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Hindu-Traditionen und Frauenemanzipation

Zusammenfassung

Im Lauf des 20. Jahrhunderts haben Frauen in
verschiedenen Religionen ein feministisches
Bewusstsein entwickelt und die normativen
Geschlechterrollen ihrer jeweiligen Tradition
infrage gestellt. Um herauszufinden, ob auch
im modernen Hinduismus eine kritische Aus-
einandersetzung mit den traditionellen Vor-
stellungen von Weiblichkeit stattfindet und
Maoglichkeiten fir eine Frauenemanzipation
vorhanden sind, werden Status, Bilder, Rollen
und Selbstverstandnis von Frauen in zwei mo-
dernen hinduistischen Bewegungen exem-
plarisch erortert. Als Referenzrahmen fur die
Interpretation dienen die vorherrschende tra-
ditionelle brahmanisch-hinduistische Weib-
lichkeitskonzeption sowie die Perspektiven
der indischen Frauenbewegung.
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Summary
Hindu traditions and women'’s emancipation

In the course of the 20" century women of
different religious affiliations have developed
a feminist consciousness and have called into
question the normative gender roles of their
traditions. With the intention of discovering
critical reflection approaches to traditional
concepts of femininity, and the potential
for women’s emancipation in modern Hin-
duism, the status, images, roles, and self-
understanding of women in two modern
Hindu movements are analysed. The domi-
nant Brahmanical conception of femininity
and the perspectives of the Indian women'’s
movement serve an interpretative reference
frame.

Keywords

Modern Hinduism, Women's emancipation,
Indian women'’s movement, Indian feminism,
Concept of femininity, Women'’s roles

Das Verhiltnis zwischen der politischen indischen Frauenbewegung und den Hindu-
Traditionen ist ambivalent. In der ersten Phase der Frauenbewegung im spéten 19. und
zu Beginn des 20. Jahrhunderts identifizierten sich noch viele Frauen mit weiblichen
Idealgestalten, die eine religids begriindete Geschlechterordnung représentieren. Seit
den 1970er Jahren iiberwiegt jedoch eine ablehnende Haltung gegeniiber den religiosen
Traditionen mit ihren als suppressiv eingestuften Idealen und Normen fiir das Leben von
Frauen. Ansitze einer religidsen Frauenemanzipation im 20. Jahrhundert, das Erstar-
ken des Hindu-Nationalismus und die Suche nach indigenen Wurzeln des Feminismus
bilden die Ausgangsbedingungen fiir die aktuelle Auseinandersetzung von politischer
Frauenbewegung mit Religion in Indien.

Zum besseren Verstidndnis dieser Entwicklung skizziere ich im Folgenden zunéchst
die vorherrschende traditionelle hinduistische Weiblichkeitskonzeption. Darauf auf-
bauend werden die politische Frauenbewegung sowie Ansétze einer religiosen Frauen-
emanzipation vorgestellt. AbschlieBend analysiere ich die spannungsgeladenen Beziige
zwischen diesen verschiedenen Dimensionen der indischen Kultur aus einer religions-
wissenschaftlichen Perspektive.
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Hindu-Traditionen und Frauenemanzipation 29

1 Die traditionelle hinduistische Konzeption von
Weiblichkeit

Allgemeingiiltige Aussagen iiber ,,den Hinduismus* zu machen, ist aufgrund der Viel-
falt und Uneinheitlichkeit dieses Konglomerats von religidsen und sozialen Traditio-
nen unmoglich. Auch die Weiblichkeitskonzeptionen sind nach historischen Epochen
und regionalen Eigenheiten, gesellschaftlichen Schichten sowie den Ebenen der unter-
schiedlichen religidsen Richtungen, der brahmanischen Orthodoxie (gemeint sind die
normgebenden gelehrten Priester) und der Volksreligion zu differenzieren. Wenn hier
die Rede von einer traditionellen hinduistischen Weiblichkeitskonzeption ist, bezieht
sich dies in erster Linie auf die einflussreiche klassisch-brahmanische Tradition, die
sich selbst als Mafistab versteht. Es handelt sich dabei um jene Auffassung vom Wesen
und den idealtypischen Rollen der Frau, die sich besonders in der normativen Literatur
findet, d. h. in Texten, die von brahmanischen Gelehrten verfasst wurden, um das Ver-
halten der Menschen zu regeln, vor allem die sogenannte Manusmrti. Doch ist diese
Weiblichkeitskonzeption auch in den populdren epischen Texten zu finden, wobei das
Epos Ramdyana eine besonders iiberragende Rolle spielt, weil es iiber diverse Medien
wie theatralische Inszenierungen und zeitgendssisch besonders in Form von Comics
und Filmen die Alltagsreligiositit wiedergibt und das Leben von Hindu-Frauen bis heu-
te mafBigeblich prigt. So bildet die Praferenz mannlicher Nachkommen ein kontinuier-
liches Element der hinduistischen Traditionen, das auch die moderne Gesellschaft nach
wie vor kennzeichnet. Besonders zdhlebig ist auch das Tabu der Wiederheirat von Wit-
wen, das der moderne Rechtsstaat nur juristisch, aber nicht ideologisch auller Kraft
setzen konnte.

1.1 Frauenbild

Die Identifikation des Weiblichen mit der Sakti, der aktiven géttlichen , Kraft bzw.
der hervorbringenden Materie, im dualistischen Gegensatz zum ménnlichen, passiven
Geist, gehort zu jenen Grundmustern der brahmanisch-hinduistischen Tradition, die
quer durch die verschiedenen Uberlieferungen des Hinduismus verbreitet sind. Cha-
rakteristisch ist die Ambivalenz des Weiblichen zwischen kreativ-wohlwollend und de-
struktiv-gefahrlich, die sich aus der weiblichen Sexualitdt ergibt. Nur wenn die bedroh-
liche weibliche Sexualkraft unter ménnliche Kontrolle gebracht wird, 16st sich diese
Ambivalenz in bestidndiges weibliches Wohlwollen auf (Pintchman 1993).

Die ambivalente Seite des Weiblichen wird durch Goéttinnen wie Durga oder
Kal1 reprisentiert, die kreativ-wohlwollende Seite durch Géttinnen wie Parvati oder
Laksmi. Zwischen dem symbolischen und dem realen Frauenbild liegt allerdings in der
klassisch-brahmanischen Sicht eine tiefe Kluft, die durch ebenfalls vorhandene Beziige
nicht iiberwunden wird. Wahrend das symbolische Frauenbild autonome, ambivalente
Gottinnen von untergeordneten, wohlwollenden Goéttinnen unterscheidet (O’Flaherty
1990: 90f.; Michaels et al. 1996), gilt das Wesen der realen Frau als grundsitzlich
verdorben und der Kontrolle bediirftig. Der fundamentale Unterschied im Umgang mit
den Konzepten von Géttin und biologischer Frau besteht darin, dass Autonomie und
Kontrolle iiber die eigene Sexualitét fiir Frauen nicht vorgesehen sind. Thnen werden
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30 Birgit Heller

ein groBeres sexuelles Verlangen als Mannern und eine geringere Fahigkeit zur Selbst-
beherrschung nachgesagt.! Besonders die asketischen Traditionen haben wesentlich
zum Bild der Frau als Verfiihrerin des Mannes beigetragen. Die der Frau zugeschriebe-
ne, angeborene Natur, die vor allem durch ihre sexuelle Triebhaftigkeit charakterisiert
ist, gilt als Wurzel allen Ubels. Der Versuch, Frauen von der asketischen Lebensweise,
dem samnyasa, prinzipiell auszuschlieen, hingt nicht zuletzt mit der ihnen angelaste-
ten Sinnlichkeit zusammen.

Zwischen den unabhéngigen, michtigen Gottinnen wie Durga oder Kali und den
Frauen gibt es wenig Berithrungspunkte.? Gottinnen, die keinem ménnlichen Partner
untergeordnet sind, besitzen wilde, Schrecken erregende und zugleich miitterlich-schiit-
zende Wesensziige. Diese Gottinnen, die sowohl kreative als auch destruktive Aspek-
te der kosmischen ,,Urkraft* reprasentieren, werden verehrt und teilweise gefiirchtet.
Frauen als biologische Wesen hingegen werden auf den Bereich der Sinnlichkeit/Se-
xualitdt reduziert und verachtet. Auf der Ebene der Gottinnen stellt sich Sexualitét nur
als ein Aspekt einer umfassenderen kosmischen Kraft dar, auf der menschlichen Ebene
erscheint Sexualitdt als Schwiche der Frau. Frauen an sich sind demnach schlecht und
kdnnen nur in Abhéngigkeit vom Mann ein gutes und vorbildliches Leben fithren. Nur
wenn das Wesen der Frau vollig von ihrer Mutterrolle iiberlagert wird, erdffnet sich aus
dieser Perspektive die Moglichkeit zu einer gewissen Dominanz und Eigenstandigkeit.
Als entsexualisierte Mutter partizipiert die Frau dann an der Unabhingigkeit der Got-
tinnen und genieft iibergroe Verehrung. Anders als die Géttin ist die irdische Mutter
allerdings immer auch untergeordnete Ehefrau.

Die Unterordnung unter das ménnliche Prinzip wirkt sich auf Gottinnen und Frau-
en gleichermalfien positiv aus. Jene Gottinnen, die als personifizierte Kraft einem méann-
lichen Partner untergeordnet sind, dienen auch als Vorbilder fiir die irdischen Frauen.
Am hiufigsten werden die Géttinnen LaksmT und Parvati als Modelle herangezogen,
die tugendhafte Ehefrau ist geradezu als Verkorperung der Gottin Laksmi zu verehren.
Die Metapher des gottlichen Paares inspiriert und priagt die Hingabe der Frau an den
Ehemann.? Ideale Einheit bedeutet dabei fiir das menschliche Paar, dass sich Pflich-
ten, Lebensziel und Identitdt der Frau génzlich von ihrem Ehemann herleiten. Ide-
ales Frausein ist nach traditionell-hinduistischer Auffassung nur in der Beziehung zum
Mann moglich und ergibt sich aus der weiblichen Selbstaufgabe und Unterordnung.

1 Ein Erguss an Frauenfeindlichkeit, der alle Gblichen Vorurteile enthalt, findet sich in Mahabharata
XIll, 38f. Perfiderweise werden die Worte — wie auch an anderen Stellen — einer Frau in den Mund
gelegt. Eine Nymphe unterrichtet den Weisen Narada auf seinen Wunsch hin tGber das Wesen der
Frauen. Besonders nachdricklich stellt sie fest, dass der grenzenlose Sexualdrang der Frauen vor
keinem Mann halt macht, sei er auch dumm, hésslich, missgestaltet oder schlecht. Vgl. dazu Meyer
(1915: 37ff.) mit einer Ubersetzung von Mahabharata Xlll, 38-43.

2 Allerdings kénnen die ,wilden” Gottinnen auch emanzipatorische Kraft entfalten. Dies gilt etwa
fur Kalt (Gupta 1991), die Frauen in der Moderne dazu ermachtigen kann, traditionelle Rollen zu
Uberschreiten. Die Interpretation von geschlechtsspezifischen Gottessymbolen ist weitgehend vom
sozialen Kontext abhéangig (Heller 1998).

3 Ein anschauliches Beispiel fur diesen Vorgang bietet eine der beiden Standardbiografien zum Le-
ben des Mystikers Caitanya (1486-1533). Die Beziehung Caitanyas zu seiner ersten Ehefrau na-
mens Lakshm (sic!) wird ganz im Paradigma des idealen géttlichen Paares gedeutet, vgl. dazu
Heller (1993: 229ff.).
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Hindu-Traditionen und Frauenemanzipation 31

1.2 Frauenrollen

Die aus dieser traditionellen brahmanisch-hinduistischen Sicht fiir Frauen vorgesehe-
nen Rollen sind alle von einer midnnlichen Bezugsperson abgeleitet. Die Frau kommt
als Ehefrau, Witwe, Mutter und Tochter in den Blick, wobei wirkliche Bedeutung nur
der Ehefrau und Mutter zukommt. Obwohl immer wieder hervorgehoben wird, welch
groBe Verehrung der Hindu-Frau als Mutter zuteil wird, konzentriert sich das Interesse
der normativen Literatur ganz auf die Ehefrau. Auch die populédrsten Frauengestal-
ten der epischen Literatur, Stta, SavitrT und Satt (= Parvati), sind nicht Miitter, son-
dern ideale Ehefrauen.* Sita ist bis heute fiir die meisten hinduistischen Médchen und
Frauen das Modell einer vorbildlichen Ehefrau.’ Thre herausragenden Qualitdten sind
unbedingte Treue, Keuschheit, Leidensfahigkeit und Opferbereitschaft. Savitri, die in
ganz Nordindien von Frauen verehrt wird, stellt ihre ganze Kraft in den Dienst ihres
Mannes und rettet ihn vor dem Tod. Sati richt die verletzte Ehre ihres Gatten Siva,
indem sie Selbstmord im Feuer begeht. Sie wird wiedergeboren als Parvati. Diese
Frauengestalten verkdrpern das vollkommene Ideal der pativrata, der Frau, die sich
ganz ihrem Gatten geweiht hat. Das Leben der idealen Frau erfiillt sich im Dienst an
ihrem Ehemann.

Da das Leben der Frau vollig auf den Ehemann orientiert ist, hat die Witwe in
dieser Sichtweise ihren Daseinszweck verloren. Sie gilt als unrein und bringt Ungliick,
denn genauso wie der Korper, der des Lebens beraubt ist, unrein wird, wird die Frau,
die ihres Ehemannes beraubt ist, dauerhaft unrein. Auf den sozialen Status der Witwe
hat sich die verbreitete Anschauung, dass sie selbst den Tod ihres Ehemannes ver-
schuldet hat, verheerend ausgewirkt (Narayanan 1990: §1f.). Die Witwe hat demnach
ihre Pflichten als Ehefrau nicht erfiillt und darin versagt, ihrem Ehemann ein langes
Leben zu sichern. Diese Auffassung ist Grund dafiir, dass Frauen dazu angehalten wer-
den, darum zu beten, vor ihrem Mann zu sterben (Narayanan 1990: 69).

Drei Arten von Frauen verdienen aus orthodoxer Sicht den Namen pativrata: die
Frau, die vor ihrem Mann stirbt; die Frau, die ihrem Mann in den Tod folgt, und die
Frau, die nach dem Tod ihres Mannes ein asketisches Leben flihrt (Leslie 1989: 304).
Alle drei ernten als hochsten Lohn ein Leben in demselben Himmel wie ihre Ehe-
méinner. Der Tod des Ehemannes ldsst damit einer Frau sozial und psychologisch nur
die Wahl, ihre Schuld mit einem asketischen Leben zu biilen oder ihre freud- und
zwecklose Existenz gegen die gesellschaftlich hochgeachtete Position einer sati ein-
zutauschen.

Die Rolle der Mutter wird einerseits vollig der Rolle der Ehefrau untergeordnet,
andererseits bis zur Apotheose gesteigert. Das allgemein groflere Interesse der normati-
ven Autorititen an der Ehefrau steht in merkwiirdigem Gegensatz zur enthusiastischen
Verehrung der indischen Frauen und Géttinnen als Mutter quer durch alle Bevolke-

4 Zum exemplarischen Charakter dieser drei epischen Frauenfiguren als ideale Ehefrauen vgl. Robin-
son (1985: 188ff.). Den Modellcharakter fur die Hindu-Ehefrau formuliert Prabhati Mukherjee mit
den Worten: ,The eternal triumvirate — Sita, Savitri and Parvati — demonstrates that the only goal
in a woman’s life was to be an ideal wife.” (1983: 380)

5 Vgl dazu z. B. Wadley (1992: 119); Kakar (1988: 82ff.); Bumiller (1992: 45). Das weibliche Leitbild
Sita wird heute nicht nur durch Erzahlungen, Theater- und Tanzvorfihrungen des Epos Ramayana,
sondern durch Comichefte und populare Fernsehproduktionen transportiert.
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rungsschichten. Seit vedischer Zeit® gehoren Fruchtbarkeit und Fortpflanzungskraft der
Frau ins Zentrum religiésen Denkens und Handelns. Als jani, ,,Gebarende®, sorgt die
Frau fiir das Wohlergehen der Familie und erfiillt die ihr in der Schépfung zukommende
Funktion. Seit Beginn der klassisch-hinduistischen Zeit genief3t die Mutter hdchste Ver-
ehrung. Als Mutter {iberragt die Frau den Mann an Bedeutung: Die Mutter ist tausend-
mal verehrungswiirdiger als der Vater (Manu 11, 145). Die Wertschitzung der Mutter hat
im Lauf der Zeit so stark zugenommen, dass der moderne indische Psychoanalytiker
Sudhir Kakar (1988: 99f.) die ,,absolute und allumfassende soziale Bedeutung der Mut-
terschaft® als Spezifikum der indischen Kultur betrachtet. So steht der hohe Stellenwert
der Frau als Mutter in unaufgelster Spannung zu ihrer untergeordneten Position als
Ehefrau und birgt verschiedene Ambivalenzen in sich.

Tochter sind in den seltensten Féllen willkommen. Schon in vedischer Zeit 15ste
die Geburt einer Tochter Enttduschung aus: Ein neugeborenes Médchen legt man zur
Seite, ein ménnliches Kind hebt man (freudig) in die Hohe (Taittiriya-Samhita V1, 5, 10,
3). Diese Einstellung gegeniiber Tochtern hat sich im Lauf der Zeit noch verschlechtert.
Die Verantwortung der Eltern fiir die Keuschheit und Reinheit der Tochter stellte eine
Belastung dar, der man durch die immer stirkere Herabsetzung des Heiratsalters (bis
weit vor die Pubertit) zu entkommen suchte. Fiir viele Hindu-Familien bedeutet die
Geburt einer Tochter heute mehr denn je ein Ungliick, da sie aufgrund von iibertriebe-
nen Mitgiftforderungen den finanziellen Ruin der Familie verursachen kann. Die Praxis
des Médchenmordes wird seit der klassischen Zeit bis zur Gegenwart so gut wie ohne
gerichtliche Verfolgung ausgeiibt. Wahrend sich Mddchenmorde in der klassischen Zeit
vor allem in bestimmten Gesellschaftsgruppen und Regionen héuften, sind sie heute
quer durch die Bevdlkerung zu finden, in den besser verdienenden Schichten jedoch
in der modernen Variante der vorgeburtlichen Geschlechtsbestimmung mithilfe von
Fruchtwasseruntersuchung und Ultraschall und anschlieBender Abtreibung. Diese Hal-
tung muss letztlich als Folge einer langen patriarchalen Tradition der Minderbewertung
weiblichen Lebens betrachtet werden. Nach Auffassung der Manusmrti, des populérsten
Verhaltenskodexes der brahmanisch-hinduistischen Tradition, der bis ins 19. Jahrhun-
dert in weiten Teilen Indiens als Gesetzbuch fungierte, ist die Totung der Frau keine
schwere, sondern nur eine ldssliche Siinde (Manu X1, 67).

1.3 Zum Verhaltnis von Religion und Weiblichkeit

Wihrend die Mutterrolle der Frau als Erbe der vedischen Zeit vor allem au3erhalb der
normativen Literatur stindig an Ansehen zugenommen hat, hat sich ihr religioser Status
zusehends verschlechtert. Dabei ist zu beachten, dass die vedischen Schriften zwar in
den spiteren Hindu-Traditionen eine formale Autoritdt behalten, tatsdchlich aber Vor-
stellungen in den Vordergrund treten, die nur teilweise an die vedische Uberlieferung
ankniipfen. Wenn also das Urteil, dass die Frauen in der vedischen Epoche alle religio-
sen Rechte und Privilegien der Ménner besallen,” zu euphorisch erscheint, so hatten

6  Die vedische Zeit beginnt in der ersten Halfte des 2. Jahrtausends vor der christlichen Zeitrechnung
mit der Einwanderung der Arierlnnen in Indien. Veda (Wissen) ist die Bezeichnung fir die altesten
heiligen Schriften der Hindu-Traditionen.

7 Vgl. Altekar (1991: 196). Die idealisierende Interpretation der Stellung der Frau in der vedischen
Zeit ist typisch fur viele indische Autorlnnen.
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sie doch zweifellos einen hoheren Status inne als in spiteren Perioden. Frauen nahmen
aktiv an den Opferritualen teil, haben wahrscheinlich die heiligen Texte gesungen und
konnten bei Abwesenheit der Ménner selbst opfern. Etliche vedische Hymnen werden
weiblichen Sehern zugeschrieben, iiberliefert sind auch einige weibliche Gelehrte, allen
voran Gargl und MaitreyT, und es gibt Hinweise auf weibliche Lehrer und Asketinnen.
Es ist umstritten, ob an Médchen urspriinglich genauso wie an Knaben der Ritus des
upanayana (,,Aufnahme®) vollzogen wurde, ein Initiationsritus, der den Erwerb reli-
gioser Bildung eroffnete.® Abgesehen davon, ob der Ritus formell durchgefiihrt wurde,
legt doch die spiter belegte Bezeichnung brahmavadini, ,.eine, die brahman diskutiert®,
nahe, dass Médchen zumindest innerhalb der Familie Zugang zu religiésem Wissen
erhielten.

Erst die zunehmende Spezialisierung der Brahmanen in Verbindung mit einer lan-
gen Ausbildung auBerhalb der Familie diirfte Mddchen immer stérker von der vedischen
Bildung ausgeschlossen und auf die Aufgabe der biologischen Reproduktion beschrankt
haben. In weiterer Folge werden sie an den Rand des religiésen Rituals gedriangt. Frau-
enfeindliche Stereotype, die die Frau als triebhaftes Wesen mit charakterlichen Defiziten
wie Wankelmiitigkeit, Leichtsinn, Untreue oder Genusssucht darstellen, rechtfertigen
den Ausschluss von Frauen vom religiosen Wissen. Am Ende dieses Prozesses steht die
Einstufung von Frauen als , rituelle Siidras* — Frauen aller Gesellschaftsklassen stehen
hinsichtlich ihrer religiosen Rechte auf einer Ebene mit der untersten Klasse und sind
damit von der religiésen Erziehung und vom religiésen Ritual ausgeschlossen.’

Wichtig fiir das Verstidndnis der Entwicklung einer weiblichen Religiositit ist die
Beobachtung, dass viele Werte und Bilder der vedischen Zeit die religidsen Anschauun-
gen der traditionellen Hindu-Frau bis heute pragen (Young 1987: 63f.). So wurden Frau-
en zwar einerseits von religiosen Vollziigen ausgeschlossen, andererseits bewahrten sie
aber bestimmte Elemente vedischer Religiositit bis zur Gegenwart. Neben dem Strang
der von Brahmanen normierten Religiositit beziehen sich Frauen auf die mit Schon-
heit, Wohlergehen und Gliick konnotierten vedischen Idealtypen der Braut, Ehefrau und
Mutter. Sie identifizieren sich in ihrer Alltagsreligiositit weniger mit den asketischen
Stromungen des Hinduismus, sondern mit der lebensbejahenden vedischen Religiositit,
die sie mit einem positiven Image versorgen.'® Die tatsichliche religiése Praxis von
Hindu-Frauen besteht in einer Vielfalt von familienbezogenen Ritualen, Gebets-, Fas-
ten- und Pilgerfahrtsgeliibden und bewegt sich teilweise am Rand und auBerhalb der
traditionellen Weiblichkeitskonzeption, obwohl sie ihr in der Zielsetzung durchaus ent-
spricht, da sie um das Wohlergehen und Gliick der Familie kreist.

8  Den urspringlichen Vollzug des upanayana an Knaben und Madchen gleichermaBen postuliert
beispielsweise Altekar (1991: 12f.; 200f.). Julia Leslie (1989: 36f.) zitiert vedische Belege fir die ge-
sellschaftliche Bedeutung, die dem upanayana fur Frauen beigemessen wird. Gegen die generelle
Praxis des upanayana fur beide Geschlechter duBert sich beispielsweise Schmidt (1987: 25ff.).

9  Das Stereotyp von der unwissenden Frau steht merkwiirdig unvermittelt neben zahlreichen weib-
lich personifizierten gottlichen Gestalten des Wissens und der Weisheit. Beispielsweise wird die
Gottin Sarasvati als ,, Kraft des Wissens” bezeichnet. Sie ist die Quelle und Beschitzerin der Klinste
und Wissenschaften, vermittelt aber auch spirituelle Weisheit, die aus der Welt der Unwissenheit
befreit. Zu dieser Ambivalenz in hinduistischen Geschlechtskonstruktionen vgl. Heller (2008).

10 Das Interesse an der spezifisch weiblichen Alltagsreligiositat hat erst vor rund zwei Jahrzehnten
zugenommen. Aus der Fille der Literatur sei auf folgende Studien verwiesen: Jacobson/Wadley
(1992); Leslie (1991); Tewari (1991).
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Aus der Sicht brahmanischer Orthodoxie bestehen die Religion und das tugendhafte
Verhalten der Frau, der stridharma, im Dienst am Ehemann. Er ist von seiner Frau als
ihr personlicher Gott zu verehren, und zwar auch dann, wenn er moralisch wertlos ist.
Im Dienst an ihm erfiillt sie sémtliche religidsen Pflichten und wird allein aufgrund ihres
Gehorsams gegeniiber dem Ehemann die Himmelswelt erlangen (Manu V, 154f.).

Der religiése Gewinn der Frauen besteht in erster Linie im Weiterleben an der Seite
des Ehemannes in einer Himmelswelt und in weiterer Folge in einer guten Wiedergeburt,
unter Umstinden sogar als Mann. Der weibliche religidse Fortschritt wird gemessen am
Grad ihres Erfolgs in den zugewiesenen Rollen. Eine Entlastung zu dieser normativen,
ausschlielichen Orientierung am Ehemann bietet die Bhakti-Religiositit, die seit den
ersten Jahrhunderten der christlichen Zeitrechnung stéindig an Bedeutung und Populari-
tit zugenommen hat. Bhakti meint die hingebungsvolle, liebende Verehrung eines per-
sonalen Gottes. Diese Form der Religiositét steht allen Hindus in derselben Weise offen
und relativiert die Klassen- und Geschlechtsunterschiede hinsichtlich der Heilsféhig-
keit. Mit der bedingungslosen Hingabe an einen personlichen Gott ist sie anschlussfahig
an die fiir Frauen vorgesehene Praxis des stridharma."! Obwohl die Bhakti-Traditionen
weibliche Heilige und Mystikerinnen hervorgebracht haben, die die sozialen Konven-
tionen teilweise durchbrochen haben, bleiben Ménner in der Regel auch hier die religio-
sen Spezialisten. Frauen sind iiberwiegend nur im Bereich der miindlichen und lokalen
Traditionen tdtig und mit Ritualen, die um Geburt und Familie kreisen, beschéftigt (Te-
wari 1991; Jacobson/Wadley 1992). Auch die Kontrolle {iber diesen eingeschriankten
Bereich wird ihnen in jiingster Zeit von Brahmanen streitig gemacht.

Frauen stehen aufBerhalb des traditionellen, religids-ethischen Lebensrahmens,
der idealtypisch fiir einen Hindu vorgesehen ist. Die brahmanische Lehre von den vier
asramas, den vier Lebensstufen des Daseins als Schiiler (brahmacarya), Haushalter
(grhastha), Waldeinsiedler (vanaprastha) und Entsager (samnydsa), bezieht sich nicht
auf Frauen. Frauen spielen zwar fiir den Haushalter eine zentrale Rolle, da er sie zur Er-
fiillung seiner religios-sozialen Pflichten (insbesondere zur Zeugung ménnlicher Nach-
kommen) benétigt, und diirfen auch das Leben des Waldeinsiedlers teilen. Aber sie sind
vom Stand des samnydsa theoretisch ausgeschlossen, da sie die dafiir notwendige erste
Stufe des Veda-Studiums nicht absolvieren konnen.

Vom Standpunkt des stridharma aus muss der Begriff eines weiblichen Asketen
als Anomalie erscheinen, da Frauen in einer Weise mit Familienleben und Sexualitét
identifiziert werden, dass der Gedanke der Entsagung dazu in Widerspruch steht. In
seiner letzten Lebensphase als Asket soll sich ein Hindu nur mehr auf das Ziel der Be-
freiung aus dem Geburtenkreislauf konzentrieren. Da Frauen rituell nicht in die Hindu-
Gesellschaft aufgenommen werden, sind sie sowohl vom idealen Lebensschema, das
im samnydsa endet, als auch von der Moglichkeit der Befreiung ausgeschlossen. Diese
Sichtweise der brahmanischen Orthodoxie deckt sich allerdings nicht mit der histori-
schen Wirklichkeit.!?

11 Nach Katherine Young Uberschneidet sich im Kontext der Bhakti-Religiositat die private und
offentliche Religion der Frau: , It may be argued that worship of the image of god as pati in the
home (shrine in the house) was analogous to the bhakti expressed to a husband as pati.” (1987:
76f.)

12 Vgl. zum Folgenden den kurzen Uberblick tiber die Tradition weiblicher Askese im Hinduismus bei
Ojha (1981: 256ff.); King (1984: 69ff.).
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Die Hindu-Traditionen kennen verschiedene Formen der Entsagung. Aus vedischer
Zeit ist die Existenz asketisch lebender weiblicher brahmavadints, die sich dem Studi-
um des religiosen Wissens widmeten, bezeugt. Diese Lebensform wurde Frauen in der
klassisch-hinduistischen Periode versagt. Obwohl der samnyasa traditionellerweise aus-
schlielich Mannern vorbehalten war, gibt es einige historische Belege fiir die — theo-
logisch illegitime — Existenz von Asketinnen in der brahmanischen Tradition (Olivelle
1984: 114f.). Asketinnen sind auch aus der Tradition des Yoga, genannt yoginis, und aus
der tantrischen Tradition, genannt bhairavis, bekannt. Die iiberlieferten Beispiele sind
allerdings selten und als Ausnahmen oder jedenfalls als Minderheit zu betrachten. In der
Gegenwart gibt es eine zwar wachsende, aber immer noch geringe Zahl weiblicher As-
keten, die sich im Gegensatz zu ihren méannlichen Pendants meist weder auf eine grof3e
soziale Akzeptanz (ausgenommen sind populdre weibliche Heilige) noch auf tragféhige
Organisationsformen stiitzen konnen." Trotzdem stirken die heutigen samnyasinis ihr
Selbstbewusstsein mit der hinduistischen Tradition und verstehen sich als Erbinnen des
altehrwiirdigen vedischen Ideals der brahmavadint.

2 Frauenbewegung in Indien

Das Verhiltnis von Frauenbewegung und Religion ist fiir indische Frauen ambivalent.
Positionierten sich Frauen in der frithen Geschichte der Frauenbewegung Ende des 19.
und Anfang des 20. Jahrhunderts noch im Rahmen eines progressiven Hinduismus, nah-
men Vertreterinnen von Frauenorganisationen seit den 1970er Jahren eine distanzierte
bis ablehnende Haltung gegeniiber Religion ein.

2.1 Geschichte der indischen Frauenbewegung

Den ideologischen Rahmen fiir die Entstehung der indischen Frauenbewegung bilden
einerseits die hinduistischen Reformbewegungen mit ihrem Engagement zur Beseiti-
gung religidser und sozialer Missstinde im 19. Jahrhundert und andererseits in der er-
sten Haélfte des 20. Jahrhunderts die indische Nationalbewegung, die das Ziel der poli-
tischen Unabhéngigkeit verfolgte. In ihren Anfiangen hat sich die Frauenbewegung aus
Frauenvereinigungen, die von Hindu-Reformern geschaffen wurden, entwickelt (Bhatt/
Sharma 1992: 253). Wiahrend Frauen im 19. Jahrhundert — abgesehen von einigen Pio-
nierinnen — primdr Objekte der ménnlichen Reformer waren, wurde im frithen 20. Jahr-
hundert eine groBBer werdende Zahl hauptsichlich englisch erzogener Mittelklassefrau-
en politisch aktiv. Durch die Beteiligung an der indischen Nationalbewegung hat die
Frauenbewegung den entscheidenden Entwicklungsschritt vollzogen.

Die Bedingungen ihrer Entstehung wirken bis heute in der ideologischen Ausrich-
tung und in den Strategien von Teilen der Frauenbewegung nach. Besonders bedeutsam
sind in diesem Zusammenhang die ambivalente Haltung der Hindu-Reformer in der
Frauenfrage und die Unterordnung der frauenspezifischen Anliegen unter die nationalen

13 In den letzten Jahren sind etliche Studien erschienen, die einen Eindruck von der gegenwartigen
Vielfalt asketischer Lebensformen von Hindu-Frauen vermitteln (Denton 2004; Khandelwal 2004;
Khandelwal et al. 2006).
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Interessen. Kumari Jayawardena (1986: 77ft.) deutet das Engagement der Hindu-Refor-
mer fiir die Beseitigung von Misssténden, die besonders Frauen betrafen — vor allem sat?
(Witwenverbrennung), Kinderheirat, Verbot der Wiederheirat von Witwen, Polygamie —
als Antwort auf die Herausforderung des britischen Kulturimperialismus und der mis-
sionarischen Propaganda gegen den als dekadent, riickstindig und blutriinstig abquali-
fizierten Hinduismus. Durch die Bekdmpfung der angeprangerten Missstdnde wollten
die Reformer im Gegenzug einen progressiven Hinduismus demonstrieren. Auch der
Einsatz fiir Frauenbildung stand im Kontext einer Neubelebung des Hinduismus. Die
den Frauen zugedachte Entwicklung sollte auf den traditionellen weiblichen Rollen und
Eigenschaften beruhen. Diese Ideen des ,,Hindu revivalism® pragten die beginnende
Frauenbewegung. Die erste Periode bis 1930 stand unter dem Zielgedanken ,,women’s
uplift“ und die empfohlenen Aktivititen konzentrierten sich auf Bildung und soziale
Unterstiitzung. Frauen konnten ihre Beteiligung am 6ffentlichen Leben legitimieren und
sich die Unterstiitzung von Mannern sichern, weil sie die komplementére Rollenvertei-
lung prinzipiell nicht in Frage stellten.'

Etwa ab 1930 &nderte sich die Grundausrichtung der Frauenbewegung mit der For-
derung nach gleichen Rechten. Durch ihre gute Organisation und die starke Beteiligung
am nationalen Unabhéngigkeitskampf konnten sich indische Frauen einen Stand erar-
beiten, der sich in Gesetzesreformen zugunsten von Frauen und in der Verfassung des
unabhéngigen Indien Ausdruck verschaffte. Artikel 14 der indischen Verfassung unter-
bindet jede Diskriminierung aufgrund des Geschlechts vonseiten des Staates. Frauen
erhielten das Wahlrecht, die ménnliche Opposition regte sich aber bei den Forderungen
nach der Umgestaltung der patriarchalen Familienorganisation.'® Die Tatsache, dass 30
Jahre nach der indischen Unabhingigkeit die Frauenrechte fiir die meisten indischen
Frauen nur auf dem Papier standen, leitete die zweite Welle der indischen Frauenbewe-
gung ein.

In den Jahrzehnten nach der Unabhéngigkeit war die Frauenbewegung in eine Ruhe-
pause eingetreten, die nur von den individuellen und unorganisierten Anstrengungen
indischer Frauen gekennzeichnet war. Das Jahr 1975 wurde von der UNO zum Interna-
tionalen Frauenjahr ausgerufen. In der darauf folgenden Internationalen Frauen-Dekade
wurden in Indien bestehende Frauenorganisationen neu belebt, daneben tauchten vie-
le autonome Frauenorganisationen auf.'® Als entscheidender Unterschied zur fritheren
Frauenbewegung wird das Bemiihen zur Mobilisierung der armen stédtischen und lénd-
lichen Frauen — das sogenannte Konzept der ,,grass roots organisations™ — angeschen
(Sharma 1989: 5ff.). Die Fiithrungsrolle der gebildeten stiddtischen Mittelschichtfrauen
und die Interaktion mit der Regierung und politischen Parteien hat verschiedene Fragen
und Kritik aufgeworfen.

14 Bhatt/Sharma stellen fest: , The women’s movement in its early days was not designed as a radical
onslaught on the patriarchal bases of Hinduism and Islam in India.” (1992: 275)

15 Zu den Auswirkungen des Frauenengagements in der Nationalbewegung vgl. die Studie von Lidd-
le/Joshi (1986: 33ff.).

16 Einen reprasentativen Einblick in die verschiedenen Aktivitaten und neuen Frauengruppen gibt der
Sammelband von Desai (1991).
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2.2 Feminismus in Indien heute

Die zeitgenossische indische Frauenbewegung ist charakterisiert durch ein neues femi-
nistisches Bewusstsein. Feminismus wird generalisierend definiert als Bewusstsein von
der gesellschaftlichen Unterdriickung und Ausbeutung von Frauen und als geplantes
Handeln zur Verdnderung dieser Situation (Sharma 1989: 19). Das Verhiltnis zum west-
lichen Feminismus ist ambivalent. Es wird betont, dass Feminismus kein ahistorisches
Ideal bezeichnet und der indische kulturelle Kontext Re-Definitionen erforderlich macht
(Chaudhuri 2004). Das Engagement der verschiedenen Organisationen konzentriert sich
auf die Bereiche Gewalt gegen Frauen, Gesundheit und Arbeit. Vor allem im weit ge-
spannten Feld der Gewalt gegen Frauen, das von héuslicher Gewalt, 6ffentlicher sexu-
eller Beldstigung, Vergewaltigung, sati, dowry-Morden bis hin zu Geschlechtsselektion
und der diskriminierenden Darstellung von Frauen in den Medien reicht, kommt es
immer wieder — anlassbedingt — zu gemeinsamen politischen Aktionen verschiedener
Gruppierungen (Gangoli 2007). Die besondere Aufmerksamkeit der zeitgendssischen
indischen Frauenbewegung galt von Anfang an den benachteiligten Gesellschaftsgrup-
pen, insbesondere der Masse der armen Frauen im lédndlichen Bereich. An diesem Punkt
setzt auch ein Grofteil der Kritik am Zustand der westlichen Frauenbewegungen an,
denen schon vor 20 Jahren eine ,,ziemlich introvertierte Tendenz zum Akademismus‘
vorgeworfen wurde (Patel 1989: 89). Der tiefer liegende Zusammenhang mit dem west-
lichen Kulturimperialismus wurde als ein weiterer Grund fiir eine kritische Distanz zur
westlichen Frauenbewegung und zum westlichen Feminismus geltend gemacht.!”

Das Ausmal} des Einflusses der westlichen Frauenbewegungen oder des westlichen
Feminismus auf die indische Bewegung ist umstritten. Abgesehen davon, dass es heu-
te selbstverstindlich Verbindungen zwischen indischen und westlichen Feministinnen
gibt, ist die Tatsache, dass vorwiegend britische Frauen an der Griindung der wichtigs-
ten Frauenorganisationen im frithen 20. Jahrhundert beteiligt waren, nicht als einfacher
Import fremder Ideen zu interpretieren. Der Widerstand indischer Frauen gegen Unter-
driickung wurzelt in der indischen Sozialstruktur und im kulturellen Erbe Indiens (Lidd-
le/Joshi 1986: 49). Wihrend aber westliche Frauen fasziniert sind von diesem kulturel-
len Erbe Indiens, das fiir indische Frauen eine lange Tradition der Géttinnenverehrung
und matrilineare Familienstrukturen bereithéalt, herrscht in der indischen Frauenbewe-
gung selbst ein ambivalentes Bewusstsein fiir diese Wurzeln.

Vertreterinnen der modernen Frauenbewegung beziehen sich selten in positiver
Weise auf Mythen, Volkstraditionen oder religiése Praktiken. Bis vor Kurzem wurde
Religion von den meisten zu einem , finsteren Uberbleibsel erklirt, das iiber Bord ge-
worfen werden muf3* oder bestenfalls zu einer personlichen Angelegenheit, die sich
nicht auf die Sozialbeziehungen auswirken sollte (Dietrich 1989: 95; 1992: 10f., 14).
Die tendenziell negative Haltung gegeniiber der Religion wird darauf zuriickgefiihrt,
dass die ersten Aktivistinnen der Frauenbewegung vorwiegend aus linken politischen
Gruppierungen kamen (Patel 1989: 86). Frauen galten generell als Opfer orthodoxer Re-

17 Madhu Kishwar etwa grenzt sich besonders scharf vom westlichen Feminismus ab: , feminism, as
appropriated and defined by the West, has too often become a tool of cultural imperialism. The
definitions, the terminology, the assumptions, the forms of struggle and institutions even the is-
sues are exported from the West and applied to our situation rather mindlessly.” (2004: 36)
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ligionen und der einzige Aspekt, unter dem Religion zur Sprache kam, war die Debatte
um ein sdkulares Familien- oder Zivilrecht.

Das zivile Recht wird in Indien bis heute von den betreffenden Religionen regu-
liert, was dazu fiihrt, dass Frauenrechte stindig im Namen der Religionsfreiheit verletzt
werden. Das bedeutet etwa, dass muslimische Frauen im Fall der Scheidung keinen
Anspruch auf Unterhalt vonseiten des geschiedenen Mannes besitzen oder dass christ-
liche Frauen die Scheidung nur unter bestimmten — im Vergleich mit den christlichen
Mainnern stark eingeschriankten — Bedingungen erlangen kdnnen. Seit der wachsende
religiose Fundamentalismus als drohende Herausforderung ernst genommen wird, er-
regt die ,,unheilige Allianz* zwischen Patriarchat, Religion und Politik eine neue Auf-
merksamkeit (Sharma 1989: 28ff.). Angesichts dieser Situation mehren sich in Indien
die Stimmen, die eine vielschichtigere Auseinandersetzung der Frauenbewegung mit
Religion und religidser Reform fiir wichtig erachten und eine Verbindung zur Frage
nach der kulturellen Identitdt herstellen (Sharma 1989: 34; Dietrich 1992: 32). Viele
Vertreterinnen der Frauenbewegung sind jedoch verunsichert, weil sie keine Erfahrung
im Umgang mit Religion besitzen und deren Bedeutung und Wirkkraft unterschétzt ha-
ben. Das eigentliche Dilemma, das die ohnehin uneinheitliche und nur lose verbundene
Frauenbewegung bis zur Spaltung bedroht, zeigt sich in der Forderung nach einem ein-
heitlichen Zivilrecht bezichungsweise in seiner Ablehnung. Wird ein religionsneutraler
Standpunkt eingenommen, kdnnten sich viele Frauen distanzieren. Aber auch wenn die
Bewegung Religion und religiose Symbolik aufgreifen wiirde, wird befiirchtet, dass
sich viele Frauen von ihr entfernen konnten und dass die Bewegung vielleicht gefangen
wire in einer endlosen theologischen Auseinandersetzung mit Hindu-Pandits, muslimi-
schen Mullahs und anderen religiosen Experten (Gandhi/Shah 1992: 325f.).

Fiir dieses Dilemma gibt es keine einfachen Losungen. In bewusster Hinwendung
zur eigenen kulturellen Identitdt bekennt sich die bekannte Frauenaktivistin Madhu
Kishwar zu einem ,toleranten Hinduismus® (Young 1994: 96f.). Viele bleiben bei ihrer
religionskritischen Haltung,'® andere setzen darauf, dass sich Frauen aktiv an religidsen
Reformen beteiligen, ihre eigene religiose Geschichte entdecken und den humanisti-
schen Kern der Religionen fiir alle verfiigbar machen. Wiederum andere sehen die Wur-
zeln der Frauenbewegung selbst in einer zeitlosen Protestbewegung von Frauen, die
sich auch immer wieder spirituell-religios Ausdruck verschafft hat:

. The women’s movement has no ‘beginning’ or origin. It has always existed as an emotion, an anger
deep within us, and has flowed like music in and out of our lives, our consciousness and actions. We
know from episodes in mythology, fables, folk stories, songs and humour that women in different ways,
have resisted their subordination whenever and however it has been possible. They have challenged
social conventions with bravery and wit, taken sanyas, used religious practices or the medium of trances
and healing powers. Gradually through time, this resistance has moved from its folk roots, from uncon-
scious, solitary acts, to collective protest and schools of ideology.” (Gandhi/Shah 1992: 15)

Gerade diese Sichtweise macht es sinnvoll, Briicken zu bauen zwischen der Frauenbe-
wegung und den modernen religidsen Reformbewegungen, die hdufig an die genannten
Féaden weiblichen Widerstands in der Vergangenheit ankniipfen. Auf diese Weise konn-

18 Rajan (2004) etwa weist auf die Tatsache hin, dass selbst die von westlichen Feministinnen und In-
tellektuellen so geschéatzte weibliche religise Symbolik im Rahmen hindu-nationalistischer Politik
instrumentalisiert wird.
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ten vielleicht Allianzen gebildet werden gegen die reaktiondren Krifte, die den tradi-
tionellen Normen und Rollen fiir Frauen wieder unhinterfragbare Geltung verschaffen
wollen.

3  Frauenemanzipation im modernen Hinduismus™

Im modernen Hinduismus hat zwar bis jetzt nur ansatzweise eine kritisch-feministische
Auseinandersetzung mit der Tradition stattgefunden, es existieren aber verschiedene
Modelle weiblicher Emanzipation bezogen auf die traditionell fiir Frauen vorgesehenen
Rollen und Normen. Dabei zeigt sich, dass Frauen seit dem 20. Jahrhundert jene Rollen
religidser Autoritdt, die in der klassisch-brahmanischen Tradition Ménnern vorbehalten
waren, fiir sich reklamieren. Es ist dies vor allem die Rolle der Entsagerin, aber auch die
Rolle des Guru, der Lehrerin.

Zwei Bewegungen, die diese Verdnderungen des klassischen Geschlechterverhalt-
nisses vorantreiben, werden im Folgenden vorgestellt: die Ramakrishna-Bewegung und
die Visva Dharma-Bewegung. Im Rahmen der Ramakrishna-Bewegung erkdmpften
Frauen die Institutionalisierung ihrer spirituell-asketischen Lebensweise als samnydasinis.
Parallel zum Ménnerorden wurde ein Frauenorden mit vollig gleichwertigen Funktionen
etabliert. In der Vi§va Dharma-Bewegung wurde das jahrhundertealte Gleichheitsideal,
das sich urspriinglich vor allem gegen die Privilegien der Brahmanen und die Kasten-
hierarchie wandte, auf die Offnung religidser Lehr- und Leitungsfunktionen fiir Frauen
bezogen.

3.1 Vom Grundrecht auf samny&sa zum autonomen Frauenorden

Der berithmte Hindu-Mystiker Ramakrishna (1836—1886) bildet den Mittelpunkt der
nach ihm benannten Bewegung, die eine Hindu-Renaissance herbeifiihren wollte. Weni-
ger bekannt als Ramakrishna ist seine Frau Sarada Devi. Entsprechend dem klassischen
Ideal einer Hindu-Ehefrau widmete sich Sarada Devi bis zum Tod ihres Ehemanns
hauptséchlich seinem leiblichen Wohlergehen. Erst nach dem Tod Ramakrishnas, den
sie viele Jahre iiberlebte, wuchs Sarada Devi in eine andere Rolle hinein. Sie wurde
von der mittellosen Witwe zum Guru und zu einer wichtigen Figur im Orden, den die
Schiiler von Ramakrishna griindeten. Thre Bedeutung wird von den VertreterInnen der
Ramakrishna-Bewegung mit einem biografischen Ereignis legitimiert: Im Rahmen eines
Rituals verehrte Ramakrishna seine Frau, mit der er eine asketische Beziehung gefiihrt
haben soll, als ,,Heilige Mutter, als Manifestation der Gottin Kali. Dieser Vorgang hatte
keinen unmittelbaren Einfluss auf ihr Leben, erst viel spiter erlangte sie als ,,Heilige
Mutter* gottliche Autoritdt. Sie wird bis heute als irdische Verkdrperung der Gottin Kalt
verehrt und inspiriert die religidse Autonomie von Frauen, die sich auf ihre Nachfolge
berufen und in einem eigenstandigen weiblichen Orden leben.

Obwohl Vivekananda, der bedeutendste Schiiler Ramakrishnas und eigentliche
Griinder der Bewegung, bereits 1894 Pline fiir einen weiblichen Ordenszweig hatte,
mussten die interessierten Frauen etliche Jahrzehnte fiir seine Verwirklichung kdmpfen.

19 Fur eine ausfuhrliche exemplarische Darstellung und Analyse dieses Themas siehe Heller (1999).
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Vivekananda, der von der Bildung und der Tatkraft US-amerikanischer Frauen, die er
auf seinen Reisen in den Westen kennenlernte, beeindruckt war, wollte Sarada Devi zum
Zentrum eines Ordens machen, der der Entwicklung der indischen Frauen dienen sollte.
Vivekananda starb, bevor er dieses Projekt realisieren konnte. Seine Nachfolger in der
minnlichen Ordensgemeinschaft zeigten sich reserviert und verfolgten es nicht wei-
ter. Die entscheidende Initiative zur Griindung eines Frauenordens ging schlielich von
einer Gruppe hoch motivierter, gebildeter Frauen aus. Im Jahr 1946 erschien in einer
Zeitschrift des Ramakrishna-Ordens ein Artikel {iber das Recht von Hindu-Frauen auf
samnyasa. Die spétere samnydasini namens Muktiprana versucht darin, den Wunsch und
Anspruch von Frauen nach einem anerkannten Leben spiritueller Selbstverwirklichung
aus der Tradition zu legitimieren. Sie beruft sich zunichst auf die Gleichberechtigung
der Frau in der Friihzeit der indischen Kultur. Erst der spatere Hinduismus habe den
Frauen das Privileg eines spirituellen Lebens verweigert, allerdings sei dies eher auf
die degenerierte Gesellschaft als auf die mangelnde Kompetenz von Frauen zuriickzu-
fithren. Auf Sarada Devi als Modell verweisend, appelliert sie an die indischen Frauen,
den Weg der Entsagung zu wéhlen und die Ideale des Dienstes am Mutterland und der
personlichen Befreiung gleichermalien zu verwirklichen. Da diese Stellungnahme von
den Autorititen des Ramakrishna-Ordens als Kritik und aggressives Einklagen eines
Rechts aufgefasst wurde, dauerte es noch etliche Jahre, bis es tatsdchlich zur Griindung
eines weiblichen Ordenszweigs kam.

Im Jahr 1954 wurde der Sri Sarada Math in Dakshineswar bei Kalkutta feierlich
eroffnet und nach fiinf weiteren Jahren in die vollige Unabhéngigkeit entlassen. Die
samnyasinis sind stolz auf ihre Autonomie. Sie betrachten den Sarada Math als ersten
Frauenorden der Religionsgeschichte, der in allen Belangen vdllig unabhingig von
méannlicher Kontrolle ist:

,In the history of the monastic ideal followed by women — Hindus, Jains, Buddhists, and Christians —
this is the first and only Women's order which is absolutely independent of men’s control in all matters,
sacred and secular” (Atmaprana 1990: 500).

So ermoglicht die Ramakrishna-Bewegung spirituell orientierten Frauen zwar den
Schritt in die Emanzipation von ménnlicher religidser Autoritit, stellt aber gleichzeitig
die traditionellen Vorstellungen von Weiblichkeit und die normativen Rollenmodelle fiir
die ,,weltlich® lebenden Frauen nicht infrage.

3.2 ,Feminismus” aus dem 12. Jahrhundert

Im indischen Bundesstaat Karnataka wirkt seit den 1970er Jahren eine andere aktive
religiose Reformbewegung, die auf ein reiches Erbe der Kritik an hierarchischen Gesell-
schaftsstrukturen zuriickblickt. Die Visva Dharma-Bewegung steht in der Tradition der
Lingayats, die im 12. Jahrhundert die Kastenhierarchie und das religiése Monopol der
Priesterelite auBer Kraft gesetzt hatten. In der modernen Revitalisierung des traditionel-
len Gleichheitsethos werden auch Emanzipationsbestrebungen filir Frauen legitimiert.
Prominenteste Heilige dieser religiosen Tradition ist eine Frau namens Akkamahadévi,
die im 12. Jahrhundert gelebt hat. Akkamahadgvi ist fiir zeitgendssische Lingayats das
bedeutendste Symbol fiir die Gleichberechtigung der Frau. Sie wird gepriesen als Vor-
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lauferin der Frauenemanzipationsbewegung, als hellster Stern am Firmament des Femi-
nismus jener Tage.

Leben und Legende der Heiligen sind untrennbar verwoben. Von Kindheit an soll
sie mit Hingabe den Gott Siva verehrt haben. Von einem unbekannten Guru wurde sie
in die Siva-Verehrung initiiert. Als Mahad@vi gegen ihren Willen einen Fiirsten namens
Kausika heiraten sollte, kniipfte sie ihre Zustimmung an die Bedingung, dass sie ihre
religidse Praxis vollig frei und ungestort ausiiben diirfe. In kurzer Zeit verstiel Kausika
gegen alle Abmachungen und Mahadévi verliel den Palast. Mit einer extremen Geste
entledigte sie sich der aufgezwungenen Lebensfiihrung und warf ihre Kleider von sich.
Indem sie nackt und ungeschiitzt den Palast und ihren Heimatort verlie, brach sie mit
allen sozialen Konventionen. Sie wanderte allein, nur bekleidet mit ihren langen Haa-
ren, Richtung Kalyana, dem Zentrum der Lingayats, die sich der ausschlieSlichen Ver-
ehrung des Gottes Siva verschrieben hatten. Als sie ihr Ziel schlieBlich erreichte, wurde
sie von den ménnlichen spirituellen Autoritdten einem harten Test unterzogen, der die
spirituelle Reife der unkonventionellen jungen Frau {iberpriifen sollte. Mahadévi ging
aus dieser Priifung als anerkannte spirituelle Autoritét hervor und erhielt den Ehrentitel
Akka, , dltere Schwester*.

Akkamahadgévi verbrachte als eine der fithrenden Personlichkeiten fiinf bis sechs
Jahre in Kalyana und vollendete dort ihre spirituelle Entwicklung. SchlieSlich machte
sie sich zu einem heiligen Ort Richtung Norden auf, um sich mit Siva zu vereinen.
Kurze Zeit nach ihrer Ankunft erreichte sie dort auch das Ende ihres spirituellen Weges.
Zum Zeitpunkt ihres Todes war sie etwa 24 oder 25 Jahre alt. Fiir Akkamahadévi war
es unvereinbar, zugleich Gottesbraut und Ehefrau eines sterblichen Mannes zu sein.
Wie andere Mystikerinnen vor und nach ihr interpretierte sie das Paradigma der Bhakti-
Religiositit als ausschlieBliche Bindung an Gott und wies damit die traditionelle Rolle
der hinduistischen Ehefrau zuriick.?

Thre Nacktheit gilt als Hohepunkt eines Kampfes gegen die Tradition und wird als
Zeichen fiir dulersten sozialen Widerstand gegen die Erwartungen interpretiert, die sich
aus der Tatsache ihres weiblichen Geschlechts ergeben. Akkamahadévi verkorpert das
wichtigste Frauenideal jener zeitgendssischen Reformbewegung, die die alten revolu-
tiondren Ideale aus der Griinderzeit der Lingayats wiederbeleben mochte. Sie hat zahl-
reiche Frauen in Vergangenheit und Gegenwart inspiriert und ist das spirituelle Vorbild
von Mate Mahadévi, der derzeitigen Leiterin der Vis§va Dharma-Bewegung.

Mate Mahadévi wurde am 13. Mirz 1946 als dlteste Tochter einer reichen Familie
in Chitradurga, Karnataka, geboren. Als junge Studentin lie sie sich heimlich von ei-
nem Guru namens Swami Lingananda in die monastische Lebensweise initiieren und
erhielt den Namen ,,Mahadeévi“. Ihr Guru und ein Offenbarungserlebnis vermittelten ihr
die Gewissheit, dass sie als neue Verkdrperung von Akkamahadévi in die Welt gekom-
men sei, um die alten Ideale der Lingayat-Tradition zu erfiillen. Mit der Unterstiitzung
von Swami Lingananda griindete sie den Jaganmata Akkamahadévi Asrama, als des-
sen offizielles Oberhaupt, Jagadguru (,,Weltlehrer®), sie 1970 inthronisiert wurde. Die
beiden waren sich einig, dass die Leitung der klosterdhnlichen Organisation, die in der

20 Weitere Beispiele fur diese Form der ausschlieBlichen Gottesbeziehung finden sich bei Kinsley
(1980). Die religiose Rolle der Gottesbraut im hinduistischen und christlichen Kontext vergleicht
Heller (2007).
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bisherigen Tradition immer von Ménnern ausgeiibt wurde, in diesem Fall ausschlie3-
lich Frauen vorbehalten sein sollte. Sie wollten damit ein Zeichen setzen, das die ur-
spriinglich intendierte Gleichberechtigung von Ménnern und Frauen einmahnt. Swami
Lingananda hat seine Schiilerin Mate Mahadgvi bereits zu Lebzeiten als seine Nach-
folgerin bestimmt. Als er am 30. Juni 1995 unerwartet starb, wurde Mate Mahadévi
entsprechend seinem Willen fiir die Leitung der ganzen Bewegung nominiert. Am
13. Januar 1996 wurde sie feierlich als Mahajagadguru (,,groBBer Weltlehrer) inthro-
nisiert. In den verschiedenen Ansprachen wurde die Abschaffung der Kasten und der
Unberiihrbarkeit sowie die Gleichstellung von Mann und Frau besonders hervorgeho-
ben. Die zahlreichen Rednerinnen wiesen immer wieder darauf hin, wie wichtig und
notwendig es sei, dass Frauen bedeutende Positionen in der Gesellschaft einnehmen.
Die Offnung religidser Rollen fiir Frauen sei als Motor fiir die Statusveréinderung von
Frauen in der Gesellschaft zu sehen.

Die Visva Dharma-Bewegung hat das alte Gleichheitsethos der Lingayats revita-
lisiert und daraus die grundsitzliche Gleichheit der Geschlechter abgeleitet. Obwohl
die spirituelle Selbstverwirklichung von Frauen im Vordergrund steht, werden zugleich
auch das traditionelle Frauenideal und die normativen sozialen Rollen infrage gestellt.

4 Schlussbetrachtungen: Spannung zwischen spiritueller
und sozialer Emanzipation

Die Ansidtze zur Frauenemanzipation im modernen Hinduismus kénnen nur vor dem
Hintergrund der traditionellen und einflussreichen religiosen Geschlechterordnung
einerseits und der autochthonen indischen Frauenbewegung andererseits interpretiert
werden. Nur ein Referenzrahmen, dessen Eckpfeiler der indischen Kultur entnommen
sind, ermoglicht eine angemessene Einordnung und Beurteilung dieser modernen Ent-
wicklungen.

Die samnyasinis des Sarada Math und der Visva Dharma-Bewegung stimmen in
dem Urteil iiberein, dass die Frauenbewegungen in Indien genauso wie im Westen zu
wenig bis gar keine spirituelle Orientierung besitzen. Entsprechend der Ansicht der
mannlichen Autorititen der Ramakrishna-Bewegung betrachten die samnydsinis des
Sarada Math das Ergebnis der westlichen Frauenbefreiungsbewegung als fehlerhafte
Entwicklung. Der Begriff ,,Frauenbefreiung* und die Art der Durchsetzung werden als
ausgesprochen westliche Idee bezeichnet. Frauen kdmpfen um Befreiung, indem sie
Minner imitieren und denselben Status anstreben. Der Frauenbewegung wird generell
der Vorwurf gemacht, dass sie sich nicht fiir ein angemessenes Ideal von Weiblichkeit
einsetzt.

Der Sarada Math besitzt keine Kontakte mit der indischen Frauenbewegung, da
diese hinsichtlich ihrer Ideale als verwestlicht gilt. An die Stelle der traditionell weib-
lichen Haltung des Dienens sei die Genussorientierung getreten. Die Bemiithungen zur
Verbesserung weiblicher Lebensbedingungen — besonders im Hinblick auf Bildung,
Bewegungsfreiheit und die gleichen gesellschaftlichen Moglichkeiten — werden zwar
anerkannt, aber in ihrer Bedeutung relativiert. Aus der Sicht der samnyasinis des Sarada
Math dienen hier durchaus wichtige Mittel dem falschen Zweck, insofern Frauen ihrer
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spirituellen Befreiung nicht nur nicht néher gebracht, sondern durch die Missachtung
des weiblichen Wesens sogar von ihr entfernt werden.

Aus dem Blick auf die Geschichte der indischen Frauenbewegung ergeben sich
interessante ideologische Verbindungen zwischen der frithen Frauenbewegung und der
Ramakrishna-Bewegung. Unter dem starken Einfluss jener hinduistischen Reformbe-
wegungen des 19. Jahrhunderts, die — wie die Ramakrishna-Bewegung — von einem
»Hindu revivalism® geprigt waren, gelang es der Frauenbewegung, den o6ffentlichen
Widerstand gegen die Statusverbesserung von Frauen zu reduzieren. Das Konzept
»women’s uplift” stellte die traditionellen weiblichen Rollen und Werte nicht infrage.
Die Teilnahme von Frauen am 6ffentlichen Leben wurde mit der Neubelebung der ver-
gangenen Weiblichkeitsideale der hinduistischen Tradition legitimiert. Das Konzept
der komplementidren Geschlechterrollen, die untergeordnete, dienende Rolle der Frau
und das Frauenideal Sita behaupteten ihren Platz in der Ideologie der friihen indischen
Frauenbewegung. Vergleicht man den heutigen Standpunkt der samnyasinis des Sarada
Math mit den Positionen der friihen Frauenbewegung, so lassen sich deutliche Paralle-
len feststellen. Durch Bildung und soziale Leistungen sollen Frauen mit den notwen-
digen Féhigkeiten und der Verantwortung ausgestattet werden, als ideale Miitter und
Ehefrauen dem nationalen Wohl zu dienen. Die indische Frauenbewegung hat sich in
der Zwischenzeit in eine andere Richtung entwickelt, die Ramakrishna-Bewegung ist
der Ideologie des 19. Jahrhunderts treu geblieben.

Das Verhiéltnis der Visva Dharma-Bewegung zur Frauenbewegung lésst sich weni-
ger eindeutig bestimmen. Zwar kritisiert auch Mate Mahadévi die fehlende spirituelle
Orientierung, wiirdigt aber zugleich die positiven Errungenschaften im Bildungsbereich
sowie sozio-Okonomische Verbesserungen uneingeschriankt. Besonders schitzt sie, dass
dadurch eine Alternative zum Eheleben moglich wird. Im Gegensatz zur Ramakrishna-
Bewegung, die sich durch straffe Organisation und ideologische Einheitlichkeit aus-
zeichnet, definieren andere prominente Frauen der Visva Dharma-Bewegung ihr Ver-
hiltnis zu Organisationen der indischen Frauenbewegung vorbehaltlos positiv. Sie
fithlen sich in ihren Aktivititen den Idealen und Zielen der Frauenbewegung durchaus
verbunden und zeigen sich an einer Zusammenarbeit interessiert.

Mate Mahadevi setzt deutliche Signale zur Verdnderung der sozialen Rollen von
Frauen. So hebt sie beispiclsweise die bedingungslose Orientierung der Ehefrau am
Ehemann auf, indem sie die Witwenverbrennung uneingeschrankt verurteilt und Wit-
wen zur Wiederheirat ermuntert. Revolutiondr ist ihre Einstellung zur Scheidung: Die
Ehepartner sollten sich fiir das Wohl der Familie einigen, ist das aber unmoglich, sollten
sie sich trennen und wiederverheiraten diirfen. Zu diesen Positionen passt es, dass Sita,
die ja den traditionellen Inbegriff von weiblicher Treue, Hingabe und Opferbereitschaft
verkdrpert, als Ideal abgelehnt wird. Sitas Ehemann, der von vielen Hindus — heute sind
darunter viele Nationalistinnen mit religids-fundamentalistischer Einstellung — als Gott
verchrte Rama, hat S1ta nach den Worten von Mate Mahadévi ausgebeutet und sich an
ihr schuldig gemacht. Frauen sollen sich entsprechend ihren Fahigkeiten entwickeln
konnen, die allerdings nicht durch eine besondere weibliche ,,Natur® vorgegeben sind.

Die Haltung von Mate Mahadgévi ist mit dem Konzept ,,equal rights* der indischen
Frauenbewegung ab etwa 1930 vergleichbar. Der Kampf fiir den gleichen gesetzlichen
Status fiihrte zur prinzipiellen Gleichstellung der Geschlechter in der indischen Ver-
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fassung. Mate Mahadevi ist der Meinung, dass in der Person Akkamahad@vis die Frau
das erste Mal in der indischen Geschichte dem Mann gleichgestellt ist. Akkamahadgvi
ist ein starkes religidses Symbol, das die traditionelle Rolle der idealen Hindu-Frau in
Frage stellt. Der Vorrang der spirituellen Selbstverwirklichung markiert allerdings auch
die Grenze fiir das Interesse Mate Mahad@évis an sozialen Veranderungen. Den Haupt-
teil ihrer Energien fiir Gleichberechtigung konzentriert sie auf den religiosen Bereich.
Ob die religiose Gleichberechtigung von Frauen und Ménnern tatsdchlich die soziale
Gleichberechtigung vorantreibt, wird die kiinftige Entwicklung zeigen. Um eine trag-
fahige Briicke zur Frauenbewegung zu bauen, miisste sich allerdings das Interesse an
der Verdnderung sozialer Rollen verstirken. Die zeitgendssische Frauenbewegung ist
malBgeblich aus der Einsicht entstanden, dass die Verankerung der Gleichstellung in der
Verfassung nicht geniigt, um den Status von Frauen real zu verbessern. Die weibliche
Emanzipation durch den Bruch mit der gesellschaftlichen Norm und den Abbruch der
Sozialbeziechungen nach dem Modell der Akkamahadeévi zu suchen, ist ein Signal, aber
keine Perspektive fiir den Statuswandel von Frauen in der indischen Gesellschaft.
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