Für die reichen nichtbrahmanischen Grundbesit­
zer, zu denen auch Subbaroyan gehörte, waren E. V. R.s sozialistische 
Ideen freilich nicht sehr attraktiv; sie konnten sich eher mit seinem Ratio­
nalismus anfreunden, von dem er behauptete, daß er das Grundelement 
der dravidischen Tradition sei. Mehr als seine vielen Vorläufer war er in 
der Lage, den „Dravidismus“ ideologisch zu begründen.

Ebenso zwiespältig war E. V. R.s Haltung gegenüber dem National­
kongreß. Von der 1931 verabschiedeten Karachi Resolution mit ihrer Li­
ste von Grundrechten war er so begeistert, daß er seine Gefolgschaft auf­
forderte, dem Nationalkongreß beizutreten. Als aber Rajaji 1937 eine 
Kongreßlandesregierung in Madras bildete und sich energisch für die 
vom Kongreß geforderte Nationalsprache Hindi einsetzte, leistete 
E. V. R. dagegen entschiedenen Widerstand, verurteilte den „Hindi-Impe­
rialismus“ und forderte nun sogar ein separates „Dravidastan“. In dieser 
neuen Phase seiner Aktivitäten wurde E. V. R. ein Führer der Justice 
Party, die bei den Wahlen sehr schlecht abgeschnitten hatte. In dem we­
sentlich erweiterten Landtag hatte sie 1937 nur 21 der insgesamt 215 
Sitze errungen, während die Kongreßpartei 159 Sitze erobern konnte. Für 
die marginalisierte Justice Party war es daher die einzige Rettung, daß der
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populäre E. V. R. sie unter seine Fittiche nahm. Als die Kongreßpartei je­
doch zu Beginn des Zweiten Weltkriegs die Regierungsbeteiligung auf­
kündigte, konnte und wollte E. V. R. keine Regierung der Justice Party in 
der Madras Presidency bilden. In der Justice Party bestand durchaus eine 
Hoffnung darauf, nun wieder an die Macht zu kommen. Im Panjab und 
Bengalen, den Muslimmehrheitsprovinzen, die von regionalen Parteien 
beherrscht wurden, deren Regierungen bei Kriegsbeginn nicht zurücktra­
ten, ließen die Briten diese Regierungen in der Kriegszeit im Amt. Doch 
diese Regierungen hatten immerhin Mehrheiten in den betreffenden 
Landtagen. Die Justice Party aber war nur noch eine kleine Splitterpartei, 
von deren Unterstützung die Briten kaum Vorteile erwarten konnten. Da 
mit ihr im buchstäblichen Sinne nicht mehr viel Staat zu machen war, 
konzentrierte sich E. V. R. nun auf die Forderung nach einem separaten 
Dravidenstaat, für die er neben den Tamilsprechern auch die Sprecher 
anderer dravidischer Sprachen vereinnahmen wollte.

In der dravidischen Propaganda fand E. V. R. die Unterstützung von 
C. N. Annadurai, der 1935 im Alter von 26 Jahren in die Justice Party 
eingetreten war und später ab 1943 die tamilische Wochenzeitschrift 
„Dravida Nadu“ herausgab. Annadurai war ein guter Redner in Tamil 
und Englisch und bewährte sich in der Anti-Hindi-Agitation. Er sollte in 
Zukunft zum bedeutendsten Führer der von E. V. R. 1944 gegründeten 
Vereinigung der Draviden (tirävitär kalakamfD. K.) und danach des Dra­
vidischen Fortschrittsvereins (tirävita munnerra kalakamfD. M. K.) wer­
den, der sich 1949 von der D. K. abspaltete und zur Begründung ihrer 
neuen Identität das Wort „Fortschritt“ (munnerra) in den Parteinamen 
einfügte. Auf diese Weise versuchte Annadurai, die nun nicht mehr sehr 
zugkräftige Berufung auf das Nichtbrahmanentum durch eine fortschritt­
liche Profilierung der dravidischen Identität zu überwinden. Mit der Ein­
führung des allgemeinen Wahlrechts nach Erlangung der Unabhängigkeit 
wurden die Brahmanen mit ihrem minimalen Bevölkerungsanteil ohnehin 
politisch irrelevant. Doch auch die dravidische Identität war bereits in 
eine Krise geraten. In seiner Schwundstufe wurde „dravidisch“ in politi­
scher Hinsicht zu einem Synonym für tamilisch. Zugleich wurde die ta­
milische Sprache zum politischen Symbol. Diese Entwicklung wurde ent­
scheidend durch den Wandel der politischen Arena geprägt, die sich 
einerseits rasch erweiterte, andererseits aber aufspaltete.

Der Wandel der politischen Arena und die Krise 
der dravidischen Identität

In der Madras Presidency des frühen 20. Jahrhunderts stimmte die Glei­
chung Dravide gleich Nichtbrahmane. Eine entsprechende politische
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Identitätsbildung war in der damals vorgegebenen politischen Arena die­
ser Presidency sinnvoll. Diese Presidency umfaßte neben dem Tamil­
sprachgebiet auch das Telugusprachgebiet (heute Andhra Pradesh) und 
den Malabar-Bezirk (heute Nord-Kerala), in dem Malayalam gesprochen 
wird. Das Kannada, die vierte bedeutende dravidische Sprache, spielte in 
der Madras Presidency keine Rolle, es war die Sprache des Fürstenstaates 
Mysore und der südlichen Bezirke der Bombay Presidency.

Es fiel schon früh auf, daß die dravidische Propaganda in erster Linie 
von Tamilen getragen wurde, während die Telugusprecher nur begrenztes 
Interesse an einer dravidischen Identität zeigten und statt dessen Andhra, 
den Namen einer alten Telugu-Dynastie, als Symbol einer eigenen Iden­
tität hervorhoben. Dies kam zunächst in den Bemühungen um eine Andh­
ra-Universität zum Ausdruck, die schließlich in Waltair bei Vishakhapat- 
nam errichtet wurde. In der Justice Party arbeiteten die Nichtbrahmanen- 
Politiker aus Andhra und Tamilnadu noch zusammen. Einige der 
bedeutendsten Führer der Justice Party waren Telugusprecher: Tyagaraja 
Chetti, K. V. Reddi Naidu und der Raja von Bobbili.

Die von Gandhi 1920 vorgenommene neue Aufteilung der Kongreßor­
ganisation in nach Sprachgemeinschaften benannten Landesverbänden 
trug wesentlich dazu bei, die Struktur der politischen Arena zu verändern. 
Gandhis Motiv dabei war die Abkehr von der Honoratiorenpolitik der 
englischsprechenden Elite. Er wollte, daß die Botschaft des Freiheits­
kampfes den Indern in ihrer jeweiligen Muttersprache vermittelt wurde. 
Da jedoch die britisch-indischen Provinzen noch die politische Arena de­
finierten, errichtete er keine Landesverbände, die die bestehenden Pro­
vinzgrenzen überschritten, sondern nur solche innerhalb dieser Grenzen. 
Dementsprechend gab es in der Madras Presidency ab 1920 das Tamil 
Nadu Congress Committee und das Andhra Congress Committee. Natür­
lich galt diese Aufteilung nur für die Kongreßpartei und berührte die Ju­
stice Party nicht. Auch bei der Regierungsbildung der Kongreßpartei in 
der Madras Presidency von 1937 operierten die beiden großen Landes­
verbände gemeinsam. Doch nach Erlangung der Unabhängigkeit trennten 
sich die Wege. Andhra forderte immer energischer die Errichtung eines 
eigenen Bundeslandes, doch Nehru sah in dieser Aufspaltung eine Be­
drohung der nationalen Einheit. Erst als sich Potti Sriramulu 1953 in 
Andhra zu Tode fastete, gab Nehru nach und stimmte der Errichtung von 
Andhra Pradesh zu. Damit war ein Präzedenzfall geschaffen. Anderenorts 
wurden ähnliche Forderungen erhoben. Eine Kommission wurde einge­
setzt, die sich mit der „States Reorganisation“ zu befassen hatte und 1955 
ihren Bericht vorlegte. Die noch immer Madras genannte Provinz wurde 
zum Tamil-Bundesland. Die Telegusprecher erhielten nun endlich ihr ei­
genes Bundesland Andhra Pradesh. Die dravidische Identität bestand nun
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nur noch als recht allgemeiner Oberbegriff für die indischen „Südstaa­
ten“.

Um die dravidischen Sezessionsforderungen, die die D. K. noch laut­
stark verkündet hatte, wurde es allmählich still. Die Beteiligung an Wah­
len in der neuen politischen Arena erforderte eine Anerkennung der poli­
tischen Spielregeln, und nach denen war eine Sezession ausgeschlossen. 
Die D. K. brauchte das noch nicht zu berücksichtigen, weil sie sich unter 
der Führung E. V. R.s nicht als politische Partei, sondern als eine Refor­
morganisation betrachtete, die sich nicht zur Wahl stellte. Der Bruch An- 
nadurais mit E. V. R. und die Gründung des D. M. K. wurde unter ande­
rem auch dadurch verursacht, daß Annadurai mit einer Partei, die sich zur 
Wahl stellt, hervortreten wollte. Damit mußte er die politischen Spielre­
geln anerkennen. Als 1962 beim indisch-chinesischen Grenzkrieg eine 
Welle des Patriotismus Indien durchflutete und die Zentralregierung se- 
zessionistischen Parteien zu verbieten drohte, verzichtete Annadurai aus­
drücklich auf das dravidische Sezessionsprogramm. Der D. M. K. wurde 
eine tamilische Regionalpartei und konnte so 1967 einen Wahlerfolg ver­
buchen. Die Anerkennung der neuen politischen Arena war damit end­
gültig vollzogen.
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Michael Bergunder

Umkämpfte Vergangenheit. Anti-brahmanische und 
hindu-nationalistische Rekonstruktionen der 

frühen indischen Religionsgeschichte

Orientalismus

Als im Jahre 1786 Sir William Jones in seiner berühmten dritten Präsi­
dentenansprache vor der Asiatic Society erstmals die These vertrat, daß 
die Sanskritsprache mit den klassischen europäischen Sprachen, Grie­
chisch und Latein, ja sogar mit Gotisch, Keltisch und Persisch verwandt 
sei, bedeutete das nicht nur einen Meilenstein in der Geschichte der 
Sprachwissenschaft. Die neugefundene Sprachverwandtschaft bildete zu­
gleich das wichtigste theoretische Fundament, auf dessen Grundlage eu­
ropäische Orientalisten eine Prähistorie Südasiens rekonstruierten, deren 
Eckpunkte in der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts allgemeine Aner­
kennung erlangten. Demnach wanderten indoeuropäische Stämme, die 
sich als ärya (Arier) bezeichneten, um die Mitte des 2. Jahrtausends v. 
Chr. von Norden her nach Indien ein, unterwarfen dort sukzessive die 
einheimische Bevölkerung und wurden zur neuen Herrschaftsschicht.

Im kolonialen Indien erfuhr diese sogenannte „arische Einwanderungs­
these“ eine erstaunliche und vielfältige Rezeption innerhalb identitäts­
stiftender Diskurse verschiedener Bevölkerungsgruppen. Die Rekon­
struktion einer fast drei- bis viertausend Jahre zurückliegenden Epoche 
verwandelte sich, um mit Jan Assmann zu sprechen, in „verinnerlichte 
Vergangenheit“, d. h. durch einen Akt der Semiotisierung wurde die ari­
sche Einwanderung zur „,heißen4 Erinnerung“ im Levi-Strauss'schen 
Sinne und damit in eine „fundierende Geschichte, d. h. in Mythos“ trans­
formiert.1 Dies war vor allem deshalb möglich, weil völkische Denkmu­
ster, wie sie im ausgehenden 19. Jahrhundert weithin en vogue waren, 
einen nachhaltigen Einfluß auf die arische Einwanderungsthese ausgeübt 
hatten.2 Ein bestimmter Aspekt eignete sich dabei in besonderer Weise

1 Assmann 1992: 75-77.
2 Vgl. Leopold 1970; Leopold 1974; Maw 1990; Trautmann 1997.
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zur „Identitätspräsentation“3. Es war die Annahme, daß damals das hier­
archische Kasten-System (varnäsramadharma), wie es von brahmani- 
scher Seite vertreten wird, begründet worden wäre, wobei die eingewan­
derten Arier die oberen drei Kasten (yarna) der sogenannten Zweimal­
geborenen (dvija) bildeten, während von ihnen die Unterworfenen zu 
Südras und Kastenlosen erklärt wurden.4 Vor allem durch diese Kon­
struktion wurde die arische Einwanderungsthese Teil des kolonialen 
Herrschaftsdiskurses, der von Briten und indischer Elite gleichermaßen 
reproduziert wurde.

Die Briten konnten daraus eine historische Legitimation für ihre Anwe­
senheit in Indien ableiten, worauf bereits der junge Friedrich Max Müller 
hingewiesen hatte, als er 1847, in seinem ersten veröffentlichten Aufsatz, 
bemerkte:

„... es ist merkwürdig zu sehen, wie die Nachkommen derselben Rasse, zu der die 
ersten Eroberer und Herren Indiens gehörten, zurückkehren ..., um das glorreiche 
Werk der Zivilisierung zu erfüllen, das von ihren arischen Brüdern unvollendet 
gelassen wurde.“5

Die Einflüsse dieses Denkmodells auf die ideologische Grundlegung ko­
lonialer Herrschaftsgestaltung in der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts 
sind von der Forschung inzwischen mehrfach dokumentiert worden.6

Die Vertreter der einheimischen Eliten waren entweder Brahmanen 
oder kamen aus Jätis („Kasten“), die fast ausnahmslos einen Dvija-Status 
reklamieren konnten. Sie betrachteten sich damit als direkte Nachkom­
men der arischen Eroberer, und die neuentdeckte „Blutsverwandtschaft“ 
mit den britischen Herrschern wurde zu einem wichtigen Element ihres 
Selbstverständnisses. Unter den Bedingungen kolonialer Abhängigkeit 
wurde die Annahme eines gemeinsamen Ursprungs von Indem und Eu­
ropäern in der indoarischen Rasse von diesen äußerst positiv aufgenom­
men. So berichtet Tapan Raychaudhuri von der Situation in Bengalen:

„Der Glaube, daß die weißen Herren nicht sehr entfernte Vettern ihrer braunen 
arischen Untergebenen waren, verschaffte dem verwundeten Ego der abhängigen 
[indischen] Elite ein sehr nötiges Balsam. Eine Flut von , AriertunT wurde entfes­
selt. Das Wort ,Arier1 begann an möglichen und unmöglichen Orten aufzutau­
chen - von Titeln in Zeitschriften bis hin zu den Namen von Geschäften an der 
Straßenecke.“7

3 Lübbe 1977: 168.
4 Zur spezifischen Ausprägung des Kastensystems während der britischen Kolonialzeit 

vgl. Bayly 1995; Bayly 1999: 126-138.
5 Müller 1847: 349. Zur Bedeutung völkischen Denkens im Schaffen des frühen Müller 

vgl. Leopold 1987. Vgl. auch Trautmann 1997: 173-176.
6 Vgl. Leopold 1974; Maw 1990: 19-74.
7 Raychaudhuri 1988: 8, vgl. S. 33-341. Vgl. auch Leopold 1970.
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Dabei ist besonders zu beachten, daß die rassische Konstruktion der indi­
schen Vorgeschichte und ihre Erklärung des Kastensystems sehr gut zum 
sozialen und politischen Führungsanspruch paßte, den die einheimischen 
Eliten (als Dvijas) innerhalb der Kolonialgesellschaft erfolgreich nach in­
nen vertraten, da der inferiore Status der Bevölkerungsmehrheit des Lan­
des (Südras und Kastenlose) damit auf Ereignisse in grauer Vorzeit zu­
rückgeführt wurde und so seine geschichtliche Legitimation erlangte.

Obwohl diese Argumentationsmuster auf dem ersten Blick ideal er­
schienen, um die britische Kolonialmacht und das Selbstverständnis der 
von ihnen abhängigen einheimischen Eliten zu legitimieren, entwickelte 
der Diskurs im Laufe der Zeit eine Dynamik, die ihn für die Herrschen­
den problematisch werden ließ, dafür aber subalternem Protest zur 
Stimme verhalf.

Für die Briten war nämlich die implizierte Verwandtschaft mit der indi­
schen Oberschicht in der Konsequenz eher unbequem, da sie sich nicht 
mit den rassistischen Vorurteilen des viktorianischen Englands vertrug, 
die besonders durch den Schock über den Aufstand von 1857 angesta­
chelt worden waren.8 Auch paßte sie nicht zu dem Projekt der Anglisie- 
rung und Verwestlichung der indischen Kultur, wie es die immer mehr an 
Einfluß gewinnenden, utilitaristisch gesonnenen „Anglizisten“ vertraten.9

Unter formaler Anerkennung der arischen Einwanderungsthese traten 
deshalb im Laufe der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts Theorien in den 
Vordergrund, die die geistige und kulturelle Unterlegenheit der Inder in 
den Vordergrund stellten, wobei rassistische Argumente (Korruption des 
einstigen Ariertums durch Vermischung mit Nicht-Ariern) und Umwelt­
faktoren (Schwächung des Geistes durch das heiße Klima u. ä.) in glei­
cher Weise als Gründe angeführt wurden.10

Als sich innerhalb der indischen Elite ein nationaler Widerstand gegen 
die britische Kolonialherrschaft zu formieren begann, wurde auch hier die 
arische Einwanderungsthese problematisch. Die Imagination einer Bluts­
verwandtschaft mit den Engländern verlor ihren Inzentiv, und die Idee ei­
ner völkisch-rassischen Differenz zwischen Dvijas und Südras/Kastenlo­
sen machte eine Mobilisierung der indischen Massen für den Befreiungs­

8 Vgl. Maw 1990: 75-129.
9 Vgl. Leopold 1974: 409-410; Trautmann 1997: 117-130.
10 Vgl. Leopold 1974: 401^-08. Dieses Denkmodell war auch in der deutschen Indolo­

gie weit verbreitet. So schreibt Hermann Oldenberg in seinem bekannten Buch „Die Reli­
gion des Veda“: „In der üppigen Stille ihres neuen Heimatlandes haben jene Arier, die 
Brüder der vornehmsten Nationen Europas, mit der dunklen Urbevölkerung Indiens sich 
vermischend, immer mehr die Charakterzüge des Hindutums angenommen, erschlafft 
durch das Klima, dem sich ihr Typ, in gemäßigter Zone ausgeprägt, nicht ohne schwere 
Schädigung anzupassen imstande war, erschlafft auch durch das tatenlose Genießen, wel­
ches das reiche Land ihnen nach leichtem Siege über unebenbürtige Gegner, widerstand­
sunfähige Wilde, darbot, durch ein Leben, dem die großen Aufgaben, die stählenden Lei­
den, das starke und harte Muß fehlte.“ (Oldenberg 1917: 2).
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kampf praktisch unmöglich. Als Reaktion darauf läßt sich eine Tendenz 
feststellen, den angeblichen Unterschied zwischen „Ariern“ und „Nicht- 
Ariern“ (also zwischen Dvijas und Südras/Kastenlosen) zu nivellieren. 
Ein typisches Beispiel dafür ist Vivekananda (1863-1902). Ohne eine 
arische Invasion abzustreiten, vertrat er die Ansicht, daß die sogenannte 
„arische Rasse“ selbst eine Mischung aus zwei Rassen sei, der „Sanskrit­
sprechenden“ und der „Tamil-sprechenden“ Rasse, die er als Vater und 
Mutter der „arischen Rasse“ bezeichnete.11

Im anti-kolonialen Befreiungskampf, wie er von Gandhi geführt wurde, 
verloren im allgemeinen diejenigen Diskurse an Bedeutung, die auf Kon­
zepte eines brahmanischen Hinduismus fixiert waren. Damit erlosch auch 
weitgehend das Interesse der Dvija-Eliten an der arischen Einwande­
rungsthese. Dennoch blieb diese ein wichtiges Thema in identitätsstiften­
den Diskursen. Sie erfuhr vor allem große Beachtung in subalternen, anti- 
brahmanischen Emanzipationsbewegungen. Dort wird sie das erste Mal 
durch J. Phule rezipiert, um dann Einzug zu halten in den indischen Neo- 
Buddhismus, den tamilischen Neo-Sivaismus, die dravidisch Bewegung 
und in diverse religiöse Dalitgruppierungen. Aber auch extremistische 
hindu-nationalistische Kreise hatten großes Interesse an der frühen indi­
schen Religionsgeschichte und versuchten, diese in ihrem Sinne zu inter­
pretieren. Auf diese Entwicklungen soll im folgenden näher eingegangen 
werden.

Anti-Brahmanismus bei Jotirao Phule

Die zunächst positive Rezeption der arischen Einwanderungsthese durch 
indische Eliten und ihre Etablierung als Herrschaftsdiskurs bedeutete zu­
gleich auch eine Marginalisierung von Kultur und Traditionen aller 
Nicht-Dvijas zugunsten des brahmanisch-sanskritischen „Ariertums“. Im 
britischen Raj hatten sich aber durchaus auch ökonomisch und kulturell 
einflußreiche Gruppen etabliert, die sich keineswegs traditionell als Dvi­
jas bezeichneten (wie z. B. die Vellalar und Chetti im Süden) und aus 
brahmanischer Sicht als Südras galten;12 auch unter Vertretern der unter­
sten Bevölkerungsschichten, die in der Varna-Klassifikation als Kasten­
lose (avama) und Unberührbare zählten, hatte sich, meist durch Anstel­
lungen im Armeedienst oder als Bedienstete von Europäern, eine, wenn 
auch verschwindend kleine, ökonomisch vergleichsweise wohlhabende

11 Vivekananda 1991/1992: IV. 296, 301 (aus Artikel: „Aryans and Tamilians“, S. 296- 
307).

12 Vgl. Bayly 1999: 32.
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Schicht etabliert, wie z. B. unter den Paraiyar im Süden oder den Mahar 
im Westen Indiens.13

Aus diesen Kreisen kam entschiedener Protest gegen die Vorstellung 
einer arisch-orientierten Interpretation der indischen Vorgeschichte. Es 
wurde stattdessen eine Inversion versucht, mittels derer der Führungsan­
spruch der Dvija-Elite zurückgewiesen und eine emanzipatorische Iden­
tität behauptet wurde.

Die erste umfassende inversionistische Interpretation der arischen Ein­
wanderungsthese dürfte auf Jotirao Govind Phule (1827-1890) zurück­
gehen. Phule, der aus einer Mali-Familie bei Pune im heutigen Ma- 
harashtra stammte, war einer der bedeutendsten indischen Sozialreformer 
des 19. Jahrhunderts.14 Er errichtete Schulen und Waisenhäuser, trat dafür 
ein, daß Frauen gleiche Bildungschancen erhalten, und er bekämpfte ent­
schieden soziale und politische Diskriminierungen, die mit dem Varna- 
System gerechtfertigt wurden. Zur bedeutendsten Plattform seiner Akti­
vitäten wurde der 1873 gegründete Satya Shodhak Samaj. Im selben Jahr 
erschien Phules Hauptwerk „Gulamgiri“ (Sklaverei), das die klarste Aus­
formulierung seines Interpretationsschemas der arischen Einwanderungs­
these enthält. Das englische Vorwort des ansonsten ursprünglich in Ma- 
rathi verfaßten Buches beginnt mit folgenden Sätzen:

„Jüngste Forschungen beweisen ohne den Schatten eines Zweifels, daß die 
Brahmanen nicht die Ureinwohner Indiens waren. In einem weit zurückliegenden 
Zeitabschnitt des Altertums, wahrscheinlich vor mehr als 3000 Jahren, stiegen 
die arischen Vorfahren der heutigen brahmanischen Rasse von Regionen, die jen­
seits des Indus, des Hindoo Kush und anderer angrenzender Gebiete lagen, hin­
unter in die Ebenen von Hindoostan.“15

In den weiteren Ausführungen zeigt sich Phules Vertrautheit mit den 
zeitgenössischen Ergebnissen orientalistischer Forschung, die ihm wahr­
scheinlich durch seine persönlichen Verbindungen zu schottischen Mis­
sionaren und dabei insbesondere durch die Lektüre von John Wilsons 
Büchlein „India Three Thousand Years Ago“ (Bombay 1858) bekannt 
geworden waren.16 Die eigentlichen Kernpunkte seiner Argumentation 
enstammen jedoch seiner eigenen Feder und sind ganz auf den Kontext 
der Marathi-sprechenden Gebiete Westindiens ausgerichtet:

„Die arischen Brahmanen etablierten ihre eigene Oberherrschaft über die ur­
sprünglichen Bewohner hier, indem sie diese in Kriegen unterwarfen. Die kriege­
rischen Kshatriyas [die sich gewehrt hatten] wurden versklavt und mit dem pejo­
rativen Namen ,kshudra‘ (unwichtig) versehen, der später zu ,Shudra‘ verfälscht

13 Vgl. Cohen 1969; Bayly 1999: 229. Vgl. auch Aloysius 1999: II. 4—5.
14 Vgl. bes. Keer 1974; Omvedt 1976; O'Hanlon 1985.
15 Phule 1991:1, xxix.
16 Vgl. O'Hanlon 1985: 141.
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wurde. Diese verfälschte Form wurde späterhin in der arischen Sprache geläu­
fig.“17

Die Feinde der Arier, die in den Vedas und Puränas als dasyu beschrie­
ben werden, identifizierte Phule als Repräsentanten der indigenen Bevöl­
kerung. Weiterhin unterzieht er eine große Anzahl zentraler Episoden der 
puränisch-hinduistischen Mythologie einer radikalen Relektüre und inter­
pretiert sie als Zeugnisse der brahmanischen Eroberung, insbesondere die 
ersten sechs Avatäras des Visnu (Matsya, Kürma, Varäha, Narasimha, 
Vämana, Parasuräma, Räma). Zwei Narrative werden von Phule dabei 
besonders häufig herangezogen: Zum einen die Geschichte des Asura- 
Königs Bali, den er als weisen und gerechten einheimischen König dar­
stellt, der im Kampfe gegen den Eroberer Vämana (den brahmanischen 
Zwergen!) fällt.18 Zum anderen Parasuräma, als ruchloser brahmanischer 
Kriegerkönig beschrieben, dem es gelingt, den letzten noch vorhandenen 
Widerstand der Ksatriyas auszulöschen.19

Das im Gefolge der brahmanischen Eroberung etablierte „System der 
Sklaverei“20 zeichnete sich nach Phule nicht nur durch eine schlimme 
physische Elnterdrückung aus, sondern ebenfalls durch eine psychische. 
Die Brahmanen hätten den Südras jeden Zugang zur Bildung verwehrt 
und sie durch die „bösartige Erfindung des Kastensystems“21 auch in 
„mentale Sklaverei“22 gezwungen:

„Die Bhats [= Brahmanen] erfanden ein ausgefeiltes System der Kasten-Unter­
schiede, das darauf basierte, wie sich die anderen Shudras zu ihnen verhielten. Es 
verdammte einige auf die unterste Stufe und andere auf eine leicht höhere Stufe. 
Sie machten sie auf diese Weise dauerhaft zu ihren Proteges, und durch die 
machtvolle Waffe des ,ungleichen Kasten-Systems‘ trieben sie einen permanen­
ten Keil zwischen die Shudras. ... Die Bhats schufen Uneinigkeit unter den unter­
drückten und geschundenen Massen und haben dadurch ein luxuriöses Leben.“23

Die Interpretationslinie Phules polarisiert radikal zwischen Brahmanen 
und Ksatriyas und setzt letztere mit den besiegten Ureinwohnern des 
Landes gleich, die von den Brahmanen zu Südras erklärt wurden. Diese 
überraschende Konstruktion läßt sich erst durch einen Blick auf die zeit­
genössischen sozialen und politischen Verhältnisse im Gebiet des heuti­
gen Maharashtra verstehen. Als im Jahre 1818 die Peshwa-Dynastie der

17 Phule 1991: II, 132 (Aus: Advice to the Shudras and Ati-Shudras). (Aufgrund von 
Inkonsequenzen im Original wird in dieser und den folgenden Übersetzungen aus Phule 
1991 die Schreibung der Eigennamen in der Übersetzung den allgemeinen Konventionen 
in englischen Texten angeglichen).

18 Vgl. z. B. Phule 1991:1, 13-21 (Gulamgiri, part 6).
19 Vgl. z. B. Phule 1991: I, 27-31 (Gulamgiri, part 8).
20 Phule 1991:1, xxxiv (Aus: Gulamgiri).
21 Phule 1991: 1,1 (Aus: Gulamgiri).
22 Phule 1991:1, li (Aus: Gulamgiri).
23 Phule 1991:1,1 (Aus: Gulamgiri).
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Citpävan-Brahmanen endgültig besiegt wurde, setzten die britischen Sie­
ger Pratapsinh Bhosale, einen direkten Abkömmling Shivajis, als ihren 
Vasallen ein. Die Nachfahren Shivajis hatten zuletzt am Hofe der 
brahmanischen Peshwa-Herrscher nur noch die formale Aufgabe gehabt, 
einen neuen Peshwa einzusetzen. In seiner über zwanzigjährigen Regent­
schaft versuchte Pratapsinh mit Unterstützung der Briten, den brahmani­
schen Einfluß in Politik und Verwaltung zurückzudrängen. Um seine 
Herrschaft zu legitimieren, beanspruchte Pratapsinh zunächst - ähnlich 
wie schon Shivaji - eine Rajputen-Abstammung der Maratha-Eliten und 
damit für seine Familie Ksatriya-Status. Dies führte zu einem heftigen 
Disput mit den Citpävan-Brahmanen, die nach dem Sturz der Peshwa- 
Herrschaft um ihren Einfluß fürchteten und deshalb argumentierten, daß 
auch die elitären Maratha-Familien nur den Südras zugerechnet werden 
könnten, weil sie zum einen nicht die Riten der Ksatriyas befolgten und 
zum anderen unter Parasuräma die Ksatriyas als Kaste zerschlagen wor­
den wären.24 Dieser Konflikt löste eine intensive Diskussion aus, die dazu 
führte, daß, dem Beispiel Pratapsinhs folgend, große Teile der bäuerli­
chen Maratha- bzw. Maratha-Kunbi-Gemeinschaften,25 die die dominante 
Bevölkerungsgruppe in der Region bildeten, für sich zumindest potentiell 
einen Ksatriya-Status beanspruchten, während auf der anderen Seite die 
Brahmanen sie für Südras erklärten.26

Vor diesem Hintergrund wird verständlich, warum Phule den Gegen­
satz zwischen Brahmanen und Ksatriyas/Südras zum Leitbild seiner Ar­
gumentation machte. Allerdings ließ Phule keinen Zweifel daran, daß 
auch sogenannte Unberührbare mit vollem Recht einen Ksatriya-An- 
spruch erheben konnten. Ihr besonders schlimmes Los verdankten sie 
nämlich dem Umstand, daß sie noch unter Parasuräma als die letzten 
Verteidiger ihres Heimatlandes hartnäckig, wenn auch im Ergebnis er­
folglos, der arischen Invasion zu widerstehen versuchten:

„Parashurama zwang diejenigen Maha-aris27, die er besiegt und in den Kämpfen 
zu Gefangenen gemacht hatte, in einem Eid, jeglichen Kampfhandlungen gegen 
die Brahmanen abzuschwören. Er befestigte als Zeichen der Verurteilung 
schwarze Wollfäden um ihre Hälse und verbot ihren Shudra-Brüdem sogar, sie

24 Vgl. O’Hanlon 1985: 24-41.
25 Vgl. zur Frage der Maratha-Kunbis Omvedt 1976: 67-70; O'Hanlon 1985: 15-49.
26 So findet sich z. B. in der Zeitung „Marathi Dnyan Prasarak“ (September 1865) fol­

gender eindrücklicher Beleg der brahmanischen Auffassung: „Wenn Sie auf die Lebens­
bedingung, das Ernährungsverhalten und die Berufsausübung der marathischen Menschen 
sehen, dann ist es ganz klar, daß sie in zwei unterschiedliche Gruppen fallen: ein höher­
stehender Varna, der der Brahmanen, und ein niedrigstehender, der der Shudras.“ (Zit. 
nach: O'Hanlon 1985: 41-42).

27 „Maha-ari“ bedeutet auf Marathi „großer Feind“ und dient bei Phule als etymologi­
sche Erklärung für „Mahar“, was der Name für die größte Marathi-sprechende Dalit- 
Gruppe ist (vgl. O'Hanlon 1985: 141, Anm. 1).
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zu berühren. Parashurama initiierte die Praxis, die heldenhaften Maha-ari Ksha- 
triyas mit solchen Namen wie Atishudras, Mahars, Pariahs, Mangs und Chandals 
zu belegen, und er verfolgte sie in einer äußerst unmenschlichen Weise, die nir­
gends in der Welt Parallelen hat.“28

Für Phule war es zeitlebens eines seiner wichtigsten Anliegen, der bäuer­
lichen Bevölkerungsmehrheit unter explizitem Einschluß der Dalits das 
Gefühl einer gemeinsamen kollektiven Identität - als Südras/„Ati-Shu- 
dras“ - zu vermitteln.29 Im Nachhinein betrachtet, scheiterte dieser Ver­
such bereits zu Phules Lebzeiten an gegensätzlichen Partikularinteressen. 
Die Maratha-Eliten sahen zum großen Teil keinen Vorteil darin, ihren 
Anspruch auf den Ksatriya-Status mit einer Südra-Identität im Sinne 
Phules zu verbinden.30 Dem zur Seite stand das Bemühen vieler aufstre­
bender bäuerlicher Jätis, zu den prestigeträchtigen Marathas gezählt zu 
werden, was automatisch eine klare Abgrenzung von den Dalits bedeu­
tete.31 Dieser Teil der Nichtbrahmanen-Bewegung ging dann auch in den 
20er Jahren des 20. Jahrhunderts in die nationale Unabhängigkeitsbewe­
gung auf.32

Dennoch entfalteten die Ideen Phules eine vielgestaltige Wirkungsge­
schichte, deren Einzelheiten zum Teil noch ungeklärt sind. In der eigen­
willigen Anti-Brahmanen-Politik von Shahu Chatrapati (1874—1922), 
dem Maharaja von Kolhapur, fand das Werk Phules sogar für einige Zeit 
eine direkte Fortsetzung.33

Von Phules Interpretation der arischen Einwanderungsthese wurden 
überdies mehrere massenwirksame Polemiken inspiriert, die sich gegen 
hindu-nationalistische Agitationen wandten, welche in Westindien vor 
allem auf Werk und Wirken des Citpävan-Brahmanen B. G. Tilak (1856- 
1920) zurückgingen. Während Phule in seinen Schriften das Wort

28 Phule 1991: I, 27-28 (Gulamgiri), und O'Hanlon 1985: 146. Vgl. auch Phule 1991: 
11,77,83.

29 Vgl. auch Omvedt 1976: 151; O'Hanlon 1985: 271.
30 Phules Versuch, die Ksatriyas als Nachkommen vor-arischer Ackerbauern zu kenn­

zeichnen, stieß anscheinend insbesondere bei den Marathas auf Widerspruch, die ihren 
Ksatriya-Anspruch auf der Grundlage des (arischen) Varna-Systems definierten. In seiner 
Schrift „Shetakaryaca Asud“ (Die Peitsche des Bauern), die 1882-1883 entstand, aber 
vollständig erst posthum (1969) veröffentlicht wurde, versuchte Phule, diesen Wider­
spruch zu mindern. Er bezeichnete nun die 96 Familien, auf die sich die Marathas zurück­
führen, ebenfalls als eingewanderte Arier. Diese Einwanderung sei jedoch vollkommen 
friedlich erfolgt und bereits 400 Jahre vor den Eroberungsfeldzügen der brahmanischen 
Arier. Überdies hätten die Ksatriya-Arier in gleicher Weise wie die einheimischen 
Südras/„Ati-Shudras“ Widerstand gegen die brahmanischen Eroberer geleistet. Vgl. 
O'Hanlon 1985: 264-265.

31 Vgl. Omvedt 1976: 116, 156-157, 187-189; O'Hanlon 1985: 303-305; Shinde 1985: 
159-160.

32 Omvedt 1976: 122, 204-206.
33 Vgl. Omvedt 1976: 124-136; Kavlekar 1979: 53-74.
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„Hindu“ kaum verwendete,34 begannen einige seiner Schüler, die Südras/ 
„Ati-Shudras“ als die wahren „Hindus“ zu charakterisieren. So schrieben 
z. B. Mukundrao Patil („Hindu ani Brahman“ [= Hindus und Brahma- 
nen], 1914) und Dinkarrao Javalkar („Deshace Dushman“ [= Feinde des 
Landes], 1925), daß die wirklichen „Hindus“ nur die nichtbrahmanische 
Marathi-sprechenden Bevölkerung ausmachten, während die Brahmanen 
Fremde wären, die einer anderen Religion und Rasse angehörten.35

Als sich Anfang des 20. Jh. in Westindien eine eigenständige Dalit- 
Bewegung zu etablieren begann, dokumentierte dies zwar einerseits eine 
Absage an das inklusivistische Identitätsmodell Phules. Andererseits 
kann man das Entstehen dieser Bewegung aber auch als ein direktes Er­
gebnis des Einsatzes Phules für die Emanzipation der Dalits ansehen. So 
war Gopal Baba Walangkar, der erste bedeutende Mahar-Führer, lange 
Zeit dem Satya Shodhak Samaj und der ihm nahestehenden Zeitung „Din 
Bandhu“ eng verbunden.36 Auch die ungemein große Wertschätzung Am- 
bedkars für Phule muß hier erwähnt werden.37 Omvedt vertritt sogar die 
These, daß sich Phules Südra/„Ati-Shudra“ Konzeption zum großen Teil 
im Begriff „Bahujan Samaj“ (Gemeinschaft der Mehrheit) wiederfindet, 
der ungefähr seit den 60er Jahren von indischen Politikern, die der Dalit- 
Bewegung nahestehen, zu Propagandazwecken benutzt wird.38

Indischer Neo-Buddhismus

Ein eigener subalterner anti-arischer Diskurs findet sich innerhalb der 
Teile der Dalit-Bewegung, die in den letzten hundert Jahren zum Bud­
dhismus konvertierten. Dieses Phänomen läßt sich das erste Mal am Ende 
des 19. Jahrhunderts im Tamil-sprachigen Süden Indiens unter den Pa- 
raiyar nachweisen und ist dabei untrennbar mit der Person von C. Iyothee 
Thass (1845-1914) verbunden.39 Iyothee Thass, über dessen Leben wir

34 Vgl. Omvedt 1976: 108.
35 Vgl. Omvedt 1976: 147, 156, 238-239.
36 Zelliot 1970; Omvedt 1976: 151-153; Keer 1974: 221-222.
37 Vgl. z. B. Keer 1974: vii.
38 Vgl. Omvedt 1976: 157. vgl. auch 3-8. Vgl. auch Ilaiah 1996: vi-ix. Vgl. z. B. auch 

den Namen „Bahujan Samaj Party“ (BSP) für die 1984 von Kanshi Ram gegründete Dalit- 
orientierte Partei.

39 „Iyothee Thass“ ist die gebräuchlichste englische Schreibweise. Daneben findet sich 
auch noch andere Versionen, die anscheinend ebenfalls auf ihn selbst zurückgehen: C. 
Iyothee Doss, C. Iyodhi Doss und C. Iyothee Thoss. In Tamil schreibt er sich K. 
Ayöttitäcar (avarkaj) oder auch K. Ayöttitäsa (pantitaravarkal) etc. Iyothee Thass und der 
tamilische Neo-Buddhismus sind bisher nur wenig erforscht (vgl. aber Geetha & Rajadu- 
rai 1993; Geetha & Rajadurai 1998: 91-108; Aloysius 1998). Die gesammelten tami- 
lischen Schriften und Artikel von Iyothee Thass sind aber inzwischen in einer Gesamt­
ausgabe gut zugänglich (vgl. Aloysius 1999).
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bisher nur sehr wenig wissen, stammte aus dem Coimbatore Distrikt, 
wuchs in den Nilgiris auf, wohnte später in Madras und war von Beruf 
Siddha-Doktor. Er besaß eine gute Kenntnis des klassischen Schrifttamil 
und beherrschte die englische Sprache. Anscheinend gehörte er zu einer 
Paraiyar-Oberschicht, denen in den Anfangsjahren des Raj ein gewisser 
gesellschaftlicher Aufstieg auf verschiedenstem Wege gelungen war, sei 
es als Soldaten, als Angestellte in medizinischen Diensten, als Hausdiener 
bei Europäern, als Angestellte bei den christlichen Missionen, als Minen­
arbeiter etc. Die zunehmende Brahmanisierung der kolonialen Gesell­
schaft zu Ende des 19. Jahrhunderts begann, diese Möglichkeit des so­
zialen Aufstiegs zu erschweren, und geriet damit in Widerspruch zu den 
Interessen dieser kleinen Paraiyar-Mittelklasse.

Im Jahre 1898 traten Iyothee Thass und zahlreiche seiner Gesinnungs­
genossen zum Buddhismus über und gründeten die Sakya Buddha Ge­
sellschaft (cakkaiya putta cahkam). Dies geschah unter maßgeblicher 
Vermittlung von Henry Steel Olcott von der Theosophischen Gesell­
schaft, der die dafür notwendigen Kontakte zu singhalesischen Buddhi­
sten herstellte und die tamilischen Dalit-Buddhisten in der Folge sehr för­
derte.40 Iyothee Thass begründete seine Konversion damit, daß die 
Paraiyar ursprünglich Buddhisten gewesen wären und die angestammte 
Bevölkerung des Landes gebildet hätten. Durch das Eindringen arisch- 
brahmanischer Eroberer seien sie ihrer Kultur, ihrer Religion und ihres 
Reichtums beraubt worden und verelendet. Die erfolgreiche Emanzipa­
tion von brahmanisch-hinduistischer Unterdrückung sollte deshalb durch 
Rückbesinnung auf die vermeintliche Religion ihrer Ahnen erfolgen.

Um die Hintergründe dieser sehr eigenwilligen Paraiyar-buddhistischen 
Rekonstruktion der tamilischen Religionsgeschichte zu verstehen, bedarf 
es eines Blickes auf den kolonialen Kontext Südindiens. Wie Irschick 
eindrucksvoll herausgearbeitet hat, wurde während der Kolonialherr­
schaft im 19. Jahrhundert - als „heteroglotte und dialogische Produktion“ 
britischer Kolonialherrn und ausländischer Missionare, indischer Pandits 
und anderer einheimischer Interessenvertreter - ein südindisches Gesell­
schaftssystem geschaffen, dessen Ideal eine seßhafte agrarische Bevölke­
rung war, die in lokalen Dorfgemeinschaften ihr soziales und religiöses 
Zentrum hatte.41 Die Bevölkerung wurde dadurch „fixiert“ und das Land 
„resakralisiert“.42 Im Zuge dieser Entwicklung erhielten die einzelnen 
Dörfer eine neue kulturelle Identität, deren Legitimierung meist durch die 
Konstruktion einer angeblich jahrtausendealten Vergangenheit erfolgte.

40 Der Verfasser dieses Aufsatzes arbeitet gegenwärtig an einem Projekt über die Theo- 
sophische Gesellschaft, in dessen Rahmen auch eine genauere Erforschung des tami­
lischen Neo-Buddhismus geplant ist.

41 Irschick 1994: 6.
42 Irschick 1994: 1.
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Am Beispiel der Region tontaimantalam südlich von Madras zeigt Ir- 
schick, wie seit Anfang des 19. Jahrhunderts zunächst versucht wurde, 
die Vellalar zu den seit ganz alter Zeit angestammten Ackerbauern und 
Großgrundbesitzern zu erklären.43 In der zweiten Hälfte des 19. Jahrhun­
derts kam dann die elende Lage der Paraiyar besonders in den Blick, und 
im Zuge administrativer Versuche, ihr Los zu ändern, finden sich in offi­
ziellen Dokumenten und reformerischen Traktaten immer wieder Aussa­
gen, die die Paraiyar als „enterbte Söhne der Erde“ bezeichnen.44 Diese 
neue Definition der Paraiyar ist erstmals nachgewiesen in einem Text von 
F. W. Ellis aus dem Jahre 1818, in dem er schreibt, daß die Paraiyar in 
tontaimantalam „dazu neigen, sich selbst als die wirklichen Eigentümer 
des Bodens zu verstehen“45. 1894 kann dann der wesleyanische Missio­
nar William Goudie ganz selbstverständlich die Paraiyar als „enterbte 
Kinder des Bodens“ bezeichnen.46 1909 faßt E. Thurston das koloniale 
Wissen folgendermaßen zusammen:

„Die Fakten zusammengenommen scheinen zu zeigen, ... daß die Paraiyans als 
eine Rasse sehr alt sind ... Die Einrichtung des paracheri47 verweist auf ur­
sprüngliche Unabhängigkeit und sogar auf den Besitz von viel Land. Wenn der 
Bericht von der Kolonisierung von Tondeimandalam [tontaimantalam] durch 
Vellälans im 8. Jahrhundert n. Chr. historisch ist, dann ist es möglich, daß zu die­
ser Zeit die Paraiyans das Land verloren und ihre Degradierung als eine Rasse 
begann.“48

Der Gedanke von den Paraiyar als den ältesten Bewohnern des Südens 
verband sich anscheinend bald mit der dravidischen Idee, die seit dem er­
sten Erscheinen von R. Caldwells berühmter „Comparative Grammar of 
the Dravidian“ (London 1856) rasch weite Verbreitung gefunden hatte.49 
In diesem Sinne gründete der wesleyanische Pastor John Ratnam im 
Jahre 1885 die Zeitschrift „Dravida Pandian“ (tirävita päntiyan) und ein 
Jahr später eine Vereinigung der Draviden (tirävitär kalakam).50 Es ist 
belegt, daß Iyothee Thass zu dieser Zeit in engem Kontakt mit John Rat­
nam stand. Iyothee Thass selbst gründete im Jahre 1891 in den Nilgiris 
eine eigene Paraiyar-Vereinigung, die Dravidische Versammlung (tirä-

43 Vgl. Irschick 1994: bes. 100-109.
44 Vgl. Irschick 1994: 153-190.
45 F. W. Ellis: Replies to seventeen Questions proposed by the Government of Fort St. 

George relative to Mirasi Right with two appendices elucidatory of the subject. Madras 
1818, Appendix. Zit. nach Irschick 1994: 182.

46 W. Goudie: The Pariahs and the Land. In: Harvest Field, 15 July 1894: 490-500, hier 
493. Zit. nach Irschick 1994: 182.

47 paraicceri = Name für separate Paraiyar-Siedlungen außerhalb der Dörfer - M. B.
48 Thurston & Rangachari 1909: VI, 88-89.
49 Von „dravidisch“, anstatt von „tamilisch“, wird im folgenden dann gesprochen, 

wenn damit die tamilisch-nationalistische Rekonstruktion angeblicher kultureller Tradi­
tionen etc. gemeint ist.

50 Vgl. Aloysius 1998: 49, 55.
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vita capai),51 von deren Aktivitäten wir z. B. durch einen schriftlichen 
Forderungskatalog wissen, in dem u. a. der Zugang für Dalits zum Bil­
dungssystem, zum öffentlichen Dienst, zu öffentlichen Brunnen und Tei­
chen gefordert wird.52 Es waren wohl auch die Kreise um Iyothee Thass, 
die zum ersten Mal die Bezeichnung „Urdraviden“ (ätitirävitar) bean­
spruchten, ein Name, der bis heute in Südindien als Synonym für Pa- 
raiyar gebräuchlich ist.53

Auch für die Verknüpfung der Idee von den Paraiyar als den Urbewoh­
nern Südindiens mit der Annahme einer ursprünglichen Zugehörigkeit 
zum Buddhismus lassen sich Anhaltspunkte in zeitgenössischen Diskus­
sionslagen festmachen. Zunächst gilt es festzuhalten, daß sich Iyothee 
Thass sehr kritisch mit den existierenden Religionen seiner Umwelt aus­
einandersetzte. Im Jahre 1892 forderte er gegenüber der Madras Maha 
Jana Sabha einen freien Zugang der Paraiyar zu den großen Hindu-Tem­
peln und erlebte dabei den geballten Widerstand der Brahmanen und 
Vellalar.54 Erfahrungen wie diese waren sicher mit dafür verantwortlich, 
daß Iyothee Thass eine Emanzipation der Dalits innerhalb des Hinduis­
mus für unmöglich hielt. In einem Brief aus dem Jahre 1893 betrachtete 
er aber auch die Bekehrung zum Christentum oder zum Islam ausdrück­
lich nicht als Alternativen, da im indischen Christentum die Kastenunter­
schiede Weiterbeständen und die sehr große soziale Rückständigkeit der 
damaligen Muslime einen Übertritt zu dieser Religion als Emanzipations­
strategie unattraktiv machte.55

Dagegen gab es im 19. Jahrhundert in Südindien keine Buddhisten, und 
die Religion war praktisch unbekannt. In der zweiten Hälfte des 19. Jahr­
hunderts begann jedoch eine Reihe sehr engagierter Tamil-Gelehrter, die 
alte, völlig in Vergessenheit geratene klassische Literatur zu sammeln 
und zu publizieren.56 Wie wir dem Tagebuch eines der führenden Ver­
treter dieser Gruppe, U. V. Swaminatha Iyer, entnehmen können, erregte 
in den 90er Jahren die tamilische Schrift „Manimekalai“ (manimekalai)

51 Vgl. Aloysius 1999: I. 185.
52 Aloysius 1999: I. 184-185. Vgl. auch Aloysius 1999: II. 4—5.
53 Aufgrund einer Notiz bei dem Leipziger Missionar J. Kabis erscheint es wahrschein­

lich, daß Iyothee Thass im Jahre 1895 in Madras die „Volksversammlung der Ur- 
dravdien“ (ätitirävita jana capai), die sich wahrscheinlich von der 1892 von R. Sriniva- 
san gegründeten Parayar Mahajana Sabha abgespalten hatte, gründete. Vgl. Kabis 1900: 
70-71 (den Hinweis auf Kabis verdanke ich Andreas Nehring), aber auch Aloysius, 1998: 
49. (Bei Aloysius 1999:1. xxiv, 191 findet sich die Angabe, daß die ätitirävita jana capai 
schon 1892 unter diesen Namen gegründet wurde. Diese Angaben beziehen sich jedoch 
vielleicht auf die Organisation von R. Srinivasan). Damit wäre Iyothee Thass der erste, 
der den Begriff ätitirävitar in die politische Diskussion eingeführt hat. Für eine weite 
Verbreitung des Begriffes sorgte in den 20er und 30er Jahren Ramasami.

54 Vgl. Aloysius 1999: I. 79-81.
55 Vgl. Aloysius 1999: II. 1-8.
56 Vgl. Zvelebil 1992: 144-222.
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besondere Aufmerksamkeit.57 Manimekalai ist ein altes buddhistisches 
Epos, das in zwei voneinander unabhängigen Editionen 1891 und 1898 
gedruckt wurde und dadurch das Interesse der Zeitgenossen an den bud­
dhistischen Traditionen der Tamilen weckte. Hinzu kam, daß im Zuge der 
Wiederentdeckung der klassischen Literatur der „Tirukkural“ 
(.tirukkural), eine bedeutende ethische Spruchsammlung, zu neuen Ehren 
kam, von dem bereits sehr früh auch erste englische und deutsche 
Übersetzungen erschienen. In der orientalistischen Forschung des 19. 
Jahrhunderts war die Annahme verbreitet, daß der Tirukkural auf einen 
buddhistischen Autor zurückgeht. So hatte Karl Graul bereits 1855 den 
Tirukkural als ein „Werk von buddhistischer Färbung“ charakterisiert.58 
In diesem Zusammenhang war dann von besonderen Interesse, daß Tiru- 
valluvar, der Autor des Tirukkural, in der tamilischen Überlieferung als 
Paraiyar identifiziert wird (wie übrigens auch andere berühmte alte Ta­
milschriftsteller, z. B. Auvaiyar).59 Für die Bekanntmachung buddhisti­
scher Lehren sorgte natürlich auch die Theosophische Gesellschaft, die 
seit dem offiziellen Übertritt von Blavatsky und Olcott zum Buddhismus 
in Ceylon im Jahre 1880 für die nächsten beiden Jahrzehnte ein starkes 
buddhistisches Gepräge hatte.

Kembestandteil der Argumentation von Iyothee Thass ist eine radikale 
Inversion der arischen Einwanderungsthese. Als arische Eroberer aus 
dem Norden, bei Iyothee Thass als arische Mlecchas (äriyaräkiya milec- 
carkal) oder Perser (purucikarkal) bezeichnet, in den Süden vordrangen, 
wurden die dravidischen Paraiyar erniedrigt und ihre buddhistische Reli­
gion systematisch zerstört. Die arischen Mlecchas begannen den Dravi- 
den ihre Gesetze, ihre Religion und ihre Kultur aufzuerlegen. Als beson­
ders perfide und folgenreich erwies sich nach Iyothee Thass der Versuch 
der arischen Eindringlinge, die buddhistischen Lehren und Lehrer durch 
arglistige Täuschungen zu verdrängen und ein Kastensystem zu errichten.

„Neben der Tatsache, daß die arischen falschen Brahmanen aus Persien hierher 
kamen, sich niederließen und ihren Lebensunterhalt durch Betteln bestritten, 
nahmen sie die buddhistischen Geschichten und Taten als Grundlage, verein­
fachten und ergänzten den buddhistischen Dharma, wie es ihnen jeweils in den 
Sinn kam, zur Siva-Religion und Visnu-Religion. Während die klugen Weisen 
[des Buddhismus] ... dies zurückwiesen, glaubten die ungebildete Bevölkerung 
und die gierigen Könige, sobald sie die zum buddhistischen Dharma gehörigen 
Begriffe und jeweiligen Taten vernahmen, daß dies auch der wahre buddhistische 
Dharma sei. Wie Schafe, die ihrem Schlächter glauben, eilten sie hinterher. Die 
damalige Bevölkerung des Landes hielt die Weisheit der lügnerischen Brahma-

57 Vgl. Swaminatha Iyer 1990/1994: 525-528.
58 K. Graul: Reise in Ostindien Bd. IV, Leipzig 1855: 193. Zit. nach: Nehring 2000: 77. 

Man beachte, daß Karl Graul unter den Begriff Buddhisten auch die Jainas subsumieren 
konnte (vgl. Graul 1865: XI Anm.).

59 Vgl. Pope 1886: i-ii, x-xi.
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nen für Wahrheit und begann ihnen nachzufolgen. ... Sobald das wahre Wissen 
der edlen buddhistischen Laienbevölkerung nicht mehr im Bewußtsein war, pas­
sierte es, daß die Chandala, Tiyar und Paraiyar für Angehörige niedriger Kasten 
gehalten wurden. ... der wahre Dharma wurde zerstört, es breiteten sich diejeni­
gen aus, die voll Unwahrheit, schmutziger Rede und schlechtem Verhalten wa­
ren.“60

Aus dieser geschichtlichen Konstellation erklärt sich für Iyothee Thass 
eine unversöhnliche Feindschaft zwischen Brahmanen und Paraiyar:

„Es kann leicht erkannt werden, daß zwischen den Brahmanen genannten Persern 
und den Paraiyar genannten Buddhisten von Anbeginn bis zum heutigen Tag 
eine Art Feindschaft herrscht. ... Weil damals die Perser als Feinde der Buddhi­
sten hierher kamen, die Buddhisten mit „Paraiyar, Paraiyar“ beschimpften und sie 
unterwarfen, ohne daß sie sich entfalten konnten, ist ihre ganze geschichtliche 
Traditionslinie zerstreut worden.“61

Die Emanzipation der Paraiyar kann deshalb für Iyothee Thass nur in ei­
ner konsequenten Rekonstruktion der zerstörten tamilisch-buddhistischen 
Tradition erfolgen. Aus diesem Grunde unternimmt er es, praktisch die 
gesamte klassische Tamilliteratur als buddhistische Textzeugen zu inter­
pretieren. So behauptete er z. B„ daß der Name des bereits erwähnten 
Tirukkural ursprünglich eine Ableitung von tiri-kural (tiri = drei, skt. tri) 
wäre, da er eigentlich dem Pali-Kanon, dem sogenannten Dreikorb 
(tripitaka), zugehörte.62 Auch nahezu allen tamilisch-hinduistischen Fe­
sten und Bräuchen wird von ihm ein buddhistischer Ursprung zuge­
schrieben.

Diese Relektüre der tamilischen Geschichte und Kultur geschieht äu­
ßerst umfassend und sehr ausführlich. Iyothee Thass legt dabei eine glor­
reiche buddhistische Vergangenheit der Draviden frei und versucht, für 
die bis dahin „geschichtslosen“ Paraiyar ein umfangreiches „kollektives 
Gedächtnis“63 und damit eine kollektive Identität zu erschaffen.64

60 Aloysius 1999: I. 665 (intirar teca carittiram).
61 Aloysius 1999: II. 23, 25 (puttar ennum iravu pakalarra oli, ca. 1899).
62 Vgl. z. B. Aloysius 1999: II. 568 (tiruvaüuva näyanär iyarriya tirikkural). Ähnlich 

argumentiert er z. B. auch für tiruväcakam und tirumantiram.
63 Zum Begriff des „kollektiven Gedächtnis“ vgl. Assmann 1992.
64 In seiner anti-brahmanischen Polemik finden sich bei Iyothee Thass mitunter äußerst 

moderne Argumentationsfiguren, die im gewissen Sinne an die gegenwärtige Orientalis­
musdebatte erinnern. So ist für ihn völlig klar, daß der Hinduismus und seine Textgrund­
lage ein junges Produkt der britischen Kolonialherrschaft sind: „ ... es ist evident, daß ge­
nau in der Zeit, als es geschah, daß die edlen Engländer als britische Regierungsbeamte 
erschienen und fragten, was die heiligen Schriften (Vedas) der Hindus wären, durch viele 
Personen auf vielerlei Art [irgendetwas] aufgeschrieben wurde, um [das Ergebnis] ihnen 
[den Engländern] zu übergeben. Deshalb ist es klar, daß für die Abfassung der vedischen 
Geschichten und dafür, daß der Veda Buchform erlangte, die englische Epoche mit der 
britischen Regierung die Ursache bildet und als die Entstehungszeit des Veda der falschen 
Brahmanen bezeichnet werden kann.“ (Aloysius 1999: 11.86, tamilan, 29. April 1908).
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Der tamilische Dalit-Buddhismus hatte nur eine kurze Blütezeit.65 Seine 
radikale Neukonstruktion der indischen Religionsgeschichte blieb aber 
ein wiederkehrendes Motiv innerhalb des indischen Neo-Buddhismus, 
wie sich auch ein großer Einfluß auf die dravidische Bewegung feststel­
len läßt.

Die eigentliche Renaissance des Buddhismus in Indien kam erst mit 
dem Wirken B. R. Ambedkars (1891-1956), der einer Mahar-Familie 
entstammte und nicht nur einer der führenden indischen Politiker seiner 
Zeit war, sondern zugleich auch der aktivste Förderer einer eigenständi­
gen Dalit-Bewegung.66 Seit 1935 trug sich Ambedkar öffentlich mit dem 
Gedanken, die Dalit-Emanzipation durch den Übertritt vom Hinduismus 
in eine andere Religion zu erreichen. Im Jahre 1956 fand dann tatsächlich 
unter seiner Führung eine Massenbekehrung zum Buddhismus statt, in 
deren Folge ein lebendiger indischer Dalit-Buddhismus entstand.

Ob Ambedkar mit Iyothee Thass und dessen Lehren genauer vertraut 
war, läßt sich nur schwer feststellen, aber es darf als gesichert gelten, daß 
er um den tamilischen Dalit-Buddhismus gewußt hat.67 Auch wenn sich 
keine direkte literarische Abhängigkeit beweisen läßt, so finden sich doch 
in Ambedkars Ausführungen zur Entstehung der Unberührbarkeit einige 
bemerkenswerte Anklänge an Iyothee Thass.68 Ambedkar geht davon aus, 
daß es in Stammeskriegen früher oft dazu kam, daß die Überlebenden des 
besiegten Volkes entwurzelt wurden und sich bei den Siegern andienen 
mußten. Diese Menschen, die Ambedkar „gebrochene Menschen“ (Bro­
ken Men) nennt, waren nicht in die Dorfgemeinschaft integriert und blie­
ben marginalisiert. Zu Unberührbaren im Sinne des brahmanischen Hin­
duismus wurden diese gebrochenen Menschen aber deswegen, weil sie 
treue Anhänger des Buddhismus geworden waren, und im Gegensatz zu 
den meisten anderen nicht bereit waren, ihre Religion nach dem erneuten 
Sieg des brahmanischen Hinduismus wieder aufzugeben:

„Die gebrochenen Menschen haßten die Brahmanen, weil die Brahmanen die 
Feinde des Buddhismus waren, und die Brahmanen zwangen den gebrochenen 
Menschen die Unberührbarkeit auf, weil sie den Buddhismus nicht verließen. 
Aus diesen Überlegungen ist es möglich zu schlußfolgern, daß eine der Wurzeln

„Es umfaßt höchstens einen Zeitraum von hundert Jahren, daß der Veda der falschen 
Brahmanen, durch ein paar falsche Brahmanen aufgeschrieben, Europäern gegeben, durch 
diese, sobald sie ihn erhalten hatten, in Buchform gebracht, als ,Veda‘ veröffentlicht 
wurde.“ (Aloysius 1999:1. 153, tamilan, 12. Mai 1909). Vgl. z. B. auch Geetha & Rajadu- 
rai 1998: 98-99.

65 Vgl. Ahir 1992: 148-151; Aloysius 1998: 80-104.
66 Zu Ambedkar vgl. Keer 1971; Jaffrelot 2000.
67 Vgl. Aloysius 1998: 187-189.
68 Vgl. Ambedkar 1989b.
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der Unberührbarkeit in dem Haß und der Verachtung liegt, die die Brahmanen 
gegen diejenigen, die Buddhisten waren, erschufen.“69

Einen weiteren Grund für die Unberührbarkeit sieht Ambedkar darin, daß 
die Brahmanen versuchten, durch die Einführung eines strikten Vegeta­
rismus den Buddhismus zu bekämpfen. Der indische Buddhismus lehnte 
nach Ambedkar zwar die brahmanischen Tieropfer strikt ab, erlaubte aber 
das Essen von Fleisch70:

„Nach meinem Eindruck war es Berechnung, was die Brahmanen dazu veran- 
laßte, das Rindfleischessen aufzugeben und zu beginnen, die Kuh zu verehren. 
Der Schlüssel für die Kuhverehrung ist in der Auseinandersetzung zwischen 
Buddhismus und Brahmanismus zu finden und in den Mitteln, die vom Brahma­
nismus angewandt wurden, um die Vorherrschaft über den Buddhismus zu erlan­
gen.“71

Ausgehend von diesen Überlegungen glaubt Ambedkar, die Entstehung 
der Unberührbarkeit als eine Institution genau datieren zu können. Er 
setzt ihren Anfang um 400 n. Chr. an, als der Buddhismus in Indien lang­
sam seine Kraft verliert.72

Erinnert diese Interpretation zur Entstehung der Unberührbarkeit in 
vielerlei Hinsicht an Gedanken von Iyothee Thass, so dürfen doch die si­
gnifikanten Unterschiede nicht übersehen werden. Ambedkar lehnt jede 
rassische Interpretation der arischen Einwanderungsthese strikt ab, wes­
halb für ihn z. B. auch die Südras ehemalige Ksatriyas sind, die durch ei­
nen Konflikt mit den Brahmanen sozial degradiert wurden,73 und nicht 
etwa die Nachkommen dravidischer Ureinwohner. Als Begründung für 
seine Ablehnung verweist er auf die brahmanische Aneignung dieser ori- 
entalistischen Konstruktion:

„Der Brahmane glaubt an die Zwei-Nationen-Theorie. Er beansprucht, ein Ver­
treter der arischen Rasse zu sein, und er betrachtet den Rest der Hindus als Nach­
kommen von Nicht-Ariern. Die Theorie hilft ihm, seine Verwandtschaft mit der 
europäischen Rasse zu begründen und deren Arroganz und Superiorität zu teilen. 
Er mag besonders den Teil der Theorie, der den Arier zu einem Eindringling und 
einem Eroberer der nicht-arischen eingeborenen Rassen macht. Denn dies hilft 
ihm, seine Oberherrschaft über die Nichtbrahmanen zu erhalten und zu rechtfer­
tigen.“74

69 Ambedkar 1989b: 317.
70 Ambedkar 1989b: 346-347.
71 Ambedkar 1989b: 345.
72 Vgl. Ambedkar 1989b: 379.
73 Vgl. die Zusammenfassung der Theorie bei Ambedkar 1989a: 204.
74 Vgl. Ambedkar 1989a: 80. Allerdings spricht er an anderer Stelle (Ambedkar 1989b: 

289-304) dann doch von zwei Volksgruppen in Indien, den „Ariern“ und den „Nagas“ 
bzw. „Draviden“, wobei er davon ausgeht, daß die Draviden einst ganz Indien bewohnten 
und die Tamilsprache auf sie zurückgeht. Ambedkar führt diese Theorie aber nicht weiter
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Bei Ambedkar findet sich demnach eine subalterne Interpretation der in­
dischen Religionsgeschichte, die auf jegliche direkte Bezugnahme zur 
arischen Einwanderungsthese verzichtet und sehr exklusiv Dalit-orientiert 
ist. Neuere Entwürfe aus dem Lager des indischen Dalit-Buddhismus 
scheinen hier wieder zu weiter ausgreifenden Lesarten zu gelangen. So 
hat der bengalische Ambedkar-Anhänger S. K. Biswas eine ausführliche 
und breit rezipierte Neuinterpretation der indischen Vor- und Frühge­
schichte aus buddhistischer Sicht vorgelegt.75 Nach Biswas machten die 
arischen Eroberer, von ihm als „arische Brahmanen“76 charakterisiert, nur 
eine zahlenmäßig kleine Gruppe aus.77 Nachdem sie mit ihrer Invasion er­
folgreich waren, verboten sie den Eroberten jegliche Art von literarischer 
Tätigkeit und entwickelten aus der Sprache der einheimischen Bevölke­
rung, dem Prakrit, eine artifizielle Kunstsprache, das Sanskrit.78 Obwohl 
die Arier versuchten, alle Zeugnisse der von ihnen eroberten Kultur zu 
beseitigen, ist es für Biswas dennoch möglich, darüber Aussagen zu ma­
chen. Die vorarischen Bewohner Indiens waren für ihn die in den Vedas 
erwähnten „Assura“, die zugleich die Träger der Indus-Kultur waren, 
welche er deshalb als „indische Assura Zivilisation“79 bezeichnet. Der 
Kernpunkt seiner These besteht aber darin, daß er diese indische Assura 
Zivilisation als kastenlos und buddhistisch interpretiert:

„... es ist völlig klar geworden, daß in der vor-vedischen Epoche unsere Lands­
leute einem Glauben folgten, der im Laufe der Jahrhunderte als Buddhismus be­
kannt wurde. ... Dennoch verfiel der Buddhismus in Indien. Es scheint, daß er 
von den einfallenden Ariern zusammen mit den reichen Städten von Harappa und 
Mohenjodaro, in denen er zur Reife wuchs, zerstört wurde. ... Die eingeborene 
Bevölkerung Indiens, die an die Doktrin der Lreiheit und Gleichheit glaubte, 
setzte ihren Kampf um ihre Unabhängigkeit fort. Schließlich tauchte der Bud­
dhismus als große religiöse und soziale Kraft während des 6.-5. Jahrhunderts v. 
Chr. mit der Ankunft von Prinz Siddharta wieder auf ,..“80

Siddhartha Gautama steht also nach Biswas in einer Tradition von Vor­
gängern und kann keinesfalls als der Religionsstifter des Buddhismus an­
gesehen werden.81 Sein Versuch der Neubelebung des Buddhismus in In­
dien fällt schließlich erneut dem brahmanischen Widerstand zum Opfer

aus, da es ihm nur darum geht, zu widerlegen, daß die Dalits die Nachkommen einer prä- 
dravidischen und prä-arischen Urbevölkerung Indiens sind.

75 Vgl. Biswas 1995; Biswas 1998; Biswas 1999. Zu Biswas vgl. auch den Beitrag von 
Das in diesem Band, S. 202 Anm. 44.

76 Vgl. Biswas 1999: 5, 9.
77 Vgl. Biswas 1995: 175.
78 Vgl. Biswas 1995: 35; Biswas 1999: 56.
79 Vgl. Biswas 1999: 58.
80 Biswas 1999: 155, 157, 158.
81 Vgl. Biswas 1999: 64-80.
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und blieb so Episode,82 bis er am Ende des 19. Jahrhundert abermals eine 
Wiederbelebung erfuhr.

Im Gegensatz zu anderen inversionistischen Geschichtskonstruktionen 
bleibt Biswas eigentümlich verschwommen, wenn es um das Los der Er­
oberten geht. Die Assura-Zivilisation wird als äußerst friedfertig be­
schrieben; den militärisch-aggressiven Ariern und ihren üblen Ränke­
spielen hätte sie nichts entgegenzusetzen gehabt.83 Da die arischen 
Eroberer in Wirklichkeit nur eine kleine Zahl von Brahmanen gewesen 
seien, sind nach Biwas die Ksatriyas ehemalige Kollaborateure aus der 
einheimischen Bevölkerung, die auf der Seite der Eroberer gekämpft 
hätten.84 Die „Unberührbaren, Shudras, und Adiwasis“ sind für Biswas 
ganz allgemein „die Nachkommen der heldenhaften Assura Rasse, die 
das vor-vedische Indien regierten“.85 Aussagen, über die Entstehung der 
soziale Differenzierung unter diesen Nicht-Ariern bleiben widersprüch­
lich. Meist spricht Biswas nur allgemein von „berührbaren und unberühr­
baren Shudras“86. Sie wären diejenigen, die sich entschieden gegen die 
arischen Eindringlinge gewehrt hätten, und ein Teil dieser Südras wäre zu 
Sklaven der Arier, und damit zu Unberührbaren, gemacht worden.87 Al­
lerdings werden an anderer Stelle die Unberührbaren als diejenigen be­
zeichnet, die bereits Sklaven in der Assura-Kultur gewesen wären.88

Biswas Argumentation zielt vor allem auf die Unterdrückungsmecha­
nismen des Brahmanentums und des Hinduismus, den er als „eine Reli­
gion mit ausländischem Ursprung“89 bezeichnet. Eine vermeintlich 
glückliche Gesellschaft vor der Eroberung oder Widerstandshandlungen 
gegen die brahmanische Invasion werden nur angedeutet. Damit unter­
scheidet sich seine Darstellung in gewisser Hinsicht von den meisten an­
deren Inversionen der arischen Einwanderungsthese, wie sie hier vorge­
stellt werden. Immerhin zeigt der Entwurf von Biswas aber, daß die 
inversionistische Interpretation der arischen Einwanderungsthese auch 
heute noch unter Vertretern des indischen Neo-Buddhismus weit ver­
breitet ist.

82 Vgl. Biswas 1999: 301-337.
83 Vgl. Biswas 1995: 81-102.
84 Vgl. Biswas 1998: 60-61.
85 Biswas 1998: 106 (Hervorhebungen getilgt - M. B.).
86 Biswas 1998: 54.
87 Vgl. Biswas 1998: 60-61.
88 Vgl. Biswas 1995:217-218.
89 Biswas 1999: 10, 13-25.
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Tamilischer Neo-Sivaismus

Eine ganz eigentümliche dravidische Interpretation erfährt die arische 
Einwanderungsthese in den Kreisen des tamilischen Neo-Sivaismus.90 
Abgesehen von einigen Vorläufern, wie z. B. dem sivaitjschen Reformer 
Ramalinga Pillai (1823-1875),91 war es vor allem die Saiva-Siddhänta- 
Bewegung am Ende des 19. Jahrhunderts und zu Beginn des 20. Jahr­
hunderts sowie das Wirken von Maraimalai Adigal alias Vedachalam 
(1876-1950), die den tamilischen Neo-Sivaismus prägten.92

Der tamilische Neo-Sivaismus wurde in der übergroßen Mehrheit von 
Vellalar und ihnen verwandten Jätis getragen und propagiert. Wie oben 
bereits skizziert, wurden die Vellalar im 19. Jahrhundert als die ver­
meintlich angestammten kulturellen Träger der traditionellen tamilischen 
Agrargesellschaft angesehen. Der Kemgedanke des tamilischen Neo- 
Sivaismus bestand nun darin, daß die Vellalar die eigentlichen Erben und 
Bewahrer der tamilischen Tradition darstellten und die Tamilen schon in 
vorgeschichtlicher Zeit Anhänger einer monotheistischen Siva-Religion 
gewesen wären. In der Rhetorik des Diskurses wird der Vellalar-Bezug 
meist nicht explizit gemacht, aber der Kontext verweist eindeutig darauf, 
daß die tamilischen Neo-Sivaiten, wenn sie von „Tamilen“ (oder seltener 
auch „Draviden“93) sprachen, in erster Linie an Vellalar dachten. Dies 
kann gut an einem in diesen Kreisen sehr häufig zitierten Buch illustriert 
werden.94 In Kanakasabhais „The Tamils Eighteen Hundred Years Ago“ 
(1904) wird erläutert, daß die Vellalar in der klassischen tamilischen Ge­
sellschaft unter den „reinen Tamilen“, die nicht als Asketen (arivar) von 
der Gesellschaft getrennt lebten, die „höchste Position“ einnahmen und

90 Im folgenden wird nur der Neo-Sivaismus Südindiens besprochen. Auf die sivaiti- 
sche Renaissance auf der Jaffna-Halbinsel, die untrennbar mit dem Namen Arumuga Na- 
valar (1822-1879) verbunden ist, kann hier nicht eingegangen werden (vgl. aber Hudson 
1992a; Hudson 1992b). Zwischen beiden gibt es eine Vielzahl von Parallelen und gegen­
seitigen Beeinflussungen. In bezug auf die Geschichtskonstruktion unterscheiden sie sich 
jedoch dahingehend, daß sich nach meinem Eindruck in der Jaffna-Variante kaum anti- 
brahmanische Argumentationsfiguren finden.

91 Vgl. Irschick 1994: 196-197. Zu Ramalinga Pillai vgl. auch Dayanandan Francis 
1990.

92 Die Saiva-Siddhänta-Bewegung ist bisher nur ungenügend erforscht. Zu Biographie 
und Werk von Maraimalai, zu dem ebenfalls eine ausführliche wissenschaftlichtliche 
Untersuchung noch aussteht, vgl. aber z. B. Nambi Arooran 1976: 309-396 (bisher un­
veröffentlicht gebliebener Teil der Dissertation); Ilangumaran 1995; Ramaswamy 1997: 
215-219.

93 In den Kreisen des Neo-Sivaismus wird anders als bei Iyothee Thass oder der dravi- 
dischen Bewegung die Bezeichnung „dravidisch/Dravide“ meist vermieden und stattdes- 
sen „tamilisch/Tamile“ bevorzugt. Vgl. bereits Nallasami Pillai & Ramanan 1897-1914: 
H.5 (October 1998], 109-113 (Nallasami Pillai, Ancient Tamil Civilization).

94 Vgl. Maraimalai Adigal 1958 (Dieses Buch konnte von mir leider bisher nicht einge­
sehen werden).
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die „Nobilität“ und die „Grundbesitzeraristokratie“ stellten.95 Für Dalits 
bedeutet dies, daß sie nach dieser Lesart auch im goldenen Zeitalter der 
Tamilgesellschaft diskriminiert waren:

„Wenn ein Mann der höheren Klassen auf der Straße vorbeiging, dann machten 
ihnen die niedrigeren Klassen Platz. Wenn der Pulayan oder Straßenkehrer einen 
Edelmann sah, verneigte er sich vor ihm mit beiden Händen vereinigt zu einer 
demütigen Geste.“96

Wenn die Neo-Sivaiten den Tamilen wieder zu ihrem einstigen kultur­
prägenden Einfluß verhelfen wollten, so stand dahinter meist unausge­
sprochen die Vorstellung, daß damit auch eine Reklamierung der kultu­
rellen und religiösen Führungsposition der Vellalar verbunden war. Der 
Einsatz für die Dalits beschränkte sich im tamilischen Neo-Sivaismus 
meist auf die auch in Brahmanenkreisen übliche Forderung nach Pro­
grammen zur Förderung der unterdrückten Klassen (depressed classes).97

Hauptangriffspunkt des tamilischen Neo-Sivaismus war das im ausge­
henden 19. Jahrhundert in der südindischen Bildungsschicht vorherr­
schende Geschichtsbild:

„Haben wir nicht alle zu unseren Schulzeiten gelernt, daß die Tamilen Eingebo­
rene und Wilde sind, daß sie zu einer dunklen Rasse gehörten, ... die die mächti­
gen zivilisierten Arier eroberten, Dasyus nannten, und daß sie all ihre Religion, 
Sprache und Künste von den edlen Ariern kopierten?“98 99

In diesem Geschichtsbild sahen die Neo-Sivaiten eine Diskriminierung 
der tamilischen Kultur, die dadurch zustande gekommen wäre, daß süd­
indische Brahmanen sich die orientalistischen Geschichtskonstruktionen 
zu eigen gemacht hätten, um damit eine arisch-brahmanische Superiorität 
über die tamilische Kultur zu behaupten. Ein typisches Beispiel für eine 
solche Art der Darstellung, auf die sich die Kritik der Neo-Sivaiten be­
zog, sind die „Tamil Studies“ (1914) von Srinivasa Aiyangar," wo es 
heißt:

95 Kanakasabhai 1904: 113-114. Vgl. auch die Äußerung von P. Sunderam Pillai, der 
am 19.12.1896 in einem Brief an J. M. Nallasami Pillai die Vellalar als die „Blume der 
dravidischen Rasse“ bezeichnet hat (vgl. Nallasami Pillai & Ramanan 1897-1914: II.5 
[October 1998], 112 [Aus: Nallasami Pillai, Ancient Tamil Civilization, S. 109-113]).

96 Kanakasabhai 1904: 114.
97 Vgl. z. B. Nallasami Pillai & Ramanan 1897-1914: XI.6 (Dezember 1910), 271 

(Aus: The Fifth Annual Report of the Saiva Siddhanta Conference submitted by the Stan­
ding Committee, S. 262-272).

98 Nallasami Pillai & Ramanan 1897-1914: VII.1 (April 1906), 29 (Aus einem Edito­
rial von Nallasami Pillai).

99 Als weitere Beispiele können genannt werden: Swaminatha Aiyar 1975 (eine Zu­
sammenstellung von Aufsätzen, die zum großen Teil 1922-23 verfaßt worden sind): 
„Was als dravidische Zivilisation bekannt ist, ist in Wirklichkeit die Zivilisation der Arier 
und arisierten Immigranten aus dem Norden.“ (126); „... es besteht deshalb kein Grund 
anzunehmen, daß die dravidischen Sprachen einmal in ganz Indien gesprochen wurden.“
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es ist evident, daß die Gesamtheit der Tamilliteratur vom arischen Einfluß 
durchdrungen ist und daß es praktisch keine Literatur, die diesen Namen ver­
dient, gab, bevor die Brahmanen nach Südindien emigrierten.“100

Für Srinivasa Aiyangar waren die Tamilen überdies ursprünglich nicht 
etwa Sivaiten sondern primitive Animisten, bis dann die Brahmanen als 
Lehrer nach Südindien kamen und ihre Religion und Philosophie den 
Tamilen vermittelten.101

Dieser im damaligen Südindien sehr einflußreichen brahmanischen Ge­
schichtssicht wurde nun von den Neo-Sivaiten energisch widersprochen. 
Zentrum der Auseinandersetzung war die Zeitschrift „Siddhanta Dee- 
pika“, die in Madras von 1897-1914 erschien. In dieser Zeitschrift der 
Saiva-Siddhänta-Bewegung finden sich zahlreiche Belege für eine Neu­
interpretation der arischen Einwanderungsthese.102 Allerdings verhinderte 
der Vellalar-Hintergrund und die neo-sivaitische Ausrichtung eine radi­
kale subalterne Relektüre, wie z. B. bei Iyothee Thass. Stattdessen wurde 
ein kompliziertes Modell tamilischer Superiorität um die Behauptung 
herum entwickelt, die Tamilen seien die Ureinwohner des indischen Sub­
kontinents.103 Der brahmanischen Geschichtssicht hielten die Neo- 
Sivaiten entgegen, daß die nur in kleiner Zahl eingewanderten Arier völ­
lig kulturlos gewesen wären und ihre eigenen sprachlichen, kulturellen 
und religiösen Traditionen ganz dem Kontakt mit der hochstehenden ta- 
milischen Kultur verdanken würden. Mit diesem Argument wehrten sie

(540); „Die Archäologie besagt, daß die Arier, als sie nach Südindien eindrangen, ein 
Land vorfanden, das von Menschen der neolithischen Kulturphase bewohnt war.“ (542). 
Krishnaswami Aiyangar 1923: „Geschichte beginnt in Indien mit der Ankunft der Arier in 
diesem Land. Es kann mit fast gleicher Genauigkeit gesagt werden, daß die Geschichte 
Südindiens ... mit der Ankunft der Arier im Süden beginnt.“ (1); „... diese Quellen ... ver­
weisen auf eine Immigration von Brahmanen zu weit früheren Zeiten, und der Charakter 
des Brahmanismus, von dem wir in dieser Literatur Eindrücke gewinnen, erweist sich als 
vor-buddhistisch.“ (48). Daneben gab es allerdings auch vermittelnde brahmanische 
Stimmen, wie die von Sesha Iyengar (1925), der durchaus die Existenz einer eigenständi­
gen, prä-arischen, hochstehenen dravidischen Kultur akzeptierte. Diese hätte sich mit der 
arischen Kultur, die allerdings dabei der „führende Geist“ (121) war, zu einer „gemisch­
ten Zivilisation“ (121) verbunden, die Indien charakterisiere.

100 Srinivasa Aiyangar 1914: 195.
101 Vgl. Srinivasa Aiyangar 1914: bes. 186, 215.
102 Vgl. z. B. Nallasami Pillai & Ramanan 1897-1914: II.5 (October 1998), 109-113 

(Nallasami Pillai, Ancient Tamil Civilization); V.5 (September & October 1901), 73-74 
(Prof. Sundaram Pillai on the History of the Religious Sects in Southern India); V.5 
(September & October 1901), 78-81 (D. Savariroyan: Some Disputed Points cleared); 
IV.5, 104-108 u. V.7, 157-161 u. ö. (D. Savariroyan, The Admixture of Aryan with Ta- 
milian); V.ll (April 1902), 168-173 (V. J. T. Pillai: Some Stray Thoughts on Tamilian 
Antiquities).

103 Vgl. z. B. Nallasami Pillai & Ramanan 1897-1914: XIV.l (July 1913), 24 (Aus: S. 
S. Bharati, Tamil Classics and Tamilagam, S. 1-24).
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sich dann auch gegen einen brahmanischen Hinduismus, der sie als 
Südras einstufte.

Dabei setzte man sich mit den gängigen orientalistischen Theorien aus­
einander, die man im tamilischen Sinne modifizieren wollte. So ist z. B. 
die Korrespondenz mit dem Pariser Tamilologen Julien Vinson in 
Siddhanta Deepika dokumentiert.104 Es wurde von den Sivaiten großer 
Wert darauf gelegt zu beweisen, daß die tamilische Schrift und die klassi­
sche tamilische Literatur bereits lange vor 1500 v. Chr., und damit vor 
der Einwanderung der Arier, vorhanden waren. Das Sanskrit wäre zwar 
eine arische Sprache, die aber erst unter dem prägenden Einfluß des Ta­
mil entstanden sei.105 Ein monotheistischer Sivaismus sei lange vor An­
kunft der Arier die angestammte Religion der Tamilen gewesen. Im Sü­
den Indiens hätten sich nach wie vor viele prä-arische Elemente der 
indischen Zivilisation erhalten. Von einem arisch-brahmanischen Mono­
pol auf die indische Kultur- und Religionsgeschichte könne keine Rede 
sein: „Das meiste, das unwissentlich arische Philosophie, arische Zivili­
sation genannt wird, ist in Wirklichkeit in seinem Grunde dravidisch oder 
tamilisch.“106

Sehr prononciert findet sich die neo-sivaitische Geschichtssicht auch 
bei Maraimalai Adigal, insbesondere in seinem Alterswerk „Religion der 
Tamilen“ (tamilar matam, 1941), das eine zusammenfassende Darstel­
lung seiner diesbezüglichen Gedanken bietet. Maraimalai kann dort be­
reits auf die Ausgrabungen der Indus-Zivilisation Bezug nehmen, die ihm 
ein eindeutiger Beleg für eine prä-arische dravidische Hochkultur sind.107 
Während die Tamilen im Süden die direkten Nachfahren dieser dravidi- 
schen Kultur darstellten, hätten sich die „paar tausend Arier“, die nach 
Indien einwanderten, mit den Tamilen vermischt, so daß die heutigen 
Brahmanen bestenfalls als „Dravido-Arier“ (tirävita äriyar) bezeichnet 
werden könnten.108 Maraimalai forderte deshalb die Tamilen zu einer 
Rückbesinnung auf ihre geschichtlichen Wurzeln und zu einer Zurück­
weisung jeglichen brahmanischen Einflusses auf:

104 Vgl. Nallasami Pillai & Ramanan 1897-1914: V.1.2 (June & July 1901), 30-32 
(Brief von Julien Vinson vom 31.May 1901 an Siddhanta Deepika und „Prof. Julien Vin- 
son's Review of the Siddhanta Movement, translated from ,Revue de Linguistique“,,); 
V.10 (February & March 1902), 161-162 („A Tamilian“: A Reply to Prof. Julien Vinson 
of Paris); V.12 (May 1902), 193-194 (Brief von Julien Vinson vom 17.02.1902 an 
Siddhanta Deepika). Vgl. zu diesem Problem auch Zvelebil 1992: 149-150.

105 Vgl. z. B. Nallasami Pillai & Ramanan 1897-1914: V (September & Oktober 1901), 
78-81 (Aus: D. Savariroyan. Some Disputed Points cleared).

106 Vgl. Nallasami Pillai & Ramanan 1897-1914: II.5 (October 1998), 112 (Aus: Nalla­
sami Pillai, Ancient Tamil Civilization, S. 109-113). Es handelt sich um die Wiedergabe 
eines Zitats des bereits zitierten Briefs von P. Sundaram Pillai vom 19.12.1896 an J. M. 
Nallasami Pillai.

107 Vgl. Maraimalai Adigal o. J.: 1-4.
108 Vgl. Maraimalai Adigal o. J.: 4—6; Maraimalai Adigal 1999: 25-36.
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heute vor fünftausend Jahren, das heißt, bevor die Arier dieses indische Land 
betraten, glänzten die Vorfahren der Tamilen mit einer Zivilisation. Sie brachten 
den unzivilisierten Ariern das zivilisierte Leben bei. Deshalb sollten die Tamilen, 
die aus der Tradition derartiger Vorfahren kommen, sich des alten Ruhmes be­
wußt werden und demgemäß wandeln.“109

Insbesondere verlangt Maraimalai aber die Rückbesinnung auf den 
Sivaismus als die „Religion der Tamilen“:

„Vor dem Eindringen der Menschen aus dem Norden waren alle kultivierten und 
zivilisierten Tamilen als eine Gemeinschaft strikte Monotheisten, die ihre Vereh­
rung nur Siva als dem allmächtigen Gott des Universums gaben ... alle Tamilen 
müssen es aufgeben, die Vielzahl von Göttern und Göttinnen und vergöttlichten 
Heroen zu verehren, und zum monotheistischen Glauben ihrer Vorfahren zurück­
kehren und nur den einen allmächtigen Gott Siva mit der göttlichen Mutter Uma 
verehren.“110

Die politischen und gesellschaftlichen Auswirkungen des tamilischen 
Neo-Sivaismus lassen sich nur schwer abschätzen, jedoch sind deutliche 
Einflüsse auf die säkulare dravidische Bewegung festzustellen, die im 
folgenden besprochen wird. Die anti-brahmanischen Ideen der Justice 
Party wurden zum Teil von der Saiva-Siddhänta-Bewegung mitgeprägt. 
Maraimalai initiierte im Jahre 1916 die „Bewegung des reinen Tamil“ 
(.tanittamil iyakkam), die es sich zum Ziel setzte, eine Form des Tamil zu 
verbreiten, das ohne Sanskritworte auskommt. Dieser Sprachpurismus 
traf sich vor allem im Hinblick auf die Ablehnung des Hindi als indische 
Nationalsprache mit den Zielen der dravidischen Bewegung, in deren Or­
ganisationen auch viele Neo-Sivaiten aktive Mitglieder waren. In den 
dreißiger Jahren kam es während der Anti-Hindi-Agitationen zu einer 
Reihe gemeinsamer politischer Aktionen.111 Die Führer der Neo-Sivaiten 
betrachteten aber in der Regel das säkulare und zum Teil anti-religiöse 
Wirken der dravidischen Bewegung sehr kritisch. Jedoch gründeten 
Sprachpuristen 1947 den Tamilischen Reichsverein (tamil aracuk kala- 
kam, auch tamil aracuk katci), der sich letztlich der A. I. A. D. M. K„ ei­
ner Abspaltung des Dravidischen Fortschrittsvereins (tirävita munnerra 
kalakamfD. M. K.), lose anschloß, sich aber aus der Tagespolitik heraus­
hält.112 Auch heute noch haben neo-sivaitische Publikationen großen 
Anteil daran, daß unter den Tamilen der Gedanken an eine blühende prä­
arische dravidische Hochkultur wachgehalten wird.113

109 Maraimalai Adigal 1999: 282.
110 Maraimalai Adigal o. J.: 14, 37.
111 Vgl. Venkatachalapathy 1995.
112 Vgl. Ramaswamy 1997: 59-60; Hellmann-Rajanayagam 1984: 42-43.
113 Vgl. z. B. Ramanathan 1998; Govindan 1999.
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Dravidische Bewegung

Die Gründung der South Indian Liberal Federation (im allgemeinen als 
Justice Party bezeichnet) im Jahre 1916 wird im allgemeinen als das Da­
tum genannt, an dem die säkulare dravidische Bewegung erstmals politi­
sche Gestalt annahm.114 Bei der Justice Party handelte es sich aber zu­
nächst nur um eine eher elitäre Plattform von politisch und wirtschaftlich 
einflußreichen Angehörigen nichtbrahmanischer Jätis, wie z. B. Chetti 
und Vellalar, deren Anti-Brahmanismus keine Massenbasis besaß und 
auch nicht wirklich von einem expliziten dravidischen Nationalismus ge­
tragen wurde.115 116 Erst die Selbstachtungsbewegung (cuyamariyätai iyak- 
kam),n6 die E. V. Ramasami Naicker alias Periyar (1879-1973) 1925 ins 
Leben rief, wurde zu einem populären Kristallisationspunkt für einen ta- 
milischen Nationalismus, der völlig säkular begründet wurde und sich in 
Religionsdingen agnostisch oder sogar atheistisch und anti-religiös gab. 
In den 30er und 40er Jahren entwickelte sich so eine dravidische Mas­
senbewegung, zu deren erklärten Zielen es gehörte, die brahmanische 
Unterdrückung durch Kastenwesen und Religion abzuschaffen und die 
dravidische Kultur und Gesellschaft wiederzubeleben. In der dravidi­
schen Propaganda dieser Zeit spielte die Beschwörung einer blühenden 
altehrwürdigen tamilischen Zivilisation, die von den Ariern zerstört 
wurde, eine große Rolle. Die Inversion der orientalistischen arischen 
Einwanderungsthese wird zu einem Hauptmotiv der Argumentation, wo­
bei der Rückgriff auf eine geschichtliche Beweisführung allerdings unter­
schiedlich ausgeprägt ist.117 Bei Ramasami finden sich nur selten explizite 
geschichtliche Exkurse, jedoch wird sehr oft auf die arische Einwande­
rung angespielt und ihre inversionistische Interpretation bei seinen Zuhö­
rern und Lesern vorausgesetzt:

„Wir brauchen nichts darüber zu erklären, daß die Arier in das dravidische Land 
(tirävita natu) kamen und sich niederließen, die Draviden unterwarfen und er­
niedrigten. Wir brauchen auch nichts darüber zu erklären, daß, bevor die Arier in

114 Zur dravidischen Bewegung allgemein vgl. z. B. Irschick 1969; Hellmann-Rajana- 
yagam 1984; Irschick 1986; Ryerson 1988; Subramanian 1999.

115 Vgl. Washbrook 1976: 274-287, 316-319, 324-325; Baker 1976: 77-84. Während 
Washbrooks und Bakers Beobachtungen über die Machtpolitik der Justice Party sehr er­
hellend sind, bleibt ihre allgemeine Einschätzung des Phänomens der Dravidischen Be­
wegung allerdings inadäquat, wie bereits des öfteren kritisiert wurde (vgl. z. B. Hellmann- 
Rajanayagam 1984: 13-18; Pandian 1995).

116 Als Ergebnis der Übernahme der Führung der Justice Party durch Ramasami im 
Jahre 1938 kam es 1944 zu einer Verschmelzung von Justice Party und Selbstachtungs­
bewegung zur Vereinigung der Draviden (tirävitär kalakam/D. K.).

117 Vgl. auch Hellmann-Rajanayagam 1984: 76-80.
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das dravidische Land kamen, das dravidische Land in den Künsten und in der Zi­
vilisation an der Spitze stand .,.“118

Vereinzelt gibt es jedoch durchaus Reden, in denen Ramasami sich aus­
führlicher historischen Fragestellungen widmet und mit Verweis auf die 
Ausgrabungsergebnisse von Harappa und Mohenjo-Daro behauptet, daß 
eine dravidische Hochkultur ursprünglich den ganzen indischen Subkon­
tinent umfaßt habe. Durch die arische Einwanderung seien zunächst die 
Draviden im Norden unterworfen oder nach Süden vertrieben worden,119 
so daß die gegenwärtige Dominanz der arischen Brahmanen im dravidi- 
schen Süden nur den Endpunkt einer jahrtausendelangen Geschichte ari­
schen Expansionsdrangs markiert. Ramasami stützt sich in seinen Aus­
führungen ausdrücklich auf die arische Einwanderungsthese des 
Orientalismus, die zu dieser Zeit in die Geschichtslehrbücher und Ge­
schichtsatlanten Eingang gefunden hatte, wie er selbst betont: „Dieses 
alles sind die gleichen Bücher, die als College-Lehrbücher für indische 
Geschichte dienen.“120

Zur Popularisierung des dravidischen Geschichtsbildes haben sicher 
auch die Werke des großen Tamildichters Bharati Dasan 1891-1964, dem 
poetischen Sprachrohr der dravidischen Bewegung, entscheidend beige­
tragen. In seinen Gedichten sind die Arier „Mlecchas“, die als „gemeine 
Bettler“ kamen, „um das Land auszurauben“.121 In einem berühmten 
Poem aus dem Jahre 1930, das den bezeichnenden Titel „Gerechtigkeits­
lied der Erniedrigten“ trägt, besingt er ausführlich die brahmanische Er­
oberung:

„Es beherrschten die Tamilen dieses Land. Danach, diejenigen, die Arier genannt 
werden, // ließen sich hier nieder ati - cakiye, ließen sich hier nieder ati.

Um durch falsche Versprechen, durch üble Hinterlist, durch Streit, // betrüge­
risch zu herrschen, kamen sie ati - cakiye, um betrügerisch zu herrschen, kamen 
sie ati.

Die damaligen Tamilen, die sagten: ,dem lasterhaften Veda stimmen wir nicht 
zu‘, // töteten sie durch Pfählen ati - cakiye, töteten sie durch Pfählen ati.

118 Ramasami 1996: 33 (Das Zitat stammt aus einer anscheinend nicht allein von Ra­
masami verfaßten Kompilation aus dem Jahre 1940 zum Thema tamil nätu.. Sie wurde 
erstmals in Ramasamis Zeitschrift vitutalai veröffentlicht und ist in dem zitierten Band 
auf S. 15-58 wieder abgedruckt wurden). Für Belege, wie Ramasami die Anspielung auf 
die arische Einwanderung in seiner politischen Agitation benutzt, vgl. z. B. Anaimuthu 
1974: 244-245, 259, 268, 281, 285, 689; Ramasami 1992.

119 Vgl. Ramasami 1996: 3-14, bes. 5-6 (Rede vor Angehörigen des tiruvaUür 
nannerik kalakam, 11.1.1942).

120 Ramasami 1996: 8.
121 Thiruvasagam & Kalladan 1993: 902 (aus dem Gedichtszyklus tirävita puratcit 

tirumanat tittam, 1949), 1853 (3. u. 4. Strophe des Gedichts elläm äriyar karatikal aus 
dem Gedichtband tamilukku amutenru per, 1978).
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Sie machten das kühle Land zu einer Hinrichtungsstätte. , [Dies ist] für unser 
Leben // ein beständiger Ort\ sprachen sie ati - cakiye, ,ein beständiger Ort‘, 
sprachen sie ati.

Sie machten eine Kasteneinteilung. Um sich emporzuheben, // erließen sie Ge­
setze ati - cakiye, erließen sie Gesetze ati.“122

Besonders ausgefeilt findet sich die inversionistische Interpretation der 
arischen Einwanderungsthese bei C. N. Annadurai (1909-1969), der in 
der zweiten Hälfte der 30er Jahre während der ersten großen Anti-Hindi- 
Agitation zu dem engeren Kreis um Ramasami gestoßen war. In einem 
Buch aus dem Jahre 1943, das den bezeichnenden Titel „Arische Illu­
sion“ (äriyamäyai) trägt, erläutert Annadurai unter Verweis auf eine 
Vielzahl von populären Geschichtsbüchern ausführlich seine Sicht auf die 
indische Vor- und Frühgeschichte. Dabei geht es ihm zunächst darum, 
der in der orientalistischen Einwanderungsthese implizierten Annahme, 
die arischen Einwanderer seien auch die Kulturbringer Indiens, zu wider­
sprechen:

„Als die europäischen Forscher die Fiktion fabrizierten und verkündeten, derzu- 
folge die Arier kriegerisch eingefallen wären und dem Volk die Kultur gebracht 
hätten, begannen diese Hochkastenleute, jene Fiktion mit Eifer zu unterstützen, 
da sie ihnen Stolz gab.“123

Durch die Ausgrabung der Indus-Kultur sieht Annadurai diese These aber 
ausreichend widerlegt:

„Aus den vorgeschichtlichen Zeugnissen, die in der Ebene des Indus und in Mo- 
henjo-Daro ausgegraben wurden, wird gut deutlich, daß es eine Zivilisation gab, 
die vor der arischen Zivilisation bestand.“124

Bei dieser ältesten indischen Zivilisation handelt es sich nach Annadurai 
um eine genuin dravidische. Die dravidische Kultur stand ihmzufolge 
damals in ganz Indien in Blüte und zeichnete sich vor allem durch die 
Attribute „Gleichheit“ und „Brüderlichkeit“ aus.125 Die Entstehung der 
arischen Vorherrschaft, die die dravidische Kultur zerstörte, war nach 
Annadurai weniger das Ergebnis einer direkten Eroberung, sondern eher 
das einer schleichenden Unterwanderung, die erst im Norden und viel 
später auch im Süden, der noch länger eine unabhängige dravidische

122 Thiruvasagam & Kalladan 1993: 93-96 (18., 24., 36., 44., 45. Strophe des Gedich­
tes tälttappattär camattuvap pättu). Die Worte ati (vertrauliche Anredeform) und cakiye 
(Oh Freundin!) sind Bestandteile eines traditionellen Versmaßes der tamilischen Siddha- 
Literatur, das Bharati Dasan hier übernommen hat. Sie haben im vorliegenden Gedicht 
keine echte inhaltliche Bedeutung und wurden deshalb unübersetzt gelassen. Vgl. auch Ir- 
schick 1986: 94-95, wo dieses Poem von Bharati Dasan ebenfalls besprochen wird.

123 Annadurai 1995: 58.
124 Annadurai 1995: 59.
125 Annadurai 1995: 70.
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Kultur bewahren konnte, stattfand.126 Das Ergebnis des brahmanischen 
Einflusses war allerdings überall gleich verheerend:

erst nachdem die Arier gekommen waren, entwickelten sich im tamilischen 
Land die Kastenunterschiede, die Religionsunterschiede und die Religionsfeind­
schaften, und danach entstand die heutige Misere. Dieses alles ist ein sehr großes 
Unheil, das den Tamilen durch den Kontakt mit den Ariern entstanden ist.“127

Für Annadurai ist es selbstverständlich, daß gesonderte Viertel für die 
Kastenlosen (ceri) und Brahmanenviertel (akkirakäram, skt. agrahära), 
und damit jede Art von Kastenunterschieden, mit seiner Idee einer dravi- 
dischen Gesellschaft unvereinbar sind.128 Die Diskriminierung der Dalits 
ist ein ständig wiederkehrendes Motiv bei den Ausführungen dravidischer 
Protagonisten über die brahmanische Unterdrückung. So schreibt z. B. 
Bharati Dasan: „Die Adidraviden, die den Ariern nicht zustimmten, ver­
bannten sie ins cer/“129. Auch Ramasami machte immer wieder deutlich, 
daß er „Shudras“ und „Unberührbare“ als gleichberechtigte Leidensge­
fährten brahmanischer Diskriminierung verstand und jegliche Art von 
Kastendiskriminierung mit der dravidischen Idee unvereinbar sei.130 Ganz 
im Gegensatz zur Justice Party gelang es deshalb der dravidischen Bewe­
gung aufgrund ihres egalitären Ansatzes, auch Dalits zu mobilisieren, 
obwohl sie insgesamt gesehen von Kastenangehörigen dominiert blieb.131

Annadurai gründete im Jahre 1949 die erste dravidisch ausgerichtete 
politische Partei, den D. M. K. Mit dieser Partei siegt er 1967 bei den 
Wahlen im Bundesstaat Madras (später Tamilnadu) und verhalf damit 
dem dravidischen Nationalismus zum endgültigen Durchbruch unter den 
Tamilen. Seitdem ist die subalterne Stoßrichtung der dravidischen Bewe­
gung weitgehend verlorengegangen, und sie hat einiges an ihrer inneren 
Spannkraft eingebüßt. Die historische anti-arische Rekonstruktion der in­
dischen Geschichte aus dravidischer Perspektive ist jedoch auch heute 
noch Allgemeingut in tamilisch-nationalistischen Kreisen.132

126 Vgl. Annadurai 1995: 54.
127 Annadurai 1995: 72.
128 Annadurai 1995: 48. Die Dravidische Bewegung hat nirgendwo eine Interpretation, 

die in den Dalits die Nachkommen prä-dravidischer Ureinwohner sieht. Diese Interpreta­
tion war innerhalb orientalistischer Diskurse durchaus gängig und in Südindien z. B. 
durch ein vielgelesenes Buch von Gilbert Slater gut bekannt (vgl. Slater, 1924: 20-21).

129 Thiruvasagam & Kalladan 1993: 95 (Strophe 37 von tälttappattär camattuvap 
pättu, 1930).

130 Vgl. z. B. Anaimuthu 1974: 60 (kuti aracu, 11.10.1931).
131 Die tatsächliche Beteiligung der Dalits innerhalb der dravidischen Bewegung ist 

umstritten (vgl. z. B. Geetha & Rajadurai 1998: 350-377; Subramanian 1999: 110-113).
132 Vgl. z. B. Tiruvenkatam 1998: 102-120; Vasantan 1998: 9-11. Dabei findet interes­

santerweise aber praktisch keine Auseinandersetzung mit neueren Theoriebildungen statt. 
Die von dem maßgeblichen Dravidologen K. Zvelebil in Fortschreibung älterer orientali­
stischer Theorien immer wieder vertretene dravidische Einwanderung um 3500 v. Chr.
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Adi Hindu und Ad Dharm

Neben den bisher vorgestellten größeren anti-brahmanischen Bewegun­
gen gab es eine Vielzahl kleinerer in der Forschung oft nur wenig beach­
teten Zusammenschlüsse von Dalits, die ebenfalls auf der Grundlage ei­
ner Inversion der arischen Einwanderungsthese argumentierten.

Ein Beispiel dafür ist die Adi-Hindu-Bewegung, die in den 20er und 
30er Jahren unter den Dalits (insbes. Chamar) in den größeren Städten 
Nordindiens (vor allem Kanpur, Lucknow, Benares und Allahabad) eine 
Blütezeit erlebte.133 Im Zuge der Urbanisierung hatten auch zahlreiche 
Dalits den Weg in die Stadt gefunden, mußten aber erleben, daß sich hier 
die Kastendiskriminierung fortsetzte und sie nur zu niedrigen Arbeiten 
zugelassen wurden.134 Die mit der Migration einhergehende Entwurze­
lung aus traditionellen dörflichen Strukturen, verbunden mit gewissen 
Bildungschancen in der Stadt, brachte aber immerhin unter den städti­
schen Dalits eine des Lesens und Schreibens kundige neue Generation 
hervor, die die Diskriminierung als Unberührbare nicht mehr als selbst­
verständlich hinnehmen wollte. In diesen Kreisen kam es zu einer ver­
stärkten Hinwendung zu hinduistischen Bhakti-Traditionen, wobei sich 
insbesondere die beiden Sants Kabir und Ravidas (ein Chamar) großer 
Beliebtheit erfreuten. Auch eigene Tempel wurden errichtet und betrie­
ben. Unter der Führung von Persönlichkeiten wie Swami Achchutananda 
(1879-1933) und Ram Charan (1888-1938) entstand in den 20er Jahren 
eine breite religiöse Bhakti-Bewegung, die Adi-Hindu-Bewegung. Viele 
ihrer Mitglieder hatten anscheinend ursprünglich dem Ärya Samäj nahe­
gestanden, waren jedoch enttäuscht, da auch mit dem Vollzug von suddhi 
- der Aufnahmezeremonie des Ärya Samäj für Dalits, Christen und Mus­
lime etc.135 - in ihren Augen keine wirkliche Eliminierung der Kastendis­
kriminierung verbunden war. Sie forderten deshalb eine eigene Dalit- 
Identität, die sie mit einer Inversion der arischen Einwanderungsthese be­
gründeten:

„Die Unberührbaren, die sogenannten Harijans, sind in Wirklichkeit die ,ädi- 
Hindu‘ (d. h. die ursprünglichen bzw. autochthonen Nagas oder Dasas des Nor­
dens und die Draviden des Südens) des Subkontinents, und sie sind die unbe­
strittenen, himmlischen Eigentümer von Bharat. ... Alle anderen sind

(vgl. z. B. Zvelebil 1990: 48-50) findet z. B. keine Resonanz in der dravidischen Litera­
tur.

133 Vgl. zum folgenden Khare 1984; Gooptu 1993. Es gab jedoch anscheinend auch in 
anderen indischen Regionen Adi-Hindu-Bewegungen. Jedenfalls berichtet Malleypally 
Laxmaiah in einem Artikel über eine ähnliche Bewegung, die 1917 in Hyderabad entstand 
und von Bhagyareddy Varma initiiert wurde („Why do we choose to forget our past?“ 
http://www.ambedkar.org/vivekAVhydo.htm, 24.11.2000).

134 Vgl. auch Bayly 1999: 225-229.
135 Ygj Seunarine 1977.

http://www.ambedkar.org/vivekAVhydo.htm


Umkämpfte Vergangenheit 163

Einwanderer des Landes, einschließlich der Arier, die die ursprüngliche Bevölke­
rung nicht durch Tapferkeit sondern durch Betrug und Manipulation besiegten ... 
indem sie die Friedensliebenden unterdrückten und die wirtschaftlich Unabhän­
gigen zu Bedürftigen und Sklaven machten.“136

Gemäß dieser Geschichtssicht war Bhakti eine vor-arische Religion, die 
keine soziale Diskriminierung kannte und die von den indischen Urein­
wohnern, den Adi Hindus, praktiziert wurde. Die Dalits beanspruchten 
nun, Nachkommen dieser Adi Hindus zu sein und forderten deshalb ihre 
durch die arische Eroberung verlorengegangen Rechte wieder ein. Das 
hieß in erster Linie, nicht länger nur die minderen Arbeiten zugewiesen 
zu bekommen und soziale Diskriminierung zu erdulden.

Die Adi-Hindu-Bewegung hatte keine festen Strukturen, sondern war 
eher ein informelles Netzwerk von lokalen Versammlungen. Durch die 
Aktivitäten von Wanderpredigern fanden ihre Gedanken in den 20er und 
30er Jahren weite Verbreitung in nordindischen Städten. Nicht zuletzt die 
fehlende Organisation führte jedoch dazu, daß die Adi-Hindu-Bewegung 
nur eine kurze Blütezeit von ein bis zwei Jahrzehnten erlebte. Ihr Gedan­
kengut ist jedoch bis heute, zumindest in nordindischen Chamar-Kreisen, 
lebendig geblieben.137

Fast zeitgleich zur Adi-Hindu-Bewegung kam es im Panjab zu einer 
ähnlichen Dalit-Reformbewegung, dem Ad Dharm.138 Ähnlich wie die 
Adi-Hindu-Bewegung, zu der es zumindest in der zweiten Hälfte der 
zwanziger Jahre enge Kontakte gab,139 waren auch die Mitglieder von Ad 
Dharm hauptsächlich Chamar, verstanden sich jedoch wie die Adi-Hindu 
als Vertreter aller Dalits. Auch Ad Dharm entstand auf Initiative junger, 
gebildeter Dalit-Aktivisten, die sich vom Ärya Samäj abwandten, weil sie 
dort die Interessen der Dalits nicht wirklich vertreten sahen. Deshalb in­
itiierten sie eine eigene religiöse Bewegung, die 1926 unter Führung des 
charismatischen Mangoo Ram ihre Gründungsversammlung abhielt. 
Auch bei Ad Dharm spielte die Inversion der arischen Einwanderungs­
these die zentrale Rolle. So heißt es auf einem Werbeplakat aus dem 
Jahre 1927:

„Wir sind die ursprünglichen Bewohner dieses Landes, und unsere Religion ist 
Ad Dharm [äd dharm]. Die Hindu Nation (qaum) kam von außen und versklavte 
uns. ... Es gab eine Zeit, als wir Indien regierten und das Land uns gehörte. Die 
Hindus kamen aus dem Iran und zerstörten unsere Nation (qaum). ... Sie zerstör­
ten unsere Geschichte. Die Hindus schrieben unsere Geschichte um.“140

136 Khare 1984: 85.
137 Vgl. Khare 1984.
138 Vgl. zum folgenden Juergensmeyer 1982.
139 Vgl. Juergensmeyer 1982: 25-26.
140 Juergensmeyer 1982: 45^-6.
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Die spirituelle Praxis der Ad Dharm konzentrierte sich vor allem auf die 
Verehrung des Sant Ravidas, während der Gottesdienst •(,satsang) zahlrei­
che Anleihen an Sikh-Praktiken machte.

Die Bewegung nahm sehr schnell fest organisierte Formen (Haupt­
quartier, Zeitung etc.) an und begann, sich auch stark politisch zu enga­
gieren. Es gelang ihr u. a., in den Zensus von 1931 als selbständige Reli­
gion aufgenommen zu werden, wo sie dann immerhin ein Zehntel aller 
Dalits des Panjab stellte. Der Ad Dharm stand Gandhi sehr kritisch ge­
genüber und unterstützte ausdrücklich Ambedkar in seiner Forderung 
nach gesonderten Wählerschaften für die Dalits während der Round Ta- 
ble Conference 1930-1932.141 In den dreißiger Jahren schritt die Politisie­
rung des Ad Dharm weiter voran, und Mangoo Ram und andere Führer 
begannen, bei Wahlen zu kandidieren. Der Ad Dharm hat diese Politisie­
rung nicht überlebt und zerbröckelte in den 40er Jahren, erlebte aber eine 
gewisse institutionelle Wiederbelebung nach 1970. Darüberhinaus be­
zeichnen sich auch heute noch viele Chamars im Panjab als Ad Dharmi, 
und die von Ad Dharm propagierte Verehrung von Ravidas ist unter ih­
nen ebenfalls immer noch sehr populär.

Dalit-Bewegungen wie Adi Hindu und Ad Dharm haben, neben dem 
Dalit-Buddhismus und der dravidischen Bewegung, sicher großen Anteil 
daran, daß unter den Dalit-Aktivisten der Gegenwart die inversionistische 
Interpretation der arischen Einwanderungsthese zu einer Art Gemeinplatz 
geworden ist. So heißt es z. B. in einem Buch aus dem Jahre 1992:

„Die meisten Menschen wissen von der Invasion der Araber und Moghulen, und 
von der späteren Invasion des europäisch-christlich-weißen Mannes in Indien, 
aber die indischen Menschen im allgemeinen, außer ein paar Historiker, haben 
die frühste arische Invasion vergessen, und haben auch vergessen, wen diese In­
vasoren besiegten, unterjochten und unterdrückten und bis zu diesem Tage unter­
drücken. ... Es ist der Hindu-Imperialismus, der die Dalits zu Unberührbaren und 
Unsichtbaren in ihrem eigenen Heimatland gemacht hat.“142

Die Dalit-Bewegung zeigt somit einmal mehr, wie sehr die inversionisti­
sche Interpretion der arischen Einwanderungsthese Teil des Diskurses 
zahlreicher subalterner Emanzipationsbestrebungen geworden ist. Genau 
dies muß bei der Erklärung des im folgenden zu besprechenden neueren 
hindu-nationalistischen Versuches beachtet werden, die arische Einwan­
derungsthese ganz abzulehnen.

141 Vgl. Juergensmeyer 1982: 124-131. Als Gandhi sein berühmtes Fasten unternahm, 
um Ambedkar von seiner Forderung nach gesonderten Dalit-Wählerschaften abzubringen, 
unternahm Mangoo Ram sogar ein Gegen-Fasten, um Ambedkar zu unterstützen.

142 Theertha 1992: viii, x (Vorwort von P. M. Suresh Kumar). Vgl. z. B. auch Viyogi 
(1995), der für die Hindi Version seines Buches im Jahre 1986 den Dr. Baba Saheb Am­
bedkar National Award der Bharatiya Dalit Sahitya Academy (New Delhi) bekommen 
hat. Auch innerhalb der christlichen Dalit-Bewegung ist die inversionistische Interpreta­
tion der arischen Einwanderungsthese verbreitet (vgl. z. B. Massey 1995: 22-39).
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Hindu-Nationalismus

Während sich ein großer Teil der hinduistischen Dvija-Eliten im natio­
nalen Befreiungskampf hinter die Ziele Gandhis und seiner Kongreßpar­
tei stellte, gab es eine Minderheit, deren Vision eines unabhängigen Indi­
ens vom Bild eines religiös-kulturell definierten Hindu-Nationalismus 
bestimmt war.143 Als geistige Schlüsselfigur dieser Strömung kann V. D. 
Savarkar (1883-1966) gelten, ein profilierter Widerstandskämpfer gegen 
die Engländer, der seit den 20er Jahren unter dem Stichtwort „Hindutva“ 
(Hindutum) die Schaffung eines unabhängigen hinduistischen National­
staates propagierte, dessen Territorium von einer homogenen Hindu-Be­
völkerung bewohnt wird, die über eine einheitliche Religion und Kultur 
verfügt.144 Anspruch auf das Land hat nur die von ihm postulierte Hindu- 
Rasse (jäti), die aus einer Vermischung der Arier mit anderen Völkern 
des Subkontinents entstanden ist, deren Angehörige aber untereinander 
über ein enges Zusammengehörigkeitsgefühl verfügen. Die Hindu-Nation 
wird von einer Hindu-Kultur (sanskriti) getragen, mit der Sanskritsprache 
als wichtigstem äußeren Kennzeichen.145

Die verhängnisvollen Konsequenzen der Hindutva-Lehre liegen auf der 
Hand, wenn man sich die existierende religiöse und kulturelle Vielfalt des 
indischen Subkontinents vor Augen führt, aus der heraus die Hindutva- 
Politiker ein vereinheitlichtes Volk schmieden wollen. Ihr Versuch der 
ethnisch-kulturellen Homogenisierung ist dabei durch eine Doppelstrate­
gie von Ausschluß und Vereinnahmung gekennzeichnet. Religiöse Ver- 
einnahmungsstragie bedeutet, daß z. B. Dalits, Buddhisten und Sikhs als 
Hindus betrachtet werden und ihnen die eigenen Identität abgesprochen 
wird. Dagegen werden Islam und Christentum, da sie ihre heiligen Stätten 
außerhalb Indiens haben, radikal ausgegrenzt, und es wird von ihnen 
verlangt, sich vollständig an die Hindu-Kultur zu assimilieren. Insbeson­
dere die Muslime dienen dabei als willkommenes identitätsstiftendes 
Feindbild gemäß den Worten Savarkars: „Nichts kann Völker zu einer 
Nation oder Nationen zu einem Staat [so gut] zusammenschweißen wie 
die Gegenwart eines gemeinsamen Feindes.“146

Die arische Einwanderungsthese spielte im Hindu-Nationalismus zu­
nächst keine besondere Rolle. Wie oben angedeutet, wird sie bei Savarkar 
unhinterfragt vorausgesetzt und um sie herum die Entstehung einer 
Hindu-Nation konstruiert. Diese indifferente Betrachtungsweise ändert 
sich aber bei M. S. Golwalkar (1906-1973), der von 1940 bis zu seinem

143 Zum Hindu-Nationalismus allgemein vgl. z. B. Klimkeit 1981: 226-272; McKean 
1996; Jaffrelot 1996; Zavos 2000.

144 Vgl. Savarkar 1989.
145 Vgl. Savarkar 1989: 92.
146 Savarkar 1989; 43.
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Tode Leiter der extremistischen, paramilitärischen Organisation 
Rashtriya Svayamsevak Sangh (R. S. S.) war. Golwalkar lehnt in seinem 
sehr einflußreichen, im Jahre 1939 unter dem Titel „We, or the Nation- 
hood defined“ erschienenen Buch die arische Einwanderungsthese im 
Gegensatz zu Savarkar völlig ab.147 Ohne irgendwelche argumentativen 
Begründungen stellt er fest:

„Hindus kamen in dieses Land von nirgendwoher, sondern sind schon immer seit 
unvordenklichen Zeiten die indigenen Kinder des Bodens.“148

Diese Sichtweise wurde bald zum Allgemeingut innerhalb des Hindu- 
Nationalismus. Über die genauen Gründe dieses Wechsels in der Argu­
mentation kann man nur spekulieren.149 Zunächst überwindet Golwalkar 
mit dieser Ablehnnung der arischen Einwanderungsthese Widersprüch­
lichkeiten, wie sie bei Savarkar zu finden sind. Weiterhin hat sich Gol­
walkar sehr intensiv mit europäischen Nationalismusdebatten, ein­
schließlich Faschismus und Nationalsozialismus, auseinandergesetzt und 
ist sich dabei wahrscheinlich der Bedeutsamkeit bewußt geworden, den 
Zusammenhang von Nation und Territorium historisch zu begründen. Si­
cherlich hatte Golwalkar aber vor allem die starken anti-brahmanischen 
Emanzipationsbewegungen, wie sie oben beschrieben wurden, im 
Blick.150 Inversionistische Interpretationen der arischen Einwanderungs­
these waren ein radikaler und machtvoller Gegenentwurf zur Idee einer 
gemeinsamen Hindu-Nation. Sie verhinderten z. B. im tamilischen Süden 
Indiens, wo die Ideen der dravidischen Bewegung dominierten, daß 
hindu-nationalistische Bewegungen nennenswerten Einfluß gewinnen 
konnten.151 Golwalkar bleibt mit seinem Revisionsmus innerhalb dersel­

147 Dazu gibt es Vorläufer im Ärya Samäj, aber im gewissen Sinne auch bei Tilak 
(1856-1920). der die Urheimat der Arier im Polarkreis annahm, die arische Einwande­
rung auf 4000 bis 4500 v. Chr. vorverlegte und damit die europäischen Völkerschaften zu 
einer bloßen Seitenlinie der Arier machte (vgl. Leopold 1970: 275-276; Jaffrelot 1995: 
330-332).

148 Golwalkar 1939: 8.
149 Vgl. auch Jaffrelot 1995.
150 Die Leugnung der arischen Einwanderung war bei Brahmanen in Madras zu dieser 

Zeit bereits eine populäre Argumentationsweise. So schreibt H. W. Schomerus: „Als ich 
im Sommer 1929 in Madras weilte, um dort nach Material für meine Studien über die alt- 
dravidische Kultur und Religion in Südindien zu suchen, versuchten mehrere Brahmanen, 
darunter auch ein Vertreter indischer Geschichte an einem der vielen Colleges, mich da­
von abzubringen, indem sie behaupteten, es gäbe überhaupt keine dravidische Rasse ne­
ben der arischen. Daß die Arier in Indien eingewandert seien, sei eine Erfindung europäi­
scher Gelehrter. Die sog. Arier und Draviden gehörten derselben Rasse an. Die 
dravidischen Sprachen seien keine besonderen Sprachen, sondern Ableitungen aus dem 
Sanskrit, ältere Prakritformen. ... Das Motiv, das sie leitete, war ein politisches. Sie 
fürchteten durch eine Arbeit über altdravidische Kultur und Religion eine Stärkung der 
antibrahmanischen Partei,... die in Südindien viele Anhänger hat.“ (Schomerus 1932: 13).

151 Vgl. Subramanian 1999: 316.
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ben hermeneutischen Voraussetzungen wie die anti-brahmanischen Inter­
pretationen der arischen Einwanderung, da er ebenfalls die indische Prä­
historie als identitätsstiftendes Ereignis anerkennt und seine Leugnung 
lediglich die vorhandene Theorie umgekehrt spiegelt, indem statt Ein­
wanderung nun Indigenität behauptet wird. Seine Argumente sind also 
eine Art direkter Gegenmythos zur arischen Einwanderungsthese.

Der Preis für Golwalkars Leugnung der arischen Einwanderung war die 
Isolierung vom orientalistischen Diskurs und damit von der offiziellen 
Geschichtssicht, wie sie an Schulen und Universitäten vermittelt wurde. 
Im antikolonialen Freiheitskampf blieb der Hindu-Nationalismus aller­
dings weitgehend marginalisiert, und an dieser Situation änderte sich 
auch nach der Unabhängigkeit solange nichts, wie die Kongreßpartei die 
indische Politik dominierte. Aufgrund dieser Marginalisierung konnte der 
Hindu-Nationalismus mit seinen Ideen lange Zeit in einer gewissen 
Selbstreferentialität verharren, da kein Anschluß an die herrschenden po­
litischen und gesellschaftlichen Diskurse stattfand. Folglich fand seine 
Revision der arischen Einwanderungsthese zunächst auch keine Beach­
tung in der Öffentlichkeit.

Diese Situation änderte sich jedoch, als in den 80er Jahren ein unge­
ahnter politischer Aufstieg des Hindu-Nationalismus begann, der vor al­
lem von drei Organisationen (Bharatiya Janata Party/B. J. P., R. S. S., 
Vishwa Hindu Parishad/V. H. P.), die sich als eine „Familie“ (sangh pa- 
rivär) zusammengehörig fühlten, getragen wurde. Die wichtigste Rolle 
spielte dabei die 1980 gegründete B. J. P., die als politische Partei große 
Erfolge erzielte und 1998 sogar zur stärksten Kraft im zentralindischen 
Parlament wurde.152 Der Erfolg der B. J. P. verdankt nicht zuletzt der Tat­
sache, daß versucht wurde, die bisherige Nischenexistenz des Hindu-Na­
tionalismus zu überwinden. Dazu gehörte vor allem das Bestreben, die 
Anhängerschaft, die bisher auf eine kleine, extremistische, brahmanisch- 
dominierte Schicht höherer Kastenangehöriger beschränkt war, zu ver­
breitern. Dies führte dazu, daß zumindest die B. J. P. versuchte, ihre Rei­
hen verstärkt für Dalits und Muslime zu öffnen. Damit einher ging der 
Versuch, hindu-nationalistische Vorstellungen an die herrschenden aka­
demischen und gesellschaftlichen Diskurse anzupassen. Radikale Ideen 
wurden nicht mehr öffentlich vertreten, und man stellte sich formal hinter 
die in der indischen Verfassung festgelegten Normen, wie z. B. Demo­
kratie, Minderheitenschutz, Säkularismus etc.

In dieser Situation bedeutete auch die Bestreitung der arischen Einwan­
derungsthese ein Problem, denn die westliche Indologie und ihre indi­
schen Kollegen vertraten auch am Ende des 20. Jahrhunderts in der über­

152 Das Phänomen des Aufstiegs der B. J. P. ist äußerst komplex und kann an dieser 
Stelle nicht weiter thematisiert werden. Vgl. aber Jaffrelot 1996; Hansen & Jaffrelot 1998; 
Hansen 1999; Bergunder 2001.
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großen Mehrheit eine arische Einwanderungsthese.153 Allerdings stellte 
im Wissenschaftsbetrieb des unabhängigen Indiens die Erforschung der 
indischen Frügeschichte, abgesehen von den Ausgrabungen der Indus- 
Kultur, keinen besonderen Schwerpunkt dar. Unter indischen Gelehrten 
war es aber nach wie vor ein Gemeinplatz, daß das Varna-System auf die 
arische Einwanderung zurückgeht, wobei die Arier die Dvijas repräsen­
tierten und die Südras und Kastenlosen die unterdrückte einheimische 
Bevölkerung, die von der vedischen Religion ausgeschlossen wurde.154 
Weiterhin wurde in indischen Historiker-Kreisen die arische Einwande­
rungsthese des öfteren in ein Traditionsmuster eingebaut, daß die indi­
sche Kultur als von Beginn an synkretistisch verstehen will.155

Im Gegensatz zu vielen anderen ihrer öffentlich anstößigen Lehrinhalte 
versuchten die Hindu-Nationalisten nicht, die Frage nach der arischen 
Einwanderung aus den öffentlichen Diskursen herauszuhalten bzw. zu 
modifizieren, sondern man war bestrebt, der These von der Indigenität 
der Hindus zu öffentlicher Anerkennung zu verhelfen. Entscheidend da­
für war die Initiative des Verlegers Sita Ram Goel (geb. 1921).156 Goel 
darf als einer der schärfsten, aber zugleich auch intellektuellsten Ideolo­
gen des Hindu-Nationalismus gelten. Seine radikalen Ansichten veran- 
laßten zeitweise selbst die Kader des Sangh Parivar, auf Distanz zu ihm 
zu gehen, da sie in seinen extremistischen anti-muslimischen Tiraden ein 
Hindernis dafür sahen, breitere gesellschaftliche Akzeptanz zu erfahren. 
Goel unterhält seit 1981 einen Verlag namens „Voice of India“. Der 
Verlag ist einer der wenigen, die englischsprachige Literatur im Geiste 
des Hindu-Nationalismus veröffentlichen, welche zugleich einen „wis­
senschaftlichen“ Anspruch erhebt. Obwohl keinerlei offizielle Verbin­
dungen bestehen, sind die Bücher von „Voice of India“, die in hervorra­
gender drucktechnischer Qualität und zu einem subventionierten Preis 
vertrieben werden, in den Reihen der Führer des Sangh Parivar weit ver­
breitet.

Nach eigener Aussage war es von Anfang an eines der erklärten Ziele 
von Goel, mit seinem Verlag publizistisch gegen die arische Einwande­
rungsthese vorzugehen. So ist es dann auch vor allem seinem Wirken zu 
verdanken, daß seit den 90er Jahren eine geballte Ladung von Büchern in 
hoher Auflage erscheint, deren erklärtes Ziel es jeweils ist, die arische

153 Vgl. z. B. Deshpande & Hook 1979; Erdosy 1995.
154 Vgl. z. B. Thapar 1966: 37-38, 48; Mookerji 1989: 71-73, 94-96; Mahajan 1990: 

62; Gupta 2000: 198-209.
155 Vgl. z. B. Thapar 1966: 49.
156 Die hier gegebenen Angaben zu Goel stammen in der Hauptsache aus „Interview 

with Voice of India by Hinduism Today“, ca. 1998 (http://www.hindu.org/Publica- 
tions/ramswarup/voiceofindia.html, 23.06.2000).

http://www.hindu.org/Publica-tions/ramswarup/voiceofindia.html
http://www.hindu.org/Publica-tions/ramswarup/voiceofindia.html
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Einwanderung „wissenschaftlich“ zu widerlegen.157 Dabei sind die je­
weiligen Autoren allerdings durchaus nicht alle dem extremen hindu-na­
tionalistischen Spektrum zuzurechnen, und auch die vorgebrachten theo­
retischen Entwürfe sind zum Teil durchaus unterschiedlich.158 Alle diese 
Bücher sind entweder direkt bei Voice of India erschienen, oder bei Adi- 
tya Prakashan, einem Verlag, der gegenwärtig vom Sohn Goels, Pradeep 
Kumar Goel, geleitet wird.159 Diese massive mediale Inszenierung einer 
„wissenschaftlichen“ Revision der arischen Einwanderungsthese war von 
einem beachtlichen Erfolg gekrönt.160 Die Publikationen fanden eine

157 Vgl. Rao 1991; Sethna 1992 (die 1. Auflage erschien 1980 bei S. and S. Publ. in 
Calcutta); Talageri 1993a; Talageri 1993b; Rajaram 1993; Frawley 1994; Gautier 1994; 
Singh 1995; Rajaram 1995; Frawley 1995; Rajaram & Frawley 1997 (die 1. Auflage die­
ses Buches erschien 1995 bei W. H. Press in Quebec); Eist 1999.

158 Die meisten Autoren haben kein entsprechendes fachwissenschaftliches Studium 
vorzuweisen. Rajaram ist emeritierter Mathematiker und Computer-Programmierer, Kak 
(geb. 1947) ist Informatiker an der Louisiana State University, Talageri (geb. 1958) ist 
Bankangestellter in Bombay, Sethna alias Amal Kiran (geb. 1904) hat einen B. A. Titel 
und ist seit dem Ende seines Studiums mit dem Sri Aurobindo Ashram in Pondicherry 
verbunden, Frawley (geb. 1950) verfügt lediglich über einen High-School-Abschluß und 
betreibt ein eigenes Institut für vedische Studien in Santa Fe, Singh (geb. 1931) hat zuvor 
Novellen, Gedichte und Sachbücher in Hindi verfaßt, Gautier (geb. 1950) ist Südasien- 
Korrespondent für die Zeitung „Le Figaro“; Eist (geb. 1959) wurde 1998 an der katholi­
schen Universität Leuven mit einer Arbeit zur ideologischen Entwicklung des Hindu-Na­
tionalismus promoviert (vgl. Eist 2001); Rao (geb. 1922) ist der einzige wirkliche 
Fach Wissenschaftler unter den Autoren, denn er arbeitete bis 1980 beim Archaeological 
Survey of India. Bemerkenswert ist auch, daß unter den Autoren ein Amerikaner (Fraw­
ley), ein Belgier (Eist), ein Franzose (Gautier) und zwei Auslandsinder (Rajaram/Kanada, 
Kak/USA) vertreten sind. Während bei einigen Autoren (Eist, Talageri) eine radikale 
hindu-nationalistische Einstellung offensichtlich ist, lassen zumindest drei Autoren (Rao, 
Sethna, Singh) in ihrem Schriften keinerlei Beziehung zum Hindu-Nationalismus erken­
nen, sondern argumentieren sehr vorsichtig und ganz an der Sache orientiert.

159 Im Gegensatz zu Voice of India erscheint bei Aditya Prakashan allerdings keine 
extremistische Literatur und das Publikationsspektrum beinhaltet auch Titel zu Hinduis­
mus und Buddhismus, die nicht hindu-nationalistisch orientiert ist. Nach Aussage des 
Vaters im o. g. Interview fühlt sich aber auch Goel Junior der Sache des Hindu-Nationa­
lismus verpflichtet.

160 von hinduistischen Gelehrten ist die These der Indigenität der Arier bereits des öf­
teren vertreten worden, ohne daß sich irgendwelche direkten Bezüge zum Hindu-Natio­
nalismus nachweisen lassen (vgl. z. B. die Angaben bei Ghosh 1951: 220-221). Diese 
akademischen Einzelstimmen sind aber von der Wissenschaft eher als Exoten behandelt 
und kaum wirklich ernst genommen worden. Auch in jüngster Zeit sind einige Einsprüche 
hinduistischer Gelehrter gegen die arische Einwanderungsthese veröffentlicht worden, die 
in keinem direkten Bezug zur Publikationsoffensive von Voice of India und Aditya Pra­
kashan stehen. Dies ist zunächst eine sprachlich orientierte Arbeit von S. W. Misra, einem 
Linguisten der Benares Hindu University in Varanasi (vgl. Misra 1992). Auch B. B. Lai, 
ehemaliger Generaldirektor des Archeological Survey of India, argumentiert in einem 
Buch über die Indus-Zivilisation gegen eine arische Einwanderungsthese (vgl. Lai 1997: 
281-287). Lai war in der Öffentlichkeit vor allem durch seine Ausgrabungsprojekte, die 
die Historizität von Mahäbhärata und Rämäyana beweisen sollten, bekannt geworden 
(vgl. van der Veer 1994: 157-159). Misra und Lai bringen ihre Argumente sachlich und
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weite Verbreitung bei den gebildeteren Anhängern des Sangh Parivar. 
Allmählich wurde auch eine gewisse Öffentlichkeit außerhalb hindu-na­
tionalistischer Kreise erreicht.161 Der zunehmende politische Einfluß des 
Hindu-Nationalismus in den 90er Jahren hatte dann zur Folge, daß der 
Revisionsversuch der arischen Einwanderungsthese auch in der akademi­
schen Öffentlichkeit zur Kenntnis genommen wurde.

Im Hintergrund der Revisionsbemühungen stand explizit der Versuch, 
den subalternen inversionistischen Interpretationen der arischen Einwan­
derungsthese die Basis zu entziehen, um somit dem Widerstand gegen 
den Hindu-Nationalismus, wie er in diesen Emanzipationsbewegungen 
artikuliert wurde, zu begegnen. Die Revisionisten benennen selbst die in­
versionistischen Interpretationen der dravischen Bewegung und der Dalit- 
Bewegung - letztere wird von ihnen meist mit Marxismus gleichgesetzt - 
als ihre Hauptangriffsziele. Diese werden z. B. in einem Buch von Fraw- 
ley als erste und damit wohl wichtigste Feinde ausgemacht:

„Die Theorie der arischen Invasion ist nicht eine bloße akademische Angelegen­
heit, die nur die Historiker etwas angeht. In der Kolonialzeit benutzten sie die 
Briten, um Indien entlang nördlich-südlichen, arisch-dravidischen Linien zu tei­
len - eine Interpretation, die verschiedene südindische Politiker aufgenommen 
haben als Eckpfeiler ihrer politischen Projektion dravidischer Identität. Die Theo­
rie der arischen Invasion ist die Grundlage der marxistischen Kritik der indischen 
Geschichte, wo Kastenkampf an die Stelle von Klassenkampf tritt, so daß die so­
genannten prä-arischen einheimischen Völker in die unterdrückten Massen und 
die einfallenden Arier in die Unterdrücker, in die korrupte herrrschende Elite, 
verwandelt werden.“162

Von daher wird deutlich, daß der neuere hindu-nationalistische Versuch, 
die arische Einwanderungsthese zu bestreiten, in erster Linie gegen die

ohne jeden Bezug auf hindu-nationalistische Implikationen vor. Ihre Forschungsergeb­
nisse werden allerdings z. B. von Eist (vgl. z. B. Eist 1999: 85, 122, 124, 183, 332) und 
Rajaram (vgl. z. B. Rajaram 1995: 169-171, 217) gerne zitiert. Unabhängig von den 
hindu-nationalistischen Revisionsversuchen scheint auch der erfolgreiche Roman „Return 
of the Aryans“ (1995) von B. S. Gidwani entstanden zu sein, der ebenfalls, wenn auch in 
unorthodoxer Form, den Gedanken einer Indigenität der Arier zum Leitthema hat (vgl. 
Gidwani 1995).

161 So ist ein Buch aus dem Kreis der Autoren von Voice of India/Aditya Prakashan, 
das ursprünglich von einem theosophischen Verlag in den USA veröffentlicht worden war 
(Feuerstein et al. 1995), 1999 auch in Indien bei Motilal Banarsidass, einem der führen­
den indologischen Verlage des Landes, herausgekommen und brachte damit dem revisio­
nistischen Lager ein ausgezeichnetes neues Podium zur Verbreitung ihrer Theorien über 
die hindu-nationalistischen Kreise hinaus. (Dieses Buch erschien u. a. auch auf italie­
nisch, und eine deutsche Übersetzung war anfangs ebenfalls geplant.) Auch Gautier er­
reicht als anerkannter Journalist ein breiteres Publikum (vgl. Gautier 1996; Gautier 2000).

162 Frawley 1994: 4. Dieser Text befindet sich auch auf der Rückseite des Buches ab­
gedruckt, was darauf hindeutet, daß diese Aussagen auch für den Verlag von besonderer 
Bedeutung schienen.
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subalternen inversionistischen Diskurse gerichtet ist und in dieser ideolo­
gischen Zielrichtung verstanden werden muß.

Dies wurde vor allem von Romila Thapar klar erkannt, die auf die Be­
mühung um eine Revision der arischen Einwanderungsthese sehr aus­
führlich reagiert hat.163 Sie befaßt sich vor allem mit den hermeneutischen 
Grundlagen des Revisionismus und wirft ihm vor, sich ganz in den Kate­
gorien des 19. Jahrhunderts zu bewegen, aus dem auch die arische Ein­
wanderungsthese stammt. Es wird nichts weiter als eine Umkehr des 
Sachverhalts propagiert: Indigenität statt Invasion! Weiterhin betont sie 
den völlig ahistorischen Charakter der Argumentation:

„... es ist ein Versuch, eine einheitliche, kontinuierliche indische Identität zu pro­
jizieren, wo Ariertum, zusammengefaßt in der Kultur der Vedas und oberen Ka­
sten, nicht nur am Ursprung der indischen Geschichte steht, sondern auch Ge­
schichte gestaltet und als die hauptsächliche kulturelle Ausdrucksform Indiens 
vermittelt wird. Mehr noch: Dasjenige, was als ,arische4 Glaubensvorstellungen 
und Werte beschrieben wird, ist zeitlos.“164

Vor diesem Hintergrund erscheint es paradox, daß Revisionisten ihre 
These von der arischen Indigenität mit Versatzstücken postkolonialer 
Theorie begründen. Von ihnen wird heftig kritisiert, daß die westliche In­
dologie und Archäologie noch immer weitgehend unhinterfragt Theorie­
bildungen des kolonialen Orientalismus in ihrem Gepäck mit sich herum­
schleppe. So schreiben Frawley und Rajaram im beinahe Said'schen 
Duktus, daß es durchaus keine allzugrobe Vereinfachung wäre, wenn 
man sagt, daß „die Deutschen“ (d. h. Max Müller etc.) „die Theorie der 
arischen Invasion erfunden und die Briten sie dann benutzt haben“.165 Mit 
ihrer Kritik haben die Revisionisten sicherlich einen wunden Punkt ge­
troffen, in dem ihnen übrigens auch Thapar zustimmt.166 Überhaupt ist es 
ein hoch interessanter Nebeneffekt des Diskurses, daß sich die etablierte 
Indologie und Südasien-Archäologie im Zuge dieser Auseinandersetzung 
verstärkt Rechenschaft über die wissenschaftliche Methodik ihrer Theo­
riebildungen geben muß. Dies hat sicherlich zur Folge, daß vielfach noch 
vorhandene Relikte des kolonialen Orientalismus aufgespürt und über­
wunden werden.167 Jedoch hat diese Entwicklung keine positiven Konse­
quenzen für die revisionistischen Theorien, da diese ebenfalls den kolo­

163 Vgl. zum folgenden Thapar 1989; Thapar 1992; Thapar 1996. Thapar, die zuletzt 
als Professorin an der Jawaharlal Nehru University in New Delhi arbeitete, ist indische 
Historikerin mit einem Forschungsschwerpunkt in der Vor- und Frühgeschichte Südasi­
ens.

164 Thapar 1992: 23.
165 Rajaram & Frawley 1995: 5.
166 Vgl. z.B. Thapar 1996.
167 Dabei steht inzwischen praktisch jede orientalistische Theorie unter Verdacht, wie 

die radikalen Kritiken von Inden 1990, und Chakrabarti 1997, zeigen.
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nialen Kategorien des 19. Jahrhunderts verhaftet sind und sich lediglich 
mit einer postkolonialen Fassade schmücken.168

Beständigkeit und Brüchigkeit der Diskurse

Die Debatte um die arische Einwanderungsthese zeigt auf faszinierende 
Weise die Macht und Beständigkeit von Diskursen. Sowohl Anti- 
Brahmanismus als auch Hindu-Nationalismus konstruieren ihre Identitä­
ten im Gegenüber zur arischen Einwanderungsthese, die ursprünglich 
eine Konstruktion des kolonialen Orientalismus des 19. Jahrhunderts dar­
stellte. Dies zeigt, wie sehr die „sprechenden Subjekte“ im Sinne 
Foucaults den Regeln und Ausschließungsmechanismen der herrschenden 
Diskurse unterworfen sind:

„Es ist immer möglich, daß man im Raum eines wilden Außen die Wahrheit sagt; 
aber im Wahren ist man nur, wenn man den Regeln einer diskursiven ,Polizei1 
gehorcht, die man in jedem seiner Diskurse reaktivieren muß.“169

Sowohl die anti-brahmanischen als auch die hindu-nationalistischen In­
terpretationen der frühen indischen Religionsgeschichte belegen aber zu­
gleich eine große Dynamik und ein erhebliches Transformationspotential 
herrschender Diskurse. Diese sind keinesfalls monolithisch oder invaria­
bel, sondern von polyphoner und instabiler Natur.170

So zeigen die anti-brahmanischen Inversionen der arischen Einwande­
rungsthese, daß subalterner Widerstand auch durch die aktive Umkeh­
rung dominanter Diskurse möglich ist. Statt auf eine Dekonstruktion oder 
grundsätzlichen Ablehnung der arischen Einwanderungsthese abzuzielen, 
wird die radikale Inversion der bestehenden Interpretation betrieben, um 
daraus eine anti-„arische“ bzw. anti-brahmanische Polemik abzuleiten. 
Derartige emanzipatorische Inversionen finden sich auch in anderen 
Kontexten. So hat zum Beispiel Vivekananda die westlich-orientalisti- 
sche Stereotypisierung der indischen Religion und Gesellschaft als „my­
stisch“ und „weitabgewandt“ in eine antikoloniale Deutung transformiert,

168 vor diesem Hintergrund ist es nicht verwunderlich, daß auch die eigentlichen Sach- 
argumente derjenigen, die eine arische Indigenität begründen wollen, wenig stichhaltig 
erscheinen. Obwohl die revisionistischen Publikationen von Voice of India und Aditya 
Prakashan von ihrem Inhalt her kaum als wissenschaftlich bezeichnet werden können, ha­
ben sich inzwischen auch Indologen und Indogermanisten genauer mit den einzelnen Ar­
gumenten, die von den Revisionisten vorgebracht werden, befaßt. Dabei wurden inzwi­
schen zahlreiche sachliche Fehler, methodische Schwächen als auch unlösbare 
Widersprüche zu archäologischen und philologischen Befunden herausgearbeitet. Vgl. z. 
B. Bronkhorst & Deshpande 1999; Witzei & Farmer 2000b; Witzei & Farmer 2000a; Wit­
zei 2001, und den Beitrag von Hock in diesem Band.

169 Foucault 1991: 25.
170 Vgl. King 1999: 86, 200-207. Vgl. auch O'Hanlon 1988: 216-217.
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indem er gerade diese Eigenschaften als ein besonderes Geschenk Indiens 
an die Menschheit propagierte. Das hatte zur Folge, daß „derselbe Dis­
kurs, der erfolgreich Indien entfremdete, unterdrückte und kontrollierte“, 
umgewandelt wurde in einen „religiösen Weckruf an das indische Volk, 
sich unter dem Banner eines universalistischen und alles umschließenden 
Hinduismus zu vereinigen“.171 Als Formen des subalternen Widerstands 
sind derartige Inversionen dafür kritisiert worden, daß durch sie keine 
„wirklich revolutionäre, d. h. strukturelle, Veränderung“ angestrebt 
wird.172 Dieser Vorwurf kann jedoch gegen viele Arten der Resistenz ge­
gen dominante Diskurse erhoben werden und stellt die grundsätzliche 
Frage nach den Grenzen subalterner Widerstandsmöglichkeiten.173 Er läßt 
sich z. B. auch auf die subversive Mimesis der Kolonialherrn durch die 
Kolonisierten, wie sie Homi Bhabha beschreibt, oder auf die Mikropolitik 
des Widerstandes bei Michel de Certeau anwenden.174 Strukturelle Limi­
tationen bedeuten aber eben nicht unbedingt fehlende gesellschaftliche 
Relevanz.

Dennoch bleibt festzuhalten, daß das diskursive Terrain, auf dem sich 
die Auseinandersetzung um die arische Einwanderung bewegt, sehr enge 
Grenzen setzt, um darin soziale und politische Auseinandersetzungen 
auszutragen. Die Referenzpunkte bei der Fortschreibung der identitäts­
stiftenden Diskurse um die indische Prähistorie am Ende des 20. Jahr­
hunderts sind nach wie vor orientalistische Theoriebildungen des 19. 
Jahrhunderts. Auch der jüngste Versuch des Hindu-Nationalismus repro­
duziert vom Prinzip her die Struktur dieses ursprünglich kolonialen 
Machtdiskurses, um seine Bestreitung der arischen Einwanderung durch­
zusetzen. Das hindert die Revisionisten der arischen Einwanderungsthese 
jedoch nicht, eine Anerkennung in und durch die akademischen Institu­
tionen und Gremien in Indien zu betreiben. Dieses Unterfangen ist kei­
neswegs chancenlos, wie bereits erfolgte hindu-nationalistische Einfluß­
nahmen auf die Hochschul- und Bildungspolitik zeigen.175 Hinzu kommt, 
daß die Vereinnahmung der prähistorischen Forschung durch nationalisti­
sche Ideologien viele geschichtliche und aktuelle Parallelen aufweist.176 
Allerdings ist mit erheblichem Widerstand zu rechnen, nicht nur von 
Seiten der indischen Universitäten, sondern vor allem auch durch anti- 
brahmanische Bewegungen.

Paradoxerweise geschieht diese Entwicklung zu einem Zeitpunkt, wo 
sich eine kritische und methodisch reflektierte Indologie und Südasien-

171 King 1999: 93. Eine ähnliche inversionistische Interpretation wie bei Vivekananda 
stellt Fox bei Gandhi fest (vgl. Fox 1992: 151-152).

172 Arnold 1982: 131 Anm. 106.
173 Vgl. Spivak 1985.
174 Vgl. Bhabha 1994: 85-92; de Certeau 1988.
175 Vgl. z. B. Panikkar 2001.
176 Vgl. Kohl & Fawcett 1995.
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Archäologie dazu bekennt, daß ihre Deutungen zur indischen Prähistorie 
„bestenfalls Hypothesen“ sind, die sich „nur im Grade ihrer Wahrschein­
lichkeit unterscheiden“.177 Die arische Einwanderungsthese wird hier als 
wissenschaftlich weder widerlegbar noch beweisbar angesehen, und die 
indologische Theoriebildung entkoppelt sich nachhaltig von den identi­
tätsstiftenden Diskursen um die indische Prähistorie. Welche Bedeutung 
diese Entwicklung auf den Fortgang der hier vorgestellten Diskurse um 
die indische Vorgeschichte haben wird, bleibt abzuwarten.
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Rahul Peter Das

Bengalischer Nationalismus und die Konstruktion 
einer austroasiatischen Vergangenheit

Ein wichtiges Phänomen, das wir in verschiedenen Teilen Südasiens be­
trachten können, läßt sich mit dem von Jacob Pandian kreierten Begriff 
„re-ethnogenesis“ beschreiben, den man auf deutsch als „Reethnogenese“ 
wiedergeben kann.1

Tatsächlich sind mehrere Reethnogesen aktiv; diejenigen, denen die 
Forschung sich bisher vornehmlich gewidmet hat, sind die sogenannten 
„arischen“ und „dravidischen“. Allerdings sind bei der letztgenannten 
Reethnogenese einige Einschränkungen zu machen, handelt es sich bei 
dem, was hier als „dravidisch“ bezeichnet wird, größtenteils doch eher 
um ein Phänomen, das eng mit speziell „tamilischen“ Reethnogenesepro- 
zessen verbunden ist, da ja die Hervorhebung des Dravidischen in der 
von uns diskutierten Weise größtenteils im tamilsprachigen Gebiet statt­
findet und eng mit einer Betonung speziell des Tamilischen verbunden 
ist, was einen auch dazu berechtigt, in diesem Zusammenhang von „Sub­
nationalismus“ (die deutsche Entsprechung zum englischen „subnationa- 
lism“) zu sprechen.2 Dabei ist zu berücksichtigen, daß die Tamilen nur 
ein dravidisches Volk unter mehreren sind, und daß die dravidische Spra­
che mit den meisten Sprechern nicht Tamil ist, sondern Telugu. Obwohl 
es auch starke Reethnogenese-Tendenzen unter Sprechern anderer dravi- 
discher Sprachen gibt, orientieren sich diese augenscheinlich viel stärker

1 „I suggest that the term re-ethnogenesis may be applied to identify the processes of 
reviving, reformulating, reemphasizing, and reinventing ethnic heritage. Every generation 
rediscovers, reinvents, or reinterprets its past in order to make the past meaningful and 
congruent to conceptualize Contemporary experiences of group identity, and it is 
reasonable to suggest that humans engage in an ongoing process of re-ethnogenesis in 
relation to shifts in economic/political power and the emergence of new conceptual 
boundaries that distinguish the differences between and among groups.“ (Pandian 1998: 
545).

2 „I use the term subnationalism, first, in M. Crawford Young's sense, to refer to a pat­
tem of politicization and mobilization that meets some of the criteria of nationalism, but 
is not committed firmly to the idea of separate statehood.“ (Baruah 1999: 5). Zu diesem 
Begriff im indischen Kontext siehe Baruah 1999: 5 ff. Ob und wie Subnationalismus und 
Reethnogenese sich unterscheiden, harrt noch der Untersuchung.
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an der modernen Sprachgemeinschaft, wie beispielsweise im kannada- 
und telugusprachigen Bereich, als speziell am dravidischen Element, ins­
besondere im Antagonismus zum sogenannten arischen. Unter den Spre­
chern der vier großen Literatursprachen dravidischen Ursprungs dürfte 
die speziell dravidische Reethnogenese am schwächsten unter Sprechern 
des Malayalam verbreitet sein.3 Andererseits ist die tamilische Ausrich­
tung der dravidischen Reethnogenese nicht wie die Reethnogenesen an­
derer dravidischer Völker vornehmlich auf ein Land Südasiens be­
schränkt, sondern transzendiert nationale Grenzen, wobei ich nicht nur an 
Sri Lanka denke, sondern speziell auch an Südostasien, insbesondere 
Singapur, wo Tamil eine der vier Amtssprachen ist, und Malaysien.

Die bisherige einschlägige Diskussion hat klar gemacht, daß es sich bei 
den untersuchten Reethnogenesen um Phänomene handelt, die in einem 
gebildeten, teilweise auch regelrecht akademischen Milieu ihren Ur­
sprung haben, und die in einer Gedankenwelt und Argumentationsweise 
verwurzelt sind, die aus der Kolonialzeit stammen; nach wie vor sind 
auch Impulse und Argumente aus dem Westen in diesem Prozess von 
großer Wichtigkeit. Die Aufmerksamkeit für die und Durchsetzungskraft 
der Reethnogenesen hängen eng mit diesen Faktoren zusammen, kontrol­
lieren doch die Schichten, in denen diese Prozesse mehrheitlich verankert 
sind, auch größtenteils die entsprechenden Kommunikationsmedien.4

Diese Erläuterungen und Differenzierungen waren zum Zwecke des 
Vergleichs verschiedener südasiatischer Reethnogenesen notwendig. 
Obwohl die sogenannte „dravidische“ und die sogenannte „arische“ zwei­
fellos diejenigen sind, die in der Öffentlichkeit die stärkste Wirkung ent­
falten, zeigt ein Vergleich der beiden im Lichte des Gesagten, daß sie 
nicht gleichartige Phänomene sind. Zum einen handelt es sich bei der ari­
schen Reethnogenese um das Resultat einer Auseinandersetzung, die 
vornehmlich nicht innersüdasiatisch ist (obwohl, wie mehrere Beiträge in 
diesem Band zeigen, eine solche Komponente auch vorhanden ist); der 
Gegner, wenn dieser Ausdruck in diesem Zusammenhang erlaubt sein 
sollte, ist vielmehr vor allem der Westen. Darüber hinaus sind die Prota­

3 Es ist möglich, daß dies zumindest teilweise mit der starken Stellung des Marxismus 
in Kerala zusammenhängt. Wie Menon (1999) verdeutlicht, ist die marxistische Sicht­
weise der Vergangenheit, wie sie vor allem von E. M. S. Nambudiripad formuliert wurde, 
in mehreren Einzelheiten im Widerspruch zur „dravidischen“ Reethnogenese.

4 Eine Untersuchung darüber, wie andere Bevölkerungsschichten, deren Stimmen es 
schwer haben, gehört zu werden, in den Reethnogeneseprozess eingebunden sind oder 
nicht, ist noch ein Desideratum. Vgl. hierzu z. B. die Bemerkungen von Tanabe 1998: 
102 ff. (dazu auch S. 107: „Most importantly perhaps, the construction of self-identity 
seems to have remained heavily influenced by the colonial framework, and this continues 
to haunt Indian people in the post-colonial era“). Interessant sind in diesem Zusammen­
hang die bis in die Kolonialzeit zurückreichenden Erzählungen verschiedener schriftloser 
Völker Nordostindiens, die versuchen, eine gemeinsame Herkunft mit anderen, kulturell 
dominanten Völkern der Region zu etablieren (Singh, J. P. 1991).
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gonisten dieser Reethnogenese nicht so eng mit einer linguistischen 
Gruppe verbunden wie im Falle der dravidischen Reethnogenese und der 
Tamilen. Daher verstellt die Annahme einer undifferenzierten „arischen“ 
Reethnogenese den Blick auf andere Phänomene nicht so sehr wie die ei­
ner undifferenzierten „dravidischen“.

Was andere Reethnogenesen in Südasien betrifft, so sind diese größ­
tenteils zwar mit linguistisch oder ethnisch definierten Gruppen verbun­
den,5 instrumentalisieren die Vergangenheit und insbesondere eine be­
stimmte tatsächlich vorhandene oder imaginäre alte Kultur aber nicht 
oder kaum, vor allem nicht in einer Form, die in einem akademischen 
Diskurs mündet oder diesem nahekommt und dadurch besondere Wirk­
samkeit erzielt. Oder aber sie instrumentalisieren zwar eine alte Kultur, 
sind jedoch nicht an eine bestimmte linguistische oder vergleichbare 
Gruppe gebunden. In diese Kategorie fällt beispielsweise der pakistani­
sche Versuch, auf der Basis der Indus-Kultur, die ja tatsächlich sowohl 
Pakistan als auch weite Teile West- und Nordwestindiens umfaßt, eine 
eigene pakistanische Geschichte zu konstruieren, die mehrere Jahrtau­
sende zurückreicht.6 Die Verbindung mit bestimmten linguistisch oder

5 Hierzu zähle ich auch Gruppen, für die eine künstliche ethnische Identität erst ge­
schaffen werden mußte, wie etwa die Jummas in Bangladesch (Schendel 1992; Sendel 
1998: 233 ff.) oder die Tharus in Nepal (Guneratne 1998). Diese Art von Identität hat 
man „politische Ethnizität“ genannt (siehe z. B. Panjwani 1996: 346 f.), und das scheint 
ein passender Ausdruck zu sein. Die Suche nach einer Identität, die diverse Gruppen ver­
einen kann, geht oft einher mit dem Versuch, eine der verschiedenen Sprachen, die die 
diversen Gruppen verwenden, zu der Sprache der neueerschaffenen Ethnie zu erheben. 
Allerdings kann es auch sein, daß die gemeinsame Sprache eine Fremdsprache ist. Ein 
bekanntes Beispiel ist die Naga-Bewegung in Nordostindien: Zur Überbrückung der Ver­
ständigungskluft zwischen den verschiedenen Naga-Ethnien mußte Englisch zur Verstän­
digungssprache ausgerufen werden; Englisch ist sogar die Amtssprache des Bundesstaates 
Nagaland, obwohl es daneben auch eine allgemeine einheimische Verkehrssprache, 
Nagamese, gibt, die ein Pidgin auf der Basis des indoarischen Assamesisch ist (siehe zu 
dieser Boruah 1993; auch z. B. Acharya 1990: 89 f. und Baruah 1999: 31). Ein besonders 
interessantes Beispiel sind auch die verschiedenen, vor allem - doch nicht nur - austro- 
asiatischen, sogenannten „Stämme“ in Bihar und den angrenzenden Gebieten von Ma- 
dhya Pradesh, Orissa und Westbengalen in Indien, die besonders durch die Jharkhand- 
Bewegung (siehe zu dieser etwa Narayan o. J.; Devalle 1992) allmählich vereint werden; 
die gemeinsame Verständigungssprache in diesem Falle ist das indoarische Sadani (De­
valle 1992: 175; Acharya 1990: 88), auch unter Migranten außerhalb des genannten Ge­
bietes (Mukhopadhyay 1976: 31 ff.; Das Gupta 1990: 50; Baruah 1999: 55).

6 Auch deutschen Besuchern der Ausstellung zur Indus-Kultur, die ab 1987 in mehre­
ren europäischen, vor allem deutschen Städten zu sehen war, konnten diese Bemühungen 
nicht entgehen. Zeugnis für dieses Geschichtsbild ist auch der Ausstellungskatalog (VSal 
o. J.); Beispiele daraus sind etwa die dem Katalog beigelegte Zeittafel, aber auch der Bei­
trag der Islamwissenschaftlerin Annemarie Schimmel. Hierbei ist zu berücksichtigen, daß 
dem europäischen Ausstellungsbesucher nur eine sehr „entschärfte“ Version des Ge­
schichtsbildes geboten wurde. Nicht verschwiegen werden darf, daß es in Indien den Ver­
such gibt, die Indus-Kultur vom Indusbezug zu lösen und als „Sarasvatl“-Kultur (bezogen 
auf einen im Rajasthan-Gebiet entdeckten alten Rußlauf) als „arisch“ darzustellen.
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ethnisch definierten Gruppen ist in diesem Falle zu gering; vielmehr geht 
es um die Einbindung in eine nationalstaatliche, multiethnische kulturelle 
Ideologie, die eine andere Stoßrichtung hat als die dravidische Reethno- 
genese, die ja bekanntlich ihrerseits die Indus-Kultur für ihr eigenes Ver­
gangenheitsbild instrumentalisiert.

Die heute augenfälligsten, wenn auch nicht einzigen,7 unter den süd­
asiatischen Reethnogenesen, die die Vergangenheit sogar über den aka­
demischen Diskurs instrumentalisieren und gleichzeitig eine linguistische 
oder ethnische Komponente haben und damit echte Parallelen der vor­
nehmlich von Tamilen getragenen dravidischen Reethnogenese sind, 
stammen beide aus dem Osten des indischen Subkontinents, wo sie in den 
Reihen der Sprecher der indoarischen Sprachen Assamesisch und Benga­
lisch zu finden sind. Von diesen zeichnet sich die assamesiche Reethno­
genese vor allem dadurch aus, daß sie vornehmlich im Dienste eines Ab­
wehrkampfes gegen eine übermächtige und als das Überleben des 
Assamesischen gefährdend empfundene Bengalisierung steht; dieser 
Kampf hat eine lange und teilweise äußerst blutige Geschichte.8

Nun gibt es, was das östliche Indoarische betrifft, in Bengalen und As­
sam ein linguistisches Kontinuum, in dem die gesprochene Sprache sich 
allmählich immer mehr verändert, und zwar so sehr, daß Sprecher aus 
Gebieten, die voneinander weiter entfernt sind, sich oft gegenseitig nicht 
verstehen können. Nichtsdestotrotz haben sich die verschiedenen gespro­
chenen Sprachen einer von zwei Literatursprachen untergeordnet, woraus 
sich ein Zugehörigkeitsgefühl, als sogenannte „Dialekte“, zu Bengalisch 
oder Assamesisch ergibt. Die Zugehörigkeit im Berührungsgebiet der 
beiden Literatursprachen richtet sich aber nicht nach linguistischen Krite­
rien, sondern nach historisch-politischen, so daß eng verwandte gespro­
chene Sprachen dennoch dem Kreis verschiedener Literatursprachen an­
gehören, ähnlich wie im Lalle von Deutsch und Niederländisch, wobei 
allerdings das zahlenmäßige Verhältnis zwischen Bengalisch und Assa­
mesisch weitaus ungünstiger für Assamesisch ist als für Niederländisch 
im Verhältnis zu Deutsch. Daß es daher für die assamesische Reethnoge­
nese sehr wichtig ist, das Verwandtschaftsverhältnis zu Bengalen und 
Bengalisch möglichst zu minimieren oder gar zu negieren, liegt auf der 
Hand.

Es ist daher nicht verwunderlich, daß von assamesischer Seite eine 
enge ethnische und kulturelle Verbindung zu Nord- und Nordwestindien

7 In diesem Zusammenhang darf auch auf die historisch orientierten Reethnogenesen 
aufmerksam gemacht werden, die Kopf (1969: 177) aufzählt; diese sind - gemäß Kopf- 
lokalisiert in Bengalen, Orissa, Rajasthan, Gujarat, Tamilnadu, dem ehemaligen Vijaya- 
nagara (im Gebiet der Sprachen Telugu und Kannada) und Maharashtra und gehen von 
einer goldenen Epoche im Mittelalter aus.

8 Zu diesem Konflikt siehe beispielsweise Singh, B. 1984; Chaklader 1987; Nag 1990; 
Baruah 1999.
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gesucht wird,9 die allenfalls auch dem Norden Bengalens zugestanden 
wird, nicht jedoch den anderen Regionen, die den Großteil Bengalens 
ausmachen; diese Verbindung wird möglichst früh angesetzt. Die Assa- 
mesen oder zumindest wichtige Teile der assamesischen Gesellschaft, 
sowie Teile der Nordbengalen, sind dabei unter anderem von vedischen 
Ariern, vorvedischen Ariern oder anderen Einwanderern aus Eurasien, 
die über Nordindien oder aber auch über Tibet und China nach Assam 
kamen, hergeleitet worden; man hat sogar nicht nur die Iraner, sondern 
auch die Kimmerer und die Assyrer bemüht.10 Es gibt auch eine bizarre 
Theorie, der gemäß die Phönizier, die mit den vedischen Panis identisch 
seien, ursprünglich aus Indien stammen und eines ihrer Rückzugsgebiete 
sich im Gebiet von Nordbengalen und Westassam befand.11 Hierbei wer­
den vor allem epische und puränische Mythen und Legenden instrumen­
talisiert.12 Gefördert werden derartige Tendenzen zweifellos durch Versu­
che von sinotibetischen Koch13-Gruppen, die vor allem in Nordbengalen 
und Westassam beheimatet sind und sich teilweise in die bengalische 
oder assamesische Bevölkerung eingegliedert haben, sich ursprungsge­
mäß auf Einwanderer aus Nordwestindien zurückzuführen; dabei wird 
auch, insbesondere von solchen Koch, die sich als Rajbansi bezeichnen, 
eine Ksatriya-Abstammung geltend gemacht.14 Diese Ideologie ist in die­
ser Region weitverbreitet und dürfte die Bemühungen, Assamesen unter 
Ausklammerung des größten Teils Bengalens speziell mit Nord- und 
Nordwestindien zu verbinden, sehr erleichtert haben.15 Andererseits gibt

9 Auf eine unerwartete Folge dieser Suche macht Baruah (1999: 199) aufmerksam, 
nämlich daß die Versuche, Assam und die Assamesen mit dem indischen Herzland zu 
verbinden, jetzt im Hegemonialkampf der Assamesen mit anderen (nichtbengalischen) 
Ethnien, den sogenannten „Stämmen“, es diesen erlauben, die Assamesen als eigentlich 
Fremde anzusehen.

10 Zu Theorien dieser Art siehe z. B. Vasu 1990: I, 106 ff.; Barua 1988: ix, 14 f., 18 ff., 
117; Medhi 1936: v, xxxvff.; Choudhury, P. C. 1988: 26 ff., 33; Das, B. M. 1990: 20 ff. 
Gegen diese Sichtweise wenden sich Chattopadhyaya (1990: 201 ff.) und Guha (1991: 
35 f.), was allerdings deshalb pikant ist, weil der erste Autor zweifelsfrei ein Bengale aus 
Bengalen ist, während der zweite dem Namen nach und obwohl in Assam beheimatet 
ebenfalls ein Bengale sein könnte.

11 Vasu 1990:1, 1 ff.
12 Vgl. zu diesen Sircar 1990.
13 Anglisierte Schreibweise von koc.
14 Zu dieser Ideologie unter verschiedenen Koch-Gruppen und speziell den Rajbansis 

siehe beispielsweise Majumdar, D. N. 1925: 165 ff.; Sanyal 1965: 11 ff., 17 ff.; Car'kär 
1969; Kumar 1973: 6; Nath 1989: 5 ff.; Pal 1990: 201 ff.; Basu 1994; Baruah 1999: 182. 
(Die Berufung auf eine Ksatriya-Abstammung findet sich bei vielen Ethnien in Südasien; 
siehe dazu z. B. Das, R. P. 1991: 740; Brockington 1995: 101.) Gemäß Datta (1990: 
168 ff.) gibt es allerdings inzwischen Unterschiede zwischen den Koch-Gruppen in Nord­
bengalen und in Assam, da letztere sich immer mehr auf ihre sinotibetische Abstammung 
besinnen, was eine Abwendung von der mit indoarischen Elementen operierenden Reeth- 
nogenese bedeutet.
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es auch Bestrebungen in einigen Teilen Südasiens, die Kategorien 
„Ksatriya“ und „arisch“ voneinander zu trennen, wodurch die Aufstel­
lung der Kategorie „nicht-arischer Ksatriyas“ möglich wird, wie bei­
spielsweise in Maharashtra zu beobachten.15 16

Derartige Ideen haben auch eine Rolle bei der Formulierung von lin­
guistischen Theorien gespielt, die vor allem das Ziel haben zu beweisen, 
daß Assamesisch kaum mit Bengalisch verwandt ist.17 Beispielsweise 
werden Assamesisch und Bengalisch von zwei verwandten, jedoch ver­
schiedenen mittelindoarischen Vorstufen abgeleitet.18 Betrachtet man die 
Vielfalt im bengalisch-assamesischen Sprachkontinuum, so könnte man 
durchaus geneigt sein, für mehrere der darin enthaltenen Sprachen eine 
derartige Ableitung zu postulieren, allerdings nicht nur für solche, die 
sich dem Bereich der assamesischen Hochsprache angeschlossen haben. 
Doch eine solche eventuelle Plausibilität können Theorien nicht bean­
spruchen, die versuchen, noch weiter zu gehen, indem sie etwa Assame­
sisch nicht, wie Bengalisch, aus dem östlichem Mittelindoarischen ablei­
ten, sondern aus einer Mischung von östlichem und westlichem 
Mittelindoarisch, mit Elementen nicht nur des Vedischen, sondern auch 
des Iranischen, speziell des Avestischen.19 Die Angst vor einer Subsumie- 
rung des Assamesischen unter Bengalisch ist so groß, daß auch seriöse 
Werke der assamesischen Linguistik meinen, betonen zu müssen, daß 
Assamesisch keinesfalls ein Dialekt des Bengalischen sei, sondern eine 
eigenständige Sprache, wenn auch eng verwandt.20

Auch Sprecher des Oriya, das sich in einer ähnlichen Weise wie Assa­
mesisch in einem Sprachkontinuum mit Bengalisch befindet, haben sich 
einst gegen den Versuch, ihre Sprache als Dialekt unter Bengalisch zu 
subsumieren, gewehrt,21 was im Prozeß der Reethnogenese der Oriyas 
durchaus eine Rolle gespielt hat. Anders als im Falle des Assamesischen

15 Man beachte auch Theorien, daß gewisse austroasiatischsprachige Ethnien Nordost­
indiens eigentlich aus Westasien/Nordafrika stammen (Choudhury, P. 1995: 88).

16 Constable 2001.
17 So schreibt z. B. Medhi: „Such words of primary importance and the grammatical 

peculiarities (noticed in the body of the book) clearly indicate that Assamese is quite in­
dependent of Bengalee. These two languages are distinct from one another. Assamese has 
rather some affinity with Hindi. In fact the affinity between Assamese and Hindi is much 
greater than between Assamese and Bengalee.“ (Medhi 1936: cxxiv).

18 Sharma 1990: 265.
19 Etwa Medhi 1936: xxff., 141. Dabei wird natürlich nicht erwähnt, daß viele der pho­

netischen Eigentümlichkeiten, die Hochassamesisch vom Hochbengalischen unterschei­
den, für zahlreiche gesprochene Sprachen Ost- und Nordbengalens, die unter Bengalisch 
subsumiert werden, ganz normal sind, was unter anderem zu dem bekannten Witz geführt 
hat, daß man sich niemals von einem ostbengalischen Brahmanen segnen lassen dürfe, da 
er statt satäyur bhava sagen würde hatäyur bhava und so einem statt einem Leben von 
hundert Jahren den Tod bringen.

20 So auch Kakati 1987.
21 Siehe z. B. Patra 1979: 101 ff.; Mohanty 1982: 21 ff., 145.
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hat die Angelegenheit aber keine herausragende Bedeutung erhalten, vor 
allem keine, die bis auf den heutigen Tage nicht nur überdauert, sondern 
die meisten anderen Faktoren in der mit ihr verbundenen Auseinanderset­
zung überlagert hat. Das bedeutet zwar nicht, daß es keine Spannungen 
zwischen Oriyas und Bengalen gibt, doch haben diese andere Ursachen.

Was die Reethnogenese in Bengalen betrifft, so ist es offenbar, daß 
diese eine andere sein muß als die in Assam, da die Bengalen die bei 
weitem dominante Ethnie im Osten des indischen Subkontinents darstel­
len; selbst die Bengalen in Indien allein, die insgesamt nicht einmal die 
Hälfte aller Bengalen in Südasien ausmachen, sind eine der größten indi­
schen Ethnien. Die Faktoren, die hier eine wesentliche Rolle spielen, sind 
daher zwangsläufig andere.

Die bengalische Reethnogenese, in der Regel als „bengalischer Natio­
nalismus“ bezeichnet, ging in der Kolonialzeit Hand in Hand mit dem in­
dischen Nationalismus, speziell dem hinduistischer Prägung; bisweilen 
hat man bei der Lektüre von Werken aus jener Zeit sogar den Eindruck, 
daß es vielen schwerfiel, zwischen den beiden zu unterscheiden.22 Und 
obwohl diese Dichotomie inzwischen hinlänglich bekannt sein dürfte,23 
ist selbst wichtigen Werken der relevanten akademischen Diskussion 
nach wie vor die Unterscheidung zwischen „Bengalisch“ und „Indisch“ 
nicht notwendigerweise geläufig.24 Eine umfassende historische Analyse 
des bengalischen Nationalismus jener Zeit, eine Analyse, die zwangsläu­
fig auch zu einer Revision der indischen Geschichte überhaupt führen 
wird,25 muß noch geschrieben werden, doch es ist zweifelsfrei, daß er eng 
verbunden ist mit der Vormachtstellung der gebildeten, vor allem hindui- 
stischen Bengalen in Britisch-Indien, insbesondere im intellektuellen Be­
reich. Von dieser Vormachtstellung zeugt nicht nur die Geschichte der 
sogenannten „Bengal Renaissance“, sondern auch der bekannte Spruch: 
„What Bengal thinks today, India thinks tomorrow; what India thinks to- 
day, the world thinks tomorrow.“ In diesem Spruch kommt nicht nur die 
zeitgenössische Selbsteinschätzung, zum Teil auch die Fremdeinschät­
zung der bengalischen gebildeten Schichten zum Ausdruck, sondern er 
gibt auch einen Hinweis darauf, warum die beiden Nationalismen so eng 
verbunden und in der Regel anscheinend auch nicht als Widerspruch ver­
standen wurden.

Obwohl vornehmlich von der gebildeten Hindu-Oberschicht ausge­
hend, umfaßte die bengalische Reethnogenese allmählich auch muslimi­
sche Bevölkerungsschichten, die dann auch keinen unwesentlichen Anteil

22 Ähnliche Phänomene sind auch von anderen Teilen Südäsiens bekannt; vgl. bei­
spielsweise Benei (1999) zur Lage in einem Teil des marathisprachigen Gebiets.

23 Vgl. z. B. Bhattäcärya, S. 1999: 104 ff.
24 Ein Beispiel ist Schwarz 1997.
25 Vgl. Cattopädhyäy 2000: 168 f.



188 Rahul Peter Das

an der Forderung gegen Ende der Britenherrschaft hatten, ein alle benga­
lischsprachigen Gebiete umfassendes unabhängiges Bengalen aus Indien 
herauszuschneiden und in die Unabhängigkeit zu entlassen.26 Tatsächlich 
ist ja dann auch, über den Umweg von Pakistan, ein dieses Pakistan 
sprengendes unabhängiges Gebilde entstanden, in dem über die Hälfte 
der Bengalen lebt, nämlich Bangladesch. Auch wenn hierbei religiöse 
Faktoren eine große Rolle gespielt haben und nach wie vor spielen, kann 
man hierin unschwer eine Weiterentwicklung der bengalischen Reethno- 
genese der Kolonialzeit sehen.

Inzwischen hat sich jedoch einiges an dem Reethnogeneseprozess ge­
ändert. Einerseits gibt es heute in dieser Hinsicht Unterschiede zwischen 
dem indischen und dem bangladeschischen Teil Bengalens, andererseits 
rücken zusehends andere Faktoren als das sprachliche Element in den 
Vordergrund. Es sind zum Teil Faktoren, die in der sogenannten „dravi- 
dischen“ Reethnogenese vornehmlich der Tamilen Parallelen haben. Das 
ist vielleicht auch nicht verwunderlich; vielen Beobachtern ist aufgefal­
len, daß intellektuelle Entwicklungen im Osten und Süden des indischen 
Subkontinents oft ähnlich sind.27 Der Religionswissenschaftler Hans-Joa­
chim Klimkeit hat den markanten sivaitischen Einfluß sowohl in Benga­
len als auch im Tamil-Gebiet dafür verantwortlich gemacht, daß gerade 
diese Gegenden so viele Reformgestalten, Freidenker und Religionskriti­
ker hervorgebracht haben.28 Ob dies zutrifft oder nicht, bleibe dahinge­
stellt. Die meisten Beobachter dürften allerdings beim ersten Blick eher 
zur Ansicht gelangen, daß heute es vor allem Bengalen und das neben 
dem Tamilgebiet gelegene Kerala sind, die ins Auge fallende Ähnlich­
keiten haben.29

Wie dem auch sei, es fällt auf, daß die bengalische Reethnogenese sich 
wie die tamilische mehr und mehr um eine Abgrenzung zum sogenannten 
„arischen“ Nordindien bemüht. Allerdings wird auch der Versuch einer 
Abgrenzung zum dravidischen Bereich immer deutlicher, wie auch ein 
zumindest ambivalentes, bisweilen aber auch offensichtlich ablehnendes

26 Siehe hierzu Das, R. P. 1995a: 344 f.
27 Interessant ist in diesem Zusammenhang die „Introduction“ der Südinder B. Gopi- 

nathan Nair und V. I. Subramoniam zu Band 1 von Saha (1998-1999), wo vom „strong 
thread of intimacy“ (mit mehreren Beispielen) zwischen den Regionen die Rede ist. Noch 
weiter geht die „Introduction“ von Band 2; dort ist die Rede von einem Stamm der Tami­
len, der einst nördlich von Bengalen beheimatet war und von dort nach Südindien wan- 
derte.

28 Klimkeit 1971: 139 f. Auch Nair und Subramoniam heben in der „Introduction“ zu 
Band 1 von Saha (1998-1999) die „closeness between Saivism in West Bengal and Tamil 
Nadu“ hervor. In der „Introduction“ zu Band 2 erwähnen sie kaschmirischen und bengali­
schen Einfluß auf den Sivaismus Tamilnadus.

29 Dazu gehört auch eine vorherrschende Säkta-Tradition. In diesem Zusammenhang 
sei auf die von Caldwell (1999: 88 f.) wiedergegebene interessante Ansicht aus Kerala 
aufmerksam gemacht, die Kali speziell mit Bengalen (und Nagaland!) verbindet.
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Verhältnis zum sinotibetischen Bereich. Noch gegen Anfang des zwan­
zigsten Jahrhunderts war es üblich, die Masse der Bevölkerung als eine 
Mischung von dravidischen, sinotibetischen und austroasiatischen Ele­
menten zu bezeichnen, wobei zu beachten ist, daß noch um die Jahrhun­
dertwende „dravidisch“ oft für jene Elemente stand, die heute zumindest 
als dravidisch und austroasiatisch, bisweilen auch noch weiter differen­
ziert werden.30 Hierbei wurde teils nach rassischen, teils nach linguisti­
schen Kriterien klassifiziert, wobei sehr oft die Grenzen zwischen diesen 
Kriterien verwischt wurden. Im Laufe des zwanzigsten Jahrhunderts 
wurde jedoch das Austroasiatische immer mehr in den Vordergrund ge­
stellt, was interessanterweise die Wiedererweckung einer Theorie ist, die 
bereits in der Mitte des neunzehnten Jahrhunderts artikuliert, danach aber 
durch die These des arischen Ursprungs zumindest der höherkastigen 
Bengalen ersetzt wurde.31

Heute gibt es sowohl im indischen als auch im bangladeschischen Teil 
Bengalens bereits akademische Publikationen oder aber Lehrbücher für 
den Unterricht an Universitäten, die die Masse der Bengalen nicht nur 
rassisch den Austroasiaten zuordnen, sondern das Dravidische oder Sino- 
tibetische auch herunterspielen oder gar als irrelevant abtun. Gleichzeitig 
findet auch im Falle der höheren Gesellschaftsschichten eine Verschie­
bung statt: Einwanderer einer alpinen Rasse, die schon um die Jahrhun­
dertwende neben die eingewanderten vedischen Arier gestellt wurden, 
verdrängen im Reethnogeneseprozeß immer mehr die letzteren; diese Al- 
piniden werden als indoarisch, aber nicht vedisch dargestellt und in der 
Regel als frühere Einwanderer angesehen, von denen einige meinen, sie 
seien auf dem Seewege nach Bengalen gekommen.32 Teilweise wird für 
diese Gruppe die bereits aus dem ältesten Vedischen bekannte Bezeich­
nung Asura verwendet, doch meistens gilt diese Bezeichnung austroasia-

30 So auch bei Risley 1981: xxxiff.
31 Vgl. Chatterjee 1999: 216.
32 Hier nur einige besonders interessante Thesen aus der reichen Literatur zu diesem 

Thema: Gemäß Rahim (1977: 7) und Majum'där (1988: 14 f.) sind die Bengalen vor allem 
austroasiatisch. Es kamen zwar auch Völker, die Dravidisch und Sinotibetisch sprachen, 
nach Bengalen, doch rassisch gehörten diese nicht zu den Draviden oder Sinotibetern 
(Rahim 1977: 7). Danach kamen alpine, nichtvedische Gruppen, und erst dann die vedi­
schen Arier (siehe auch Majumdar, R. C. 1974: 20 ff.). Gemäß Ray (1994: 42) ist der dra­
vidische Einfluß in Bengalen nicht direkt, sondern erfolgte über die Arier, obwohl man 
nicht ausschließen kann, daß es auch direkten Einfluß gegeben hat. Sarlph (1985: 37) 
spricht von einer eigenen Kultur der Bevölkerung dieser Region, die austroasiatisch, aber 
auch sinotibetisch war; es ist diese Kultur, die bis auf den heutigen Tage die Bengalen 
prägt und auch weiterhin prägen wird. A. Sur (1986: 41) und Baske (1992: 2) sind der 
Ansicht, die Alpiniden seien auf dem Seewege nach Bengalen gekommen; dies wird als 
Möglichkeit auch von Saha (1998-1999: 10) hervorgehoben. Gemäß A. Sur (1998: 10) 
waren diese Alpiniden arischsprachig; sie zogen aus Bengalen nach Westen, wo sie auf 
die später auf dem Landwege aus dem Westen nach Südasien eindringenden vedischen 
Arier stießen.
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tischen Gruppen.33 Gemäß einer Theorie vereinten sich die austroasiati- 
schen Asuras - die übrigens auch mit den Assyrem in Verbindung 
gebracht werden34 - mit den Draviden und erst danach mit einem Noma­
denvolk, um die arische Zivilisation zu gründen; das Nomadenvolk, das 
aus Nordindien stammt und von dort aus weiterwanderte, hieß gemäß ei­
ner These Bediyä (Bediyä in bengalischer Schrift) und lebt nicht nur in 
den wandernden Bediyäs Ostindiens35 fort, sondern auch in den eurasiati- 
schen Zigeunern und den Beduinen.36 Wie dem auch sei: Das „arische“ 
Element, insofern damit die vedischen Arier gemeint sind, gilt als in 
Bengalen kaum vorhanden; die „arische“ Kultur Bengalens ist ein Werk 
arisierter Nichtarier.37 Oft wird betont, daß die Bevölkerung Bengalens 
zivilisatorisch auf einer höheren Stufe stand als die vedischen Arier. 
Auch die Kultur Bengalens war anders als diejenige, die gemeinhin als 
indisch bezeichnet wird.38 Es gab Verbindungen zur Indus-Kultur.39 Wir

33 Diese Sichtweise wird begünstigt durch die Tatsache, daß es austroasiatischsprachige 
Gruppen im Osten des indischen Subkontinents gibt, deren ethnische Bezeichnung 
„Asur(a)“ ist.

34 Daß die Assyrer die Asuras der vedischen Schriften seien, ist eine Idee, die nicht nur 
in Bengalen, sondern auch in Südasien überhaupt weitverbreitet ist (eine Variante aus 
Südindien verbindet zudem die Suras, wie die altindischen Götter auch genannt werden, 
mit den alten Syrern; siehe Caldwell 1999: 94). Die Verbindung mit den Asura genannten 
„Stämmen“ Ostindiens ist jedoch eher eine ostindische, vor allem bengalische Spezialität; 
siehe dazu etwa Bhaumik 1985: 9 ff.; Bhaumik 1990: 33 ff. Zur historischen Entwicklung 
dieser These ist mir nicht viel bekannt, doch immerhin findet sich schon 1926 in dem 
Aufsatz „Asur-jäti“ von Amülyacaran Ghos (besser bekannt als Amülyacaran 
Bidyäbhüsan) die Verbindung zwischen Assyrern und den Asuras Ostindiens (siehe 
Bidyäbhüsan 1982: 13-33). Allerdings sind seine Angaben ziemlich verwirrend, so daß es 
nicht klar ist, genau welche Ethnien er als die indischen Verwandten der Assyrer ansieht; 
seine These ist Teil seiner Bemühungen, nicht nur ein arisches Ursprungsland in Südasien 
anzusiedeln, sondern auch eines der Draviden, die dann Mesopotamien kolonisiert hätten 
- Austroasiaten spielen bei ihm noch keine Rolle (einschlägige Hinweise zur Entwicklung 
dieser Thesen in weiteren Aufsätzen in Bidyäbhüsan [1982] erhält man über den Index 
auf S. 643 ff.). Auch Bhaumik (1990: 77 ff.) hebt die Rolle von Amülyacaran 
Bidyäbhüsan hervor.

35 Zu diesen siehe Risley 1981: 83 ff.; Dalton 1872: 326. Vgl. auch Das, R. P. 1983b: 
67.

36 Siehe Bhaumik 1985: 14 ff.; Bhaumik 1986: v, 2 ff.; Bhaumik 1990: 20 ff. Das Wort 
ärya- wird von einem austroasiatischen Ursprung hergeleitet (Bhaumik 1985: 18; Bhau­
mik 1986: 4 f.; Bhaumik 1990: 18 f.).

37 Prägnant formuliert von Bandyopädhyäy: nrtattba-bicäre bähällr bhitar ärya jätir 
prabhäb nei bal'lei ca/e(Bandyopädhyäy 1990: 3); und: er theke ei satya spasta haye othe 
ye ärylkrta anäryaräi bahgadeser äryasabhyatär stambha (Bandyopädhyäy 1990: 4).

38 Klar ausgedrückt im „Foreword“ von Roy (1981), wo die Rede ist von „this other 
Indian tradition which has since been submerged in the so-called general Hindu Brahma- 
nic tradition mistakenly regarded as the Indian tradition“.

39 Räy (1997: 14 ff.) schreibt, Nachfahren der Träger der Indus-Kultur hätten im westli­
chen Bengalen eine neue Zivilisation errichtet, wobei er auf frühere Literatur aus den Fe­
dern bengalischer Autoren zu diesem Thema hinweist. Zu letzteren sei besonders auf Gu- 
rusaday Dutt (1882-1941) hingewiesen, der eine Kontinuität zwischen Indus- und
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finden auch Theorien, die nicht nur die Indus-Kultur, sondern auch die 
Kultur Kretas und des Mittelmeerraumes überhaupt einschließlich Ägyp­
tens als ursprünglich bengalisch bezeichnen, oder zumindest enge Kon­
takte Bengalens mit dem Mittelmeerraum annehmen.40 Ein Großteil die­
ser Ideen basiert auf der Deutung von Grabungsfunden in und um Pandu 
Rajar Dhibi in Westbengalen,41 die einer alten Kultur angehören; man hat 
diese Funde nicht nur als der Indus-Kultur zugehörig bezeichnet,42 son­
dern auf einigen Funden auch die kretische Schrift Finear A zu entdecken 
vermeint.43 Aber auch in Symbolen, die heutige austroasiatischsprachige

bengalischer Kultur in Handwerkskunst und Volksbrauchtum nachweisen wollte (vgl. 
z. B. unter „Indus Valley civilization“ auf S. 134 von Dutt 1990).

40 Ein Beispiel ist A. K. Sur: „the Bengalis were there at the centres of Indus valley ci­
vilization“ (Sur 1992: 8); sie hatten auch enge Verbindungen („most intimate trade rela- 
tions“) mit Kreta und dem Mittelmeerraum (Sur 1992: 10). Es gab nichtvedische, frühere 
arische Einwanderer, die auf einer höheren Zivilisationsstufe standen als die vedischen 
Arier und diesen zum Teil als Lehrmeister dienten (Sur 1992: 11, 14). Saha (1998-1999) 
zitiert auf S. 9 die Meinung von Sur (1992: 7), die Indus-Kultur (und womöglich noch die 
sumerische Kultur) habe sich bis nach Bengalen erstreckt, allerdings ohne Kommentar. 
Verbindungen zum Mittelmeerraum, insbesondere Kreta, nimmt auch Chattopadhyay 
(1988: Two) an. (In diesem Zusammenhang sei der Hinweis erlaubt, daß Biswal [1988] 
auf S. 27 auf ein mir leider nicht zugängliches, gemäß S. 183 aber 1975 in Chicago publi­
ziertes Werk hinweist, dem gemäß fast alle Länder der alten Welt mit Einschluß Indiens 
vieles von der Kultur Kretas übernommen hätten.) Bengalen und Mediterraner hatten ge­
mäß Atul Sur (Bhümikä in Häl'där 1988: 12 f.) in der Antike Handelsbeziehungen und 
Kolonien im jeweils anderen Gebiet; Bengalen hatten auch Beziehungen zu Sumer und 
zur Indus-Kultur. Interessant sind in diesem Zusammenhang auch Aussagen zu den au- 
stroasiatischen, sogenannten „Stämmen“ in und um Bengalen: Gemäß Baske (1992: 1-46) 
kommen sie ursprünglich aus der Indus-Ebene und Afghanistan, von wo die Arier sie 
vertrieben; gemäß Chakrabarti (1994: 29 f.) kamen sie gar vom Südosten des Kaspischen 
Meeres nach Indien, wobei sie auch eventuell die Indus-Kultur gründeten. Obwohl hierbei 
die Bengalen nicht erwähnt werden, sind diese Theorien doch interessant wegen des an­
genommenen austroasiatischen Ursprungs der Bengalen. Weiter entwickelt hat diese 
Ideen Mitra (1985; 1988; 1991): Dessen Werken gemäß haben sich alle Sprachen der 
Welt aus dem Austroasiatischen entwickelt; die Austroasiaten selbst kommen ursprüng­
lich aus Deutschland. (Mehr zu diesen Werken findet sich in Das, R. P. 1987 und Das, 
R. P. 1988-1990.)

41 Siehe z. B. Momen 1992: 51 ff.
42 So auch Dutta 1990: 25. Siehe auch Choudhury, P. 1995: 535.
43 R. C. Majumdar (1974), der solche Thesen auch wiedergibt (S. 23 f.), vermerkt im­

merhin: „It is, however, necessary to point out that the archaeological discoveries in Ben­
gal, mentioned above, have not yet been properly studied by the outside experts or spe- 
cialists in the field, and as such the historical value of many Statements, particularly about 
the dates, relationship with the Cretans, and knowledge of the art of writing must be re- 
garded as very uncertain.“ Letztendlich gehen diese Thesen, wie so vieles andere in die­
sem Bereich, auf die Weiterentwicklung einer Spekulation eines westlichen Forschers zu­
rück; vgl. Momen (1992: 51, 53): „In dem Fisch und der welligen Linie eines hier 
gefunden Siegels vermutet der englische Archäologe und Forscher Ridley einen Hinweis 
auf die damalige Linear-E-Schrift [sic] der Gegend der Insel Kreta im fernen Ägäischen 
Meer. Das Geschriebene las er als AETEAI. Ridley nimmt an, dies sei der Siegel irgend 
eines kretischen Schiffers“ (aus dem Bengalischen übersetzt).
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Völker bei religiösen Zeremonien verwenden, hat man Reste der Indus- 
Schrift gesehen.44

Viele dieser Ideen sind kaum als wissenschaftliche Aussagen zu be­
zeichnen, obwohl sie durchaus auf Verzerrungen emstzunehmender 
Theorien aufbauen können.45 Daß viele der Verfasser solcher Schriften, 
wie auch des Schrifttums zur sogenannten „dravidischen“ und „arischen“ 
Reethnogenese, nicht nur aus dem akademischen Milieu stammen, son­
dern teilweise auch promoviert sind, wirft ein bezeichnendes Licht auf 
den Zustand eines Großteils der südasiatischen Altertums- und Kultur­
wissenschaften, über den ich mich hier nicht auslassen möchte, der aber 
auch von Südasiaten selbst zur Genüge beklagt worden ist. Er hat dazu 
geführt, daß selbst im akademischen Milieu oft nicht mehr zwischen wis­
senschaftlichen kritischen Kriterien genügenden und diesen nicht genü­
genden Schriften unterschieden wird, oder aber daß Veraltetes und Über­
holtes nicht als solches wahrgenommen wird. Es scheint, daß viele, die zu 
Themen wie den hier besprochenen schreiben, nur noch in der Lage sind, 
die Ansichten anderer wiederzugeben, dabei entweder eklektisch verfah­
rend, oder aber eigentlich Unvereinbares zu vereinen versuchend oder 
einfach nebeneinander stellend.46

44 Biswas 1995: 13 f., 63, 178 f. Dieses Werk, das die gesamte südasiatische Ge­
schichte aus der Sicht der speziell bengalischen Reethnogenese umschreibt, hat inzwi­
schen, da es auf englisch geschrieben ist, auch außerhalb Südasiens mehr Aufmerksam­
keit erregt als andere gleichartige Werke (siehe beispielsweise Hock 1999: 147, 149, 163; 
vgl. auch die Beiträge von Bergunder und Hock in diesem Band, S. 151, 235). Gemäß 
Biswas (1995) waren die Arier, auch Devatäs oder Brahmanen genannt und ausdrücklich 
als rassisch und nicht linguistisch definierte Gruppe bezeichnet (S. 174 f.), schrift- und 
kulturlose barbarische Nomaden ohne Heimatland, die in Südasien einfielen und die ihnen 
kulturell weit überlegenen Asuras und Räksasas, auf die die Indus-Kultur zurückgeht, 
niedermetzelten und unterjochten. Allerdings werden die ansonsten als autochthon be- 
zeichneten Asuras auch als Einwanderer aus dem Westen bezeichnet, die die Indus-Kultur 
gründeten (S. 29). Die Höheren der Autochthonen lebten in Nordindien und sprachen 
Prakrit oder dergleichen, die Draviden, mit eigener Sprache, dagegen im Süden (S. 34f). 
Die Panis waren die altindischen Kaufleute (S. 45, 48).

45 So beispielsweise auf den Thesen des berühmten Historikers Ramäprasäd Canda 
(1873-1942), die allerdings auf dem Wissen seiner Zeit basieren (siehe z. B. Canda 1981: 
17 ff.,39 ff.; zu Canda selbst vgl. Bhattäcärya, H. 1992: 58 f.).

46 Ein lehrreiches Beispiel ist Sen'gupta 1985; dieses Werk enthält unter anderem fol­
gende Aussagen: Daß „Arier“ von außerhalb gekommen und Südasien zivilisiert hätten, 
ist eine Erfindung der Europäer; es gibt keine arische Rasse, wohl aber eine arische Spra­
che, doch war dies nur die Bezeichnung für die kultivierte Sprache (deren Charakter nicht 
klar wird) der höheren Schichten der einheimischen bengalischen Gesellschaft (S. 37 ff., 
41 f., 169). Die höheren Schichten sprachen Arisch, die unteren Prakrit; vor diesen gab es 
keine anderen Völker (S. 42). Die Indus-Kultur und die bengalische Kultur sind eins (S. 
57 ff., 183) und arischsprachig (S. 58f). Ganz am Anfang waren alle indigenen Völker 
hochzivilisiert; im Osten und Süden sprachen sie Austroasiatisch oder andere Sprachen, 
im Westen Prakrit und im Norden Arisch (S. 58). Die Vorfahren der Bengalen waren 
Völker, die Dämila, Nisäda, Kiräta usw. genannt wurden; die ersten waren die zivilisierte­
sten, deren Führerschaft alle anderen anerkannten (S. 168 f.). Die kultivierten einheimi-



Bengalischer Nationalismus 193

Vor allem im indischen Westbengalen wird immer mehr Wert auf die 
Rekonstruktion einer austroasiatischen Vergangenheit gelegt. Hierbei 
spielt wahrscheinlich der politische Gegensatz zwischen der seit über 
zwei Jahrzehnten linken, vornehmlich marxistischen Regierung West- 
bengalens und der Zentralregierung in Delhi eine große Rolle, wie auch 
der Versuch, die Austroasiaten in dieser Gegend für die Ziele der west­
bengalischen Regierung zu gewinnen - das größte austroasiatische Volk, 
das der Santals, zählt in Indien immerhin etwa sechs Millionen Personen, 
etwas mehr als die Bevölkerung Israels. Hinzu kommt auch eine marxi­
stische Betrachtungsweise, die beispielsweise das Bild von aus Nordin­
dien kommenden imperialistischen Ariern malt, die zusammen mit ihren 
reaktionären dravidischen Schergen die Austroasiaten unterjochten.47 Es 
scheint mir auch, daß das Aufspüren angeblicher Substratelemente im 
Bengalischen in einschlägigen Publikationen immer mehr dort das Au­
stroasiatische hervorhebt, wo früher auch das Dravidische hervorgehoben 
wurde.48

In diesem Zusammenhang mag auch darauf hingewiesen werden, daß 
gerade im Westen von Bengalen die höchste Konzentration von Spre­
chern austroasiatischer Sprachen vorhanden ist, insbesondere in dem 
Landstrich im westlichen Teil, der Rärh genannt wird. Um diese Region 
herum scheint sich eine besondere Reethnogenese zu formieren, die unter 
anderem eng mit dem in westlichen antiken Quellen erwähnten Volk der 
sogenannten Gangaridae49 verbunden ist, aber selbstverständlich - so 
muß man leider sagen - nur auf der Basis von englischen und ohne ge­
naue Kenntnis der klassischen Quellen. Aus diesen Gangaridae ist heute 
das oder ein Urvolk der Bengalen geworden, und zwar in der bengali­
schen Form Gangärddhi, Gangäridi, Gangärirhi oder dergleichen. Diese 
bengalischen Formen entbehren zwar wissenschaftlicher Grundlage, die­
nen aber nichtsdestotrotz als Basis für allerhand Spekulationen, von de­
schen Schichten in Bengalen waren Arier, die anderen Nichtarier; diese Bezeichnungen 
zeigen nur zivilisatorische und kulturelle Unterschiede an (S. 169). Die eigentliche alte 
bengalische Kultur war anders als die Nordindiens (S. 175). Die Bengalen standen zivili­
satorisch höher als andere Völker (S. 171). Bengalen waren seit uralten Zeiten auch See­
fahrer, daher gab es auch Verbindungen zu Kreta und Griechenland (S. 176 ff.). Mehr 
noch, eventuell wurden die alten Kulturen von Kreta, Ägypten und Anatolien sowie die 
Indus-Kultur von Bengalen, speziell Westbengalen aufgebaut (S. 184); gerade im Westen 
befindet sich der älteste Teil Bengalens (S. 166 f.). Die vedischen Panis sind die Vorfah­
ren der bengalischen Kaufleute (S. 182, 222), wie auch die Hethiter (S. 183), während die 
Asuras die Vorfahren der bengalischen Soldatenschichten sind (S. 222). Die Protoaustra- 
loiden haben als erste Kupfer benutzt (S. 188f). Sprecher des Austrischen sind die ur­
sprünglichen Bewohner Bengalens (S. 191), jedoch sind die höheren Schichten Alpinide 
(S. 210, 223). Von Westeuropa bis Bengalen gab es vor ca. 10.000 Jahren die gleiche Be­
völkerung; diese ging jedoch in Europa größtenteils unter (S. 192).

47 Siehe hierzu Das, R. P. 1983a.
48 Mehrere der hier zitierten Werke scheinen dies zu belegen.
49 Zu den Quellen siehe Karttunen 1997: 35 f.,191 f.
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nen mehrere davon ausgehen, daß das latinisierte griechische Wort eine 
Zusammensetzung ist aus gangä, was den Ganges bezeichnet, und rärh\ 
aus dieser Etymologie, die viel Erfindungsreichtum, aber kaum Kennt­
nisse des Griechischen verrät, wird allerhand zur Vormachtstellung Rärhs 
hergeleitet.50 Überhaupt ist die Ansicht, die Gangaridae seien in Bengalen 
beheimatet gewesen, inzwischen in Bengalen so fest verankert, daß dies 
sogar von der offiziellen Web-Seite der Regierung von Bangladesh kri­
tiklos behauptet wird,51 allerdings ohne den Bezug auf Rärh.

Der Bezug auf Rärh ist indes besonders interessant, weil auch eine reli­
giöse Gruppe Rärh als den Ursprungsort der Menschheit und der 
menschlichen Kultur überhaupt bezeichnet. Es ist dies die tantrische 
Ananda Märga52-Bewegung, die auch als extremistisch und gewaltbereit 
eingestuft wird und ein Erzfeind der bengalischen Marxisten ist. Sie hat 
zahlreiche Anhänger im Ausland, darunter auch in Deutschland, doch ist 
fraglich, ob diesen bekannt ist, daß sie auch eine prononcierte Politik des 
bengalischen Nationalismus verfolgt.53

;>0 Hier seien einige Beispiele angeführt: Sen'gupta (1985: 172 f.) geht von Gahgäredi 
aus, als eine Zusammensetzung von gangä und rärh gedeutet. Bhaumik (1991: 48 ff.) da­
gegen schreibt Gahgäridi und Gahgäridäi und sieht darin eine Zusammensetzung aus 
gangä und ridv, letzteres ist angeblich ein austroasiatisches Wort, das auch nach Europa 
gekommen ist und im Englischen als red weiterlebt - es bezeichnet Rärh. Ghos (1988: 10) 
geht von Gahgärärhi als eigentlicher Urform aus; das genannte Buch versucht zu zeigen, 
daß hier ein Bezug auf Rärh und angrenzende Gebiete vorliegt. Bhaumik (1985: 9) gibt 
die Namensformen Gahgärärh und Gahgäridäi an, und verbindet dies, wie schon die 
Namensform zeigt, mit Rärh; hier ist die Urheimat der austroasiatischen Asuras, von de­
nen die Assyrer abstammen. Häl'där (1988) dagegen, der Gahgäridi schreibt, erkennt die 
griechische Wortbildung; für ihn liegt das Gangaridae-Reich im Gangesdelta (S. 19 ff., 
111 ff.) und wurde vornehmlich von den Pundras getragen, die vorarisch, doch weder dra- 
vidisch noch austrisch waren (S. 14 f.). Das griechische Wort leitet er von gahgära = 
gahgäla ab (S. 18). (Weitere bibliographische Hinweise finden sich in den erwähnten 
Werken.)

51 „The Greek and Latin historians suggested that Alexander the Great withdrew from 
India anticipating counter attack of the mighty Gangaridai and Prasioi empires which 
were located in the Bengal region. Historians maintain that Gangaridai and Prasioi empi­
res were succeeded by the Mauryas (4th to 2nd Century B. C.), the Guptas (4th-5th Cen­
tury A. D.), the empire of Sasanka (7 Century A. D.), the Pala empire (750-1162 A. D.) 
and the Senas (1162-1223 A. D.)“ (http://www.bangladeshonline.com/gob/mofa/his- 
tory.htm, „Official Homepage of the Government of Bangladesh“).

52 Außerhalb Bengalens besser bekannt unter der Hindi-Bezeichnung Anand Märg.
53 Hier sei aus einem Werk des (zeitweise als des Mordes Verdächtigter inhaftierten) 

Gründers und Führers Prabhät'ranjan Sar'kär (Anandamürtijl) zitiert, nämlich Sar'kär 
1988: Die Bengalen sind vor allem Draviden und Sinotibeter, die jedoch regional un­
gleich verteilt sind, dazu auch einige Austroasiaten (S. 12, 155). Die Arier haben den 
Bengalen kaum etwas gegeben außer ihrer Sprache (S. 13). Allerdings ist Sanskrit nicht 
die Sprache der aus dem Nordwesten kommenden Indoarier; auch sind Vedisch und 
Sanskrit sehr verschieden (S. 84). Die Menschheit ist gleichzeitig an mehreren Orten der 
Erde entstanden, aber am frühesten in Rärh (S. 32); hier entstand auch die erste Kultur (S. 
33). Aus aller Welt kamen die Menschen dorthin, dies ist auch der Ort der Gangaridae (S.

http://www.bangladeshonline.com/gob/mofa/his-tory.htm
http://www.bangladeshonline.com/gob/mofa/his-tory.htm
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In Bangladesch ist die Entwicklung etwas anders verlaufen. Obwohl 
der Reethnogeneseprozeß in vielen Einzelheiten ähnlich ist, fehlt nicht 
nur der speziell westbengalische Bezug, sondern findet sich auch einiges, 
das im indischen Teil Bengalens keine Rolle spielt und mit der Nationa­
lismusdebatte Bangladeschs eng verbunden erscheint. Diese Debatte 
kreist schon seit längerer Zeit um die Begriffe bengalisch, banglade- 
schisch und muslimisch,54 ohne daß bisher eine befriedigende Lösung 
sichtbar geworden ist.55 In dieser Situation versuchen auch Kräfte, die 
den Stellenwert des Islams erhöhen wollen, eine Reethnogese zu entwik- 
keln und zu propagieren, die auf dem Islam aufbaut.56 Eine besondere 
Rolle spielt in diesem Zusammenhang die Stadt Chittagong und ihre Um­
gebung, die - mit fragwürdigen Argumenten - zu einem Hauptsitz der 
Araber schon in alten Zeiten und dem Tor für eine Islamisierung weiter 
Teile Ostbengalens schon kurz nach der Islamisierung Arabiens erklärt 
wird;57 es findet sich sogar eine Theorie, der gemäß die Menschheit und

33 f.). Von Rärh aus zogen die Leute gleichzeitig in alle Himmelsrichtungen, um fremde 
Gebiete zu kolonisieren (S. 34 f.); auch Patanjali (S. 34, 95) und Kälidäsa (S. 43) kommen 
von dort. Die Menschen hier sind vor allem Austrisch, vermischt mit Negroiden (S. 74), 
mit einem kleinen mongoloiden Einschlag (S. 83); diese waren die Vorfahren der Benga­
len (S. 151). Allerdings gibt es unter den Bengalen nur wenig negroiden Einfluß (S. 155). 
Ganz Bengalen wurde aus Rärh kolonisiert (S. 159 f.). Von dort aus kolonisierte man 
auch Mithila (S. 161); auch die (im Zusammenhang mit der assamesischen Reethnogese 
bereits erwähnten) Kochs stammen von den Auswanderern aus Rärh ab, durch Heirat mit 
sinotibetischen Frauen (S. 161).

54 Eine Kritik dieser ganzen Diskussion, die als künstlich bezeichnet wird, findet man 
bei Caudhurl, K. 1991.

55 Auf diese Probleme hatte schon kurz nach der Gründung Bangladeschs die scharf­
sinnige Analyse von O'Connell (1976) hingewiesen. In diesem Aufsatz wurde auch in 
Hinblick auf die Wahrscheinlichkeit, daß „a vibrant sense of national identity and pur- 
pose“ sich nicht einstellen werde, gesagt (S. 76): „Cannot Bangladesh, like Britain of old, 
just muddle through? Perhaps it can.“ Betrachtet man die gegenwärtige Lage, so scheint 
dies tatsächlich eine treffende Charakterisierung zu sein.

56 In seiner Studie zur fragmentierten und widersprüchlichen Nationalismusdebatte in 
Bangladesch hebt Samaddar (1995) hervor, daß Nationalismus einer totalen und überzeu­
genden Geschichte bedarf (S. 8: „a total and convincing history“), die die gegenwärtig 
vorhandene oder anvisierte Nation als schon seit langer Zeit in der fernen Vergangenheit 
bestehend darstellt. In diesem Umfeld habe in Bangladesch neben der religionsübergrei- 
fenden „bengalischen“ auch eine „islamische“ Reethnogenese durchaus eine Entfal­
tungsmöglichkeit.

57 Ah'mad, A. M. 1985: Die Draviden sind Semiten, wohnten früher in Babylon, grün­
deten die Indus-Kultur in Pakistan und wurden von den Ariern nach Bengalen vertrieben; 
die Brahmi-Schrift ist dravidisch, denn sie ist semitisch (S. 237). Mindestens seit dem 
zweiten Jahrhundert vor Christus gibt es Araber in Chittagong; diese hatten dort ihre 
Hauptniederlassung, haben Chittagong ausgebaut. Kaum war Arabien islamisiert, waren 
es daher auch Chittagong und weite Gebiete Ostbengalens (S. 243 ff.). Älam 1989: Die 
Araber sind gleichzeitig über Land nach Sindh und über das Meer nach Chittagong ge­
kommen: unter ihnen blühte Chittagong auf und wurde stark (S. 20). Caudhurl, Ä. H. 
1988: Seit etwa dem zweiten Jahrhundert vor Christus war Chittagong die Hauptnieder­
lassung arabischer Händler aus dem Jemen und Babylon (S. 12). - Die frühe Arabisierung
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alle menschlichen Sprachen in Chittagong entstanden.58 Im Zuge der Na­
tionalismusdebatte wird auch bisweilen hervorgehoben, das wahre Ben- 
galentum gebe es nur in Bangladesch und nicht im indischen Teil Ben- 
galens, besonders Westbengalen.59 Im Bewußtsein mancher in 
Bangladesch scheinen die Bengalen Indiens bisweilen sogar nicht mehr 
präsent zu sein.60

Diese regionalen Unterschiede dürfen jedoch nicht von der das gesamte 
bengalischsprachige Gebiet umfassenden Reethnogenese ablenken, die 
heute nicht mehr wie zu der Zeit, als Bangladesch noch Ostpakistan war,

und Islamisierung Chittagongs ist ein bekannter Topos, der jedoch fast ganz auf apodikti­
schen Äußerungen, Vermutungen und als Möglichkeit vorgebrachten, jedoch im Nach­
hinein zur Gewißheit erhobenen Gedanken basiert. Er findet sich nicht nur in Arbeiten der 
obigen Art, die eher feuilletonistisch sind und kaum einen Anspruch auf Wissenschaft­
lichkeit legen können, sondern auch in Werken, die als wissenschaftlich angesehen wer­
den, was ihre Autorität natürlich erhöht. Ein Beispiel ist Ali 1985: 29-43; es ist interes­
sant zu beobachten, wie kritische Wissenschaftlichkeit hier, offenbar bedingt durch das 
Drängen religiöser Vorgaben (man lese beispielsweise das „Foreword“ des Rektors der 
Imam Muhammad ibn Sa'üd Islamic University, Riyadh, wo dieses Werk entstand), all­
mählich der kritiklosen Übernahme der Spekulationen anderer weicht. Erwähnt sei auch 
die These von Vasu (1990: I, 23) - aus einer Zeit vor der Teilung Indiens und daher Ben- 
galens -, daß Chittagongs Schiffsbau- und Navigationskünste ein Nachhall der Phönizier- 
Künste in dieser Gegend sind.

58 Hierzu gibt es ein ganzes Buch (Allnür 1978), das auch frühere Schriften ähnlichen 
Inhalts ausbeutet, ln Chittagong sind diesem Werk gemäß die Gangaridae zu lokalisieren 
(siehe die Karte vor S. ka). Das/Die ursprüngliche Sindhu war im gangetischen Bengalen; 
dort war auch die Original-Indus-Kultur, im Westen gab es nur Kolonien (S. [äthära]ff., 
pa). Die Ursprache der Menschheit war die in Chittagong gesprochene Sprache (S. 11 f., 
27 ff.), eine monosyllabische Sprache, die auch heute noch ihre Spuren am besten in der 
Umgangssprache Chittagongs hinterlassen hat; von Chittagong kommt auch das Uralpha- 
bet, das sich im bengalischen Alphabet widerspiegelt (S. 34 f.). Viele Personen, Völker 
und Orte Südasiens werden als chittagongisch erklärt, oft auch dort (ursprungsgemäß) an­
gesiedelt. (Zur Sprache gibt es ein zweites Buch von Allnür, Cattagräm: ädi-bhäsäbhümi, 
das mir aber leider nicht zugänglich ist.)

59 ln einigen bangladeschischen Publikationen wird hervorgehoben, daß die Bengalen 
Indiens auf dem besten Wege seien, ihrer Identität als Bengalen verlustig zu gehen; ge­
mäß einigen Autoren ist dies schon passiert. Daher bezeichnen manche Autoren die indi­
schen Bengalen als nur bengalischsprachig, jedoch nicht Bengalen, sondern Inder (z. B. 
Hak 1987: 39; Ah'mad, E. 1987: 97 f.). Andere wiederum betonen, daß der Unterschied 
zwischen Westbengalen (dem hauptsächlichen Verbreitungsgebiet der indischen Benga­
len) und Ostbengalen (fast identisch mit Bangladesch) schon seit Jahrhunderten besteht 
(z. B. Hamid 1987: 129 f.). Ä. M. Äh'mad (1985: 113) schreibt, daß schon seit alten Zei­
ten Westbengalen mehr panindisch orientiert war als Ostbengalen; dazu hat er sogar fol­
gende etymologische Erklärung: der Osten Bengalens ist bahga (im Sanskrit vanga-), der 
Westen dagegen anga, das hier offenbar von abahga, d. h. „nicht-bahga“ abgeleitet wird.

60 Man siehe etwa die Diskussion zum bengalischen gegen bangladeschischen Natio­
nalismus bei Hosen (1986: 32 ff., 38 ff.), wo der eigentliche Grund für dieses Problem, 
nämlich das Vorhandensein von etwa 40% aller Bengalen nicht in Bangladesch, sondern 
in Indien, nicht einmal erwähnt wird. Dadurch ist auch nicht klar, ob der Autor, wenn er 
schreibt, daß ein bengalisches Nationalbewußtsein mindestens seit vedischen Zeiten exi- 
sitert (S. 33, 40), Bengalen meint oder Bangladesch.
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durch eine im Vergleich zu heute viel undurchlässigere Grenze getrennt 
waren; auch darf der Gedankenaustausch durch die zahlreichen Kontakte 
im Ausland zwischen Bengalen verschiedenster Regionen nicht unter­
schätzt werden. Die Entwicklung scheint sich in Richtung eines zuneh­
menden Herunterspielens des indoarischen Elements und einer Hervor­
hebung des Austroasiatischen, eventuell auch - wenn auch nicht in 
gleichem Maße - des Dravidischen zu Lasten des Indoarischen zu bewe­
gen. Unklar ist die Stellung des Sinotibetischen. Die Auseinandersetzung 
mit den nichtbengalischen Ethnien der Chittagong Hill Tracts in Bangla­
desch und die zunehmende ethnische Polarisierung in Nordostindien,61 
bei der Bengalen (wie auch Assamesen) durch sogenannte „Stämme“ 
bisweilen - jedoch nicht nur - als Gegner eingestuft werden, dürften 
nicht ohne Einfluß auf die Reethnogenesedebatte sein, denn es handelt 
sich bei diesen Konfliktgegnem der Bengalen größtenteils um sinotibeti- 
sche Ethnien.62 Studiert man die neuere einschlägige Literatur, so hat man 
in der Tat den Eindruck, daß das sinotibetische Element immer mehr her­
untergespielt wird. Der vorläufige Höhepunkt dieses Herunterspielens 
scheint die These zu sein, die Völker Nordostindiens seien allesamt 
Nachkommen indischer Arier; die Kolonisierung Chinas sei aus Assam 
erfolgt, und Sprache, Kultur und Wissenschaft - kurzum alles, was man 
mit China verbindet - gehe eigentlich auf diese Wurzeln zurück.63 Be­

61 Die unter anderem auch zur Ablehnung des als fremd empfundenen Hinduismus füh­
ren kann, wie etwa im Bundesstaat Manipur (Parratt und Parratt 1999) oder bei den Bodos 
Assams (Baruah 1999: 184). Eine ähnliche Ablehnung findet sich auch bei einigen austro­
asiatischen Ethnien, vornehmlich Santals, im Grenzgebiet von Westbengalen, Bihar und 
Orissa, wo allerdings die Reaktion auf die kulturelle Herausforderung durch den Hin­
duismus höchst unterschiedlich ausfallen kann (vgl. etwa Carrin-Bouez 1991: 19 ff.); 
hierbei fällt auf, daß das Verhältnis zwischen Santals und Nicht-Santals heute in West­
bengalen am entkrampftesten zu sein scheint (S. 2, 33 f.). Zu diesem Themenkomplex sei 
auch besonders auf Parkin (2000) hingewiesen. Äußerst interessant ist die radikale Ab­
wendung vom Indischen bei einigen Mizos, die sich als einer der verlorenen Stämme Is­
raels sehen und heute die jüdische Religion praktizieren (Fathers 2000). Allerdings 
schließt diese Hinwendung zum Judentum auch die Möglichkeit der Auswanderung nach 
Israel mit ein.

62 Einige Ethnien wie die Khasis (vornehmlich im indischen Bundesstaat Meghalaya) 
sprechen zwar austroasiatische Sprachen, doch dürfte dies die allgemeine Wahrnehmung 
nicht sonderlich beeinflussen, da Austroasiatisches in der allgemeinen Wahrnehmung 
eher mit Ethnien wie den Santals in Verbindung gebracht wird.

63 Choudhury, P. 1995. Die Sprache, aus der sich nicht nur Chinesisch, sondern auch 
Sanskrit und die Prakrits entwickelt haben, war die ursprüngliche, alte Sprache Indiens, 
die monosyllabisch war (S. 530 ff.). Auch Ägypter und Äthiopier (S. 88, 541 ff.), wie 
auch Skythen (S. 561 ff.), sind ursprüngich Inder; die Skythen sind die Vorfahren von 
Deutschen, Römern und Iren und haben auch Nordchina kolonisiert (S. 603). Auf S. 533 
lesen wir, „that there was a great monosyllabic language beit from China to Egypt, within 
which same monosyllabic language with some local variations were prevalent.“ Aller­
dings vermittelt das Werk den Eindruck, der Autor betrachte Draviden als nicht zu den 
autochthonen Indern (= Ariern) gehörig (vgl. z. B. S. 239: „Thus, the north of Burma was
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sonders interessant an dieser These ist, daß sie von einem in Kalkutta an­
sässigen Bengalen entwickelt worden ist, sich aber ausdrücklich auf 
Nordostindien und insbesondere Assam bezieht - auch ein Beitrag zur 
Völkerverständigung!

Überhaupt gibt es Anzeichen dafür, daß einige Einzelheiten der für 
Bengalen typischen Ethnogenese sich inzwischen auch außerhalb des 
bengalischsprachigen Gebietes im Osten Südasiens ausbreiten. Ein Bei­
spiel wäre eine Studie zum Sivaismus, die aus Orissa stammt. Der Autor 
versucht nicht nur zu beweisen, daß es sich beim Sivaismus um eine vor­
arische Form der Religion handelt, sondern auch, daß der wohl bedeu­
tendste Gott des vedischen Pantheons, Indra, mit ebendieser Religion 
verbunden und eigentlich ein vorarischer, autochthoner Gott ist.64 Mit 
diesem Sivaismus verbindet er vor allem die aus vedischen Quellen be­
kannten und oft gerade mit dem Osten des indischen Subkontinents in 
Zusammenhang gebrachten Vrätyas, die seiner Meinung gemäß durch die 
Arier aus dem Indus-Tal vertrieben wurden.65 Nicht nur haben wir hier 
einen speziellen Bezug auf den Osten Südasiens, sondern wir sehen auch 
hier, wie im Falle der sogenannten „dravidischen“ Reethnogenese, wie 
der Sivaismus zu einer Waffe umfunktioniert wird, die sich gegen die 
„arische“ Sichtweise der südasiatischen Geschichte richtet.

Ein Gemisch aus sprachlichen, rassischen und religiösen Ideen,66 das in 
den Zeitgeist paßt und oberflächlich betrachtet plausibel klingt, kann na­
türlich eine ungeheure Massenwirkung entfalten. Es liegt daher auf der 
Hand, daß diese ganze Entwicklung nicht nur politisch und gesellschaft­
lich höchst relevant ist, sondern auch zu gefährlichen Spannungen führen 
kann. In diesem Prozeß sind es, wie im Falle der „dravidischen“ und „ari­
schen“ Reethnogenesen, oft Theorien aus dem akademischen Bereich, 
aus denen schlagkräftige Thesen im Sinne der Reethnogeneseabsichten 
verfertigt werden. Dieser Tatsache sollte jeder Forscher, der sich mit re­
levanten Themen befaßt, eingedenk sein; insbesondere die Theorien an­
gesehener westlicher Forscher laufen immer Gefahr, mißbraucht zu wer­

civilized by the Aryans and the south by Dravidians“), wobei der eigentliche Status dieser 
Draviden jedoch unklar bleibt, da er sich kaum mit ihnen befaßt. Andererseits wird auf 
S. 91 ausdrücklich gesagt: „In fact, none of the tribes and races of Assam are foreigners. 
They had ever been the sons of the soil.“ Hierbei ist es nach Ausweis des gesamten Wer­
kes offenbar unwichtig, welcher der in dieser Region vorhandenen Sprachgruppen (Indo­
germanisch, Dravidisch, Sinotibetisch und Austroasiatisch) die heute gesprochene Spra­
che der einzelnen Ethnie angehört.

64 Biswal 1988, bes. S. 37 ff. Auf S. 42 erfahren wir, daß „Indra had come of the abori­
ginal stock“.

65 „Most probably, Vrätyas were driven out from the Indus Valley by the conquerors 
during 1800 B. C. and they had moved throughout India“ (Biswal 1988: 18).

66 Obwohl der Unterschied nicht unerwähnt bleibt, verwischen sich in der Reethnoge- 
nesediskussion sehr oft die Grenzen vor allem zwischen Sprachlichem und Rassischem; 
hierauf ist bereits verwiesen worden.
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den, da Westliches nach wie vor viel Prestige in Südasien genießt, auch 
wenn dies nicht zugegeben werden sollte.67 Überhaupt scheint die Her­
vorhebung des Austroasiatischen zumindest teilweise auf die Ideen west­
licher Forscher zurückzugehen.68 Allerdings dürfen Vorsicht und Zurück­
haltung des Forschers nicht in einem Relativismus ausarten, der durch die 
bewußte Gleichbehandlung von Thesen mit ungleicher wissenschaftlicher 
Plausibilität erst recht zur Aufwertung problematischer Manifestation der 
Reethnogenese führt.69
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Hans Henrich Hock

Wem gehört die Vergangenheit? Früh- und Vorgeschichte 
und indische Selbstwahmehmung

Der Mißbrauch der sprachlichen Vor- und Frühgeschichte im Europa des 
19. und frühen 20. Jahrhunderts ist zur Genüge bekannt. Eine Rassenin­
terpretation der frühesten Stadien des vedischen Sanskrit, rückprojeziert 
ins Protoindoeuropäische, formte fruchtbaren Boden für die rassistische 
„arische“ Ideologie, deren fürchterlichster Auswuchs in dem von den Na­
zis im Namen Deutschlands veranstalteten Völkermord von Juden, Zi­
geunern oder Roma und anderen sogenannten „minderwertigen“ Rassen 
bestand.

Tatsache ist auch, daß ein etwas milderer Rassismus einen großen Teil 
der Gesamt-Indologie des 19. und frühen 20. Jahrhunderts charakterisiert. 
Dieser Rassismus hat verschiedenste Inder dazu verleitet, die ganze 
westliche Indologie in Bausch und Bogen und die von den meisten west­
lichen Indologen vertretene Theorie einer indoarischen Invasion oder 
Einwanderung in Südasien als rassistisch abzulehnen. Wichtig dabei ist, 
daß diese Ablehnung nicht auf Befürworter oder Parteigänger des Hin- 
dutva beschränkt ist wie z. B. Eist, Feuerstein, Frawley, Kak, Rajaram, 
Sethna, Talageri,1 sondern sich auch bei anderen nationalgesinnten Indern 
findet wie z. B. dem National-Kommunisten Singh, dem politisch eher 
gemäßigten Archäologen Chakrabarti oder dem politisch unabhängigen 
Sprachforscher Misra.2

Entwicklungen dieser Art erregen Zweifel an der bequemen Annahme, 
daß die Sprachwissenschaft und Philologie im Unterschied zu anderen 
Wissenschaften „harmlos“ sei und nicht dasselbe Unheilspotential habe 
wie z. B. die Nuklearphysik. Unsere Äußerungen über vor- und frühge­
schichtliche Angelegenheiten haben ihre Konsequenzen. Nur zeigen sich 
diese nicht so sehr in sprachwissenschaftlichen Kontroversen, sondern in 
öffentlichen Debatten über Fragen wie „Wem gehört die Vergangenheit?“

1 Eist 1999a; Eist 1999b; Feuerstein, Kak & Frawley 1995; Frawley 1994; Rajaram 
1995; Rajaram & Frawley 1997; Sethna 1992; Talageri 1993a; Talageri 1993b.

2 Singh 1995; Chakrabarti 1997; Misra 1992. Siehe auch Sharma 1995 und Deo & 
Kamath 1993 (mit Ausnahme von Mehendales und Mukherjees Beiträgen).
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Um sicher zu stellen, daß unsere Äußerungen nicht mißbraucht werden, 
müssen wir die Natur dieser Debatten klarer verstehen, einschließlich der 
nichtsprachlichen Kriterien, die dabei anfallen.

In diesem Aufsatz versuche ich, dieser Aufgabe auf dem Gebiet der 
Früh- und Vorgeschichte und ihrer Rolle in der Gestaltung der Selbst- 
wahmehmung der Hindutva- („Ärya“-) und Drävida-Bewegung nachzu­
kommen,3 wobei der Nachdruck auf der Hindutva-Bewegung liegt.

Wie bekannt, nahm William Jones an, daß Sanskrit, Griechisch und La­
tein von einer Sprache abstammen, „die vielleicht nicht mehr existiert“.4 
Schlegels gegensätzliche Meinung, daß Sanskrit älter sei und die anderen 
Sprachen aus diesem abgeleitet,5 führte zu der frühen Neigung, Indien als 
Urheimat zu betrachten und die europäischen Mitglieder der Sprachfami­
lie als Eroberer zu betrachten. Wie bekannt, spielte im deutschen 
Sprachraum dabei die Tatsache eine Rolle, daß es auf diese Weise mög­
lich war, der romanischen (und englischen) Selbstableitung aus Rom und 
Griechenland ein gewisses Gegengewicht zu verleihen.

Schon früh aber meldeten sich Zweifel an der Annahme, daß das Sans­
krit mit der Grundsprache identisch oder dieser nächst verwandt sei. Zum 
Beispiel schlug Pott vor, daß der Kontrast dental/retroflex des Sanskrit 
zum Teil dem Einfluß der autochthonen Sprachen zu verdanken sei, und 
identifizierte diese als dravidisch.6 Besonders die Entdeckung des soge­
nannten Palatalgesetzes gegen Ende des 19. Jahrhunderts führte dazu,7 
daß das Sanskrit als Schwestersprache und nicht als Mutter der anderen 
indoeuropäischen Sprachen betrachtet wurde. In diesem Zusammenhang 
fand die Annahme zunehmends Anklang, daß eine nichtindische Urhei­
mat anzusetzen sei und daß die Indoarier Indien erobert und die einheimi­
schen Draviden (und andere Bevölkerungen) unterjocht hätten.8

Die „arische Invasions-Theorie“ fand besonders deswegen Anhänger, 
weil sie als Parallele und Vorspiel für die westliche, vor allem englische 
Eroberung Indiens angesehen wurde.9 Und die Unterjochung der nicht­
weißen Bevölkerung Indiens durch die Briten schien eine Parallele in 
gewissen rgvedischen Passagen zu finden, in denen die Feinde der vedi- 
schen Aryas, oft als Däsas or Dasyus bezeichnet, als schwarz oder sogar

3 Eine weitere Bewegung ist die der Dalits, die weiter unten kurz zur Sprache kommen 
soll.

4 Jones 1786.
5 Schlegel 1808.
6 Pott 1833/1836.
7 Diskussion bei Collinge 1985
8 Siehe z. B. die Diskussion bei Childe 1926.
9 Siehe die ausführliche Diskussion von Chakrabarti 1997.
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als schwarz-häutig gekennzeichnet werden.10 Siehe z. B. Beispiel Rgveda 
1.130.8:

aryam pravad ... svarmilhesv ... /
... tväcam krsnam arandhayat.
Geldner: „Indra half dem ... Arier ... in den Kämpfen um das Sonnenlicht. ... 
machte er ... die schwarze Haut untertan“ (mit der Bemerkung daß die schwarze 
Haut sich auf die schwarzen Ureinwohner bezieht).

Sprachliche Stützen für die arische Invasions-Theorie fand man vor allem 
in Theorien, die eine dravidische Substraterklärung vorschlagen für 
Merkmale wie den Kontrast dental/retroflex (z. B. -vif = „findend‘7vif = 
„Gemeinde, Clan“), den Gebrauch von Gerundien statt Nebensätzen 
(z. B. Rgveda 4.26.7a: ädaya syenö abharat sömam: „[Ihn] genommen 
habend = Nachdem er ihn genommen hatte, brachte der Adler den 
Soma“) und die Verwendung von iti als „Quotativ“, d. h. als Kennzei­
chen der zitierten Rede (z. B. Rgveda 8.33.15: näkir vakta, nä däd iti: 
„Niemand wird sagen: ,Er soll nicht geben“,,). Die dravidische Sub­
strattheorie fand weitere Unterstützung in der Tatsache, daß eine anschei­
nende dravidische Restsprache, das Brahui, im Nordwesten zu finden ist, 
im heutigen Baluchistan, und sie schien auch gestützt durch verschiedene 
dravidische Fremdwörter, die man im Rgveda und später zu finden 
glaubte.11

Die Entdeckung der Indus-Kultur und ihres Untergangs zu ungefähr der 
Zeit der angenommenen Arier-Invasion schien die arische Invasions- 
Theorie noch weiter zu unterstützen, vor allem als Wheeler Anzeichen 
von Mord und Totschlag in den letzten Phasen der Kultur zu finden 
glaubte.12 In diesem Zusammenhang wurde angenommen, daß die purs, 
die im Rgveda häufig von den Ariern oder ihrem Gott Indra zerstört wer­
den, die Städte oder Burgen der Indus-Kultur bezeichnen.

Schließlich schien die arische Invasions-Theorie auch dadurch unter­
stützt, daß die seriösesten Entzifferungsversuche der Indus-Schrift von 
der Annahme ausgingen, daß die Sprache dravidisch war.13

Wie es schien, war die arische Invasions-Theorie sprachlich und ar­
chäologisch vollends gerechtfertigt. Da in diesem Zusammenhang das 
Dravidische den Eindruck einer vorindoarischen Präsenz gibt, ist leicht 
einzusehen, daß die arische Invasions-Theorie von Drävida-Nationalisten

10 Soweit ich weiß, geht diese Interpretation auf Zimmer 1879 zurück. Während die 
Ansicht noch immer in vielen sprachwissenschaftlichen und historischen Werken herum­
spukt (siehe die Hinweise bei Hock 1999b), ist zu bemerken, daß Murray B. Emeneau, ei­
ner der Hauptbefürworter der These eines dravidischen Substrats im Vedischen, die rassi­
sche Interpretation nicht annimmt (persönliche Mitteilung 1995).

11 Hock 1975, 1984 und 1996a mit weiteren Hinweisen.
12 Wheeler 1947.
13 Siehe vor allem Parpola 1994.
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als Beweis angesehen wird, daß die indische Vergangenheit den Dravi- 
den und nicht den arischen Invasoren gehört.14

Aber dieser Anschein blieb nicht lange unangefochten. Schon seit dem 
letzten Jahrhundert wurden Zweifel an den sprachlichen Grundlagen für 
Annahme eines dravidischen Substrats im Rgveda erhoben. Ich habe 
selbst mehrmals zu diesen Zweifeln beigetragen15 und beschränke mich 
hier auf eine kurze Zusammenfassung.

Die Annahme, daß das Brahui den Rest eines ursprünglich viel weiter 
verbreiteten nordwestlichen dravidischen Sprachgebiets darstellt, wird 
dadurch in Frage gestellt, daß die nächst verwandten Sprachen, Kurux 
und Malto, ihren eigenen Traditionen zufolge aus Kamataka, im Süden, 
in ihre jetzigen Gebiete eingezogen sind, und die Brahui selbst auch an 
eine Einwanderung von außen glauben (nur daß sie ihren Ursprung als 
Aleppo in Syrien angeben).16

Die vorgeblichen dravidischen Lehnwörter im frühen Vedischen sind 
gleichfalls fragwürdig, da in jedem Falle eine andere Erklärung möglich 
ist. Zwar hat Kuiper versucht, für weitgehende nicht-indoeuropäische 
Elemente im rgvedischen Wortschatz zu plädieren;17 aber Oberlies und 
Das haben wichtige Fragen über seine Befindungen und seine Methodo­

14 Siehe z. B. Arooran 1980: 33-34, Venu 1987: 10-11, und Pillai 1981: 190. Arooran 
und Pillay geben nur vage Hinweise auf Gelehrte, die eine solche Meinung vertreten. 
Überhaupt ist es bemerkenswert, daß Darstellungen, die ich über Drävida-Nationalisten 
wie Annadurai und Periyar gesehen habe, nichts über die Frühgeschichte im Norden zu 
sagen haben, sondern den Anschein erregen, als ob der Gegensatz Arier/Dravide sich auf 
die neuere Geschichte beschränkt, und vor allem auf Südindien. Andererseits habe ich die 
Erfahrung gemacht, daß die arische Invasions-Theorie und der Glaube an die Dravidien 
als die Autochthonen Indiens Anhänger unter dravidischen Gelehrten haben. Als ich in 
einem Vortrag in Pondicherry (1987) die Ansicht vertrat, daß dravidischer Einfluß auf das 
Vedische nicht als bewiesen gelten kann, stürmte ein Professor der neugegründeten loka­
len Tamil-Universität aus dem Saal und rief, daß Professor Emeneau den dravidischen 
Einfluß bewiesen habe und ein Zweifel an dieser Theorie eine Beleidigung des Dravi- 
dentums darstelle.

Auch Anhänger der Dalit-Bewegung neigen zur Annahme der arischen Invasions- 
Theorie und auch eines Rassenunterschieds zwischen Ariern und Autochthonen, behan­
deln aber oft die Frage der einheimischen Sprache(n) nicht, wie schon Phule 1873 (Pre- 
face) [xxix-xxx]; siehe auch z. B. Carvalho 1975. Biswas (1995) geht gleichermaßen von 
der arischen Invasions-Theorie aus, nimmt aber an, daß die arischen Invasoren sich nur 
mit Gesten und Stimmlauten („voice of sound-value“) verständigten (2-3), daß deren 
Sanskritsprache künstlich aus einheimischen Prakrits entwickelt sei (35), daß einheimi­
sche indische Prakrit-Sprecher sich als Reaktion auf den Ariereinfall nach Iran verbreite­
ten und dort die zoroastrische Tradition stifteten [!] (135) und daß die dravidischen Spra­
chen eher dem Süden angehören (202). Biswas' Annahme, daß die Indus-Schrift sich bei 
den (mundiden) Santals an der Bihar-Bengal-Grenze erhalten habe (13-34), könnte an­
deuten, daß für ihn auch Mundasprecher zur Indus-Kultur gehörten; aber weiteres läßt er 
darüber nicht verlauten.

15 Siehe vor allem Hock 1975, 1984, 1996a
16 Siehe auch Elfenbein 1998.
17 Kuiper 1991.
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logie erhoben.18 Und was an nicht-indoeuropäischen Elementen übrig 
bleibt, ist nicht notwendigerweise dravidisch.19

Die strukturellen Indizien für dravidischen Einfluß auf das Vedische 
sind gleichfalls nicht eindeutig. Der Kontrast dental/retroflex kann 
sprachintern erklärt werden, oder als vielleicht konvergente Neuerung im 
Dravidischen und Indoarischen (und zum Teil auch im Ostiranischen).20 
Und wie ich vor kurzem dargestellt habe,21 können die syntaktischen Pa­
rallelen von Dravidisch und Vedisch als Neuerungen betrachtet werden, 
die durch eine von Anfang an ähnliche syntaktische Typologie zu erklä­
ren sind.

Schließlich müssen auch die von der Annahme einer dravidischen 
Sprache ausgehenden Erklärungsversuche der Indus-Schrift als ziemlich 
genau so unbewiesen angesehen werden, wie die Versuche, sie als indoa­
risch zu deuten.22

Wenn diese Argumente akzeptiert werden (und Forscher wie z. B. 
Emeneau sind nicht bereit, das zu tun23), muß das bedeuten, daß die In­
doarier keinen frühen Kontakt mit Draviden oder anderen nicht-indoari­
schen Sprechern hatten? Natürlich nicht; es bedeutet nur, daß die Indizien 
für frühen dravidisch-indoarischen Kontakt nicht stichhaltig sind. Wie der 
amerikanische Linguist Paul Postal es ausgedrückt haben soll, kann man 
nicht beweisen, daß das Schnabeltier keine Eier legt, indem man ein Bild 
von einem kein Ei legenden Schnabeltier vorzeigt.

Wie sich herausstellt, sind die textlichen Zeugnisse für einen „rassi­
schen“ Unterschied zwischen indoarischen Einwanderern oder Invasoren 
und den Autochthonen gleichfalls fragwürdig.24 Das kann am oben zi­
tierten Beispiel (Rgveda 1.130.8) verdeutlicht werden. Wichtig ist hier, 
daß der krsna tvdc „schwarzen Haut“ der zweiten Zeile ein svär „Sonne“ 
in der ersten Zeile gegenüber steht. Ein genaueres Studium all der Passa­
gen, die genügenden Zusammenhang zur Interpretation bieten, zeigt, daß 
das Schwarze oder Dunkle der Däsas/Dasyus nicht einer hellen oder wei­
ßen Hautfarbe der Aryas gegenüber gestellt wird, sondern deren hellen, 
sonnigen Welt.25 Selbst der Ausdruck tvdc „Haut“ braucht nicht buch­

18 Oberlies 1994; Das 1995.
19 So ist rgvedisch lähgala „Pflug“ eher mundid/austrisch. Siehe im allgemeinen auch 

Witzei 1999 mit Hinweisen.
20 Siehe vor allem Hock 1996b.
21 „Typology vs. convergence: The issue of Dravidian/Indo-Aryan syntactic similarities 

revisited,“ International Symposium on South Asian Languages: Contact, Convergence, 
and Typology, Tokyo University of Foreign Studies, 6-9 December 1999.

22 Siehe vor allem die ausführliche Diskussion von Possehl 1996.
23 Siehe auch Southworth 1995.
24 Hock 1999b.
25 Ähnlich schon Schetelich 1991. - Hindutva-Anhänger neigen gleichfalls dieser In­

terpretation zu; siehe vor allem Rajaram & Frawley 1997: 63-67. Diese Autoren begrün­
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stäblich verstanden zu werden, sondern kann sich auch auf die Oberflä­
che der Erde beziehen. Überhaupt ist die Unterstellung von rassischer 
Selbst- und Fremdidentifizierung, sowie die vorgebliche Parallele mit der 
englischen Eroberung Indiens für die Zeit der mutmaßlichen indoarischen 
Einwanderung in Indien äußerst fragwürdig. Man braucht sich nur an die 
multikulturellen, multiethnischen, multilingualen Heerscharen der Hun­
nen und ihrer römischen Gegner zu erinnern, wo z. B. Germanen auf bei­
den Seiten kämpften, um sich klar zu werden, wie wenig solche Konzepte 
wie „Rasse“ und „nationale Identität“ für frühere Zeiten angebracht sind. 
Diese nicht- oder vornationalistische Tradition reicht übrigens in Süd­
asien bis in die frühe Neuzeit, wie sich aus der wohlbekannten Tatsache 
ersehen läßt, daß das von Hindus beherrschte Vijayanagara-Reich islami­
sche Hilfstruppen und Bevölkerung hatte26 und seine islamischen Gegner, 
die Bahmani Sultane, Hindu-Hilfstruppen.27

Schließlich hat auch die Archäologie seit Wheeler grundlegend andere 
Interpretationen des Untergangs der Indus-Kultur vorgelegt.28 So ist 
Wheelers Mord-und-Todschlag-Szene zeitlich und räumlich viel zu be­
grenzt, um an eine weitverbreitete feindliche Zerstörung denken zu las­
sen. Vielmehr scheint die Kultur durch innere oder umweltverursachte

den aber ihre Ansicht nicht durch sorgfältige philologische (Wieder-)Untersuchung der 
relevanten rgvedischen Passagen.

26 Gollings, Fritz & Michell 1991: 43, 96
27 Diese Tatsache wird wahrscheinlich bei den radikaleren Elementen der Hindutva- 

Bewegung auf Widerstand stoßen, da dort ein unversöhnlicher Widerspruch zwischen Is­
lam und Hinduismus angenommen wird. Bei den meisten hier besprochenen Hindutva- 
Veröffentlichung wird diese Einstellung zwar nicht offen ausgedrückt; aber das zweite 
Kapitel von Talageri (1993a) ist einer ausgedehnten Hetze gegen die Fremd- und Inva­
sions-Religionen des Islams und des Christentums gewidmet und die mögliche Einwen­
dung, daß die syrische Kirche Südindiens vorkolonial ist, wird abgelehnt als „the Chri­
stian canard that it was not European invaders, but an ,apostle‘ of Jesus Christ, who first 
introduced Christianity into India“ (S. 17). Eist geht sogar soweit, daß er den Islam in In­
dien mit dem Nazismus vergleicht (1991: 224-226).

Siehe auch die indirekte Anspielung auf hindu-islamischen Widerspruch bei dem Na- 
tional-Kommunisten Singh: „Before the Muslim invasions and to be more precise the 
Mughal conquest of India, depictions of Indian kings or rulers trampling enemies, hunting 
wild enemies or diffusing their own glorified image all over their kingdom or any other 
Symbol of their authority, are almost unknown.“(Singh 1995: xxiv, zitiert von Jarrige 
1994). Es stimmt zwar, daß die islamischen Einfälle und Eroberung, vor allem in den frü­
hen Stadien, von Zerstörung, Vergewaltigung und anderen Greueltaten begleitet waren; 
aber solches Verhalten war keineswegs auf die Muslims beschränkt. Die vollkommene 
Zerstörung Kalingas durch Kaiser Asoka ist wohl bekannt aus seinem 13. Felsenedikt: 
150.000 Menschen wurden deportiert, 100.000 wurden erschlagen, und noch größer war 
die Anzahl derer, die starben; unter den letzteren befanden sich auch Brahmanen und 
Mönche. In ähnlicher Weise zerbrach Indra III. im frühen 10. Jahrhundert den Hof des 
Kälapriya-Tempels und zerstörte völlig die Stadt Mahodaya (siehe das Zitat bei Willis 
1993: 59).

28 Siehe z. B. Shaffer 1982; Shaffer 1984; Shaffer & Lichtenstein 1995; Shaffer & 
Lichtenstein 1999; Kennedy 1995.
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Entwicklungen zu Grunde gegangen zu sein. Dazu kommt, daß die vedi- 
schen purs sich nicht auf die Städte oder Burgen der Indus-Kultur bezie­
hen, sondern eher auf eingewallte Fliehburgen.29

Noch wichtiger ist die archäologische Erkenntnis, daß der Skelettnach­
weis keine Anzeichen für Einwanderung einer neuen Bevölkerung her­
vorbringt.30

Unter diesen Umständen ist es verständlich, wenn national gesinnte in­
dische Gelehrte und interessierte Laien, vor allem Parteigänger des Hin- 
dutva, die ganze arische Invasions-Theorie als fragwürdig und rassistisch 
oder hegemonisch betrachten und, um die sprachliche Verwandtschaft 
des Sanskrit mit den anderen indoeuropäischen Sprachen zu erklären, 
eine Theorie vorschlagen, die man als „arische Emigrations-Theorie“ be­
zeichnen kann. Für Anhänger dieser Richtung gibt es daher keinen Zwei­
fel, daß die indische Vergangenheit den Aryas gehört.31

Da aber, wie schon angedeutet, viele Sprachwissenschaftler die sprach­
lichen Indizien für frühe dravidische Substrateinwirkung auf das Sanskrit 
immer noch als gültig betrachten und da auch Gelehrte wie Parpola eine 
dravidische Deutung der Indus-Schrift befürworten, können Parteigänger 
der Drävida-Bewegung an der arischen Invasions-Theorie festhalten und 
sich selbst daher als die ursprünglichen Inder betrachten.

Im Rest meines Aufsatzes beschränke ich mich auf eine Diskussion der 
arischen Emigrations-Theorie, ohne eingehende Berücksichtigung der 
möglichen Konsequenzen für die Drävida-Bewegung. (Wie schon vorher 
erwähnt, schließt die Ablehnung der sprachlichen Argumente für dravidi- 
schen Einfluß auf das Vedische die Annahme einer arischen Einwande­
rung und eines frühen Kontakts zwischen Dravidisch und Indoarisch 
nicht aus.)

Zunächst ist es wichtig zu bemerken, daß die Archäologie nicht nur 
keine Skelettnachweise für die arische Invasions-Theorie bietet; sie bietet 
gleichfalls keine Nachweise für die angenommene arische Emigrations- 
Theorie - obwohl die arische Emigrations-Theorie im Gegensatz zur ari­
schen Invasions-Theorie mehrfache und wiederholte Auswanderungen 
postulieren und daher mit robusteren Spuren verbunden sein müßte.

Dazu kommt, daß nach Angabe der Archäologen die geschichtlich be­
zeugten Einfälle von Griechen, Sakas, Hunas, und verschiedenen islami­
schen Invasoren gleichfalls das nordwestliche Skelettprofil oder sogar das

29 Rau 1957; Rau 1976; siehe auch Schneider 1971.
30 Siehe z. B. Shaffer 1982; Shaffer 1984; Shaffer & Lichtenstein 1995; Shaffer & 

Lichtenstein 1999; Kennedy 1982; Kennedy 1995.
31 Die Hindutva-Bewegung nimmt zwar oft eine inklusive Stellung ein, in der Unter­

schiede wie „arisch“/„dravidisch“ künstlich von den Briten im Namen von divide et im- 
pera eingeführt seien; aber wenn die Sprache auf die Entzifferung der Indus-Schrift 
kommt, wird immer eine indoarische Deutung bevorzugt, und dravidische Interpretatio­
nen werden entweder abgelehnt oder mit Schweigen übergangen.
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kulturelle Profil nicht verändern.32 Chakrabarti versucht diese Tatsache 
wie folgt zu erklären:
„Looked at from this point of view, the invasions, which are considered foreign 
invasions in the study of Indian history all originated precisely in this interaction 
area [between the Oxus and the Indus]. Geopolitically, these invasions, inclusive 
of the Muslim invasions right up to the invasion of Nadir Shah ..., can hardly be 
called entirely alien in the subcontinental context.“33

Interessanterweise zieht Chakrabarti aber nicht die logische Konsequenz, 
daß eine arische Einwanderung genau der gleichen Art hätte sein können.

Der Nachweis der Archäologie des Subkontinents trägt also nichts bei 
zu der Debatte über arische Invasions- und Emigrations-Theorie. Ver­
mutlich hinterlassen Einfälle dieser Art nicht die Art von Spuren, wie die 
traditionelle Archäologie sie erwarten würde - und diese Erwartung ist 
vielleicht wiederhin ein zweifelhaftes Erbe des 19. Jahrhunderts. In die­
sem Zusammenhang finde ich die Ausführungen Ratnagars mit Hinweis 
auf ähnliche Schwierigkeiten außerhalb Südasiens besonders ä propos.34

Befürworter der arischen Emigrations-Theorie versuchen aber ihre 
Theorie durch eine Reihe von weiteren Argumenten zu stützen.

Zum Beispiel wird auf die Tatsache hingewiesen, daß es keine textli­
chen indischen Beweise für die arische Invasions-Theorie gebe, aber daß 
die Puränas Anzeichen für eine arische Emigrations-Theorie bieten, und 
im Anschluß an Talageri wird angeregt,35 daß die Puränas trotz ihrer 
späten Überlieferung vedische Tradition bewahren.36 Rajaram und Fraw- 
ley behaupten weiter, daß im Gegensatz die zoroastrische Tradition einen 
äußeren Ursprung anerkennt, das airiiandm vaejah.

Rajaram und Frawleys Hypothese aber leidet an dem Umstand, daß 
nichts in der zoroastrischen Tradition eindeutig auf einen indischen Ur­
sprung hinweist. Wie Skjaervp in einer soliden, unparteilichen Zusam­
menfassung der Passagen in Yast 10 und Videvdäd 1 und früherer Dis­
kussionen befindet, käme bestenfalls Khwarezmia in Frage - aber Gnoli 
möge mit der Annahme recht haben,37 daß das airiiandm vaejah „was

32 Siehe z. B. Shaffer & Lichtenstein 1999 und Chakrabarti 1997; ähnlich auch Dhava- 
likar 1997. Shaffer und Lichtenstein stellen fest, daß „an identifiable cultural tradition has 
continued, an Indo-Gangetic Tradition ... linking diverse social entities which span a time 
period from the beginning of food production in the seventh millennium BC to the pre­
sent“ (Shaffer & Lichtenstein 1999: 256).

33 Chakrabarti 1997: 225.
34 Ratnagar 1999: 222.
35 Talageri 1993a; Talageri 1993b.
36 Rajaram & Frawley 1997: 233.
37 Gnoli 1989: 38-51.
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simply the invention by priests who wished ,to place their Prophet at the 
centre of the worlcT“38.

In der Tat bietet keine frühe indoeuropäische Tradition Hinweise auf 
äußeren Ursprung, außer vielleicht dem Avestischen (wie schon bemerkt) 
und dem römischen Versuch einer dynastischen Selbstableitung aus 
Troja. Die Annahme von Einwanderung z. B. der Griechen oder des 
Anatolischen rührt vielmehr von denselben Sprachforschern her, die die 
arische Invasions-Theorie hervorgebracht haben. Sollte man daher das 
Argument der Befürworter der arischen Emigrations-Theorie umdrehen 
und sagen, daß die Abwesenheit von frühen außerindischen Anspielun­
gen auf auswärtigen Ursprung dafür spricht, daß die indoeuropäischen 
Sprachen nicht aus Indien stammen können?

Wie die Archäologie trägt also auch dieses Argument nichts zu der De­
batte über arische Invasions- und Emigrations-Theorie bei.

Ein zweites Argument für die arische Emigrations-Theorie hat mit dem 
Fluß SarasvatI zu tun. Es wird behauptet, daß eine katastrophische Aus­
trocknung der SarasvatI um 1900 v. Chr. den Untergang der „Indus-Sa- 
rasvatU-Kultur verursachte. Da aber die SarasvatI einer der wichtigsten 
vedischen Flüsse ist und eine Hymne ihre Einmündung ins Meer erwähnt, 
wird angenommen, daß die vedische Tradition in Südasien auf eine Zeit 
vor 1900 v. Chr. zurückgehe, also gleichzeitig und identisch mit der In­
dus-Kultur sei, und daß daher von einer arischen Invasions-Theorie nach 
Zusammenbruch diese Kultur keine Rede sein könne:

ekäcetat särasvatl nadlnäm sücir yat! giribhya a samudrät /
räyäs cetanti bhüvanasya bhurer ghrtäm päyo duduhe nahusäya// (Rgveda
7.95.2)
„Pure in her stream, from the mountain to the sea, filled with bounteous abun- 
dance for the worlds, nourishing with her flow the children of Nahusa.“39

Es ist zunächst einmal fragwürdig, ob das für die Hypothese wichtige 
Datum von 1900 v. Chr. für die SarasvatI-Austrocknung richtig angesetzt 
ist. Mughal spricht von einer langsamen Austrocknung (nicht einer kata- 
strophischen), die erst zu Ende des zweiten oder Anfang des ersten Jahr­
tausends v. Chr. vollendet ist.40

38 Wie schon Bhargava (1956) vor ihm, weist Talageri (1993a, 1993b) daraufhin, daß 
in der iranischen Tradition ein Land hapta hindu [lies: handu] vorkommt und daß daher 
die Iranier aus dem indischen Land der sapta sindhus stammen müssen. Diese Behaup­
tung, die sich auch bei Eist (1999a: 197-198, ohne Hinweis auf Talageri) findet, wird 
aber dadurch fragwürdig, daß im Videvdäd die ersten nach dem airHandln vaejah ge­
nannten Gegenden (gäum yim suydö.saiianam und mourum süram) auf Sogdia and Mar- 
giana weisen, also außerhalb Indiens.

39 Rajarams Übersetzung; Hervorhebung in Kursiv von mir - H. H. H.)
40 Mughal 1993: 94; siehe auch Possehl & Raval 1989: 20-24. Rajaram (1995: xvi) be­

hauptet, ohne Beweise zu liefern, daß die „dates found in Indian publications“ unter­
schätzt sind und daß die Astronomie für viel frühere Daten spricht.
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Die Hypothese ignoriert außerdem die Alternative, daß manche der ve- 
dischen Sarasvati-Erwähnungen sich auf Ostiranien zu beziehen schei­
nen41 und daß die ostiranische Haraxvaiti (avestisch) or Harauvati (altper­
sisch), jetzt Helmand genannt, in einen großen Salzsee mündet (Hämün-i 
Helmand oder Daryäche-ye Sistän), der den samudra unseres Texts dar­
stellen kann.42 Auch dieses Indiz für die arische Emigrations-Theorie und 
die Identifizierung von vedischer mit Indus-Kultur ist also höchstens 
möglich, aber nicht beweiskräftig.43

Eine Flußnamen-Übertragung von Westen nach Osten (oder Süden) 
hätte viele Parallelen,44 wie z. B. die Ghaggar/Ghaaghar des Panjab, ein 
Überbleibsel der alten indischen Sarasvati, neben der Ghaghara/Ghäghra 
in Uttar Pradesh; die Sindh(u) des Panjab neben einer Sind(h), die von 
den Vindhyas zur Yamuna fließt; oder die Gumal, ein Zubringer des 
Sindhu, neben der Gom(a)ti von Uttar Pradesh, der Gomai Maharashtras, 
einem Gomti Creek in Gujarat und der Gumti von Bangladesh und Tri- 
pura. Selbst der Name Sarasvati hat sich weiter nach Osten und Süden 
ausgebreitet, nach West-Bengalen, Rajasthan (Zufluß der Luni) und Gu­
jarat (z. B. im Junagadh District); und die Yamunä/Jamnä des Doab fin­
det ein östliches und südliches Gegenstück in der Jamunä des modernen 
Bangladesh und der Jamna Bihars (die in die Son mündet).45 Die östliche 
Ausdehnung der Flußnamen stimmt auch mit der östlichen Ausbreitung 
der indoarischen Kultur überein, wie sie durch die vedischen Texte be­
zeugt wird. Selbst das späte Satapatha-Brähmana (1: 4: 1: 14-16) spricht 
noch von einer östlichen Ausbreitung der Brahmanen, jenseits der Sadä- 
nfrä, die sie vorher nicht zu überqueren pflegten.46 Im Grunde genommen 
ist dieser Nachweis besser verträglich mit der von der traditionellen 
Indologie vorgeschlagenen Ausbreitung nach Osten und Süden und nicht 
mit der westlichen Ausbreitung der arischen Emigrations-Theorie.

41 Witzei 1995b: 343.
42 Hock 1999b.
43 Über fragwürdige Versuche, die vedische Kultur auf Grund astronomischer Textbe­

züge auf das Zeitalter der Indus-Kultur oder sogar noch weiter zurückzuverschieben, 
siehe die Diskussion bei Hock 1999b. Kaks vorgeschlagener rgvedischer Zahlen-Code 
(Kak 1994), der weiter zur astronomischen Festlegung der Zeit des Vedas dienen soll, ist 
mit großer Vorsicht zu betrachten angesichts der kürzlich erschienenen wissenschaftli­
chen Kritik eines ähnlichen für die jüdische Bibel vorgeschlagenen Codes und mögliche 
Hypothesen dieser Art für andere Texte (McKay et al. 1999).

44 Siehe auch Witzei 1995a: 105.
45 Siehe auch die Wain-Ganga und Pen-Gariga in Madhya Pradesh und Maharashtra, 

die Ban-Ganga in Rajasthan, die Manawali Ganga in Sri Lanka usw.
46 Talageri (1993a, 1993b) nimmt zwar auf Grund der vedischen Sänger- und Königs­

dynastien, wie sie in der späteren Tradition angegeben sind, eine umgekehrte Ausbreitung 
nach Westen an. Aber wenn die spätere Tradition mit der frühen vedischen Textaussage 
in Konflikt steht, ist es methodisch gesünder, sich auf die letztere zu verlassen.
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Befürworter der arischen Invasions-Theorie finden eine Bestätigung für 
ihre Theorie in der Ausbreitung der Pferdezähmung, des von Pferden ge­
zogenen zweirädrigen Streitwagens und der religiösen Wichtigkeit von 
Pferd und Streitwagen,47 und in der Tatsache, daß alle drei Merkmale 
eine prominente Rolle im frühen Vedischen und auch im Avestischen48 
spielen. Im Gegensatz dazu sind sichere Spuren von Pferden bestenfalls 
auf die spätesten Stadien der Indus-Kultur und auf ihre Randgebiete be­
schränkt;49 und bis jetzt sind noch keine sicheren Anzeichen für zweiräd­
rige Streitwagen und die religiöse Wichtigkeit von Pferden oder Streit­
wagen in der Indus-Kultur entdeckt worden.

Anhänger der arischen Emigrations-Theorie versuchen dieses Argu­
ment durch die Behauptung zu entkräften, daß Spuren von Pferden schon 
während der Indus-Zeit und sogar früher zu finden sind. Zum Beispiel 
sagt Misra: „... the evidence of horse in the form of terracotta figures or 
equine bones have [sic] proved that there is a greater possibility for con- 
sidering the Indus Valley civilization to be Aryan.“50

Sethna und Singh stellen noch stärkere Behauptungen auf.51 Sethna 
weist auf Indus-Zeichen hin, die seiner Ansicht nach Speichenräder dar­
stellen, und auf ein Indus-Symbol, das er als Beweise für den Gebrauch 
solcher Räder ansieht,52 und gibt eine Abbildung einer vorgeblichen

47 Siehe vor allem Anthony & Brown 1991. Es gibt zwar eine gewisse Kontroverse 
über die Frage, ob diese Merkmale der Zeit vor oder nach der Loslösung der Anatolier 
angehören; siehe die Diskussion und Hinweise bei Hock & Joseph 1996: 514-515. Aber 
das ändert nichts an der Tatsache, daß die Merkmale sich im Indoiranischen vorfinden.

48 Für das Avestische siehe z. B. radaestä „auf dem Wagen stehend“ = „Krie- 
ger(kaste)“.

49 Dhavalikar 1997; Chengappa 1998; und auch Ratnagar 1999. - Singh (1997: 57-58) 
versucht den Wert dieser Tatsache zu verringern, indem er die Wichtigkeit des Pferdes in 
der vedischen Kultur abstreitet und behauptet, daß asva zunächst „Esel“ bedeutet und in 
dieser Bedeutung und Form weitverbreitete Parallelen in anderen indoeuropäischen Spra­
chen hat, wie altengl. assa/assen, got. asilus ... lit. asilas, gälisch asal, wallisisch asyn, 
lat. asinus, Wörter die er aus asva ableitet (Anm. 4). Zusätzlich behauptet er, daß die 
Wörter für das Pferd mit wenigen Ausnahmen nicht seine Schnelligkeit berühren, und wi­
derspricht sich dann selbst mit der Behauptung daß „all the Synonyms of horse - väji, 
haya, hari, paidva, sapti, arvä, maya, atya, vahni - denote either its carriage capability or 
superiority in speed iri comparison to other animals.“ An späterer Stelle (vor allem 62-63) 
schlägt er vor, daß das Pferd in der Tat von außen importiert ist - durch die vedischen 
Arier, die er mit den Harappern identifiziert. Zum sprachwissenschaftlichen Wert von 
Singh’s Vorschlägen ist zu bemerken, daß die europäischen Wörter für „Esel“ alle direkte 
oder indirekte Entlehnungen von lat. asinus sind, welches selbst „mediterranischen“ Ur­
sprungs zu sein scheint. Die wirklich verwandten Wörter sind vom Typus lat. equus, got. 
aihwa- „Pferd“; das s und die a-Vokale von skt. asva sind das Resultat von spezifisch in­
doiranischen oder indoarischen Neuerungen.

50 Misra 1992: 58.
51 Sethna 1992, Singh 1995
52 Sethna 1992: 51, 173.
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Pferde-Figur.53 Singh fügt dazu noch „wheeled objects including toys“ als 
Beweis für den Gebrauch von „carts and chariots with spoked wheels“.54 
Sethna gibt zu, daß seine Indus-Symbole auch anders interpretiert werden 
- man könnte z. B. an eine Darstellung des Jahrs und seiner sechs Jahres­
zeiten denken. Er räumt auch ein,55 daß die Genauigkeit seiner Wieder­
gabe des zweiten Symbols bezweifelt worden ist (anscheinend ist in der 
Zeichnung, die er von anderswo übernommen hat, eins der zwei „Räder“ 
nicht im Original zu finden). Überdies sind die sogenannten Speichenrä­
dersymbole nicht immer rund sondern auch oval; ihr Deutungswert ist 
also keineswegs klar. Viel wichtiger ist, daß die sogenannten „chariots“ 
Ochsenwagen und nicht von Pferden gezogene Streitwagen sind. 
Schließlich ist Sethnas Pferdefigur viel zu fragmentarisch, um zu über­
zeugen.

In der Tat ist es bemerkenswert, daß die Indus-Kultur keine sicheren 
Spuren von Pferden bietet (außer in den letzten Stadien und in Randge­
bieten). Für viele andere Tiere, einschließlich verschiedene Rinderarten, 
Büffel, Großkatzen und sogar Elefanten, bietet die Indus-Kultur nicht nur 
Skelett-Nachweise, sondern auch viele Kleinfiguren und graphische Ab­
bildungen. Das Fehlen von sicheren Spuren nicht nur von Pferden, son­
dern des ganzen kulturellen und religiösen „Pferde-Kulturkomplexes“ der 
Veden und des frühen Indoeuropäischen kann unter diesen Umständen 
nicht zufällig sein.56 Und so lange sich an dieser Tatsache nichts ändert, 
müssen wir an der Annahme festhalten, daß in dieser Hinsicht die vedi- 
sche und die Indus-Kultur sich so stark unterschieden, daß von einer 
Identität der beiden keine Rede sein kann.

Diese Annahme wird durch weitere Tatsachen unterstützt. Wie be­
kannt, unterschied sich die vedische von der Indus-Kultur auch dadurch, 
daß sie oral und nicht schriftlich war.57 Die weitverbreitete Hindutva- 
oder hindu-nationalistische Ansicht, daß die Indus-Schrift indoarisch zu 
deuten und die vedische Kultur also eine schriftliche gewesen sei, ist be­
stenfalls modemozentrisch, indem man sich einfach nicht vorstellen kann, 
daß eine so entwickelte Sprachkultur wie die vedische ohne Schrift hätte 
auskommen können. Die Ansicht muß aber auch implizite die mündli­
chen Anzeichen der vedischen Überlieferung, wie z. B. die multiplen, 
„Backup“-Versionen der Texte (Samhitä, Padapätha und verschiedene 
Kramaversionen), und das völlige Fehlen von Anspielungen auf Schrift in 
der gesamten vedischen Tradition, als kolossalen Betrug der Brahmanen,

53 Sethna 1992: 419-420.
54 Singh 1995: 169.
55 Sethna 1992: 173.
56 Eist (1999a: 182) versucht diese Tatsache durch Annahme von Tabu zu erklären. 

Aber ohne weitere Beweisstücke ist diese Erklärung eher eine questio principii.
57 Siehe vor allem Falk 1993.
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der Träger dieser Tradition, ansehen. Ich wäre zu einem solchen Urteil 
nicht bereit.

Ferner war die vedische Kultur im Gegensatz zur Indus-Kultur nicht- 
urbanisiert und vielleicht nicht einmal vollkommen seßhaft. Wie Rau auf 
Grund von vedischen Zeugnissen darstellt, scheint selbst das Wort 
gräma, das später „Dorf ‘ bedeutet, in der vedischen Tradition nur so et­
was wie „Clan, Stamm“ bedeutet zu haben.58 Siehe auch den Ausdruck 
samgräma „Konflikt, Auseinandersetzung, Krieg“, dessen Bedeutung 
sich am besten aus sam- „zusammen, zusammenkommend“ und gräma 
„Clan, Stamm“ erklären läßt.

Dazu kommt das vedische Zeugnis für ausgedehnte feindliche Ausein­
andersetzungen der Aryas mit den Däsas/Dasyus und auch unter einan­
der, sowie für die häufige Zerstörung feindlicher purs. Wie schon er­
wähnt, sind Anzeichen für Mord und Totschlag in der Indus-Kultur 
zeitlich und räumlich äußerst beschränkt - weshalb dann auch die frühere 
Annahme einer Zerstörung der Kultur durch die Aryas von der Forschung 
allgemein abgelehnt wird. Die Anhänger der arischen Emigrations-Theo­
rie haben sich diesen Befund zu eigen gemacht und versuchen durch ihn 
die arische Invasions-Theorie zu widerlegen - ohne sich zu vergegen­
wärtigen, daß gerade das Fehlen von Indizien für kriegerische Zerstörun­
gen in der Indus-Kultur gegen Identifizierung dieser Kultur mit der vedi­
schen spricht.

Schließlich ist es auch bemerkenswert, daß die ersten sicheren Zeug­
nisse für eine Pferdekultur sich neben anderen kulturellen Veränderungen 
in Pirak (nahe des Bolan-Passes) und Swat (in der Nähe des Khyber-Pas- 
ses) finden,59 also in den Gebieten, die zuerst von einer arischen Einwan­
derung betroffen worden wären.60

Alles in allem begünstigen die Unterschiede zwischen vedischer und 
Indus-Kultur die traditionelle arische Invasions-Theorie und nicht die na­
tionalistisch motivierte Gegenthese einer arischen Emigrations-Theorie.

In einer kürzlich elektronisch erschienenen Rezension versucht Koen- 
raad Eist dieser Schwierigkeit durch die Annahme zu entgehen, daß die 
vedische Tradition nicht gleichzeitig mit der Indus-Kultur gewesen, son­
dern vor ihr anzusetzen sei.61 Diese Hypothese würde zwar die orale und 
nicht-urbanisierte Natur der vedischen Tradition erklären, aber sie würde 
sicherlich an dem „Pferde-Argument“ scheitern. Wenn Eist recht hätte, 
müßten wir widersinnig und als petitio principii annehmen, daß die Vor- 
Indus-Kultur zwar Pferde, von Pferden gezogene zweirädrige Streitwagen

58 Rau 1957; Rau 1976.
59 Siehe z. B. Kenoyer 1995: 226-227 und Kennedy 1995: 46.
60 Im Falle Piraks muß aber zugegeben werden, daß die kulturellen Neuerungen nicht 

eindeutig indoeuropäisch erscheinen. Vielleicht gab es hier nur einen mittelbaren Kontakt 
über andere ethnische Gruppen in Seistan.

61 Eist 1999b.
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und die religiöse Wichtigkeit von Pferden kannte, daß der ganze Pferde- 
Kulturkomplex dann aber aus unerklärten Gründen in der Indus-Kultur 
verloren gegangen sei und daß erst später Pferde wieder eingeführt wor­
den seien.62

Die arische Invasions-Theorie findet weitere Unterstützung durch das 
schon erwähnte Pferde-Argument. Wie Anthony und Brown zeigen, hat 
die Domestizierung von Pferden erst ungefähr zu Anfang des 4. Jahrtau­
sends v. Chr. stattgefunden, und zwar in in der heutigen Ukraine;63 und 
Anthony legt überzeugend dar, daß die Wörter des Pferde-Kulturkomple- 
xes semantisch tief im Indoeuropäischen verankert sind.64 Hinzu kommt, 
daß die ersten Anzeichen für Pferdekultur in Mesopotamien zeitlich mit 
der ersten Ankunft von indoeuropäischen Sprachgruppen übereinstimmen 
- ungefähr zu Anfang des 2. Jahrtausends v. Chr. Diese Tatsachen legen 
nahe, daß die Pferdekultur im allgemeinen durch Sprecher indoeuropäi­
scher Sprachen aus dem ukrainischen Ursprungsgebiet verbreitet wurde 
und daß zu diesen Sprachen auch das Indoarische oder Indoiranische ge­
hörte.

Eine solche Ausbreitung aus der Ukraine wäre leicht vereinbar mit 
meinem Vorschlag, daß die dialektalen Zusammenhänge der indoeuro­
päischen Sprachen sich am leichtesten erklären durch Ursprung irgendwo 
in dem großen Gebiet zwischen dem östlichen Mitteleuropa und dem 
Ural.65

Was bleibt nach allem diesen übrig, um die Frage zu beantworten, ob 
die indische Vergangenheit dem Hindutva oder der Drävida-Bewegung 
gehört?

62 Zudem macht die in Elsts Hypothese implizite Chronologie Schwierigkeiten. Die 
Veden müßten vor dem frühen 3. Jahrtausend v. Chr., dem ungefähren Beginn der Indus- 
Kultur, anzusetzen sein. Da die vedische Tradition sprachliche und andere Entwicklungen 
aufzeigt, die mehrere hundert Jahre hätten dauern müssen, wäre der Anfang der Tradition 
mindestens auf die Mitte des 4. Jahrtausends anzusetzen. Um die großen sprachlichen 
Unterschiede zwischen Vedisch und den anderen, verwandten Sprachen und die Unter­
schiede aller dieser Sprachen von der indoeuropäischen Grundsprache zu erklären, wäre 
wohl noch mindestens ein weiteres Jahrtausend nötig. (Die gängige Ansicht ist, daß eher 
zwei Jahrtausende nötig sind: vom frühen 4. Jahrtausend bis zur ersten Bezeugung der 
Einzelsprachen am Anfang des 2. Jahrtausends.) Wir würden also auf diese Art minde­
stens in die Mitte des 5. Jahrtausends geraten. Dieser Zeitpunkt und die Annahme einer 
südasiatischen Urheimat sind aber mit der Tatsache unvereinbar, daß nach Ausweis der 
Archäologie Pferdezähmung erst im frühen 4. Jahrtausend und in der heutigen Ukraine 
stattgefunden hat. Um seine Hypothese zu rechtfertigen, müßte Eist archäologische Be­
weise für eine frühere Pferdezähmung in Südasien liefern können.

63 Anthony & Brown 1991.
64 Anthony 1990.
65 Ich begnüge mich mit den obigen Bemerkungen zur indoeuropäischen Fragestellung 

in Bezug auf die arische Invasions/Emigrations-Theorie und verweise auf Hock 1999a für 
weitere Ausführungen.
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Eine große Schwierigkeit stellt die Tatsache dar, daß die Archäologie 
keine sicheren Beweise bietet, weder für die arische Invasions-Theorie 
noch für die arische Emigrations-Theorie, und nicht einmal für die histo­
risch bezeugten vielmaligen späteren Einwanderungen oder Invasionen 
nach Südasien - wenigstens wenn wir uns auf den Nachweis von Skelett- 
Typen und allgemeiner Kulturtradition beschränken. Wie schon früher 
angedeutet, hinterlassen Einfälle dieser Art vermutlich nicht die Art von 
Spuren, wie die traditionelle Archäologie sie erwarten würde.

Die bisher vorgeschlagenen Indizien für dravidischen Substrateinfluß 
auf das Vedische und für dravidische Ureinwohnerschaft sind nicht be­
weiskräftig. Dies bedeutet natürlich nicht, daß es keinen früh- oder vor­
geschichtlichen Kontakt zwischen den beiden Sprachgruppen gegeben 
hat. Wie bei einem Indizienprozeß bedeutet Nicht-Existenz von beweis­
kräftigen Argumenten eben nur die Nicht-Existenz von beweiskräftigen 
Argumenten. Neue Tatsachen oder Theorien könnten das Bild leicht ver­
ändern. Zum Beispiel habe ich vorgeschlagen,66 daß die Ausbildung des 
Kontrasts dental/retroflex (± alveolar) eine konvergente Neuerung im 
Dravidischen, Indoarischen und z. T. auch Ostiranischen darstellt. Wenn 
richtig, würde diese Theorie wenigstens indirekten Kontakt zwischen 
Dravidisch und Indoarisch anregen.

Selbst wenn diese Theorie keinen Anklang finden sollte, folgt daraus 
nichts für die Frage, ob die Draviden die Ureinwohner Südasiens dar­
stellen, denn selbst a priori wäre es möglich, daß die Draviden auch von 
außerhalb eingewandert sind. In dieser Hinsicht sind die verschiedenen 
Versuche, Dravidisch mit dem Elamitischen oder dem Uralischen zu ver­
binden von besonderem Interesse.67

Die kulturellen Unterschiede zwischen vedischer und Indus-Kultur und 
die Indizien für Ausbreitung des indoeuropäischen und auch vedischen 
Pferde-Kulturkomplexes aus der Ukraine erregen ihrerseits Zweifel an 
der Hindutva-These, daß alle Hindus, ob Arier oder Draviden, urheimisch 
in Indien sind, und sie stellen auch die nicht nur von Hindutva-Parteigän- 
gern vertretenene These in Frage, daß die arische Invasions-Theorie un­
haltbar und die vedische Kultur mit der des Indus identisch sei. (Die 
Skepsis aber dieser Hindu-Nationalisten gegenüber den rassischen und 
rassistischen Auslegungen vedischer Texte in der westlichen Indologie 
des 19. und frühen 20. Jahrhunderts ist durchaus begründet.)

Wir können also die Folgerung ziehen, daß die arische Invasions-Theorie 
der Emigrations-Theorie vorzuziehen ist. Aber diese Folgerung ist nur so 
lange berechtigt, als sich an unseren Kenntnissen der indoeuropäischen 
Kultur und Ausbreitung oder der Indus-Kultur nichts ändert. Wenn z. B.

66 Hock 1996b.
67 Siehe z. B. MacAlpin 1974, 1981 und Tyler 1968.
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ein Entzifferungsversuch der Indus-Schrift dieselbe allgemeine Anerken­
nung zeitigen sollte wie die Entzifferung von Linear B oder der Maya- 
Schrift, und wenn sich auf Grund dieser Entzifferung die Sprache der In­
dus-Kultur eindeutig als indoarisch erweisen sollte, dann müßte unsere 
Folgerung natürlich von Grund auf revidiert werden.

Alle bisher vorhandenen Deutungen der Früh- und Vorgeschichte Süd­
asiens sind eben bestenfalls wissenschaftliche Hypothesen, Hypothesen, 
die sich nur im Grade ihrer Wahrscheinlichkeit unterscheiden. Angesichts 
der oft gespannten politischen indischen Verhältnisse in Bezug auf die 
Hindutva- und Drävida-Selbstdarstellung ist es meines Erachtens ange­
bracht, sich an die hypothetische Natur dieser Hypothesen zu erinnern. 
Völlige Gewißheit gibt es nicht und kann es nicht geben. Warum sollte 
man sich dann dieser Hypothesen wegen gegenseitig anfeinden, verket­
zern oder sogar die Köpfe einschlagen? Wenn die jetzt gängige These be­
stehen bleibt, daß die gesamte Menschheit ihren Ursprung in Afrika hat, 
sind alle Eurasier (und Amerikaner) letzten Endes Einwanderer und nicht 
autochthon.
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