PETER J. BRAUNLEIN

Migration, Globalisierung und das
TV-Mahabharata. ﬂ

Anregungen der Medien-Ethnologie fiir
Religionswissenschaft und Cultural Studies?

Der Zusammenhang von Medien und Religion erregt erst in jiingster
Zeit die Aufmerksamkeit der mit >Religion/en< befassten Fachwissenschaft.
Populirkultur und ihre Medien gehdren nicht zum klassischen Untersu-
chungsfeld der Religionswissenschaft, die seit ihrem Beginn weitgehend
ein Medium, das der (heiligen) Schrift, in den Mittelpunkt riickte. Friih-
zeitig spaltete sich das noch nicht institutionalisierte akademische Fach
in Theologie einerseits, in Philologie andererseits auf. Man kann, mit Hans
G. Kippenberg und Burkhard Gladigow, von einer »Textmystik sprechen,
die den Gegenstand von seinen soziologischen, ethnologischen, psycho-
logischen oder kulturanthropologischen Rahmenbedingungen abkoppel-
te [...]« (KIPPENBERG/GLADIGOW 2001: 7).

Seit geraumer Zeit ist nun eine zunehmende Emanzipation der Reli-
gionswissenschaft von Theologie und Philologie feststellbar. Dies zeigt
sich institutionell in der universitiren Verortung nicht weniger religi-
onswissenschaftlicher Fachgebiete und Institute in gesellschafts- und
kulturwissenschaftlichen Fachbereichen, und inhaltlich entlang neuer
Themen und Fragestellungen. Beférdert durch den >cultural turn« 6ffnet

1 Erste Anregungen, mich mit indischer Pop-Kultur, Mythologie und Fernsehen zu befassen
stammen von Brigitte Luchesi. Thr méchte ich an dieser Stelle fiir viele hilfreiche Hinweise
und freundschaftliche Gespriche danken. Ich danke zudem Udo Géttlich fiir die Einladung
zur Tagung >Populire Kultur als reprisentative Kultur«(im Juni zoo1) und die Maglichkeit,
meinen Vortrag, trotz Zeitknappheit, mit den entsprechenden Video-Beispielen illustrieren
zu diiefen. Schlieflich gilt mein Dank Iain Chambers. Gerne erinnere ich mich an die

inspirierenden Diskussionen mit ihm.
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sich die Religionswissenschaft kulturwissenschaftlichen Betrachtungswei-
sen, Methoden und Theorieansiitzen. Damit sind u.a. Massenmedien, spe-
ziell Kino und Fernsehen, aber auch populire Musik und das Internet, als
relevante Untersuchungsfelder der Religionswissenschaft zu entdecken.

In der Regel iiberwiegen hierbei meist noch inhaltsanalytische Aspek-
te und das Text-Paradigma wird auf das Medium Film iibertragen, das
(mitunter ideologiekritisch) >gegengelesen«< wird. >Religion< wird nicht
selten unter der Optik eines abendlindisch-monotheistischen Religions-
begriffs zum gesonderten Objekt der Betrachtung. Allerdings bleiben Sub-
jekte und der Bereich kultureller Praktiken weitgehend unsichtbar. Die
empirisch fundierte Rezeptions- und Aneignungsforschung, wie sie sich
in den Cultural Studies und der Medienethnologie etabliert, fehlt bislang
weitgehend in der Religionswissenschaft. Der begriiflenswerte Prozess
einer zunchmend religionswissenschaftlichen Beachtung von Massen-
medien und populirer Kultur bedarf daher weiterer, vor allem empiri-
scher Forschungen.

Die Ethnologie verfiigt mit der reflexiven Praxis der >teilnehmenden
Beobachtungc« iiber ein hervorragendes Instrument der empirischen Kul-
turforschung. Zudem sind >Kultur< und >Identitit< seit jeher zentrale
>Gegenstinde« ethnologischen Nachdenkens. Die Herausbildung von
kultureller Identitit unter den Bedingungen von Migration und Globali-
sierung ist zu einem wichtigen Thema der Cultural Studies geworden. Dies
ist Stuart Hall zu verdanken, dem es dabei u.a. um die Dekonstruktion
eines essentialistischen Kulturbegriffes geht (vgl. etwa HALL 1994, 1999;
HALL/DU GAY 1996).

Bemerkenswerterweise bleibt jedoch in den Cultural Studies >Religion«
weitgehend ausgeblendet, wie umgekehrt die Religionswissenschaft bis
in jiingste Vergangenheit Anregungen der Cultural Studies ignorierte und
sich erst allmihlich der Ethnologie offnet.

Bei dem jiingst von der L1teraturw1ssenschaftlerln Susan L. Mizruchi
edierten Band Religion and Cultural Studies (M1zRUCHI 2001) handelt es sich
weniger um eine systematische Anniherung von Religionswissenschaft
und Cultural Studies als vielmehr um eine bunte Palette an literaturwis-
senschaftlichen, historischen und ethnologischen Beitrigen, in denen
es um das facettenreiche Verhiltnis der wissenschaftlichen Kategorien
sReligion< und>Kultur« geht.? Die Initiative von Susan L. Mizruchi ist als

2 Zwei der elf Beitrige sind von Religionswissenschaftlern verfasst: Jonathan Z. Smith macht,
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Briickenschlag zwischen Religionswissenschaft und Cultural Studies zu
verstehen. Noch gilt die generelle Feststellung von Malory Nye, wonach
innerhalb der Cultural Studies Religion deswegen ignoriert wird, weil es
als »falsches Bewusstsein« gilt und Religionswissenschaftler aus dieser
Perspektive das Image von »closet theologians« haben:

»The place of >religion< within contemporary cultural studies is very
ambiguous. The question of what actually constitutes cultural studies is
itself highly uncertain, but there is a general perspective within the field
that, if not overtly or politically Marxist, does make certain underlying
assumptions that perceive religion to be (at best) a false consciousness
and ideology. [...] It seems that the majority of those working in cultural
studies have yet to be convinced that religious scholars are not closet the-
ologians« (NYE 2000: 7).

Das Verhiltnis von Ethnologie und Religionswissenschaft sieht etwas
anders aus, zumal die Ethnologie von ihrem Beginn an sich intensiv
sowohl mit >Religion«< wie mit >Kultur< befasste. Allerdings wurde >Reli-
gion« vielfach als ein kultureller Bereich unter anderen untersucht und
nicht privilegiert. Religionswissenschaft als kulturwissenschaftliche Diszi-
plin zu begreifen und dies auch institutionell in dieser Weise zu veran-
kern, ist allerdings eine relativ neue Entwicklung, die zunichst in den
usa einsetzte. In zahlreichen Departments of >Religious Studies< arbeiten
Religionswissenschaftler und Ethnologen friedlich miteinander. In Europa

ausgehend von zeitgendssischen Berichten iiber Entfithrungen durch uro-Besatzungen,
Fremdheits-Diskurse zum Thema seines Beitrages. Es war die Entdeckung der »Neuen
Welte, die eine Sprache der Differenz mit sich brachte, die alte synthetische Theorie von

der Einheit des Menschengeschlecht erschiitterte und gleichzeitig die Notwendigkeit und
das nie abzuschlieRende Projekt der intra- und interkulturellen Ubersetzung initiierte.

Fiir Smith liegt die Herausforderung der Kulcurwissenschaften, und dazu zihlt er fraglos
die Religionswissenschaft, in der Entwicklung von »cultural and comparative theories
adequate to this new language« (sMITH zo001). Bruce B. Lawrence untersucht die Prisenz
von asiatischen Religionen in den amerikanischen Medien. Exemplarisch zeigt Lawrence an
der Publikumszeitschrift Utne Reader, die aus 2000 alternativen Medien Beitrige auswihlt
und neu abdruckt, die Prisentation von asiatischen Religionen als Angebote auf dem Marke
amerikanischer Spiritualitit. Fiir das Erfordernis, »to have a theory of religion as culture
that reflects the multifaceted, interactive nature of cyberspace communication, nutzt
Lawrence ein Kulturmodell Stuart Halls (¢in interaktives Pentagramm: consumption -

regulation - representation - identity - production). Vgl. LAWRENCE (2001).
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ist dies durchaus nicht selbstverstindlich. Die von Malory Nye (Stirling)
edierte Zeitschrift Culture and Religion - an international, interdisciplinary jour-
nal (2000 ff.) fungiert hier in erfreulicher Weise als Trendsetter.

In Migrantengemeinschaften spielen Religions-Diskurse bei die For-
mierung von kultureller Identitiit eine bedeutende Rolle. Die Vermittlung
der Religions-Diskurse erfolgt einerseits iiber die Elterngeneration, iiber
religivse Spezialisten und Institutionen, vor allem aber auch iiber Medien.

Angesichts der Brisanz des Themas >Religion< in den westlichen mul-
tikulturellen Gesellschaften sollte der Zusammenhang von kuleureller
Identitiit, Medien und Religion in Religionswissenschaft wie in den Cultural
Studies besondere Beachtung finden, ohne dass hier bislang einschligige
Studien vorzufinden sind. Fiir wegweisend halte ich hierbei die ethnologi-
schen Forschungen von Gerd Baumann und Marie Gillespie unter jugend-
lichen Migranten in Southall (vgl. BAUMANN 1996, 1999; GILLESPIE 1995a).

Im folgenden wird exemplarisch Marie Gillespies Fallstudie zur Rezep-
tion zweier Video-Versionen des Mahabharata-Epos vorgestellt (GILLESPIE
1995b). Diese medien-ethnologische Studie ist, wie ich meine, gleicher-
mafden anregend fiir die Cultural Studies wie auch fiir die Religionswissen-
schaft.3

Marie Gillespie in Southall

Southall, im Westen Londons, nahe dem Flughafen Heathrow gelegen,
wurde seit der ersten Migrantenwelle aus Indien, Anfang der 1950er Jahre,
zum Auffangbecken dieser, vorwiegend aus dem Punjab stammenden
Bevolkerung. Damit entwickelte sich dieser Stadtteil gleichzeitig zu einem
kommerziellen und kulturellen Zentrum; Southall wurde zur gré3ten
asiatischen community in Europa. Dieser asiatische Mikrokosmos ist keines-
wegs ein homogenes Gebilde. Differenzen nationaler, regionaler, sprach-
licher Art sind allgegenwiirtig ebenso wie Kastenhierarchien und soziale
Unterschiede. Neben der Mehrheit indischer Migranten leben hier Min-
derheiten englischer, irischer und afro-karibischer Abstammung.

3 Medienethnologie beschrinke sich natiirlich nicht auf Aneignungs- und Rezeptionsstudien.
Einen hilfreichen Uberblick iiber Themenfelder und Perspektiven der Medienethnologie

liefert DRACKLE (1999).
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Durch ihre Titigkeit als Lehrerin war Gillespie bestens mit der sozialen
und kulturellen Situation Southalls vertraut, so dass ihre Feldforschung
zwischen 1988 und 1991 unter giinstigen Voraussetzungen erfolgen konnte.
Gillespie hatte engen Kontakt zu zahlreichen Familien; sie veranstaltete
Gruppendiskussionen und fiihrte zahlreiche Gespriche und Interviews
mitKindern und Eltern durch.

Ziel der Untersuchung war die Frage, ob Kinder und Jugendliche in
einem Generationenkonflike leben; inwieweit die elterliche Kultur noch
WertmafBstibe vermittelt und inwiefern sich eine eigene Jugendkultur
herausbildete. Dem Medienkonsum galt dabei besondere Aufmerksamkeit.

In einer 1995 publizierten Fallstudie geht Gillespie auf die religiose
Selbstthematisierung von Kindern und Jugendlichen einer Hindu-Familie
ein, ausgelost durch unterschiedliche Video-Versionen des Mahabharata.
Geschildert wird darin ein Fernsehabend, den die Ethnologin mit der
neunkgpfigen Familie Dhani gemeinsam verbrachte.

Angeregt wurde der gemeinsame Abend von Gillespie, die der Familie
eine Video-Version des Mahabharata in der Inszenierung von Peter Brook
vorstellen will.

Das Mahabharata

Die Entstehung des Epos, der als Griindungsmythos der indischen Nation
fungiert, wird auf das fiinfte Jh. vor Christus zuriickdatiert. Die Kom-
pilation der in der Endfassung 100.000 Verse erstreckte sich jedoch iiber
einen Zeitraum von fast tausend Jahren, wobei es bis heute den Cha-
rakter eines »work in progress« (HILTBEITEL 1976: 14f.) beibehalten hat.
Dieser »Ozean an Geschichten« wird immer aufs Neue nacherzihlt: durch
traditionelle Geschichtenerzihler, in Cartoons, Kinofilmen oder im Fern-
sehen. Gerade die Unerschopflichkeit des Textes und des Erzihlvorgan-
ges gehdrt zum Wesen des Mahabharata (DONIGER-O’FLAHERTY 1995: 59).
Im Zentrum des Epos stehen die sich bekimpfenden Helden der
Geschichte: die fiinf Pandara-Briider und ihre 100 Cousins, die Kauravas.
Thr Zwist miindet in einem Krieg von kosmischer Dimension.
Unbestritten ist die Bedeutung, die dieses Epos, zusammen mit dem
Ramayana, fiir nahezu alle Religionen Indiens einnimmt. Es gilt vielen
als die philosophische Basis der Hindu-Religion, Kultur und Tradition.
Das Mahabharata ist damit nicht nur ein Heiliger Text, sondern dient als
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Vorlage fiir Rituale, orale und schriftliche Literatur auf jeder Ebene, und
zudem beférdern die Erzihlungen des Mahabharata Hindu-Identitit
(sHARMA 1991).

Peter Brook’s Mahabharata

Der britische Theatermacher und Regisseur Peter Brook (geb. 1925) wid-
mete ab 1972 grofSe Teile seiner Anstrengungen dem Projekt »Welttheater«.
Brook verstand dies als Arbeit am kulturellen Erbe der Menschheit und
entsprechend dieser universalistischen Perspektive bearbeitete er diese
Stoffe. Fasziniert von epischen und theatralischen Formen und Stoffen
anderer Kulturen stief er auch auf das Mahabharata, zunichst vermittelt
in Form des Kathakali, einer spezifischen Form des Tanztheaters (BRook
1991). Begeistert sah er darin eines der gréfften Werke der Menschheit
und erarbeitete, zusammen mit dem Dramaturgen Jean-Claude Carriére
und dem Indologen Philippe Lavastine, eine dreimaldreistiindige Biih-
nenfassung (CARRIERE 1987). Die englischsprachige Version stellte Brook
1987/88 auf einer Welttournee vor. Die verfilmte Bithnenfassung ist seit
1989 als fiinfeinhalbstiindiges Video erhiltlich. Wihrend das westliche
Theaterpublikum fast durchweg enthusiastisch reagierte, fielen indische
Kritiken hiufig ablehnend aus (vgl. die Beitrige in WILLIAMS 1991).

Ramayana und Mahabharata als
indische Fernsehproduktion

Der staatliche indische Fernsehsender Doordarshan produzierte Ende
der 8oer Jahre eine 92-teilige Tv-Serie des Mahabharata. Vorausgegangen
war die Verfilmung des Ramayana-Epos4 durch Ramanand Sagar, welche
zu einem iiberwiltigendem Erfolg geriet. Sagars Ramayana wurde 1987
und 1988 in achtundsiebzig Teilen jeweils Sonntagmorgen zwischen 9.30

4 Das Ramayana ist, neben dem Mahabharata, das zweite grofie indische National-Epos,
das Valmiki zugeschrieben wird. Aufgrund stilistischer Vergleiche gilt es jiinger als das
Mahabharata. Ebenso wie bei diesem Epos gibt es mehrere Versionen. Im Mittelpunkt der
Geschichte steht Rama, die Inkarnation des Vishnu, der gegen den Konig Ravana von Lanka

kimpft, unterstiitze durch Hanuman und dessen Affenarmee.

176



Migration, Globalisierung und das Tv-Mahabharata

und 10.15h ausgestrahlt. Die Akzeptanz in der Bevolkerung war immens
und Sagar erzielte mit seinem Tv-Epos die hdchsten bis dahin gemessenen
Einschaltquoten (vAN DEN BOSCH 1994). Das Tv-Ramayana war stilbildend,
was die Umserzung des populiren mythologischen Stoffes in die Bild-
sprache des Filmes betrifft. Die Gotter-Ikonographie ist von populirer
Druckgraphik tibernommen, und in seiner Erzihltechnik kniipft Sagar
bruchlos, wie Philip Lutgendorf zeigt, an traditionelle performative Gen-
res, wie Ramlila (theatralische Inszenierung von mythischen Stoffen),
Katha (ritualisierte Geschichtenerzihlung), jhanki (tableaux vivants) an.
Es verwunderte daher nicht, dass sich das Publikum vor den Fernsehge-
riten seinen Géttern gegeniiber dhnlich demutsvoll verhielt wie bei Tem-
pelritualen (LUTGENDORF 1995).

Das Tv-Mahabharata iibertraf den Erfolg des Ramayana. Es ging in die
Geschichte des Fernsehens ein als die populirste Serie, die jemals gedreht
wurde. In der weltweiten Hindu-Diaspora wird diese Serie iiber Video-
Kasetten und iiber das Kabel-Fernsehen mit ebensolcher Begeisterung
gesehen wie auf dem indischen Subkontinent. In Indien wird/wurde die
Serie jeden Sonntagmorgen gezeigt und zicht/zog regelmiBig mindes-
tens 650 Millionen Menschen in den Bann. Anfang der 1ggoer Jahre sen-
dete der Channel 2 das komplette Epos in GrofSbritannien aus.

Familie Dhani vor dem Fernsehgerdt

Bei der Familie Dhani handelt es sich um Hindus, die speziell Krishna,
die Wiederverkorperung Vishnus, verehren. Als eine religiose Frau legt die
Mutter besonderen Wert auf die entsprechende Erzichung der Kinder.

Wihrend das Brook’sche Mahabharata-Video Liuft, wird alsbald klar,
dass diese Fassung auf Kritik stof3t, ja auf offene Ablehnung. Der Vater
und der ilteste Sohn verlassen nach einer Stunde das Haus. Ofters wird
darauf hingewiesen, wie schlecht der Film sei, und nach vier Stunden
wird der Fernseher ausgeschaltet. Die Mutter und die beiden iltesten
Schwestern begeben sich zum Hausaltar und sie fiihren eine puja - eine
Andacht - durch. AnschlieRend macht die iltere Schwester den Vorschlag,
Sitas Wedding, eine Episode aus dem Ramayana anzusehen. Man erklirt
der Ethnologin, dass diese indische Produktion ein »guter« Gotter-Film sei.

Um kurz vor 23 Uhr wird das Video gestartet. Die innere wie dufSere
Haltung der Zuschauer verindert sich dabei schlagartig.
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Zu Beginn des Films werden Riucherstibchen angeziindet und man
verneigt sich in der angemessenen Weise vor den auftretenden Géttern.
Aufer >holy food< wird wihrend des Filmes nichts gegessen. So oft Xrish-
na auftritt, ermahnt die Mutter die Kinder aufrecht zu sitzen und Krish-
na angemessen zu griifSen, so wie es auch bei einem Tempelbesuch iiblich
wire. Wird ein solcher Film angeschaltet, so muss er bis zu Ende gesehen
werden - es ist unziemlich, den Film abzubrechen. In Lebenskrisen und
in Zeiten von Krankheit dienen Gotter-Filme als Hilfe. Die Dhani-Mutter
notigt oft ihre Kinder bis in die frilhen Morgenstunden vier oder fiinf
Videos hintereinander zu gucken. An einem Wochenende werden mit-
unter 12-15 Stunden Video-Filme konsumiert. Der didaktische Effekt ist
enorm: Vermittelt werden dabei Gétter-Tkonographie und gleichzeitig
die Werte, die die Gotter verkdrpern.

Zweifellos ist sowohl das Tv-Mahabharata wie auch das Ramayana fiir
die anwesende Familie ein »heiliger Text«. Das gemeinsame Betrachten
von >Gotter-Filmenc ersetzt fiir viele Hindus in der Diaspora, egal ob in
Southall, Toronto oder Kapstadt, das Lesen heiliger Texte. Das Mahabhara-
ta oder das Ramayana kombinieren religidse Didaktik mit Unterhaltung
aufs beste. Der Fernsehabend wird zum Aquivalent fiir einen Tempel-
besuch oder eine vergleichbare religiése Handlung.

Gillespie bezeichnet dieses Verhalten als »devotional viewing« - das
Fernsehen wird zur Kulthandlung. Diese Art des rituellen Fernsehens, das
Gillespie in Southall beobachtete, entspricht dem Verhalten der Hindu-
Mehrheit in Indien, das am Beispiel des Tv-Ramayana bereits erwihnt
wurde.

Die Frage, warum Brooks Mahabharata keinesfalls als »heiliger Text«
verstanden wurde, und warum - im Gegensatz dazu - Sitas Wedding tat-
sichlich als solcher betrachtet wurde, veranlasst Gillespie, sich mit der
indischen Tv-Version des Mahabharata niher vertraut zu machen. In den
kommenden Wochen und Monaten untersucht sie unterschiedliche Ein-
stellungen und Wahrnehmungen entlang der beiden Mahabharata-Ver-
sionen. Von besonderem Interesse wird dabei die Didakeik, also die Art,
wie Religion durch diese soap opera vermittelt wird und wie sich dadurch
religivse Weltsicht formt.
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Identifikationsprobleme

Das erste und fundamentale Problem beim Verfolgen der Brook-Insze-
nierung ist fiir die Zuschauer, ihre Gétter zu identifizieren, Das Betrach-
ten der Gotter gerit zu einem Rate-Spiel, da die Attribute der Gotter
nicht den gewohnten Mustern entsprechen (GILLESPIE 1995b: 355, 365).
Doch nicht nur die Identifikation iiber Attribute, Farben und Musik, die
traditionellerweise Gut & Bose, Schurken & Gotter markieren, ist unzu-
reichend, die Unterscheidung zwischen Menschen und Géttern ist fehl-
reprisentiert. Die Eindeutigkeit der indischen Ikonographie ist in der
Brook’schen Inszenierung unkenntlich. Die mangelnde Unterscheidung
Gott - Mensch ist geradezu abstofend fiir Zuschauer. Den Gottern fehlt
angemessener Status, Wiirde und Respekt.

Die Erzihlstruktur der indischen Tv-Produktion dhnelt der Struktur
amerikanischer Soap-Operas wie Dallas oder Dynastie. Uber das Angebot
an Identifikation wird ein affektives Engagement méglich. Die zentrale
Auseinandersetzung zwischen Gut und Bose sind hier wie da der zentrale
Fokus. Die Machart shnelt sich dartiber hinaus in dem luxuritsen Setting,
in dem komplexen Handlungsgewebe, den sog. »cliff-hanger endings«,
in der hohen Anteilnahme wihrend des Sehens, in der darauf folgenden
Diskussion dariiber, was geschehen ist, in der Mobilisierung von Kennt-
nissen iiber vergangene Ereignisse (die das eben Gezeigte sinnvoll erschei-
nen lassen) und in Vorhersagen dariiber, was geschehen wird.

Draupadis Demiitigung

Eine zentrale Stelle, die von den Zuschauern heftig diskutiert wurde, ist
jene von Draupadis Demiitigung. Darin werden bedeutsame Fragen nach
Geschlechtsidentitit aufgeworfen.

Draupadis ist die Frau aller fiinf Pandaras. Yudishtira, der #lteste
Pandara, ist spielsiichtig und lisst sich térichterweise auf ein Wiirfelspiel
mit dem iltesten der gegnerischen Kauravas ein. Yudishtira verliert nach
und nach seinen und all den Besitz seiner Briider. SchlieSlich setzt er
im Spielwahn sogar Draupadi als Pfand, und verliert. Draupadi ist nun
Eigentum der Kauravas, die sie und damit auch die Pandaras mit riiden
Worten und obszénen Anspielungen demiitigen. Schliefflich befehlen
sie ihr, sich vor aller Augen zu entkleiden. Draupadi weigert sich und
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einer der Kauravas versucht gewaltsam ihr den Sari vom Leib zu reifSen.
Draupadi erfleht inbriinstig die Hilfe Krishnas und im Moment héchster
Gefahr erscheint der Gott und schiitzt die Ehre von Draupadi, indem er
ihren Sari unendlich verlingert.

Diese Stelle im Mahabharata ist ein Wendepunkt: Das demiitigende
Verhalten der Kauravas fordert Rache. Der Weg in den alles verheerenden
Krieg, der dramatische Hohepunkt des Epos, ist damit geebnet.

Heftig kritisieren Mutter und #ltere Dhani-Téchter, dass die iiber-
ragende Bedeutsamkeit dieses Ereignisses in der Brook’schen Fassung
nicht angemessen markiert ist. Brook erkennt nicht die innere Stirke
und Souverinitit Draupadis. Der Angriff auf Draupadis Ehre, ihre Selbst-
verteidigung und Krishnas gottliche Hilfe seien keineswegs gewiirdigt.
Der Gott Krishna selbst wird bei Brook nicht gezeigt. Ganz anders in der
indischen Fassung, in der Krishna, huldvoll lichelnd und mit schutzge-
wihrender Geste sichtbar in Erscheinung tritt. Das Auftreten des Gottes
ist fiir die Dhani ganz wichtig und unverstindlich bleibt fiir die Familie,
warum Brook Krishna nicht zeigt. In der indischen Version weigert sich
Draupadi zu schweigen und sie macht ihrer Wut vor allen anwesenden
Minnern Luft. Damit werden eine Reihe von Fragen hinsichtlich ihrer
Frauenrolle angeschnitten: als Ehefrau, als Besitz, als Sklavin, als Subjekt
und als Objekt - Zusammenhinge, die Brook nicht deutlich macht und
die doch eine wesentliche Botschaft des Mahabharata beinhalten (GILLE-

SPIE 1995b: 373).

Gdatter und Menschen - Gut und Bdse - Zeit und Schicksal

Am ersten Abend wurde schliefslich nach ca. vier Stunden das Brook-
Video abgeschaltet. Dies geschah nach jener Schliisselszene, in der Gott
Krishna den Held Arjuna iiberredet in den Krieg zu ziehen, zu kimpfen
und die Kauravas zu toten. Dabei geht es um das Paradox, dass der gotdi-
che Krishna, Inbegriff von Liebe und Giite, Menschen dazu bringt, Verrat
zu begehen, Krieg zu fiihren, die eigenen Verwandten zu t5ten.

In Brooks sechs-stiindiger Version nimmt diese alles entscheidende
Szene lediglich fiinf Minuten ein. Krishnas Absichten und Handeln bleiben
vollig unverstindlich. Das Portrit, das Brook von Krishna zeichnete, war
fir die Dhani vollig unakzeptabel. Erst nach der Reinigung durch eine
puja (Opferhandlung) war man in der Lage, das zweite Video, Sitas Wed-
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ding, mit verindertem Blick und in andachtsvoller Stimmung anzusehen.
In Sitas Wedding tritt Krishna durchgehend als »sweet«, und nie doppel-
deutig auf. Er verkorpert reine Giite in jedem Wort und jeder Handlung,
Gillespie betont zusammenfassend, dass sich aus dem Betrachten der
sacred soaps und den anschlieenden Diskussionen religiose Ideen und
Glaubensvorstellung entwickelten. Zeit, Schicksal, Erleuchtung, Selbst-
erkenntnis, Reinkarnation und Erlosung - all diese Begriffe sind keine
hohlen Schlagworte fiir die Kinder, sondern eingebettet in ihrer Alltags-
welt. Die Video-Kasetten und die wochentlich im britischen Fernsehen
ausgestrahlte sacred soap waren steter Anlass ihr Weltbild zu festigen.

Herausforderungen: Religion, Medien, Identitdten, Diaspora

Fiir die Religionswissenschaft anregend und im Hinblick auf kiinftige
Forschungsfelder herausfordernd scheinen mir vor allem folgenden
Bereiche der Arbeit Gillespies zu sein: eine Kritik des westlichen Kultur-
und Religionskonzeptes aus postkolonial-dezentrierter Perspektive; die
ethnographische Prisentation von >Religion« als kulturelles Phinomen;
die sinnstiftende Macht von Medien und >Religionc« fiir Identititsdiskur-
se unter den Bedingungen der Diaspora; der Hinweis auf den prozessua-
len Charakter von kulturell-religidser Identitit.

Zunichst fasziniert die hier vorgestellte Verkehrung der Perspektiven.
Indem die Familie Dhani ihren Blick auf ein Produkt westlicher Hochkul-
tur der verfilmten Theaterinszenierung von Peter Brook - richtet und
dessen universalistischen Anspruch negiert, wird damit gleichzeitig ein
Kernstiick europiischer Aufklirung hinterfragt; nidmlich der globale
Anspruch auf die Definitionsmacht und das Reprisentationsmonopol
dessen, was >das Menschliche« sei. Wenn Brook der Uberzeugung ist, ein
Stiick Welttheater geschaffen zu haben, in dem es kulturiibergreifend
um grundmenschliche Fragen geht und die Familie Dhani sich in ihrem
kulturellen und religiésen Selbstverstindnis deutlich fehl-reprisentiert
fiihlt, wird aus sdem Menschlichen« eine eurozentristische Vorannahme
unter vielen. Mit solchen Vorannahmen einher gehen zwangsliufig Dicho-
tomien wie Hochkultur - Populirkultur, Hochreligion - Volksreligion.
Westliche Betrachter ordnen Brooks Mahabharata fast ausnahmslos dem
Bereich der Hochkultur, im Sinne eines biirgerlichen Kulturkonzeptes
von zivilisatorischer Verfeinerung und Bildung, zu. Das indische Tv-

181



PETER J. BRAUNLEIN

Mahabharata hingegen wird von den gleichen Betrachtern meist ohne
zu zdgern als Produkt von (minderwertiger) Populirkultur gesehen, das
mit Kitsch und Gefiihlstiberschwang assoziiert ist.5 Ahnliche dichotom
wertende Positionen wiirde man in Bezug auf die Kategorie >Religion«
abfragen konnen.®

Was in westlicher Auffassung mit Tiefe, Ernst und Wahrheit ver-
bunden ist, gilt den Dhani als oberflichlich und unwahr. Dies wird u.a.
deutlich bei der Kritik an Brooks missratener Gotterdarstellung und an
seiner Unfihigkeit, die tiefer liegende Wahrheit vieler Schliisselszenen
zu erkennen. Was hingegen aus westlicher Sicht mit Kitsch verbunden
wird7, ermdglicht den Dhani emotionale Ergriffenheit, Identifikation,
das Empfinden von >Wahrheit«.

Die von Gillespie beforderte »Einladung« zur Blick-Verkehrung gibt
Vertretern marginalisierter Gruppen ein Mitspracherecht in einem unter-
schwellig stattfindenden Kulturkampf. Kritisiert wird die fatale Dicho-
tomie »primitive Kultur« dort - »Fortschritt« hier. Diese »moralische
Geographie westlicher Klassifikationen« (CHAMBERS 1996: 88), entfaltet
in weltlicher wie religidser Ausrichtung, werden in jener postkolonialen
Konstellation, in der sich das Periphere im Zentrum zu Wort meldet,
zunehmend fragwiirdig.

Als weitere Anregung ist die Entfaltung eines pragmatischen Religi-
onskonzeptes zu nennen. Religion ist eingebettet in kulturelle Prozesse
der Sinnstiftung und Welt-Orientierung und lisst sich nicht als davon
abgetrennter Bereich >ding«fest machen. Religion, das wird deutlich, .
ist verwoben mit Sozialstruktur (Familie), nationaler und individueller
Geschichte; ebenso entscheidend sind Fremdheitserfahrungen der Mig-
ration in der Aktivierung von Religionsdiskursen.

5  Diese Behauptung beruht auf eigenen Befragungen und Beobachtungen nach der
Vorfithrung von Filmausschnitten aus dem indischen und dem Brook’schen Mahabharata.

6  Seciteinigen Jahren wird zunehmend Stimmen Gehor geschenkt, die bemiiht sind, jene
untergriindigen Vorannahmen, die sich im Religionsbegriff der Religionswissenschaftler
abgelagert finden, offen zu legen. Zu nennen sind hier vor allem die Arbeiten von smiTH
(1982,1996,1998).

7 Kitsch<ist schwerlich eine wissenschaftliche Kategorie. Gleichzeitig hat nun jeder
Wissenschaftler, jede Wissenschaftlerin »im Gefiihl«. was Kitsch ist. Wertende
Zuschreibungen wie »kitschig< oder »ernst«< lassen sich im Wahrnehmungsprozess nicht

eliminieren, auch wenn diese Zuschreibungen in der Analyse geldscht scheinen.
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Dass bei der Bildung kultureller Identitit - wie hybrid oder fragmen-
tiert auch immer - Religion ein entscheidender Faktor ist, diirfte nahe
liegen, ohne dass dieser Zusammenhang angemessen exrforscht wire.

Wie eingangs bereits angedeutet, ist es bemerkenswert, dass in den
Cultural Studies >Religion< kaum an prominenter Stelle in Erscheinung
tritt. In Bezug auf die Situation in den usa stellt z.B. Frederic Jameson
mit Verwunderung fest, Religion sei zwar »a very large and basic compo-
nent of American mass culture«, wire jedoch »decidedly underanalyzed
and underrepresented in the field of Cultural Studies« (JAMESON 1995, nach
MIZRUCHI 2001: x). Nicht nur die Cultural Studies weisen hier >blinde Fle-
ckenc<auf. In vielen Geistes- und Sozialwissenschaften war man sich lange
Zeit einig, dass das Ende von Religion gekommen wire. »The theory of
secularization is one of the most deadly master narratives in the social
sciences«, schreibt Peter van der Veer (1995: 5). In der Sikularisationsthe-
se, so zeigt sich, spiegelt sich der Sonderfall (einiger) westlicher Gesell-
schaften Mittel- und Nordeuropas. Und selbst diese Feststellung bedarf
der Relativierung. Es wurden zwar die angestammten Orte von Religion,
Kirche, kirchliche Gemeinschaften oder Institutionen, verlassen und
damit hatte Religion nicht mehr als Ganzes Konjunktur. Nach wie vor ist
jedoch die Leistung von Religion als Sinndeutung von Geschichte, Natur
und Selbst gefragt (KIPPENBERG 1998: 27). Ein Phinomen, das Thomas
Luckmann bereits vor {iber 30 Jahren veranlasste, von >unsichtbarer Reli-
gion« zu sprechen und den Begriff >Religiositit< einzufiihren (LUCKMANN
1967/1991). Peter Berger erkennt in Hinblick auf die globale Religions-
landschaft eine »Desecularization of the World« (BERGER 1999).

Vor einiger Zeit wies Arjun Appadurai darauf hin, dass >Globalisierung«
den Prozess einer dramatischen »Ent-Riumlichung« (detorrialization)
mit sich bringt, wobei gleichzeitig neue Riume entstehen, vollig abge-
16st von geographischen Gegebenheiten; Riume, die emotional aufgela-
den sind und stark imaginire Qualititen aufweisen. Appadurai geht es
darum zu zeigen, dass Gruppenidentititen, vor allem der Diaspora, nicht
notwendigerweise értlich begrenzt, historisch ohne eigenes Bewusstsein
oder ethnisch homogen sein miissen. Es sind Kommunikationsmedien,
die hier eine bislang nicht gekannte Bedeutung einnehmen:

» [...] the >work of imagination« [...] through which local subjectivity
is produced and nurtured is a bewildering palimpsest of highly local and
highly translocal considerations. The three factors that most directly
affect the production of locality in the world of the present - the nation-
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state, diasporic flows and electronic/virtual communities - are themselves
articulated in variable, puzzling, sometimes contradictory ways which
depend on the cultural, class, historical and ecological setting within
which they come together« (APPADURAT 1995: 221; 1996).

Appadurai skizziert damit ein neues kulturwissenschaftliches For-
schungsfeld, jene imaginiren, transnationalen, kulturell so bedeutsamen
Verortungen von Identitit, die durch Massenmedien vermittelt und gestal-
tet werden. Das, was Appadurai in Hinblick auf kulturelle, transnationale
Identititen entwirft, giltauch fiir >Religions, die, in welcher Erscheinungs-
form auch immer, nicht unbeeinflusst von Bedingungen der Globalisie-
rung und Kommunikationstechnologie bleibt.

Die Arbeit von Marie Gillespie hilft, Appadurais Theorie-Gemilde jener
»mass-mediated imaginary« besser zu verstehen und den Provokationen
des Theorieprogramms empirisch zu begegnen.

Die Ethnologin zeigt die Verwobenheit von Medienaneignung, Religi-
onsdiskurse und kulturelle Identitit vor dem Hintergrund der Diaspora,
als einer »transnationalen kulturell ethnischen Formation«. Identititen
bilden sich im Spannungsverhiltnis von lokalen und globalen kulturel-
len Kontexten. Medien sind hier prominente Mittler.

Die Rezeption des Fernseh-Mahabharata spielt sich allerdings nicht
im rein religiosen Raum ab. Es wire fatal, wiirde man das geschilderte
Fernsehverhalten als Produkt einer exotischen >Tradition< reduzieren,
die Inder in London veranlasst einen Fernseher mit einem Hausaltar zu
verwechseln. Die Gespriche der Dhani iiber ihre Fernseherlebnisse sind
auch keine ausgelagerten akademischen Seminare, provoziert von einer
ambitionierten Ethnologin. Die Unterhaltungen iiber das Mahabharata
sind angesiedelt in der brisanten gesellschaftlichen Zone von Identitits-
findung und kultureller Selbstbehauptung. Es geht um handfeste und
mitunter bitterernste Konflikte. Es geht um die Herausforderung in einer
fremden und selten wohlgesonnenen Umgebung Wiirde und Selbstbe-
stimmung zu bewahren. Es geht um Generationen- und Gesellschafts-
konflikte, es geht um Rassismus und die Notigung, permanent auf die
Frage zu antworten: »Wer bist Du?«, »Welche Werte teilst Du?«, »Welcher
Kultur gehorst Du an?«. Bei der Beantwortung solcher Fragen spielen
Religions-Diskurse eine wichtige Rolle.

Ist man bereit, die Annahme zu akzeptieren, dass die Menschen nicht
nur in westlichen Gesellschaften »Teil der Medienwelt sind und die
Medien auf eine qualitativ neue Art Kultur ausdriicken und widerspie-
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geln« (THOMAS 1998: 174), ist es nahe liegend, die Prigungen durch diese
Medienwelt und den Ort und die Erscheinungsform von Religion darin
zu untersuchen. Religion als allgemein verfiigbares Gut wird zunehmend
Teil der populiren Kultur. Diskurse tiber und von Religion erscheinen in
den unterschiedlichsten Kontexten. In Medien werden solche Diskurse
offentlich, sie werden allgemein zuginglich und sie sind produktiv,
insofern sie Argumente fiir und gegen Nationalismus, Fundamentalis-
mus, Multikulturalismus, aber auch fiir Identitit und Geschlechterrollen
bereithalten. ‘

Gillespie zeigte eindrticklich, dass fiir die Herausbildung kultureller
Identitit von Migranten der zweiten Generation Medien eine produktive
Kraft darstellen. Identititen >dazwischen« erfordern, ein permanentes
Aushandeln, das nie konfliktfrei ist. Die »kulturelle Ubersetzung« wird
damit zur Alltagsbemiihung im globalen Dorf, wofiir Medien Ressourcen
bereithalten.

»In Southall aufzuwachsen hat zur Folge, dass man iibersetzen lernt,
sowohl im wortlichen Sinne - indem die jungen Leute die britischen Fern-
sehnachrichten fiir ihr Eltern iibersetzen - als auch gleichzeitig im iibertra-
genen Sinne, indem sie Fertigkeiten erwerben miissen, von Kontext zu
Kontext verschiedene Kulturen und verschiedene Positionen miteinander
auszuhandeln. Wie viele Kritiker betont haben, bringt die gegenwirtige
Entwicklung globaler Kommunikationsformen zunehmend Kulturen
zusammen, die méglicherweise einmal klar unterschieden waren [...J. Die
anscheinend marginale Erfahrung von Punjabi-Londonern kann somit
tatsichlich als zentral fiir die so genannte postmoderne Kultur angesehen
werden, eine Kultur, in der Ubersetzung zu einer gemeinsamen globalen
Erfahrung wird« (GILLESPIE 1995a: 2071t,, hier aus HEPP 1999: 224).

Methodisch bemerkenswert ist die zentrale Bedeutung, die die Eth-
nologin der sog. Identititsunterhaltung (»identity talk«) beimisst, und
bei der die Forscherin im iibrigen fiir die Leser stets prisent bleibt.8

8  Eine weitere beachtenswerte empirische Forschung tiber Identititsartikulationen
Jugendlicher der asiatischen Diaspora in Grofbritannien wurde von Chris Barker und Julie
Andre durchgefiihrt. Im Gegensatz zu Gillespie waren die Forscher bei den Gesprichen nicht
selbst anwesend. Barker und Andre statteten die Jugendlichen mit Aufnahmegeriten aus
und baten sie, ihre alltiglichen Gespriche iiber Fernsehen mit Freundinnen und Freunde
festzuhalten. Der Begriff »identity-talk« stammt von Barker (vgl. BARKER/ANDRE 1996, 1997,

1999. Hinweis aus HEPP 1999: 225).
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»Identitit ist nichts Kohirentes, Feststehendes, sondern in einem
stindigen Fluf3, in dem die Identititsunterhaltung insofern eine her-
ausragende Position hat, als durch sie eine momentane Identititspositi-
onierung geschaffen wird, die wie ein vorliufiger Fixpunke fassbar wird:
Identititsactikulation gewissermaBen als reflexive Erzihlung tiber sich
selbst, eine Erzdhlung in die medienvermittelte translokale Ressourcen
eingebaut werden« (HEPP 1999: 225).

Deutlich werden Prozesshaftigkeit und Situativitit von Identititsarti-
kulation, und zudem zeigt hier Gillespie, dass sich »Medienaneignung im
Spannungsverhiltnis von bestehender Produktivitit und Stereotypie der
Artikulation einer eigenen kulturellen Identitit« bewegt (HEPP 1999: 224).9

Deutlich wird iiberdies, dass die Rede von »authentischer Kultur« hinfil-
lig ist. Fiir die jungen Mitglieder der Familie Dhani, die in Southall auf-
wachsen, gibt es kein zuriick in einen reinen »authentischen Zustand«.
Kulturelle Interaktion und, wenn man so will, das permanente Positi-
onieren der eigenen Identitit als Ubersetzungsanstrengung wird zum
Wesensmerkmal migratorischer Existenz. Dies hat Konsequenzen nicht nur
fiir Migranten, sondern auch fiir die »Aufnahme«-Gesellschaft. Schrift-
steller und Intellektuelle wie z.B. Stuart Hall oder V.S. Naipaul plidieren
lingst fiir den Wert eines Dazwischen, der Kreuzung, des Dialogs und
entlarven die Rede von kultureller Reinheit als Herrschaftsrhetorik.

»Diese Ablehnung einer mono- und ethnozentrischen Konzeption
von Literatur, Kultur, Geschichte, Religion, Musik, Identitit und Spra-
che fiihrt unausweichlich zur Demontage eines erkennbaren Zentrums,
das den gesetzlichen Rahmen fiir diese Variationen schafft. Gleichzeitig
schlieflt sie aber auch die Mdglichkeit aus, daf der >Eingeborene« (der
weifle Englinder oder der schwarze Jamaikaner) >nach Hauses, in einen
>reinen< oder >authentischen< Zustand zuriickkehrt« (CHAMBERS 1996: 91).

Die fortgeschrittene Reflexion innerhalb der Cultural Studies iiber
Konzepte von Authentizitit und Kuleur sollte die Religionswissenschaft
zu einem Nachdenken iiber eigene (oft unreflektiert vorausgesetzte)
Identitits- und Authentizititskonzepte bringen. Gleichzeitig erscheint

9 DerEthnologe Gerd Baumann hat an Beispielen seiner Forschungen unter Jugendlichen in
Southall gezeigt, dass die Rede und Performanz von Identitit nie einspurig verliuft, sondern
sich als duale diskursive Konstruktion herausbildet. Verschiedene Identititsdiskurse,
Baumann nennt sie dominant und demotisch, werden nebeneinander benutze (vgl.

BAUMANN 1998).
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es damit nahe liegend, Diaspora, Migration und Religion immer aufs Neue
zusammenzudenken. Aus der ethnologischen Medienforschung gilt zu
lernen, dass im Prozess des Wandels kulturelle Identititen keine essen-
ziellen Objekte darstellen, die durch Medien mit-gestaltet sind - viel-
mehr ist kulturelle Identitit in komplexen Gesellschaften ganz wesentlich
Produkt von Kommunikationstechnologie (MORLEY/ROBINS 1989).1¢

Uber Medien werden Bausteine fiir Sinnkonstruktion und Weltdeu-
tung geliefert, und es erscheint daher ritselhaft, warum sich Religions-
wissenschaftlerinnen und Religionswissenschaftler erst in jiingster Zeit
damit befassen. Zwangsliufig dndert sich das >Gesicht< von Religion in
populiren Medien und es ist zu fragen, wie Religion darin (offen oder
versteckt) reprisentiert ist, wie sie wahrgenommen wird, aber auch, ob
dadurch womdglich Religion ersetzt wird.

Ubertrigt man Vorgehen und Untersuchungsgegenstand von Marie
Gillespie auf hiesige Verhiltnisse, so werden Defizite umso deutlicher.
Wie viel wissen wir iiber die transnationale und identititsstiftende Dyna-
mik von populiren Medien bei tiirkischen Migranten und deren Kindern?
Was wissen wir {iber die Herausbildung von kultureller Identitit, Medien-
aneignung und religiésen Diskursen bei tiirkischen Jugendlichen? Was
wissen wir iiber die Selbstthematisierung von Religion in der tiirkischen
Pop-Kultur? Welche Identititsartikulationen finden wir im tiirkischen
Rap oder HipHop?

Bislang sind empirische Studien zur Medienpraxis, der produktiven
Aneignung von Medien unter religionswissenschaftlichen Fragestellun-
gen rar. Die entsprechende Tagesforderung besteht in der Erweiterung
des Forschungsgebietes und des Methodenspektrums.

Der notwendige Schliissel fiir neue Erkenntnis, so schreibt Rolf Lind-
ner, liegt in der »Befremdung der eigenen Selbstverstindlichkeiten, seien
diese existentieller oder intellektueller Natur« (LINDNER 2000: 93). Die
medien-ethnologischen Forschungen von Gillespie bieten, wie ich zeigen
wollte, einen solchen Schliissel fiir Religionswissenschaft und Cultural
Studies.

10 Historische Beispiele sind die Presse, spiter Radio und Fernsehen, durch welche sich
nationale Identitit als Kommunikationsform, die den lokalen Face-To-Face-Kontext

transzendiert, erst entwickeln konnte (HEPP 1999: 221).
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