Zeitschrift fiir Religionskunde
Revue de didactique des sciences des religions
www.zfrk-rdsr.ch - ISSN: 2297-6469

Beltz, J. (2022). Indiens heilige
Ku

he - Methodische Uberlegungen zur Ausbildung von Lehrpersonen im Schulfach ,Religionen,
Kulturen, Ethik” des Kantons
Zu

|Cezrs]eLrj Rdc EGLA r|rs]t ITJ%@FE%E? ICI’eBoIIIthlé pnlfryo%s A L Ilco)1[11 are ﬁl 5 In eerlr;gr /onlcﬁlfzgn@ev/ego?@%lgylllﬁck
Berss. de qioretiane deseienses ies, 5@%5945/4700

https://doi.org/10.26034/fr.zfrk.2022.115‘@9 @@ \

© Johannes Beltz, 2022



https://www.zfrk-rdsr.ch/
https://doi.org/10.26034/fr.zfrk.2022.115
https://creativecommons.org/licenses/by-sa/4.0/
https://creativecommons.org/licenses/by-sa/4.0/

Tagungsbeitrage ,Religion erkunden*
Beltz, J. - Indiens heilige Kiihe

Indiens heilige Kiihe - Methodische Uberlegungen zur
Ausbildung von Lehrpersonen im Schulfach
sReligionen, Kulturen, Ethik*“ des Kantons Ziirich und zum
Lehrmittel ,,Blickpunkt 3 - Religion und Kultur*

Johannes Beltz

Dieser Aufsatz geht am Beispiel der ,heiligen Kiihe*“ der Frage nach, wie religiose Traditionen diffe-
renziert in der Lehrerausbildung und im Klassenzimmer besprochen werden kdnnen. Der Fokus liegt
dabei auf der Vermittlung des Hinduismus im Schulfach ,,Religion, Kulturen, Ethik“ im Kanton Ziirich.
Ausgehend von den Begriffen ,,Religion“ und ,,Hinduismus“ wird deutlich, dass das Lehrmittel ,,Blick-
punkt 3 - Religion und Kultur“ auf einem (iiberholten) essentialistischen Religionsverstdandnis auf-
baut. Der Aufsatz argumentiert, dass das Ziel des Schulunterrichts nicht die Vermittlung eines norma-
tiven, vermeintlich koharenten Zeichensystems sein sollte, sondern das Erkennen von dynamischen
Austauschprozessen und Interaktionen zwischen Zeichen, Symbolen, Individuen und Gruppen (Bo-
chinger & Frank, 2015). Die universitiare Ausbildung von Lehrpersonen, aber auch fachwissenschaft-
lichen Fachdisziplinen wie die Religionswissenschaften kdnnten hier als wichtiges Korrektiv agieren
indem sie Differenzierungs- und Diversifizierungsprozesse von religidsen Tradition in den Mittelpunkt

des Unterrichts stellen.

Using the example of “sacred cows”, this essay exam-
ines how religious traditions can be discussed in a dif-
ferentiated manner in teacher training and in the class-
room. The focus is on teaching Hinduism in the school
subject “Religion, Cultures, Ethics” in the Canton of
Zurich. Based on the terms “religion” and “Hinduism”,
it becomes clear that the teaching material “Focus 3
- Religion and Culture” is based on an (outdated) es-
sentialist understanding of religion. The article argues
that the goal of school lessons should not be to con-
vey a normative, supposedly coherent system of signs,
but rather to recognise dynamic exchange processes
and interactions between signs, symbols, individuals
and groups (Bochinger and Frank, 2015). University
teacher training, and also disciplines such as religious
studies, could act as an important corrective here by
placing differentiation and diversification processes of
religious tradition at the centre of the teaching.

A I'exemple des « vaches sacrées », cet article examine
la fagon dont les traditions religieuses peuvent étre
abordées de maniére différenciée en formation des
enseignant-e-s et dans les classes. L'accent est mis
sur I'enseignement de I'hindouisme dans le cadre de
la discipline scolaire « Religion, cultures, éthique » du
canton de Zurich. En partant des notions de « religion »
et d'« hindouisme », il apparait clairement que le ma-
nuel « Blickpunkt 3 - Religion und Kultur » se base sur
une compréhension essentialiste (et dépassée) de la
religion. Larticle soutient que I'objectif de I'enseigne-
ment scolaire ne devrait pas étre la transmission d'un
systéme de signes normatif et prétendument cohérent,
mais la reconnaissance des processus d'échange
dynamiques et des interactions existant entre les
signes, les symboles, les individus et les groupes
(Bochinger & Frank, 2015). La formation universitaire
des enseignant-e-s, mais aussi les disciplines spécia-
lisées telles que les sciences des religions, pourraient
agir ici comme un correctif important en plagant les
processus de différenciation et de diversification a
';euvre dans les traditions religieuses au centre de
I'enseignement.
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1 Einleitung

Um das 2005 lancierte Schulfach ,Religion und Kultur” in den Volksschulen unterrichten zu kénnen, musste der
Kanton Zurich zunéchst Lehrer_innen ausbilden. Fir die Fachausbildung zukuinftiger Lehrkréafte vereinbarte die Pad-
agogische Hochschule Ziirich (PHZH) eine Zusammenarbeit mit der Universitdt Zirich (UZH)'. Wie auch in ande-
ren Fachern durchaus Ublich, blieb die Fachdidaktik in den Handen der PHZH, wahrend die fachwissenschaftliche
Ausbildung von der UZH libernommen wurde, in diesem Fall vom damaligen Religionswissenschaftlichen Institut
der Theologischen Fakultat. Dort unterrichten wechselnde Dozent_innen mit unterschiedlichen Profilen einzelne
Module zu den religiésen Traditionen in jahrlich vergebenen Lehrauftragen. Die Lehrmittelentwicklung hingegen lag
und blieb jedoch ganz in der Kompetenz der PHZH und wurde seitens der Religionswissenschaft zwar kritisch be-
obachtet, aber aus Sicht des Autors inhaltlich ungentigend begleitet.

Die universitédre fachwissenschaftliche Lehrerausbildung orientierte sich an dem von der kantonalen Bildungsdirek-
tion verabschiedeten Lehrplan, der einen religionskundlichen (keinen konfessionellen) Unterricht der fiinf grossen
Weltreligionen, Judentum, Christentum, Islam, Hinduismus und Buddhismus vorsah. Zwar wurde das Weltreligio-
nenkonzept in den letzten Jahrzehnten als eurozentristisch, christlich-hegemonial und sogar kolonialistisch kritisiert
(Alberts, 2019; Cotter & Robertson, 2016), doch blieb es bis heute bei diesem Leitgedanken. Wahrend also die
Referenzwissenschaften (z. B. Religionswissenschaft, Soziologie, Kulturanthropologie oder Indologie) seit Jahr-
zehnten Konzepte wie Weltreligion und Hinduismus dekonstruierten, blieb das Lehrmittel der PHZH von diesen
Debatten weitestgehend unberihrt.

2 Die umstrittenen Konzepte ,Religion“ und ,,Hinduismus*

Im Kontrast zur Position der Bildungsdirektion wurde in den Religions- und Asienwissenschaften der letzten drei
Jahrzehnten immer wieder diskutiert, ob der Hinduismus tberhaupt eine Religion sei, ein Sammelbegriff fur ver-
schiedene Religionen oder gar ein orientalistisches Konstrukt, also eine Erfindung des Westens. Diese Debatte
kann hier nur skizziert, nicht aber im Detail abgebildet werden (siehe dazu u. a. Inden 1990; Sontheimer & Kulke,
1991; Dubuisson, 1998; Haussig, 1999; King, 1999; Hock, 2002; Malinar, 2009a; Bloch, Keppens & Hegde,
2011; Hirst & Zavos, 2011).

2.1 Die akademische Forschung

Ein haufiger Ausgangspunkt der Debatte bildete die Tatsache, dass der Hinduismus eine Fremdbezeichnung, ein
Sammelbegriff fUr diverse Traditionen aus einer Aussenperspektive sei und sich erst im 19. Jahrhundert herausge-
bildet habe. Man argumentierte, dass es nicht den einen statischen Hinduismus, sondern im Grunde viele Hindu-
ismen gabe. Ein zu eng gefasster Begriff wiirde die Diversitét der vielen Traditionen nicht abbilden. Neuere Einfiih-
rungen in den Hinduismus (u. a. Malinar, 2009a) verwenden deshalb eine polythetische Definition des Hinduismus.
In Anlehnung an die sprachphilosophischen Uberlegungen Wittgensteins ist es eine Familiendhnlichkeit, die die
verschiedenen hinduistischen Traditionen verbindet (Eichinger Ferro-Luzzi, 1991). Wie in einer Familie teilen sie
einen gemeinsamen Ursprung und &hneln sich alle irgendwie. Es gibt aber kein Merkmal, das sie alle gleichermas-
sen teilen.

Es liesse sich hier die Frage anschliessen, ob diese Einschétzung nicht fur alle Religionen gilt und daher in der Leh-
rerausbildung einen festen Platz einnehmen kdnnte. Aus einer kultur- bzw. religionswissenschaftlichen Perspektive
liessen sich Christentum, Islam, Judentum, Buddhismus und Hinduismus durchaus polythetisch beschreiben. Die
Antwort auf diese Frage geht tiber diesen Aufsatz hinaus und muss daher ausbleiben. Stattdessen folgt ein Blick
auf das Zuricher Sekundarstufenlehrmittel ,Blickpunkt 3 — Religion und Kultur.

2.2 Das Ziircher Lehrmittel ,,Blickpunkt 3 - Religion und Kultur*

Es ist erstaunlich, dass die oben skizzierte kritische Auseinandersetzung mit dem Religionsbegriff im Lehrmittel
der Sekundarstufe 1 nicht entsprechend abgebildet ist. Im unterstiitzenden Begleitmaterial zum Lehrbuch rdaumen
die Herausgeber zwar eingangs ein, dass ,die westliche Beschéftigung mit dem Hinduismus zu einiger Verwirrung
dariiber gefiihrt" habe, ,wie man diese Religion einordnen und beschreiben soll* (Pfeiffer & Schmidt, 2019, S. 104).

1 An dieser Stelle sei noch einmal allen ehemaligen Mitstreiter_innen an der PHZH/UZH, vor allem Katharina Frank, Johannes Rudolf Kilchsperger und Christoph Uehlinger fir ihre lang-
jahrige Unterstiitzung gedankt. Ein besonderer Dank geht an Urs Schellenberg sowie an die beiden Gutachter_innen fiir die wichtigen Korrekturen und Anmerkungen zum vorliegenden Text.
Letztendlich sei auch allen Student_innen gedankt, die den Autor in den letzten 15 Jahren mit ihren Fragen zum stetigen Nachdenken angeregt und Handeln aufgefordert haben.
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Es ,scheine, dass viele der Merkmale, die man im Westen mit Religion verbinde, so im Hinduismus nicht vorkom-
men wiirden. Man wies auch darauf hin, dass der Begriff ,Hinduismus” erst im 19. Jahrhundert gepragt worden sei
und in den klassischen Texten gar nicht vorkomme. Aber das mache eigentlich nichts, meinten die Herausgeber.
Denn es bedeute ja nicht, dass ,man den Begriff Hinduismus vermeiden sollte“. Im Gegenteil, heute wiirden sich
viele Hindus ,als Anhanger einer Religion mit diesem Namen* verstehen, ,obwohl sie unterschiedliche Lehren be-
folgen oder verschiedene Gétter und Géttinnen verehren” (Pfeiffer & Schmidt, 2019, S. 104).

Das ,Definitionsproblem® wird hier als westliche akademische Verwirrung abgetan, bei dem die Schubladen weder
mit den Sortierkriterien noch den Etiketten tibereinstimmen. Grundlegende Fragestellungen zum Religionskonzept
oder zur Entstehung des Wortes Hinduismus bleiben unerwéhnt. Im Gegenteil, das Lehrmittel geht von einer Konti-
nuitdt des Hinduismus aus, der sich kaum auf seinem Weg in die Schweiz verandert hat. Anders formuliert, es gibt
also einen normativen Hinduismus, der mehr oder weniger ungebrochenen seit Jahrtausenden bis heute existiert.
Das Begleitmaterial suggeriert zudem, dass der Hinduismus aufgrund der vielen Gétter eine polytheistische Reli-
gion sei, die man mit wegen der Heiligenverehrung mit dem Katholizismus vergleichen kénne (Pfeiffer & Schmidt,
2019, S. 106). Die affirmative Interpretation als polytheistische Religion funktioniert zwar in einem christlich theo-
logischen Referenzrahmen als konstruiertes Gegentiber zum Monotheismus, hélt aber keiner ernsthaften Experten-
diskussion stand (Hirst & Zavos, 2011, S. 27-28).

Hier sei auch noch darauf hingewiesen, dass das Lehrbuch sich bemiht, ein méglichst ,positives” Bild des Hinduis-
mus zu vermitteln. Der Hinduismus sei eine Religion mit vielen bunten Facetten (Yoga, Spiritualitat und Kunst) und
sympathischen Menschen. Das Klassenmaterial thematisiert zwar die Zwangsheirat unter Tamilinnen in der Schweiz
(Pfeiffer & Schmid, 2021, KM 142.1-2). Hinweise auf religidsen Fundamentalismus, die Ermordung Gandhis durch
nationalistische Hindus oder die Ausgrenzung von Menschen aufgrund ihrer Kastenzugehérigkeit findet man aller-
dings so wenig, wie die Rolle der Frau in Indien kritisch diskutiert wird. Der Grundtenor des Lehrmittels ist, dass der (!)
Hinduismus eine Weltreligion sei, die sich durch Respekt und Toleranz auszeichnet (Pfeiffer & Schmidt, 2018, S. 141).

23 Hinduistische Selbstaussagen und Grenzziehungen

Das Ziircher Lehrmittel ,Blickpunkt 3 — Religion und Kultur” legt den Fokus auf die Lebenswelten der Schiiler_in-
nen, also auf Begegnungen und Gespréache mit Hindus aus dem Kanton Zirich. Allerdings bleiben die Beobach-
tungen und Selbstaussagen der Religionsvertreter_innen weitestgehend unkommentiert. Hier setzt meine zweite
Ergénzung bzw. Korrektur des Lehrmittels an. Denn religiése Selbstaussagen sollten nicht nur in der universitaren
Ausbildung, sondern auch im Klassenzimmer kritisch analysiert werden. Es gilt, Gespréachssituationen, Akteur_in-
nen und rhetorische Figuren zu erkennen, so dass individuelle persénliche Meinungen von standardisierten Diskur-
sen unterschieden werden kénnen.

Der heute vorherrschende emische Diskurs tber den Hinduismus geht in seinen Urspriingen auf das 19. Jahrhun-
dert zuriick. Im Zuge der Kolonisierung und Auseinandersetzung mit dem Westen, besonders mit der britischen
Kolonialmacht, erfanden fiihrende Hindus einen neuen und reformierten Hinduismus. Gleichzeitig lehnten sie ab,
ihn als eine Religion nach dem Vorbild des Christentums zu bezeichnen. Vertreter_innen des so genannten Neo-
Hinduismus wie Dayananda Saraswati (1824-1883) argumentierten, dass der Hinduismus eine Lebensart, aber
keine Religion im westlichen Sinne sei. Er sei seinem Wesen nach nicht mit dem Judentum, Christentum oder Islam
vergleichbar (Foppa, 2015, Absatz 54). Dieses Argument hat an seiner Wirkung und Aktualitdt nicht verloren. Der
in Indien heute weithin bekannte Politiker und Publizist Shashi Tharoor formulierte: ,Es gibt keine Entsprechung im
Hinduismus fiir eine der (abrahamitischen) Glaubensrichtungen. Es gibt einfach keine verbindlichen Vorgaben um
Hindu zu sein. Nicht einmal den Glauben an Gott" (Tharoor, 2018, S. 4). In dieser Selbstdarstellung taucht weiter-
hin der Hinweis auf, dass man den genuin indischen Begriff Dharma auf keinen Fall mit Religion gleichsetzen diirfe.?
So erklérte die Journalistin Prathama Bannerjee vor dem Hintergrund des erstarkten Hindu-Nationalismus wieder
einmal, dass es einen fundamentalen Unterschied zwischen diesen beiden Konzepten gabe: ,Indien war ein Land
des Dharmas, aber die Européer reduzierten es auf den Hinduismus und den Islam. Und wir akzeptierten das. Der
Hinduismus ist (aber) eine moderne Erfindung der Kolonialmachte, die die Weltkarte nach Religionen einteilten.
Hinduismus, Islam und Konfuzianismus wurden jeweils als Spiegelbild zum Christentum konstruiert” (Bannerjee,
28. Dezember 2019). Als besondere Pointe verwies sie auf das Paradox, dass der heutige Hindu-Nationalismus
sich auf den westlichen Religionsbegriff stlitze und nicht auf den indigenen, indischen Dharma-Begriff.

2  Dharma ist eigentlich das, ,was zusammenhalt*, Gesetz, Naturgesetzte, Religion, Moral, Ethik. Der Dharma evoziert sowohl persénliche Pflichten, je nach Zugehérigkeit zu einer sozialen
Schicht, als auch kosmische und weltgesetzliche Implikationen (Haussig, 1999, S 78-98; Hacker, 1958; 1965).
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Der Gedanke, dass der Hinduismus mit keiner exklusiven Lehre vergleichbar sei, wurde zu einem Kerngedanken
des Neo-Hinduismus (so schon Hacker, 1958). Er ist bis heute fester Bestandteil der Selbstwahrnehmung nicht
nur indischer Hindus, sondern auch der Diaspora-Gemeinschaften. In einem Gesprach mit einem jungen Tamilen
aus Schaffhausen erklarte dieser mir:

Wenn man mich fragt, was das Spezielle am Hinduismus ist, wiirde ich sagen, dass es bei uns keine Vorschriften gibt.
Niemand sagt: Du musst das so oder so machen. Du kannst das machen, was fur dich das Richtige ist. Wenn es Zwénge
gibt, dann kommt nichts mehr von Herzen. Du musst nicht jeden Tag in den Tempel gehen oder zu Gott beten. Was du
md&chtest, das darfst du machen. So habe ich auch ein Bild von der heiligen Maria in meinem Schrein zu Hause. Dort
steht sie neben den Bildern von Ganesha, Durga und Murugan. Denn ich habe Maria als miitterliche Gottheit sehr gern.

Wie ein roter Faden zieht sich dieses Argument durch Texte, Blicher, und Interviews. Der Hinduismus sei eine
Lebensart und keine Religion mit Regeln. In einem anderen Interview erklarte mir ein schon &lterer indischer Ge-
schaftsmann in Zurich:

Als Hindus zwingen wir niemanden zu etwas. Wir sagen nicht: Ich glaube daran, also musst du auch daran glauben. So
geht das nicht. Wenn jemand an Krishna glaubt, ist das in Ordnung. Glaubt jemand an die Muttergéttin, ist das auch in
Ordnung. Wir wissen, dass am Ende alle Wege zu Gott fiihren.

Beide Interviews machen deutlich, wie sehr das Fehlen von verbindlichen Vorgaben und die interne Pluralitét den
Hinduismus in den Augen der Hindus einzigartig macht (Beltz, 2004; 2005b).

Ein Blick in den sozialen Alltag vieler Hindus zeigt oft ein anderes Bild: Viele Hindus sind (nicht nur in Indien, son-
dern auch in der Schweiz) Regeln und Zwingen unterworfen, wenn es z. B. um Essensgewohnheiten, Reinheits-
gebote, Heirat oder Ausiibung von Ritualen geht. Schaut man genauer hin, so gehéren auch religiés motivierte
Konflikte und Gewalt zum Hinduismus. Die oben skizzierten Selbstaussagen besitzen also eine rhetorische Qualitét.
Begriffe wie ,Toleranz®, ,Pluralitat”, ,Friedfertigkeit”, ,Universalitat” und ,Diversitat” sind Tropen eines Diskurses,
der die Einzigartigkeit (und implizit damit auch Uberlegenheit) des Hinduismus gegentiber allen anderen Religionen
unterstreicht. Anders gesagt, kollektive Identitét wird hier durch Alteritdt konstruiert.

24 Erstes Ergebnis: Begriffe analysieren und Diskurse erkennen

Fur mich als Ausbilder zukunftiger Lehrer_innen wurde schnell klar, dass ich die Leerstellen des Lehrmittels er-
génzen und korrigieren musste und widmete die Einflihrungsstunden diesen Definitionsfragen. Mir erschien dabei
wichtig, den Studierenden zu vermitteln, dass es sich hier nicht um eine akademisch Uberspitzte Diskussion handelt,
sondern um ein Kernproblem in der Auseinandersetzung mit allen Religionen, nicht nur mit dem Hinduismus. Ich be-
obachtete, dass die Begriffe ,Religion”, ,Islam”, ,Christentum* oder ,Hinduismus” zwar im Unterricht und im Alltag
der Studierenden allgegenwartig waren. Doch war den Wenigsten bewusst, mit welchen verschiedenen, ja sogar
widerspriichlichen Bedeutungen diese Begriffe je nach Kontext und Autorenschaft verwendet werden.

Kim Knott brachte dieses Problem schon vor tiber 20 Jahren auf den Punkt, indem sie erklérte:

Der ,Hinduismus’ widersetzt sich unseren Definitions- und Klassifizierungswiinschen. Er ist sowohl ein dynamisches
Phénomen in der heutigen Welt, das sich aus den gemeinsamen Phantasien vieler Individuen und Gruppen, von Hindus
wie Nichthindus, weiterentwickelt, als auch die Summe seiner Teile — seiner Traditionen, Mythen, Institutionen, Rituale
[...], seiner vielen Hinduismen [...] Er besitzt die Kraft und Vielfalt, um die Phantasie von Hindus wie Nichthindus zu er-
obern, und die Fahigkeit, alle vorgefassten Meinungen iiber Religionen und das, was sie sind, in Frage zu stellen. (Knott,
2000, S. 152)

In der Ausbildung von Lehrpersonen verwendete ich dieses Zitat wiederholt, denn es fasst die Problematik recht
gut zusammen. Religionen sind dynamische Phanomene, die sich standig verandern und weiterentwickeln, wobei
die Forscher eben Teil dieser Umdeutungsprozesse sind.

Ein erstes Ergebnis besteht also in der Erkenntnis, dass die Kontextualisierung und Historisierung des Begriffsfeldes
»Hinduismus/Religion" ein wesentliches Lernziel in der Lehrerausbildung (und auch im Klassenzimmer) sein sollte.
Weiterhin macht die Begriffsklarung deutlich, wie unterschiedlich der Hinduismus nicht nur von Forschern, sondern
auch innerhalb der hinduistischen Religionsgemeinschaft bewertet wurde und heute noch wird. Das mag banal klin-
gen, ist aber ein weiterer wichtiger methodischer Entscheid fir die Vermittlung des Hinduismus im Unterricht. Re-
ligion ist eben eine vielstimmige Kommunikation, ein Aushandeln von Deutungshoheiten, eine kontinuierliche Sinn-
stiftung, die nicht widerspruchslos erfolgt. Ergénzend zum Zircher Lehrmittel ,Blickpunkt 3 — Religion und Kultur*
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schlage ich also vor, gezielt auf Differenzierungs- und Diversifizierungsprozesse einzugehen. Unterrichtseinheiten
zum Hinduismus sollten anstelle einer ,lbersichtlichen Einheitlichkeit* eher Widerspriiche, Unterschiede und Viel-
falt dieser religiésen Tradition thematisieren.

3 Die Debatte um Indiens heilige Kiihe als Beispiel fiir problemorientiertes Lernen
Wie koénnte ein Zugang zum Hinduismus aussehen, der eben nicht essentialistisch, sondern problemorientiert ist?
Im Folgenden werde ich das methodische Vorgehen anhand eines konkreten Beispiels erdrtern. Ich habe mich

dabei fur das Beispiel der ,heiligen Kiihe" im Hinduismus entschieden.® Fiir diesen Entscheid gibt es drei Griinde.

Erstens gehdrt die Kuh fiir viele Hindus zum unumstrittenen Symbolbestand ihrer Religion.

Abb. 1: Eine Kuh wird geschmiickt (Quelle: Museum Rietberg Ziirich)

Die Kuh gilt nicht nur als Wohnort der Gétter (in ihr wohnen 33 Millionen Gottheiten), sie gewihrt auch allen We-
sen Nahrung (Schreiner, 1998, S.19; Singh, 1991, S. 113-114). Zweitens wird der ,heiligen* Kuh keine gréssere
Aufmerksamkeit im Lehrmittel ,Blickpunkt 3 — Religion und Kultur® gewidmet. Da die Kuh aber fiir viele Hindus
von zentraler Bedeutung ist, wére eine eigene Lerneinheit zu diesem Thema also eine sinnvolle Ergdnzung zum
Lehrmaterial. Drittens gibt es einen Aktualitdtsbezug: Seit 2015 sind Kiihe und der Verzehr von Rindfleisch erneut
Gegenstand heftiger Auseinandersetzungen in Indien, in denen es um Hinduismus, Nationalismus, Minderheiten
und Sakularismus geht. Die Medien berichten regelmassig tber Kampagnen zum Schutz von Kiihen in Indien oder
von Kontrollen in Schulen, bei den nach Rindfleisch in den Lunchboxen der Schiiler_innen gesucht wurde (Das,
2015; Hein, 25. Februar 2015; Rajalaksmi, 2018; Prakash, 12. Juli 2019; Pabst, 21. Oktober 2015). Diese Meldun-
gen weckten das Interesse der Studierenden und bildeten einen idealen Einstieg in das Thema.

3.1 Eine kurze Religionsgeschichte der Kuh
Geht man in die historische Friihzeit Indiens zurlick, so gilt heute als belegt, dass die Menschen im Indus-Tal vor 5'000

Jahren sich von Biiffel-, Rindfleisch sowie Milchprodukten ernéihrtgn (Singh, 2008, 117; 157), was immer wieder fiir
Pressemeldungen sorgte (so jiingst Nath, 9. Dezember 2020). Ahnlich sieht es aus, wenn man einen Blick in die

3 Der Begriff ,Kuh* bezieht sich in diesem Text mehrheitlich auf das Zebu (Bos Indicus), das indische Buckelrind bzw. in Stidasien domestizierte Hausrind. Aus Griinden der Lesbarkeit,
Verbreitung in der Umgangssprache und in den Medien, spricht dieser Text allgemein von Kiihen und unterscheidet nicht zwischen einzelnen Rinderrassen.
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Veden wirft, die dltesten tberlieferten Texte des Hinduismus. Auch dort findet man keine Hinweise auf den sakralen
Charakter der Kuh. Ganz im Gegenteil: der Verzehr von Rindfleisch galt als Delikatesse, u. a. auch bei den Gottheiten.
Und so erstaunt es auch nicht, dass die spateren Epen wie das Ramayana oder Mahabharata berichten, dass ihre
Held_innen Fleisch verzehrten (Jha, 2002, S. 142). Die Milch der Kiihe wurde fiir Milchprodukte verwertet und Och-
sen waren allgemein geschétzte Nutztiere, deren Leder u.a. zu Musikinstrumenten verarbeitet wurde. Der Besitz von
Kiihen bedeutete Reichtum und einen hohen sozialen Status (Jha, 2002, S. 37-38).

Vor allem spielten Kiihe eine wichtige Rolle im Opferritual: Als Speiseopfer an die Gottheiten wurde das Opfer-
fleisch naturlich gegessen (Doniger, 2010, S. 603-604). Im Laufe der Zeit zweifelte man allerdings an der Wirkung
von Opfern und begann das rituelle Téten von Tieren abzulehnen. Gerade der Buddhismus und Jainismus lehnten
Tieropfer ab und riicken das ethische Handeln jedes einzelnen Menschen in den Vordergrund (Alsdorf, 2010; Halb-
fass, 2000). Der Buddhismus erlaubte zwar den Verzehr von Fleisch und Fisch, wihrend der Jainismus es verbot
(Schmitthausen, 2020; Jha, 2002). In beiden Religionen riickte das individuelle ethische Handeln in den Vorder-
grund. Der Sanskritbegriff ,Karma®, der urspriinglich in den Veden die Opferhandlung bezeichnete, erhielt eine
neue Bedeutung als moralisches Handeln.

In den hinduistischen Gesetzesbiichern wie dem Dharmashastra des Manu (Manusmriti, X1.60; Michaels & Mishra,
2010, S. 248) finden sich erste Hinweise auf das Tétungsverbot von Kiihen. Andere Texte empfehlen weiterhin,
Rindfleisch zu bestimmten Gelegenheiten wie die Totenfeiern zur Ehre Verstorbener zu konsumieren. Der Verzehr
von Fleisch war aber nicht nur eine Frage von Ritualen, Gastlichkeit oder sozialem Status. Nichtvegetarische Didten
spielten eine besondere Rolle in der Medizin. Sie galten als eine heilende Therapie bei der Bekampfung bestimmter
Krankheiten (Jha, 2002, S. 143).

Erst im friihen Mittelalter wurde der Verzehr von Rindfleisch zu einem Tabu, wenn auch nur fiir Hindus der oberen
Kasten. Es galt nun als Siinde, die zu einer rituellen Verunreinigung fiihrte (Jha, 2002, S. 145). Gleichzeitig wurde
bestimmten Produkten wie Milch, Butter, Joghurt, Kuhdung und Urin eine reinigende Wirkung zugesprochen (Jha,
2002, S. 145). Die Bedeutung der Kuh wurde im Laufe der Zeit mythisch tiberhéht. Selbst die Mutter Erde wird mit
einer Kuh identifiziert (Schreiner, 1998, S. 19). Die Kuh wurde zur Mutter allen Lebens, die man nicht téten diirfe
(Malinar, 2009a, S. 16, 19).

Abb. 2: Ménner waschen eine Kuh im Ganges (Quelle: Museum Rietberg Ziirich)
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3.2 Die Kampagnen zum Schutz von Kiihen

Die heutigen Auseinandersetzungen zum Schutz der Kuh haben ihren Ursprung im 19. Jahrhundert. Sie gehen auf
die Erfindung eines modernen Hinduismus nationalistischer Pragung zurtick. Als Vater und Schopfer der Idee eines
Hindutums (Hindutva) gilt Vinayak Damodar Savarkar (1883-1966). Er hatte behauptet, dass es eine inharente
Identitat von Territorium, Kultur, Sprache, Religion und Volk/Rasse gebe. Dieser Gedanke wurde von Keshav Bali-
ram Hedgewar (1889-1940) weiterverfolgt, der 1925 den Nationalen Freiwilligenverband (Rashtriya Svayamsevak
Sangha, RSS) griindete, der bis heute als Kaderschmiede der Hindu-Nationalisten gilt. Wegweisend fiir diese
Ideologie wurde das Buch ,We or Our Nationhood defined”, eine Kampfansage von 1936 an den sékularen Staat,
verfasst von M. S. Golwalkar (1906-1973).

Das Hindutum transportiert eine neue nationale Einheitsidentitét, bei der Werte, die man allgemein mit dem Hinduis-
mus verbindet, zur Disposition gestellt werden. So wurde Gandhis Gewaltlosigkeit als Zeichen der Schwéche radi-
kal abgelehnt (er selbst wurde Opfer dieser Ideologie): Wahre Hindus miissten mit Gewalt alle Feinde bekampfen,
die Land, heilige Orte, Ehefrauen, Schwestern oder Téchter bedrohten. Der Verzicht auf Gewaltanwendung habe
zur Schwichung und Teilung von Indien beigetragen (Vallabhpaliwal & Bharti, 1994, S. 560-55).

Eines der Kernanliegen des Hindutums war und ist bis heute der Schutz von Kiihen (Randeria, 1996, S. 52). Man
grindete vor allem im Norden Indiens zahlreiche Kuh-Schutz-Vereine (Hindi gorakshini sabha). Diese boten die
Mdglichkeit, personliche Frommigkeit mit religisem Aktivismus zu kombinieren. Man schuf eine 6ffentliche Biihne,
auf der Hindus ihre Zugehdrigkeit, Solidaritat und Frémmigkeit manifestieren konnten. Diese Kampagnen richteten
sich dabei nicht nur an ein urbanes Publikum, sondern auch an die Menschen in den Dérfern. Die Kuh wurde zu
einem Symbol der Mobilisierung und Selbstbehauptung der Hindus gegen Muslim_innen und Christ_innen (Freitag,
1996, S. 216-218).

Die Agitation und Propaganda zum Schutz der Kuh zieht sich durch das ganze 20. Jahrhundert. Golwalkar erklarte
den Ursprung der Kuhschutzkampagnen ganz klar mit der Abwehr ausléandischer Aggressoren (Golwalkar, 1996,
S. 496). Seiner Meinung hitten erst die ausldndischen Eroberer begonnen in Indien Kiihe zu schlachten. Es hatte
mit den muslimischen Eindringlingen angefangen und ware von den Hollandern, Portugiesen, Franzosen und Briten
fortgesetzt worden (Golwalkar, 1996, S. 496-497). Fiir Hindus sei der Schutz der Kuh die logische Reaktion auf
diesen Angriff, also ein Akt der Selbstverteidigung. Es erstaunt nicht, dass Golwalkar den Hinweis auf die Veden
als Beweis fir den Rindfleischverzehr im alten Indien als irrefihrende Unterstellung abstreitet. Diese Idee sei eine
Fehlinformation und ein Missverstdndnis, das bewusst weiter im Umlauf gehalten wiirde (Golwalkar, 1996, S. 498).
Selbst im unabhangigen Indien bestiinde seiner Meinung nach Handlungsbedarf, denn die Amerikaner wiirden das
Toten von Kiihen férdern, um billiger Tierhdute und Rindfleisch fiir den heimischen Markt einkaufen zu kénnen. Des-
halb sei ein landesweiter Bann héchst dringlich — Riicksicht auf die Muslime diirfe dabei nicht genommen werden
(Golwalkar, 1996, S. 496, 498). Hinweise auf die Toleranz, Friedfertigkeit, Gewaltlosigkeit des Hinduismus, der
Einsatz fuir 6kologische Belange, das Werben fiir eine vegetarische Erndhrung oder die Empathie fir Tiere fehlen
in diesem Diskurs.

Bemerkenswert ist, dass seit der Machttibernahme der Bharatiya Janata Party (BJP, Indische Volkspartei; vgl. Jaff-
relot, 1996, S. 204-213) 2014 die Auseinandersetzung um das Verbot von Rindfleisch noch mal an Bedeutung
zunahm. Am 20. November 2015 verkiindete z. B. Harish Rawat, Ministerprésident des indischen Bundesstaates
Uttarakhand, dass die gréssten Feinde Indiens diejenigen Menschen sind, die Kiihe schlachten. Harish Rawat (der
nicht zur BJP, sondern zur indischen Kongresspartei gehért!) rief aus, dass Kuhschlachter kein Recht hatten in
Indien zu leben. Wértlich sagte er: ,Jeder, der eine Kuh tétet, egal zu welcher religiosen Gemeinschaft er oder sie
gehort, ist ein Feind Indiens und hat kein Recht in Indien zu leben* (Agnihotri, 23. November 2015).

In den letzten fuinf Jahren schnellte die Anzahl der registrierten Attacken und Lynchmorde in die Hohe, die tiberwie-
gende Mehrheit der Opfer waren Muslim_innen (Tharoor, 2018, S. 250). Rinderhirten, Fleischer, Truckfahrer (mit
offizieller Lizenz Rindfleisch zu transportieren), sogar Kinder, die mit Tiertransporten mitreisten, waren vor dem Mob
nicht sicher. Mitunter wurden die bestialischen Morde gefilmt und im Internet verbreitet. Ein Verdacht reichte aus,
Beweise brauchte es nicht. Neben den Muslim_innen waren die Opfer vor allem Dalits (Tharoor, 2018, S. 251).
In der traditionellen Dorfékonomie ist es ihre Aufgabe, die Kadaver der gestorbenen Rinder zu beseitigen und das
Fleisch an den Schlachter zu tibergeben — eine nach der brahmanischen Sozialtheorie héchst unreine Tatigkeit (sie-
he dazu 4.1 Indiens Dalits). Auch das Hiuten der Kadaver und das Verarbeiten zu Leder ist den Kuhschiitzer_innen
ein Dorn im Auge (Tharoor, 2018, S. 251). Bemerkenswert war, dass die indische Gerichtsbarkeit den Schutz der
Kuh nicht in Frage stellte, sondern die Aktivist_innen dafir kritisierte, dass sie ihre Anschuldigungen nicht vorher
gepriift hitten (Tharoor, 2018, S. 252).
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Nach den letzten Wahlen von 2019, die Narendra Modi mit der BJP erneut gewinnen konnte, riickte der Schutz der
Kuh erneut in den Vordergrund. Die Kampagnen hatten nichts an ihrer Wirkung verloren, Massen zu mobilisieren.
Im sogenannten ,Kuh-Giirtel, also in den nordindischen Bundesstaaten UP, Bihar, Haryana und Madhya Pradesh
kam es zu gezielten Ubergriffen auf Muslim_innen (Abraham & Rao, 16. Juli 2017). Zu den Angriffen, die wieder
mehrheitlich auf Gerlichten beruhten, geh6rten Mob-Lynchjustiz, Mord und Mordversuche, Belastigungen, Demiiti-
gungen, Ubergriffe und Gruppenvergewaltigungen (Ganguly, 2019).

3.3 Themen, Akteur_innen und Brennpunkte der Auseinandersetzung

Nach diesem historischen Abriss mdchte ich représentative Themen und Topoi der Debatte um die Bedeutung der
Kuh herausarbeiten. Das Ziel ist dabei, die verschiedenen Positionen, Akteur_innen und die Dynamik in diesem
Aushandlungsprozess aufzuzeigen.

Vegetarismus

Im Allgemeinversténdnis vieler Menschen gelten Hindus heute als Vegetarier_innen. Diese Haltung ist nicht neu.
Schon Narayanan Guru (1856—-1928), einer der frithen Stimmen eines subalternen Reformhinduismus, verlieh der
Kuh als Mutter der Menschheit eine exponierte Rolle (Malinar, 2009a, S. 109—-110). Ihm wird folgendes Gesprich
zugeschrieben: Einst wurde er gefragt, warum man nicht das Fleisch der Kuh essen diirfe, aber ihre Milch trinken
darf. Darauf fragte lachelnd der Guru den Fragenden zurlick, ob seine Mutter noch lebe. Als dieser verneinte, frage
ihn der Guru, ob er sie aufgegessen oder beerdigt habe (zitiert nach Sharma, 2002, S. 219).

Auch der schon erwdhnte Dayananda Saraswati war strikter Vegetarier und Verehrer der Kuh (Saraswati, 2018).
Er berichtete von einer Einladung nach Rishikesh (einem wichtigen Pilgerort der Hindus). Als er das Haus betrat,
erblickte er einen Brahmanen, wie er Fleisch zubereitete. Als er weiter ins Haus vordrang, sah er eine ganze Gruppe
von Priestern, die Berge von Fleisch (auch Rindfleisch) zubereiten, vor ihnen zu einer Pyramide geh&uft die Képfe
der Tiere. Der Hausvater bat ihn freundlich Platz zu nehmen, doch Dayananda Saraswati entschuldigte sich héflich
und verliess die Runde. Er wurde von einem Boten eingeholt, der ihm vergewisserte, dass das Fleisch nur ihm zu
Ehre zubereitet worden sei. Doch Dayananda Saraswati blieb bei seiner Entscheidung; er kénne nicht zuriickkeh-
ren, denn er sei ein strikter Vegetarier (zitiert nach Richards, 1996, S. 59-60).

Hier sei nun ausdrlcklich angemerkt, dass offensichtlich die brahmanischen Gastgeber keine Vegetarier waren
und sogar Rindfleisch konsumierten. Die Tatsache, Fleisch essen zu kénnen, wurde von vielen Hindus durchaus
anerkannt und verteidigt. So erklarte Swami Vivekananda (1863-1902), einer der zentralen Griinderfiguren des
Neo-Hinduismus, die Tatsache mit dem Hinweis, dass das Schlachten eines Rindes zur Ehren eines Gastes in der
Vergangenheit ja weitverbreitet war. Er begriindete das Verbot des Tétens von Rindern mit dem Hinweis auf ihre
Schliisselrolle in der Landwirtschaft (zitiert nach Mumukshanada, 1995, S. 82). Wenn man diese essenziell so wich-
tigen Tiere tétete, ware das Uberleben des ganzen Volkes bedroht (Vivekananda, 1995, S. 82). Allerdings sah er ein
allgemeinverbindliches Fleischverbot sehr kritisch. Denn aus dem Verbot Rinder zu téten kénne man nicht ableiten,
dass man kein Fleisch essen dirfe. Vivekananada sah in einem rigorosen Vegetarismus sogar eine Gefahr, dass
Indien seine nationale Souveranitét verlieren kénne. Er argumentierte, dass jeder, der einen spirituellen Lebensweg
einschlagt, sich vegetarisch erndhren kann. Wer aber hart in dieser Welt arbeite, miisse Fleisch essen (zitiert nach
Mumukshananda, 1992, S. 68-72).

Ganz in dieser Logik sah der beriihmte bengalische Schriftseller Bankim Chandra Chatterjee (1838-1894) in der
vegetarischen Ernahrung sogar einen Grund fiir Armut und Elend: Da fiir die grosse Masse der Menschen nicht
genugend Essen zur Verfigung stehe, wiirden sie sich schlecht erndhren. Sie mussten hungern und wirden Epi-
demien zum Opfer fallen, die jahrlich Tausende Menschen dahinrafften und ganze Landstriche verwiisteten (Chat-
terjee, 1940, S. 40). Selbst Mahatma Gandhi, der sich zwar vegetarisch ernshrte, wehrte sich zeitlebens dagegen,
anderen Menschen den Verzehr von Fleisch zu verbieten. Fir ihn personlich war das Fleischessen zwar eine Siinde,
gleichzeitig raumte er anderen Menschen die Entscheidungsfreiheit ein, das zu essen, was man méchte (zitiert nach
Kripalani, 1992, S. 130-131).

Tieropfer als umstrittene Praxis

Kihe sind bis heute Gegenstand einer weiteren Kontroverse, in der es um die Frage geht, ob Tieropfer im Hinduis-
mus erlaubt sind oder nicht (Rajagopal, 28. September 2015; Karmakar, 31. Mai 2018). Hier sei angemerkt, dass
das Opfer im Hinduismus, vor allem in der vedischen Religion von zentraler Bedeutung war: Der schon zitierte be-
deutungsschwere Begriff ,Karma® bedeute in der vedischen Zeit vor allem eines, die Opferhandlung. Das Opfer
war die wichtigste Kommunikation in der Beziehung zwischen den Géttern und den Menschen.
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Wie oben schon erwahnt riickte mit dem Aufkommen des Jainismus und Buddhismus das ethische Verhalten zu-
nehmend in den Mittelpunkt und die Opferlogik in den Hintergrund. Wilhelm Halbfass (2000, S. 46) skizziert sehr
anschaulich, wie die Idee von Wiedergeburt und Karma die Opferpraxis d&nderten. Es wurde zunehmend kritisch ge-
fragt, inwieweit das Téten von Opfertieren nicht ungewtiinschte Nebeneffekte auf das Karma hat und méglichweise
den Opferer selbst gefahrdet. Diese Uberlegung fiihrte u. a. dazu, dass der Opferer sich beim Opfertier im Nach-
hinein entschuldigen musste und um Nachsicht bat: ,Auf diese Weise wird innerhalb des rituellen Tétungsaktes
zugleich ein Bekenntnis zur Gewaltlosigkeit (Sanskrit ahimsa) abgelegt* (Halbfass, 2000, S. 46). Dennoch blieb
das Tieropfer Teil der brahmanischen Uberlieferung.

Daneben gibt eine ganze Traditionslinie innerhalb des Hinduismus, die durchaus nicht den Verzehr von Fleisch oder
Alkohol sowie sexuelle Praktiken verbietet, den Tantrismus. Hier geh6rt das Essen von Fleisch, auch von Rindfleisch
zur bewussten Normiiberschreitung und ist Teil von Theologie und ritueller Praxis. Der bertihmte Missionar Abbé
Dubois berichtete Anfang des 19. Jahrhunderts angeekelt und entsetzt von Orgien, bei den Fleischstilicke von
Mund zu Mund wanderten, Drogen konsumiert wurden und sexuelle Praktiken ausgetibt wurden, tiber die es sich
zu sprechen verbat (Dubois, 2002. S. 240-241).

Wie oben angedeutet, ist das Opfern von Ziegen und Rindern bis heute eine rituelle Praxis, die vor allem mit der
Verehrung von Dorfgéttinnen verbunden ist. Das geopferte Tier ist dabei eine Gabe der Gemeinschaft an die Gottin
und eine Form der Beschwichtigung. Denn letztere braucht das Blut, um sich im Kampf gegen Damonen zu stérken
oder ihren Grimm zu besénftigen. Das Blut soll sie abkiihlen (Kinsley, 2000, S. 274; Malinar 20094, S. 150). Ge-
rade im landlichen Bereich und dort vor allem bei den sogenannten tribalen Ureinwohner_innen Indiens (Adivasis)
ist diese Praxis noch weit verbreitet. Diese Gemeinschaften wollen an ihren Ritualen festhalten, weil sie von ihnen
Sicherheit und Erfolg bei der Ernte und den Schutz der Gottheiten erhoffen.

Seit einigen Jahren fordern Tierschiitzer_innen vehement, das Opfern von Rindern zu verbieten. Sie versuchen, die
landlichen Hindus und Ureinwohner zum brahmanischen Hinduismus zu konvertieren. Dort, wo die Regierung ein-
greift und Verbote auferlegt, fiihrt das oft zu Protesten. Ich selbst wurde Zeuge einer Protestaktion: 2001 protes-
tierten in Sonepur (Odhisha) Aktivisten lautstark gegen ein Opferverbot. Sie warfen blutige Fleischstiicke tiber die
Grundstticksmauern eines Regierungsbeamten und stellten sich bluttrinkend vor seinem Tor auf. Sie forderten das
Festhalten an ihrer Tradition aus ihrer Loyalitét der Géttin gegentliber. Hier sei ergénzt, dass Géttinnen in Streitfallen
vor Gericht als Mitkldgerinnen auftreten kénnen, um das ihnen zustehende Fleisch und Blut einzufordern.

Die Kampagnen in Indien und Nepal zur Abschaffung von Tieropfern sind nicht nur in den nationalen, sondern auch
in den internationalen Medien prasent (Galli & Adhikari, 3. Dezember 2019). Sie bieten eine weitere Fallstudie, die
sich ideal fiir eine vergleichende Arbeit in der Ausbildung von Lehrpersonen bzw. im Schulunterricht eignen wiirde.
Man kdnnte anhand dieses Themas untersuchen, wie verschiedene lokale Religionsgemeinschaften in der Schweiz
mit rituellen Speisevorschriften umgehen und inwieweit diese von anderen Gruppen toleriert oder kritisiert werden.

Die Erschaffung eines Symbols

Die Uberhéhung der Kuh zu einem heiligen Tier fand erst im 19. / 20. Jahrhundert seinen Abschluss. Der beriihmte
franz6sische Missionar Jean Antone Dubois berichtet noch 1825 in seinen Beobachtungen, dass der Abscheu
der Hindus Rindfleisch zu essen, einen rationalen Grund habe. Man habe gewusst, dass Rinder wichtige Nutztiere
seien und dass man sie deshalb nicht essen diirfe. Hinzu kdme noch ein erndhrungswissenschaftliches Argument.
Das Klima Sudindiens lasse nicht zu, dass man Fleisch esse, denn es wiirde zu Verdauungsproblem fiihren. Selbst
Europ&er hatten in Indien das Fleischessen aufgegeben (Dubois, 2000, S. 172-173).

Auch der schon erwéhnte Bankim Chandra Chatterjee erklédrte die Bedeutung der Kuh noch utilitaristisch. Es habe
rationale (keine religidsen) Griinde gegeben, die Menschen davon abhielten, Rinder zu téten. Er argumentiert:

Wir mussen unterscheiden, wie es schon vorgeschlagen wurde, zwischen einem Gott, der verehrt wird, und einem sa-
kralen Objekt. Eine Kirche oder ein Tempel wird als heilig betrachtet, ist aber kein Gott, nicht mal ein Gegenstand der
Verehrung. Eine Kuh wird von den Hindus als heilig betrachtet, sie wird aber nicht verehrt. Die Kuh wird aus Griinden fir
heiliggehalten, die man einfach erkldren kann. Die Kuh ist fiir die Bewohner der Niederungen Indiens nitzlicher als jedes
andere Tier fiir Menschen eines anderen Landes [...]. (Chatterjee, 1940, S. 39).

Er erkléart dann, dass das Rind den Ackerboden bestellt sowie die Milch liefert, die eine Grundlage fiir viele Speisen
bildet. Deshalb habe man im alten Indien damit begonnen, das Tier vor dem Schlachten zu schiitzen. Dieser Schutz
ist also weder religités motiviert noch hat er etwas mit dem Hinduismus zu tun. Und so erstaunt es auch nicht, wenn
er behauptet, Rinder seien nie religits verehrt worden. Er sagt ausdriicklich: ,Die Position der Kuh im Hinduismus
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ist nur die eines heiligen Tiers, das heisst eines Tiers [...], das man gut behandeln soll, und nicht die eines heiligen
Objektes, das man verehrt oder eines Gottes" (Chatterjee, 1940, S. 40).

Eine ganz andere Meinung vertrat Mahatma Gandhi, fiir den die Kuh eine zentrale religiése Bedeutung besass:
»In der Kuh soll der Mensch sein Einssein mit allem Lebendigen erkennen [...]. Der Schutz der Kuh bedeutet den
Schutz der ganzen stummen Schépfung Gottes" (zitiert nach Arp, 2007, S. 86). Gandhi sah im Schutz der Kuh
sogar eine der Haupteigenschaften, die ihn zu einem Hindu machten (Malinar, 2009b, S. 105). Er erklarte:

Das eigentliche Wesen des Hinduismus jedoch besteht in der Beschiitzung der Kuh. Die Beschiitzung der Kuh ist fiir
mich eine der wunderbarsten Erscheinungen in der Entwicklung der Menschheit. Sie fithrt den Menschen tiber die
Grenzen seiner Art hinaus [...]. Der Mensch wird durch die Kuh dazu gefiihrt, sein Eins- und Gleichsein mit allem, was
lebt, anzuerkennen. Warum gerade die Kuh zur Verehrung ausgewéhlt wurde, ist mir durchaus klar. Die Kuh war in Indien
immer der beste Gefahrte des Menschen. Nicht nur gab sie Milch, sondern erméglichte auch den Ackerbau. Die Kuh ist
ein Gedicht des Mitleids. Man liest Mitleid in diesem sanften Tiere. Sie ist die Mutter von Millionen der indischen Men-
schen. Beschuitzung der Kuh bedeutet Beschiitzung der ganzen dumpfen Kreatur Gottes. Gewiss haben schon unsere
iltesten Seher die Kuh in diesem Sinne verehrt. (Gandhi zitiert nach Malinar, 2009b, S. 106—107)

Mit dieser Aussage Uberhoht Gandhi die Bedeutung der Kuh und macht sie endgiiltig zu einem wirkungsvollen
Symbol.

Internationalisierung

Die Debatten um die Bedeutung von Kiihen reichen heute weit tiber Indien hinaus. Der in der Ndhe Minchens
lebende Autor Vanamali Gunturu erklarte in seinem Einfiihrungswerk in den Hinduismus: ,Die Kuh ist die heiligste
Tiergottheit der Hindus. Sie wird nicht aus den tblichen Griinden verehrt, zum Beispiel, weil sie ein Reittier einer
Gottheit oder ihr Diener wire, im Gegenteil: Sie ist der Sitz aller Gétter* (Gunturu, 2000, S. 168). Auch die im
Westen operierende Gesellschaft fur Krishna-Bewusstsein (ISKON) machte sich die Verehrung und den Schutz
von Kiihen zu eigen (Prabhupada, 19. September 1972).

Da das Lehrmittel ,,Blickpunkt 3 — Religion und Kultur” Portréts von Konvertit_innen, also zum Hinduismus tberge-
tretenen Schweizer_innen prasentiert, seien an dieser Stelle prominente westliche Kuhschiitzer_innen erwéhnt. Der
Journalist Peter Jaeggi berichtet ausfiihrlich von der Berliner Tierrechtsaktivistin Sudevi Mataji (mit zivilem Namen
Friederike Irina Briinning), die sich medienwirksam in Indien als Kuh-Retterin inszeniert. 1958 geboren, studierte
sie zunéchst Indologie und Religionswissenschaft bevor sie nach Indien ging. 1996 griindete sie im nordindischen
Radha Kund die ,Radha Surabhi Goshala“, ein Kuh-Asyl, in dem sie kranke Kiihe und Kélber pflegt. Ihre Mission ist
klar: ,Die uralte Kultur des Kuhschutzes verschwindet rasant. Der Einfluss von Video, Fernsehen, Film und Internet
tragt dazu bei. Es ist ein Verlust an spirituellem Reichtum“ (Jaeggi, 2009, S. 97). 2019 wurde sie von der indischen
Regierung fiir ihre Verdienste mit dem Padma-Shri-Orden ausgezeichnet, einer hohen zivilen Auszeichnung. Als
deutsche Staatsbiirgerin lebt sie nun seit tiber 35 Jahren in Radha Kund (Vrindavan) und kiimmert sich um Kiihe in
Not.

Die Sympathie fiir indische Kiihe bleibt nicht auf deutsche Aktivist_innen beschrénkt: Der Schweizer Richard Bi-
schof engagiert sich ebenfalls im Kuhasyl ,Care for Cows" in Vrindavan, dem wichtigsten Pilgerort aller Krishna-
Verehrenden. Er fiihlt sich gliicklich, wenn er Kiihe streicheln kann und setzt sich zum Schutz der Kiihe ein (Jaeggi,
2009, S. 91-94).

4 Weitere Kontexte und Konfliktfelder

Um die gesamtgesellschaftliche Relevanz und die Dynamik dieser Debatte zu verstehen, genligt es, einen Blick
tber den Binnendiskurs der hinduistischen Gemeinschaft hinaus zu werfen. Die Kampagnen zum Schutz der Kiihe,
Auseinandersetzungen und Proteste betreffen langst nicht nur hinduistische Gruppierungen, sondern die gesamte
indische Gesellschaft.

4.1 Indiens Dalits
Indiens Dalits (pejorativ ,unberiihrbare" Kasten) galten dem brahmanischen Versténdnis als rituell unrein, da sie sich

durch ihre Tatigkeiten (Gerben, Schustern, Lederarbeiten, Strassenfegen) verunreinigten, denn sie hatten Kontakt
mit toten Tieren, Exkrementen, Blut, Unrat etc. Aus Griinden der rituellen Reinheitsgebote sollte der Kontakt mit
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ihnen vermieden werden (Beltz, 2005a). Dalits wohnten deshalb ausserhalb der Dérfer und der Zugang zum éffent-
lichen Raum, Schulen, Wasserstellen sowie zu Tempeln war ihnen strikt untersagt. Zudem wurde ihnen vorgehalten,
das Fleisch von verendeten Kiihen zu essen. Der Verzicht auf Rindfleisch seitens der brahmanischen Kasten war
also Exklusions-, Herrschafts- und Unterdriickungsinstrument der brahmanischen Eliten gegentber sozialen Grup-
pen, mit dem sie letztere sozial abwerteten und stigmatisierten.

Dalits revoltierten immer wieder gegen ihre Unterdriickung, versuchten ihr Stigma abzuschiitteln und bemiihten sich
um sozialen Aufstieg (Beltz, 2005a). Sie wandten sich neuen Berufen zu, migrierten vom Land weg in die Gross-
stédte, um den traditionellen Berufen zu entgehen. Sie griindeten eigene Vereine und engagierten sich politisch.

Die Satnami-Bewegung ist ein anschauliches Beispiel fiir diese Art von sozialer Assimilation und Mobilitét: Im 19.
Jahrhundert distanzierten sich die ,unberiihrbaren" Chamars von Chattisgarh von ihren unreinen Berufen (Schus-
tern, Sattlerei, Gerberei, Biirstenmacherei und Lederverarbeitung) und gaben sich eine neue sozio-religitse Identit4t
(Dube, 1998, S. 37). In Anlehnung an die Lehren von Guru Nanak oder Kabir lehnten sie die hinduistischen Gétter
und den Tempelkult ab und ersetzen diesen durch die Verehrung eines unpersénlichen Gottes (Satnam, daher der
Name Satmanis). Sie behaupteten, dass der Verzehr von Rindfleisch frither eine allgemeine Sitte bei den Hindus
(vor allem das mehrfach zitierte Festmahl zu Ehren von Gésten) gewesen sei und dass diese erst vom Buddha in
Frage gestellt wurde. Erst danach hatten nicht nur die Brahmanen aufgehért, Rindfleisch zu konsumieren, sondern
auch Guru Ghasidas (18. / 19.Jh.), der erste Lehrer der neuen Bewegung. Und so transformierte die Erzahlung
den sozialen Status der Chamars: Aus den Chamars wurde Satnamis, eine ,zivilisierte* Kaste, die vom Verzehr von
Fleisch, Alkohol, Tabak sowie weiterer giftiger und unreiner Nahrung Abstand nahm (Dube, 1998, S. 43, 192). Den
Mitgliedern der Satnami-Bewegung wurde verboten, Rinder auf den Feldern als Nutztiere zu halten. Sie lehnten
auch das Entsorgen von verendeten Rindern und Biiffeln ab, verzichten auf ihre Rechte auf Anteile am Fleisch der
verendeten Tiere und den Handel mit Tierhduten. Die veranderte Haltung zur Kuh war also Teil eines Ringens um
einen neuen sozialen Status, ihre Abgrenzung und gleichzeitige Anerkennung innerhalb der indischen Gesellschaft.

Es erscheint geradezu paradox, dass die Satnamis sich an den brahmanischen Lebens- und Reinheitsprinzipien
orientierten, die ja quasi die Ausgrenzung von unberiihrbaren Kasten legitimierte. Hinter dieser Entwicklung steht
der Kampf um soziale Anerkennung, Emanzipation und Mobilitat. Als nichtbrahmanische Kaste tbernahmen sie
brahmanische Werte und gaben den Verzehr von Rindfleisch auf. Der indische Soziologe M. N. Srinivasan bezeich-
nete diese Nachahmung als Sanskritisierung (Srinivasan, 1995, S. 23-24, 127; Ambedkar, 1990. S. 333). Nach
diesem Modell folgen alle Nicht-Brahmanen dem Vorbild der normativen Kultur der Brahmanen. Das Sanskrit als
heilige Sprache der Brahmanen ist Inbegriff dieser sozialen Werteordnung.

Nicht alle Dalits folgten dem Weg der Nachahmung, sondern wahlten radikalere Formen der Emanzipation. Der
Sozialreformer, Jurist und Politiker B. R. Ambedkar (1891-1956) kam zu dem Schluss, dass nur der Bruch mit dem
Wertesystem der Brahmanen den Unberiihrbaren bei ihrer Befreiung helfen kénne. Dieser Bruch wére nur durch
ein Verlassen des Hinduismus und die Hinwendung zu einer anderen Religion mdglich. So kiindigte er schon 1935
an, den Hinduismus zu verlassen. Kurz vor seinem Tode 1956 konvertierte er mit Millionen seiner Anhénger_innen
aus der Kaste der Mahars zum Buddhismus (Beltz, 2005a; Beltz, 2019). Auch diesen Religionswechsel begleitete
eine Anderung von Speisegewohnheiten. Folgt man ethnografischen Studien, so verzehrten die Mahars vor ihrer
Konversion das Fleisch verendeter Rinder und Schweine, deren Kadaver sie zu entsorgten hatten. Nach ihrem Reli-
gionswechsel lehnten die neuen Buddhist_innen den Verzicht von Rindfleisch mit der Begriindung ab, dass sie nun
Vegetarier_innen seien. Andere erklirten, dass sie nur noch Rindfleisch (euphemistisch auf Marathi /al bhaji ,rotes
Gemiise" genannt) von muslimischen Schlichtern verzehrten, die es vorher ausbluten liessen (Pillai-Vetschera,
1994, S. 256-257). Den Verzehr von Schweinefleisch legten dagegen viele Buddhist_innen vermutlich ab.

Es ist also deutlich geworden, dass der Verzehr von Rindfleisch mit der Vorstellung von Kasten, sozialen Hierarchien,
Unterdriickung und sozialer Mobilitdt verbunden ist. Ambedkar (1891-1956) sah in dieser Praxis sogar einen der
historischen Griinde fiir die Entstehung der Unberiihrbarkeit. Seiner Meinung kam es bei der Einwanderung der
arischen Stamme nach Indien zu einer Anderung ihrer Essgewohnheiten. Bei der Sesshaftwerdung hatten sie den
Verzehr von Rindfleisch ganz aufgegeben. Damit hatten sie sich von den nicht sesshaften Bevélkerungsgruppen
abgegrenzt, die nach wie vor das Fleisch verstorbener Rinder assen. Diese wurden von nun an als unberiihrbare
Kasten ausgegrenzt (Ambedkar, 1990, S. 353).

4.2 Volkswirtschaftliche Aspekte
Am Ende der Ausfiihrungen méchte ich eine weitere, volkswirtschaftliche Perspektive auf die Debatte eréffnen. Jede

biuerliche Wirtschaft (nicht nur in Indien) macht die Erfahrung, dass Kiihe, wenn sie alt werden, keine Milch mehr
geben. Viele Bauern verkaufen dann ihr Vieh an einen Schlachter. Wenn man ihnen diese Form der Entsorgung
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untersagt, missen die Bauern ihre unproduktiven Kiihe weiter erndhren. Das kommt einer starken Belastung gleich
(Tharoor, 2018, S. 252). Aus diesem Grund gibt es ernstzunehmende Stimmen in Indien, die das Schlachten von
Rindern fordern.

Neben dieser agrarwirtschaftlichen Uberlegung ist eine andere Tatsache zu erwihnen. Die Diskussion um den
Schutz der Rinder ignoriert vollig, dass ganze Industriezweige in Indien an die Rinderzucht gebunden sind. Rinder
werden nicht nur auf den Feldern als Nutztiere benétigt. Indien gehért zu den grossen Rindfleischproduzenten welt-
weit. Die Verbote bedrohten nicht nur unzahlige Jobs, sondern eine ganze Branche, denn die Rindfleischexporte
brachen 2015 massiv ein. Es ist hier zu unterstreichen, dass die Fleischindustrie nicht nur in den Handen muslimi-
scher oder christlicher Beschaftigter liegt. Folgt man Presseberichten, so sind 95% der indischen Geschéftsleute,
die mit Rindfleisch handeln, Hindus (Mishra, 21. November 2015).

Neben der Fleischproduktion ist die Lederverarbeitung ein wichtiger Pfeiler der indischen Volkswirtschaft. Der
Grossteil der Menschen, die in diesem Sektor heute arbeiten, sind allerdings Muslim_innen oder Dalits und gehéren
damit zu den marginalisierten Bevélkerungsgruppen. Die ehemaligen ,unberiihrbaren Chamars gehéren
z. B. zu den wichtigsten Akteuren der Lederindustrie von Kanpur, seit dem 19. Jahrhundert wichtiges Zentrum der
Leder- und Borstenverarbeitung in Nordindien (Bellwinkel-Schempp, 2011, S. 140). Die Kampagnen zum Schutz
der Kuh durch die BJP-Regierung von 2015 hatten volkswirtschaftlich dramatische Folgen (Varma, 17. November
2015; Ganguly, 2019). Sie zerst6rten systematisch die Lebensgrundlage der Menschen, die in diesen Sektoren
tatig waren. Offizielle Zahlen sprachen von 800000 bedrohten Jobs; Schléchter, Gerber, aber auch Schuh- oder
Birstenmacher etc. mussten ihre kleinen Unternehmen schliessen.

4.3 Rindfleisch und Minderheitenpolitik

In einigen Bundesstaaten wie in West Bengalen oder Kerala gehért Rindfleisch seit jeher zur traditionellen Kiiche,
der geforderte Verzicht auf diese Delikatesse gab Anlass zu heftiger Kritik an der BJP-Regierung. Neben der Be-
deutung als regionale Delikatesse ist Rindfleisch als unverzichtbarer Bestandteil des Speiseplans von Christ_innen
und Muslim_innen. Weiterer Widerstand war also vorprogrammiert: Schon 2011 hatten Studierende, Muslim_innen
und Dalits, der Universitét in Hyderabad versucht, ein ,Beef-Festival* zu veranstalten und Rindfleisch in den Spei-
seplan der Mensa aufzunehmen zu lassen (Das, 31. Oktober 2015, S. 106). 2014 feierte eine Gruppe von Wis-
senschaftler_innen des ,Centre for Studies in Social Sciences” in Kolkata den Geburtstag Ambedkars mit einem
.Beef Festival" (Das, 31. Oktober 2015, S. 107-108). 2017 organisierten die Vertreter der Kongress-Partei und
anderer linker Parteien in Kerala ,Rindfleisch-Feste”, um gegen das Schlachtverbot von Rindern der Zentralregie-
rung zu protestieren (Chauhan, 1. Juni 2017). Die Aufzihlung von Protestaktionen kénnte um viele weitere Beispiele
ergédnzt werden.

Die Tatsache, dass es sich bei den Kampagnen und den einhergehenden Speiseverboten nicht wirklich um den
Schutz der Rinder, sondern um eine politisch-ideologische Auseinandersetzung handelt, wird noch klarer, wenn man
sich vergegenwdrtigt, wie wenig Menschen in absoluten Zahlen in Indien Rindfleisch essen. Folgt man statistischen
Angaben, so konsumieren im Schnitt nur 4% der indischen Gesamtbevélkerung auf dem Land und 5% in den
Stadten Rindfleisch (Rajalakshmi, 17. April 2015, S. 38). Diese Minderheit besteht wie schon erwihnt mehrheit-
lich aus Muslim_innen, Christ_innen und Dalits. Die Kampagnen zum Schutz der Kuh befinden sich also direkt an
der Nahtstelle der Mehrheitsgesellschaft zu den Minderheiten und sind ein Indikator fiir den Umgang mit ihnen. An
ihnen lasst sich klar ablesen, welche Rolle und Bedeutung die indische Regierung diesen Minderheiten zubilligt.
Die Rindfleischdebatte ist also deshalb so relevant, weil sie eine Stellvertreterdiskussion ist. Sie ist Ausdruck eines
politischen Prozesses, Indiens sékulare Republik in einen hinduistischen Nationalstaat zu verwandeln.

5 Ergebnisse

Anhand der Analyse des Konzeptes ,Hinduismus* und der aktuellen Kampagnen zum Schutz von Kiihen in Indien
sollte deutlich geworden sein, dass der universitire (und schulische) Unterricht starker auf Verflechtungs-, Ab-
grenzungs-, Differenz- und Diversifizierungsprozesse von Religionen eingehen sollte. Religiose Diskurse werden
eben immer von Akteur_innen ausgehandelt, die in diversen soziopolitischen und kulturellen Kontexten agieren. Der
Unterricht sollte daher eine Methode vermitteln, die Lehrer_innen (und ihre Schiiler_innen) erméglicht, religiése Dis-
kurse zu dekonstruieren und zu erkennen, wer daran beteiligt ist, mit welchem Interesse die einzelnen Akteur_innen
handeln und wie sie mit anderen gesellschaftlichen Gruppen interagieren.
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5.1 Hinterfragen von Konzepten wie ,,Religion“ und ,Weltreligion*

Ein erster konkreter Vorschlag fuir die Ausbildung von Lehrpersonen an der Universitdt sowie den Unterricht in
den Klassenzimmern besteht darin, die Konzepte Religion und Weltreligion historisch kritisch zu hinterfragen bzw.
diese Begriffe mit ihrer Geschichte und ihren vielen Bedeutungen darzustellen. Weltreligionen, Buddhismus oder
Hinduismus sind also keine objektiven Wirklichkeiten, sondern Konzepte, die es im Unterricht zu entschliisseln gilt.
Anders gesagt, am Anfang des Unterrichts steht die Erkenntnis, dass es den () Hinduismus so nicht gibt. Diese
Position ergénzt bzw. korrigiert nicht nur das Lehrmittel, sondern auch die Erwartungshaltung vieler Studierender,
die von mir erfahren wollten, was genau ,das Wesen" des Hinduismus sei und wie er die Menschen prage und wie
sich denn Hindus von Christen, Musliminnen oder Juden unterscheiden. Gerade Studienanfanger_innen folgten
einem stark essentialistischen Versténdnis von Religion und waren verwundert bis irritiert, wenn ich dieses in der
ersten Vorlesung hinterfragte.

5.2 Kein normativer Unterricht, keine Essentialisierungen

Das skizzierte Vorgehen widerspricht der intendierten Logik des aktuellen Ziircher Lehrmittels. Denn dort heisst
es, dass Kinder und Jugendliche im Fach Religion lernen sollen, ,wie religiése Traditionen die Welt und das Leben
deuten” (Pfeiffer & Schmidt, 2018, S. 179). Da das Lehrmittel davon ausgeht, dass es den Hinduismus als Religion
gibt, mussen Kinder und Jugendliche eben lernen, ,wie Menschen in ihrer Religion Sinn und Ordnung finden; wie
sie die Welt und das Leben gestalten und feiern* (Pfeiffer & Schmidt, 2018, S. 179). Deshalb ist es folgerichtig,
dass die Schiler_innen lernen sollen, ,respektvoll” tiber Religion und Religionen zu sprechen. Die Schiler_innen
sollen zwar Religionen kontextualisieren kénnen (Pfeiffer & Schmidt, 2019, S. 9). Aber es heisst klar, dass religise
Glaubenshaltungen an sich nicht in Frage gestellt werden dirfen (Pfeiffer & Schmidt, 2019, S. 8). Der hier vorge-
brachte Vorschlag schlégt ein deutlich anderes Vorgehen vor. Er ersetzt die autoritére Rolle von religisen Normen
durch religiése Akteur_innen. Es geht also nicht darum zu bestétigen, ,wie religiése Traditionen die Welt und das
Leben deuten” (Pfeiffer und Schmidt, 2018, S. 197), sondern wie Menschen die Welt und das Leben deuten. Oder
noch einmal anders gesagt, es ist nicht zu unterrichten, wie Menschen in ihren Religionen Sinn finden, sondern wa-
rum und wie Menschen religidse Zeichen erschaffen, sie umgestalten, veréndern, sich immer wieder neu aneignen
oder ablehnen.

Ich schlage also vor, den Hinduismus nicht als etabliertes und koharentes System, sondern als ein dynamisches,
sich stetig veranderndes und dialogisches Konzept zu unterrichten (Knott, 2000, S. 152; Hirst & Zavos, 2011,
S. 20-21). Religion ist dabei als ein Kommunikationsprozess zu verstehen: Zeichen und Symbole werden immer
wieder anders interpretiert und ihre Bedeutung ausgehandelt. Das l&ésst sich sehr gut an der Vorstellung von ,hei-
ligen Kiihen* veranschaulichen: Im Mittelpunkt des Unterrichts sollten weniger das normative Versténdnis der Kuh
stehen, sondern die vielfaltigen Interaktionen und Konflikte zwischen den Akteuren, Individuen und Gruppen. Als
Hinduismus-Experte demonstriere ich also nicht, wie der () Hinduismus die indische Gesellschaft heute prigt.
Sondern ich analysiere mit den Studierenden, wie Hindus (Individuen und Gruppen) mit Hilfe von Zeichensystemen
ihr Leben deuten, gestalteten und immer wieder neu mit Sinn versehen.

5.3 Religion als Aushandlungsprozess

Anstatt zu beweisen, dass der Hinduismus eine Weltreligion ist, sollten sich die Studierenden und Schiiler_innen
fragen, wie es dazu kam, dass der Religionsbegriff heute als universaler Referenzrahmen dient. Dieses Vorgehen
ist ein Perspektivwechsel weg vom Normativen hin zum Aushandeln im Sinne des in den Sozialwissenschaften
verwendeten Konzeptes der agency (Handlungsfihigkeit). Es wiren die Aushandlungsprozesse, die im Mittelpunkt
des Unterrichts stehen miissten. Dazu missen sich die Schiler_innen nattirlich zunichst Methoden aneignen, um
die Komplexitéat dieser Aushandlungsprozesse zu verstehen.

Wichtig scheint mir zu unterstreichen, dass religidse Zeichen- und Symbolsysteme eben nicht von sich aus, aus
einer inhdrenten Qualitat auf eine Transzendenz oder eine gottliche Wirklichkeit verweisen oder gar eine kollektiv
verbindliche Giiltigkeit beanspruchen (Zeichen sind nicht per se religiés, sondern werden von bestimmten Akteur_
innen erst religiés gedeutet, von anderen nicht). Es ist immer erst der Akt der Deutung, der einem Zeichenbestand
eine religiose Giiltigkeit bzw. Autoritat verleiht. Oder noch einmal anders formuliert, die Kuh ist nicht fiir alle Hindus
ein heiliges Tier, so wenig wie alle Hindus Vegetarier_innen sind.

Fir den Schulunterricht wére sehr interessant, mit den Schiiler_Innen liber Veganismus und Vegetariertum nach-
zudenken und religiose Essgewohnheiten kritisch zu diskutieren. Ein konkreter Einstieg ins Thema kdnnte die vom
Schweizer NahrungsmittelgroBhandler COOP lancierte Produktkette ,Karma“ sein. Denn hinter den Werbespriichen
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,Dein Heisshunger will die Welt entdecken” und ,Dein Appetit hat Ferweh" steht ein urspriinglich indisches religio-
ses Konzept, das auf Ursache und Wirkung menschlichen Handelns verweist.

5.4 Deuten und Handeln

Diskurse sind keine abstrakten Texte, sondern der Boden, auf dem soziale Beziehungen ausgehandelt werden, sie
schaffen bzw. sind im Sinne Bourdieus soziale Realitdt. Der Unterricht ,Religionen, Kulturen, Ethik" sollte deshalb
Aushandlungsprozesse als soziale und politische Handlungen stérker in den Fokus riicken. Das Ziel wire, dass die
zukiinftigen Lehrkrafte und ihre Schiler_innen die komplexen Aushandlungsprozesse vom Opfertier zum Symbol
des Hindu-Nationalismus nicht nur verstehen, sondern auch auf andere Bereiche ihres politischen, moralisch-ethi-
schen Handelns anwenden kénnen (Radermacher, 2015).

Katharina Frank (2016, S. 22) listet in ihrem viel rezipierten Artikel eine ganze Reihe von Beispielfragen auf, die
sich fiir ein derartiges problemorientiertes Lernen eignen, von der Abstimmung zum Verbot von Minaretten bis
zum téglichen Einkaufen im Supermarkt. Diese konkreten Situationen, in denen Zeichen religiés gedeutet und
ihre Bedeutung verhandelt werden, sind m. E. die Biihne, auf der schulischer Unterricht sinnvoll inszeniert werden
kann. Man kénnte fragen, warum ein Handschlag als religiose Handlung gedeutet werden kann (Walthert, Frank,
Stauffacher & Weber, 2021) oder warum ein Schweizer nach Indien reist, um dort Kithe zu pflegen (Jaeggi, 2009,
S. 91). Oder was es fiir die Schweizer Wirtschaft und Gesellschaft bedeuten wiirde, wenn sich die Mehrheit
der Schweizer_innen vegetarisch ernihrte. Man kénnte genauso fragen, wie die schweizerische Offentlichkeit mit
religios konnotierten Essgewohnheiten umgeht wie z. B. dem Schéchten, der Weihnachtsgans oder dem Oster-
lamm. Eine systematische Analyse der Debatte um Halal- und Koscherfleisch im Spannungsfeld von Tierschutz und
Religionsfreiheit wiirde Schiler_innen ermachtigen, politische Kampagnen und propagandistische Manipulationen
besser zu erkennen.

Denn Vergleiche zu &dhnlichen Phéanomenen férdern die Kommunikations- und Urteilskompetenz. Im Hinblick auf
das Thema Kuh ist Ubrigens bemerkenswert, dass westliche Medien zwar auf die Gewalt innerhalb des Hindu-Na-
tionalismus hinwiesen, aber nicht den heiligen Charakter der Kuh hinterfragten. Der Grossteil der Medienberichte
zementierte die Wahrnehmung der Kuh als heiliges Tier und bewertete die Kampagne zum Schutz der Kuh als ext-
reme Uberspitzung (Hein, 25. Februar 2015). Sie unterschlugen dabei, dass die Kuh nie ein unumstrittenes heiliges
Symbol fiir alle Hindus gewesen war.

5.5 Ausblick

Der vorliegende Aufsatz schlédgt vor, das bestehende Lehrmittel durch methodische Zuginge zu erganzen bzw. zu
korrigieren und diese in der Ausbildung von Lehrpersonen systematisch zu verankern. Eine problemorientierte Aus-
einandersetzung mit dem Hinduismus, in der Werte und Deutungen nicht statisch normativ vorgegeben, sondern
als Ergebnis von Aushandlungsprozessen dargestellt sind, scheint in vielerlei Hinsicht erfolgsversprechend. Sie
konnte zukiinftige Lehrer_innen und Schiiler_innen beféhigen, nicht nur religiése Ereignisse und Entwicklungen
besser zu verstehen, sondern dariiber hinaus erméchtigen, ihr eigenes politisches und moralisch-ethisches Handeln
in der Gesellschaft zu prifen und ggf. entsprechend neu auszurichten.
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Abbildung 1: Eine Kuh wird geschmiickt, Zeichnung fiir ein Gitagovinda-Manuskript Indien, Pahari-Gebiet, Kangra,
um 1825; Museum Rietberg Zirich, Inv.-Nr. 2010.18; Geschenk Sammlung Danielle Porret; Foto: Rainer
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Rietberg Zirich, Inv.-Nr. ABF 375-1; Legat Alice Boner; Foto: Alice Boner
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