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Einleitung

Durch Migrationsbewegungen und Globalisierungsprozesse werden nicht
nur 6konomisch relevante Giiter, sondern auch kulturelle und religiose
Vorstellungen und Praktiken verbreitet und ausgetauscht. So haben Mig-
rantinnen und Migranten aus Siidasien Hindu-Traditionen in unterschied-
lichste Regionen der Welt gebracht. Auch in der Schweiz haben sich auf
diese Weise in den letzten Jahrzehnten vielfaltige Formen von Hindu-Praxis
in der Diaspora etabliert. Seit den 1980er Jahren kamen aus Sri Lanka
gefliichtete tamilische Menschen in die Schweiz und zahlreiche weitere
Diaspora-Lander, was zur Entstehung der sri-lankisch tamilischen Dias-
pora in ihrer momentanen Auspragung gefiithrt hat. Diese tamilischen Mig-
rierenden’' brachten auch ihre religiosen Praktiken mit ins Exil. Die Mehr-
heit der religiosen Akteure dieser Diaspora kann dem Spektrum von
Hindu-Traditionen zugeordnet werden. Der grosste Teil bezeichnet sich
selbst mit dem tamilischen Terminus als Caivas (skr. Saiva)?, verehrt also

1 In dieser Arbeit wird versucht, méglichst geschlechtergerechte Sprache wie geschlechts-
neutrale Pluralkonstruktionen zu verwenden. Fir einen besseren Lesefluss wird jedoch an den
Stellen, an denen dies nicht méglich ist, im Plural die mannliche Form benutzt, wobei immer alle
Geschlechter mitgemeint sind.

2 In der folgenden Studie gebe ich tamilische Begriffe in der géngigen Transkription in
lateinischen Buchstaben wieder. Ich habe versucht, fiir Fachtermini moglichst die emischen
Begriffe zu verwenden, so wie sie von der Referenzgruppe gebraucht wurden. Im Falle im reli-
giosen Feld gebrauchlicher Termini wurde tamilischen Selbstbezeichnungen in der Regel der
Vorrang vor den Sanskrit-Bezeichnungen gegeben. In jenen Fillen, in denen von tamilischen
Hindus Sanskrit-Woérter verwendet wurden, wurden die Sanskrit-Begriffe (Abkiirzung skr.)
benutzt; wenn in sakralen Rdumen religiose Begriffe in lateinischen Buchstaben (in deutscher
oder englischer Sprache) vorgefunden wurden, wird dies an den entsprechenden Stellen benannt.

Der Religionshistoriker Peter Schalk verweist darauf, dass tamilische Hindu-Traditionen im
Exil durch drei Schreibweisen (in Tamil, Sanskrit oder in der anglisierten Form) weitergegeben
werden konnen (vgl. Schalk 2004a, 19£.). Ich schliesse mich Schalk an, der in seiner Darstellung
tamilischer Caivas in Stockholm wie folgt verfahrt: “My shifting use of terms is therefore not
wrong-spelling, but reflects the use of Tamil devotees in Stockholm in shifting contexts” (Schalk
2004a, 20). Mit dieser Vorgehensweise versuche ich, moglichst nah an den Alltagswelten und
Eigenperspektiven der untersuchten Gruppen zu bleiben, um in der wissenschaftlichen Analyse
diese Lebenswelten auch auf sprachlicher Ebene zu rekonstruieren. Die unterschiedlichen
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den hinduistischen Gott Civan (skr. Siva) als hochste Gottheit.*> Civan wird
in der Regel gemeinsam mit seiner Familie, seiner Frau und seinen S6hnen
Ganesa und Murukan verehrt.* Letzerer gilt vielen Akteuren als explizit
tamilische Gottheit und betont die Tamilness der Verehrungspraxis. Die
Gottin kann aber auch als unabhingige Reprisentationsform von cakti
(oder catti; skr. Sakti), der weiblich kosmischen Schaffenskraft, angesehen
werden.

Tamilische Hindus in der Diaspora suchen neue Orte der Verehrung fiir
diese Gottinnen und Gétter und haben enorme Anstrengungen unternom-
men, um diese zu errichten, was diese Studie zeigt. Das Feld tamilischer
Hindu-Praxis in der Schweiz ist ein schnell wandelbares und dynamisches
Feld: Die Studie stellt Dynamiken der Lokalisierung von Hindu-Praxis in
der Schweiz im Zeitraum von 2008 bis 2011 dar, wobei die Literaturver-
weise auch neuere Literatur nennen.’

sprachlichen Verwendungen und semantischen Verschiebungen werden als Hinweise auf dia-
sporische Prozesse gewertet.

3 Die Studie folgt einem religionssoziologischen Ansatz und ist im Forschungsfeld Religion
und Migration anzusiedeln. Fir eine Einfithrung in die in der Arbeit thematisierten Gottinnen
und Goétter vgl. Kap. II 2.3.

4 CivansFrau wird unter anderem als Parvati oder Amman bezeichnet. In jenen Tempeln im
Untersuchungsfeld, die als Hauptgottheit eine Gottin haben, finden sich immer auch Statuen der
genannten drei méannlichen Goétter, die als in einem Beziehungsverhéltnis zueinanderstehend
betrachtet werden.

5 Die Untersuchung ist im Rahmen des Nationalen Forschungsprogramms 58 (NFP 58)
«Religionsgemeinschaften, Staat und Gesellschaft» entstanden, das als Reaktion auf die Veran-
derungsprozesse innerhalb der religiosen Landschaft in der Schweiz vom Schweizerischen Bun-
desrat ins Leben gerufen wurde (vgl. Haug 2007, 1).

Die vorliegende Dissertation ist aus einem Teilprojekt des NFP 58-Projekts «Zugewanderte
Religion, offentlicher Raum und Wandel von Geschlechterrollen tamilischer Hindus und vietna-
mesischer Buddhisten in der Schweiz» (geleitet von Prof. Dr. Martin Baumann, Universitat
Luzern) hervorgegangen. In dessen Rahmen wurden deskriptive Daten zur Geschichte, Etablie-
rung und religiésen Institutionalisierung der beiden genannte Migrantengruppen erhoben und
rekonstruiert. Zudem wurden religiose Vergemeinschaftungsdynamiken und Strategien gesell-
schaftlicher Positionierung sowie migrationsbedingten Veranderungen von Geschlechterrollen
innerhalb der religiésen Praxis analysiert.

Das Projekt erarbeitete anwendungsbezogene Kenntnisse zu Strategien der gesellschaftli-
chen Positionierung dieser religiosen Minderheiten (vgl. Baumann/Eulberg/Weigelt 2011). Zen-
trale Anliegen waren dabeli, die gesellschaftlichen Kontroversen um den Platz religioser Minder-
heiten im Nationalstaat Schweiz zu versachlichen und die religiose Pluralisierung durch
Migrationsbewegungen im Hinblick auf Neuaushandlungen 6ffentlicher Rdume in der Schweiz
zu untersuchen. Die hier vorgelegte Studie verortet sich zentral innerhalb dieses Teilprojekts
und der hier skizzierten Themenbereiche, auch wenn im Folgenden nur bestimmte Aspekte die-
ser Fragestellungen ausfithrlich behandelt werden kénnen.
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Im letzten Jahrzehnt wurden tamilische Immigrantinnen und Immigran-
ten und ihr religioses Leben von der Schweizer Mehrheitsgesellschaft ver-
starkt wahrgenommen: Dies belegen so unterschiedliche Beispiele wie der
Erfolg des Romans Der Koch des bekannten Schweizer Autors Martin Suter
(2010)° oder die Einweihung des ersten tamilischen Hindu-Tempels in stid-
asiatischem Stil in der Ndhe von Olten im Jahr 2013 (vgl. Baumann/Tunger-
Zanetti 2014).

Die hier vorgelegte religionswissenschaftliche Studie untersucht diese
Prozesse der Etablierung einer religiésen Minderheit in der Residenzgesell-
schaft. Sie legt dabei einen besonderen Fokus auf die sozialen Rdume zur
Durchfithrung der Praktiken und die Prasentationen sri-lankisch tamili-
scher Hindus in 6ffentlichen Sphéren.

Die Studie behandelt Lokalisierungsdynamiken von Hindu-Praktiken,
welche von Handelnden ausgefithrt werden, die ihre Herkunft in den tami-
lischen Gebieten Sri Lankas verorten’” und die nun im nationalen Kontext
der Schweiz und unter ihren Bedingungen der Inkorporation (vgl. Kap. III)
leben. Meist setzt sich jener von der ersten Generation der tamilischen Mig-
rantinnen und Migranten® als «Heimat»’ bezeichnete soziale Raum aus den
verlassenen Orten auf der Insel im Indischen Ozean zusammen, die poli-
tisch als Republik Sri Lanka organisiert ist. Obwohl die meisten tamilischen
Migrierenden ihre Zugehorigkeit zur Gruppe der Tamilen in den Vor-
dergrund stellen und ihr (aktueller oder ehemaliger) Status als Biirger Sri
Lankas eher eine formelle Zuschreibung ist oder war, hatte die staatliche
Politik ihres Herkunftslandes entscheidende Auswirkungen auf die Aus-

6 Die Hauptfigur des Buches, Maravan Vilasam, ist ein tamilischer Immigrant, der als Koch
tatig ist. Wie die Mehrheit der tamilischen Immigranten in der Schweiz ist er Hindu; der Roman
thematisiert am Rande auch seine religiése Praxis. Ausserdem geht der Roman auf die Auswir-
kungen des Biirgerkriegs in Sri Lanka auf tamilische Migranten in der Schweiz ein.

7 Meist handelt es sich dabei um Migranten der ersten Generation, die offiziell Staatsange-
horige Sri Lankas oder aber im Residenzland eingebiirgert sind. Aber auch Angehorige der zwei-
ten Generation konnen ihre Identitat zentral in Stidasien verorten.

8 Die Bezeichnung Migrantin/Migrant verweist darauf, dass diese Akteure ihre Herkunfts-
region verlassen und sich (noch) nicht langfristig an einem neuen Ort niedergelassen haben. Die
Bezeichnung Immigranten verweist darauf, dass sich die Menschen bewusst an einem neuen Ort
beheimatet haben. Um der Tatsache Rechnung zu tragen, dass in den Anfangsjahren der Migra-
tion gefliichtete Tamilen von der Schweiz aus weiter in andere Diaspora-Lander wie Grossbri-
tannien oder Kanada immigriert sind, wird fiir die erste Generation mehrheitlich der Begriff
Migrantinnen/Migranten verwendet. Diese Unterscheidung wird im Bewusstsein dessen getrof-
fen, dass eine genaue Trennung zwischen den Kategorien nicht méglich ist und die Ubergéinge
fliessend sind.

9 Zum Begriff der Heimat und seinen Implikationen vgl. beispielsweise Gebhard 2007.
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gestaltung ihres Lebens. Infolge von repressiven Massnahmen des sri-lan-
kischen Staates gegeniiber der tamilischen Minderheit entschlossen sich
viele Tamilen, das Land zu verlassen und als «Flichtlinge» in unterschied-
lichsten Aufnahmelédndern zu leben. Eines davon ist der Nationalstaat
Schweiz, dessen eigene Inkorporationsbedingungen bei der Ankunft tami-
lischer Migrierende wiederum entscheidenden Einfluss auf deren Lebens-
gestaltung und die Lokalisierungsdynamiken tamilisch-hinduistischer Pra-
xis hatten.

Entstehungszeitraum der Studie: Der Biirgerkrieg in Sri Lanka

Die vorliegende Untersuchung ist in einer fir die tamilische Bevélkerung
Sri Lankas historisch entscheidenden Periode entstanden. Anders als im
Fall Christopher McDowells (1996), der seine Studie iiber tamilische Mig-
ranten aus Sri Lanka in der Schweiz — “A Tamil Asylum Diaspora. Sri
Lankan Migration, Settlement and Politics in Switzerland” - zu einer Zeit
verfasste, als eine friedliche Losung des Konflikts nicht ausgeschlossen
schien®, wurde die vorliegende Studie in einer Zeit begonnen, als der Kon-
flikt in Sri Lanka erneut eskalierte." Anfang 2008 wurde in Sri Lanka nach
sechs Jahren wieder der Kriegszustand ausgerufen.’” Auch das historische
Datum der offiziellen Beendigung des Biirgerkriegs nach fast dreissig Jah-
ren, nach dem militdrischen Sieg der sri-lankischen Regierung tber die
Liberation Tigers of Tamil Eelam (LTTE) im Mai 2009, und die daraus resul-
tierenden Umbriiche im Land, in den tamilischen Gebieten und auch in der
Diaspora, fielen in die Entstehungszeit der Studie. Die aktuellen Ereignisse
in Sri Lanka hatten auch Auswirkungen auf die in der Diaspora lebenden
Tamilen und zum Teil auch auf ihre religiése Praxis. Somit haben die poli-
tischen Geschehnisse in Sri Lanka auch den Entstehungsprozess der vor-
liegenden Untersuchung beeinflusst.

10 “At the time of completing this work (early 1995) it appeared that under a new govern-
ment, Sri Lanka was entering a period of relative calm in which democratic principles were to be
re-established” (McDowell 1996, 3).

11 Die Eskalation setzte ein, als am 2. November 2007 der politische Anfiithrer der Liberation
Tigers of Tamil Eelam (LTTE) Suppayya Paramu Thamilselvan (1967-2007) und weitere rang-
hohe Mitglieder der LTTE bei einem Luftschlag der sri-lankischen Armee getotet wurden. Dies
fihrte zu einem Riickschlag fiir den Friedensprozess im Land (zum Biirgerkrieg in Sri Lanka und
zur LTTE siehe Abschnitt I 2).

12 2009 wurde das Waffenstillstandsabkommen von der Regierung Sri Lankas aufgekiin-
digt. Der Prisident Sri Lankas Mahinda Rajapaksa kiindigte daraufhin den “final war” gegen die
LTTE noch im selben Jahr an.

18



Lokalisierungsdynamiken tamilischer Hindu-Praxis
Gegenstand der Studie ist es, spezifische Dynamiken des Beheimatungs-
prozesses tamilischer Hindu-Praxis in der Schweiz nachzuzeichnen. Dabei
sollen sowohl konkrete Orte, an denen solche Praxis geschieht, als auch
offentliche Performanzen tamilischer Hindus in den Blick genommen wer-
den. Der Begriff der Lokalisierungsdynamik betont die Prozesshaftigkeit
des Geschehens und hebt lokale Auswirkungen globaler Prozesse hervor.
Des Weiteren zeigt die Studie den Einfluss verschiedener Inkorpora-
tionsbedingungen auf die Etablierung wie auch die Vernetzungen der
Lokalisierungsdynamiken im Kontext der sri-lankisch tamilischen Dias-
pora auf. Tamilischen Praktiken in unterschiedlichsten sozialen Rdumen —
in der Schweiz, aber auch in anderen Aufnahmeléndern - ist gemein, dass
sie sich durch vielfaltige Bezlige zum stidasiatischen Kontext auszeichnen.
Dabei haben die politischen Entwicklungen in Sri Lanka Auswirkungen
auf das Leben tamilischer Migranten in der Diaspora. Durch Migrationsbe-
wegungen sind transnationale soziale Raume jenseits nationalstaatlicher
Grenzen entstanden (vgl. Pries 1997)." Den Kontext der Studie bildet neben
dem nationalstaatlichen Gefiige der Schweiz die transnationale sri-lan-
kisch tamilische Diaspora, die aufgrund des Biirgerkrieges in Sri Lanka
entstanden ist. Die Studie zeigt dabei am Schweizer Beispiel auf, dass tami-
lische Hindu-Praxis zum einen in eben einem solchen transnationalen
sozialen Raum anzusiedeln ist, zum anderen jedoch durch nationalstaatli-
che Bedingungen konkret beeinflusst wird. Solche Einflussfaktoren sind
einerseits aus Bedingungen des Herkunftslandes, aus dem die Menschen
geflohen sind, abzuleiten, andererseits aus den Inkorporationsbedingun-
gen des neuen Staates, in dem sie leben. Hindu-Praxis tamilischer Migran-
ten findet folglich in einem Raum statt, der von den Bedingungen in der
Republik Sri Lanka, dem neuen nationalen Kontext der Schweiz wie auch
von den Beziigen zu anderen Orten innerhalb der sri-lankisch tamilischen
Diaspora beeinflusst ist. Die nationalstaatlichen Pole Sri Lanka und
Schweiz erzeugen also ein Spannungsfeld, in dem sich die Akteurinnen
und Akteure bewegen.

13 Mit dem Begriff transnationale soziale Rdume sind keine statischen, geographisch fixier-
ten Orte gemeint, sondern bewegliche symbolische Spharen. «[Transnationale soziale Rdume
sind] neue <soziale Verflechtungszusammenhénge>, die geographisch-raumlich diffus bzw. multi-
lokal sind und gleichzeitig einen nicht nur transitorischen sozialen Raum konstituieren, der
sowohl eine wichtige Referenzstruktur sozialer Positionen und Positionierungen ist, als auch die
alltagsweltliche Lebenspraxis, (erwerbs-) biographische Projekte und Identitaten der Menschen
bestimmt und zugleich tiber den Sozialzusammenhang von Nationalgesellschaften hinausweist»
(Pries 1997, 34).
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Sobald sich religiose Praxis von Migranten etabliert, wird diese des Wei-
teren in der offentlichen Sphéare der Mehrheitsgesellschaft sichtbar und
positioniert sich in dieser. Religiose Praxis findet nicht nur hinter ver-
schlossenen Tiiren statt, sondern ist in aller Regel auch auf das Handeln im
offentlichen Raum ausgerichtet. Der Wunsch nach 6ffentlich als Sakralbau-
ten sichtbaren religiosen Statten und die konkrete Realisierung eines repra-
sentativen Tempelbaus sind dabei zentrale Prozesse.

Leitende Forschungsfragen und Ziel der Studie

Analyseperspektiven der Untersuchung stellen die Kategorien Diaspora,
Inkorporation, Raum und dffentliche Sphdre dar. Folgende Vorannahmen bil-
den den Ausgangspunkte der Studie: Religiése Praxis ist immer im Wandel
begriffen, niemals statisch und reagiert auf die kontextuellen Bedingungen
des Religionshandelns. Die Dynamiken der religidsen Praxis von Diaspora-
Akteuren haben immer auch mit den spezifischen Umgebungsbedingungen
der Diaspora zu tun. Lokalisierungsdynamiken und die 6ffentliche Prasenz
geben Aufschluss iiber Spezifika der Immigrantengruppe wie auch des
nationalen Kontextes.

Die Untersuchung stellt folgende tibergeordnete Forschungsfrage in
den Mittelpunkt: Wie stellen sich die Lokalisierungsdynamiken von Hindu-
Praxis dar, die von sri-lankisch tamilischen Akteuren in der Schweiz ausge-
fiihrt werden?

Aus dieser leitenden Perspektivierung lassen sich folgende Fragen ablei-
ten: Wie sieht das Wechselverhéltnis zwischen den Bestrebungen zur Etab-
lierung von Hindu-Praxis und den Spezifika der sri-lankisch tamilischen
Diaspora auf der einen und nationalstaatlicher Inkorporation in der Schweiz
auf der anderen Seite aus? Zentraler Fokus innerhalb der Untersuchung der
Lokalisierungsdynamiken ist die Untersuchung der sozialen Rdume des
Vollzugs von Hindu-Praxis tamilischer Immigranten in der Schweiz. Welche
unterschiedlichen Formen der Orte des Religionshandelns sind auszuma-
chen? Welche Institutionalisierungsprozesse entstehen und welche kon-
kreten Orte religioser Vergemeinschaftung haben sich etabliert? Wie pra-
sentiert sich das religiose Handeln tamilischer Hindus in der Schweizer
Offentlichkeit zwischen den Polen von Transnationalismus und national-
staatlicher Inkorporation?

Ziel der Studie ist es, einen umfassenden Einblick in die Praktiken tami-
lischer Hindus im nationalstaatlichen Kontext der Schweiz zu geben und
besonders die Aspekte der Lokalisierung und des 6ffentlichen Sichtbarwer-
dens dieser Immigrantengruppe zu analysieren. Eine solche Untersuchung
kann das Wechselverhiltnis von Religion und Migration in spezifischen
nationalen Kontexten aufzeigen. Daraus kann abgeleitet werden, wie Min-
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derheitenreligionen in einem neuen Kontext Legitimationsstrategien fiir
ihre offentliche Prasenz entwickeln und wie die nationalstaatlichen Reak-
tionen abhéngig von den wahrgenommenen Spezifika verschiedener reli-
gioser Gruppen unterschiedlich ausfallen konnen.

Die Untersuchung ist als eine auf empirischer Forschung basierende
religionswissenschaftliche Studie konzipiert und innerhalb des Theorie-
felds der Diaspora- und der transnationalen Migrationsstudien anzusiedeln.

Die Studie leistet damit einen Beitrag zu den sich im Zeitalter der Glo-
balisierung immer starker etablierenden Diaspora-Studien. Innerhalb die-
ser will sie — als religionswissenschaftliche Studie — den Faktor Religion und
hier im Besonderen das religiose Handeln von Diaspora-Akteuren als For-
schungsgegenstand ins Zentrum stellen.

Aufbau der Studie

Die vorliegende Studie ist in funf Kapitel unterteilt und endet mit einem
abschliessenden Fazit. Sie beginnt in Kapitel I mit der Darstellung der
analytischen Perspektive und dem methodischen Design der Arbeit. Vier
Analysekategorien (Diaspora, Inkorporation, Raum und Offentlichkeit) bil-
den den theoretischen Rahmen. Die ethnographische Methode der Unter-
suchung nutzt die Instrumente qualitativer empirischer Forschung und
bezieht sich in erster Linie auf teilnehmende Beobachtungen und das Fiih-
ren von Interviews.

Die sri-lankisch tamilische Diaspora bildet den Rahmen fiir das religicse
Handeln tamilischer Migranten in der Schweiz, was in Kapitel II dargestellt
wird. Rickbeziige zu einer imaginierten Nation und transnationale Vernet-
zungen sind hier wichtige Faktoren. Zunachst wird eine Begriffsbestim-
mung von Diaspora vorgenommen und daran anschliessend wird das
Wechselverhéltnis der Begriffe Religion und Diaspora im Kontext der Studie
bestimmt.

Kapitel IIT fokussiert auf die Inkorporationsbedingungen des Residenz-
landes Schweiz und zeichnet zunéchst den zentralen Fluchtgrund fiir viele
Migranten, den Biirgerkrieg in Sri Lanka, nach. Der schweizerische Kontext
hat konkrete Auswirkungen auf die Etablierung tamilischer Hindu-Praxis
in diesem Nationalstaat und wird systematisiert dargestellt.

Konkrete Rdume des Vollzuges von Hindu-Praxis in der Schweiz und
ihre Dynamiken bilden den inhaltlichen Schwerpunkt der Studie und wer-
den in Kapitel IV unter verschiedenen Aspekten behandelt. Zunachst wird
der soziale Raum der Wohnung als Austragungsort von Hindu-Praxis vor-
gestellt. Anschliessend werden shared spaces — soziale Raume, die tamili-
sche Hindus mit anderen Gruppen teilen — sowohl als erste Anlaufstellen
fur tamilische Migranten in den Anfangsjahren der Migration als auch als
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gegenwartige Kontaktzonen dynamischer Interaktion beschrieben. Daran
anschliessend wird die Etablierung eigener sri-lankisch tamilischer Tem-
pelrdume thematisiert, die sich durch die Umwidmung angemieteter Hallen
zu religiosen Wahrnehmungsrdumen und eine Verlagerung von héuslichen
Praktiken in den Tempel als Vergemeinschaftungsort auszeichnet. Bezugs-
orte fiir in der Schweiz lebende tamilische Hindus sind dariiber hinaus auch
religiose Orte ausserhalb der Schweiz wie Wallfahrtsorte in Stidindien, da
sich die Akteure in der transnationalen tamilischen Sphére bewegen.

Kapitel V thematisiert den Weg der hindu-tamilischen Minderheit in
unterschiedliche 6ffentliche Sphéren. Die Studie geht dabei von einer Plu-
ralitdt dieser Sphéren aus, was konkret anhand von verschiedenen Tempel-
offentlichkeiten gezeigt wird. Tamilische Hindu-Tempel prasentieren sich
auf unterschiedliche Art sowohl in tamilischen 6ffentlichen Sphéren als
auch in den Offentlichkeiten der Schweizer Mehrheitsbevélkerung. Offent-
liche performative Praktiken, besonders wéhrend der jihrlichen Tempel-
feste als Kristallisationspunkte 6ffentlicher Reprasentation von Hindu-Pra-
xis, aber auch Performanzen fiir Frieden und Gerechtigkeit im Kontext des
Birgerkrieges in Sri Lanka, werden dargestellt. Auch die Spannungsfelder,
in welchen diese 6ffentlichen Prasentationen stehen, werden dabei ange-
schnitten.

Die vier Hauptkapitel zu Hindu-Praxis im Kontext der tamilischen Dia-
spora enden mit einer Zusammenfassung, welche die wichtigsten Punkte
abschliessend und im Hinblick auf analytische Aspekte biindelt. Die Studie
schliesst mit dem resiimierenden Fazit, welches unter dem Stichwort Behei-
maten durch diasporische* Innovationen diese Analysepunkte systematisiert
und als Ausgangspunkt fir weitere Forschungen zusammenstellt.

14 In Anlehnung an das englische Adjektiv diasporic soll im Folgenden der Begriff diasporisch
analog zum Substantiv Diaspora gebraucht werden (vgl. Baumann 2003a, 67).
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Kapitel |
Perspektiven und Forschungsdesign

Research is a relationship. Ethnographer,
informants, and to a less direct extent, readers, are
engaged in an open-ended dialogue. Itis through
this circulation of ideas - not through the author’s
act of inscribing words on the page - that
knowledge is produced. (Gunn 2009, 46)

In diesem ersten Kapitel der Untersuchung soll zunéchst die analytische
Perspektive vorgestellt werden, die ich im Folgenden einnehme. Nach ge-
nerellen Anmerkungen zur Verwendung der sich durch die ganze Studie
ziehenden Kategorien Ethnie und Gender (I 1.1) liegt ein aktionsorientierter
Fokus auf Hindu-Praxis (I 1.2). Leitend hierfiir sind die theoretischen
Grundannahmen des Hindu religioning (nach dem von Malory Nye kreier-
ten Verb religioning, vgl. Nye 2000b). Daran anschliessend werden die vier
Kategorien der Analyse — Diaspora, Inkorporation, Raum und Offentlich-
keit — vorgestellt (I 1.3). Diese theoretischen Grundbegriffe bilden den Rah-
men zur Analyse der untersuchten Praktiken.

Auf die zentralen Forschungsfragen der Studie wurde das methodische
Vorgehen abgestimmt: Neben der Analyse von Sekundérliteratur und Pri-
marquellen waren qualitative Forschung mit Schwerpunkt auf ethnogra-
phischer Feldforschung, ergénzt durch das Fihren verschiedener Formen
von Interviews, die zentralen Elemente, um die Daten zur Analyse zu erhe-
ben (I 2.2). Besondere Beachtung kommt in dieser Darstellung den konkre-
ten Forschungsbedingungen im Zeitraum der Feldarbeit zu, die Einfluss auf
die methodische Vorgehensweise hatten (I 2.1). Die Berichte tiber die
Kriegsereignisse in Sri Lanka und die Debatten um die 6ffentliche Sichtbar-
keit von Minderheitenreligionen in der Schweiz, die einen ihrer Hohe-
punkte in der Abstimmung iiber die sogenannten Minarettinitiative 2009
hatte, sind hier zu nennen.
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Das Kapitel schliesst mit einem Uberblick iiber den Forschungsstand
zur Referenzgruppe und stellt die Literaturlage zu tamilischen Migranten
in der Schweiz und zu tamilischen Hindus in anderen Diaspora-Landern
vor (I 3).

1 Analytische Perspektiven

Ausgehend von eigenen empirischen Studien zu in den USA lebenden
rémisch-katholischen Immigranten aus Kuba versucht Thomas A. Tweed
in seinem Buch Crossing and Dwelling: A Theory of Religion eine allgemeine
Religionstheorie aufzustellen, die auch den Dynamiken des religiosen
Lebens von Migrantinnen und Migranten im transnationalen Raum gerecht
wird: “I was looking for a theory of religion that made sense of the religious
life of transnational migrants and addressed three themes — movement,
relation, and position” (Tweed 2006, 5). Das Anliegen der vorliegenden Stu-
die iiber hindu-tamilische Diaspora-Akteure in der Schweiz ist zwar nicht
primér die religionswissenschaftliche Theoriebildung, jedoch stellte sich
auch hier die Frage nach Forschungsperspektivierung und -design, welche
dem religiésen Leben von transnational vernetzten Immigrantinnen und
Immigranten gerecht werden. Die von Tweed plausibel in den Mittelpunkt
geriickten Themenfelder «Bewegungen», «Beziehungsverhéltnisse» und
«Positionierungsstrategien» spielen daher auch im Kontext der vorliegen-
den Studie eine zentrale Rolle.

Nach grundlegenden Anmerkungen zur Verwendung der Kategorien
Ethnie und Gender in der Studie (1.1) wird im Folgenden die Fokussetzung
der Studie erlautert. Nach der Darstellung des aktionsorientierten Ansat-
zes der Studie (1.2) wird die Perspektive dargestellt, welche im Forschungs-
feld eingenommen wurde und die vier Analysekategorien der Studie vor-
gestellt (1.3). Diese zentralen Arbeitsbegriffe, welche den analytischen
Rahmen der Studie bilden, werden im Folgenden umrissen und die Studie
so auch innerhalb des (religions-)wissenschaftlichen Diskurses verortet.
Allerdings werden die Begriffe an dieser Stelle nicht — vom eigentlichen
Inhalt der Untersuchung losgeldst — nacheinander behandelt, sondern hier
zunichst nur vorgestellt und dann im Verlauf der Studie in den einzelnen
Kapiteln in ihrer theoretischen Rahmung und am konkreten Beispiel
genauer expliziert.
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1.1 Doing Ethnicity/Doing Gender: Anmerkungen zur
Verwendung dieser Kategorien

Da diese Studie bereits im Titel und in der Bestimmung ihres «Feldes» auf
ethnische Kategorisierungen zuriickgreift, soll vorab das zugrundeliegende
Vorverstandnis der Kategorie Ethnie thematisiert werden. In den letzten
Jahrzehnten wurde berechtigte Kritik am Ethnizitatsbegriff und damit
unmittelbar verkniipften, mitunter rassistischen oder marginalisierenden
Implikationen geiibt. Martin Sokefeld weist darauf hin, dass eine «Ver-
gegenstindlichung» von Einwanderern — die Reduktion von Menschen mit
Migrationshintergrund zu Forschungsobjekten — in Wissenschaft und Poli-
tik Parallelen aufweist (vgl. Sokefeld 2004, 9). Damit kritisiert er implizit
eine Wissenschaftstradition, welche Othering — die Konstruktion einer dis-
tinkten Gruppe als «die Anderen» — betreibt.

Das Verstandnis der Kategorien Ethnie wie auch Gender, welches dieser
Studie zugrunde liegt, basiert auf einem sozialkonstruktivistischen Para-
digma. Ethnische Differenzen — wie auch Geschlechtsunterschiede — wer-
den als Resultate sozialer Konstruktionsleistungen von Akteuren der All-
tagswelt wie auch von wissenschaftlichen Akteuren angesehen (vgl. Tyrell
2008). Die Zuschreibung als Ethnie wird oft von der Dominanzgesellschaft
getroffen, die damit die Grenze zu anderen Gruppen zieht, welche als die
«Anderen» beschrieben werden: « L’ethnicité, c’est la culture des autres,
qui sont en fait des dominés » (Juteau 1999, 165).”* Ethnische Zuschreibun-
gen sind immer als Verhaltnisbestimmungen zu anderen Gruppen zu ver-
stehen und damit relational. Zentral fiir das Verstandnis von Ethnizitét in
dieser Arbeit ist die Studie Ethnic Groups and Boundaries des norwegischen
Sozial-Anthropologen Fredrik Barth (1969), welcher die soziale Organisa-
tion kultureller Differenz herausgestellt und den Terminus Ethnie einge-
hend problematisiert hat. Ethnische Identitidten werden seinem Versténdnis
nach «gemacht», in erster Linie durch ihre Grenzen bestimmt und durch
den relationalen Prozess der Inklusion und Exklusion aufrechterhalten. Die
Grenzen zwischen den Gruppen werden durch soziale Interaktion inner-
halb und ausserhalb der Gruppe verhandelt. Der dynamische Charakter
von ethnischen Identitdtszuschreibungen enthélt immer Selbst- wie auch
Fremdzuschreibungen. Joane Nagel stellt heraus, dass ethnische Identitats-
konstruktionen sowohl von der Gruppe selbst als auch durch die Mehr-

15 Danielle Juteau (1999, 18) weist dartiber hinaus auf die Gefahr hin, dass der Begrift Eth-
nie die als solche definierte Gruppe aus der Gruppe der «Menschheit» ausschliesst: « Chez les
majoritaires, elle s’appelle humanité, tandis que chez les minoritaires, elle se nomme ethnicité ».
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heitsgesellschaft hergestellt werden: “Ethnicity is the product of actions
undertaken by ethnic groups as they shape and reshape their self-definition
and culture; however, ethnicity is also constructed by external social, eco-
nomic, and political processes and actors as they shape and reshape ethnic
categories and definitions” (Nagel 1994, 2). Ich verstehe im Folgenden eth-
nische Identititen als Ergebnisse sozialer Interaktion, die sich narrativ
konstruieren und diskursiv entfalten.

Qivind Fuglerud (2001) folgt in seinem Artikel Time and Space in the Sri
Lanka-Tamil Diaspora der These, dass im konkreten Kontext der tamilischen
Diaspora sich eine ethnisch-nationale Identitit des «Tamilisch-Seins» erst
in den letzten Jahrzehnten herausgebildet habe. Dabei bezieht er sich auf
Bryan Pfaffenberger (1994), der aufzeigt, dass das Label «Tamile» im Sri
Lanka der 1970er Jahre in erster Linie eine Kasten-Bezeichnung war. In
Interviews mit Arbeitern, die als sogenannte «Unberiihrbare» galten, stellte
Paffenberger fest, dass diese die Mitglieder der landbesitzenden Kaste als
«Tamilen» bezeichneten. Erst spater entwickelt sich dann ein Verstandnis
von «Tamilen» als eigener Ethnie und Nation': “The effort to construct
nation from caste in less than thirty years may explain some of the internal
tensions that have been part of this project” (Fuglerud 2001, 210). Das Bei-
spiel zeigt die Fluiditdt der Begrifflichkeiten und Klassifikationen und
macht deutlich, dass ethnische Zuschreibungen historisch und kontextuell
wandel- und verhandelbar ist. Die Bezeichnung sri-lankische Tamilen korre-
liert mit der offiziellen Klassifizierung dieser Gruppe in den Fragebogen zur
Volkszahlung in Sri Lanka. In der Volkszahlung von 2001 wurde nach der
Zugehorigkeit zu einer «ethnischen Gruppe» gefragt, wobei als Auswahl an
zweiter und dritter Stelle ‘Sri Lanka Tamil’ und ‘Indian Tamil’ genannt wur-
den.” Diese Unterscheidung zeigt an, dass diese Termini fest im nationalen
Diskurs verankert sind. Obwohl viele Tamilen die Bezeichnung Sri Lanka
als Ausdruck singhalesischer Dominanz ablehnen und anstelle dessen den

16 Mit der Selbstbezeichnung tamilische Nation rekurrieren die Akteure auf das Recht, sich
auf international geltendes Volkerrecht berufen zu kénnen. Ethnien kénnen sich nur auf Min-
derheitenschutz berufen; Nationen haben nach Art.1 und 55 der Charta der UNO dagegen auch
das Recht auf staatliche Selbstbestimmung — selbst dann, wenn sie — wie die Tamilen in Sri
Lanka - Teil eines anderen Staates sind.

17 Der Fragebogen der Volkszéhlung (Population and Housing Schedule — Form F3) konnte
auf der Webprisenz des sri-lankischen Department of Census and Statistics eingesehen werden
(vgl. http://nada.statistics.gov.lk/index.php/catalog/955/download/4329; 09.01.2021).

Mit den indischen Tamilen Sri Lankas (“Hill Country Tamils”) ist jene tamilische Bevélke-
rung gemeint, die im 19. und 20. Jahrhundert aus Stdindien als Plantagenarbeiter nach Sri
Lanka kam.
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tamilischen Begriff fir die Insel ilam verwenden'®, wird dieser Terminus in
der vorliegenden Studie unter der folgenden Pramisse verwendet: Mit der
Bezeichnung Sri Lanka-Tamilen oder sri-lankische Tamilen will ich nicht
einfach der staatlichen Definitionsmacht folgen, sondern deutlich machen,
dass viele Mitglieder der Untersuchungsgruppe Staatsangehorige eines
Nationalstaates mit dem Namen Sri Lanka waren oder sind, und dessen
nationalstaatlichen Mechanismen unterworfen waren.

Die Studie zeigt das Spannungsfeld auf, in welchem tamilische Akteure
konkret handeln. Nationalstaatliche Grenzen, Gesetze und Diskurse iiben
Einfluss auf die Praktiken und Strategien tamilischer Hindus aus. Mit einer
Fokussierung auf die nationalstaatlichen Grenzen der Schweiz will die
Arbeit jedoch nicht dem sogenannten «methodologischen Nationalismus»
(Wimmer/Glick Schiller 2002)* Vorschub leisten, sondern die Wirkmacht
dieser historisch gewachsenen und damit konstruierten Grenzen aufzeigen.
Ebenso stellt sich die Problematik, dass viele Fachbegriffe, die auf das soge-
nannte «Heimatland» der Migrantinnen und Migranten verweisen, diese
einseitig in der sogenannten «Heimat» verorten. Gerd Baumann (1999, 158)
konstatiert in Bezug auf die Verwendung des Begriffs “back home”: “To my
knowledge, there is, as yet, no social science term that avoids the othering
implications of ‘back home”.

Die Kategorie Gender, das Sprechen von «tamilischen Frauen und
Miénnern», stellt eine weitere in der Studie verwendete Ordnungskategorie
dar. Im Folgenden wird dieser Analysekategorie das innerhalb der Gender
Studies®® etablierte Konzept des doing gender zugrunde gelegt, welches
Geschlecht als Produkt performativer Handlungen versteht und die Dyna-
mik und Prozesshaftigkeit von sozialer Wirklichkeit in den Mittelpunkt
stellt: “Gender is not a set of traits, nor a variable, nor a role, but the product
of social doings of some sort” (West/Zimmerman 1987, 129). Dabei enthélt
das Konzept Kritik an strukturellem Essentialismus und radikalem Biolo-
gismus. West und Zimmerman unterscheiden etwa zwischen biologischem

18 Auch der Religionswissenschaftler Peter Schalk verwendet in seinen Schriften den Ter-
minus llamtamile (vgl. Schalk 2006a).

19 Andreas Wimmer und Nina Glick Schiller (2002, 302) definieren den Terminus «metho-
dologischer Nationalismus» wie folgt: “We are designating as methodological nationalism the
assumption that the nation/state/society is the natural social form of the modern world”.

20 Gender Studies versuchen dezidiert zu zeigen, dass und wie Geschlechterdifferenzen
genau hergestellt werden und welche Bedeutung diese als soziale Konstrukte und Strukturkate-
gorien — auch in der wissenschaftlichen Forschung — haben (vgl. z.B. von Braun/Stephan 2006).
Oft ist jedoch in den vorliegenden Analysen zu Gender-Fragen eine gewisse Religions-Blindheit
festzustellen; das heisst, dass die Kategorie Religion nicht als eine relevante Kategorie mit in die
Analysen einbezogen wird (vgl. King 2008).
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Geschlecht (sex), Geschlechterkategorien (sex categories) und dem sozialen
Geschlecht (gender). Mit sex sind durch die Gesellschaft vorgegebene bio-
logische Merkmale gemeint, welche alle Mitglieder der Gesellschaft klas-
sifizieren. Die Bezeichnung sex categories rekurriert auf die soziale Zu-
ordnung zu einem der beiden «Geschlechter» im alltaglichen Leben durch
Inszenierungspraktiken. In der Interaktionssituation werden Akteure der
Kategorie «Mann» oder «Frau» zugeordnet, was nicht unbedingt dem bio-
logischen Geschlecht entsprechen muss. Gender wird als Merkmal sozialer
Situationen verstanden: es ist abgeleitet aus der Mitgliedschaft in einer der
beiden sex categories. Besonders Judith Butler macht den Aspekt der Per-
formativitat im Akt des doing gender stark (vgl. Butler 1991).

Im Folgenden verwende ich Gender als analytische Kategorie, die das
von Gesellschaften (und somit auch von «Religion») produzierte Wissen
der Geschlechterdifferenz untersucht. Geschlecht wird als eine gesellschaft-
liche Strukturkategorie, Geschlechterbeziehungen als Représentationen
religiéser und kultureller Regelsysteme verstanden. Gender-spezifische
Fragestellungen sind - insbesondere in der deutschsprachigen — Religions-
wissenschaft erst in den letzten Jahrzehnten behandelt worden. Es erfolgte
ein Paradigmenwechsel weg von einer androzentrischen Betrachtungs-
weise religioser Traditionen — welche den homo religiosus implizit immer
als wvir religiosus auffasste — hin zu einer geschlechtergerechten Untersu-
chung religioser Phanomene, welche die Kategorie «Geschlecht» mit in die
Analysen einfliessen lasst (vgl. Juschka 1999; Hopflinger/Jeffers/Pezzoli-
Olgiati 2008; Maske/Giinther 2019).

Pierrette Hondagneu-Sotelo (2005) hat fiir den Themenkomplex Gender
und Migration drei Phasen wissenschaftlichen Interesses rekonstruiert, die
analog zu den Etappen der Integration der Kategorie Gender in die Reli-
gionswissenschaft gesehen werden kénnen. Wahrend seit den 1980er Jah-
ren eine Abkehr von einer androzentrisch ausgerichteten Forschung, ver-
standen als erste Phase, hin zur Frauenforschung mit feministischen
Ansatzen stattfand?, lag der Fokus in den 1990er Jahren dann auf Gender
und Religion bzw. Gender und Migration (Phase 2). Nach diesem erneuten
Paradigmenwechsel (“making the gender-critical turn”), in welchem Gen-
der als kulturwissenschaftliche Analysekategorie verstanden wird, wird
Gender gegenwartig als ein grundlegendes Analyseelement religidser Pra-

21 Pierrette Hondagneu-Sotelo (2005, 4) beschreibt diese Phase als “remedying the exclu-
sion of women in research (Women Studies)”. Innerhalb der Religionswissenschaft setzte ein
erster Paradigmenwechsel durch den Einfluss der kritisch-feministischen Theorie ein, aus dem
die Feministische Religionswissenschaft entstand. 1977 fordert Rita Gross, von einer androzent-
rischen zu einer androgynen Methodologie iiberzugehen (Gross 1977).
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xis bzw. innerhalb von Migration angesehen. “Gender patterns are deeply
embedded in cultural discourses and social institutions, including religious
worlds, making them difficult to recognize and separate out from other
elements. The critical gender awareness necessary for the work does not
come ‘naturally’; rather, it requires what has been termed ‘a gender-critical
turn’ that affects a radically new way of seeing, thinking, and working [...]”
(Calef 2009, 2). Susan Calef verweist darauf, dass ein kritischer Blick auf
Gender-Themen durch diesen Paradigmenwechsel erst entsteht, da Gender-
Themen mit vielfaltigen kulturellen Phanomenen verflochten sind.

Die vorliegende Studie ist nicht so konzipiert, dass die Kategorie Gender
als Analysekategorie in einem separaten Kapitel thematisiert wird*; viel-
mehr wird diese in allen Bereichen der Arbeit mitberiicksichtigt. Ursula
King schreibt zu einer solchen Vorgehensweise:

Critical gender studies in religion have conclusively demonstrated that there
are no gender-neutral phenomena. Everything is subtly, and often invisibly,
patterned by a gender dynamic operating in language, thought, experience,
and institutions. (King 2005, 3299f.).

Sowohl in der «Feldarbeit» als auch in der Analyse ist der Blick auf Gende-
raspekte gerichtet. So werden beispielsweise geschlechtsspezifische Regu-
lierungen in der religiosen Praxis und ihre Grenzverschiebungen themati-
siert, wie sie etwa durch Reformbewegungen vorgenommen wurden.
Zusammenfassend bedeutet das dargelegte Verstdndnis der Kategorien
Gender und Ethnie fiir diese Studie unter anderem, dass weder herausge-
arbeitet werden soll, was «authentische»? tamilische Praxis oder der Kern
des kulturellen und religiésen Lebens «der Tamilen» sei, noch zu welchen
Praktiken Frauen oder Mannern qua ihres Geschlechtes einen besseren
Zugang hiatten. Vielmehr beschreibe ich Prasentationsformen von in der
Schweiz lebenden Menschen, welche sich als zur Gruppe der Tamilen zuge-
hérig verstehen und gemaéss ihrer Selbstaussage «Hinduismus» praktizie-
ren. Im Folgenden beziehe ich mich in der Verwendung von Fachbegriffe,
die sich auf die Kategorien Gender und Ethnie beziehen, auf die Selbstbe-

22 Hier soll somit nicht einem Ansatz gefolgt werden, welcher Frauen (oder auch Méanner)
als «externalisierte Forschungsobjekte» ansieht, wie dies beispielsweise Friedrich Heiler in sei-
nem Werk Die Frau in den Religionen der Menschheit (veroffentlicht 1977) getan hat.

23 Bei der Beschreibung von religioser Praxis von Migrantinnen und Migranten wird oft-
mals konstatiert, dass jene Praktiken nicht «korrekt» durchgefiihrt wiirden, da sie von der «rich-
tigen» Ausfithrung der Praktiken im Herkunftsland abweichen. Steven Vertovec (2000, 1) stellt
mit Bezug auf Hindu-Praktiken ausserhalb von Indien fest: “It is often inherent in popular views
of diaspora that the homeland is ‘authentic’ and that the diaspora represents but a deviation
from the ‘true’ or presumed normative form”.
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zeichnungen der Personen. Dabei werden keine essentialistischen Aussa-
gen zu den Konzepten gemacht: Die/derjenige wird im Folgenden als Ta-
milin und Tamile bezeichnet, die/der sich als solche/solcher versteht.?
Diejenige Person wird als weiblich/ménnlich beschrieben, welche sich als
Frau bzw. Mann versteht.

1.2 Hindu religioning in der Diaspora: eine aktions-
orientierte Perspektive

Im Zentrum der vorliegenden Studie stehen Lokalisierungsdynamiken und
Performanzen als Formen der 6ffentlichen Prasenz tamilischer Hindus im
Nationalstaat Schweiz. Methodologisch folgt die Arbeit einer aktionsorien-
tierten Ausrichtung; folglich wird Religion in erster Linie als eine Praxis-
form verstanden (vgl. Bowen [1998] 2008). Damit folge ich der innerhalb
der Kulturwissenschaften — zu denen die Religionswissenschaft im Rahmen
dieser Arbeit gezahlt wird (vgl. Gladigow/Auffahrt/Riipke 2005; von Briick
2007) — vorgenommenen Praxiswende (practice turn, vgl. Schatzki/Knorr-
Cetina/von Savigny 2001), welche das Handeln von Akteuren als zentra-
len Aspekt kultureller Systeme versteht (vgl. Horning/Reuter 2004, 10).
Die Perspektive der Studie ist auf das doing religion und dessen raumliche
Gebundenheit gerichtet, auf das Handeln von Akteuren, die sich selbst als
Praktizierende von Hindu-Traditionen verstehen. Durch Handlungspro-
zesse werden soziale wie auch als religios bezeichnete Phanomene inter-
aktiv hergestellt. Malory Nye hat das Verb religioning fiir Religionshandeln
synonym zum Begriff doing religion in den wissenschaftlichen Diskurs ein-
gefithrt und umgeht damit eine essentialistische Auslegung des Religions-
begriffs:

Religioning is not a thing, with an essence, to be defined and explained. Reli-
gioning is a form of practice, like other cultural practices, that is done and
performed by actors with their own agency [...], who have their own particular

ways and experiences of making the religiosities manifest. (Nye 2000b, 467)

24 Hier folge ich Peter Schalk nicht, der in seinen neueren Publikationen als entscheidendes
Kennzeichen der Gruppe die Sprache bestimmt und den Begriff «Tamilsprechende» bzw. “tamil
speaking people” verwendet (vgl. Schalk 2004b, 2007a). Gegen die Auswahl der Sprache als zen-
trales Kriterium spricht im Kontext dieser Arbeit zum einen die Tatsache, dass viele Muslime Sri
Lankas tamilisch sprechen, sich aber nicht als Tamilen bezeichnen, und zum anderen der Blick
auf die zweite Generation in der Diaspora. Einige dieser Akteure verstehen sich als Tamilen,
beherrschen Tamilisch jedoch nur noch rudimentér.
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Nicht die konzeptionellen Hintergriinde des Religionshandelns — wie die
dahinterliegenden Welterklarungsmodelle, Gottesbilder oder anthropologi-
sche Konzepte — analysiere ich an erster Stelle. Vielmehr nehme ich einen
kontextualisierten Zugriff auf religiése Praxis vor, der auf die rdumliche
Dimension des Handelns fokussiert. Das Praxisverstdndnis der Studie fusst
auf Pierre Bourdieus Entwurf einer Theorie der Praxis (Bourdieu 1979). Ein
praxistheoretischer Ansatz iiberwindet eine Einteilung in induktive und
deduktive Herangehensweise. Mit Bourdieu gehe ich davon aus, dass das
Handeln sozialer Akteure nicht allein durch rationale Konzepte oder Inten-
tionalitat erklart werden kann, sondern dass die «Anforderungen der Pra-
xis» entscheidenden Einfluss auf diese haben (vgl. Ebrecht/Hillebrandt
2002, 8). Im Folgenden gehe ich von einem weiten Praxis-Begriff aus, der
sowohl Handlungen (im Sinne des englischen Nomens action) als auch das
Sprechen tber Hindu-Praxis und -Traditionen beinhaltet. Hindu-Praxis
meint hier also sowohl die Handlungen der Akteure als auch das Sprechen
iiber diese Handlungen der in ihrem Selbstverstdndnis zu Hindu-Traditio-
nen gehorigen Personen.

Ein solch aktionsorientiertes Verstindnis basiert auf sozialkonstruk-
tivistischen Axiomen und geht davon aus, dass Wirklichkeit sozial kons-
truiert ist: «Die gesellschaftliche Wirklichkeit ist keine <objektive Tatsa-
che>, sondern eine <interaktive Sache des Tuns>» (Horning/Reuter 2004,
10). Die als objektiv wahrgenommene Wirklichkeit wird als Produkt so-
zialer Handlungen verstanden, welche intersubjektiv nachvollziehbar ist.
Konstruktivistische Ansétze enthalten sich einer Aussage iiber das «Wesen»
von Religion:

The use of the term “construction” just highlights the need to clarify the dis-
cursive and social processes that lead to variation in religious meaning,
whether or not one asserts a realist core to the religious phenomena under
study. (Engler 2005, 29)

Innerhalb des aktionsorientierten Ansatzes ist der Begriff der Agency zent-
ral.”® Der Fokus dieser Untersuchung liegt in erster Linie auf Agency als
Gestaltungsmacht (performative agency; vgl. Engler 2005, 20). Um diese
Handlungskompetenz der Immigranten in ihrem «Tun» zu beschreiben,
wird in der Studie der Begriff des Akteurs verwendet. Jedoch meint die
Verwendung des Terminus — auch im Hinblick auf die oftmals Einschrén-

25 In der Definition des Begriffes schliesst diese Studie an Kriiger/Nijhawan/Stavrianopou-
lou (2005) an: «Agency kann als <transformative Handlungsmacht> oder <Handlungskompetenz»
ins Deutsche iibersetzt werden, wenngleich damit eine wichtige Dimension des englischen
Begriffs ausgespart bleibt: die der korporativen Handlungsinstanz» (Kriiger/Nijhawan/Stavria-
nopoulou 2005, 4).
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kungen nach sich ziehenden Umgebungsbedingungen - keine uneinge-
schriankte Handlungsmacht. Dem Konzept der agency wird daher das Kon-
zept der patiency zur Seite gestellt (vgl. Schnepel 2005); neben der
Handlungsmacht von Akteuren soll auch auf ihre Fahigkeit, Handlungs-
ohnmacht auszuhalten, verwiesen werden. Dies erscheint gerade im Kon-
text der Migrationsforschung wichtig, um den Lebenswirklichkeiten der
Akteure gerecht zu werden. Die Aspekte des Erduldens, Erleidens und War-
tens sollen mitberiicksichtigt werden, jene Momente, in denen sich Akteure
«ohnmaichtig» fithlen und eine Einschréankung ihrer Handlungsmacht erle-
ben (vgl. Lauser/Weisskoppel 2008, 24). Im Laufe der vorliegenden Studie
wird gezeigt, dass besonders in den Anfangsjahren der Migration, als die
rechtliche Situation vieler tamilischer Migranten unklar war, die patiency
der Akteure in hohem Masse gefordert war (vgl. Kap. III 3.4).

Eine aktionsorientierte Ausrichtung richtet den Blick neben alltdglichen
Praktiken des doing auch auf wissenschaftliche Praktiken des doing. Mit ers-
terem werden Prozesse kulturellen und religiosen Handelns von Akteuren
beschrieben. «Hinduismus» wird durch die konkrete Praxis religioser
Akteure «gemacht» (doing hinduism) wie etwa durch das Anziinden von
Réucherstdbchen am hauslichen piicai-Platz oder durch das Ziehen des Pro-
zessionswagens wahrend des Tempelfestes.

Das Zweite rekurriert auf die Tatsache, dass Wissenschaft selbst schon
kulturelles Handeln ist. Es sind Akteure, die Wissenschaft gemacht haben
und machen. «Praxistheoretische Ansétze betonen also nicht nur das n-
der-Welt-Sein> kultureller Akteure. Sie reflektieren auch ihr eigenes prakti-
sches Verhiltnis des Verhaftet- und Eingebundenseins, jene praktische
Logik der Theorie, die Aussagen iiber kulturelle Akteure trifft» (Horning/
Reuter 2001, 13). «Religion» wird auch durch Forscherinnen und Forscher
der Religionswissenschaft konstruiert, wie Steven Engler (2005, 39) betont:
“The unsurprising ‘discovery’ that ‘religion’ is a construct simply invites us
to clarify how it is constructed and to continue to participate, reflexively and
self-consciously, in its ongoing construction”. So wurde und wird «Hinduis-
mus», auch in dieser Studie, durch den Akt wissenschaftlichen Schreibens
«gemacht», was — in Anlehnung an Nyes Anmerkung zu writing of reli-
gion — als writing Hinduism bezeichnet werden kann (vgl. Nye 2000a, 10).

Ich bin mir derjenigen Prozesse innerhalb dieser Studie bewusst, die zur
Konstruktion von «Hinduismus» beitragen und damit auch dem Aspekt,
dass mein Schreiben gesellschaftliche Relevanz hat. Es ist festzuhalten, dass
diese Untersuchung auf einer Beschreibungsebene das thematisiert, was als
Hindu-Praxis prasentiert wird. Die Verwendung der Begriffe Prasentation
und Représentation zeigt an, dass dabei nicht eine Essenz von etwas, «was
dahinter liegt», dargestellt werden soll. Daraus folgt auch, dass in der Stu-
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die keine Unterscheidung getroffen wird, ob eine Praxis beispielsweise
Ausdruck von «Kultur» und damit nicht zwingend «religios» oder bei-
spielsweise nur politische Praxis und damit ebenfalls keine religiose Hand-
lung sei. Dies bedeutet jedoch nicht, dass die genannten Termini keine
Relevanz im Kontext dieser Studie haben; als virulente und wirkméchtige
Abgrenzungsbegriffe «im Feld» spielen sie eine wichtige Rolle und beschrei-
ben spezifische Dynamiken und Charakteristika innerhalb des Untersu-
chungsfeldes.

1.3 Die vier Analysekategorien der Studie: Diaspora,
Inkorporation, Raum sowie Offentlichkeit

Im Folgenden werden die Analysekategorien, die den Blickwinkel der Stu-
die vorgeben, kurz vorgestellt — in den jeweiligen Kapiteln werden sie dann
detaillierter skizziert und auf den Untersuchungsgegenstand angewendet.

A. Hindu-Praxis in der Diaspora
Im Zentrum der vorliegenden Studie stehen Lokalisierungsdynamiken von
Hindu-Praxis in der Diaspora. Diaspora stellt eine zentrale wissenschaftliche
Kategorie der Studie dar, welche sowohl auf Riickbeziige der Diaspora-
Akteure zu einem postulierten Herkunftsland wie auch auf transnationale
Verbindungen verweist (zum Diaspora-Begriff vgl. Mayer 2005; Knott/
McLoughlin 2010; vgl. Kap. II 1.). Martin Baumann fithrt den Begriff als «All-
gemeinbegriff» in die Religionswissenschaft ein (vgl. Baumann 2003a, 279).
Hindu-Praxis in der Diaspora ist durch Religionstransfer entstanden. So
werden beispielsweise verschiedene hinduistische Rituale durch tamilische
Migrantinnen und Migranten, die sich dauerhaft in der Diaspora nieder-
lassen, von Sri Lanka in die Schweiz mitgebracht und unterliegen dort
dynamischen Modifikationen. Ritualtheorien und Untersuchungen zu
sogenanntem Ritualtransfer als eine Erscheinungsform von Ritualdynamik
haben Aspekte dieser Phdnomene in den Blick genommen (vgl. Langer et
al. 2006). Die vorliegende Untersuchung geht von einem weiteren Begriff
von Hindu-Praxis aus und fokussiert nicht nur auf den eng gesteckten
Begriff des Rituals.”

26 In den im religiésen Kontext des Untersuchungsfeldes zentralen Sprachen, dem Tamili-
schen und dem Sanskrit, gibt es kein eindeutiges Aquivalent zum Fachbegriff Ritual: Im Sanskrit,
der zentralen Sprache der religiosen Texte von Hindu-Traditionen, finden sich Begriffe, welche
dem Begriff zwar nahekommen, aber ihm nicht klar entsprechen, wie etwa die Termini, welche
von der Wurzel kr- fur «machen, tun» abgeleitet sind, beispielsweise karma und kriya (vgl.
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Transfer von religioser Praxis bedeutet das Ubertragen der Praktiken
von einem sozialen Umfeld in ein anderes durch diasporische Akteure (vgl.
Neubert 2006, 3).” In dieser Studie wird jedoch nicht der Transfer selbst,
sondern die diasporische Praxis nach einem erfolgten Transfer themati-
siert. Es geht nicht primar um einen direkten Vergleich der Praxis in altem
und neuem sozialem Umfeld. Fokus ist vielmehr die Praxis nach dem Trans-
fer. Dieser zeichnet sich durch dynamische und kreative Prozesse in der
Umsetzung religioser Praktiken aus. Die Prozesse der Etablierung von reli-
giosen Praktiken an bestimmten Orten in der Diaspora bedeuten immer
auch Verdnderungen — innerhalb der religiosen Praxis im Vergleich zum
urspriinglichen sozialen Umfeld. Ein dauerhafter Transfer kann nur gelin-
gen, wenn sich die religiose Praxis wandelt und dem neuen sozialen Umfeld
anpasst. Anschaulich und detailliert wird dies in dieser Studie unter ande-
rem am Beispiel des Jahresfestes taipponkal gezeigt (vgl. Kap. IV 5.)

Adaptionsprozesse, die erst die Kontinuitét in der religiosen Praxis in
der Diaspora ermdglichen, sind jedoch kein dem Diaspora-Kontext vorbe-
haltenes Phédnomen. Es wird keine dichotome Gegeniiberstellung von «sta-
tischer» religioser Praxis im Herkunftsland im Gegensatz zu sich veran-
dernder religiéser Praxis im Residenzland postuliert. Paul Gilroy (1993)
spricht in diesem Zusammenhang von «changing same» (2003, 101), um
Kontinuitat wie auch den stetigen Wandel von Praktiken zu umschreiben.
Sandhya Shuklar weist auf die Gefahr hin, dass kulturelle Modifikationen
ausschliesslich mit Diaspora-Phdnomenen erklart werden:

Things stay the same and they change in South Asia as well as other diasporas.
To faithfully maintain the duality of that fundamental truism, though, is to
resist the reduction of any cultural moment to national or homeland differ-
ence. (Shukla 2001, 552)

Religiose Handlungen unterliegen immer und tiberall komplexen Dynami-
ken und haben per se dynamischen Charakter — in Sri Lanka, in der Schweiz
wie auch in anderen Diaspora-Léndern. So hat sich beispielsweise die reli-
giose Praxis in den tamilischen Gebieten Sri Lankas in den letzten Jahr-

Michaels 2006, 86). Diese verweisen auf die Bedeutung des Handelns fiir diese Traditionen. In
der tamilischen Sprache entstammen viele Begriffe, welche dem Begriff Ritual nahekommen,
dem Sanskrit wie kiriyai fiir «Handlung, Ritus» (vgl. Schalk 2006b, 91).

27 Allerdings muss trotz der Dynamik von religiéser Praxis und Ritualkomplexen ein zent-
rales statisches Element in Ritualen erhalten bleiben, welches die Identitét eines spezifischen
Religionshandelns stiftet (vgl. Neubert 2006, 10). Findet sich dieses nicht, kann nicht mehr von
diasporischer Praxis gesprochen werden. Entweder hat sich die religiése Praxis vollkommen im
neuen Kontext assimiliert, oder aber es ist eine neue Form religiéser Praxis entstanden, die
jedoch nicht mehr als diasporisch bezeichnet werden kann.
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zehnten aufgrund der sozio-politischen Verhéltnisse entscheidend verin-
dert. Christina Natali zeigt dies beispielsweise fiir Bestattungspraktiken auf
(vgl. Natali 2008).

Die Untersuchung hat nicht zum Ziel, die religiése Praxis tamilischer
Hindus in der Schweiz mit der Praxis in Sri Lanka zu vergleichen. Es sol-
len keine normativen Wertungen vorgenommen werden, welche Prakti-
ken sich als weniger «echt» und damit weniger «richtig» im Gegensatz zu
«echter» Hindu-Praxis ausweisen. Ein direkter Vergleich mit Indien als
«dem Massstab fiir authentische Hindu-Praxis» ist fiir die Untersuchung
der Transformationsprozesse von Diaspora-Gruppen und von Dynamiken
kultureller Reproduktion irrefithrend. Steven Vertovec, der in seinem Buch
Hindu Diaspora. Comparative Patterns (2000) methodologische Ansétze zur
Untersuchung von Hindu-Traditionen in der Diaspora vorstellt, weist auf
die Unzuldnglichkeit einer solchen Betrachtungsweise hin und fordert
sinnvollerweise zu einem Perspektivwechsel auf:

Dhooleka Sarhadi Raj (1997, 25) is not alone in urging researchers to resist
understanding diasporic South Asians by going to South Asia. We need to
stop looking to India as the ideal culture, the fountainhead, or yardstick. There
is indeed a need for a shift in perspective and method. This should entail a
change from constantly measuring socio-cultural transformation among dias-
pora communities against some presumed archetype (usually associated with
a homeland), to analysing and accounting for the dynamics of cultural repro-

duction, innovation and change in situ. (Vertovec 2000, 2)

B. Kontextuelle Faktoren: Diasporische Dynamiken als Resultate von
(Herkunfts- und) Inkorporationsbedingungen im Residenzland

Beim Fokus auf Lokalisierungsdynamiken wird der Blick immer auch auf die
Umgebungsbedingungen des Handelns sozialer Akteure gelenkt. Dabei
untersuche ich im Folgenden die Wechselwirkung mit gesellschaftlichen,
politischen, wirtschaftlichen und anderen Prozessen. Gemiss dem aktions-
orientierten Ansatz betrachte ich Religion, im Sinne von religidser Praxis,
immer als untrennbar von sozialer Praxis. Soziale Verhaltnisse nehmen Ein-
fluss auf religiose Praxis und umgekehrt kann Religion die gesellschaftli-
chen Gegebenheiten beeinflussen. Der Rahmen, in dem religioning stattfin-
det, hat entscheidenden Einfluss auf religioses Handeln. Das vorgestellte
agency-Konzept schliesst auch die Umgebungsbedingungen (Art und Weise,
Zeitpunkt und Ort der konkreten religiosen Praxis) ein. Verschiedenste Fak-
toren spielen dabei eine Rolle: «Gestaltungsmachtige Agency steht in einem
komplexen Geflecht von 6konomischen, politischen, sozialen und religiésen
Aspekten» (Kriger/Nijhawan/Stavrianopoulou 2005, 22). Die Ausgestaltung
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von Hindu-Praxis beeinflussen neben den Umgebungsbedingungen noch
weitere unterschiedliche Aspekte wie beispielsweise die Handlungsmacht
der einzelnen Akteure oder der traditionell vorgegebene Ablauf der Praxis.

Folgerichtig thematisiert diese Studie auch die soziale Situation der reli-
giosen Akteure, die Umgebungsbedingungen und, da es um religiose Pra-
xis in der Diaspora geht, die Bedingungen der Inkorporation dieser in
fremd-kulturelle Umgebung. Der Begriff der Inkorporation stellt somit eine
wichtige Analysekategorie der Arbeit dar, welche in Kapitel III mit Blick
auf die Untersuchungsgruppe in der Schweiz genauer vorgestellt wird.
Unter gesellschaftlicher Inkorporation von Immigranten werden Verflech-
tungen in unterschiedlichen Bereichen des gesellschaftlichen Lebens und
auf verschiedenen Ebenen verstanden, wobei auch eine transnationale Per-
spektive Beriicksichtigung findet (vgl. Pries 2005, 2007).

Den Kontext dieser Untersuchung stellen jedoch nicht nur die Bedin-
gungen des Residenzlandes dar. Der transnationale soziale Raum, in dem
sich tamilische Immigranten bewegen, ist auch von den Ereignissen im
Herkunftsland und den Griinden der Migration beeinflusst. Es ist eine Leit-
these dieser Studie, dass der Konflikt in Sri Lanka ein entscheidender Fak-
tor war, welcher Hindu-Praxis von tamilischen Migranten im Untersu-
chungszeitraum beeinflusste (vgl. Jacobsen 2009, 182).

C. Soziale Raume des Religionshandelns und ihre Lokalisierungsdynamiken
Die Studie fokussiert, neben der Verkniipfung der religiosen Praxis mit dem
historisch-politischen Kontext, im Besonderen auf Lokalisierung und ihre
Dynamiken als ein Aspekt der Rahmung fiir religioses Handeln. Neben der
wissenschaftlichen Analysekategorie der Diaspora, welche transnationale
Vernetzungen besonders beriicksichtigt, soll die konkrete lokale Gebunden-
heit von Hindu-Praxis daher tiber die Kategorie Raum in den Blick genom-
men werden (vgl. Kapitel IV). Eine Analyse der Ausgestaltung von sozialen
Réumen des religiosen Vollzuges wird herangezogen, um sowohl Spezifika
der religiosen Gruppe wie auch Dynamiken, die aus den Inkorporations-
bedingungen resultieren, und Interaktionen der Hindu-Akteure mit dem
schweizerischen Umfeld aufzuzeigen.

Neben Kulturvereinen von Immigrantinnen und Immigranten und von
diesen gefiithrten Geschéften, in denen Elemente «materieller Kultur» zum
Kauf angeboten werden, sind spezifische religiose Orte in vielen Féllen von
hoher Wichtigkeit fiir das Leben von zugewanderten Minderheiten (vgl.
Baumann/Tunger-Zanetti 2008; Peach/Gale 2003). Jacobsen (2009, 182) ver-
weist darauf, dass ein Charakteristikum der sri-lankisch tamilischen Dias-
pora gerade die Etablierung von Tempelraumen wie auch o6ffentliche Per-
formanzen wahrend der Tempelfeste sind.
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Tempeln als sozialen Rdéumen kommt daher in dieser Studie eine grosse
Rolle zu. Unter anderem wird der Prozess einer diasporisch bedingten
Tempelisierung, der Verschiebung von religiosen Handlungen vom privaten
Bereich in den Tempelraum, dargestellt (vgl. Kap. IV 5). Das place-making
von Immigranten im Residenzland verweist auch auf Diskurse um 6ffentli-
chen und privaten Raum und die dabei zugrundeliegenden Offentlichkeits-
konzepte.

D. Offentlichkeiten von Hindu-Praxis

Religioses Handeln an konkreten Orten wird erst durch Kommunikation in
eine Offentlichkeit als religioser Ausdruck erkennbar. Indem ich auf die
offentliche Dimension von religisem Handeln und den Orten religioser
Praxis fokussiere, werden Positionierungsstrategien und Inkorporationsdy-
namiken von Immigrantengruppen im nationalstaatlichen Gefiige ersicht-
lich. Diese Studie untersucht soziale Raume auch als éffentliche Ausdrucks-
formen tamilischer Hindus innerhalb des Nationalstaates Schweiz.

Anstatt eine universelle 6ffentliche Sphére zu postulieren, geht die vor-
liegende Studie von der Pramisse einer Pluralitit von 6ffentlichen Sphéaren
aus, welche sowohl im Rahmen von Nationalstaaten angesiedelt sind als
auch uber nationalstaatliche Grenzen hinweg gebildet werden. Diese Netz-
werke multipler Offentlichkeiten entstehen durch Aushandlungsprozesse
zwischen den einzelnen Sphéren.

In brief, there is no more the public opinion, at the singular, but many, which
are more provisional, inconstant and volatile than in the past. The many pub-
lic opinions create sub-societies at variable durability, for the same reason that
there is no more the people at the singular, but different people [...], with dif-
ferent shared cultures, living together under the same rule and law. (Allievi
2004, 186)

Durch Wandlungsprozesse in der Moderne sind die verschiedenen 6ffentli-
chen Sphiren fluide und wandelbar.

Gerade im Kontext der Untersuchung religiéser Praxis von Akteuren
einer transnationalen Diaspora im Zeitalter der Globalisierung kann nicht
mehr von der Offentlichkeit im Singular gesprochen werden. Pnina Werb-
ner (2002, 253) weist in ihrer Arbeit zu Muslimen in Manchester auf unter-
schiedliche 6ffentliche Sphéaren hin, in denen diasporische Gruppen han-
deln: “[Diasporic movements can] both sustain autonomous spaces of
public debate and attempt to influence wider public political realms and
centres of power.

Martin Baumann (2009c) hat herausgestellt, dass 6ffentlicher Raum
innerhalb der gegenwértigen Situation des Nationalstaates Schweiz nicht
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«neutral», sondern ein umkéampftes Terrain ist. Wechselwirkungen mit
Inkorporationsbedingungen werden besonders in Untersuchungen zur
offentlichen Présentation von Immigrantenreligionen deutlich.

Die Studie unterscheidet im Folgenden schematisch zwischen Schweizer
nationalen Offentlichkeiten (die 6ffentlichen Sphiren der Schweizer Mehr-
heitsbevolkerung) und - in Anlehnung an Appadurais (1996) Konzept der
diasporic public spheres — diasporischen tamilischen Offentlichkeiten, die in
die transnationale sri-lankisch tamilische Diaspora eingebunden sind. Als
ein Beispiel fiir ein Ereignis, welches hauptséachlich in tamilischen 6ffentli-
chen Sphéren bekannt ist, sei der mavirar nal, der sogenannte Great Heroes’
Day genannt, an welchem Ende November an verschiedenen Orten der glo-
balen tamilischen Diaspora — und auch in der Schweizer Stadt Freiburg —
der getoteten Kampferinnen und Kéampfer der Tamil Tiger gedacht wird
(vgl. Schalk 2003a). “The Great Heroes’ Day is a political event, a day arran-
ged by the LTTE to secure support from the Tamils, not to display LTTE or
Tamil culture to a multicultural audience” (Jacobsen 2008a, 202).

Beide Sphéren — die der Mehrheitsbevolkerung und die der Diaspora —
wiederum konnen ausdifferenziert werden und interferieren und beeinflus-
sen sich gegenseitig. Tamilische Hindu-Praxis findet in unterschiedlichen
diskursiven Arenen statt: Sie kann nur der tamilischen Offentlichkeit inner-
halb der Schweiz bekannt sein oder sich auch bewusst in der Schweizer
Mehrheitsoffentlichkeit prasentieren.

2 Methodische Vorgehensweise

Ethnographic research and writing is a dynamic,
meaning-making process, just as is ritual activity.
Just as humans create meaning in and through
their devotional activities and ritual encounters,
people who write and read academic treatments of
these activities create meaning in and through their
textual encounters. (Gunn 2009, 47)

An die vorgestellte analytische Perspektive der Studie und die formulierten
Forschungsfragen wurde auch die methodische Vorgehensweise angepasst,
die im Folgenden dargestellt wird. Diese basiert auf Literaturanalysen zu
den Inkorporationbedingungen von Hindu-Praxis in der Schweiz und auf
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ethnographischen Methoden. Nachdem die Ethnologie in den 1980er Jahren
noch die Hoheit iiber ethnographische Arbeiten besass, gab es in den letz-
ten Jahren einen Aufschwung an auf Ethnographie basierten Arbeiten
innerhalb der Religionswissenschaft.”® Den Ausgangspunkt der vorliegen-
den ethnographiebasierten religionswissenschaftlichen Arbeit stellten kon-
krete Orte von Hindu-Praxis in der Schweiz dar. Dabei wird Robert Orsis
Uberlegungen zu “lived religion” gefolgt:

Workplaces, homes, and streets — as well as churches, temples, shrines, class
meetings, and other more immediately recognizable sites of religious activ-
ity — are the places where humans make something of the worlds they have
found themselves thrown into, and in turn, it is through these subtle, intimate,
quotidian actions on the world that meanings are made, known and verified.
“Religion” is best approached (...) by meeting men and women at this daily

task, in all the spaces of their experience. (Orsi 1997, 7)

Ein Zugang zum Phénomen Religion wird moglich, indem man Orte auf-
sucht, an welchen Menschen agieren, den verschiedenen Orten des Reli-
gionshandelns.

Den Feldzugang ermoglichte hierbei der Besuch von konkreten Orten
wie tamilischen Lebensmittelldden, Tempeln und kulturellen Veranstaltun-
gen. Tempelrdumen als soziale Raume tamil-hinduistischer Religiositat
kommt, wie gezeigt werden wird, in der Diaspora eine bedeutende Rolle zu.
Als monetare und spirituelle Investitionen sind sie als Schritte zur gesell-
schaftlichen Eingliederung der Tamilen in fremd-kultureller Umgebung zu
verstehen. Die Tempel ermoglichen auch in der Diaspora den Zugang zu
den Goéttinnen und Gottern. Gemiss dem gewéhlten aktionsorientierten
Ansatz der Studie kreisen die empirischen Erhebungen um die konkreten
als religios bezeichneten Praktiken und Kommunikationsvorgénge an die-
sen Orten.

Im Folgenden werden zunéchst die konkreten Forschungsbedingungen
benannt und aufgezeigt, in welchem zeitlichen und ortlichen wie auch
gesellschaftspolitischen Kontext die Studie entstanden ist. Daran anschlies-
send werden die angewandten Methoden der qualitativen Forschung und
die Formen der Datenerhebung vorgestellt. Ethnographische Feldforschung
stellt die zentrale Methode der Forschung dar. Mit Feld als sozio-rdumli-
chem Begriff ist hier das Wirkungsfeld sri-lankisch tamilischer Hindus

28 Fragen der Anbindung von Ethnographie an religionswissenschaftliche Theorien bzw.
innerhalb der Religionswissenschaft verwendeter Theorie widmete sich die religionswissen-
schaftliche Zeitschrift Method and Theory in the Study of Religion in Ausgabe 13/1 (2001) wie
auch 21/1-2 (2009). Vgl. ausserdem das Handbuch von Stausberg/Engler (2011), in dem unter-
schiedliche Forschungsmethoden fiir die Religionswissenschaft vorgestellt werden.
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gemeint, die in die Schweiz migrierten, was nicht bedeutet, dass sie diese
religiosen Handlungen nur innerhalb der Schweiz titigen. «Ein Feld hat
keine fixe Grenze, die iiberschritten werden kann, um es ungehindert und
komplett tiberblicken zu kénnen. Vielmehr konstruieren die Forschenden
das Feld, zu dem sie Zugang suchen, erst im Forschungsprozess, da es sich
angesichts der faktischen Vernetzung nur scheinbar um eine isolierte,
eigenstandige soziale Einheit handelt» (Franke/Maske 2011, 106).

2.1 Die konkreten Forschungsbedingungen: Feldforschung
zwischen Kriegsberichterstattung und Minarett-
initiative

Die Feldforschung zu dieser Studie wurde in den Jahren 2007 bis 2010 — und
in eingeschrianktem Masse im Hinblick auf das Tempelbauprojekt in Trim-
bach bis 2013 — im Rahmen des handlungsorientiert angelegten Projektes
«Zugewanderte Religion, 6ffentlicher Raum und Wandel von Geschlechter-
rollen» des Nationalen Forschungsprogrammes 58 des Schweizer National-
fonds unter der Leitung von Professor Dr. Martin Baumann durchgefithrt.?
Der Forschungsprozess fiithrte zu einer Spezifizierung der Forschungsfra-
gen der vorliegenden Studie.

Ausgangspunkt der Feldforschung war teilnehmende Beobachtung an
Orten des religiésen Handelns von tamilischen Hindus in der Schweiz. Ich
habe vierzehn als Tempel bezeichnete Orte in der Schweiz besucht, an wel-
chen tamilische Hindus religiose Praxis vollziehen.** An sieben dieser Tem-
pel habe ich mehrfach und zu unterschiedlichen Anlassen Beobachtungen
durchgefiihrt, wie etwa wahrend der wochentlichen picai (skr. paja), der
Jahresfeste, des jahrlichen Tempelfests mit Prozession, der interreligiosen
Begegnungen in den Tempeln und sogenannten Friedensgebete aufgrund
der kriegerischen Auseinandersetzungen in Sri Lanka.' Dariiber hinaus

29 An dieser Stelle mochte ich mich bei allen Informantinnen und Informanten bedanken,
die mit mir in Dialog getreten sind, sowie allen Forschenden und mir nahestehenden Menschen,
mit denen ich das von mir im ethnographischen Prozess Erlebte reflektiert habe.

30 Im Laufe meiner Forschung wurde ich tiber 23 als Tempel deklarierte Orte in der Schweiz
in Kenntnis gesetzt. Adresse und Bezeichnung der Orte wie auch das genaue Datum meines
Besuches werden an den Stellen erwéhnt, an welchen in der Arbeit von Handlungen oder Gege-
benheiten an diesen Orten berichtet wird.

31 Dabei handelt es sich um den Sri Civacuppiramaniyar Tempel in Adliswil, den Visnu
Turkkai Amman Tempel in Adliswil und nach seinem Umzug 2010 in Diirnten, den Civankovil in
Glattbrugg, den Sri Manonmani Ampal Alayam in Trimbach, sowohl im Ortskern Trimbachs in
einer angemieteten Lagerhalle in der Bleichstrasse als auch den Tempelbetrieb im noch unferti-
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habe ich die Tamilen-Wallfahrt am Wallfahrtsort Einsiedeln in der Zentral-
schweiz als Kontaktzone zwischen rémisch-katholischen Akteuren und
Hindus besucht. Ausserdem waren Anlédsse reform-hinduistischer Gruppen
Gegenstand der Untersuchung, an welchen Tamilen teilnehmen, wie das
Singen von bhajans (tam. pacanai) zu Ehren Sathya Sai Babas in der Sankt
Karl Kirche in Luzern und die Besuche von Mata Amritanandamayi Devi,
verkiirzt genannt Amma, in Winterthur (vgl. Kap. IV 3.4. zu den Treffpunk-
ten der Sathya Sai Baba Devotees und den Besuchen von Amma). Weitere
Veranstaltungen, an denen tamilische Hindu-Akteure beteiligt waren, wie
interreligiose Gebete, habe ich ebenfalls besucht.

Ergénzt wurden die Beobachtungen durch Teilnahme an tamilischen
Anléssen, die nicht explizit als religids bezeichnet werden, wie Versamm-
lungen tamilischer NGOs oder des mavirar nal, des sogenannten Great Her-
oes’ Day in Freiburg, an welchem jahrlich den getéteten Soldaten der LTTE
gedacht wird.®® Zum Feld gehoren auch tamilische Geschifte, die wichtige
Elemente der materiellen Kultur zum Vollzug von Hindu-Praxis anbieten.

Neben den offentlichen Orten und Anlédssen habe ich iiber personliche
Kontakte Akteure zu Hause besucht, die mir dankenswerterweise Einblicke
in ihre private religiose Praxis gaben. So konnte ich dabei sein, als im fami-
liaren Kreis piicais und religiése Handlungen aus Anlass von wichtigen Fes-
ten durchgefihrt wurden.

Jeder empirisch Forschende steht dem Problem gegeniiber, dass ihm
oder ihr das Forschungsfeld «davon l4uft», das heisst, dass die vorgefun-
dene und erhobene «Realitdt» sich noch wahrend der Auswertung der
Daten verandert und andere Parameter zugrunde liegen. Das in dieser Stu-
die untersuchte Feld zeichnet sich in besonderem Masse dadurch aus, dass
es stetigen Wandlungsprozessen unterworfen ist. Viele Orte tamilischer
Hindu-Praktiken in der Schweiz waren/sind noch keine fest etablierten
Lokalitaten; vielmehr sind sie provisorische Einrichtungen, die meist in
angemieteten Rdumen oder an variablen 6ffentlichen Orten lokalisiert sind,
iber welche oftmals Aushandlungsprozesse mit den lokalen Behérden
anstanden oder anstehen. Diese Prozesse fithren dazu, dass Orte wie auch
Formen der Praktiken ein dynamisches, sich schnell wandelndes Feld dar-
stellen. Daher sind die folgenden Ausfithrungen als Momentaufnahmen zu

gen Rohbau ab 2010 und den fertig gestellten Neubau des Tempels am Ortsrand ab 2013, den
Hindu Tempel Basel, sowohl an seinem Standort in Muttenz 2008 als auch am Standort im Drei-
spitz 2009, den Sri Turkkai Amman Tempel an meinem damaligen Wohnort Luzern und den
Krishna Tempel der ISKCON in Ziirich.

32 Diese Veranstaltung wurde im Untersuchungszeitraum (2007 bis 2011) durchgangig am
27.November jeden Jahres im Forum Fribourg durchgefiihrt.
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verstehen und nicht per se generalisierbar.® So kann sich die Lage wie auch
die Ausgestaltung eines Tempels oder auch seine Prasentation im virtuellen
Raum sehr schnell, beispielsweise durch einen Umzug, dndern.*

Jeder/jede Forschende beginnt die Feldarbeit von ihrem/seinem eigenen
sozialen Standort aus. Diese subjektiven Parameter beeinflussen den For-
schungsprozess in unterschiedlicher Weise.” Tweed weist daraufhin, dass
der/die Forschende nur einen subjektiven Ausschnitt des Feldes wahr-
nimmt und analysieren kann:

I can see from where I am. As I have noted, I can’t see everything. Culturally
mediated objects enter and leave my sensorial and conceptual horizon. The
horizon shifts as I do. And my position (including my gender, class, and race)

obscures some things as it illumines others. (Tweed 2006, 18)

Die Forscherin als durch ihre kulturelle Kontextgebundenheit im Feld
Fremde steht innerhalb der Feldforschung sozialen Hierarchieverhéltnissen
gegeniiber, die selbstreflexiv mitbedacht werden sollten.

In den Untersuchungszeitraum der Studie fiel das offizielle Ende des
Biirgerkrieges auf Sri Lanka durch den Sieg der sri-lankischen Armee iiber
die LTTE. Die Konfrontation mit harten Realitidten machten auch mich emo-
tional betroffen — besonders in den Tagen des Endes des Konfliktes im Mai
2009, als schitzungsweise 1000 (!) Menschen pro Tag im Zuge der Gefechte
starben.* Die ethisch angemessene Herangehensweise an die Arbeit be-
inhaltet, dass Interviewte und Beobachtete nicht als blosse «Datenliefe-
ranten» angesehen werden und auch Mit-Leiden zugelassen wurde, wenn

33 Die Beschreibungen beispielsweise von Tempeleinrichtungen oder der Gestaltung der
Aussenperspektive beziehen sich immer auf das angegebene Datum der Beobachtung. Diese
Platzierung der materiellen Kultur verdndert sich mitunter sehr schnell. Nichtsdestotrotz ist die
Beschreibung solcher situativen Gegebenheiten aufschlussreich, um Ausgestaltungen und
Dynamiken von Hindu-Praxis in der Diaspora zu analysieren.

34 Wihrend des Untersuchungszeitraums zogen drei der Tempel um, an welchen mehrfach
teilnehmende Beobachtungen durchgefiithrt wurden. Dabei handelt es sich um den Hindu-Tempel
in Basel, den Sri Manonmani Ampal Alayam in Trimbach und den Visnu Turkkai Amman Tempel,
der von Adliswil nach Diirnten umzog.

35 Mein sozialer Standort und sich mein daraus erarbeiteter «Standpunkt» (vgl. zur Stand-
punkttheorie u.a. Harding 1994; Haraway 1995) war davon gepragt, dass ich die Forschung als
Anfang/Mitte dreissigjéhrige, kinderlose Frau durchgefiithrt habe, welche romisch-katholisch
sozialisiert wurde und aus Deutschland stammt. Der letzte Aspekt weist mich also auch als Aus-
landerin im Schweizer Kontext aus. Obgleich ich als Arbeitsmigrantin einen anderen Migra-
tionshintergrund hatte als die tamilischen Akteure, mit denen ich in Kontakt stand, stellten
Themen, welche den gemeinsamen Status als mit Auslianderausweis im Land Lebende betrafen,
verbindende Aspekte von Lebenswirklichkeit dar.

36 Vgl. die Schitzungen des Untergeneralsekretérs fiir humanitdre Angelegenheiten der
Vereinten Nationen John Holmes; zitiert nach Fuglerud 2011, 71.
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Informanten vom kiirzlichen Tod ihrer Angehoérigen oder der Ungewissheit
iiber das Wohlergehen ihrer Familien in Sri Lanka berichteten.

Im Zuge dieser Diskurse im Feld stand der Umgang mit politischen
Geriichten (auch zur Person der Forschenden) und der Umgang mit Verein-
nahmungsversuchen bestimmter Gruppen fiir ihre Interessen wie explizite
oder implizite Forderungen nach politischer Positionierung der Forschen-
den oder etwa nach der «Aufdeckung politischer Machenschaften in den
Tempeln». Die Abgrenzung zu unterschiedlichsten Interessensgruppen und
die Wahrung politischer Neutralitit im Feld stellten einen herausfordern-
den Teil der Feldarbeit dar.

Einfluss auf den Forschungsprozess und die Diskurse im Feld hatte auch
die sogenannte Minarettinitiative. Im Jahr 2007 hatten Mitglieder der
Schweizerischen Volkspartei (SVP) und der Eidgenossisch-Demokratischen
Union (EDU) eine eidgendssische Volksinitiative lanciert, durch die das Ver-
bot des Baus von Minaretten in die Verfassung aufgenommen werden sollte.
Der Initiative war eine Politisierung von religidsen Differenzen durch die
SVP vorangegangen, welche bei den Schweizer Nationalratswahlen 2003,
2007 wie auch 2011 die stirkste Partei war. Nachdem die Initiative am
29.November 2009 vom Stimmvolk angenommen worden war, wurde Arti-
kel 72 der Bundesverfassung zu «Kirche und Staat» um einen dritten Absatz
erweitert: «Der Bau von Minaretten ist verboten.»

In dieser Zeit waren auch tamilische Tempelbauprojekte mit Tempel-
tirmen in Planung, die durch die Diskurse um die Politik der «islamischen
Tirme» beeinflusst wurden. Die tamilischen Akteure empfanden es teil-
weise als risikoreich, in einer Zeit, in der die Minarettdebatte in vollem
Gang war, die Planung von iiber zehn Meter hohen religiésen Tiirmen in
der Mehrheitsoffentlichkeit publik zu machen.

2.2 Erfahrungen mit der Feldforschung als zentraler
Methode der Studie

Qualitative Forschung® beruft sich nicht auf ein normatives, sondern auf
ein interpretatives Paradigma; die besonderen Eigenschaften und Merk-
male eines Feldes sollen erfasst werden. Fir die hier vorgelegte Unter-
suchung erwies sich eine qualitative, explorative Herangehensweise als
besonders geeignet.

37 Qualitative Forschungsmethoden haben fiir gender-sensible Forschung vielféltige Vor-
teile, da sie ein hochflexibles Instrument der Datenerfassung darstellen (vgl. Kriiger 1999).
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Zentrales Instrument der qualitativen Forschung dieser Studie stellten
die teilnehmende Beobachtung, dabei gefithrte ero-epische Gespriache
(Girtler 2001, 147 {f.) und das Fiithren von Interviews dar.

Ziel der ethnographischen Feldarbeit war unter anderem, marginali-
sierte Orte und Praktiken sichtbar zu machen. Ein erster Schritt war das
Sammeln von religionstopographischen Informationen, um Kenntnis tiber
wichtige Orte zu erhalten. Ergidnzend wurden wihrend der Feldforschung
Priméarquellen gesammelt. Ephemera — Materialen, die nur fiir eine kurz-
zeitige Nutzung gedacht sind — wie Poster, Flyer, Eintrittskarten und Pros-
pekte, wurden ebenfalls als Datengrundlage herangezogen. Ausserdem wur-
den Texte auf tamilischen Webprasenzen eingesehen, auf die ich wahrend
des Forschungsprozesses «im Feld» aufmerksam wurde. Da dem Aspekt der
materiellen Kultur grosse Bedeutung im Feld zukommt, wurden auch non-
verbale Quellen einbezogen und ausgewertet (vgl. Laack 2007, 1291.).

Durch das Fithren von unstrukturierten und halb-standardisierten
Experteninterviews®® sowie narrativ-biographischen Interviews* konnten
wichtige Informationen aus dem Feld erhoben werden (vgl. Flick/von Kar-
dorff/Steinke 2000; Girtler 2001).* Die Namen der Interviewten wurden
anonymisiert, um die Personen nach der 6ffentlichen Zugénglichkeit mei-
ner Daten im Zuge der Verdffentlichung zu schiitzen.*!

Zentrales Forschungsinstrument der vorliegenden Studie war die
Methode der teilnehmenden Beobachtung (vgl. Girtler 2001). Wichtige For-
schungshandlung war dabei das Aufsuchen* derjenigen Orte, an denen

38 Ich gehe mit Glaser/Laudel von einem weiten Experten-Begriff aus. Mit Experten sind
Menschen gemeint, die ein spezielles Wissen iiber soziale Sachverhalte besitzen. Uber Priester,
Reprisentanten, Funktionstrédger der Tempelvereine und Akteure im interreligiésen Dialog hin-
aus sind dies auch engagierte Tempelbesucher. Ein Experteninterview ist die Methode, dieses
Wissen zu erschliessen (vgl. Glaser/Laudel 2004, 10).

39 Themenzentrierte unstrukturierte Interviews wurden mit einer offenen Einstiegsfrage
zum religiosen Lebenslauf er6ffnet. Diese Frage lautete: «Vielleicht kannst du einfach mal anfan-
gen zu erzdhlen von deinem religiésen Lebenslauf, angefangen in der Kindheit bis heute. Wie du
deine Religion gelebt hast oder was sie fiir dich bedeutet.» Die Geschichten, die generiert wur-
den, ergaben Einblicke in die religiésen, durch die Migration gepréigten Lebensgeschichten.

40 Hier sei auf die Problematik des «Aufzeichnens» von Interviews verwiesen, was fir
einige Informanten eine angespannte Situation erzeugen kann. Gerade bei Migrantengruppen,
die sich unsicher fithlen, sich in der deutschen Sprache verstindlich zu artikulieren, kann dies zu
Hemmungen im Erzéhlen fithren. Auf der anderen Seite bietet das Transkribieren und Zitieren
von Interviews die Chance, dass die Akteure in ihren eigenen Worten zu Wort kommen.

41 An der Stelle der ersten Erwihnung eines Interviews wird Datum und Ort der Interview-
fithrung genannt und allgemeine Angaben zur Person der/des Interviewten gegeben.

42 Dabei handelte es sich vielfach um den Akt des Auf-Suchens im eigentlichen Sinn. Da
viele als Tempel bezeichnete Orte in abgelegenen Gegenden angesiedelt waren, welche nur
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tamilische Hindu-Praxis in der Schweiz ausgeiibt wird, sowie die Teilnahme
an zentralen Festen und Ritualen.

«In der Beobachtung und Beschreibung gegenwartiger religioser Phanomene
liegt eine der zentralen Aufgaben religionswissenschaftlicher Forschung, um
religiose Rituale, Verhaltensweisen und Glaubensausserungen in ihrer geleb-

ten Auspragung und Vielfalt zu erfassen» (Franke/Maske 2011, 110).

Unter teilnehmender Beobachtung wird «das systematische Erfassen, Fest-
halten und Deuten sinnlich wahrnehmbaren Verhaltens zum Zeitpunkt sei-
nes Geschehens» verstanden (Atteslander 2003, 79). Blickwinkel der Beob-
achtung sind die Forschungsfragen der jeweiligen Untersuchung mit dem
Zweck der Beschreibung und schriftlichen Sichtbarmachung der religiosen
Handlungen. «Keine andere Form der Datenerhebung erlaubt den For-
schenden einen dhnlich tiefen Einblick in die Alltagsereignisse einer sozia-
len Gemeinschaft, in die vielfaltigen Wertvorstellungen und Interessen der
Erforschten sowie in ihren jeweiligen sozialen Kontext» (Franke/Maske
2011, 101). Gerade bei der Untersuchung von gegenwartskulturellen reli-
giosen Phéanomenen, die bisher wenig Beachtung gefunden haben, wie es
beim religiésen Leben vieler Migrantengruppen der Fall ist, ist das Instru-
ment der teilnehmenden Beobachtung zentral.

Als Variante der Methode wurde grosstenteils die teilnehmende, unstruk-
turierte und offene Beobachtung gewédhlt: Durch die Teilnahme an Festen
und Ritualen konnte auch die sinnliche Ebene der Handlungen erlebt und
potenziell rekonstruiert werden. Die nicht-sprachlichen Ebenen, Aspekte
der Visualitdt und Materialitit konnten durch die teilnehmende Beobach-
tung erhoben werden und erméglichen so einen umfassenderen Einblick
ins Feld. Oftmals beinhaltete der Prozess der teilnehmenden Beobachtung
in erster Linie das reine Mitmachen und Beobachten ohne Nachfragen bei
Anwesenden nach dem Sinn oder Hintergrund des Beobachteten. Wie Ron
Geaves in seinen Untersuchungen feststellt, ist fiir die Anwesenden oftmals
das Ausfithren der Handlungen der zentrale Aspekt:

The search for meaning by the fieldworker can be a forlorn pursuit as often
participants simply have nothing further to say about a particular religious
activity. I was often met with a shrug of the shoulders or the response, “it has

always been done that way”. (Geaves 2007, 12)*

schwer mit offentlichen Verkehrsmitteln zu erreichen sind, mussten diese zunachst von der For-
scherin «entdeckt» werden. Somit war der erste Schritt der teilnehmenden Beobachtung das
Sich-Aufmachen zum Ort der Handlungen, die dann beobachtet werden.

43 Auch Schalk (2003b, 379) berichtet davon, dass das religiose Hintergrundwissen zu The-
men wie Soteriologie und Religionsgeschichte unter tamilischen Hindus im Stockholmer Tempel

45



Im Laufe meiner Feldforschung habe ich wiahrend meiner Beobachtung in
unterschiedlichem Grad an den Aktivitaten im Tempel teilgenommen. In
manchen Situationen wéhlte ich aufgrund einer Unkenntnis der Ritualab-
laufe oder zum Zweck des genaueren Beobachtens nicht-teilnehmende
Beobachtung.

Gerade im Kontext einer marginalisierten Migrantengruppe und der
angesichts des Konfliktes in Sri Lanka vorhandenen Verunsicherung iiber
die Motivation und politischen Verstrickungen mancher Akteure im Feld,
ist es aus forschungsethischer Sicht angebracht, sich im Feldforschungs-
prozess als Forschende erkennen zu geben und das Ziel der Beobachtungen,
namlich das Verfassen einer wissenschaftlichen Studie, offen zu legen.
Auch erlaubte der offene Zugang zu fotografieren und das gewonnene Bild-
material in der Studie zu nutzen. An manchen Anldssen war es aus Griin-
den der Praktikabilitat nicht moglich, «offen» zu beobachten, da es auf-
grund der Grosse der Anlésse nicht realisierbar war, alle Anwesenden tiber
meinen Status aufzuklaren.

Der Vorteil einer unstrukturierten Form der Beobachtung besteht darin,
dass man ohne einen vorgegebenen Analysekontext in das Feld eintritt (vgl.
Greschat 1988, 62ff.). So konnten die fiir die Fragestellung der Studie rele-
vanten Aspekte im Feld erst «gefunden» werden. Es hat sich beispielsweise
erst im Forschungsprozess gezeigt, dass die Fastenregeln zur Verehrung des
Gottes Aiyappan und die damit verbundene Wallfahrt als ein gegendertes
Ritual (vgl. Osella/Osella 2003), ein Ritualkomplex, welcher nur fiir Manner
zugelassen ist, eine zunehmend wichtige Rolle innerhalb der Praxis tamili-
scher Hindus in der Schweiz spielen (vgl. Abschnitt IV 6.2).

Feldforschung selbst besteht immer schon aus dem Akt des sich von
einem Ort zum anderen Ort Bewegens und stellt einen Prozess, eine Reise,
dar. Die Dimension der Lokalisierung ist dem Feldforschungsprozess immer
schon inhérent:

Fieldwork reveals that a self-conscious shifting of social and geographical
location can be an extraordinary valuable methodology for understanding
social and cultural life, both through the discovery of phenomena that would
otherwise remain invisible and through the acquisition of new perspectives

on things we thought we already understood. (Gupta/Ferguson 2008, 97)

Zu Beginn der Feldforschung stellte sich die Frage des Feldzugangs. Dieser
erfolgte iiber die Orte der religiosen Praxis, in erster Linie die Tempel-

relativ gering ist: “Caivacittanta soteriology is not studied explicitly in Stockholm by Tamil Cai-
vas, and probably only very few are able to give a summary of it and delimit it from other sote-
riological schools”
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raume. Bis auf die Tempelfeste war es in der Regel so, dass ich die einzige
Nicht-Tamilin bzw. Nicht-Siidasiatin war, was bereits durch meine Haut-
farbe wie auch durch meine Kleidung* sichtbar wurde. Der Schritt des
Uberschreitens der Schwelle des Tempels war immer auch der Ubergang in
eine mir durch meine Sozialisation nicht vertraute Sphére. Akhil Gupta und
James Ferguson (2008, 90) beschreiben «Feldarbeit» in diesem Sinne auch
als “a spatial journey into Otherness”. Der Ubergang von einer schweize-
risch geprégten Sphire in eine tamilische Offentlichkeit war meist eine
Kontrasterfahrung, die es im Vorfeld zu reflektieren galt.** So schreibt Gert
Selle (1993, 61): «Mit dem Zdgern beim Betreten eines fremden Raumes
beginnt die Orientierungsarbeit; was dabei erspiirt oder gesehen wird, ist
nicht nur das Spiirbare und Sichtbare.» Intensive teilnehmende Beobach-
tung ist somit eine Tétigkeit, welche den/die Forschende/n auf unterschied-
lichen Ebenen herausfordert. Diese Herausforderungen galt es im For-
schungsprozesses zu integrieren.

Meine Prasenz hatte auch Auswirkungen auf den Raum und die Hand-
lungen in diesem. Der Tempel war als zentrale Kontaktzone der Feldfor-
schung ein Ort der Interaktion zwischen mir als Forscherin und tamilischen
Akteurinnen und Akteuren. Es kam vor, dass die zumeist mannlichen Ver-
antwortlichen im Tempel eine jiingere Tamilin beauftragt haben, mir den
Tempel und die Handlungen, die in diesem passieren, zu erklaren. Ich habe
mich wahrend der Rituale in den Bereich der Frauen begeben und auch aus
Respekt vor der Gruppe versucht, die geschlechtsspezifischen Vorschriften,
welche fiir den Tempelbesuch vorgesehen sind, zu beachten.*

44 Der Aspekt der Kleidung der Forschenden beeinflusste auch den empirischen For-
schungsprozess. Da ich wihrend der teilnehmenden Beobachtung nach westlichen modischen
Standards gekleidet war, war die Kleidung auch immer ein Unterscheidungsmerkmal zwischen
Forscherin und den Hindu-Akteuren. Gleichzeitig habe ich meinen Kleidungsstil den Normen
fur einen Tempelbesuch angepasst und darauf geachtet, dass die Kleidung dem Anlass angemes-
sen war.

45 Auch Edith Franke und Verena Maske (2011, 124) sowie Martin Baumann (1998, 22f)
beschreiben das Unbehagen, das es zu iberwinden gilt, wenn der/die Forschende sich als Frem-
de/r in eine unbekannte Situation begibt.

46 Eine zentrale geschlechtsspezifische Vorschrift fiir den Besuch von Hindu-Tempeln ist
das Verbot des Besuches der Tempel wihrend der Menstruation. Im Handzettel der Gruppe Sai-
vanerikoodam, welcher beim Tag der offenen Tiir am 10.06.2008 im Katirvelayuta Cuvami Tem-
pel in St. Margrethen verteilt wurde, war zu lesen: «Um besonderes Verstidndnis wird dafiir gebe-
ten, dass Frauen wihrend ihrer Periode aus religiésen Griinden den Tempel nicht betreten
dirfen.» Ausnahme bildete der Reform-Tempel Melmaruvathur Adiparasakthi Amma Tempel der
Aum Sakthi-Bewegung (vgl. Kap. IV 4.4), den Frauen auch wihrend ihrer Menstruation betreten
diirfen und an den Ritualen teilnehmen kénnen.
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Wihrend ich mich in der «Frauenecke» aufhielt, kam es meist zu kur-
zen Gesprachen. Zahlreiche informelle Gespréche gaben einen Einblick in
die religiose Lebenswelt der Migrantinnen, sofern es Sprachbarrieren zu-
liessen. Da viele Tamilen in einer Gruppe, meist mit Familienangehorigen,
und selten alleine in den Tempel gehen, habe ich es so wahrgenommen,
dass ich als Nicht-Tamilin, welche in keinem sichtbaren Beziehungszusam-
menhang alleine die Tempelrituale und -feste besucht, besonders aus dem
Rahmen fiel, was oft den Feldzugang erschwerte. Als ich mit einem Kolle-
gen und dessen zweijidhriger Tochter ein Tempelfest aufsuchte, war der
Zugang signifikant leichter. Man sprach mich héufiger an, interagierte mit
dem Kind und bezog mich mehr ein. Die Aussenwahrnehmung, dass man
in einer Gruppe, als «Familie», das Tempelfest besucht, war vertrauensfor-
dernd und fiihrte dazu, dass ich, meinem Empfinden nach, offener empfan-
gen wurde.

Felddaten zu erheben, stellt immer einen gemeinsamen und langerfris-
tig angelegten Prozess dar. Dabei wurde versucht, einen Zwischenweg zwi-
schen aktiver Teilnahme und aussenstehender, distanzierter Beobachtung
zu gehen (vgl. Franke/Maske 2011, 125).

Zumeist besteht Feldforschung aus zwei unterschiedlichen, sich je-
doch beeinflussenden Formen des Schreibens: Zum einen die Niederschrift
der Feldnotizen, welche direkt nach oder wahrend der Feldarbeit angefer-
tigt werden, und zum anderen das wissenschaftliche Schreiben nach der
Auswertung der Notizen. Unmittelbar nach der Feldforschung habe ich das
Beobachtete in einem Gedéchtnisprotokoll verschriftlicht. In einem «Schrei-
ben ohne Hemmungen» (Franke/Maske 2011, 113) wurde versucht all das
Beobachtete, so genau wie moglich, in Worten festzuhalten.”’

47 Die Auswertung der Feldnotizen erfolgte durch verschiedene Kodiertechniken (vgl.
Franke/Maske 2011, 115) und basiert auf dem Ansatz der grounded theory («gegenstandsveran-
kerte Theoriebildung», vgl. Corbin/Strauss 1990). Diese systematische Auswertung von Daten
hat die Generierung einer realitdtsnahen Theorie und neuer wissenschaftlicher Ansétze zum
Ziel. Grounded theory bezeichnet dabei eine Reihe von sich erganzenden Verfahren, die darauf
abzielen, Hypothesen in einem zirkuldren und riickkoppelnden Prozess aufzustellen, um den
empirischen Gegebenheiten gerecht zu werden. Nach einer ersten Auswertung wurden Thesen
aufgestellt, die auf die weiteren Beobachtungen, die dann strukturiert vorgenommen wurden,
riickwirkten. Edith Franke und Verena Maske (2011, 115) konstatieren abschliessend in ihren
Uberlegungen zum Umgang mit den in der Feldforschung erhobenen Daten: «Insgesamt besteht
eine relative Regellosigkeit in der konkreten Auswertungsarbeit, die sich deshalb dem Vorwurf
des Impressionistischen ausgesetzt sieht. Es besteht ausserdem kein Konsens dariiber, wie Daten,
die mittels verschiedener methodischer Herangehensweisen erhoben wurden, aufeinander bezo-
gen werden sollten.»
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Im Folgenden wird ein Uberblick iiber den Forschungsstand zu tami-
lischen Hindus gegeben und tiber die Literatur, die den Analysen zu dieser
Arbeit zugrunde liegt.

3 Forschungsstand zu tamilischen Hindus in der
Schweiz und anderen Diaspora-Landern

Die Analyse des religiosen Lebens sri-lankisch-stammiger Hindus in der
Diaspora ist bisher ein unterreprasentiertes Feld innerhalb der Untersu-
chungen zu «Hinduismus» ausserhalb Suidasiens. Publikationen, die sich
ausschliesslich diesem Thema widmen, bilden die Ausnahme®; dazu geho-
ren die Monographie Ritualizing on the Boundaries: Continuity and Inno-
vation in the Tamil Diaspora von Fred W. Clothey (2006)* und der Sam-
melband Tempel und Tamilen in zweiter Heimat. Hindus aus Sri Lanka im
deutschsprachigen und skandinavischen Raum (Baumann/Luchesi/Wilke
2003). Auch in Grossbritannien als ehemaliger Kolonialmacht Sri Lankas
wurden bisher wenige Forschungsarbeiten verfasst, welche Aspekte dieser
Gruppe von Hindu-Immigranten thematisieren. So schreibt Ron Geaves,
der 2007 mit Saivism in the Diaspora eine umfassende Studie zur Verehrung
Civans ausserhalb Stidasiens vorgelegt hat:

The vast majority of Tamil and Punjabi (both Hindu and Sikh) migrants have
rural origins but the impact of this on the development of British Hinduism

remains largely understudied and unknown. (Geaves 2007, 82)

Im britischen Kontext stellen die Forschungen von Demelza Jones (2016)
und der Anthropologin Ann R. David eine Ausnahme dar. Letztere unter-
sucht auf der Basis von performativititstheoretischen Ansétzen sri-lan-
kisch tamilische Hindu-Praxis in Grossbritannien (David 2008, 2009, 2010).
Auch zu hindu-tamilischem Leben in Kanada, dem Land, in dem die meis-
ten Exil-Tamilen aus Sri Lanka leben, liegen bisher wenige Studien vor,
welche das religiose Leben der Immigrantengruppe untersuchen.”

48 Im Folgenden wird die Literaturgrundlage zur Migrantengruppe und dann zur Referenz-
gruppe der tamilischen Hindus in anderen Diaspora-Léndern zusammengestellt. Literaturanga-
ben zu den Analysekategorien werden dann erwahnt, wenn diese im Laufe der Arbeit themati-
siert werden.

49 Die Studie thematisiert jedoch nicht ausschliesslich religiose Praktiken von Tamilen aus
Sri Lanka, sondern auch aus Indien.

50 Zur Literatur zur tamilischen Migrantengruppe in Kanada vgl. unter anderem Amarasin-
gam 2008, Zulfika 2013.
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3.1 Literatur zu tamilischen Migrierten in der Schweiz

Eine Folge der Eskalation des Biirgerkrieges in Sri Lanka war die Emigra-
tion vieler Tamilinnen und Tamilen in unterschiedlichste Lander.” Als in
den 1980er Jahren auch in der Schweiz die Zahl tamilischer Asylsuchender
anstieg, entstanden die ersten soziologisch oder sozial-anthropologisch
ausgerichteten Studien zu tamilischen Migrierten in der Schweiz. 1984 ini-
tilerten die Schweizer Hilfswerke Brot fiir Briider, Caritas Schweiz, Fasten-
opfer, das Hilfswerk der evangelischen Kirchen Schweiz (HEKS), Helvetas und
Swissaid gemeinsam die Projektgruppe «Tamilen» und gaben am Seminar fiir
Ethnologie der Universitit Bern eine Untersuchung zu den tamilischen
Neuankommlingen in Auftrag — damit entstand die erste wissenschaftliche
Untersuchung zu tamilischem Leben in der Schweiz (vgl. Wicker et al. 1984)
sowie die Publikation Auf der Suche nach der Zukunft: Tamilische Fliicht-
linge aus Sri Lanka — Analyse und Handlungsvorschldge (Projektgruppe
«Tamilen» 1984).

Die bislang umfangreichste empirische Studie zur tamilischen Fliicht-
lingssituation in der Schweiz wurde vom politischen Anthropologen Chris-
topher McDowell im Rahmen seiner 1995 eingereichten Dissertation an der
Universitat Ziirich verfasst. 1996 erschien diese Monographie, welche die
Hintergriinde der Emigration und die rechtlichen Inkorporationsbedingun-
gen, wie die nationalstaatliche Asylpolitik, von tamilischen Asylsuchenden
in der Schweiz zwischen 1983 und 1991 untersuchte, unter dem Titel A
Tamil Asylum Diaspora — Sri Lankan Migration, Settlement and Politics in
Switzerland (McDowell 1996). Es folgten Publikationen zur Migrationssitu-
ation tamilischer Gefliichteter und zu ihrem Verhaltnis zum Herkunftsland
und ihrer potenziellen Riickkehrbereitschaft (Meier-Mesquita 1992, 1993).
Martin Stiirzinger, der Mitarbeiter und Beauftragter fiir den Friedenspro-
zess der Schweizer Botschaft in Colombo war, iibernahm 2002 eine Auf-
tragsforschung fir das Berghof Forschungszentrum fir konstruktive Kon-
fliktbearbeitung in Berlin, in welcher er die sri-lankische Diaspora in der
Schweiz und die Etablierung von eigenen Institutionen sri-lankischer
Flichtlinge behandelt. In dieser Schrift thematisiert er auch das politisch
brisante Thema des Einflusses der LTTE auf tamilische Migrierte in der
Schweiz (Stirzinger 2002). Stiirzinger verfasste auch verschiedene 6ffent-

51 Esliegt umfassende Literatur zur Entstehung des Konflikts in Sri Lanka und zum Hinter-
grund der Migrationsbewegungen von Tamilen in unterschiedlichste Lander vor. Auf Literatur
zum sri-lankischen Konflikt und die Problematik dieser Biirgerkriegsgeschichtsschreibung geht
Abschnitt IIT 2 ein.
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lich zugéngliche Gutachten zur Situation tamilischer Flichtlinge (z.B. fir
die Schweizer Fliichtlingshilfe im Jahr 2000; vgl. Stiirzinger 2000).

Wichtige Sekundairliteratur fir die vorliegende Dissertation sind die
Publikationen des Nationalfonds-Forschungsprojektes Social Change among
Sri Lankan Tamil Refugees in Switzerland, welches von 2001 bis 2003 am
Institut fir Ethnologie der Universitit Bern durchgefiithrt wurde. Die For-
schungsprojekte thematisierten soziale Netzwerke, Werteorientierung,
Umgang mit Krankheit, die Situation jugendlicher Migrierter und die Re-
aktionen von Tamilinnen und Tamilen auf die Kultur der Schweizer
Mehrheitsbevolkerung. Die Ergebnisse der Studien zeigen insbesondere die
Heterogenitit in verschiedenen Bereichen innerhalb der untersuchten
Gruppe auf. Auch die soziale Schichtung, welche unter anderem ihre Ur-
sache in Kastenvorstellungen hat, wurde thematisiert (Luithi 2004, 2005).
Die Projektmitarbeiterin Johanna Végeli (2003, 2004, 2005) untersuchte in
ihren Beitrdgen eingehend Geschlechterbeziehungen innerhalb der tami-
lischen Diaspora.

Der von Brigitte Luchesi, Annette Wilke und Martin Baumann heraus-
gegebene Band Tempel und Tamilen in zweiter Heimat (Baumann/Luchesi/
Wilke 2003) beinhaltet auch drei Artikel, welche detailliert die Situation
von tamilischen Hindus in der Schweiz darstellen: Christoph Peter Bau-
mann (2003) gibt einen Uberblick zu tamilischen Hindus und Tempeln in
der Schweiz und beschreibt die Geschichte des Vinayakar-Tempels in Basel.
Damaris Liithi (2003) fokussiert auf religiose Praktiken von tamilischen
Flichtlingen in Bern. Dabei untersuchte sie sowohl die Praktiken hinduis-
tischer als auch christlicher tamilischer Migrierter. Besondere Beachtung
finden Praktiken im privaten Wohnbereich wie auch wichtige Ubergangs-
rituale. Wichtig in Hinblick auf migrationsbedingte Dynamiken von Ge-
schlechterrollen ist der Beitrag von Johanna Vogeli (2003).

Damaris Luthi (2007) und Martin Baumann (2009b, 2010) haben in den
Folgejahren weitere Artikel zum religiésen Leben tamilischer Migrierter im
Schweizer Kontext verdffentlicht. Im Rahmen eines von Knut A. Jacobsen
und Selva ]. Raj (2008) herausgegebenen Sammelbandes zur «siidasiati-
schen christlichen Diaspora» thematisiert Liithi religioses Leben christli-
cher Tamilen in Bern (2008). Martin Baumann hat ausgehend von der Theo-
rie des civic social capital Institutionalisierungsprozesse von tamilischen
Hindus in der Schweiz analysiert (Baumann 2010a). Kap. IV 5 der vorliegen-
den Studie nimmt Baumanns Ausfithrungen zum Prozess der templeisation
(2009b) zur Grundlage. Auf Basis der Analysen von Vasudha Narayanan
(2006), Professorin fur Religionswissenschaft an der University of Florida,
beinhaltet die These die Verschiebung von religidser Autoritit und Authen-
tizitat fort von den Frauen zu Hause hin zum ménnlichen Ritualspezialisten
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und der Lokalitét des Tempels. Der wissenschaftliche Neologismus templei-
sation bringt damit die wachsende Bedeutung von Hindu-Tempeln in der
Diaspora zum Ausdruck.

Aktuelle Veréffentlichungen zu hindu-tamilischem Leben in der Schweiz
sind unter anderem die Publikationen von Katharina Limacher (z.B. Lima-
cher/Riickamp 2016), die Dissertation von Monika Miiller Migration und
Religion. Junge hinduistische und muslimische Mdnner in der Schweiz (2013)
und meine Publikationen (Eulberg 2013, 2014, 2019).

2007 erschien eine erste offizielle Studie zur Situation der sri-lankischen
Diaspora in der Schweiz, welche vom Schweizer Bundesamt fiir Migration
(BFM) in Auftrag gegeben wurde. Die Autorinnen Joélle Moret, Denise
Efionayi und Fabienne Stants stellen darin umfassende Informationen zum
sozialen Leben in der Schweiz lebender Tamilen und Singhalesen zusam-
men.* Statistisches Informationsmaterial findet sich in den Angaben des
Bundesamtes fiir Statistik und den «Auslander- und Asylstatistiken», her-
ausgegeben vom Bundesamt fiir Migration BFM. 2004 gab Claude Bovay (in
Zusammenarbeit mit Raphaél Broquet) im Auftrag des Schweizerischen
Bundesamts fiir Statistik Daten zur Religionslandschaft in der Schweiz auf
der Grundlage der Eidgendtssischen Volkszahlung des Jahres 2000 heraus.
Diese Veréffentlichung liefert im Folgenden die Grundlage zu den Zahlen-
angaben zur Hindu-Bevdlkerung in der Schweiz.”

Neben diesen gedruckten Veréffentlichungen finden sich Informations-
sammlungen zu hindu-tamilischem Leben im Internet. Veroffentlichungen
auf den Webprasenzen des Vereins INFOREL (www.inforel.ch) oder Religio-
nen Schweiz (www.religionenschweiz.ch) des Religionswissenschaftlichen
Seminars der Universitit Luzern liefern 6ffentlich zugéngliche Berichte zu
unterschiedlichen religiésen Gruppen.

Neben der wissenschaftlichen Literatur zur Referenzgruppe wurden
Beitrdge in Massenmedien herangezogen, um an verschiedenen Diskursen
zu tamilischer Hindu-Praxis zu partizipieren. Schweizer Medienbericht-

52 Kurz nach Erscheinen des Buches kritisierten Vertreter des Swiss Tamil Forums in einem
informellen Gespréch mir gegeniiber, dass darin homogenisierend von sri-lankischen Staatsbiir-
gern ausgegangen und keine Unterscheidung zwischen tamilischer und singhalesischer Dias-
pora gemacht werde. Da sie einen eigenen Staat anstreben und den sri-lankischen Staat als ihnen
feindlich gegeniibergestellt ansehen, wehren sie sich gegen die Subsumierung unter sri-lanki-
sche Diaspora. Diese Kritik wurde nach Angaben des Forums vor Vertretern des Bundesamtes
vorgetragen.

53 Es ist zu beachten, dass in der korrespondierenden Datenerhebung der Studie nur nach
der Mitgliedschaft in einer hinduistischen Vereinigung gefragt wurde. Viele meiner Informanten
bezeichnen sich zwar als Hindus und besuchen regelmaissig die Tempel, aber sind keine Mitglie-
der in einer organisierten Vereinigung.
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erstattungen tiber tamilische Feste oder Tempelbauprojekte spiegeln einen
Blick der Mehrheitsbevolkerung auf das religiése Leben dieser Immigran-
tengruppe wider. Daneben prasentieren eigene Berichterstattungen tamili-
scher Organisationen eine gruppeninterne Perspektive, die innertamilische
Diskurse darstellen, nicht aber als reprasentative Meinung aller Exil-Tami-
len gelten koénnen.

Zur Situation tamilischer Migrierter in der Schweiz liegen auch visuelle
Dokumentationen vor. Vera Markus hat in ihrem Bildband In der Heimat
ihrer Kinder eindriickliche Schwarzweissfotografien aus dem alltdglichen
Leben tamilischer Migrantinnen und Migranten in der Schweiz verdffent-
licht (Markus 2005). Aus dem Bereich des Dokumentarfilms sei beispiels-
weise der Film Sind wir wirklich schuldig? Kleinklasse aus dem Jahr 2005
(herausgegeben von Thema Visual Media Switzerland) genannt, der aus der
Perspektive eines tamilischen Médchens anschaulich die Schwierigkeiten
aufzeigt, denen eine tamilische Migrantenfamilie in der Schweiz ausge-
setzt ist.”*

3.2 Tamilische Hindus in anderen Diaspora-Landern

Neben der Literaturlage zu tamilischen Migrierten in der Schweiz wurden
auch Studien zu tamilischen Hindus in anderen Diaspora-Landern heran-
gezogen. Das religiose Leben tamilischer Hindus im Exil wurde in den letz-
ten Jahren zunehmend von Forschenden in anderen Diaspora-Landern
untersucht. Diese Ergebnisse wurden fiir die vorliegende Studie herangezo-
gen, um zum einen Charakteristika und spezifische Merkmale tamilischen
Lebens unter den Bedingungen des Nationalstaates Schweiz herauszuarbei-
ten und zum anderen Gemeinsamkeiten tamilisch-hinduistischen Lebens
innerhalb einer transnationalen Diaspora aufzuzeigen.

Aus religionswissenschaftlicher Perspektive wurden die tamilische
Minderheit und ihr religioses Leben in Tempel und Tamilen in zweiter Hei-
mat (Baumann/Luchesi/Wilke 2003) umfassend thematisiert. Der Sammel-
band untersuchte tamilische Hindu-Traditionen unter den Bedingungen
von Migration in Deutschland, Skandinavien und der Schweiz. Darin be-
handelte Luchesi besonders die Wege aus der Unsichtbarkeit (Luchesi
2003a) als Formen der 6ffentlichen Prasentation. Sie geht auch auf die Tem-
pelausgestaltung und Einweihungsrituale fiir den ersten bisher im stidasia-

54 Ausserdem ist der Dokumentarfilm «Wanakam» von Thomas Isler (Ziirich, 2004) zu
nennen, der die prekére Situation tamilischer Migrierter ohne sicheren Aufenthaltsstatus zeigt.
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tischen Stil fertig gestellten Tempel in Kontinentaleuropa, den Sri Kamaksi
Ampal Alayam im westfilischen Hamm-Uentrop, ein (Luchesi 2003b). Des-
sen Etablierungsprozess und seine Bedeutung im religiésen Feld sind zent-
rale Themen des Sammelbandes. Fiir die vorliegende Studie waren diese
Analysen sehr instruktiv, da in der Schweiz, in Trimbach bei Olten, zur Zeit
der Feldforschung ein #hnliches Tempelbauprojekt durchgefithrt wurde
(vgl. Baumann/Tunger-Zanetti 2014).

Dariiber hinaus ist der Hammer Tempel ein wichtiger Referenzort fiir
tamilische Hindus in Europa und wird auch von in der Schweiz lebenden
Migrierten besucht. Geschichte und Ritualpraxis des Tempels, seine Orga-
nisation und die Rolle des Hauptpriesters als Initiator des Tempelbaus wird
im Sammelbandbeitrag von Martin Baumann (2003d) dargestellt. Die hindu-
tamilische Tempellandschaft in Deutschland wurde u.a. von Back (2007)
und Luchesi (2004b) beschrieben.

Besonders aus den skandinavischen Lindern liegen verhiltnismassig
viele Studien zur Religiositat von tamilischen Migrantinnen und Migranten
vor. Fiir Norwegen sind besonders die Forschungen von @ivind Fuglerud
(1999, 2001, 2011) und Knut Axel Jacobsen (2003, 2004, 2006, 2008, 2009) zu
nennen.”” Marianne Fibiger (2003, 2011, 2012) nimmt in ihren Studien die
Situation tamilischer Hindus in Dénemark in den Blick. Der tamilische
Tempel im schwedischen Stockholm wird von Peter Schalk (2003b, 2004a)
detailliert beschrieben. Vom selben Autor sind die Untersuchungen zum
mavirar nal der LTTE (Schalk 2003b) und seine Publikationen zur Ideologie
der LTTE (Schalk 2007b) zu nennen. Neben diesen Publikationen sei auf die
Veroffentlichungen sri-lankisch tamilischstimmiger Autoren wie den in
Grossbritannien lebenden Dhananjayan Sriskandarajah (2004) und R. Che-
ran (2003) aus Kanada hingewiesen, welche kenntnisreich die tamilische
Diaspora thematisieren.*

55 Norwegen hat einen besonderen Stellenwert innerhalb der europiischen Diaspora der
Tamilen. Der norwegische Staat unterhielt wahrend des Biirgerkriegs intensive diplomatische
Beziehungen zu Sri Lanka und war frith in der Entwicklungshilfe fiir Sri Lanka und dann im
Friedensprozess engagiert. Die ersten tamilischen Migranten, die nach Norwegen kamen, waren
christliche Arbeitsmigranten. Daher ist der Prozentsatz christlicher Tamilen innerhalb der nor-
wegischen Diaspora besonders gross (vgl. Jacobsen 2003). Die Residenzlédnder Schweiz und Nor-
wegen verbindet eine Besonderheit innerhalb der tamilischen Diaspora in Europa: Sie waren im
Untersuchungszeitraum die einzigen europaischen Diaspora-Léander, in denen die LTTE nicht als
Terrororganisation verboten war.

56 Einen Uberblick iiber aktuelle Studien zu Tamilen in Europa ist auf der Homepage des
Tamils in Europe Research Network zu finden (https://tamilresearchnetworkeurope.wordpress.
com).
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Im Riickblick auf den hier dargestellten Forschungsstand lasst sich
konstatieren, dass eine explizit religionswissenschaftlich ausgerichtete Stu-
die, welche einen vertieften Einblick in tamilische Hindu-Traditionen in der
Schweiz liefert und dynamische Prozesse innerhalb der religiosen Praxis
der Diaspora-Akteure untersucht, bisher fehlt. Einen Versuch, diese Liicke
zu schliessen, wird die vorliegende Arbeit im Folgenden machen.
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Kapitel Il

Die sri-lankisch tamilische Diaspora

als Aspekt der Lokalisierungsdynamiken
von Hindu-Praxis

The Sri Lankan Tamil diaspora is a complex social

formation that has been shaped by premigratory

experiences, the process of migration and dispersal,

the process of adjustment to host societies, the

growth of Tamil nationalism, and the hegemony

of the LTTE as the dominant Tamil political force.
(Sriskandarajah 2004, 500)

Migrationsprozesse und die Bedingungen der Ansiedlung im Residenzland
sind Faktoren, welche Unterschiede in der Eingliederung verschiedener
Immigrantengruppen in unterschiedlichen nationalen Kontexten bewirken
konnen. Dabei stellen zunichst die Griinde und die Art der Immigration
wichtige Weichen (Vertovec 2000, 21). Ob eine Migration als freiwillig oder
gezwungen beschrieben wird, ob sie zeitlich begrenzt oder auf unbestimmte
Zeit angelegt ist, kann Unterschiede in den Strategien religioser Akteure in
der Diaspora bewirken und die Prozesse der Transmission religioser Tradi-
tionen ins neue Umfeld beeinflussen.

Die sri-lankisch tamilische Diaspora in der Schweiz ist der Rahmen
dieser religionswissenschaftlichen Untersuchung zu tamilischen Hindu-
Traditionen. Die religiésen Akteure der Untersuchungsgruppe sind mehr-
heitlich als Asylsuchende aus Sri Lanka in die Schweiz gekommen und
somit auch Akteure der sri-lankisch tamilischen Diaspora. Die Dynamiken
von Hindu-Praktiken tamilischer Migrantinnen und Migranten, die Pro-
zesse ihrer Lokalisierung in der Schweiz und die 6ffentlichen Ausdrucks-
formen dieser Praktiken konnen nicht getrennt vom sozialen Lebensumfeld
tamilischer Migrierter betrachtet werden.
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Die vorliegende Studie ist im Bereich der Diaspora-Studien anzusiedeln:
Diaspora wird dabei als eine wissenschaftliche Analysekategorie verstan-
den. Daher wird die Darstellung des Profils der sri-lankisch tamilischen
Diaspora in der Schweiz, als eine Kontextbedingung der untersuchten
Hindu-Praktiken, im Folgenden in theoretische Vorannahmen zum Begriff
der Diaspora eingebunden.

1 Die Lokalisierungin der transnationalen
Sphare: Diaspora als Analysekategorie

Der Studie liegt der Begriff der Diaspora als zentrale wissenschaftliche
Analysekategorie zugrunde (vgl. Baumann 2000a, 325ff.; Wahlbeck 2002).
Im Folgenden soll ein kurzer Uberblick iiber die Genese des Begriffs gege-
ben, die Ubertragbarkeit des Begriffs auf die tamilischen Migrantengrup-
pen in der Schweiz verdeutlicht und das eigene Versténdnis des Terminus
Diaspora offengelegt werden.

Eine Vielzahl von Studien zum Diaspora-Begriff sind in den letzten Jah-
ren erschienen (vgl. z.B. Sahoo/Maharaj 2007).”” Dessen Definitionen diver-
gieren zum Teil sehr. Mehrfach ist auf die Gefahr der Verwiasserung und
Redundanz des Begriffes als wissenschaftliches Modewort hingewiesen wor-
den. Innerhalb des «Diaspora-Booms» wurde Diaspora in einer sehr breiten
und populdren Verwendung des Konzepts zu einem Synonym fiir verschie-
denste Formen von Migrantengruppen:* “The word diaspora is used today
to describe any community that has emigrated whose numbers make it visi-
ble in the host community” (Marienstras 1989, 125). Es wird dieser religions-
wissenschaftlichen Untersuchung eine Arbeitsdefinition von Diaspora
zugrunde gelegt, auf welche die Analyse des Materials aufgebaut wird und
welche Ankniipfungspunkte fiir transkulturelle Vergleiche bietet.

Der Begriff der Diaspora ist der jiidischen Religionsgeschichte entlehnt
und erfuhr seit seiner Entstehung verschiedene Neuinterpretationen in
unterschiedlichen Kontexten: Der griechische Begriff diaspora (Siaomop&)

57 An dieser Stelle kann kein Gesamtiiberblick tiber die vorliegenden Diaspora-Studien
gegeben werden. Es sind nur fiir diese Studie unmittelbar relevante Werke genannt.

58 Cohen bringt seine Kritik an einem inflationdren Gebrauch des Begriffes wie folgt zum
Ausdruck: “Diaspora is one of the buzz words of the post modern age; it has the virtue of soun-
ding exotic while rolling sibilantly off the English tongue; it whispers the promise of hidden
depths of meaning yet assimilates them to shape of a wave breaking gently on native shores”
(Cohen 1998, 3).
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kann mit «Zerstreuung/ Verstreuung» iibersetzt werden (vgl. van Unnik
1993; Baumann 2000a; 2007a). Abgeleitet ist er vom negativ konnotierten
Verb diaspeirein (griechisch fiir «ausstreuen, sich zerstreuen, getrennt wer-
den»), aus dem sich spéter das Substantiv diaspora entwickelte. Die &lteste
bekannte Verwendung des Wortes findet sich in der griechischen Uber-
setzung des Alten Testamentes (Deuteronomium 28, 64 {f.) und bezeichnet
judisches Leben in fremdreligioser Umwelt, ausserhalb von Eretz Israel.
Dabei beschreibt der Neologismus diaspora ein dreifaches Begriffsfeld: eine
von Gott als Strafe erwirkte Zerstreuung, die Mahnung zu Reue und Busse
und die soteriologische Aussicht auf Riickkehr ins Heimatland bei erneuter
Befolgung der Gebote JHWHs. Willem Cornells van Unnik konstatiert
zusammenfassend: «Sieomopd bedeutet nicht nur das Land, iber das man
zerstreut ist, sondern auch die Tat des Zerstreuens sowie die Leute, die zer-
streut sind» (van Unnik 1993, 149).%°

Bereits in der christlichen Eschatologie wurde der Diaspora-Begriff dem
judischen Kontext enthoben und einer Re-Interpretation unterzogen: In
diesem Kontext wurde Diaspora als Leben in der diesseitigen Welt im
Gegensatz zur wahren Heimat im Himmelreich verstanden (vgl. Baumann
20064a, 6). Mit der Ausbreitung des Christentums verlor diese Interpretation
jedoch wieder an Popularitat. Nach der Reformation tauchte der Diaspora-
Begriff erneut auf und meinte das Leben in einer von einer anderen Konfes-
sion dominierten Gegend (vgl. Baumann 2003a, 60{f.). Bis in die 1960er
Jahre blieb der Diaspora-Begriff ausschliesslich auf jiidisch-christliche Kon-
texte beschrankt. Durch die African Studies®® und kulturwissenschaftliche
Ansitze erfuhr er eine Begriffserweiterung, welche sich auf unterschied-
lichste — kulturelle und religiose — Kontexte bezog. Herauszustellen gilt,
dass die semantische Erweiterung des Diaspora-Begriffs diesen nun nicht
mehr zwangslaufig religios konnotiert.

Vielfach wurde in der Analyse verschiedener Diaspora-Situationen die
judische Diaspora als Prototyp des Phanomens angesehen. In Entsprechung
zu Cliffords Begriffsbestimmung basiert diese Studie auf der Annahme,
dass das Beispiel der jiidischen Diaspora kein definitorischer Prototyp, son-
dern lediglich ein «nicht-normativer Ausgangspunkt» zur Bestimmung
von Diaspora ist (vgl. Clifford 1994, 306). Im Folgenden wird die Genese des
Begriffs, begonnen bei der Neuinterpretation in den frithen 1990er Jahren

59 Dieses dreifache Begriffsfeld findet sich auch im modernen Diaspora-Begriff wieder.
Auch hier meint Diaspora sowohl die Migrantengruppe, das Residenzland wie auch den Akt des
Zerstreuens.

60 1966 schlug George Shepperson in seinem Artikel “The African Abroad or the African
Diaspora” den Begriff African Diaspora vor (vgl. Baumann 2000a, 336).
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bis zu sogenannten postmodernen Definitionen, anhand der sri-lankisch
tamilischen Diaspora nachgezeichnet und damit zugleich das Profil dersel-
ben skizziert.

1.1 Die sri-lankisch tamilische Diaspora: Einordnung in
gangige Diaspora-Klassifikationen

Ein zentraler Terminus in dieser Studie ist der Begriff der tamilischen Dias-
pora, welcher sich in der wissenschaftlichen Literatur bereits etabliert hat
(z.B. McDowell 1996; Fuglerud 1999, 2001; Sriskandarajah 2004; Wayland
2004; Clothey 2006; Somalingam 2017) und im Folgenden nicht als religios
konnotiert verstanden wird. Auf das Themenfeld Diaspora und Religion
wird in Kap. I 2 - zusammen mit Anmerkungen zum Terminus Hindu-Dia-
spora — eingegangen.

Mit dem Begriff tamilische Diaspora ist im Folgenden immer die sri-lan-
kisch tamilische Diaspora gemeint, die in erster Linie aufgrund des sri-lan-
kischen Biirgerkrieges seit 1983 entstanden ist. Nicht eingeschlossen sind
dabei die tamilischen Migrierten aus Indien, die meist aufgrund wirtschaft-
licher Faktoren im Ausland leben. Die Mehrheit der sri-lankisch tamili-
schen Migrantinnen und Migranten sind aufgrund von ethnischen Span-
nungen und als diskriminierend erlebten Handlungen der sri-lankischen
Regierung aus Sri Lanka gefliichtet (vgl. Sriskandarajah 2004; vgl. Kap.
IIT 2).°* Vielfach wird die tamilische Diaspora — wie beispielsweise auch die
armenische oder kurdische Diaspora — als klassische Diaspora bezeichnet,
da die Entstehungsgeschichte der tamilischen Diaspora Parallelen zur jiidi-
schen Erfahrung aufweist. Zentraler Unterschied zur urspriinglichen jidi-
schen Bedeutung ist jedoch, dass die Begriffsbestimmung von Diaspora im
Fall der Bezeichnung «tamilische Diaspora» nicht religiés konnotiert ist.

Tamilische Auspriagungen von Diaspora, die indische wie die sri-lanki-
sche, kénnen unter dem Oberbegriff der siidasiatischen Diaspora subsu-

61 Allerdings begann die Geschichte der sri-lankisch tamilischen Diaspora nicht erst mit
dem Biirgerkrieg auf Sri Lanka. Als 1833 im British Commonwealth die Sklaverei abgeschafft
wurde und ein hoher Bedarf an Arbeitskraften herrschte, kamen Vertragsarbeiter vom indischen
Subkontinent als Wirtschaftsfliichtlinge — zusammen mit ihren Familien - in andere Lander wie
u.a. Malaysia (vgl. Apputhurai 2013). Auch eine grosse Anzahl von Arbeitern aus Tamil Nadu
wurden nach Sri Lanka entsandt. Die Entstehung der sri-lankisch tamilischen Diaspora kann in
drei Phasen eingeteilt werden: Migrationsbewegungen zur Zeit der britischen Kolonisation
(1796-1948), nach der Unabhéangigkeit Sri Lankas und nach den Pogromen von 1983 bis in die
Gegenwart. Die Zeit vor 1983 zeichnete sich besonders durch Wirtschaftsmigration aus.
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miert werden.®* Der Terminus Siidasien wird dabei als deskriptive Kategorie
verstanden, welche die geopolitische Region der Lénder des indischen Sub-
kontinents beschreibt.*

Eine der frithsten detaillierten Begriffsbestimmungen einer Neuinter-
pretation des Diaspora-Begriffs findet sich im ersten Heft der Zeitschrift
Diaspora von 1991. William Safran stellt in seinem Artikel fiinf Merkmale
fur die Diaspora-Definition auf (vgl. Safran 1991, 83f.). Im Anschluss daran
hat auch Robin Cohen einen besonderen Kriterien-Katalog mit neun Merk-
malen fiir Diaspora-Gemeinschaften formuliert (vgl. Cohen 1997).%

An diesen Kategorisierungen wurde berechtigte Kritik getibt, da sie nur
einen Teil der heute als Diaspora beschriebenen Gruppierungen abdecken
(z.B. Mayer 2005, 91f.). Eine kurze Skizzierung des Profils der tamilischen
Diaspora orientiert sich im Folgenden am Kriterienkatalog Safrans (1991,
83f.). Anhand dieser Konkretisierung der Definitionspunkte wird die not-
wendige Kritik an diesen Konzepten am konkreten Beispiel deutlich ge-
macht und durch andere Diaspora-Konzepte erganzt.

A. Gezwungene Migration in fremde Regionen

Als erstes Kriterium nennt Safran die unfreiwillige Zerstreuung von einem
Heimatland in zwei oder mehr fremde Regionen. Im Laufe der verschiede-
nen Phasen des sogenannten Eelam War*® (vgl. Kap. III 2) kamen Tamilen
seit 1983 als Asylsuchende in verschiedene Diaspora-Lander, die tiber alle
Kontinente verteilt sind. 2001 bestand die tamilische Diaspora aus circa
700°000 Mitgliedern. Dies bedeutet, dass die Zahl der im Ausland lebenden
Tamilen ungefihr ein Drittel der tamilischen Bevolkerung Sri Lankas vor
Ausbruch des Biirgerkriegs umfasst (vgl. Cheran 2003, 9; Fuglerud 2001,

62 Untersuchungen zur siidasiatischen Diaspora liegen beispielsweise von Vertovec (1991),
Jacobsen (2004) und Ballard (2007) vor. Uberlegungen zum konstruierten Begriff Siidasien im
Kontext von Diaspora-Analysen vgl. Shukla 2001.

63 Eine der ersten Studien, die sich mit stidasiatischen communities in der Migration aus-
einandersetzte, war die Arbeit Religions of Immigrants from India and Pakistan (Williams 1988).

64 Cohen hat ausserdem eine Typologie verschiedener Diasporen erstellt. Nach dieser
Typologie wire die sri-lankisch tamilische Diaspora in der Schweiz als victim/refugee diaspora,
ghnlich der judischen und armenischen Diaspora, zu klassifizieren (vgl. Cohen 1997, 29). Nach
Cohen wiren die vor 1983 entstandenen tamilischen Migrantengemeinschaften als labour, trade
und imperial diasporas zu bezeichnen. Die von Cohen vorgenommene Differenzierung verschlei-
ert jedoch den ambivalenten und fliessenden Charakter von Diasporen.

65 Mit diesem Terminus wird ausgedriickt, dass es sich um einen separatistischen Konflikt
handelt. Die militarischen Auseinandersetzungen kreisten um Eelam, einen unabhéngigen tami-
lischen Staat, fiir den die LTTE kampfte und den die Regierung Sri Lankas verhindern wollte, um
am sri-lankischen Unitary State festzuhalten.
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197).% Cohen erganzt als Kennzeichen einer Diaspora, dass die Zerstreuung
oft traumatisch fiir die Vertriebenen ist (vgl. Cohen 1997, 26). Auch dies
kann im Hinblick auf die tamilischen Gruppierungen festgestellt werden
(vgl. z.B. Meinhold-Bergmann 2006).

B. Kollektive Erinnerung an das Heimatland

Safran fasst unter dieses zweite Charakteristikum von Diaspora die Etab-
lierung von Mythen und die Rekonstruktion der Ausdehnung, Geschichte
und Errungenschaften des Herkunftslandes. Tamilische Migrantinnen und
Migranten berufen sich auf eine Heimatregion im Norden und Osten Sri
Lankas. Diese wird (meist von politischen Kreisen) mit Tamil Eelam bezeich-
net, wobei Eelam® (tam. ilam) der alte tamilische Begriff fiir die gesamte
Insel Sri Lanka ist. Der Erhalt der tamilischen Kultur und der Diskurs iiber
ihre Errungenschaften werden u. a. in tamilischen Kulturvereinen gepflegt.
Die Idealisierung der mutmasslichen angestammten Heimat fithrt zu einem
kollektiven Bekenntnis zu ihrer Aufrechterhaltung oder Wiederherstel-
lung. Cohen fiihrt den Nachsatz «even to its creation» (Cohen 1997, 26) an
und thematisiert damit die Bestrebungen von Diaspora-Gruppierungen,
autonome Nationalstaaten zu griinden.

Die im Untersuchungszeitraum dominante tamilische politische Grup-
pierung, die LTTE (Liberation Tigers of Tamil Eelam), kimpfte wahrend
des Biirgerkrieges dafiir, im Norden und Osten des Landes einen souvera-
nen und international anerkannten tamilischen Staat zu errichten.®® Bis
2009 waren Teile des Ostens und Nordens teilautonom und unter Kontrolle
der LTTE. Auch nach der offiziellen Beendigung des Biirgerkriegs wurde
hauptsichlich von Diaspora-Akteuren® die Errichtung eines eigenen, von
den Vereinten Nationen anerkannten tamilischen Staates gefordert.”” Ann

66 Nach Cheran lebte 2003 einer von vier sri-lankischen Tamilen in der Diaspora (vgl. Che-
ran 2003, 9).

67 Weitere Schreibweisen sind Eezham, Ezham, lizham, Izham oder Ilam.

68 Wahrend der ersten Friedensgespréache zum Konflikt in Sri Lanka in der bhutanesischen
Hauptstadt Thimpu stellte die sri-lankisch tamilische Delegation 1985 vier zentrale Forderun-
gen. An zweiter Stelle der sogenannten Thimpu Deklaration hiess es: “Recognition of the exis-
tence of an identified homeland for Tamils in Sri Lanka”.

69 Vimalarajah/Cheran konstatieren, dass der Wunsch nach einem eigenen Staat haupt-
sachlich von den Tamilen in der Diaspora, nicht jenen in Sri Lanka selbst ausgehe, was zu Dis-
sonanzen zwischen tamilischen politischen Akteuren im Herkunftsland und der Diaspora fiihre
(Vimalarajah/Cheran 2010, i).

70 Mitte 2009/2010 fand in vielen Diaspora-Landern, so auch in der Schweiz, ein Referen-
dum tiber einen eigenstiandigen tamilischen Staat statt. In diesem stimmten die meisten Tamilen
fiir einen eigenen tamilischen Staat im Norden der Insel (vgl. Vimalarajah/Cheran 2010).
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Abb. I 1: Poster im Eingangsbereich des Forum Fribourg wahrend des mavirar nal,
des sogenannten Great Heroes’ Day am 27.11.2007.

R. David konstatiert: “It is interesting to consider here the concept of cultu-
ral and religious place-making for the Tamils in terms of Tamil Eelam. Not
only is there evidence of place-making in the diaspora, but for many Tamils
the establishment of their own state in Sri Lanka absorbs much of their
emotional, political and financial capital” (David 2008, 91).

C. Mangelnde Akzeptanz der Migrierten in der Residenzgesellschaft

Die Wahrnehmung der Migrierten, sie seien im Residenzland nicht voll
akzeptiert, ist fiir Safran des Weiteren konstitutiv fiir eine Diaspora. Auch
tamilische Immigrantinnen und Immigranten in der Schweiz artikulierten
mangelnde Akzeptanz von Seiten der Mehrheitsgesellschaft. Der 2001
gegriindete tamilische Verein Katamaran — Verein zur Integration der tami-
lisch sprechenden Gemeinschaft in der Schweiz beschrieb die Situation der
tamilischen Immigrantengruppe trotz eines vollzogenen Image-Wandels
auf seiner Webprasenz 2009 wie folgt: «Dieser Umschwung der 6ffentli-
chen Meinung hat der tamilischen Bevolkerung in der Schweiz abgesehen
von einer Abnahme gewalttétiger rassistischer Attacken durch Rechtsext-
reme bisher nicht viel gentitzt. Sicher waren ihre Integrationschancen in
den frostigen 80er Jahren schlecht. Doch auch heute, wo sie hoch in der
Gunst von Arbeitgebern, Sozialarbeiterinnen, Fliichtlingsbetreuern und
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sogar des Stammtisches stehen, haben sich diese nur scheinbar verbes-
sert.»” Ein in der Schweizer Diaspora lebender tamilischer Hindu-Priester
beschreibt diskriminierende Erfahrungen als Migrant: «Wir haben auch
viele schlechte Erfahrungen gemacht/hier und auch meine Kollegen in
Deutschland. Weil viele glauben/ Tamilen seien nicht intelligente Leute/ sie
hatten keine Ahnung oder so».”” Auf die soziale Situation der tamilischen
Migranten in der Schweiz geht Kapitel III 3.5 ein.

D. Ruckkehrwunsch

Die Entwicklung einer Riickkehrbewegung, welche breite Zustimmung
innerhalb der Gruppe hat, ist nach Safran ein weiteres Kennzeichen einer
Diaspora. Fiir Cohen ist der Riickkehrgedanke innerhalb der Diaspora-Defi-
nition nicht entscheidend (vgl. Cohen 1997). Tamilische Diaspora-Akteure
propagierten durch ihre politischen Meinungsfiihrer eine zukiinftige Riick-
kehr in einen eigenen tamilischen Staat nach Ende des Biirgerkriegs. Auch
nachdem die Hoffnung auf einen eigenen Staat 2009 erst einmal aufgegeben
werden musste, bleibt bei einigen Tamilinnen und Tamilen der ersten Mig-
rantengeneration der Wunsch bestehen, «irgendwann einmal» («wenn sich
die politische Lage stabilisiert hat» oder «wenn wir pensioniert sind» usw.)
nach Sri Lanka zuriickzukehren.

E. Aktivitaten zur Unterstutzung des Heimatlandes und Gruppensolidaritat
Als fiinften Punkt nennt Safran die Herkunftsregion unterstiitzende Aktivi-
taten, welche durch «communal consciousness» und Gruppensolidaritit
ermoglicht werden. Diese konnen finanzieller Art sein, sie konnen durch
politische Proteste und Aufklarungsarbeit umgesetzt werden oder durch
die Initijerung und Unterstitzung von NGOs. Auch viele Schweizer Tem-
pelvereine unterstiitzen Hilfsprojekte in Sri Lanka und engagierten sich
besonders in durch den Tsunami 2004 und den Biirgerkrieg betroffenen
Gebieten in Sri Lanka.”

Akteure der tamilischen Diaspora finanzierten zu einem grossen Teil
den Kampf der LTTE gegen die sri-lankische Regierung. Dartiber hinaus
leistet sie enorme monetare Unterstitzung fur die zivile Bevolkerung in

71 www.verein-katamaran.org/Verein Katamaran.htm; 05.01.2009. Aktuell ist der Verein
unter www.verein-katamaran.ch zu finden.

72 Interview 1; 19.12.2007. Das Interview wurde in der Wohnung des Priesters in der Zent-
ralschweiz durchgefiihrt.

73 Vgl. zum Beispiel das Engagement der zur ISKCON gehérenden Swiss Tamil Krishna
Society in Sri Lanka dargestellt in Kap. IV 3.3.
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den tamilischen Gebieten (vgl. Cheran 2003, 10).”* Diese Unterstiitzung
wird von einem starken ethnischen Gruppenbewusstsein getragen.

The Sri Lankans’ political awareness and cultural ties to their homeland are
major factors in their diasporic situation, in the sense of a displaced people
whose political and financial support is devoted to rebuilding and supporting
their homeland and whose sense of a global, diasporic family is a powerful

articulation of Tamil Sri Lankan nationalism. (David 2008, 91)

Neue Medien spielen fiir die Unterstiitzung des Heimatlandes eine tragende
Rolle (vgl. Tsagarousianou 2004). In Anlehnung an den von Radhika Gajjala
gepragten Begriff der digital diasporas (vgl. Gajjala 2006) kann auch von
einer digital tamil diaspora gesprochen werden (vgl. Tsagarousianou 2004,
52). Die Funktion des Internets als verbindendes Medium driickt sich bei-
spielsweise im Slogan der bis zu ihrer Schliessung stark frequentierten
Webprisenz Tamilnation™ aus: “Vannakam, Welcome. www.tamilnation.
org — 6000 webpages, a growing togetherness”.”® Die tamilische Together-
ness ist grundlegende Voraussetzung fiir tamilische Diaspora-Politik (vgl.
Sheffer 2003). Der diasporische Nationalismus, der in transnationalen Netz-
werken aufrechterhalten wird, findet seinen Ausdruck auch in der Solidari-
tit mit Tamilen in anderen Diaspora-Léndern.

1.2 Kritik an Diaspora-Klassifikationen: Verschleierung von
Ambivalenzen und Heterogenitat

An den Klassifizierungen Safrans und Cohens als umfassenden generali-
sierenden Diaspora-Definitionen ist zu kritisieren, dass sie Ambivalenzen
diasporischer Akteure und Differenzen zwischen den Exil-Erfahrungen
verschleiern und die Vielfalt der Diaspora-Gruppierungen nicht abbilden.
Der Diaspora-Begriff birgt die Gefahr, zur Essentialisierung ethnischer
Identititen beizutragen und kann eine Neuauflage des Paradigmas stati-
scher ethnischer Gruppenzuschreibungen darstellen. Yasemin N. Soysal
geht davon aus, dass Diaspora eine Naturalisierung von Zugehorigkeiten
beinhaltet, da dieses Konzept auf der Vorstellung fixierter, wenn auch ver-

74 Nach Cheran schitzt die sri-lankische Regierung die Zahlungen der tamilischen Dias-
pora an die LTTE auf rund 80 Millionen Dollar jahrlich, was von tamilischen Politikern jedoch
bestritten wird (vgl. Cheran 2003, 10).

75 Diese Internetseite wurde am 25.01.2010 geschlossen und ist seitdem nicht mehr zugéng-
lich. Eine Analyse zum Inhalt von tamilnation.org vgl. Whitaker 2004.

76 Zitat auf der Startseite von www.tamilnation.org (27.11.2008).
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lassener Orte basiert (Soysal 2000). Floya Anthias kritisiert, dass Diaspora-
Konzepte die Herkunftsorte in der Beschreibung von Migrantenidentititen
als zentral setzen und man von primordialen Zugehorigkeiten ausgeht.
Zwar werden transnationale Prozesse beriicksichtigt, jedoch werden die
Gruppengemeinsamkeiten {iber den verlassenen «Heimatort» definiert
(Anthias 1998).

Auch die Autoren Vimalarajah und Cheran thematisieren in ihrer Ana-
lyse von Dynamiken innerhalb der sri-lankisch tamilischen Diaspora die
Problematik der Verwendung des Begriffs Diaspora:

We also acknowledge the difficulty of using the singular term Tamil Diaspora
that does not lend itself to the diversity and multiple locations and assumes
homogeneity within the community in terms of issues such as political affili-
ations, intergenerational relations, migration history and gender dynamics.
(Vimalarajah/Cheran 2010, 9)

Die Definitionen von Safran/Cohen beschreiben einseitig den politisch
dominanten tamilischen Diskurs, namlich das von der LTTE als Mei-
nungsfiithrerin in der politischen Sphére vertretene Diaspora-Versténdnis.
McDowell macht in seiner Studie zu tamilischen Migrierten in der Schweiz
deutlich: “The Liberation Tigers of Tamil Eelam (LTTE), for example,
appeal to overseas Tamils by continuously stressing a ‘victim diaspora’™
(McDowell 1996, 12). Eine in dieser Weise homogenisierende Auslegung
des Konzepts bestitigt die dominante Position der LTTE bis 2009. Es ist
festzustellen, dass als Reaktion auf den wissenschaftlichen Diskurs eine
zunehmende Anzahl von Migrantengruppierungen den Begriff Diaspora in
ihrer Aussendarstellung verwendet und er als sprachliches Instrument fiir
das Handeln von politischen Akteuren dient (vgl. Cohen 1997; Baumann
2000a; Vertovec 2004 und vgl. Kapitel II 1.2). Daher ist zwischen einer wis-
senschaftlichen und einer politischen Begriffsverwendung zu unterschei-
den, deren Grenzen jedoch fliessend sind. Als politischer Begriff wird
Diaspora unterschiedlich verwendet. Er kann zur Festschreibung von
essentialistisch verstandenen nationalen Identitdten verwendet werden
oder eben zur Uberwindung dieser. Im letzt genannten Fall wird ihm ein
visiondres Potential zugeschrieben.

Diasporen sind, nach Gordon, immer «disparate diasporas» (Gordon
1998). Sie werden in dynamischen Prozessen kontinuierlich neu ausgehan-
delt und rekonstruiert.

I suggest that diasporas should be seen not as given communities, a logical,
albeit deterritorialized, extension of an ethnic or national group, but as
imagined communities, continuously reconstructed and reinvented. (Tsaga-

rousianou 2004, 52)
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Nicht abgebildet wird in den engen Kategorisierungen die Heterogenitat
der diasporischen Formationen. In der Schweiz kann nicht von einer in sich
geschlossenen tamilischen Diaspora-Gemeinschaft gesprochen werden.
Interne Unterscheidungen, die oft auch bewusste Abgrenzungen nach sich
ziehen, werden beispielsweise zwischen der regionalen Herkunft der Tami-
len aus Sri Lanka (aus den Ostgebieten um Batticaloa oder aus dem Norden
um die Halbinsel Jaffna), nach Kaste, politischer Ausrichtung, Positionie-
rung zur LTTE (als Mitglieder, Sympathisierende, Tolerieriende oder aber
Gegner), weltanschaulicher (beispielsweise sozialistisch, nationalistisch
oder religios ausgerichtet) und religiéser Orientierung (christliche, musli-
mische, hinduistische Zugehorigkeit) vorgenommen. Innerhalb der Gruppe
der tamilischen Hindus muss dann weiter unterschieden werden, welcher
Traditionslinie gefolgt wird. Auch konnen die von Safran skizzierten Cha-
rakteristika nur auf die erste Generation der tamilischen Diaspora, welche
sich durch ethno-linguistische Bindungen auszeichnet, als im Gros passend
angesehen werden. Nicht generalisierbar sind diese Darstellungen auf die
im Residenzland geborenen Generationen.

Ein zentraler Kritikpunkt an den Kriterien Safrans ist besonders der
Aspekt, dass dem Diaspora-Begriff immer ein mehr oder weniger konkretes
Bestreben nach Riickkehr in die Heimat inhdrent sei (vgl. Clifford 1994;
Cohen 1997; Mayer 2005, 10). Dies ist im Hinblick auf die tamilische Dias-
pora in der Schweiz nur auf einen Teil der ersten Generation zutreffend,
obwohl die politischen Meinungsfiihrer dies als eines ihrer Hauptziele pro-
klamieren. Cheran sieht in seiner Analyse der tamilischen Diaspora den
Aspekt der Riickkehr als nicht konstitutiv an (vgl. Cheran 2003, 10).

Dass das Verhaltnis der tamilischen Migrantinnen und Migranten zum
Heimatland divergieren kann, soll zusammenfassend anhand der Analysen
des norwegischen Anthropologen @ivind Fuglerud veranschaulicht wer-
den. Fuglerud unterscheidet zwei idealtypische Positionen der tamilischen
Exilanten im Verhaltnis zum Herkunftsland und zum Exil: In seiner Unter-
suchung der tamilischen Diaspora in Norwegen macht er zwei Verstind-
nisse aus, die sich durch ihre dahinterliegenden Konzepte von Zeit und Ort
unterscheiden. Das erste diasporische Bewusstsein versteht Exil als eine
Moglichkeit, die tamilische Kultur trotz des Krieges zu bewahren — unab-
hangig vom Umgebungsort. Das verlassene Heimatland steht nicht im
Fokus, sondern vielmehr die Rekonstruktion tamilischen Lebens an den
unterschiedlichsten Orten. Hier ist auch die Vorstellung enthalten, dass die
Hindu-Gottheiten «mit den Menschen gehen» und diese unabhingig vom
Ort verehrt werden koénnen (vgl. Fuglerud 2001, 211). Dies nennt Fuglerud
das traditionelle Modell. Der zweite Diskurs — von ihm revolutionéres
Modell genannt - verkniipft Exil immer direkt mit dem Krieg im Herkunfts-
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land. Das Heimatland ist zentraler Referenzpunkt; die sozialen Verénderun-
gen, welche von den Diaspora-Akteuren im Heimatland erwirkt werden,
stehen im Mittelpunkt (vgl. Fuglerud 2001, 196).”

Diese idealtypische Gegeniiberstellung unterstreicht die Heterogenitat
der tamilischen Diaspora und betont in ihr unterschiedliche Formen des
diasporischen Bewusstseins.

1.3 Neuere Konzepte: Diasporen als Herausforderer von
Nationalstaaten

Entgegen den eng gesteckten Merkmalskatalogen Safranscher Prigung
wird in neueren Theorien Diaspora als ein komplexes Konzept mit unter-
schiedlichen Bedeutungen und Verwendungsweisen benutzt. Postmodern
ausgerichtete Diaspora-Konzepte wenden sich gegen einen territorialisier-
ten Kulturbegriff, welcher Kultur als an eine in einem bestimmten Terri-
torium lebende Gruppe gebunden ansieht. Diaspora-Kulturen werden als
travelling cultures (vgl. Clifford 1997) mit mobilen, grenziiberschreitenden
Beziehungen verstanden, deren Akteure sich durch multiple Loyalitidten
auszeichnen.” Neuere Diaspora-Konzepte stellen dadurch grundsatzlich die
Idee der kulturellen Homogenitdt von Nationalstaaten in Frage. Einige
Autoren sehen Diaspora-Gruppierungen als subversiv agierende Gruppen
gegen die Homogenitét der Nation an. Nach Cohen werden Diasporen dem-
nach von Opfern zu Herausforderern von Nationalstaaten. Cheran zeigt
anhand der kanadischen Volkszahlung von 2001 fiir die tamilische Diaspora
in Kanada sehr anschaulich, dass trotz Kampagnen von tamilischen Orga-
nisationen sich weitaus weniger Menschen als von diesen angestrebt als
«tamilisch» klassifiziert haben (vgl. Cheran 2003, 12f.). Dies kann als Zei-

77 Auch McDowell stellt in seiner Analyse der tamilischen Diaspora in der Schweiz zwei
Extremformen des tamilischen Diaspora-Verstandnisses fest: Auf der einen Seite steht das po-
litische Diaspora-Verstandnis der LTTE, in welchem der Aspekt der Verfolgung und die An-
bindung an das Herkunftsland im Mittelpunkt stehen (analog zum revolutionaren Modell von
Fuglerud). Als Gegenpol skizziert McDowell das Diaspora-Bewusstsein der tamilischen Bevol-
kerungsgruppe der Pungudutheevans, welche dem Fuglerudschen traditionellen Modell folgen
(vgl. McDowell 2004, 543).

78 Cheran fiihrt in der Analyse der tamilischen Diaspora den Begriff der diaspora circula-
tion ein (vgl. Cheran 2003). Er spricht u.a. von homeland tourism, womit er die Reisen von tami-
lischen Migranten nach Sri Lanka meint. Schatzungsweise 25000 bis 35000 Tamilen reisten nach
dem Waffenstillstand von 2002 jahrlich nach Sri Lanka. Diese Angaben wurden von Cheran nach
Auskiinften von tamilischen travel agencies aus Kanada, Frankreich, Deutschland und Belgien
zusammengetragen (vgl. Cheran 2003, 13).
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chen fiir durch diasporische Prozesse entstandene multiple tamilische Iden-
titaten gedeutet werden.

Trotz der berechtigten Kritik an Safran/Cohen folgt diese Studie jedoch
nicht den so genannten postmodern views of Diaspora (Cohen 1997, 1291f.),
welche den Aspekt des Anti-Essentialismus, der Diversitat und Hybriditat
an die zentrale Stelle in der Begriffsdefinition setzen. Das subversive Poten-
tial von Diasporen zur Uberwindung von (gedanklichen oder nationalen)
Grenzen und als Gruppen kosmopolitischer anti-nationalistischer Akteure
iiberzubetonen, wird den Gegebenheiten innerhalb der tamilischen Dias-
pora wihrend des Untersuchungszeitraums nicht gerecht (vgl. Mayer 2005,
13). Die tamilische Diaspora dient nicht als ein Beispiel fiir «eine potentielle
Subversion von Nationalitit/Nationalismus» (vgl. Clifford 1997, 9), da eine
dominante Meinung innerhalb des tamilischen Diaspora-Diskurses auf
Inanspruchnahme des Nationenbegriffs beruht.

Sri Lankan Tamils have not adopted the cosmopolitan, multicultural frame-
work espoused by many Western host societies in relation to their homeland.
Rather (...) these diasporas cling to traditional loyalties associated with nation
and ethnicity, and draw on premigratory frameworks. (Sriskandarajah 2004,
499)

In diesem Sinn kann die tamilische Diaspora eher den new ethno-national
diasporas zugerechnet werden (vgl. Sheffer 2007), welche sich durch ein
trans-nationales Bewusstsein” und nicht-staatlich organisierte, transstaat-
liche politische Organisationsformen auszeichnen.® Charakteristisch fiir
die tamilische Diaspora im Untersuchungszeitraum war ein long-distance
nationalism (vgl. Fuglerud 1999; Sriskandarajah 2004, 496f.). Der Begriff
Diaspora beinhaltet im Folgenden also immer die Bezugnahme auf die
Begriffe des Heimatlandes und der Nation.

Die Studie stiitzt sich des Weiteren auf die von Steven Vertovec heraus-
gearbeiteten zentralen Bedeutungen des Diaspora-Begriffs: Diaspora als
Typ von Bewusstsein, als Modus kultureller Produktion und als soziale
Form (vgl. Vertovec 1999). Diaspora als Bewusstseinsform konstatiert ein
double consciousness (Gilroy 1993) der Diaspora-Akteure. Das diasporische
Bewusstsein bildet eine Briicke zwischen lokalen und «heimatlichen» Iden-
titatskonzepten. “Diaspora consciousness is entirely a product of cultures

79 Mit dem Begriff des transnationalen nationalen Bewusstseins wird das Selbstverstandnis
ausgedriickt, dass das Bewusstsein, einer Nation anzugehoren, innerhalb eines transnationalen
Kontextes aufrechterhalten wird.

80 Sheffer fithrt in seinem Aufsatz jedoch die tamilische Diaspora und ihre politischen
Beziige nicht explizit auf (Sheffer 2007).
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and histories in collision and dialogue” (Clifford 1994, 319). Inharent ist dem
diasporischen Bewusstsein eine kollektive Erinnerung an «Heimat». Verto-
vec spricht dezidiert auch von einem religious diaspora consciousness, was
Anschliisse fiir explizit religionswissenschaftliche Fragestellungen ermog-
licht (vgl. Vertovec 1999).

Diaspora als Modus kultureller Produktion verweist auf die kreativen
Freirdume, die Diasporen als hybride Kulturen bieten kénnen. Besonders
der zweiten Generation dienen diese kulturellen Expressionen als Aus-
drucksformen ihres diasporischen Bewusstseins. Hier seien exemplarisch
die Kunstformen und die durch diese ausgeldsten Kontroversen der inter-
national renommierten britisch-tamilischen Kiinstlerin M.I.A. genannt, die
in ihrer musikalischen und bildnerischen Kunst immer wieder ihre «hyb-
ride» Identitit und den Konflikt auf Sri Lanka aufnimmt (vgl. Perera 2013).
Die Kontroversen um ihre Kunst zeigen anschaulich unterschiedlichste
Facetten der tamilischen Diaspora.®!

Diaspora als soziale Form bezeichnet besondere soziale Bindungen,
ambivalente politische Orientierungen der Diaspora-Akteure und fiir die
Gruppe charakteristische 6konomische Strategien, welche durch die Dias-
pora entstanden sind. Der Begriff verweist auf die von Hettlage postulierte
triadische Struktur von Diasporen (vgl. Hettlage 1991). Es lassen sich min-
destens drei Pole von Diaspora ausmachen, zwischen deren Wechselwir-
kungen sich Diaspora-Situationen konstituieren: das Herkunftsland, die
Residenzgesellschaften und die Diaspora-Gruppe (vgl. Vertovec 1999, 278).

Die erste Verbindungslinie in diesem Modell stellt die Verbindung der
Diaspora-Gruppe zum Herkunftsland dar. Diasporen, die aufgrund von
kriegerischen Konflikten im Heimatland entstanden sind, zeichnen sich
vielfach durch eine Deterritorialisierung des Konflikts aus: Der Konflikt
und die politischen Auseinandersetzungen werden in die Diaspora-Lénder
ausgeweitet. Durch die gestiegene Mobilitat und die modernen Kommuni-
kationsmittel ist das politische Gewicht der Diaspora-Gruppen auf inner-
staatliche Konflikte im Herkunftsland gewachsen (vgl. Demmers 2002).

81 M.LA. ist der Kiinstlername von Mathangi «Maya» Arulpragasam. Ihre Eltern sind sri-
lankische Tamilen, welche aufgrund der ethnischen Konflikte nach Grossbritannien flohen. Die
Kiinstlerin wurde in London geboren und zog mit ihrer Familie im Alter von sechs Monaten
zuriick nach Sri Lanka. Mayas Vater Arul Pragasam (nach dem ihre erste CD Arular benannt ist)
trat dort der politischen Organisation Eelam Revolutionary Organisation of Students (EROS) bei.
Thre Mutter kehrte mit der zehnjahrigen Maya und deren Schwester wieder nach London zuriick,
wo sie in einem Fliichtlingsheim lebten. Nach ihrem Schulabschlusss studierte sie am Londoner
Saint Martins College of Art Kunst und Film. Die Webpage Tamilnation skizzierte detailliert die
Biographie M.LA.s, ihren kiinstlerischen Werdegang und die Verbindungslinien zum Konflikt in
Sri Lanka (www.tamilnation.org/diaspora/unitedkingdom/mia.htm; 23.11.2009).
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“Diaspora can actively be involved in violent conflicts at the end of the
world through electronic means, and influence these conflicts by sending
money, arms, and opinions” (Demmers 2002, 89). Das bedeutet, dass Dias-
poren das Potential haben, Konflikte zu beeinflussen, welches konfliktver-
starkend oder konfliktschlichtend eingesetzt werden kann. Der Einfluss der
tamilischen Diaspora in der Schweiz auf den Konflikt in Sri Lanka wird in
den Medien der Mehrheitsgesellschaft thematisiert und ist Gegenstand wis-
senschaftlicher Abhandlungen (z.B. Arnold 2007).

Die zweite Verbindungslinie im Modell ist das Verhéltnis der Diaspora-
Gruppe zum Residenzland. Eine unsichere Zukunft im Residenzland, das in
einigen Féllen nicht frei gewahlt wurde, verstarkt die Tatsache, dass die
Bindung zum Heimatland aufrechterhalten bleibt. Hinzuzufiigen ist, dass
auch das Verhiltnis des Residenzlandes zum Heimatland Einfluss auf die
Diaspora ausiibt.

Innerhalb des Modells stellen die Beziehungen der Diaspora-Akteure in
den verschiedensten Landern den dritten Pol dar. Kritiker beméngeln an
diesem Modell, dass der Vielfalt der Vernetzungen von Diaspora-Akteuren
nicht Rechnung getragen wird. Das Verhéltnis der Diaspora-Gruppierun-
gen in den verschiedenen Landern untereinander lasst sich alternativ auch
mit dem Terminus Transnationalismus beschreiben.®? Seit den 1960er Jah-
ren wurde dieser Begriff in den Kulturwissenschaften fiir jene Phanomene
verwendet, die sich nationalen Zuordnungen entziehen (vgl. Mayer 2005,
16ftf.). Der sogenannte transnational turn hat zu einer paradigmatischen
Wende innerhalb der Migrationsstudien gefiithrt (vgl. Faist 2007; McLoughlin
2007). In den letzten Jahren sind zahlreiche Studien zum Thema Transna-
tionalismus erschienen (z.B. Hannerz 2003; Ballard 2007; Khagram/Levitt
2008; Vertovec 2009). Die tamilische Diaspora ist als sehr aktive transna-
tionale Gruppierung zu charakterisieren. Es entstand ein transnational
social space, in dem die Diaspora-Akteure als «drittem» Raum agieren (vgl.
Pries 2001).

Das in dieser Studie beschriebene und analysierte Handeln der religio-
sen Akteure wird auch als ein in einem transnationalen Raum situiertes
Religionshandeln verstanden. Es ist gekennzeichnet durch vielféltige Ver-
bindungen iliber nationalstaatliche Grenzen hinweg — wie familidre Netz-
werke oder im religidsen Bereich die sogenannten “travelling priests”,
religidse Spezialisten, die in unterschiedlichsten Diaspora-Landern in ver-
schiedenen Tempeln zu wichtigen Anlassen eingesetzt werden.

82 Der Begriff Transnationalismus wurde 1916 vom US-Amerikaner Randolph Bourne
durch seinen Aufsatz Trans-national America gepragt.
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1.4 Diaspora als Selbstbezeichnung tamilischer Akteure

Der Diaspora-Begriff ist, wie bereits erw#hnt, nicht nur eine Bezeichnung,
die in wissenschaftlichen Analysen im Hinblick auf die Verstreuung von
Migrierten Verwendung findet. Es ist festzustellen, dass als Reaktion auf die
wissenschaftlichen Diskurse eine zunehmende Anzahl von Migrantengrup-
pierungen den Begriff Diaspora zur Selbstbeschreibung verwendet (vgl.
Vertovec 2004).

Der Diaspora-Diskurs wird eingesetzt, um kollektive Selbstzuschrei-
bungen zu formulieren und Gruppenidentititen zu definieren. “One rea-
son for the term’s appeal to a range of groups lies in its relevance to
addressing, in a summary fashion, a core dilemma faced by any dispersed
or transplanted people: how to survive as a group” (Vertovec 2004, 277).
Er ist im gegenwartigen gesellschaftlichen Diskurs vieler Migrationslan-
der ein anerkanntes Instrument, um Gruppenforderungen in der Kommu-
nikation mit der Residenzgesellschaft angemessen zu formulieren. Die
Selbstbezeichnung als Diaspora und die damit gemeinte inhaltliche Be-
deutung driickt auch immer ein spezifisches Selbstverstindnis der Grup-
pierung aus. Cohen stellt fest, dass jene Migrantengruppen, die den Be-
griff Diaspora verwenden, diesen mit einer eigenen Bedeutung aufgeladen
haben und ihn als Instrument im politischen Diskurs verwenden (vgl.
Cohen 1999).

Gemiss dem Alltagsverstindnis impliziert der Begriff, dass es sich bei
einer Diaspora-Gruppe um Vertriebene handelt, die Leiden und Ungerech-
tigkeit tiber sich ergehen lassen mussten. Viele Aktivisten gehen selbst von
einem klassischen Diaspora-Verstandnis aus, welches negative Erfahrun-
gen wie Unterdriickung, Verfolgung und den Wunsch nach Heimkehr als
zentral setzt. Meist schliesst die explizite Verwendung des Diaspora-Begriffs
von Migrantenvereinigungen einen Appell mit ein, um auf die Anliegen der
Migrantengruppe aufmerksam zu machen.

Innerhalb tamilischer Migrantengruppen sind es meist politisch aktive
Gruppierungen, die den Begriff «Diaspora» verwenden, um auf ihre Anlie-
gen als diskriminierte Ethnie in Sri Lanka zu verweisen und damit politi-
sche Forderungen zu verbinden. Vimalarajah und Cheran verweisen darauf,
dass im Kontext des Konflikts in Sri Lanka der Diaspora-Begriff fiir unter-
schiedliche Zwecke eingesetzt werden kann:

Conceptually the term diaspora has also led to a vibrant debate within the
Tamil Diaspora itself. There is a growing anxiety within the Tamil Diaspora
that the term has been re-introduced into the current political discourses con-

cerning Sri Lanka to divide the global Tamils from the Tamils on the island in

72



a sinister move to weaken the political project of the Tamils and de-politicize
their cause to a mere humanitarian and development concern. (Vimalarajah/
Cheran 2010, 8)

In der Schweiz nannte sich 2009 eine Dachorganisation von Tamilen
«Tamilen Forum Schweiz. Confederation of Tamil Diaspora Organizations in
Switzerland» (TFS).® Der Appell, den diese tamilische Gruppierung an
die Residenzgesellschaft richtet, zielt auf die Anerkennung des Rechts der
Tamilinnen und Tamilen auf Selbstbestimmung. Ein Slogan der Dachver-
einigung Tamilen Forum Schweiz lautete 2009: «Lasst die Tamilen leben!»

2 Das Wechselverhaltnis von Religion und
Diaspora

Religions can provide additional cement to bind

a diasporic consciousness, but they do not

constitute diasporas in and of themselves [...].
(Cohen 1997, 189)

Obwohl der Begriff Diaspora — wie in den vorangegangenen Abschnitten
gezeigt wurde — urspriinglich einem religiésen Kontext entstammt, ist er
nach modernen Diaspora-Konzepten kein Begriff, der per se religios kon-
notiert ist. Vertovec konstatiert 2004, dass die Sphére «Religion» im wach-
senden Feld der Diaspora-Studien eine untergeordnete Rolle spielt (vgl.
Vertovec 2004). Sozial- und Politikwissenschaften haben den Begriff der
Diaspora innerhalb ihrer Facher etabliert, in der Religionswissenschaft
bestanden jedoch lange Vorbehalte, diesen aus der jidischen Religions-
geschichte stammenden Begriff zu generalisieren. Erst spater hat auch die
Religionswissenschaft den Begriff in seiner erweiterten, vom jiidischen
Kontext abgekoppelten Bedeutung aufgenommen (z.B. Baumann 1997).
Auch die wechselseitigen Beziehungen zwischen transnationalen Kon-
texten und religiosen Dynamiken wurden lange Zeit sowohl von Seiten
der Sozialwissenschaften als auch von der Religionswissenschaft vernach-
lassigt. Zwar etablierte sich die Transnationalismus-Forschung, jedoch

83 Der Verein Tamilenforum Schweiz existierte von 2009 bis 2014 und verstand sich als ein
Dachverband von tamilischen Gruppierungen in der Schweiz.
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wurden dabei in der Vergangenheit meist Beziige zu religiésen Dynamiken
ausser Acht gelassen. (Ausnahmen stellen neuere Forschungen dar (z.B.
Baumann 2002; Vertovec 2004; McLoughlin 2007). Lauser/Weisskoppel
(2008) verweisen darauf, dass Religion in einigen gegenwirtigen Studien
sogar als Paradebeispiel fiir Kontinuitdt im Migrationskontext dient: «In-
teressanterweise spielt Religion im transnationalen Forschungsparadigma
zunehmend eine exemplarische Rolle, weil insbesondere an Diaspora-
Gruppen gezeigt werden konnte und kann, welche Kontinuitat (nicht nur)
religiose Herkunftsidentititen entfalten kénnen (...)» (Lauser/Weisskoppel
2008, 7).

Diaspora-Situationen bewirken in unterschiedlichsten Bereichen und so
auch im Feld der religiosen Praxis und des religiosen Selbstverstandnisses
der Akteure eine Neuorganisation, was in dieser Studie gezeigt wird. Reli-
giose Partizipation kann sich verandern - sei es aufgrund von individuellen
Entscheidungen der Migranten, gruppendynamischen Prozessen und/oder
aufgrund ausserer Gegebenheiten im Migrationsland. Raymond Williams
stellt in seiner Studie, die sich als eine der ersten mit siidasiatischen com-
munities in der Migration auseinandersetzte, allgemein fest: “Migration [...]
forces reformulation of the religious identity” (Williams 1988, 12). Vertovec
spricht dezidiert von einem religious diaspora consciousness (vgl. Vertovec
1999, 283). Dies beinhaltet auch ein Hinterfragen von althergebrachten reli-
giosen Vorstellungen und die Entwicklung von Legitimierungsstrategien,
um sich im neuen Kontext zu positionieren.

Im wissenschaftlichen und gesellschaftspolitischen Kontext wurde die
Debatte gefiihrt, ob die Diaspora-Situation die Intensitat der religiosen Pra-
xis der Migrantinnen und Migranten steigert. Welche Folgerungen aus der
Analyse des Wechselverhéltnisses zwischen diasporischer und religioser
Identitat gezogen werden kénnen, hangt von dem zugrundeliegenden Reli-
gionsverstandnis, der Situation im Diaspora-Land und der Diaspora-Gruppe
selbst ab. Soziale und kulturelle Faktoren des Herkunftslandes vor der Mig-
ration wie auch die Bedingungen im Residenzland nehmen entscheidenden
Einfluss auf die Entwicklung religioser Praxis in neuer Umgebung. Frag-
wiirdig erscheint es, Einzelfallstudien auf ein verallgemeinerndes Verstind-
nis von Religion und Diaspora zu iibertragen. «Religion» wird nicht auto-
matisch durch die Diaspora-Situation gefoérdert und verliert auch nicht per
se durch diese an Bedeutung. Vielfach wird jedoch einseitig auf das Erstar-
ken von religioser Praxis und Lebenshaltung in der Diaspora verwiesen. So
beispielsweise Williams (1988):

Immigrants are religious - by all counts more religious than they were before

they left home - because religion is one of the important identity markers that
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helps them preserve individual self-awareness and cohesion in a group. (Wil-
liams 1988, 11)%

Hinnells verwendet den Terminus «diaspora religion» (Hinnells 1997).
Diese definiert er als “the religion of any people who have a sense of living
away from the land of the religion, or away from the old country” (Hinnells
1997, 686). Dieser unscharfen Definition von «diaspora religion» folge ich
hier nicht. Vielmehr verstehe ich «Religion» als einen méglichen Identi-
tatsmarker — neben weiteren — einer Diaspora. Wie Cohen konstatiert, gehe
ich davon aus, dass Religion ein zusétzliches Bindeelement zur Festigung
eines diasporischen Bewusstseins sein kann (vgl. Cohen 1997, 189).

2.1 Die Diaspora einer Diaspora? Zum Begriff Hindu-
Diaspora

Im Folgenden wird das Themenfeld «Religion und Diaspora» im Hin-
blick auf Hindu-Traditionen ausserhalb Stidasiens dargestellt. Religiose glo-
bal flows sind keine Phanomene der Neuzeit.* Religionswissenschaftliche
Untersuchungen von Hindu-Traditionen ausserhalb des indischen Subkon-
tinents — jenseits der kala pani, der «Schwarzen Wasser» — sind eine ver-
gleichsweise neue Entwicklung innerhalb der Hinduismus-Forschung. Oft-
mals wurden dabei die Praktiken und Vergemeinschaftungsformen von
«Westlern», welche zum «Hinduismus konvertierten», als Forschungs-
thema untersucht.® Immigranten, welche Hindu-Traditionen in den Wes-
ten brachten, trugen jedoch entscheidend zur Verbreitung von Hindu-Prak-

84 Williams verweist jedoch weiter darauf, dass eine Verstiarkung des religiosen Lebens nur
auf jene Migrierten zutrifft, die bereits im Herkunftsland religiés waren. Das religiése Leben
intensiviere sich, so Williams, durch die Migrationssituation. Jene Migrierten, die jedoch vor der
Auswanderung keine religiose Bindung hatten, ndhmen diese auch in der Diaspora nicht auf.
Vielfach wird in diesem Fall der Verlust von sozialer Kontrolle in der Migration dazu genutzt, die
Freiheit in Anspruch zu nehmen, religiose Anlasse nicht (oder nicht so hiufig) zu besuchen (vgl.
Williams 1988, 3, 38).

85 Hindu-Traditionen ausserhalb des «heiligen» Indien finden sich bereits im 5. und 6. Jahr-
hundert nach der Zeitenwende, als Brahmanen hinduistische Traditionen nach Kambodscha,
Vietnam und Indonesien transferierten. Es folgte eine Migrationsbewegung hinduistischer
Akteure, welche eng an die Kolonisierung des indischen Subkontinents gekoppelt war. Nach der
Authebung der Sklaverei im British Raj 1833 wurden Tamilen aus Indien als Vertragsarbeiter —
zusammen mit ihren Familien — nach Sri Lanka, Malaysia und Singapur entsandt.

86 Frank J. Korom schreibt dazu iiberspitzt: “The Maharishi’s flirtation with the Beatles, for
instance, received much more attention than was paid to actual ethnic communities of Indians
living abroad during the psychedelic era” (Korom 2010, 19).
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tiken auf allen Kontinenten bei.?” Die meisten Forschenden, die sich mit
diesem Phinomen und den konkreten Praktiken von hinduistischen Mig-
ranten in der Diaspora beschiftigten, haben Prozesse innerhalb der indi-
schen Diaspora untersucht (z. B. Williams 1988; Vertovec 2000), da Migran-
tinnen und Migranten aus der Republik Indien weltweit die grosste Gruppe
der diasporischen Hindus ausmachen. Hindu-Traditionen, die von migrier-
ten Menschen aus Sri Lanka praktiziert werden, wurden bis dato seltener in
den Blick genommen (vgl. Kap. I 3).

Im wissenschaftlichen Diskurs wurde die Debatte gefiihrt, ob es sinn-
voll ist, von Hindu-Diaspora zu sprechen und diese von einer generellen
indischen oder tamilischen Diaspora zu separieren.?® Der Begriff Hindu-
Diaspora orientiert sich zundchst am traditionellen Begriff einer reli-
giosen Diaspora. Der Begriff der Hindu-Diaspora geht von einer spezifi-
schen Hindu-Weltsicht und einem Ruckbezug auf Indien als sakralem
Heimatland aus. Vertovec hat in seinem Buch Hindu Diaspora detailliert
aufgezeigt, warum seiner Meinung dieser Begriff tragfahig ist (Vertovec
2000).

(...) it is possible to talk of a “Hindu-Diaspora” especially because, no matter
where in the world they live, most Hindus tend to sacralize India and there-
fore have a special kind of relationship to a spiritual homeland. (Vertovec
2004, 281)

Seine Analysen beziehen sich jedoch hauptsachlich auf indische Migranten
oder twice migrants (vgl. Vertovec 2000, 15). In Hindu Diaspora erwahnt er
nicht die grosse Anzahl an sri-lankisch-stimmigen Hindus, die ausserhalb
Stidasiens leben: “Not all Indians are Hindus of course, but practically all
Hindus are Indians (Nepalese and Balinese Hindus being obvious excepti-
ons)” (Vertovec 2000, 3).

Vertovec geht davon aus, dass Hindus erst in der Diaspora «ethnisiert»
wurden. Nimmt man jedoch die Gruppe der sri-lankischen Tamilen in den
Blick, fand eine «Ethnisierung» bereits durch die historische Entwicklung
in Sri Lanka und die politischen Diskurse im Herkunftsland statt (vgl. Kap.
III 2). Dariiber hinaus lassen sich weitere Unterschiede zu indischen Hindu-

87 Migrierte Hindus kénnen in drei Hauptgruppen unterteilt werden: jene, die als soge-
nannten Arbeitsverpflichtete und Zwangsarbeitende den indischen Subkontinent verliessen,
2. Wirtschaftsmigranten und Exilanten, die zu Ausbildungszwecken ins Ausland gingen, und 3.
solche, die aufgrund von religiosen oder ethnischen Konflikten aus ihrer Heimat fliehen muss-
ten (vgl. Nugteren 2009, 71f.).

88 Eingewendet werden kann beispielsweise, dass Hindus die Migrationsprozesse, die
Bedingungen der Inkorporation und die Erfahrung von Diskriminierung mit anderen religiésen
Gruppen Sudasiens teilen.
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Migranten ausmachen: Die indische Diaspora versteht das von ihr verlas-
sene Heimatland als «heilig». Die neue Heimat muss daher erst sakralisiert
werden. Im Falle der tamilischen Diaspora ist jedoch nicht per se von einem
religiésen Verstdndnis der Heimat in Sri Lanka wie auch nicht von einem
Verstandnis von Indien als Herkunftsland auszugehen. Zwar beziehen sich
tamilische Migranten aus Sri Lanka teilweise auch auf Indien als «religioses
Mutterland». Indien wird jedoch nur von den indischen Tamilen, den sog.
Hill Country Tamils, die ab dem 19. Jahrhundert als Arbeiter auf die Insel
kamen, auch als «zweites» Heimatland angesehen. Aufgrund der jiingsten
Geschichte finden sich tiefgreifende Ressentiments vieler sri-lankischer
Tamilen gegeniiber der Politik des Staates Indien.®

Vertovec schreibt, dass so gut wie alle Hindus, die ausserhalb Stidasiens
leben, Indien als heiligen Ort ansehen:

Yet for many commited Hindus, the tie to India goes beyond ethnic (and its
often conflated racial/cultural) origins. For many, if not most, such Hindus
India is a sacred space abounding with sacred places, from local shrines ven-
erated by castes and clans to sites described in central religious texts like the
Mahabarata, where the most widely recognized gods and legendary humans
are believed to have undertaken some of their most significant deeds. It is
mother India - Bharat Mata, conceived by many as goddess herself. (Vertovec
2000, 3)

Bezogen auf die Situation tamilischer Hindus finden sich zwar Riickbe-
ziige auf Indien (wie auf die Himalaya-Region in den Geschichten um den
Gott Civan), jedoch beziehen diese sich zu einem grossen Teil auf die tami-
lischen — oder weiter gefasst — drawidischen Gebiete Indiens. In Kapitel IV
6.2 wird gezeigt, dass Orte in den Bundesstaaten Tamil Nadu und Andrah
Pradesh als wichtige Orte des Riickbezugs tamilischer Hindus in der Dia-
spora dienen, zu denen auch Wallfahrten unternommen werden. Orte aus-

89 Dieses offentliche Bild steht in Zusammenhang mit dem Eingreifen Indiens in den sri-
lankischen Birgerkrieg durch die Entsendung der Indian Peace Keeping Forces (vgl. Kap. III 2;
Bose 1994; Bullion 1995). Durch den Indo-Sri Lanka Peace Accord (Juli 1987) wurden 1989 zur
Implementierung seiner Vereinbarungen indische Soldaten nach Sri Lanka gesandt. Diese Indian
Peace Keeping Forces waren mit UNO-Mandat und unter Zustimmung der sri-lankischen Regie-
rung bis im Jahr 1990 in den tamilischen Gebieten der Insel stationiert. Thr Auftrag war die Ent-
waffnung der LTTE und die Sicherung der nordlichen Provinzen. Bei Ankunft der IPKFs wurden
diese von einem Grossteil der Tamilen — ausser der LTTE - als «Helfer in der Not» angesehen.
Diese Wahrnehmung anderte sich jedoch schnell und die indischen Soldaten verloren an
Ansehen (vgl. McDowell 1996, 181). Ihnen werden Massaker an Zivilisten und Vergewaltigungen
von Frauen vorgeworfen. Die Abkiirzung IPKF wurde daraufhin in Innocent People Killing Force
umgedeutet.
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serhalb der drawidischen Gebiete fungieren seltener als religiose Refe-
renzpunkte.” Auch Ritualspezialisten werden aus Indien in die Schweiz
eingeladen, jedoch meist solche, welche Tamilisch sprechen.

Eine Ausnahme bilden die tamilischen Hindus, welche sich Vaisnava-
Traditionen zugehorig fiihlen, da fiir diese die heiligen Orte der Krishna-
Verehrung und damit nicht-drawidische Gebiete von grosser Bedeutung
sind. Jedoch beziehen sich diese Akteure, ebenso wie die anderen tamili-
schen Akteure, unabhéngig von ihrer religiosen Ausrichtung, auf die tami-
lischen Gebiete in Sri Lanka als ihre Heimatregion.

Radhika Sekar bringt mit Bezug auf die historischen Entwicklungen in
Siidasien die Uberlegung in die wissenschaftliche Diskussion ein, dass
bereits das Leben der Hindus in Sri Lanka als Hindu-Diaspora bezeichnet
werden kann. “If India is considered the punya bhumi, then the Hindu
settlement in Sri Lanka can be considered a diaspora” (Sekar 2001, 230).
Somit wére die heutige sri-lankisch tamilische Diaspora die Diaspora
einer Hindu-Diaspora. Diese Auffassung wiirde jedoch dem Selbstver-
standnis jener sri-lankischen Tamilen widersprechen, welche sich als
urspriingliche Bewohner der Insel ansehen.”” Die Postulierung einer
«Diaspora einer Diaspora» wiirde Sri Lanka des Weiteren aus indischen
Sakrallandschaft ausgliedern. Es kann aber auch argumentiert werden,
dass die Insel im Indischen Ozean Teil der sacred geography Indiens ist, da
sie in Hindu-Schriften, beispielsweise im hinduistischen Epos Ramayana,
vorkommt.

Da eine Verwendung des Begriffs Hindu-Diaspora zahlreiche Schwierig-
keiten nach sich zieht, wird in dieser Studie ausschliesslich der in diesem
Kontext tragfahigere Begriff der tamilischen Diaspora herangezogen. «Reli-
gion» wird dabei als ein erginzendes Element zur Festigung eines diaspo-
rischen Bewusstseins angesehen (vgl. Cohen 1997, 189).

90 Akteure der reform-hinduistischen Gruppe Saivanerikoodam berichteten u.a. von ihren
Reisen nach Nordindien.

91 “However, the early migrants into the island are now regarded by their communities as
indigenous [...]” (Geaves 2007, 88). Vergleiche dazu auch die Anmerkungen in Abschnitt II 1.1
zur Etablierung von das Heimatland betreffenden Mythen als Kennzeichen einer Diaspora.

92 Obwohl also der Begrift Hindu-Diaspora nicht auf das Untersuchungsfeld angewendet
wird, werden jedoch Anleihen an Studien zur indischen «Hindu-Diaspora» genommen.

78



2.2 Interne Vielfalt: Tamilischer Hinduismus als fluides Feld

[...]to be a Hindu is neither an unchanging,
primordinal identity nor an infinitely flexible one
which one can adopt or shed at will, depending on
circumstances. Itis an identity acquired through
social practice and, as such, constantly negotiated
in changing contexts.

(van der Veer/Vertovec 1991, 14)

Diese Studie thematisiert religiose Praktiken jener Akteure der sri-lankisch
tamilischen Diaspora, welche sich selbst als «Hindus» oder mit einem dqui-
valenten emischen Begriff wie Caiva oder Vaisnava klassifizieren. Eine
Analyse diasporischer Hindu-Praktiken wirft unweigerlich die Frage auf,
was sich hinter dem Begriff Hindu verbirgt. Peter van der Veer und Steven
Vertovec (1991, 14) verweisen darauf, dass Hindu-Identititen kontext- und
zeitabhéngige Produkte von Aushandlungsprozessen sind — diasporische
tamilische Hindu-Identit4ten im Kontext des Nationalstaates Schweiz stel-
len spezielle Ausformungen dieser Identitatskonfigurationen dar. Der
Begriff tamilischer Hinduismus kann dabei als ein Diskursprodukt betrach-
tet werden, welches aus der Konstruktion einer einheitlichen tamilischen
Identitat wie auch aus dem Postulat von Hinduismus als «Religion» ent-
standen ist.”

Frykenberg beschrieb Hinduismus treffend als ein «mosaic of disconti-
nuities» (Frykenberg 1989, 41). Verschiedene Autoren haben aufgezeigt,
dass das Bild des «Hinduismus» als eine in sich geschlossene «Religion»
eine historisch konstruierte Fremdbezeichnung darstellt (Frykenberg 1989,
1993; Fitzgerald 2005; Pennington 2005).* Viele Elemente, die als allgemein

93 Der von Clothey verwendete Begriff Tamil religions erscheint wenig hilfreich, da er
einen einheitlichen tamilischen Kern unterschiedlicher religioser Praxis impliziert. “The term
Tamil religions denotes the religious traditions and practices of Tamil-speaking people” (Clothey
2005, 8973).

94 Innerhalb des wissenschaftlichen Diskurses nimmt von Stietencron eine Extremposition
zur Frage der Konstruiertheit «des Hinduismus» ein: «Eine Zeitlang glaubte man auch, dass es
ihn [den Hinduismus] wirklich gebe. Heute weiss man, ohne dies zugeben zu wollen, dass der
Hinduismus nichts ist als eine von der europaischen Wissenschaft geziichtete Orchidee. Sie ist
viel zu schon, um sie auszureissen, aber sie ist eine Retortenpflanze: In der Natur gibt es sie
nicht» (von Stietencron 1984, 213f.).
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giltig fur «den Hinduismus» in wissenschaftlichen Systematisierungen
angesehen werden — wie die Veden, das Kastensystem und eine Reinkarna-
tionsvorstellung — werden beispielsweise nicht in allen «Hindu»-Traditio-
nen anerkannt (vgl. Malinar, 21).”” Dieser «Erfindung» liegen nach Beyer
die Imaginationen von Orientalisten und Kategorisierungen der Kolonial-
méchte zugrunde.

Der Begriff Hindu war im ersten Jahrhundert nach unserer Zeit zunichst
eine persische regionale Bezeichnung fiir die Bewohner des indischen Sub-
kontinents, welche die in Stidasien lebenden Muslime einschloss. Erst mit
der britischen Kolonisierung entwickelte sich eine religiose Bedeutung von
«Hindu» (vgl. Vertovec 2000, 8ff). Die Briten entwarfen «den Hinduismus»
in erster Linie als das Andere des Islams.

British perceptions of Indian society as an aggregation of religious communi-
ties gave impetus to representations of identity in idioms emphasizing differ-
ences, not commonalities, between those who among other things happened
to be Muslim, Hindu or Sikh. (Jalal 2002, 43f.)

Der sich im 19. Jahrhundert etablierende Terminus Hinduismus wurde also
urspriinglich als Fremdbezeichnung konstruiert, welche die als religios ein-
geordneten Praktiken des indischen Subkontinents zu anderen Traditionen
abgrenzte.

Die Bezeichnung Hindu existiert seit der britischen Kolonialherrschaft
auch im offiziellen Religionsdiskurs Sri Lankas. Die Kolonialherren nah-
men eine Klassifizierung der Bevolkerung des damaligen Ceylon vor; dabei
verbanden sie in ihrer Kategorisierung die Verwendung der Sprache Sin-
hala mit der Austibung von buddhistischer Praxis, wihrend sie die tamili-
sche Sprache mit Hindu-Traditionen verkniipften (vgl. Younger/Ramanat-
hapillai 2009, 321).*® Hinduism ist die offizielle Bezeichnung in staatlichen
Erlassen und seit 1871 eine der Kategorien in den Fragebogen der alle zehn

95 Auch Frykenberg weist dezidiert auf den konstruierten Charakter «des Hinduismus»
hin: “Yet, all of the elements in that loose and undefined complex of ideologies and institutions,
which have been brought together under this name, together with all of the aggregate collage of
what has been ‘organized” and ‘syndicated” under its banner, did not just gradually (or naturally)
evolve. Nor did Hinduism simply spring, full-blown, into being. Rather, it was constructed, piece
by piece” (Frykenberg 1993, 523).

96 Die Autoren verweisen auch auf die weiterfithrenden Konsequenzen dieser Schematisie-
rung, welche schlussendlich eine entscheidende Grundlage fiir die Biirgerkriegsdiskurse liefer-
ten. “When the colonial interpretation also added the confusing issue of ‘race’ to its classification
and suggested that Hindus are of a different racial stock than Buddhists, the classification
scheme had become bizarre” (Younger/Ramanathapillai 2009, 321).
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Jahre durchgefiithrten Volkszdhlungen.” Durch diese formelle staatliche
Zuschreibung positionieren sich die Personen, welche in den Formularen
der Volkszahlung Hindu ankreuzen, als zur im Weltreligionen-Paradigma
postulierte drittgrossten «Religion der Welt» gehoérig und gliedern sich in
die Gruppe von einer Billion Menschen weltweit ein, die als Hindus bezeich-
net werden.

Der konstruierte Begriff «Hinduismus» wurde dann im 19. Jahrhundert
im Rahmen der Hindu-Reformbewegung als Selbstbezeichnung aufgenom-
men. «Reform-Hindus» postulierten eine einheitliche «Weltreligion» in
Siidasien — angelehnt an das Paradigma der jiidisch-christlichen Religions-
traditionen — und nahmen eine Rekonstruktion einer hinduistischen Tradi-
tionsgeschichte vor (vgl. Beyer 2006, 190). Als Selbstbezeichnung wurde der
Begriff dabei auch zu politischen Zwecken genutzt.

Die Hindu-Praktiken von sri-lankischen Tamilen sind nicht erst seit der
Entstehung einer transnationalen Diaspora globalen Einfliissen unterwor-
fen. Bereits vor dem Wirken der Briten wirkten christliche Missionare wah-
rend der portugiesischen Kolonialzeit in den von Tamilen bevélkerten Kiis-
tenregionen der Insel, wihrend beispielsweise die religiésen Praktiken der
Menschen in den singhalesischen Gebieten im Landesinneren relativ wenig
von portugiesischen Akteuren beeinflusst wurden. In diese Zeit fiel auch
die Zerstérung wichtiger Hindu-Tempel. Die niederlandische Kolonialherr-
schaft im 17. Jahrhundert pragte die Hindu-Praktiken in den tamilischen
Gebieten in der Form, dass von der Entstehung eines «Hinduismus protes-
tantischer Ausrichtung» gesprochen werden kann (vgl. Younger/Ramanat-
hapillai 2009, 328). Religiose Transformations- und Austauschprozesse fan-
den in Sri Lanka also bereits in den letzten Jahrhunderten statt.

Als Beispiel eines sri-lankisch tamilischen Hindus, welcher in jener Zeit
eine Erneuerung des Caivam anstrebte, sei Arumuka Navalar (1822-1879),
geboren als Arumuka Pillai, aus Jaffna (tam. yalppanam) genannt (vgl. Hud-
son 1992). Sein Engagement war von den Aktivitaten protestantischer Mis-
sionare gepragt, bei denen er als Tamil-Ubersetzer angestellt war und bei
der Ubertragung der Bibel ins Tamilische mithalf. Als Reaktion auf christ-
liche Angriffe auf die Tradition des Caivam rief er 1848 eine eigene religiose
Bewegung ins Leben. Seine Neukonzeption des Caivam war von der Theo-

97 Hindu war eine der Kategorien unter der Rubrik Religionszugehorigkeit, welche in den
Volkszdhlungen Ceylons bzw. Sri Lankas gewéhlt werden konnte. Der Fragebogen zur Volks-
zéhlung Sri Lankas (Census of Population and Housing des Departement of Census and Statistics)
aus dem Jahr 2001 fragte unter P 8 nach Religion. Dabei konnten folgende Optionen gewahlt
werden: 1. Buddhist, 2. Hindu, 3. Islam, 4. Roman Catholic, 5. Other Christian, 6. Other (vgl.
http://nada.statistics.gov.lk/index.php/catalog/955/related_materials; 11.01.2021).
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logie und Organisation der christlichen Missionen beeinflusst, was sich
unter anderem darin zeigte, dass er in Tempeln predigte und den Freitag
zum «Sabbat» der Hindus erklarte (vgl. Younger/Ramanathapillai 2009,
3291t)). Er zog Parallelen zwischen den Caivam-Tempelritualen und jenen
im jiidischen Tempel, wie sie das Alte Testament beschreibt, um die Prak-
tiken des Caivam im Diskurs mit den christlichen Kolonisatoren zu legiti-
mieren (vgl. Sugirtharajah 2008, 551). Navalar gab eine Zeitschrift heraus
und argumentierte darin, wie auch in seinem Hauptwerk Saiva-tisana-
pariharam aus dem Jahr 1854 — was etwa mit «Das absolute Ende des Miss-
brauchs des Caivam» iibersetzt werden kann -, gegen die Theologie der
christlichen Missionare.

Am Beispiel Arumuka Navalars und seiner Innovationen zeigt sich, dass
die Tradition des Caivam bzw. des tamilischen Hinduismus von religiosen
(wie auch wissenschaftlichen) Akteuren immer wieder neu konstruiert und
aktualisiert wird. Bereits vor der Entstehung der globalen tamilischen Dia-
spora hat der Einfluss der Kolonialherrschaften in Sri Lanka zu tiefgreifen-
den Verdnderungen der religiosen Praxis gefiihrt. Die Auswirkungen der
Reformen Arumuka Navalars reichen bis in die gegenwirtige Praxis tami-
lischer Hindus in der Diaspora. Es ist beispielsweise in der Schweiz festzu-
stellen, dass der Freitag der wichtigste Tag zum Besuch eines Tempels ist.
Diese Betonung des Freitags als zentraler Tag des Tempelbesuchs, analog
zum christlichen Sonntag, geht auf Navalar zuriick. Auch das Singen von
die Gottheit verehrenden Liedern, tamilisch pacanai (skr. bhajas) genannt,
von Frauen und Kindern vor der piicai, was in den vielen Tempeln in der
Schweiz praktiziert wird, wurde von ihm institutionalisiert. Er unterrich-
tete als Erster auch Frauen und Kinder in den tamilischen Hymnen der
Nayanar®. Bis zu diesem Zeitpunkt war dies Mannern einer speziellen
Kaste vorbehalten.

Beyer zeigt auf, dass eine Kontinuitat der Selbstkonzeption des Hinduis-
mus unter Hindus iiber die Jahrhunderte und geographischen Regionen
hinweg existiert. Dies gilt auch fiir die Diaspora-Situation (Beyer 2006,
1881t.). Geaves weist darauf hin, dass der Begriff Hindu im Kontext tamili-
scher Traditionen jedoch nicht unumstritten ist, da er oftmals mit nordin-
dischen, indoarischen Traditionslinien assoziiert wird. Vielfach beziehen
sich tamilische Hindus auf spezifisch «tamilische» Gottheiten wie Murukan,
die unter anderem als Sinnbilder fiir den drawidischen Widerstand gegen

98 Unter dem Begriff Nayanar versteht man 63 im Saiva Siddhanta verehrte Dichter, die im
6. bis 8. Jahrhundert in Tamil Nadu lebten.
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Sanskritisierungstendenzen gelten.”” Auf der anderen Seite betont Geaves,
dass der Begriff «Hindu» in der Diaspora-Situation ein zentrales Strategie-
instrument ist, um sich in die religiése Landschaft des neuen Kontextes
einzuordnen (vgl. Geaves 2007, 9).

2.3 Uberblick iiber die Verehrungsformen der Géttinnen
und Gotter in Schweizer Tempeln

Auch im Schweizer Kontext wird in der Aussendarstellung meist der Begriff
Hindu oder seltener der englische Terminus Saivite Hindu verwendet. Die
Mehrheit der «tamilischen Hindus» klassifizieren sich intern selbst noch
einmal konkreter als Caivas und verehren den Gott Civan (skr. Siva) als
ihren Hauptgott. Caivam kann in verschiedene Stromungen unterteilt wer-
den (vgl. Schalk 2004a, 801f.); diese Differenzierungen spielen jedoch in der
alltaglichen Praxis und den Diskursen der Praktizierenden in der Schweiz
eine untergeordnete Rolle.'” An dieser Stelle kann kein umfassender in-
dologischer Uberblick iiber Lehre und Praxis des Caivam und auch keine
detaillierte ikonographische Analyse der Gottinnen und Gotter gegeben
werden. Vielmehr wird auf entsprechende Literatur verwiesen; die Vereh-
rungsformen werden anhand der im Untersuchungsfeld vorgefundenen
Darstellungen vorgestellt. Dazu zédhlen in erster Linie als soziale Raume der
Verehrung der piicai-Platz im privaten Bereich und der Tempel.

Die Tempelpraxis tamilischer Tempel in der Schweiz ist geprigt von der
Schule des Caivacittantam (skr. Saiva Siddhanta; vgl. Schalk 2004a, 88ft.).
Den philosophischen Hintergrund dieser religiésen Tradition kénnen je-
doch die wenigsten Akteure benennen; implizit wird diese Praxis jedoch
von den Akteuren angewendet. Die religiosen Textgrundlagen der Caivam-
Tradition sind die Schriften Civa Akamam (skr. Siva Agama), aus welchen
die Glaubenslehren abgeleitet werden. Tempelverehrung stellt eine zentrale
Form der religiésen Praxis dar, was sich auch in der Diaspora-Situation
zeigt. Gemeinsam ist den Caivas Sri Lankas ein Riickbezug auf die Cankam
(skr. sangha)-Literatur, welche aus tamilischen Gedichten besteht, die in
akam (Liebesgedichte) und puram (Heldengedichte) eingeteilt werden.

99 Geaves erzihlt die Anekdote, dass er einen Tamilen in Mauritius fragte, ob ein religicses
Bauwerk, ein «Hindu-Tempel» sei, woraufhin der Mann verneint und antwortet, dass es sich um
einen «tamilischen Tempel» handele (vgl. Geaves 2007, 9).

100 Es sind zum Beispiel Unterschiede zum kashmirischen Shivaismus auszumachen und
auch Differenzen zwischen stidindischem und sri-lankischem Caivam sind zu finden (vgl. Bastin
2002, 13).
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Die Bezeichnung Caivam bezieht sich auf eine religiose Tradition und
Praxis, welche auf die Verehrung des Gottes Civan, seiner Ehefrau und sei-
ner Kinder zentriert ist. Im Folgenden werden diese «transzendenten
Akteure» innerhalb der tamilischen Diaspora und ein Teil ihrer Darstel-
lungsformen in Schweizer Tempeln kurz vorgestellt.”!

Geaves weist auf die unterschiedlichen Erscheinungsformen und Deu-
tungen der Gestalt Civans hin: “This [Civan] is not a god to be treated as a
single entity but rather a multi-faceted construct who could be used as a
metaphor for ‘Hinduism’ itself” (Geaves 2007, 34). Meist wird er als minn-
liche Gottheit dargestellt, welcher grosse Macht zugeschrieben wird. Die
Geschichten, die um seine Figur kreisen, zeichnen ihn als eine ambivalente
Gestalt: Zum einen wird er als Asket verehrt, zum anderen wird ihm grosse
sexuelle Energie zugeschrieben (vgl. Doninger O‘Flaherty 1973; Geaves
2007, 15££).

Civan wird auf dem ganzen indischen Subkontinent von Hindus ver-
ehrt. Obwohl Civan in den meisten Schweizer Tempeln zu finden ist, war
der Civankovil in Glattbrugg (Kanton Zirich) im Untersuchungszeitraum
der einzige traditionelle Tempel in der Schweiz, welcher Civan als Haupt-
gott gewidmet war.'” An zentraler Stelle wird Civan auch in den Rdumlich-
keiten der Hindu-Reformgruppe Saivanerikoodam in Bern verehrt. Die Tko-
nographie Civans in den Schweizer Tempeln ist vielfaltig. Vielfach wird
Civan in nicht-menschlicher Form in Gestalt des phallusférmigen ilinkam
(skr. linga) verehrt. Im Glattbrugger Tempel beispielsweise stand 2008 ein
civan ilinkam aus Stein auf einem goldenen Podest, welches Civans Reittier
(tam. vakanam; skr. vahana), den Stier nanti (skr. nandi) zeigt. Hinter dem
civan ilinkam ragt eine Schlange aus Gold nach oben, welche mit ihrem
Kopf den Stein abschirmt.

In der Form des Dreizacks wurde Civan beispielsweise im Sri Kalyana
Murukan Tempel in Bern verehrt — dort war beim Besuch am 13.10.2007
rechts hinter dem Eingang ein Schrein mit einem goldenen Dreizack zu
finden. Die Tempel in der Schweiz wie auch die piicai-Plitze tamilischer
Hindus in der Schweiz zeigen Civan aber auch in anthropomorpher Form.
So wird er im Tempel in Luzern als candrasekhara dargestellt und tragt

101 Da es sich nicht um eine indologische Arbeit handelt, werden die Gottheiten nicht in all
ihren Aspekten analysiert. Vielmehr basiert die Darstellung auf den Présentationen der Gott-
heiten in den Tempeln in der Schweiz und auf unter Tamilen in der Schweiz verbreiteten Narra-
tiven iiber diese Gottheiten. Eine Priorisierung von Gottheiten wird nach den Gegebenheiten des
Feldes vorgenommen.

102 Der Tempel nennt sich offiziell Arulmigu Sivan Kovil — Saiva Thamil Sangam. Seine
Kontaktdaten lauten: Industriestr. 34, 8152 Glattbrugg.
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einen Halbmond in seinem Haar. Der tanzende Civan (civan nataraya; skr.
Siva natardja), ist eine weitere verbreitete Form der Darstellung dieser
Gottheit in Schweizer Tempeln.

Civan kommt innerhalb der tamilischen Diaspora des Weiteren eine
grosse Bedeutung als Vater des elefantenkopfigen Ganesas und vor allem
Murukans zu. Als Vaterfigur wird er jahrlich in der Auffithrung zum Man-
gofest in verschiedenen Schweizer Tempeln in den Mittelpunkt gestellt
(vgl. Kap. V 3.3).

Sein Sohn Murukan'®®, dessen Name vom tamilischen Wort muruku fir
Jugendlichkeit abgeleitet ist, ist eine haufig dargestellte Figur in Schweizer
Tempeln. Murukak katavul valipatu, die Verehrung des Gottes Murukan, ist
fur Tamilinnen und Tamilen in der Schweiz zentraler Ausdruck ihrer reli-
giosen Praxis. Der Gott gilt vielen Praktizierenden als explizit tamilische
Gottheit (vgl. Geaves 2007, 49).

This accompanying pride in the Dravidian cultural heritage is at least one of
the reasons why he is so fondly worshiped today, for many Tamilians recog-
nize that Murukan has been identified with the Tamil cultural heritage for
centuries and is thus the legitimate recipient of Tamil worship. (Clothey
1972, 81)

Ron Geaves weist dezidiert darauf hin, dass Murukan als Identifikationsfi-
gur der tamilischen «kulturellen Renaissance» und des tamilischen Natio-
nalismus genutzt wird (vgl. Geaves 2007, 35). Geaves betont auch die Ver-
bindung von Murukan-Verehrung mit den aktuellen politischen Ereignissen
in den tamilischen Gebieten Sri Lankas. Er verweist auf die Analysen
Amirthalingam Selliahs, der eine direkte Verbindung zieht zwischen der
marginalisierenden Politik gegeniiber den Tamilen in Sri Lanka und der
Herausbildung einer tamilischen Identitatspolitik, welche unter anderem
Murukan als tamilisches Symbol einbezieht (vgl. Geaves 2007, 51).

Any analysis of Murugan in Sri Lanka has to take into account that his wor-
ship predominates in war-torn regions of the island where people caught up
in the conflict and feeling helpless turn to a god whose unique double role as
god of War and Love provides a unique combination for the fullfillment of
their needs. (Geaves 2007, 57)

In der Schweiz befindet sich ein dem Gott Murukan geweihter Tempel bei-
spielsweise in Aarau (Kanton Aargau) und in Bern."™ Auch Murukan wird

103 Fiir einen Uberblick zur Verehrungsgeschichte von Murukan vgl. Clothey 1972, 80ff.
104 In Bern heisst er Sri Kalyana Murukan Tempel; kalyana kann mit «gliicksverheissend»
iibersetzt werden.
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Abb. II 2: Darstellung des sechskopfigen Murukans auf seinem Reittier, dem Pfau, in Beglei-
tung seiner Frauen Teyvanai und Valli (Tempelfest des Sri Civacuppiramaniyar Tempels in
Adliswil/Kanton Ziirich, 18.08.2010).'%

in verschiedenen Formen und unter verschiedenen Namen verehrt'*; hau-
fige Bezeichnungen im tamilischen Spektrum sind Karttikeyan, Kumaran,
oder Kantan (skr. Skanda). Die unterschiedlichen Bezeichnungen der
Murukan-Tempel in der Schweiz stellen unterschiedliche Aspekte seiner
Mythologie in den Vordergrund. Haufig wird er mit sechs Kopfen reitend
auf dem Pfau dargestellt und/oder in Begleitung seiner Frauen Teyvanai
und Valli. Die Hauptgottheit des Sri Civacuppiramaniyar Tempels in Adlis-

105 Das Bild wurde wihrend der theatralen Performanz der Kinder zum Anlass des Mango-
festes (vgl. Kap. V 3.2) aufgenommen. Murukan wird hier nicht nur auf dem gemalten Tuch
dargestellt. Auch die dreidimensionale Statue vorne links und vor allem die von Méannern getra-
gene Figur verkérpern Murukan. Nicht zu sehen auf dem Foto ist das Kind, welches die Rolle
Murukans im Theaterstiick iibernahm.

106 “The scheme of gathering various deities under the rubric of a particular greater deity
is endemic to Hinduism” (Rodrigues 2009, 547). Murukan werden 108 Namen zugeschrieben, die
auf unterschiedliche Eigenschaften oder Elemente seiner Lebensgeschichte verweisen. Entspre-
chende Darstellungen finden sich auch in den Tempeln in der Schweiz.
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wilund des tamilischen Hindu-Tempels im Kanton Tessin ist cuppiramaniyar.
Dieser Begriff, der mit «gut zu den Brahmanen» tibersetzt werden kann,
stellt Murukan ikonographisch als jungen Mann dar. Im Katirvelayuta
Cuvami Tempel in St. Margrethen wird Murukan in der nicht-menschlichen
Form seiner Waffe, der Lanze (tam. vél), verehrt; so bedeutet der Name des
Tempels «Herr der strahlenden Lanze».

Ganesa, Murukans alterem Bruder, waren die meisten der hindu-tamili-
schen Tempel in der Schweiz gewidmet. Mit den Ritualen vor Ganesas
Schrein, der auch Vinayakar, Ganapati oder Pillaiyar genannt wird, beginnt
jede Tempel-picai. “If we want to start any action, if we start without per-
forming puja to Vinayakar, there will be some hindrance”, so der Tempel-
priester des Tempels im deutschen Hamm, Paskaran (zitiert und iibersetzt
nach Schalk 2004a, 143). Auch Ganesa wird in den Tempeln unter verschie-
denen Namen und in verschiedenen Formen verehrt. Tempel, welche sei-
nen explizit tamilischen Namen Pillaiyar' tragen, finden sich in der fran-
zOsischsprachigen Schweiz in Vernier (Kanton Genf) und Prilly (Kanton
Waadt). Pillaiyar wird auch in Burgdorf (Kanton Bern) in einem Tempel
verehrt. Als Vinayakar gilt er als der Beseitiger von Hindernissen.!® “He is
a friendly god, considerate and reliable, a redeemer for all who suffer. He
makes it possible to endure life in Ilam and in Sweden [in the diaspora,
R.E.] and to endure suffering in silence” (Schalk 2004a, 140). Tempel, die
diesen Namen tragen, finden sich in Barau bei Langnau (Kanton Bern) und
in Steffisburg (Kanton Bern)."”” Der Tempel in Baar (Kanton Zug), welcher
im Industriegebiet gelegen ist, trigt den Name Sri Siddhivinayaka. Dieser
kann nach Konrad Meisig mit «der Tempel des Herrn, der die Hindernisse
zur Vollendung beseitigt» oder «des Herrn, der zur Vollendung fithrt»
(Meisig 2001) iibersetzt werden. In Graubiinden findet sich ein Navashakti
Vinayakar Tempel, welcher die Verehrung von cakti (skr. Sakti) und Ganesa
im Namen vereint; die Hauptgottheit des Tempels ist Ganesa (vgl. Brun-
Enderlin 2000, 4).

Die Civan-Familie schliesst auch weibliche Gottheiten ein, welche in
diesem Kontext oft als Civans Frau identifiziert werden. Die Gottinnen, wel-
che in den Tempeln verehrt werden, konnen als lokale Dorfgottheiten,
Gefédhrtinnen eines ménnlichen Gottes oder unabhangige Formen der Got-

107 Dieser Begriff bezieht sich auf die Darstellung des Gottes als Kind. Pillai bedeutet im
Tamilischen Kind.

108 Peter Schalk hat 2004 seine Bedeutung fiir die Praktizierenden innerhalb der tamili-
schen Diaspora in Schweden in seinem Buch “ God as a Remover of Obstacles” dargelegt (Schalk
2004a).

109 Der vollstindige Name des Tempels lautet Sri Varacitti Vinayakar Tempel.
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ADD. II 3: Schrein fur Ganesa im Katirvelayuta Cuvami Tempel in St. Margrethen
(11.06.2008).
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tin gedeutet werden. “Although contemporary Hindu apologists tend to
argue that all the myriad forms of the supramundane feminine are manifes-
tations of the one Mother-goddess, there are innumerable variations”
(Geaves 2007, 17). Manonmani Ampal oder Amman werden von den Glau-
bigen als Reprasentation von caktiund als Gefahrtin von Civan angesehen.
Der erste in der Schweiz nach siidasiatischem Vorbild gebaute Hindu-Tem-
pel hat Manonmani als Hauptgottheit (vgl. Baumann/Tunger-Zanetti 2014).
Als Verkorperung von cakti wird sie als eigenstindige Gottheit angesehen.
Informanten im Feld bezeichneten sie gleichzeitig auch als Ehefrau Civans
bzw. Civan als ihren Gefiahrten. Civan, Murukan und GaneSa werden im
Tempel auch mit einem jeweils eigenen Schrein verehrt.

Im Untersuchungszeitraum waren zwei Tempel in der Schweiz Turkkai
Amman gewidmet; einmal ein Tempel in Root bei Luzern und einer in
Grenchen (Kanton Solothurn). Turkkai (skr. durga) wird besonders an
Dienstagen und Samstagen verehrt, um Schutz vor den aus der Astrologie
zugeschriebenen Energien (skr. graha; tam. ko])) der Planeten Mars bzw.
Saturn zu erbitten.""® Turkkai wird als eine Gottheit angesehen, welche die
negativen Einfliisse dieser Himmelskorper kontrollieren kann (vgl. Rodri-
gues 2009, 544). Navarattiri (skr. Navaratri), das Fest der neun Néchte, ist
jenes Fest, in welchem Turkkai am umfangreichsten verehrt wird.

Im Vergleich zu traditionellen Ausformungen tamilischer Hindu-Reli-
giositat spielt die Verehrung von Turkkai in der rezenten Diaspora eine
iberproportional grosse Rolle (Shanmugalingam 2002). Innerhalb der
orthodoxen Caiva-Tradition dominieren méannliche Gottheiten. Diese Ver-
anderungen sind jedoch nicht nur vor dem Hintergrund der Diaspora-Situ-
ation zu sehen: Auch in Sri Lanka ist in den letzten drei Jahrzehnten ein
zahlenmaéssiger Anstieg an Turkkai-Tempeln zu verzeichnen. Die Etablie-
rung eigener Tempel mit der Hauptgottheit Turkkai, die im Allerheiligsten
verehrt wird, ist eine relativ neue Entwicklung innerhalb der tamilischen
Gebiete in Sri Lanka. Nach dem Civa Akamam war Turkkai nicht als Haupt-
gottheit eines Tempels vorgesehen. “There where no separate temples for
the Goddess Durga [Turkkai, R.E.] prior to mid 1970s. This situation has
changed dramatically in Jaffna and from here it has spread to many parts of
the country” (Shanmugalingam 2002, 93)."! Mit dem Anstieg an Vereh-

110 In allen Tempeln der Schweiz ist auch ein Schrein fiir die Navagraha (tam. navakkira-
kam), die neun Planeten, inklusive der mythischen Himmelsgestirne Rahu und Kethu, errichtet.

111 Weiter heisst es: “Even in areas where a separate Durga temple is not available, small
shrine rooms have been constructed for this popular goddess and her image is propitiated in
these shrines. This has become necessary to cater to the needs of the increasing number of devo-
tees of all age groups from all parts of the country” (Shanmugalingam 2002, 93).
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Abb. II 4: Turkkai auf ihrem Reittier, dem Lowen, wihrend der Prozession im Inneren
des Turkkai Amman Tempels Luzern im Rahmen des Tempelfestes (11.08.2008).
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rungsorten fur Turkkai geht auch ein Bedeutungswandel dieser Gottheit
fur die Hindus einher. Shanmugalingam zeigt in seiner Studie A new face of
Durga 2002 zur rezenten Verehrung Turkkais auf der Jaffna-Halbinsel
anschaulich auf, dass die Popularitit dieser Gottin Resultat der ethnischen
Spannungen und des darauffolgenden militdrischen Konflikts in Sri Lanka
ist. Dies unterstreicht eine Leitthese der vorliegenden Studie, ndmlich, dass
der Konflikt in Sri Lanka Auswirkungen auf das religiose Leben tamilischer
Hindus im Land und auch in der Diaspora hatte. Den Deutungswandel der
Gottin Turkkai sieht der Autor der Studie als Produkt des gesellschaftlichen,
psychologischen und symbolischen Wandels in Jaffna an."? Er zeigt auf,
wie Turkkaivon einer unpopuliren Gottheit, die nur drei Tage im Jahr (zum
Fest Navarattiri) als Kriegsgottin verehrt wurde, zu einer zentralen Gottheit
in der tamilischen Gesellschaft Sri Lankas wurde. Frauen haben durch die
Turkkai-Verehrung Anteil an rituellen Vollziigen bekommen. So wurde
ihnen als rituelle Neuerung erlaubt, den Tempelwagen tér wahrend des
jahrlichen Tempelfestes zu ziehen, was urspriinglich Ménnern vorbehalten
war (Shanmugalingam 2002, 194f.). Auch wurde zum ersten Mal eine Frau
Prasidentin eines Tempelkommitees in einem Turkkai-Tempel, welcher der
orthodoxen Shaiva-Tradition angehort.

Seit den 1970er Jahren lasst sich die Tendenz feststellen, dass auch in
traditionellen Tempeln ein Turkkai-Schrein aufgestellt wird. Von Jaffna hat
sich die Turkkai-Verehrung in die Hauptstadt Colombo ausgeweitet. Die
Exilanten haben diese Form der Verehrung Turkkais in die Diaspora-Lénder
getragen (vgl. Shanmugalingam 2002, 3). Der Autor stellt heraus, dass die
steigende Verehrung Turkkais mit einem Wandel der zugeschriebenen Rolle
der Gottin einhergeht. Er konstatiert, dass sie sich von einer furchterregen-
den Kriegsg6ttin zu einer giitigen und wohlwollenden Gottheit gewandelt
hat. Familieninteressen wie die Bitte um Nachwuchs und eine gute Ehe und
Anliegen, welche den Krieg betreffen, sind Griinde, warum Turkkai in den
tamilischen Gebieten Sri Lankas verehrt wird (vgl. Shanmugalingam 2002,
411f.): Frauen verehren Turkkai und bringen ihr Opfer dar, um einer tradi-
tionellen Rolle als Ehefrau und Mutter gerecht zu werden. Damit stabili-

112 Seine Untersuchung bezieht sich auf den Ausgangspunkt der Bewegung, den Turkkai
Amman Tempel in Tellippalai, Jaffna. Seit 1977 steigt die Zahl weiblicher Besucher drastisch,
wodurch das Tempel-Einkommen grésser wird. Dies machte die rdumliche Erweiterung des
Tempels moglich, was wiederum zu einer kontinuierlichen Steigerung der Popularitat des Tem-
pels fithrte. Tellippalai selbst ist der Heimatort des Autors der Studie. Der Turkkai-Tempel hatte
einen grossen Einfluss in den tamilischen Gebieten und es finden sich zahlreiche Ableger-Tem-
pel (satellite temples). Im Mai 1992 wurde der Tempel in Jaffna im Zuge des Biirgerkrieges von
der sri-lankischen Armee bombardiert. In einem Gespréch erzédhlte mir eine Tamilin, dass der
Tempel sehr berithmt sei, weil dort Turkkai als kleine, schwarze G6ttin verehrt werde.
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Abb. II 5: Die Darstellung Visnu Turkkai Ammans, befestigt an der Konstruktion fiir den
hiangenden kavati (vgl. Kap. V 3.1), wihrend des Tempelfestes des Visnu Turkkai Amman
Tempels in Adliswil (15.09.2007).
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siert, wie Shanmugalingam zeigt, diese Form der Turkkai-Verehrung herr-
schende konservative Geschlechterbilder.

Shanmugalingam stellt heraus, dass eine besondere Form von Turkkai,
namlich Turkkai Visnu, besondere Popularitét in der Diaspora erlangt hat.

Temples have been set up in Canada, France, Denmark, Switzerland and Ger-
many. The goddess in these temples is that of Vishnu Durga who is believed
to protect them, bless them with jobs, husbands, and a happy marriage life.
(Shanmugalingam 2002, 169)

In der Schweiz findet sich in Diirnten, Kanton Ziirich (nach seinem Wegzug
aus Adliswil), ein Visnu Turkkai Amman Tempel.

Neben der Verehrung zentraler Géttinnen-Figuren und den Mitgliedern
der Civan-Familie finden sich in den Schweizer Tempeln auch Figuren
(marttis) weiterer Hindu-Gottheiten. Auf die Figur Aiyappans, welcher in
einigen Schweizer Tempeln ein Schrein eingerichtet ist und welche die Cai-
vam und Visnu-Traditionslinie miteinander verbindet, wird in Kap. IV 6.2
niher eingegangen.

Visnu (auch Narayana genannt) wird in den tamilischen Gebieten meist
als Perumal verehrt. Im Tempel in Trimbach und im Sri Civacuppiramaniyar
Tempel in Adliswil wird Krishna, die Inkarnation Visnus, als Kind in einer
Statue als cantanakopalan (skr. santana-Gopala) dargestellt. Der Kopf der
kosmischen Schlange sesha wolbt sich wie ein schiitzendes Dach tiber ihn.
Informanten erkliarten mir, dass sich besonders kinderlose Paare an ihn
wenden, um ein Kind zu bekommen.

Eine Minderheit der in der Schweiz lebenden Hindus ist in der Vaisnava-
Tradition verwurzelt. Als Vaisnavas sind sie hauptsédchlich in der Swiss
Tamil Krishna Society (STKS) organisiert, einer Gruppe, welche mit der
International Society for Krishna Consciousness (ISKCON) verbunden ist (vgl.
Kap. IV 3.2f).'8

Im hindu-tamilischen Milieu findet sich ein breites Bewusstsein fiir
inner-hinduistischen Pluralismus. Der hier priasentierte Uberblick iiber die
Gottheiten stellt daher nur eine schematische Darstellung wichtiger trans-
zendenter Akteure dar, denen im rituellen Vollzug Agency zugeschrieben
wird. Innerhalb des Spektrums spielen regionale Unterschiede eine grosse
Rolle, was zu einer internen Vielfalt auch unter Caivas fihrt. Eine Infor-
mantin, welche aus den Ostgebieten Sri Lankas stammt, verweist beispiels-

113 Die tamilische Transkription des Sanskrit-Begriffs krsna lautet kirusna. Es findet sich
jedoch auch ein originér tamilischer Name fiir Krishna: kannan, welcher Krishna in kindlicher
Gestalt beschreibt. kannan ist vom tamilischen Begriff kan fiir «Auge» abgeleitet und meint
soviel wie «der mit den Augen».
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Abb. 11 6: Krishna als cantanakopalan unter der Schlange sesha im Sri Civacuppiramaniyar

Tempel in Adliswil. Hinter ihm ist ein Bild Lakhsmis angebracht, die Geféhrtin Visnus;
rechts neben ihm ist eine Figur Narayanas aufgestellt (31.01.2009).

weise auf die internen Unterschiede der religiosen Praxis unter Tamilen in

Sri Lanka.

Obwohl die meisten tamilischen Hindus Civan als den hochsten Gott
ansehen, erkennen sie andere Stromungen «des Hinduismus» an. Exemp-
larisch dafiir sei das religiése Selbstverstdndnis und die Hindu-Praxis der
Akteurin Lakhi'* skizziert. Lakhi, 20 Jahre, bezeichnet sich selbst als Hindu
und gehort der zweiten Generation der tamilischen Diaspora in der Schweiz
an. Sie versteht Hinduismus als einen Oberbegriff iiber viele «Religionen»:
«Vielleicht weisst du das schon, dass es im Hinduismus mehrere Religionen
gibt.» Sie ist mit unterschiedlichen dieser von ihr als «Religionen» bezeich-
neten Ausrichtungen vertraut. Ihre religiosen Préferenzen beschreibt sie
mit der Nennung ihrer Lieblingsgottheiten. Sie bezeichnet Krishna, also
eine zentrale Gestalt aus dem Spektrum der Vaishnavas, als ihre Lieblings-

114 Das Interview mit Lakhi wurde am 12.01.2009 gefiihrt. Lakhi kam mit zwei Jahren nach

Europa, lebt mit ihrer Familie in Ziirich und macht eine kaufméannische Ausbildung.

94



gottheit, weist aber auch Shiva entscheidende Bedeutung zu: «Mein Lieb-
lingsgott ist Krishna/zugleich auch Shiva».'**

Lakhi besucht mit ihrer Familie verschiedene religiose Statten: Caivam-
Tempel in der Schweiz, den ISKCON-Tempel in Ziirich (vgl. Kap. IV 3.2/3.3)
und Versammlungsorte von Sathya Sai Baba-Verehrern (vgl. Kap. IV 3.4).
Sie tanzte bharatanatyam (tam. paratanattiyama) und praktizierte damit
eine religiose Ausdrucksform, die der Caivam-Tradition angehort (vgl.
David 2009). Emotional fiihlt sie sich der Vaishanava-Tradition am néchs-
ten. Thre religiése Praxis richtet sie also auf mehrere religiose Bezugs-
punkte, Krishna wie auch Civan.

Also ich glaube jetzt/mein Lieblingsgott ist Krishna/also Vishnu. Dann habe
ich noch Shiva. Ich habe Bharatanatyam gelernt/also eine Tanzart aus Indien.
Shiva ist dort der Hauptgott/das heisst/ich habe ihn auch geehrt/so ge-

sagt/ wenn man tanzt, muss man ihn ehren und tanzen.

Das Phanomen des hindu-religious overlap kommt auch in der Ausgestal-
tung der Hindu-Tempel in der Schweizer Diaspora zum Ausdruck. Im Sri
Civacuppiramaniyar Tempel in Adliswil wurde ein neuer Schrein installiert,
welcher der Verehrung Visnus gewidmet ist. Ein Tempelmitglied erklart
dies mit der Diaspora-Situation: «Wir kénnen hier nicht fiir jeden Gott
einen Tempel bauen/deshalb ist das zusammen.»'*

Hindu-Sein als Teil eines gemeinsam geteilten tamilischen Erbes

Der Begriff der Diaspora erdffnet auch die Frage nach dem Beziehungsver-
haltnis zwischen als religios und kulturell etikettierter Identitét. Die Begriffe
«Religion» wie auch «Kultur»'?” sind Ergebnisse historisch gewachsener
diskursiver Prozesse. “[A] large part of cultural practice across the globe is
manifest through forms and discourses that appear to fit into the broad
parameters of what western scholars have come to call ‘religion”™ (Nye
2000a, 6). An dieser Stelle kann die Debatte tiber die Verhaltnisbestimmung
und Problematik der Begriffe «Kultur» und «Religion» nicht umfassend
gefithrt werden. Wie unter Kapitel I 1. dargelegt, fokussiert diese Studie auf
Hindu-Praxis und umgeht mit diesem Begriff eine Dichotomisierung in als
religios kategorisierte auf der einen und als kulturell zugeschriebene Praxis
auf der anderen Seite.

115 Interview 2; 12.01.2009.

116 Mitglied des Tempelvorstands des Sri Civacuppiramaniyar Tempels in Adliswil am
01.02.2009.

117 Zum Begriff der Kultur vgl. Moebius 2010, 14 ff.; Miller-Funk 2002.
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Das «religiose Selbstverstindnis» der Akteure bewegt sich zwischen
folgenden adussersten Polen: Es finden sich Akteure, welche sich mit dem
Begriff Hindu bezeichnen, aber von sich selbst angeben, nicht sehr religis
zu sein. Thr Verstiandnis von Hindu-Sein basiert auf der Annahme, dass
diese Identitatszuschreibung Teil einer heritage identity sei, sie diese Zuge-
horigkeit von ihren Eltern geerbt haben. Der andere dussere Pol stellen jene
Akteure dar, welche als zentrales Merkmal ihrer Identitdtskonfiguration
eine intensive religiose Praxis angeben und ihr Verstandnis als Hindu-Sein
aussschliesslich dem System »Religion» zuordnen und es von ethnischer
Zugehorigkeit abkoppeln.

Die Selbstbezeichnung als Hindu bzw. Caiva ist fiir viele der Migrierten
der ersten Generation ein Teil einer geteilten ethnischen Identitit — eine
Variable einer Identitdtskonstruktion, die als Teil eines gemeinsamen tami-
lischen Erbes angesehen wird. So kann eine Gruppe von religiésen Akteu-
ren ausgemacht werden, welche ihre religiose Zugehorigkeit als Teil einer
unabanderlichen Herkunft ansehen. Sie geht in der Regel auf keine indivi-
duelle Wahl der Akteure zuriick.

Das Selbstverstindnis des Akteurs Murari sei exemplarisch fir diese
Positionierung dargestellt. Fiir ihn stellt es eine unabénderliche Tatsache
dar, dass er Hindu ist. Er ist es durch seine Geburt und sieht dies als Kons-
tante fir sein weiteres Leben an: «Ich bin ein geborene Hindu. Das ist so.
Das ist fertig/Punkt.»'"® Er schliesst fiir sich einen Wechsel der Religions-
zugehorigkeit aus: «Ich bin Hindu. Das ist klar fiir mich. Es ist klar. Ich sage
nicht: <Nein/so nicht.> Ich bin so einfach gebiirtige Hindu.»'”* Jedoch
betont er, dass dieses Selbstverstdndnis nicht mit einer regelméssigen reli-
giosen Praxis korreliert. Sein Hindu-Sein wird nicht durch das Fernbleiben
von religiosen Orten oder Nicht-Praxis gefidhrdet; unabhingig davon ist
und bleibt er Hindu:

Ich bin ein Hindu. Gebiirtige Hindu. Ich lebe so. Das ist so. Dann ich sage auch
nicht: <Ich bin ein Hindu. Ich wollte immer jede Freitag jetzt in Tempel.> Das
will ich auch nicht. Ich bin ein Tempel/ah/ich bin ein Hindu. Okay. Ist fertig.

Mit dem im Plural formulierten Uberbegriff Hindu-Traditionen soll im
Folgenden die Heterogenitat der Praktiken und Verstandnisse angezeigt
werden. Der Begriff der Tradition anstelle der Verwendung des Termi-
nus Hindu-Religionen wurde gew#ahlt, um keine binidre Schematisierung
in religiése und nicht-religiése Phinomene vorzunehmen. Der Begriff

118 Die folgenden Zitatausschnitte entstammen dem Interview mit dem in Luzern lebenden
Tamilen Murari am 04.12.2008 in dessen Wohnung. Interview 4; 04.12.2008.
119 Interview 4; 04.12.2008.
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Hinduismus wird in den Fillen aufgegriffen, wo von den verantwort-
lichen religiosen Akteuren ein “homogeneous Hinduism” (Jacobsen 2009,
xxxvii) als eine «gegenwartige globale Religion» zum Ausdruck gebracht
werden soll.

3 Riickbeziige zu einer imaginierten Nation und
transnationale Vernetzungen

Der Diaspora-Begriff als Darstellungsform sozialer Phdnomene im Zeit-
alter der Globalisierung liefert eine Beschreibungskategorie fiir soziale
Formationen, welche sich auf der einen Seite nationalstaatlichen Zuord-
nungen entziehen, auf der anderen Seite jedoch durch nationalstaatliche
Denkmodelle entscheidend mitgepriagt wurden (vgl. Mayer 2005, 8). Dieses
Faktum prédestiniert den Diaspora-Begriff als Analysekategorie fiir die
vorliegende Studie.

Diaspora ist als dynamischer Prozess der Gruppenbildung von Migrier-
ten zu verstehen, wobei Gruppenidentitaten als konstruierte Einheiten, als
die Prozesse und Produkte sozialen Handelns verstanden werden. Dias-
pora-Identitaten entstehen durch konstruierte Gemeinschaftsvorstellungen
und sind somit immer, wie Nationen auch, vorgestellte Gemeinschaften
(vgl. Anderson 1983). Die Bildungen von Diaspora-Gemeinschaften sind
auch immer Prozesse kultureller Inszenierungspraktiken. Dabei kénnen die
Gemeinschaftsvorstellungen von verschiedenen Akteuren unterschiedlich
stark vertreten werden. Die dusseren Pole einer Diaspora sind auf der einen
Seite politisch engagierte «Diaspora-Aktivisten» und auf der anderen Seite
die «schweigende Mehrheit». Wenn Migrierte einen Gemeinschaftsdiskurs
teilen, dann kann von einer Diaspora gesprochen werden. An dieser Stelle
kann, angelehnt an einen aktionszentrierten Ansatz, von doing diaspora-
Prozessen gesprochen werden: Konstitutiv fiir ein spezifisches diaspori-
sches Gruppenbewusstsein ist das Bewusstsein der Fragmentierung und ein
gemeinsamer Bezugspunkt, ein imaginiertes, von der Gruppe in der Ver-
gangenheit verlassenes Zentrum («die Heimat»; “the homeland”). Die Kons-
truiertheit des Bezugspunkts ist hervorzuheben.

Das in diesem Kapitel herausgearbeitete Diaspora-Verstindnis stiitzt
sich auf die von Clifford, Baumann und Vertovec entworfenen Arbeitsdefi-
nitionen von Diaspora, welche einen Mittelweg zwischen homogenisieren-
den und postmodernen Diaspora-Auffassungen darstellen. Der Diaspora-
Begriff wird weiter gefasst, als ihn William Safran 1991 bestimmt hat, und
schliesst auch jene Gruppierungen ein, welchen kein Riickkehrwunsch als
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identitatsstiftendes Merkmal inhérent ist (vgl. u.a. Clifford 1997). Baumann
versucht den Diaspora-Begriff aus den giangigen Real- und Nominaldefini-
tionen zu bestimmen und eine Arbeitsdefinition zu etablieren, welche Ver-
gleiche erméglicht. Er legt folgende generalisierende und relativ offene
Arbeitsdefinition von Diaspora vor: Diaspora bezeichnet eine migrierte
Gruppe, welche in einem oder mehreren Aufnahmeléndern lebt, sich jedoch
identifikatorisch auf «ein fiktives oder real existierendes, geographisch ent-
ferntes Land bzw. Territorium und dessen kulturell-religiése Traditionen»
riickbezieht (vgl. Baumann 2000a, 327; 2003a, 68). «Fehlt eine Riickanbin-
dung, die sich in symbolisch-inhaltlichen und materiellen Beziigen ausdrii-
cken kann, soll eine Situation nicht als diasporisch bezeichnet werden»
(Baumann 2007, 15).

Zusammenfassend bleibt festzuhalten, dass der Begriff der Diaspora als
eine Analysekategorie zugrunde gelegt wird, wobei dieser in Bezug auf die
Untersuchungsgruppe als nicht religiés konnotiert verstanden wird. Dias-
pora beschreibt eine soziale Formation, dessen Akteure ein Gruppenbe-
wusstsein teilen, welches von der Erfahrung der Zerstreuung geprégt ist.
Dieses verweist immer auch auf ein imaginiertes Heimatland, welches ver-
lassen wurde. Diaspora-Akteure agieren in einem transnationalen Raum,
iiber nationalstaatliche Grenzen hinweg, sind jedoch durch Nationengren-
zen gepragt. Darauf folgt, dass die Praxis von Hindu-Traditionen durch
tamilische Migrierte in einem transnationalen Raum stattfindet, national-
staatliche Denkmodelle jedoch im Handeln der Diaspora-Akteure rele-
vante Kategorien sind. Die tamilische Sprache, Riickbeziige zu tamilischen
Regionen in Sri Lanka und Beziige zum Biirgerkrieg sind auch im religi-
sen Feld der tamilischen Hindus in der Schweiz wirkméchtig (vgl. das Fazit
dieser Studie).

Das tamilische Hindu-Spektrum zeichnet sich durch interne Vielfalt
aus, obwohl in den Schweizer Tempeln bis auf die Orte von Reformgruppie-
rungen meist die selben Géttinnen und Goétter verehrt werden. Jedoch sind
die Positionierungsstrategien tamilischer Akteure heterogen. Die Hindu-
Praxis kann als eine individuelle Entscheidung an den verschiedensten
Orten der Diaspora ohne verstirkte Anbindung an die Herkunftsregionen
durchgefiihrt werden oder aber als Teil der heritage identity mit dezidiertem
Riickbezug auf die verlassene Heimat vollzogen werden.
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Kapitel Il

Die Bedingungen des Residenzlandes
als Aspekt der Lokalisierungsdynamiken
von Hindu-Praxis

Es gibt keine Heimat, die nicht zur Fremde werden
konnte, und umgekehrt!?
(Ilja Trojanow, Der entfesselte Globus, 2008, 8)

Nach der Einordnung des Begriffs der sri-lankisch tamilischen Diaspora
innerhalb der gegenwértigen Diaspora-Diskurse wird im Folgenden ein
Uberblick tiber die tamilische Diaspora in der Schweiz gegeben. Die Dar-
stellung erfolgt auf der Basis der Analysekategorie Inkorporation, deren
theoretische Implikationen vorab skizziert werden (III 1).

Tamilinnen und Tamilen fliichteten seit den 1980er Jahren aus ihrer in
der Republik Sri Lanka gelegenen Heimat. Diese wurde ihnen durch eine
Politik der Marginalisierung von Minderheiten und der Verfestigung eth-
nischer Nationalismen «zur Fremde». Der Biirgerkrieg und seine Vorge-
schichte als zentraler Fluchtgrund werden im Folgenden als Hintergrund
der tamilischen Immigration in die Schweiz dargestellt (IIl 2.). Daran
anschliessend folgt die Darstellung der Phasen der tamilischen Immigra-
tion ins Residenzland Schweiz und der Bedingungen der dortigen Inkorpo-
ration zugewanderter Minderheiten. Ausgangspunkt der Darstellung ist die
Annahme, dass die Inkorporationsbedingungen zentralen Einfluss darauf
haben, wie und ob «die Fremde» Migrierten zur «Heimat» werden kann.
Abschnitt IIT 3. stellt aus einer historischen Perspektive die Etappen der
tamilischen Einwanderung in die Schweiz dar.

Die Inkorporationsbedingungen stellen gleichzeitig wichtige Rahmen-
bedingungen fiir die religiose Beheimatung zugewanderter Religionen dar.

120 Zitat aus dem Buch von Ilja Trojanow Der entfesselte Globus (2008, 8).
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Der Einfluss der kontextuellen Faktoren auf die Etablierung tamilischer
Hindu-Praktiken in der Schweiz wird gebiindelt in finf Einflussfaktoren
dargestellt (IIT 4).

1 Die Bedingungen der Aufnahmelander:
Inkorporation als Analysekategorie

Die Verwendung des Begriffs Inkorporation in dieser Studie stiitzt sich auf
die Ausfilhrungen des Migrationssoziologen Ludger Pries (Goebel/Pries
2003; Pries 2003; 2005, 2007). Ich verwende den Begriff der Inkorporation
im Sinne Pries’ im Folgenden fir die Beschreibung der Eingliederung der
transnational vernetzten Immigrantengruppe der sri-lankisch tamilischen
Diaspora. Pries versteht unter der gesellschaftlichen Inkorporation von
Migrierenden einen ergebnisoffenen sozialen Prozess der «6konomischen,
kulturellen, politischen und sozialen Verflechtung von Migranten auf der
lokalen, regionalen, nationalen und transnationalen Ebene, also sowohl in
der (bzw. den) Herkunftsregion(en) und der (bzw. den) Ankunftsregion(en)»
(Pries 2007, 114).

Inkorporation als multi-dimensionaler Prozess kann gemaiss Pries also
nach gesellschaftlich relevanten oder sozialrdumlichen Kriterien geordnet
werden. Gesellschaftliche Inkorporation besteht aus einer 6konomischen,
politischen, sozialen und kulturellen Ebene (vgl. Pries 2005, 1). In der sozial-
raumlichen Differenzierung ist in den Ausfithrungen von Pries die Einbe-
ziehung der transnationalen Perspektive zentral, wobei die lokale, natio-
nale, regionale Ebene und die transnationale Perspektive interferieren. «So
wie die Migrierenden zu einer Vielfalt verschiedener gesellschaftlicher
Bezugsgruppen gehdren mogen, so kann ihre Inkorporation gleichzeitig in
verschiedenen geographischen Rdumen stattfinden» (Pries 2005, 21).

Die Darstellung von Inkorporationsdynamiken erfolgt ergebnisoffen;
Pries geht nicht von einem Stufenmodell der gesellschaftlichen Eingliede-
rung aus, an dessen Ende eine «gelungene Integration» steht. Vielmehr ver-
sucht das Konzept der gesellschaftlichen Inkorporation ein wertneutrales
Werkzeug zur Beschreibung der Eingliederung von Migrierten zu liefern,
ohne mit den normativ besetzten und politisch vorbelasteten Termini Integ-
ration oder Assimilation zu operieren (vgl. Glorius 2007, 45; Sokefeld 2004).'*
Diese Studie operiert auf analytischer Ebene nicht mit diesen Begriffen.

121 Rainer Baubock skizziert eingehend die Problematik des Begriffes Integration und
zeigt auf, warum er ihn trotz Kritik fir einen geeigneten wissenschaftlichen Terminus halt
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Der Terminus Assimilation, der aus dem Lateinischen mit Angleichung
iibersetzt werden kann, hat sich teilweise «zu einem Kampfbegriff in der
politischen Debatte der Einwanderungslinder in der westlichen Hemi-
sphire entwickelt» (Aumiiller 2009). Auch der Terminus Integration kann
durch die einseitige Betonung der Eingliederungsanforderungen an die
Migrierten innerhalb vieler Integrationskonzepte schnell zu einem Kampf-
begriff innerhalb eines «Leitkultur-Diskurses» werden. Sogenannte «Inte-
grationspolitik» wie auch mehrheitsgesellschaftliche Integrations-Dis-
kurse, die mit diesem Begriff operieren, werden im Folgenden als Elemente
der Inkorporationsbedingungen betrachtet. Diese Diskurse gehen vielfach
davon aus, dass sich Migrierte der Residenzgesellschaft unterzuordnen hat-
ten; Integration wird hier also als Anpassung an die mehrheitsgesellschaft-
lichen Machtstrukturen verstanden (vgl. Baubock 2001, 27).

In der Analyse dieser Studie wird der Begriff der Inkorporation verwen-
det, um multiple Bedingungen fiir die Eingliederung von Immigranten zu
beschreiben. Dabei konzentriert sich die Analyse von Inkorporationspro-
zessen nicht nur auf die Eingliederung, sondern auch auf Ausschluss-
prozesse (vgl. Beyeler/Suter Reich 2008, 234f.). Sie nimmt die Gesamtheit
der Bedingungen in den Blick, welche die agency von Diaspora-Gruppen
beglinstigen oder einschrénken.

Yasemin Soysal verwendet den Begriff der Inkorporationsregime, den sie
in ihrem 1994 erschienenen Buch Limits of Citizenship. Migrants and Post-
national Membership in Europe einfiihrt.

In using the term incorporation regime, I refer to the patterns of policy dis-
course and organization around which a system of incorporation is con-
structed. All states develop a set of legal rules, discursive practices, and organ-
izational structures that define the status of foreigners vis-a-vis the host state,
and the forms and boundaries of their participation in host policy institutions.
(Soysal 1994, 32)

In der Schweiz kann nicht nur von einem «Inkorporationsregime» gespro-
chen werden. Aufgrund des dezentralen dreistufigen Systems in der
Schweiz — bestehend aus Bund, Kanton, Gemeinde - ist eine «Vielzahl loka-
ler Auspragungen» von Inkorporationsregimen auszumachen (vgl. Beyeler/
Suter Reich 2009, 142). Diskursive Muster der Residenzgesellschaft und die
institutionellen Rahmenbedingungen des Residenzlandes haben auch zent-
rale Auswirkungen auf die Handlungsstrategien von Immigrantinnen und
Immigranten, die versuchen, die von ihnen mitgebrachten religiésen Tradi-
tionen im neuen Kontext zu etablieren (vgl. Beyeler/Suter Reich 2008, 2009).

(vgl. Baubock 2001).
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Die Inkorporation von Migrierten ist auch immer eine Bedingung der
Inkorporation von Immigrantenreligionen. Eine Darstellung der inkorpora-
tiven Bedingungen ist daher unerlésslich, um Voraussetzungen und Dyna-
miken der Etablierung von tamilischen Hindu-Traditionen in der Schweiz
zu verstehen.

Aspekte der Schweizer Inkorporationsbedingungen werden im Folgen-
den in einem historischen Uberblick iiber tamilische Immigration in die
Schweiz gezeigt. Auswirkungen auf die tamilische Hindu-Praxis werden
dabei angeschnitten. Systematisiert aufgelistet werden die Auswirkungen
der inkorporativen Bedingungen auf die Praxis tamilischer Hindus in Ka-
pitel I1I 4.

2 Ethnische Nationalismen: Der Krieg in Sri Lanka
(1983-2009) als zentraler Fluchtgrund

Bevor die Bedingungen des Residenzlandes fiir die Etablierung tamilischer
Hindu-Praxis dargestellt werden, skizziere ich im Folgenden zusammen-
fassend den zentralen Grund fiir die Flucht tamilischer Hindus und die Hin-
tergriinde des Konfliktes in Sri Lanka.

Im Zeitraum der Untersuchung lebten circa 800000 sri-lankisch-stdm-
mige Tamilen ausserhalb Sri Lankas — circa 42000 davon in der Schweiz.'*
Nicht Colombo oder die Stadt Jaffna in Sri Lanka ist gegenwartig die Stadt,
in welcher die meisten sri-lankischen Tamilen leben - die kanadische Met-
ropole Toronto ist der Ort mit den meisten sri-lankisch tamilischen Ein-
wohnern.'” Diese Situation geht hauptséachlich auf den Biirgerkrieg in Sri
Lanka zuriick, der zwischen den Konfliktparteien der Regierung des Staates
Sri Lanka mit ihren militdrischen Einheiten und der militanten tamilischen
Separatistenbewegung LTTE gefithrt wurde.’ Der Krieg begann offiziell

122 Zum demographischen Profil und den statistischen Angaben zur Untersuchungsgruppe
vgl. Kapitel III 3.5. Die im Folgenden genannten statistischen Zahlen sind den Angaben des Bun-
desamtes fiir Statistik und den «Ausldnder- und Asylstatistiken», herausgegeben vom Bundesamt
fiir Migration (BFM), entnommen (BFM 2007; 2010; 2012).

123 Fiir das Jahr 2008 nennt Jacobsen 800000 Tamilinnen und Tamilen, welche in dieser
kanadischen Metropole lebten (vgl. Jacobsen 2009, 182).

124 An dieser Stelle kann nicht detailliert auf die Komplexitit des Konfliktes, die Etappen
der Vorgeschichte und den genauen historischen Ablauf des Biirgerkrieges eingegangen werden.
Die Darstellung fokussiert im Folgenden auf fiir diese Arbeit relevante Aspekte und erhebt kei-
nen Anspruch auf Vollstandigkeit. Zu den Hintergriinden und dem Verlauf des Konfliktes vgl.
unter anderem Bandarage 2009; Fliick 2005; Fricke 2002; Manogaran/Pfaffenberger 1994; Nubin
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am 23.Juli 1983 mit einem Anschlag der LTTE auf Regierungssoldaten und
darauffolgenden Pogromen an Tamilinnen und Tamilen und wurde von der
sri-lankischen Regierung am 19.Mai 2009 mit dem Sieg tiber die LTTE als
beendet erklart.

Diskurse um den Krieg und seine Auswirkungen spielen im alltdglichen
Leben der Migrierten eine zentrale Rolle. Innerhalb der Feldforschung
wurde deutlich, dass diese auch Auswirkungen auf ihr religiéses Leben
haben. Gespriache tiber den Konflikt wurden beispielsweise in den Rdum-
lichkeiten der Tempel als sozialen Treffpunkten gefithrt. Auch das Image
einzelner Tempel selbst wird von Tamilen in der Schweiz teilweise mit einer
politischen Positionierung im Konflikt verbunden. So finden sich innerhalb
der tamilischen Diaspora in der Schweiz Stimmen, die einige Tempelvereine
als LTTE-Unterstiitzerorganisationen benennen (vgl. Kap. IV 4).'»
ferenzen zwischen politischen und religiésen Diskursen zeigen sich in der
Organisation von so genannten «Friedensgebeten» in Hindu-Tempeln in
der Schweiz, mit welchen die Hoffnung nach einem friedlichen Ende des
Biirgerkrieges zum Ausdruck gebracht wurde (vgl. Kap. V 3.3).

Zentrale Push-Faktoren fir tamilische Migration waren die ethnische
Polarisierung im Land und der darauffolgende Biirgerkrieg,'* die aus den
Transformationsprozessen nach der Unabhéangigkeit des Landes entstan-
den. Auf die singhalesische nationale Dominanzpolitik folgte die Formie-
rung militanter ethno-nationalistischer tamilischer Gruppen. Dies fiihrte
zu einem gesellschaftlichen Klima der Angst und zum Verlust von biirger-
lichen Freiheiten. Im Vergleich zu Gefliichteten aus anderen kriegerischen
Konflikten mit dhnlichen Push-Faktoren entschlossen sich iiberproportio-
nal viele Tamilen aus Sri Lanka zur Migration innerhalb des eigenen Landes
(vgl. McDowell 1996, 269). Diese Besonderheit der sri-lankisch tamilischen
Migration hat mehrere Griinde, die McDowell in seiner Studie A Tamil Asy-

Inter-

2002; Rosel 1997; Spencer 1990; Winslow/Woost 2004. Die sozialen, 6konomischen und politi-
schen Griinde, die seit der Unabhangigkeit Sri Lankas zur Migration von Tamilinnen und Tami-
len fuhrten, hat detailliert unter anderem McDowell analysiert (1996).

125 In der Veroffentlichung des Bundesamtes fiir Migration zur sri-lankischen Diaspora in
der Schweiz heisst es: «Die politische Organisation LTTE unterstiitzt mehr oder weniger offen
einen Teil dieser Aktivitaten wie auch einige Tempel und rechtfertigt dies mit der Notwendig-
keit, die tamilische Kultur und Identit4t zu bewahren, wobei dieser Diskurs eng mit einer natio-
nalistischen Ideologie verwoben ist» (Moret et al. 2007, 89) und «2002 iibte die LTTE grossen
Einfluss in vielen dieser Tempel aus und nichts lasst darauf schliessen, dass sich daran bis heute
etwas geandert hatte» (Moret et al. 2007, 97).

126 Das 2005 aus dem Bundesamt fiir Fliichtlinge (BFF) und dem Bundesamt fiir Zuwande-
rung, Integration und Auswanderung (IMES) entstandene Bundesamt fiir Migration thematisiert in
seiner Studie Die srilankische Diaspora den Krieg als zentralen Grund der tamilischen Einwande-
rung in die Schweiz (Moret et al. 2007).
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lum Diaspora. Sri Lankan Migration, Settlement and Politics in Switzerland
systematisiert (vgl. McDowell 1996, 270ff.). Die Untersuchung zeigt auch
auf, dass eine strikte Unterscheidung zwischen Push- und Pull-Faktoren als
alleinige Griinde fiir Migrationsbewegungen den Gegebenheiten nicht
gerecht wird (vgl. Baumann 2009a, 341). Die Entscheidungsmacht der ein-
zelnen Akteure der Migration ist des Weiteren ein wichtiger Aspekt fiir
oder gegen Migration.'”” Der einschneidende Schritt, das Land als Fliicht-
ling zu verlassen, wurde von tamilischer Seite durch mehrere Faktoren
begiinstigt: Zum einen kann die relativ offene Einreise- und Aufnahmepoli-
tik européischer Staaten in den 1980er Jahren gegeniiber Asylsuchenden als
Pull-Faktor genannt werden, zum anderen gab es unter sri-lankischen
Tamilen aus der Mittelklasse bereits wihrend der britischen Kolonialzeit
eine Tradition der interkontinentalen Migration. Sri-lankische Tamilen
waren in der Verwaltung des Commonwealth auf verschiedenen Kontinen-
ten beschiftigt. Diese Arbeit galt als prestigetrachtig. “Making it overseas’
became the pinnacle of achievement, surpassing even the higher grades of
civil service in Ceylon” (McDowell 1996, 91). Arbeitsmigration wurde als
Mittel des sozialen Aufstiegs angesehen. “[...] a spirit of migration, mostly
by middle-class Tamils, became built in to Tamil cultural aspirations, aspi-
rations which were realised through institutionalised asylum migration
[...]7 McDowell 1996, 69). Die Migrationstradition unter der tamilischen
Bevolkerung Sri Lankas vor 1983 erfuhr durch den Biirgerkrieg eine Trans-
formation. Migrierenden aus der Zeit nach 1983 dienten die bereits existie-
renden tamilischen communities in Nord-Amerika, Grossbritannien, Singa-
pur und Malaysia mitunter als Briickenkopfe. Jene Migrierende, die sich
nach 1983 in Grossbritannien niederliessen, fanden beispielsweise in Lon-
don eine bereits etablierte sri-lankisch tamilische «Kulturszene» (vgl.
McDowell 1996, 92). Soziale Netzwerke und Familienzusammenhalt waren
eine wichtige soziale Ressource, welche Migrationsbestrebungen erleich-
terte. In den 1980er Jahren kam es dariiber hinaus zur Institutionalisierung
und Professionalisierung der tamilischen Migration mit dem Ziel des Asyl-
antrags in einem européischen Land (vgl. McDowell 1996, 270 ft.). Gefliich-
tete Menschen, die in die Schweiz kamen, konnten nicht auf solche gewach-
senen Strukturen, die auf bereits im Land etablierte Tamilen (oder im
religiosen Bereich auf Institutionen siidasiatischer Hindus) zuriickgehen,
zuriickgreifen.

127 Anthony H. Richmond hat ein analytisches Modell von reaktiver versus proaktiver
Migration entworfen, was im Gegensatz zum Push/Pull-Modell gréssere Betonung auf die
agency der Migrierten legt. Reaktive Immigranten sind beispielsweise Gefliichtete, die das Land
aufgrund einer existentiellen Bedrohungslage verlassen (vgl. Baumann 2009a, 341).
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Im Folgenden sollen die zentralen Push-Faktoren der Migration von sri-
lankischen Tamilen in die Schweiz — die Marginalisierung der tamilischen
Minderheit nach 1948 und der Biirgerkrieg in Sri Lanka — zusammenfas-
send dargestellt werden. Dabei werde ich zunéchst kurz auf die Problematik
einer wissenschaftlich exakten Darstellung des Konflikts und die soziale
Wirkmacht der Geschichtsschreibung des Biirgerkriegs hinweisen. In den
Analysen des Krieges in Sri Lanka dominiert ein Diskurs, der eine dualisti-
sche Gegeniiberstellung der Ethnien Tamilen und Singhalesen vornimmt
und ethnische Differenzen zwischen diesen Gruppen als Konfliktursachen
ausmacht. Die Politikwissenschaftlerin Asoka Bandarage kritisiert diese
monokausale Konfliktanalyse (vgl. Bandarage 2008, 2009). Statt die beiden
Ethnien als homogene Kategorien und zentrale Konfliktparteien zu sehen,
pladiert sie fiir einen multipolaren Ansatz.'”® Sie benennt als zusatzliche
Faktoren des Konflikts intra-ethnische Auseinandersetzungen und sozio-
6konomische Faktoren und versteht den Krieg — u.a. durch die von ihm
ausgelosten Migrationsbewegungen und den Einfluss der tamilischen Dia-
spora — als ein transnationales Phanomen.

2.1 Problematiken der Konfliktwahrnehmung des
sri-lankischen Burgerkriegs

Dass Geschichtsschreibung in vielen Kriegen instrumentalisiert und als
Legitimationsstrategie genutzt wurde und wird, zeigen Analysen verschie-
denster Konflikte. Propaganda greift in vielen Fallen auf Geschichtsschrei-
bung zuriick und benutzt sie als Steinbruch fiir ihre argumentativen Strate-
gien. Auch im Konflikt in Sri Lanka nutzen verschiedene Interessengruppen
in ihrer Argumentation selektiv historische Ereignisse und Belege, um die
eine oder andere Seite einseitig als Opfer bzw. Téter zu etikettieren. Dies
macht es schwierig, den Konflikt so weit wie moglich neutral darzustellen.
Interessengeleitete Geschichtsvermittlung kann durch verschiedenste Stra-
tegien, wie Hervorheben oder Weglassen bestimmter Daten und Ereignisse,

geschehen.'”

128 Aber auch andere Autoren verweisen auf die komplexen Faktoren, die zum Ausbruch
des Krieges fihrten. Oskar Fliick betrachtet beispielsweise die naturrdumlichen und humangeo-
graphischen Faktoren und die Rolle der muslimischen Minderheit als wichtige Aspekte des Kon-
fliktes (vgl. Flick 2005, 54f.). Auch McDowell konstatiert, dass die Griinde des Krieges nicht
monokausal zu erklaren sind (vgl. McDowell 1996, 71).

129 Aus zahlreichen Beispielen sei an dieser Stelle stellvertretend das Folgende herausge-
griffen: Nach McDowell wurden bereits im Sri Lanka der 1980er Jahre Dokumentationen von
den Konfliktparteien genutzt, um die jeweils eigene Position zu legitimieren. So verdffentlichte
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Eine wichtige Rolle innerhalb der Geschichtsvermittlung spielen auch
die dabei verwendeten Begriffe. Im Kontext des Konflikts in Sri Lanka fin-
det beispielsweise eine Debatte um die Verwendung des Begriffs Biirger-
krieg™ und um den Namen des Landes™' statt. Im Online-Text Eezham Tha-
mizh and Tamil Eelam: Understanding the terminologies of identity heisst es
auf der Webseite TamilNet: “The term Sri Lanka, associated with the cons-
titution also was seen as a symbol of oppression by the Tamil community
of the island”*. Im Folgenden verwende ich den Begriff Biirgerkrieg, wie
auch den Begriff Sri Lanka, als nicht-normative Beschreibungsbegriffe der
aktuellen Gegebenheiten. Sri Lanka wird dabei als offizieller Name des v6l-
kerrechtlich anerkannten Staates verstanden, der sich gegenwértig als Ein-
heitsstaat konstituiert und innerhalb dessen der Konflikt von den Biirgern
des Staates ausgetragen wurde.

Dass die Darstellung und Analyse des Konfliktes ein umkéampftes Feld
ist, das auch soziale Wirkmacht hat, zeigt sich auch innerhalb der tamili-
schen Diaspora in der Schweiz. Hier sei im Besonderen auf zwei Bereiche
verwiesen. Zum einen hatte und hat eine Einschéatzung der Situation der
Tamilen in Sri Lanka konkrete und nachhaltige Auswirkungen auf die Asyl-
politik gegeniiber tamilischen Flichtlingen und einzelnen Asylentscheiden.
Asylanerkennung, Aufenthaltsstatus, Wegweisung und Rickfithrungspro-
gramme fiir tamilische Fliichtlinge hingen in der Schweiz in den 1980er und
90er Jahren auch von der Einschatzung der Gefahrenlage fiir Mitglieder der
tamilischen Minderheit in Sri Lanka ab.'*

beispielsweise die sri-lankische Regierung 1983 das Papier Sri Lanka — The Truth About Discrimi-
nation against the Tamils (Ministry of State, Overseas Information Service No.7). Basierend auf
demselben Material publizierten aber auch tamilische Forschungseinrichtungen Berichte wie
das Theepam Institute im Januar 1987 das Dokument State Sector Employment and Tamils in Sri
Lanka, welche zu entgegengesetzten Schlussfolgerungen kamen (vgl. McDowell 1996, 80).

130 Dabei geht es um die Debatte, ob es sich um einen Konflikt zwischen zwei Ethnien
innerhalb eines Einheitsstaates handle oder um den Kampf zweier Nationen, denen jeweils ein
eigener Staat zustehe.

131 Die Begriffe Ceylon wie auch Sri Lanka sind politisch aufgeladene Begriffe: Ceylon ist
ein kolonial geprigter Name, der von den Holldndern und Briten verwendet wurde. Sri Lanka
bedeutet «ehrenwerte Insel» und verweist nach Bandarage bereits auf den Anspruch, «Land der
Singhalesen» zu sein (vgl. Bandarage 2009, 64). Von einigen tamilischen Akteuren wird die res-
pektvolle Anrede Sri aus politischen Griinden nicht verwendet, und sie sprechen nur von Lanka.
Tamilische Akteure verwenden dariiber hinaus auch den tamilischen Begriff fir die Insel flam
(oder die davon abgeleiteten Varianten Ealam oder Eelam), um die Perspektive der tamilischen
Minderheit einzunehmen.

132 www.tamilnet.com/art.html?catid=13&artid=27012; 25.10.2010.

133 Ein Beispiel: Der Bundesrat entschied 1984, dass eine Abschiebung von Tamilen nach
Sri Lanka vertretbar sei, obwohl eine Delegation des eidgenéssischen Bundesamtes fiir Polizei-
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Es finden sich auch Beispiele fiir einen Zusammenhang zwischen staat-
licher Unterstiitzung der Immigranten-Gruppe und der Art des Aufent-
haltsstatus der Einwanderer, die auf der Einschéitzung der Lage in Sri
Lanka basierten: Das Hilfswerk Caritas fiihrte seit Anfang der 1990er Jahre
speziell auf tamilische Fliichtlinge zugeschnittene Angebote durch, wie
die «ethnospezifischen Kurs- und Informationsangebote fiir tamilische
Frauen» der Caritas Luzern im Jahr 1994."** Innerhalb der Unterstiitzungs-
angebote wurden auch kulturelle und religiose Bediirfnisse der Migrierten
beriicksichtigt. Das hatte Auswirkungen auf die Etablierung tamilischer
Hindu-Traditionen in der Schweiz. In den Anfangsjahren des tamilischen
Vereins Tamil Mandram, der als Treffpunkt fiir Tamilen im Kanton Luzern
gegrindet wurde, wurden im Rahmen der Vereinstitigkeit religiose
Anlasse durchgefiihrt; auch richtete die Caritas einen kleinen Tempel-
raum in Luzern ein (vgl. Kap. IV 4.2). Die finanziellen Unterstiitzungsbei-
trige hingen in diesem Fall mit dem rechtlichen Status der tamilischen
Migrierten zusammen. So hatte die Caritas in ihrem Finanzplan fiir den
Aufbau des Vereins 1992 Gelder des Bundesamts fiir Fliichtlinge vorgese-
hen. Diese wurden ihr aufgrund des rechtlichen Status des Zielpublikums
jedoch nicht zugesprochen.

Des Weiteren ist auch die 6ffentliche Meinung gegeniiber Tamilinnen
und Tamilen in der Schweiz teilweise von der Vermittlung der Geschichte
der tamilischen Minderheit in Sri Lanka und der Fluchtursachen abhan-
gig. Der Birgerkrieg in Sri Lanka war in der Schweiz kein in den Medien
breit prasentes Thema. Es kam nur in seltenen Fillen zu einer 6ffentlichen
Diskussion des Fluchthintergrundes der tamilischen Gefliichteten. Das
gesellschaftliche politische Klima gegeniiber Tamilen schwankte zwischen
humanitirer Bereitschaft, verfolgten Minderheiten zu helfen, und einer
Abwehrhaltung, die vor allem daraus resultierte, dass Tamilen per se als
«Sympathisanten von Terroristen» angesehen wurden. Hier spielt der Dis-
kurs tiber die LTTE im Biirgerkrieg eine wichtige Rolle. Die Einschitzung
dieser Gruppe schwankte zwischen den Polen der wertschéitzenden An-
erkennung der Tamil Tiger als Freiheitskdmpfer und der negativen Beur-
teilung als gefahrliche Terroristen. Letztere Haltung driickt sich auf poli-
tischer Ebene durch die Forderung des Verbotes der LTTE durch den

wesen nach Sri Lanka reiste und feststellte, dass «fiir junge Tamilen jederzeit das Risiko bestehe,
verhaftet zu werden» (Stiirzinger 2002, 4). Es regte sich zivilgesellschaftlicher Protest gegen die
Massnahmen, worauthin der Entscheid noch im selben Jahr zuriickgenommen wurde (vgl. Stiir-
zinger 2002, 4).

134 Grobkonzept Tamilinnen-Projekt; 21.November 1994; Caritas Luzern (Staatsarchiv
Luzern, Signatur: A 1480/111).
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Schweizer Staat aus. Ihr Image hatte damit auch Einfluss auf das 6ffentliche
Bild tamilischer Migrierter in der Schweiz.

Auf den mehrheitsoffentlichen Diskurs iiber tamilische Immigrantin-
nen und Immigranten bauten die politischen Appelle von Tamilen der ers-
ten und zweiten Generation an die Schweizer Mehrheitsbevélkerung auf,
in denen sie auf die Situation der tamilischen Bevoélkerung in Sri Lanka
aufmerksam machten. In diesem Kontext wurde besonders gegen Ende des
Krieges eine historische Darstellung des Konflikts in der Offentlichkeits-
arbeit eingesetzt. Innerhalb der Diskurse um das Schicksal der Tamilen in
Sri Lanka wurden historische Vergleiche herangezogen - es wurde von
einem Genozid dhnlich jenem an den Jiiddinnen und Juden durch die Natio-
nalsozialisten und von einem «zweiten Gaza» gesprochen.'” Damit sollte
fir Solidaritat mit der tamilischen Bevolkerung Sri Lankas und den tamili-
schen Immigrantinnen und Immigranten geworben werden.

Als Beispiel sei die Informations-Karte des Tamilenforum Schweiz
genannt, welche Anfang 2009 an die Schweizer Mehrheitsbevélkerung
verteilt wurde — so beispielsweise anlésslich einer tamilischen Demonst-
ration in Bern vor dem Bundeshaus am 30.03.2009. Zentraler Slogan auf
der Vorderseite der Karte war: «Im Nordosten von Sri Lanka treibt die
Regierung hunderttausende tamilische Zivilisten in den sicheren Tod
wihrend die Welt gebannt auf das Borsengeschehen schaut!» Die Riick-
seite der Karte bot einen kurzen Uberblick iiber die Geschichte der Tami-
len und Singhalesen in Sri Lanka von der Frithzeit bis in die Gegenwart.
Unter der Frageformel «Wussten Sie, dass ...» wurden einzelne Phasen
der Geschichte Sri Lankas aufgelistet. Zur Situation 2008 findet sich fol-
gende Zusammenfassung: «Wussten Sie, dass ... die singhalesische Regie-
rung mehrere Abkommen mit den Tamilen brach, und so auch das 2002
ausgehandelte Waffenstillstandsabkommen im Jahr 2008 einseitig und
gegen den Willen der Tamilen kiindigte?» Die Liste endet mit dem Resii-
mee, dass im Moment im Land ein Genozid an den Tamilen geschehe
(«Das, was die Regierung von Sri Lanka in Vanni tut, einen Namen hat?
Namlich: Genozid — Vilkermord!»).

135 Vgl. den Artikel von Peter Blunschi, Tamilen protestieren gegen zweites Gaza, in:
20 Min, 03.02.2009 (vgl. www.20min.ch/news/schweiz/story/Tamilen-protestieren-gegen—zwei-
tes-Gaza--20248663; 10.10.2010).
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2.2 Die Vorgeschichte des Burgerkrieges

Die folgende zusammenfassende Darstellung iiber den Biirgerkrieg in Sri
Lanka als zentrale Fluchtursache wird mit Fokus auf die tamilische Bevol-
kerungsgruppe vorgenommen. Durch diese Perspektivierung soll jedoch
die Gruppe der Tamilen wéhrend des Biirgerkrieges nicht pauschal als eine
homogene Gruppe «der Opfer» dargestellt werden.

Die ethnischen Spannungen in Sri Lanka sind vor allem ein Phanomen
der Neuzeit, welches mit der britischen Kolonisation (1796/1818-1948) be-
gann (vgl. Bandarage 2009). Dem Biirgerkrieg war ein schwelender und von
den britischen Kolonisatoren indirekt geschiirter Konflikt im damaligen
Ceylon vorausgegangen. Ethnische Spannungen innerhalb des Vielvolker-

136

staates'® wurden zur Zeit der britischen Kolonialherrschaft durch die

Besetzung einflussreicher Positionen in der Verwaltung mit Tamilen ange-
heizt und traten nach Abzug der Briten offen zu Tage. Die Zeit von 1948 bis
zum Beginn des Biirgerkrieges 1983 war von inter- wie auch intra-ethni-
schen Unruhen gepragt.'”

Nach der Unabhéngigkeit des Landes 1948 reagierte die singhalesische
Mehrheit - im Zuge des Demokratisierungsprozesses des Landes, der Auf-
arbeitung der kolonialen Machtstrukturen und der Umverteilung der
Macht - auf ihre indirekte Benachteiligung gegeniiber der tamilischen
Bevolkerung durch die britischen Kolonisatoren.”*® Aus tamilischer Pers-
pektive wurden die Entscheidungen der mehrheitlich singhalesischen
Regierungspartei, der Sri Lankan Freedom Party (SLFP), in erster Linie als

136 Die letzte Volkszéhlung vor Kriegsausbruch 1981 gab an, dass 72 % der Bevolkerung Sri
Lankas Singhalesen waren, 12,7 % sri-lankische Tamilen, 5,5% indische Tamilen, 7% zur tami-
lisch sprechenden muslimischen Bevolkerung zahlten (sogenannte Moors) und die restlichen
0,6 % sich aus den Gruppen der Burgern, Malayen und Veddhas zusammensetzten (vgl. DeVotta
2004: 22). Der Fragebogen zur Volkszihlung in Sri Lanka aus den Jahren 2001 und 2012 teilt die
Bevolkerung in folgende ethnische Gruppen ein: An erster Stelle werden Sinhalesen genannt,
danach folgt die Nennung Sri Lanka Tamil und Indian Tamil, an vierter Stelle die Gruppe der Sri
Lanka Moor, 5. Burgher, 6. Malay, 7. Sri Lanka Chetty, 8. Bharatha und 9. Other (vgl. http://www.
statistics.gov.lk/PopHouSat/CPH2011/index.php; 05.01.2015).

137 In den Jahren vor Ausbruch des Krieges waren beispielsweise inner-singhalesische
Konflikte Thema der Innenpolitik des Landes. Extremistische Parteien der Singhalesen wurden
in den 1950er Jahren verboten und der damalige Regierungschef Bandaranaike wurde 1959 von
einem singhalesisch-buddhistischen Moénch ermordet. 1971 wurde von der Regierung eine
Revolte der singhalesischen «Volksbefreiungsfront» Janata Vimukti Peramuna (JVP) niederge-
schlagen. Mehrere Tausend Anhinger der JVP wurden ermordet oder in sogenannte Umerzie-
hungslager gebracht (vgl. de Silva 1981).

138 Hier spielten auch 6konomische Faktoren eine Rolle. Die 1950er Jahre waren in Ceylon
von schlechten 6konomischen und sozialen Bedingungen gepragt (vgl. McDowell 1996, 72).
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Massnahmen zur Diskriminierung und Marginalisierung der Minderheiten
des Landes angesehen. Anti-tamilische Politik wurde auf unterschiedlichen
Ebenen wahrgenommen. Den indisch-tamilischen Arbeitern, die von den
Briten ins Land geholt wurden, wurde 1948 die Staatsbiirgerschaft und
damit das Wahlrecht entzogen (Ceylon Citizenship Act). Noch 1963 waren
8% der Menschen der Insel ohne Pass — das war die Halfte der tamilischen
Bevolkerung (vgl. Fliick 2005, 58). Angste der Minderheiten wurden auch
durch die Umsiedlungen von Singhalesen in traditionell tamilische und
muslimische Gebiete im Norden und Osten des Landes geschiirt (vgl.
McDowell 1996, 74). In den 1950er Jahren bildeten sich politisch orientierte
buddhistische Gruppen in Ceylon, die einen religiésen Dominanzanspruch
erhoben.”

Tamilische Akteure begannen sich politisch zu organisieren und gegen
die verschiedenen gesetzlichen Massnahmen der singhalesisch dominierten
Regierung nach 1948 zu protestieren. Im Fokus stand dabei die Bildungs-
und Sprachpolitik der Regierung. Der Official Language Act (inoffiziell auch
Sinhala Only Act genannt) unter Prasident S. W.R.D. Bandaranaike, der die
Sprache der Mehrheit, Sinhala, 1956 zur einzigen offiziellen Sprache des
Landes erklérte, richtete sich zum einen gegen die ehemalige Kolonial-
macht und ihre sprachliche Dominanz, zum anderen driickte er den kultu-
rellen Dominanzanspruch der Singhalesen in der Bildung einer einheitli-
chen sri-lankischen Nation aus. Tamilische Intellektuelle sahen dieses
Gesetz als ein Symbol der Minderheitenunterdriickung durch die singhale-
sische Mehrheit an. “Tamil leaders claimed that Sinhala language legisla-
tion would bring in an era of ‘apartheid’ with Sinhalese as the ‘masters and
rulers’ and Tamils would be forced to ‘accept subject status under them”
(Bandarage 2009, 45). Im Bereich Bildungspolitik hatte das 1970 festgelegte
Zulassungssystem zu Universitaten zur Folge, dass es der tamilischen Min-
derheit erschwert wurde, umfassende universitare Bildung zu erhalten. Als
sich 1972 das Land in Sri Lanka umbenannte und eine neue Verfassung als
sozialistisch-demokratische Republik und «Einheitsstaat» erhielt, wurde
auch der Artikel zum Schutz von Minderheitenrechten gestrichen. Durch
eine Vorzugsstellung des Buddhismus in der Verfassung wurde ein religio-
ser Nationalismus verfestigt.

Diese Massnahmen des Staates zogen den Widerstand der tamilischen
Bevolkerung nach sich. 1971 kam es zu einem Jugendaufstand von Tamilen
mit mehreren Tausend Toten. 1971 reiste auch der erste tamilische Asylsu-

139 Zum singhalesischen Nationalismus und der Beteiligung buddhistischer Akteure vgl.
u.a. Bartholomeusz 2002, DeVotta 2007, Deegalle 2006, Tambiah 1992.

110



chende in die Schweiz ein (vgl. Moret et al. 2007, 37).!*° Im Jahr darauf griin-
deten sich die Tamil New Tigers (TNT), aus denen 1976 die LTTE entstand.'*!
Ein wichtiges im kollektiven Gedéchtnis vieler Tamilen verankertes Er-
eignis, welches von einigen tamilischen Fliichtlingen wahrend der Feld-
forschung dieser Studie als Schliisselereignis geschildert wurde, war die
Zerstorung der Offentlichen Bibliothek in Jaffna 1981. Die dreitagigen Aus-
schreitungen von singhalesischer Seite, die von den staatlichen Sicherheits-
einheiten gesteuert wurden, fithrten zu einer Radikalisierung der tamili-
schen Jugend, die in diesem Akt den Willen zur Zerstérung des tamilischen
kulturellen Erbes sahen (vgl. Knuth 2006, 801f.).

Verschiedene tamilische Widerstandsgruppen formierten sich, die alle
auf der Basis eines gemeinsamen Zieles, der Errichtung eines unabhén-
gigen Tamil Eelam, agierten (vgl. McDowell 1996, 87). Legitimiert wurde
dieses Ziel mit einer als rassistisch angesehenen Regierungspolitik und
einer diskriminierenden Gesetzgebung im Land (vgl. McDowell 1996, 87).
Die Mehrheit der Widerstandsorganisationen war gepragt von marxis-
tisch-leninistischen Weltanschauungen und propagierte einen progressi-
ven Patriotismus. Auch auf tamilischer Seite kam es zu inner-ethnischen
Konflikten: Aufgrund von Rivalititen zwischen den tamilischen Rebellen-
organisationen griindeten sich unterschiedliche Widerstandsgruppen, die
meist aus Abspaltungen von der LTTE entstanden. Die 1980er Jahre waren
von der Opposition zwischen LTTE und PLOTE (The People’s Liberation
Organisation of Tamil Eelam) gepréagt. Spannungen zwischen den beiden
Gruppen, die mindestens bis 2007 auch in der Schweiz Sektionen hatten
(vgl. Stuirzinger 2002, 16; Moret et al. 2007, 118), reichen auch in die Dias-
pora hinein.'*

In den Spannungen unter den tamilischen Widerstandsgruppen spielten
regionale und Kasten-Differenzen eine Rolle.'® McDowell nennt die Domi-
nanz der Jaffna-Tamilen im Widerstandskampf “the Jaffnaness of Rebellion”

140 Insgesamt gab es sechs Personen aus Sri Lanka, die in den 1970er Jahren Asyl in der
Schweiz suchten (vgl. Stiirzinger 2002, 4).

141 Zur Entstehungsgeschichte und Ideologie der LTTE vgl. u.a. Hellmann-Rajanayagam
1994.

142 Im Bericht «Innere Sicherheit der Schweiz 2007» heisst es beispielsweise: «In der
Schweiz kam es wihrend der 1. Mai-Feier in Ziirich zu einem Raufhandel zwischen Anhingern
der rivalisierenden Liberation Tigers of Tamil Eelam (LTTE) und der People’s Liberation Organiza-
tion of Tamil Eelam (PLOTE)» (Bundesamt fiir Polizei 2008, 11).

143 In der LTTE dominierten beispielsweise Akteure aus der Karaiyar-Kaste (Fischerkaste),
der auch ihr Fiuhrer Véluppillai Pirapaharan angehorte. Akteure aus hoheren Kasten wie die
Vellalla unterstiitzten vielfach die PLOTE; Menschen aus sogenannten tieferen Kasten die EPRLF,
die Eelam People Revolutionary Liberation Front (vgl. Liithi 2005, 22).
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(vgl. McDowell 1996, 87). Besonders zwischen Tamilen aus den Ostgebieten
und jenen aus Jaffna kam es zu Spannungen (vgl. McDowell 1996, 90). Diese
hier angedeutete Heterogenitit sri-lankischer Tamilen spiegelte sich auch
in der tamilischen Diaspora in der Schweiz wider und hatte teilweise Aus-
wirkungen auf Ausdifferenzierungsprozesse im religiosen Leben der tami-
lischen Akteure. In der Schweiz sind kastenbezogene, politische und regio-
nale Differenzen unter Tamilen zu beobachten.

Zusammenfassend kann von einer Singhalisierung der Gesellschaft Sri
Lankas im Zuge der Dekolonisierung gesprochen werden (vgl. Rosel 1996,
1997). Von singhalesischer wie tamilischer Seite fand eine Ideologisierung
der eigenen Geschichtsschreibung statt; ethnische Grenzen verfestigten
sich, bis es 1983 zum Ausbruch des Biirgerkrieges kam.

2.3 Die Fluchtgeschichte Arumgams: «<wenn ich ein oder
zwei Tage spat warten/dann ware ich sicher verhaftet
worden»

Der Biirgerkrieg in Sri Lanka kann in verschiedene Etappen eingeteilt wer-
den, die als Eelam-Kriege bezeichnet werden (vgl. Résel 1996). Der 1. Eelam-
Krieg begann unter Préisident Junius Richard Jayawardene (Amtszeit 1978-
1989) und dauerte vom sogenannten Schwarzen Juli 1983 bis 1987. Im Juli
1983 toteten LTTE-Mitglieder 13 Regierungssoldaten in Jaffna. Daraufhin
kam es zu schweren Pogromen an der tamilischen Bevolkerung'
internen Fluchtbewegungen von Tamilinnen und Tamilen, die versuchten,
in den Norden des Landes oder ins siidindische Tamil Nadu zu gelangen
(vgl. Fliick 2005, 64f.). Einige Tamilen flohen auch nach Ubersee - 1983
kamen 845 tamilische Asylsuchende in die Schweiz. Eelam Krieg I endete
mit der Ubersendung von indischen Truppen, die als Indian Peace Keeping
Forces die Situation in Sri Lanka beruhigen sollten.'*® In dieser Periode des
Krieges bis 1987 kam es zu ersten grossen Migrationsbewegungen von
tamilischen Geflichteten in die Schweiz.

und zu

144 Dieses Ereignis markiert fiir viele tamilische Menschen eine Zasur, der auch in der
Diaspora jahrlich gedacht wird. In der Schweiz fanden im Untersuchungszeitraum Gedenkver-
anstaltungen zu diesem Anlass statt.

145 Nach dem Abzug der Indian Peace Keeping Forces war die Haltung der tamilischen
Bevolkerung zum Nachbarstaat Indien mehrheitlich negativ gepréagt. 1991 ermordete eine LT TE-
Selbstmordattentéterin den indischen Premierminister Rajiv Ghandi, was zu einem Verbot der
LTTE in Indien fithrte. Zum Verhéltnis Sri Lankas zu Indien vgl. Bose 1994; Bullion 1995.
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Exemplarisch fiir die Gefliichteten aus Sri Lanka, die zur Zeit des 1.
Eelam-Krieges — teilweise tiber Umwege — in die Schweiz kamen, sei hier
die Fluchtgeschichte des Tamilen Arumugam skizziert, der 1985 im Alter
von 25 Jahren in die Schweiz kam."¢ Er migrierte nicht im Familienver-
band, sondern nahm den Fluchtweg mit anderen jungen Méannern aus
dem Bekanntenkreis auf sich. Zwischen 1983 und 1991 waren 74 Prozent
der tamilischen Asylsuchenden in der Schweiz méannlich; ihr Durch-
schnittsalter betrug 26 Jahre (vgl. McDowell 1996, 119). Dies ist auf ge-
schlechtsspezifische Griinde der Migration zuriickzufithren, da sich vor
allem junge tamilische Manner von der sri-lankischen Regierung bedroht
fihlten und/oder eine Rekrutierung durch tamilische Guerillagruppen
firchteten.'"

Arumugam verliess seine Heimat nicht freiwillig; er sah sich gezwun-
gen zu emigrieren, da er sich in seiner Heimat nicht mehr sicher fithlte und
ihm eine Verhaftung durch den Staat drohte:

Das ist nicht Zufall [, dass ich in der Schweiz bin], weil / von Sri Lanka ich muss
weg. Ich habe schon eine sehr gefahrliche Situation gehabt und wenn ich ein

oder zwei Tag spat warten, dann wére ich sicher verhaftet worden.

Nicht nur Arumugam war durch staatliche Sanktionen bedroht, auch Fami-
lienangehorigen und Bekannten drohte die Verhaftung wegen politischem
Engagement in tamilischen Organisationen und sozialem Einsatz fiir die
grosse Anzahl an intern vertriebenen Tamilinnen und Tamilen im Land.

Damals mein Kolleg und Kollegin/mein Onkel verhaftet worden und Familie
so, weil wir haben schon von der Familie her/wir haben schon/eine politi-
sche Bewegung mitgemacht. Und ich war auch dann nach der Uni/diesem
ersten Jahr war/dann habe ich auch da mitgemacht. Und diese Zeit war 1983
und diese erste, grosste Biirgerkrieg von Sri Lanka/der wir haben schon

geholfen den Tamilen von Stiden nach Osten oder in den Norden zu kommen.

Die gewalttitigen Ubergriffe im Jahr 1983, bei denen circa 3000 Tamilen
ums Leben kamen, leiteten den «ersten Biirgerkrieg» ein, durch welchen
sich die tamilische Bev6lkerung anti-tamilischen Ausschreitungen und der
Willkiir des Staatsapparats ausgeliefert sah. Es kam zur Vertreibung von

146 Das narrative Interview mit Arumugam wurde am 09.10.2008 in seiner Wohnung in
Luzern gefithrt, aufgenommen und transkribiert. Die folgenden Zitate entstammen diesem
Interview. Zum Zeitpunlkt des Interviews war Arumugam 48 Jahre alt und arbeitete als Kran-
kenpfleger.

147 Gemeinsam war den tamilischen Asylsuchenden in der Schweiz, dass sie Sri Lanka auf-
grund einer Bedrohungslage verliessen. Die Gefahrdungslage und die Fluchtwege der einzelnen
Asylsuchenden konnten unterschiedlich sein; durch die Schilderung des folgenden Einzelfalls
soll nicht der Eindruck erweckt werden, dass sie einheitlich waren.
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Tamilen aus dem singhalesisch dominierten Siiden des Landes und der
Hauptstadt Colombo. Sechzig Prozent der Tamilen Colombos verliessen die
Stadt und flohen in den Osten oder Norden des Landes (vgl. McDowell
2004, 537).

Arumugam stand unter Beobachtung und sah sich in einer akuten Ge-
fahrdungslage. Es drohte die Verhaftung bzw. das «Verschwinden»:'*

Und dann damals auch die singhalesische Militér/Polizist und so/ diese Leute
haben schon/die Leute/wer macht mit/oder die Aktivitat/wer macht mit/
haben sie schon irgendwo in einem Augen immer so/haben sie einen nach
dem anderen verhaftet worden und dann einen nach dem anderen verschwun-

den worden und so.

Arumugam fiithlte sich nicht nur von der Regierungsseite bedroht. Er
berichtet, dass auch die sich formierenden tamilischen Widerstandsgrup-
pen junge Tamilen gegen deren Willen rekrutierten.!*” Die angespannte
Lage versetzte seine Familie in begriindete Sorge um Arumugam, da man
eine weitere Eskalation des Konfliktes befurchtete, was auch eintrat:

Dann von meiner Familie her Mutter/ Vater / Mutter / haben sie gesagt: <Nein.
Das ist so.> Und dann gleich Zeit kommt von diese [3] der Gruppe/ der Rebell-
Gruppe/ einer nach dem anderen die Gruppe gegriindet/und gross und gross
und gross. Sie nehmen einfach die Leute/die junge Leute. Und meine Fami-
lie/ sie haben gemeint: < ja/das kommt/irgendwann ist zu gross/irgendwann

explodiert.>

In jener Zeit wurden die tamilischen Rebellen-Gruppen gestarkt und junge
tamilische Méanner fir den Guerilla-Kampf rekrutiert. Fiir Arumugam war
eine militarische Beteiligung im Kampf von Tamilen gegen die singhalesi-
sche Regierung trotz seines politischen Engagements gegen deren Politik
keine Option. Er und seine Familie sahen keine andere Moglichkeit als die
Flucht. Ein konkretes Land wurde dabei nicht ins Auge gefasst; zentral war,
ausser Landes — «irgendwo» — in Sicherheit zu sein.

Dann ich persénlich wollte auch nicht unbedingt mit den Waffen mitma-
chen/will ich auch nicht. Dann wir haben gemeint, das ist schwer. Ist nicht
fir uns. Irgendwann wir miissen weg. Und ich bin der erste Sohn gesie-
hen/der grosste und dann meine Familie hat gesagt: <Nein. Muss weg.

Irgendwo/irgendwo muss weg.>

148 Zur Kriegsstrategie des sogenannten Verschwindenlassens und den Folgen fiir die
Angehorigen vgl. Preitler 2006.

149 Auf unfreiwillige Rekrutierung durch tamilische Widerstandsgruppen verweist auch
Martin Baumann (Baumann 2003c, 43).
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Zwischen 1983 und 1986 war die Halfte der ménnlichen Migrierenden, die
in die Schweiz einreisten, der jeweils alteste Sohn der Familie (tam. annan),
welchem innerhalb der traditionellen tamilischen Familie ein besonderer
Status zukommt (vgl. McDowell 1996, 121).

Voraussetzung fiir die Migration waren finanzielle und soziale Ressour-
cen. Die Kosten der Flucht wurden meistens von den Familien {ibernom-
men (vgl. McDowell 1996, 122, 271). Eine wichtige Voraussetzung fiir eine
gelingende Flucht war auch die Unterstiitzung durch bereits in Europa
lebende Tamilen. Arumugam wahlte die Region Europa als Fluchtdestina-
tion, da schon ein Bekannter als Asylsuchender in Europa lebte. Die Flucht
unternahm er in einer Gruppe tamilischer Méanner:

Dann wir haben schon einen Kolleg/alte Schulkolleg, der war schon zwei,
drei Monate vor uns ist in Europa. Und der hat uns/mich/uns geschrieben.
Wenn Schwierigkeit haben/irgendwann dann kommt hier. Dann habe ich

gemeint: Gut/gehe ich schon dann.

Nach dem Scheitern der indischen «Friedenstruppen» und nach Friedens-
gesprachen zwischen der Regierung und der LTTE eskalierte die Situation
bald erneut, und ab Juni 1990 kam es zum sogenannten 2. Eelam-Krieg, der
im Januar 1995 endete. Die langste Periode des Biirgerkrieges war die Zeit
des 3. Eelam-Krieges (April 1995 bis Februar 2002). Nachdem Norwegen
einen Waffenstillstand ausgehandelt hatte, trafen sich im Februar 2002 Ver-
treter der Konfliktparteien zu Friedensverhandlungen in Oslo, wihrend
derer sich beide Parteien auf eine foderalistische Losung einigten. Die
Regierung Sri Lankas hob ein Verbot der LTTE auf und beauftragte eine
Expertengruppe aus Skandinavien, die Situation zu beobachten (Sri Lanka
Monitoring Mission). Nach 2002 stabilisierte sich die Lage in Sri Lanka, bis
es im August 2006 wieder zum Kriegsausbruch kam. Im Februar 2006 nah-
men die Konfliktparteien und norwegische Vermittler in der Schweiz Ver-
handlungen auf, um die Lage in Sri Lanka zu stabilisieren und die Waffen-
ruhe von 2002 zu festigen, welche jedoch scheiterten. Die letzte Phase des
Biirgerkrieges fiel zu einem grossen Teil in die Entstehungszeit dieser Stu-
die. Im Januar 2008 kiindigte die sri-lankische Regierung die militarische
Vernichtung der Tamil Tigers an; damit brachen sie das Waffenstillstands-
abkommen von 2002 (vgl. Goodhand/Korf 2010). Als Reaktion darauf stieg
die Zahl der Asylgesuche in der Schweiz wieder an.'

150 Nachdem 2007 636 Menschen aus Sri Lanka einen Asylantrag gestellt hatten, stieg im
Jahr 2008 und dann noch einmal mehr im Jahr 2009 die Zahl der Gesuche von sri-lankischen
Biirgern um Asyl in der Schweiz.
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Der Krieg in Sri Lanka forderte nach Schatzungen der Nichtregierungs-
organisation Human Rights Watch 2010 zwischen 80 000 und 100 000 Todes-
opfer und Zehntausende weitere intern Vertriebene.”™ Jede Station des
Krieges fiithrte dariiber hinaus zu steigenden Zahlen Gefliichteter.

3 Das Residenzland Schweiz: Die Etappen
tamilischer Migration in die Schweiz

Tamilische Migrierende flohen in unterschiedliche Ziellinder und fanden
in diesen nationalen Kontexten unterschiedliche Inkorporationsbedingun-
gen vor.”? Die folgenden Abschnitte fokussieren auf den Nationalstaat
Schweiz als eines der Residenzlander tamilischer Diaspora-Akteure und im
Besonderen auf den vom Staat vorgegebenen Rahmen der Eingliederung
der tamilischen Gefliichteten.

3.1 Die Anfangsjahre tamilischer Immigration in die
Schweiz (1983-1992): «hier es gibt Moglichkeiten / wir
konnen schon auf eigenen Fiissen stehen»

Die Einreisebestimmungen und die Aufnahmebedingungen der Staaten
sind eine zentrale nationale Inkorporationsbedingung. Die Immigration
von Tamilinnen und Tamilen aus Sri Lanka war und ist keine vom Schwei-
zer Staat gesteuerte Einwanderung — im Gegensatz zur Flichtlingspolitik
der Schweiz im Fall anderer Fliichtlingsgruppen aus Asien wie beispiels-
weise den tibetischen Gefliichteten im Jahr 1963 und den sogenannten
“Boat People” aus Siidostasien Ende der 1970er Jahre, die als Kontingent-
flichtlinge im Rahmen einer humanitiren Hilfsaktion in die Schweiz
kamen (vgl. Spescha et al. 2010, 421.). Breit angelegte staatlich unterstiitzte
Hilfsangebote von Nichtregierungsorganisationen, wie diese bei den soge-
nannten Indochina-Fliichtlingen gewéhrt wurden (vgl. Caritas Schweiz
1984), fehlten bei den tamilischen Asylsuchenden aus Sri Lanka. Ihre
Asylantrage unterliegen einer Einzelfallpriifung, und der Schweizer Staat

151 Vgl. den World Report 2010 — Sri Lanka von Human Rights Watch unter www.hrw.org/
world-report/2010/country-chapters/sri-lanka (01.10.2015).

152 Prioritar migrierten Tamilinnen und Tamilen in englischsprachige Linder, da in diesen
die Sprachbarrieren weniger hoch waren und aufgrund der Kolonialgeschichte bereits ein Bezie-
hungsgeflecht vorhanden war (vgl. David 2008, 2).
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sieht kein kollektives staatliches Unterstiitzungsangebot fiir bestimmte
Gruppen von Asylsuchenden vor. Dies hatte auch Auswirkungen auf die
gesellschaftliche Eingliederung der sri-lankischen Geflichteten in der
Schweiz. Wihrend in der «Indochina-Aktion» 1978 bis 1982 spezielle
«Aufnahmeangebote» konzipiert wurden und den 7500 Gefliichteten aus
Thailand, Kambodscha, Laos und Vietnam Betreuergruppen aus Freiwilli-
gen zur Seite gestellt wurden (vgl. Caritas Schweiz 1984), konnten tamili-
sche Hindus sich nicht auf solche breit angelegte zivilgesellschaftliche
Hilfe stiitzen.'>

Ein weiterer Unterschied zwischen tamilischen Gefliichteten und Kon-
tingentfliichtlingen, der Einfluss auf die Inkorporation in der Schweiz hatte,
war die Aufnahme der siidostasiatischen Gefliichteten in Familienverban-
den. Hintergrund war, dass der Schweizer Staat sozial stabile Strukturen
innerhalb der Immigrantengruppe schaffen wollte. Auch der Nachzug von
Familienangehorigen sollte diesem Ziel dienen. Tamilische Migrierende
reisten im Gegensatz dazu individuell und anfangs nicht als Familien in die
Schweiz. Die mehrheitlich mannlichen Gefliichteten, die geflohen waren
und in der Schweiz dezentral angesiedelt wurden, lebten in den Anfangs-
jahren meist in instabilen sozialen Strukturen.

Auch im Bereich der Ausgangsbedingungen zur Einrichtung religiser
Institutionen sind Unterschiede festzustellen. Betreuergruppen regten an,
mit staatlicher Unterstiitzung buddhistische Pagoden einzurichten (vgl.
Caritas Schweiz 1984, 38f.). Tamilische Hindus mussten mehr Eigeninitia-
tive einbringen, um eigene religiose Orte in der Schweiz zu etablieren.

Die Mehrheit der Tamilinnen und Tamilen, welche seit den frithen
1980er Jahren in die Schweiz migrierten, reiste auf verschiedenen Wegen
und unterschiedlich organisiert «illegal», das heisst ohne Einreiseerlaubnis
oder giiltiges Visum, als Asylsuchende in die Schweiz ein. Wie die Mehrheit
der Tamilen, die damals als Asylsuchende in die Schweiz einreisten, kam
auch Arumugam iber Deutschland in die Schweiz (vgl. McDowell
1996, 140 ff.) Thn fuhrte seine Flucht iiber die Hauptstadt Colombo mit dem
Flugzeug nach Ost-Berlin.

Und dann ich auch schon mit dem/noch zwei Kollegen zusammen / schnell ist
in Colombo. Niemand weiss dann schon ausser unsere Familie. Damals es ist
nicht so grosse Problem. Dann wir waren schon/direkt nach Berlin/Ost-Ber-

lin. Dann auch wir kein Visum brauchen wir/dann Ost-Berlin.

153 Vereinzelt griindeten sich NGOs wie die Freiplatzaktion, Beratungsstelle fiir Menschen
aus Sri Lanka in Basel, die seit Mitte der 1980er Jahre im Bereich der Asylberatung tamilischer
Migrierter tatig ist (vgl. http://freiplatzaktion-basel.ch; 01.11.2010).
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Die meisten Tamilen landeten in Ost-Berlin, da bis 1985 die Einreise visums-
frei war (vgl. McDowell 1996, 223; Baumann 2003c, 45f.)."** Arumugam
reiste weiter in die Schweiz:

Und diese Kolleg war/ist im Deutschland irgendwo/ist in Miinchen oder so
irgendwo. Aber wir haben auch ein andere Kolleg gehabt. Er war Polizist
gesiehn in Sri Lanka. Er hat auch jede Menge Probleme gehabt und so. Und er
war in der Schwyz/der Schweiz. Und wir haben schon Kontakt mit diese Kol-

legen. Und er hat gesagt: Es wire besser do/hier kommen /als Deutschland.'

McDowell benennt das bessere Angebot an Sozialhilfeeinrichtungen und
okonomische Faktoren als Griinde, warum viele tamilische Asylsuchende
weiter in die Schweiz reisten. “Switzerland was seen, in a sense, as an
extension of Germany, but providing richer opportunities and greater secu-
rity through social assistance provisions” (McDowell 1996, 140). Da das Sai-
sonnierstatut 1991 abgeschafft wurde, mangelte es der Schweiz an unge-
lernten Arbeitskraften (vgl. McDowell 1996, 140ff.). Es konnen also
humanitire, 6konomische und politische Griinde festgestellt werden, wel-
che die Aufnahme tamilischer Gefliichteter in der Schweiz zur damaligen
Zeit beglinstigten.

Ein Grund fir Arumugam, in die Schweiz zu reisen, waren dariiber hin-
aus personliche Verbindungen. Weiter begriindet er seine Entscheidung mit
dem Aspekt der agency. In der Schweiz sah er bessere Bedingungen, um ein
selbstbestimmtes Leben zu fithren und die Moglichkeit zu haben, eigen-
machtig zu handeln («selbststindig Arbeit suchen und arbeiten/ selbststan-
dig/studieren/arbeiten»).

Warum [sind Sie weiter in die Schweiz gereist]? Er [der Kollege] war auch nicht
so lange hier [in der Schweiz]. Irgendwie/vielleicht sechs Monate/neun
Monate. Hat er gesagt: <Hier es gibt Moglichkeit/wir kénnen schon eigene
Fiisse stehen/etwas machen oder so.> Ich erinnere mich. In Deutschland
ist/irgendwie Fliichtlingslager/Camp und so. Und do/hier/ist selbststindig

Arbeit suchen und arbeiten/selbststandig/ studieren/arbeiten/so etwas.

Arumugam kontrastiert das Inkorporationsregime Deutschlands mit dem
der Schweiz. Die negativ konnotierten Begriffe «Fliichtlingslager/Camp»
werden den Aufnahmebedingungen in Deutschland zugeordnet. Arumugam
konstatiert aber auch Schattenseiten des Lebens als Migrant in der Schweiz:
«Aber es hat auch schwierige Leute hier/tiberall hat schwierige Leute.»

154 Die visumsfreie Einreise tiber Ost-Berlin wurde laut Baumann als «Schlupfloch»
bezeichnet. McDowell spricht vom Berlin Gap (vgl. McDowell 1996, 223). Nach 1985 sank die
Anzahl der Asylsuchenden in der Bundesrepublik (vgl. Baumann 2003c, 45f.).

155 Interview 3; 9.10.2008.
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Die Einreise in die Schweiz erfolgte irregular: «Und dann habe ich
gemeint: <Ja. Ist gut/ja.> Dann mit dem Schlepper von Ost-Berlin in die
Schweiz/wir sind da gekommen. Und dann sind wir da/aber ganz wenige
Leute hier/iiberall ganz wenig.»'*

Nach der Ankunft in der Schweiz beantragte Arumugam Asyl:

Damals war es/nicht wie jetzt so tiberall/nur drei Orte/jetzt/aber damals
wenn du kommst, gehst du zu einem Polizei-Posten/sagst du oder fragst du

Asyl. Dann sie kommen: < so/so/so>. Wir haben so gemacht.

Die Mehrheit der tamilischen Gefliichteten, die in die Schweiz einreiste,
galt als «Asylsuchende» nach dem 1981 in Kraft getretenen Asylgesetz
(AsylG) (vgl. BFM 2007, 34), deren Antrag auf Asyl einer Einzelfallpriifung
im Rahmen eines Asylverfahrens unterliegt.

Arumugam wurde von staatlicher Seite eine Kollektiv-Unterkunft orga-
nisiert. Aus eigener Initiative suchte er eine Arbeit, die er im Niedriglohn-
sektor fand:

Und sie haben unsere/ ein Hotel gesucht und wir waren schon im Hotel. Dann
waren wir eine Woche da. Dann haben sie schon einen Lager/Lagerplitze/ es
ist nicht Lager / Asylbewerberunterkunft. Und bin ich dort drei Monate / inner-
halb drei Monate habe ich schon eine Arbeit gefunden/in einem Maschinen-
fabrik.

Die Kantone und ausfithrend die Gemeinden waren fiir die Unterbringung
der Asylsuchenden und Unterstiitzung bei der Arbeitssuche zustandig (vgl.
McDowell 1996, 240). Die Asylsuchenden wurden auf die verschiedenen
Kantone in der Schweiz verteilt; die Unterbringung sollte dezentral erfol-
gen. Der Verteilungsschliissel auf die Kantone wurde nach der Bevolkerung
des Kantons prozentual ermittelt. Asylsuchende gelten als «fiirsorgeabhén-
gig» vom Schweizer Staat. Dieser sichert ihnen Verpflegung, Unterkunft,
Unfall-/Krankenversicherung und in der Regel Taschengeld zu (vgl. Mehr
2001, 31). Arumugan spricht hier die drei Phasen der Betreuung von Asyl-
suchenden in den 1980er Jahren an, die «Erstaufnahmephase, Zentrenphase
und Nachzentrenphase» genannt wurden (vgl. Schill 1991, 21). «Wahrend
der Erstaufnahmephase leben die Asylbewerberlnnen fiir 4-6 Wochen in
Billighotels oder in speziell vom Kanton gemieteten Unterkiinften» (Schill
1991, 21). Danach wurden die Gefliichteten in Zentren fiir Asylbewerber im
Kanton gebracht. «Wéhrend der ersten 3 Monate ihres Aufenthaltes im
Kanton Luzern diirfen die AsylbewerberInnen keine Arbeit annehmen»
(Schill 1991, 21).

156 Zum Phinomen der irreguldren Migration in die Schweiz und der Zuhilfenahme von
sog. Schleusern beim Migrationsweg vgl. D’Amato/Gerber/Kamm 2005.

119



Tamilische Asylsuchende begannen bereits in den Asylunterkiinften
provisorische Orte fiir Hindu-Praxis einzurichten und stellten Bilder von
Hindu-Géttinnen und Géttern auf, die zu piicai-Platzen wurden (vgl. Kap.
IV 4.1).

In der Nachzentrenphase wurden die Geflohenen dann von einer
Beratungsstelle fiir Asylsuchende betreut. Die Arbeit, die Arumugam fin-
det, ist charakteristisch fiir tamilische Asylsuchende in den Anfangsjah-
ren der Migration. Susan Schill schreibt in ihrer Studie aus dem Jahr 1991
iber Tamilinnen im Kanton Luzern: «Die Ménner arbeiten alle in Hilfs-
jobs, in Restaurants als Kiichen- und Officehilfe oder Hausbursche, in
Fabriken als Hilfsarbeiter und im Kantonsspital in der Putzequipe» (Schill
1991, 21).

Das geregelte Einkommen durch ein Arbeitsverhéltnis bedeutete, dass
Arumugam in eine eigene kleine Wohnung ziehen konnte, was von den
zustandigen Asylbehorden organisiert wurde. Zentral war fir ihn, nach
den anfinglichen Monaten der (Firsorge-)Abhangigkeit von den Schweizer
Behorden seine personliche Autonomie wiederzuerlangen und auch die
Sprache des Residenzlandes zu erlernen. Dieses Engagement war mit einer
hohen zeitlichen Belastung verbunden:

Dann bin ich selbststdndig. Dann gleichzeitig habe ich studiert. Erstens ich
habe eine Sprachschule besucht/Abendschule/am Tag arbeiten und so. Die
Asylunterkunft sie haben schon eine Wohnung/sie suchen schon Wohnung
fiir uns/wenn wir eine Arbeit gefunden haben. Oder sie suchen auch eine
Arbeit fir uns. Sie haben schon/mir eine Wohnung gesucht/eine Ein-Zim-
mer-Wohnung. Dann bin ich/nur drei Monate bin ich irgendwie so abhédngig

gewesen. Dann bin ich/sogar Schule und Arbeit/alles habe ich schon selber.

Arumugam arbeitete vier Jahre in der Fabrik und besucht kontinuierlich
Sprachkurse, bevor er seinen Arbeitsort wechselte. 1989 reiste seine Frau
nach.

Dann habe ich schon noch/danach/vier Jahre. Dann habe ich auch am glei-
chen Ort Arbeit gewechselt. (...) ich habe schon immer den Deutsch-Kurs
besucht. Dann habe ich schon Arbeit/bei der Caritas. 89 kam meine Frau/in
Sri Lanka haben uns kennen gelernt. (...) Dann habe ich Visum und alles

gemacht.

Dass in den Anfangsjahren der Migration hauptsachlich tamilische Man-
ner ohne Familienanbindung einreisten, hatte spezifische psycho-soziale
Auswirkungen. Die Situation vieler tamilischer Migrierter war von Isola-
tion und Einsamkeit geprégt. Dies lag an den sozialen Bedingungen als
Gefliichtete in einer fremden Umgebung und am Fehlen stabiler sozialer
Strukturen. Die meisten Asylsuchenden lebten in Sri Lanka als Grossfami-
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lien zusammen; in der Schweiz mussten sie zunéchst ganz ohne Familien-
anbindung und dann in Kleinfamilien leben (vgl. Bar 2003, 31). Einige
Geflichtete litten aufgrund ihrer Situation an psychischen Problemen, und
es kam zu einem Anstieg an depressiven Erkrankungen (vgl. McDowell
1996, 240). Auch brachten tamilische Biirgerkriegsgefliichtete haufig ein in
ihrem Heimatland erlittenes Trauma mit ins Diasporaland, was sich nicht
selten in posttraumatischen Belastungsstérungen dusserte (vgl. Meinhold-
Bergmann 2006, 24{f.). Ein ehrenamtlicher Betreuer tamilischer Asylsu-
chender berichtete im Jahr 1987: «Wir erleben taglich, wie Tamilen wegen
ihrer schwierigen Lage depressiv werden oder Zuflucht zum Alkohol neh-
men, um ihr Leid zu vergessen. Nicht wenige haben schon einen Selbst-
mordversuch gemacht» (idea magazin 1987, 6).

Ein weiterer Aspekt, der Einfluss auf die Lebenswelt der Migrierten
hatte, war das Fehlen von hinduismus-bezogenen Institutionen, in denen
die Akteure ihre gewohnten Praktiken durchfithren und sich mit ihren Bit-
ten und Sorgen an die Gottheiten wenden konnten. McDowell spricht von
«spiritual desolation» tamilischer Migrierter in den Anfangsjahren der
Migration (McDowell 1996, 244; vgl. Kap. IV 4).

3.2 Der Nachzug tamilischer Frauen: Genderdifferenzen
in der Immigration

In den frithen 1990er Jahren reisten viele tamilische Frauen als Ehefrauen
und Verlobte ihren Méinnern in die Schweiz nach, was charakteristisch fir
die tamilische Migration in diesen Jahren war. Im Jahr 1992 stieg die Zahl
von Tamilinnen betrachtlich an, die Asyl in der Schweiz suchten. In den
Jahren 1993 bis 1999 stellten mehr tamilische Frauen als Méanner einen
Asylantrag (vgl. Bar 2003, 11).

Mit dem Nachzug von Tamilinnen &nderte sich das Profil der tamili-
schen Diaspora in der Schweiz. Familienstrukturen etablierten sich und
Hindu-Praxis konnte in grosserem Umfang ausgefithrt werden. Neben
Frauen, die ihren Ménnern oder Verlobten ins Exil folgten, kamen auch
ledige Tamilinnen als Asylsuchende in die Schweiz. Als sich die Kampfe in
Sri Lanka ausweiteten und immer mehr tamilische Manner ins Exil flohen,
wurden auch Frauen von tamilischen Rebellengruppen rekrutiert.

By the early 1990s the asylum migrant population included for the first time
Tamil women, who, like the men before them, were fleeing persecution and
avoiding forced conscription or further involvement in the fighting. (McDow-
ell 2004, 539)
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Posttraumatische Belastungsstérungen tamilischer Frauen unterschieden
sich teilweise von denen ménnlicher Migranten. Physische sexualisierte
Gewalt und Vergewaltigungen waren nicht nur im Sri-Lanka-Konflikt eine
gezielte Kriegsstrategie, die auf die Frauen der gegnerischen Partei gerich-
tet war. Zuzana Hrdlickova macht deutlich, dass Gewalt gegeniiber tamili-
schen Frauen wihrend der Eelam-Kriege diese auch sozial deklassierte:

More than a quarter of a century of war has brought not only many casualties
and displacement but also a lot of sexual violence against Tamil women, mak-
ing them karpalippu — those whose chastity has been destroyed. We do not
have an exact number but it seems that thousands of women have been raped
and subsequently abandoned by their families and/or husbands. (Hrdlickova
2008, 466)

Frauen als Nachreisende waren in besonderem Masse an ihre Lebenspart-
ner gebunden. Laut einer empirischen Studie aus dem Jahr 1991 zu tamili-
schen Ehefrauen im Kanton Luzern hatten die nachreisenden Tamilinnen
wenig Kenntnisse und Informationen tiber das Leben in der Schweiz (vgl.
Schill 1991). «Keine der Frauen wusste weder kulturell, politisch, noch
sonstwie Bescheid tiber die Schweiz. Die meisten glaubten, dass in der
Schweiz Englisch gesprochen wiirde» (Schill 1991, 27). Besonders die
Frauen, die nicht arbeiteten, litten unter Isolation. Schill stellt die Situation
der Frauen anhand eines Inteviewauszugs wie folgt dar:

In Sri Lanka sind wir nie alleine, immer sind wir zusammen mit der Familie
und den Verwandten. Alles wird zusammen gemacht. Hier sind wir stets
alleine. Wir gehen kurz aus zum Einkaufen und danach sind wir den ganzen
Tag alleine in der Wohnung, bis am Abend der Mann von der Arbeit heim-
kommt. (Schill 1991, 29)

Der Prozess der Migration bewirkt Veranderungen in sozialen Strukturen
einer Gruppe, was auch dynamische Verschiebungen von Geschlechterkon-
stellationen beinhalten kann.

Rollenverschiebungen innerhalb des sozialen Gefiiges der Familien
konnten im konkreten Fall durch die Erwerbsarbeit beider Eheleute aus-
gelost werden. Barbara Bér fasst die Aussagen tamilischer Frauen in ihrer
Studie wie folgt zusammen:

Die Frauen der jiingeren Generation hatten in ihrer Heimat zwar eine Er-
werbstatigkeit ausgetibt, dies sei aber freiwillig gewesen. In der Schweiz hét-
ten die tamilischen Frauen keine Wahl und miissten erwerbstatig sein. (Bar
2002, 31; vgl. auch Vogeli 2005, 328 ff.)

An dieser Stelle kann nicht detailliert auf die komplexe Dynamik des The-
menfelds «Gender und Diaspora» eingegangen werden. In den Analysen
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werden oftmals zwei gegenlaufige Tendenzen festgestellt: Festgelegte Ge-
schlechterrollen aus dem Heimatkontext konnen durch die Migrationssitu-
ation aufgebrochen werden oder kénnen sich in der Diaspora-Situation
noch verstiarken.'”” Beide Entwicklungen waren innerhalb der tamilischen
Diaspora in der Schweiz festzustellen.

3.3 Die offentlichen Diskurse liber die Migrantengruppe:
Der Imagewandel «der Tamilen»

Neben den Bedingungen der Einreise und Aufnahme von Migrierenden im
Residenzland ist auch der 6ffentliche Diskurs gegeniiber Einwanderern im
Allgemeinen und der Immigrantengruppe im Speziellen ein Element der
Inkorporationsbedingungen. Diskurse iiber «die Fremden» und ihre sozia-
len Bedingungen — von Fremdenfeindlichkeit tiber Nicht-Beachtung bis hin
zu Fremdenfreundlichkeit (vgl. Kleinert 2004) — haben Einfluss auf Positio-
nierungsstrategien von Migrantengruppen.

Das Image «der Tamilen» hatte auch Einfluss auf ihre Niederlassung in
der Schweiz und die Etablierung eigener religioser Strukturen. Tamili-
schen Gefliichteten haftete in den 1980er Jahren in der Mehrheitsoffent-
lichkeit ein tendenziell negatives Image an. Eine fremdenfeindliche Stim-
mung wurde von einer «Medienkampagne ohnegleichen» (Moret et al.
2007, 39) gegen Tamilen begleitet: «Sie wurden mit Drogenhandel in Ver-
bindung gebracht, galten als Sozialbetriiger, da sie aufgrund des Arbeits-
verbotes, dem sie zu Beginn ihres Aufenthaltes unterlagen, von Sozialhilfe
abhéngig waren, und wurden so zur Zielscheibe zahlreicher verbaler und
sogar physischer Ubergriffe» (Moret et al. 2007, 39).

Es kam auch zu rassistischen Ubergriffen auf tamilische Gefliichtete.
Am 21.Januar 1987 wurde beispielsweise ein tamilischer Asylsuchender,
der im Durchgangszentrum Brugg-Lauffohr lebte, in Aarau bei einem frem-
denfeindlich motivierten Angriff schwer verletzt.!** Martin Stiirzinger be-
schreibt das xenophob aufgeladene gesellschaftliche Klima gegeniiber
tamilischen Einwanderern wie folgt:

157 Vielfach wurde in der Literatur der Aspekt der Dominanz von Ménnern in Netzwerken
der Diaspora hervorgehoben (vgl. Werbner 2007, 653). Jedoch finden sich auch von Frauen auf-
gebaute transnationale Organisationen, die erheblichen Einfluss in unterschiedlichen Diaspo-
ren haben.

158 Vgl. die Nachrichtenspalte auf Seite5 im Reformierten Forum mit dem Titel «Aarauer
schlugen Tamilen nieder» vom 05.02.1987.
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Tamilenwitze machten die Runde, Berner Gewerbeschiiler nannten ihre
Grumpelturniermannschaft «Tamilen-Killer», vielerorts schlugen Skinheads
Tamilen zusammen. Vor allem in Bern, wo weitaus am meisten Asylgesuche
von Tamilen gestellt worden waren, kam es im Anschluss an Fliichtlingsver-

anstaltungen immer wieder zu Schlégereien. (Stiirzinger 2002, 23)

Mitte der 1990er Jahre jedoch anderte sich das gesellschaftliche Klima
gegeniiber «den Tamilen». Jorg Stolz hat im Rahmen seiner Dissertation in
einer quantitativen Befragung 1994/95 in Zirich zu fremdenfeindlichen
Ressentiments innerhalb der Schweizer Bevolkerung einen so genannten
«Tamilen-Effekt» festgestellt (vgl. Stolz 2000, 133). «Tamilen» werden sym-
pathischer als alle anderen nicht-europaischen Gruppen wahrgenommen.
Das Sympathie-Profil weist Ahnlichkeiten mit dem «der Deutschen» auf.
Mehr als die Hilfte der Befragten empfand die tamilischen Migranten-
gruppe als «eher sympathisch» bzw. «sehr sympathisch» — circa 21 Prozent
geben an, dass sie diese Gruppe als «sehr sympathisch» erleben (vgl. Stolz
2000, 132).1%°

Das Bundesamt fiir Migration fithrt den Umschwung der 6ffentlichen
Meinung auf eine gelungene okonomische Integration «und den hofli-
chen-zuriickhaltenden Charakter dieser Menschen» zuriick (Moret et al.
2007, 39). Diese Einschétzung ist umstritten; vielmehr spielten auch die
demographische Zusammensetzung der Immigranten-Gruppe eine wich-
tige Rolle bei der Fremdwahrnehmung. Der Imagewandel hing unter ande-
rem mit dem Nachzug von Frauen und Kinder zusammen, nachdem in den
Anfangsjahren der Migration mehrheitlich tamilische Méanner in der
Schweiz als Asylsuchende lebten und das 6ffentliche Bild der Migranten-
gruppe pragten. In der 6ffentlichen Meinung interferierten Gender-Stereo-
typisierungen mit Stereotypen uiber «die Fremden». Das Bild des «fremden
schwarzen Mannes» wurde vom Bild der «fleissigen, unauffalligen tamili-
schen Familie» abgel6st.

McDowell nennt dazu in seiner Studie anschauliche Beispiele, die frem-
denfeindliche Dynamiken in den Anfangsjahren der Migration forderten.
Er berichtet beispielsweise aus dem Leben des Asylsuchenden Vasanthaku-
mar, der 1990 in die Schweiz kam, und kurz darauf abgeschoben wurde.
Seine Lebenssituation in einer Asylunterkunft im Kanton Appenzell Aus-
serrhoden war von Einsamkeit geprégt, da er in kein soziales Netz einge-
bunden war und tamilische Bekannte in der Schweiz zu weit weg lebten.

159 Stolz fithrt nur eine kurze Erklarung fur diesen Effekt an. Er gibt als Griinde zum einen
die «gute Presse der tamilischen Gruppe» an wie auch die sehr guten Erfahrungen, «die man im
Gastgewerbe mit tamilischen Angestellten gemacht» habe (vgl. Stolz 2000, 133).
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Boredom, frustration, loneliness and a spiritual desolation pervaded Vasan-
thakumar’s time in Appenzell. The few occasions he ventured from his room
were to buy whisky and cigarettes from the local shop. He understood no
German and had little reason to communicate with others in the village, who,
he felt, watched his every move. One summer’s day he went further than the
shop, and, perhaps in need of company, stood by the school gates as children
came out for lunch. Mothers pushing prams looked with horror at the crouch-
ing figure of a young Tamil man smiling at little girls through the iron rail-
ings, and reeking of whisky. (McDowell 1996, 244f.)

Vasanthakumar wurde von Frauen des Dorfes des Versuchs der sexuellen
Belastigung beschuldigt. Aufgrund dieser Beschwerde und sozialer Auf-
falligkeiten wurde er zu einem Gesprach nach Bern gebeten. Sein Asylan-
trag wurde abgelehnt und er wurde schlussendlich angewiesen, das Land
zu verlassen (vgl. McDowell 1996, 245.). McDowell weist darauf hin, dass
dieses Beispiel Prozesse der «Fremdenangst» aufzeige, die Aufschliisse
iiber die soziale Konstruktion des «Fremden» und des «Eigenen» geben
konnten.

The decision to report Vasanthakumar’s behaviour was rooted in a genuine
fear on the part of the women of the village that he presented a danger. The
presence of foreigners, particularly dark-skinned foreigners, in isolated Swiss
communities, and the response of locals towards them raises many interesting

questions about ‘us and them’ issues in Switzerland. (McDowell 1996, 244f.)

Diese Fremdwahrnehmung von tamilischen Migranten &nderte sich teil-
weise, als sich innerhalb der tamilischen Einwanderergruppe Familien-
strukturen etabliert hatten. Oftmals ist der mehrheitsgesellschaftliche Dis-
kurs iiber tamilische Geschlechterverhéltnisse vom Bild der unterdriickten
tamilischen Ehefrau geprégt. Presseberichte rekurrieren immer wieder auf
tamilische Zwangsehen und Unterdriickung von jungen tamilischen Frauen
in der Schweiz.'® Tamilische Frauen gelten durch ihren Status als Migran-
tinnen und als Mitglieder einer als stark patriarchal strukturiert wahrge-
nommenen Kultur als doppelt diskriminiert. Vogeli stellt in ihren Unter-
suchungen dar, dass dieses Bild nicht den Machtverhaltnissen innerhalb der
tamilischen Gruppen entspreche (vgl. Vogeli 2005, 324).'!

160 Die Wochenzeitung «Die Zeit» berichtete 2010 beispielsweise in einem Artikel iiber
«tamilische Zwangsehen» in der Schweiz (Matthias Daum, «Liebe ist Kopfsache», in: Die Zeit,
05.08.2010, Nr.32, S.10).

161 Darauf verweist auch der Titel ihres Textes «Stérker als ihr denkt», der eine einseitige
Wahrnehmung der tamilischen Frauen durch die Residenzgesellschaft impliziert (Vogeli 2005).
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3.4 Die Stadien der rechtlichen Inkorporation: der asyl-
rechtliche Sonderfall Tamilen

Martin Stiirzinger, ehemaliger Linderexperte Sri Lanka der Schweizer
Flichtlingshilfe, der in Mapping der srilankischen Diaspora in der Schweiz
(2002) die Asylpolitik der Schweiz gegeniiber tamilischen Geflichteten
eingehend schilderte, bemerkt, dass «die srilankische und natirlich ins-
besondere die tamilische Diaspora in der Schweiz [...] die Schweizer Asyl-
praxis [...] wie keine andere singuldre Gruppe [gepréagt hat]» (Stiirzinger
2002, 3).'* Dies lag vor allem daran, dass eine verhiltnismassig grosse
Anzahl an tamilischen Migrantinnen und Migranten in der Schweiz Asyl
suchte und es zu einer Polarisierung innerhalb der Asylpolitik des Landes
kam. Tamilische Asylsuchende wurden zu einem kontroversen Thema im
offentlichen Diskurs. Stephan Parak, Mitarbeiter des Bundesamtes fiir
Migration, konstatiert, dass die «Tamilenfrage» zu einem «Prifstein fiir
die schweizerische Asylpolitik schlechthin» geworden sei (Parak 2005, 83).
Die Ankunft der ersten grosseren Gruppe tamilischer Gefliichteter aus Sri
Lanka, die in der Schweiz Schutz suchten, fiel in die Zeit, als der Schweizer
Staat gerade sein erstes Asylgesetz implementiert hatte, welches 1979 ver-
abschiedet worden war und 1981 in Kraft trat.’®® Darin wurde die Einzel-
fallprifung eingefiihrt; tamilische Migrantinnen und Migranten der frii-
hen 1980er Jahren waren somit die ersten, die in die rechtliche Kategorie
«Asylsuchende» fielen.

Im Folgenden sollen die Ebenen der rechtlichen (vor allem in Bezug auf
den Aufenthaltsstatus der Gefliichteten), der administrativen und der poli-
tischen Inkorporation (in erster Linie die Strategien der Behoérden und die
Integrationspolitik der Schweiz) in den Blick genommen werden. Diese
Strategien hatten alle Einfluss auf die 6ffentliche Meinung gegeniiber den
tamilischen Asylsuchenden. Die Etablierung tamilischer Hindu-Praxis in
der Schweiz wurde von diesen Faktoren mitbestimmt.

162 Auf die Details der Asylpolitik der Schweiz gegeniiber tamilischen Gefliichteten kann
im Folgenden nicht im Einzelnen eingegangen werden. Fiir die Jahre 1983 bis 1991 hat diese
McDowell ausfiihrlich analysiert (McDowell 1996).

163 Als das Gesetz 1981 in Kraft trat, reichten vier sri-lankische Biirger ein Asylgesuch ein
(vgl. Stiirzinger 2002, 4). Das Asylgesetz der Schweiz erlebte in den folgenden Jahren verschie-
dene Revisionen (1984, 1988, 1990, 1995, 1998) und wurde dabei verschérft. Die erste Revision des
Gesetzes erfolgte laut Stiirzinger «nicht zuletzt in Anbetracht der zunehmenden Gesuche von
Asylbewerbern aus Sri Lanka» (Stirzinger 2002, 4).
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Der unsichere Status als Asylsuchende und «vorlaufig Aufgenommene»

Als Asylsuchende erhielten die tamilischen Gefliichteten den Status N, bis
sie einen Entscheid iiber das Asylgesuch bekamen — auch als abgewiesene
Asylsuchende behielten sie diesen Status bis zur Abschiebung, der es ihnen
nicht erlaubte, Familiennachzug zu organisieren oder ihren Wohnort in
einen anderen Kanton zu verlegen. Der Asylentscheid zog sich teilweise
iiber Jahre hin, da die Behdrden mit der grossen Anzahl an Gesuchen tiber-
lastet waren.

Tamilische Migrantinnen und Migranten wurden in den Anfingen der
Einwanderung in die Schweiz meist als Sonderfall im juristischen Sinne
behandelt. Sie wurden mehrheitlich nicht als de-jure-Fliichtlinge'** aner-
kannt, ihren Asylgesuchen wurde — wie im Falle der meisten Biirgerkriegs-
gefliichteten — nicht stattgegeben. Weniger als vier Prozent der tamilischen
Asylsuchenden erhielt politisches Asyl (vgl. Moret et al. 2007, 32).'* Jedoch
wurden die nicht anerkannten Gefliichteten meist auch nicht abgeschoben.
Sie galten als de-facto-Fliichtlinge, die mit einer vorldufigen Aufenthalts-
bewilligung («Aufenthaltsbewilligung F») geduldet, aber nicht asylberech-
tigt waren. Diese Ersatzmassnahme wurde angewandt, da eine Abschie-
bung aufgrund der Lage im Herkunftsland als unzumutbar angesehen
wurde. Aus humanitiren Grinden sollte ihnen vorldufig Schutz gewéhrt
werden. McDowell nennt sie «neue Asylsuchende» (vgl. McDowell 1996, 9).

Einige, denen Asyl in der Schweiz verwehrt wurde, verliessen das
Land oder hielten sich als illegalisierte Sans Papiers weiterhin in der
Schweiz auf. Der rechtliche Status vieler vorlaufig Aufgenommener wurde
mit kollektiven Regulierungen in einen sicheren Aufenthalt umgewandelt.
Die unklare rechtliche Situation zuvor, in der die meisten Gefliichteten
einen juristischen Zwischenstatus innehatten, hatte auch Auswirkungen
auf ihr gesellschaftliches Leben. Neben dem Anspruch auf Sozialhilfe hatte
ein F-Ausweis, der immer nur fir ein Jahr ausgestellt wird, auch Ein-
schrankungen zur Folge. Der Wohnkanton durfte nicht gewechselt und
das Land nicht verlassen werden. Erwerbstétigkeit musste von der kan-
tonalen Fremdenpolizei bewilligt werden. In einigen Kantonen besteht
fir Personen mit F- oder N-Bewilligung eine Einschrankung der Arbeits-

164 Nach Artikel3 Absatz1 des Asylgesetzes gelten als de-jure-Flichtlinge «Personen, die
in ihrem Heimatstaat oder im Land, in dem sie zuletzt wohnten, wegen ihrer Rasse, Religion,
Nationalitit, Zugehorigkeit zu einer bestimmten sozialen Gruppe oder wegen ihrer politischen
Anschauungen ernsthaften Nachteilen ausgesetzt sind oder begriindete Furcht haben, solchen
Nachteilen ausgesetzt zu werden».

165 Im Jahr 2002 beispielsweise waren 29 272 sri-lankische Biirger in der Schweiz gemeldet.
1171 erhielten in diesem Jahr Asyl, was circa vier Prozent entspricht.
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erlaubnis auf gewisse Branchen, die eher im Niedriglohnsektor angesiedelt
sind. 1990 wurde ein Verbot erlassen, welches Asylsuchenden verwehrte,
in den ersten drei Monaten des Lebens in der Schweiz zu arbeiten, um die
Schweiz «unattraktiv» fiir arbeitssuchende Auslinder zu machen (vgl
Mehr 2001, 31).

Die Situation der «N- und F-Auslander» war unsicher, da immer die
Moglichkeit bestand, dass sie nach einer Aufhebung des vorlaufigen Status
innerhalb einer kurzen Frist gezwungen sein wiirden, die Schweiz zu ver-
lassen. Es bestanden wenige Moglichkeiten, sich langerfristig im Residenz-
land Schweiz zu beheimaten. Lathan Suntharalingam berichtet tiber seine
unsichere Lebenssituation mit N-Ausweis am Tag der Fliichtlinge 2007 in
Cham:

Ich weiss aus eigener Erfahrung, was es heisst, mit «Status N», also mit einem
abgelehnten Asylgesuch leben zu miissen. Dies bedeutet, jederzeit in die Hei-
mat zuriickgefiihrt, also ausgeschafft werden zu koénnen. Ich frage Sie alle,
liebe Zuhérerinnen und Zuhoérer, liebe Freundinnen und Freunde, ich frage
Sie alle: Wie soll ein Mensch, den standig solche Unsicherheiten quéilen, wie
soll ein solcher Mensch in diesem Land sein Leben organisieren, seine Zukunft

planen, die hiesige Sprache lernen konnen?*¢

Zwischen humanitirer Tradition und Angst vor «Uberfremdung»

Die Politik der Schweizer Behorden gegeniiber tamilischen Gefliichteten
war bereits in den Anfangen der Migrationsbewegungen ambivalent: Die in
der humanitaren Tradition der Schweiz (vgl. Spescha et al. 2010, 31{f.) ste-
hende Aufnahme von Kriegsgefliichteten stand Angsten vor einem zu gros-
sen Auslanderanteil in der Schweiz gegeniiber.'’

Stiirzinger berichtet davon, dass schon im Frithling 1983, als erst wenige
Asylsuchende aus Sri Lanka in der Schweiz registriert waren, von Seiten
der Behorden ein Bedrohungsszenario gezeichnet wurde: «Eine <eigentli-
che Flut> von Fliichtlingen aus Sri Lanka habe eingesetzt, und allesamt

166 www.lathan.ch/index.php?id=7#c117; 10.10.2010.

167 Das erste Volksbegehren Gegen die Uberfremdung der Schweiz des Komitees «Natio-
nale Aktion gegen die Uberfremdung der Schweiz» wurde 1965 eingereicht und 1968 zuriick-
gezogen. Es folgten weitere sogenannte Uberfremdungsinitativen: 1970 wurde die Schwarzen-
bach-Initative («Eidgenéssiche Volksinitative Uberfremdung») mit 54 Prozent abgelehnt. Auch
die Initiative Gegen die Uberfremdung und Uberbevilkerung der Schweiz, in der verschiedene
Massnahmen zur Regulierung der Einwanderung in der Schweiz gefordert wurden, verfehlte
1974 knapp die Mehrheit. 1977 wurde tiber die 4. Uberfremdungsinitative und die Volksinitative
fur die Beschrinkung der Einbiirgerung abgestimmt, die ebenfalls vom Stimmvolk abgelehnt
wurden (vgl. D’Amato 2001, 212).
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seien sie von Schlepperorganisationen illegal in die Schweiz eingeschleust
worden» (Stirzinger 2002, 3).'®

Die Schweizer Behorden verfolgten unterschiedliche Handlungsstrate-
gien. Dabei wurde die patiency vieler Migrierender aus Sri Lanka in hohem
Masse gefordert, da der rechtliche Status vieler Gefliichteter durch Warte-
zeiten auf den Asylentscheid lange Zeit ungeklart war (zum Begriff patiency
vgl. Schnepel 2005; Kap. I 1.2). Dies hatte wiederum Einschridnkungen der
Agency der tamilischen Gefliichteten zur Folge, da es keine Moglichkeit
gab, in einen anderen Kanton zu ziehen, und Familiennachzug schwierig zu
organisieren war.

Aufgrund der Ereignisse in Sri Lanka stieg die Zahl der tamilischen
Asylsuchenden in den 1980er Jahren stetig an. In der Schweiz lebte von
1983 bis 1991 etwa ein Funftel der tamilischen Gefliichteten, die nach
Europa kamen. Die Schweizer Behorden waren auf eine so grosse Anzahl
Gefluchteter nicht eingestellt (vgl. McDowell 1996, 9). Martin Stiirzinger
legt dar, dass es bereits in den 1980er Jahren Vorbehalte nicht nur in der
offentlichen Meinung der Schweiz gegeniiber Gefliichteten aus Sri Lanka
gab, sondern auch auf administrativer Ebene. Es wurden gezielt Massnah-
men ergriffen, um die Einreise weiterer Asylsuchender aus Sri Lanka ein-
zuddmmen:

Um mogliche Asylbewerber abzuschrecken, versandte das BAP [Bundesamt
fiir Polizeiwesen] vorerst nur die negativen Bescheide. Die Fille, in denen sich
positive Entscheide abzeichneten, wurden unter Verschluss gehalten. (Stiir-
zinger 2002, 4)

Bereits in den 1980er Jahren fanden politische Debatten dariiber statt, ob
die Zwangsmassnahme der Abschiebung nach Sri Lanka angesichts der
Situation der tamilischen Minderheit humanitér vertretbar sei. Lange Zeit
waren die Meinungen in der Schweizer Politik dariiber geteilt. Stiirzinger
spricht fiir diesen Zeitraum von einer «widerspriichlichen Politik» der
Schweiz gegeniiber den tamilischen Asylsuchenden.

Das Ziel war klar: Mit dem Damoklesschwert einer standig drohenden Riick-
schaffung sollte die Schweiz als Asylland unattraktiv gemacht werden. Gleich-
zeitig wurden in der Boulevardpresse Asylbewerber immer wieder mit Krimi-

nellen gleichgesetzt. (Stiirzinger 2002, 5)

168 Auch die vom Eidgendssischen Justiz- und Polizeidepartement iber das Amt fiir Migra-
tion in Auftrag gegebene Studie Die srilankische Diaspora in der Schweiz stellt fir die Anfangs-
jahre der Migration tamilischer Gefliichteter in die Schweiz fest: «Die Schweizer Behérden stan-
den faktisch vor einem grossen Dilemma: sie konnten diese Personen aufgrund der Lage in Sri
Lanka einerseits nur schwer zuriickschicken, aber andererseits fiirchteten sie, die Schweiz in den
Augen potenzieller Neuankdmmlinge zu attraktiv zu machen» (Moret et al. 2007, 34).
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1985 wurde aufgrund der steigenden Zahl an Gefliichteten in der Schweiz
das Amt des Delegierten fiir das Flichtlingswesen (DFW) im Eidgendssi-
schen Justiz- und Polizeidepartement (EJPD) geschaffen. Verschiedenste
Hilfsorganisationen und Einzelpersonen wie auch auf internationaler
Ebene Amnesty International protestierten gegen mogliche Riickfithrungen
von Tamilinnen und Tamilen nach Sri Lanka.'® Dies fithrte zu einer Polari-
sierung der Schweizer Gesellschaft (vgl. Parak 2005, 85f.). «Bei vielen
Schweizern entstand der Eindruck, Tamilen wiirden einzig wegen Protes-
ten nicht ausgeschafft. Doch selbst die Schweizer Botschaft in Colombo
erklérte, die Lage habe sich verschérft» (Stiirzinger 2002, 5).

In den Jahren der ersten tamilischen Asylgesuche (1983-1987) wurden
diese zu einem oOffentlichen Thema, welches politisch hoch brisant war.
1986/1987 dehnte sich beispielsweise der Streit um die Abschiebung von
dreissig in Bern lebenden Tamilen zu einem nationalen innenpolitischen
Konflikt aus (vgl. Parak 2005, 861.).

1987 entschied der Delegierte des Fliichtlingswesens, auf zwangsweise
Abschiebungen zu verzichten. Bis 1991 wurden nur straffallig gewordene
Tamilen nach Sri Lanka abgeschoben. Hohepunkt der Asylgesuche von
Menschen aus Sri Lanka war das Jahr 1991, als 7501 sri-lankische Staats-
biirger Asyl in der Schweiz beantragten. Von 1986 bis 2009 stellten ins-
gesamt 40123 Personen aus Sri Lanka in der Schweiz einen solchen
Antrag.

Organisierte Riickfiihrungen nach Sri Lanka

Das Jahr 1994 markierte eine Zasur der Schweizer Politik gegeniiber tami-
lischen Migrantinnen und Migranten aus Sri Lanka. Als erstes europaisches
Land verabschiedete die Schweiz in Kooperation mit dem United Nations
High Commissioner for Refugees (UNHCR) ein «Riickkehrabkommen» mit
der sri-lankischen Regierung. Es sollte abgewiesenen Asylsuchenden, die
ihr Gesuch nach dem 30.Juni 1990 eingereicht hatten, die Moglichkeit
geben, «in Sicherheit und Wiirde» nach Sri Lanka zuriickzukehren. Nach-
dem andere Massnahmen nicht gewirkt hatten, war das Abkommen nach
McDowell in erster Linie als Abschreckungsmassnahme fiir potenziell in
die Schweiz reisende Migrierende initiiert worden, um die Anzahl weiterer
Einreisen in die Schweiz zu verringern.

169 Diese Entwicklungen innerhalb der Schweizer Zivilgesellschaft wurden auch in der
Bundesrepublik Deutschland rezipiert. So berichtete das deutsche Nachrichtenmagazin Der Spie-
gel dariiber unter dem Titel «Mit allen Mitteln. Helvetisches Wunder: Fiir das Asylrecht dunkel-
hautiger Tamilen rebellieren Biirger gegen ihren Staat» (Der Spiegel 06/1987; 02.02.1987).
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The main objective of the return scheme was to limit the potential of high
immigration in the future. To those observing the negotiations leading up to
the signing of the Agreement it was apparent that the scheme was designed
more to act as a deterrent to further asylum seeking from Sri Lanka (and else-
where), than to reduce the numbers of asylum seekers already in the country.
(McDowell 1999, 129f.)

Nichtregierungsorganisationen kritisierten das Abkommen als gegen die
humanitire Tradition der Schweiz gerichtet. Auch tamilische Gefliichtete
in der Schweiz protestierten gegen die Massnahmen. Das Riickfithrungs-
abkommen fithrte zur Anordnung der Abschiebung vieler abgelehnter
tamilischer Asylsuchender, jedoch wurde diese in vielen Fallen aufgrund
der politischen Lage in Sri Lanka auf unbestimmten Zeitpunkt verschoben.

Das Riicknahmeabkommen wurde aufgrund von anhaltender Gewalt in
Sri Lanka bereits am 03.November 1995 ausgesetzt. Die tamilischen Mig-
rierten, deren Ausreisefristen bereits abgelaufen waren, aber aufgrund der
politischen Lage in Sri Lanka nicht abgeschoben werden konnten, standen
vor dem Dilemma, dass ihnen nun aufgrund des ungeklarten Rechtsstatus
eine Erwerbstatigkeit in der Schweiz nicht erlaubt war.'”

Stabilisierung der rechtlichen Situation durch kollektive Regularisierungen

Im Rahmen des Abkommens wurde 1994 die Gruppe von sri-lankischen
Biirgern rechtlich regularisiert, welche vor dem 30. Juni 1990 in die Schweiz
eingereist waren. Ungefahr 9°000 sri-lankische Biirger wurden vorldufig
aufgenommen und erhielten den Ausweis F. Drei Mal hat die Schweiz eine
kollektive Regularisierung vorgenommen, die einen rechtlich prekéren Sta-
tus von tamilischen Asylsuchenden aufhob und «ihnen die Méglichkeit zur
Integration» gab (Moret et al. 2007, 37f.). 1990 erhielten circa 4400 Men-
schen, die vor 1986 eingereist waren, den Aufenthaltsstatus B; die erwéhnte
Massnahme von 1994 im Rahmen des Riickfithrungsprogrammes nach Sri
Lanka war die einzige Regularisierung, welche nur sri-lankische Staatsbiir-
ger betraf. Die umfassendste kollektive Anerkennung von tamilischen Mig-
rantinnen und Migranten geschah durch die Humanitare Aktion im Jahr
2000 (HUMAK), als das EJPD beschloss, Gefliichtete mit hangigem Verfah-
ren, die vor dem 31.Dezember 1992 in der Schweiz ein Asylgesuch einge-

170 Die Schweizer Kantone reagierten unterschiedlich auf diese Sachlage. Das Bundesamt
fiir Fliichtlinge erliess am 24. November 1995 die Empfehlung an die Kantone, die Arbeitsverhalt-
nisse ausnahmsweise zu verldngern.
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reicht hatten, vorlaufig aufzunehmen. Der Schweizer Bundesrat reagierte
mit dieser auf die unsichere und prekére Situation von rund 16 000 — mehr-
heitlich sri-lankischen — Gefliichteten, die auf einen amtlichen Bescheid zu
ihrem Asylgesuch warteten.

Trotz der angespannten politischen Lage in Sri Lanka trat am 01. Novem-
ber 2000 ergdnzend das «Riickkehrhilfeprogramm Sri Lanka» in Kraft.
Durch dieses sollten den in der Schweiz abgewiesenen Asylsuchenden nach
ihrer Abschiebung sowie freiwillig Zuriickkehrenden vor Ort Hilfsange-
bote gemacht werden. «Mit dem durch die Erh6hung der Zahl der kont-
rollierten Ausreisen verbundenen Signal sollte als langerfristiges Ziel ein
Trendbruch eingeleitet, das heisst mehr Ausreisen als Einreisen erreicht
werden» (Projektteam Sri Lanka 2005, 2). Der Schlussbericht der Leitungs-
gruppe bewertet das Programm als gelungen.'”* Auf kantonaler Ebene wur-
den «Ruckkehrberatungsstellen» (RKB) eingerichtet; finanzielle Riickkehr-
hilfen wurden nach Vorlage von Projektvorschligen genehmigt, welche
vom International Organization for Migration (IOM) Biiro in Colombo aus-
bezahlt wurden. Das Programm endete im Mérz 2004.

Im zivilgesellschaftlichen Bereich kam es zu Protesten gegen die Riick-
fuhrung von Tamilinnen und Tamilen nach Sri Lanka. So reichte die Frei-
platzaktion Region Basel 2001 die Petition «Keine Riickkehr nach Sri Lanka
ohne Sicherheit und Wiirde!» an die Staatspolitische Kommission ein.
Darin wurden auch die Riickkehrhilfeprogramme des Bundesamtes fiir
Flichtlinge kritisiert.'”

In den Jahren, als es Riickkehrabkommen zwischen der Schweizer
und der sri-lankischen Regierung gab, tauchten - laut Stiirzinger — circa
8000 tamilische Gefliichtete aus Angst vor einer Abschiebung nach Sri
Lanka unter.'”

171 Von 2001 bis 2004 reisten 179 Personen im Rahmen dieses Programms nach Sri Lanka
aus; 244 meldeten sich fiir das Programm an, reisten dann aber doch nicht aus, und 64 erschienen
nicht am Flughafen.

172 Das Eidgendssische Justiz- und Polizeidepartement gab zu dieser eingereichten Petition
am 29.08.2001 eine Stellungnahme ab, in welcher sie keine Situation allgemeiner Gewalt in Sri
Lanka und kein erhéhtes Risiko fiir Riickkehrende aus der Schweiz attestierte und Abschiebun-
gen fir zumutbar erkléarte. Auf diese Stellungnahme hin entschied die Staatspolizeiliche Kom-
mission, dass kein gesetzgeberischer Handlungsbedarf bestehe. www.parlament.ch/afs/data/d/
bericht/2001/d_bericht s_k24_0_20012022_0_20020130.htm; 01.11.2010.

173 Vgl. den Artikel von Martin Stirzinger, Zwischen Heimweh und neuer Integration. Tami-
len in der Schweiz und der prekdire Friedensprozess in Sri Lanka, in: Neue Zircher Zeitung,
24.05.2003, online einsehbar unter: www.nzz.ch/article8T1EQ-1.256850 (10.01.2015).
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3.5 Das Profil und die soziale Situation der Migranten-
gruppe zum Zeitpunkt der Studie

Das Profil der tamilischen Migrantinnen und Migranten in der Schweiz
anderte sich im Laufe der Jahre. Unterschiede in Alter, Geschlecht, 6kono-
mischem und kulturellem Hintergrund, der Herkunftsregion und der Biir-
gerkriegserfahrung der einreisenden Tamilen fithrten dazu, dass die tamili-
sche Diaspora in der Schweiz divers und heterogen ist, was bereits in den
vorangegangenen Kapiteln angesprochen wurde.

Die soziodemographische Zusammensetzung der Gruppe im Untersu-
chungszeitraum wird im Folgenden anhand statistisch erhobener Daten
und mit Blick auf die zweite Generation der Migrantengruppe vorgestellt.
Im ersten Teil stehen die Grosse der Gruppe, ihr rechtlicher Status, auch in
Bezug auf Staatsbiirgerschaft und Einbiirgerung, ihr 6konomischer Status
und Bildungsstand und ihr Alter, Geschlecht und Zivilstand im Blick.

Der zweite Abschnitt fokussiert auf die sogenannte zweite Generation
und die besonderen Anforderungen und Chancen von tamilischen Schwei-
zern bzw. Schweizer Tamilen, ihren Platz in der Mitte der Schweizer Gesell-
schaft zu finden. Dabei werden im Besonderen die Herausforderungen,
welche die Zugehorigkeit zur Gruppe der «tamilischen Hindus» beinhaltet,
in den Blick genommen.

Das Profil der Gruppe: statistisch erhobene Zahlen im Untersuchungs-
zeitraum
Zum soziodemographischen Profil der tamilischen Immigranten-Gruppe in
der Schweiz liegen fiir den Zeitraum der Studie keine umfangreichen empi-
rischen Untersuchungen und Analysen vor, weshalb dieses im Folgenden
anhand statistischer Daten konkretisiert wird.'’*

Diese Zahlen geben Auskiinfte tiber Grosse und Dynamiken der Gruppe
im Zeitraum der Untersuchung. Durch die Erhebungen im Intervall von
drei Jahren konnen Riickschliisse auf Prozesse und Verédnderungen inner-
halb der Gruppe gezogen werden. Die genaue Zahl der sri-lankisch-tamili-
schen Personen in der Schweiz ist schwer zu ermitteln, da die statistischen

174 Den Ausfithrungen liegen Angaben des Bundesamtes fiir Statistik sowie die «Ausldn-
der- und Asylstatistiken», herausgegeben vom Bundesamt fiir Migration (BFM), aus den Jahren
2006, 2009 und 2012 zugrunde. Dabei beziehe ich mich auf geméss dem Zentralen Auslidnderre-
gister ZAR und der automatisierten Personenregistratur AUPER erhobene Zahlen von Ende
Dezember 2006 sowie von Ende Dezember 2009 zu «Bestand und Bewegungen» und zu «Retro-
spektiven Ergebnissen» (BFM 2007; 2010) sowie den Statistikbericht von 2012 (BFM 2012).
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Zahlen immer nur Angaben iiber die Gesamtzahl der sri-lankischen Biirger
wiedergeben. Das BFM geht davon aus, dass 90 bis 95 Prozent davon Tami-
linnen und Tamilen sind (vgl. Moret et al. 2007, 30).

Ende 2009 und auch 2012 stellten sri-lankische Biirger laut BFM die
vierzehntgrosste Gruppe der «stdndigen ausliandischen Wohnbevolke-
rung» in der Schweiz dar.'”” Damit waren sie die grosste asiatische und auch
die grosste aussereuropiische Ausliandergruppe in der Schweiz (vgl. BFM
2010a, 23).

Von 2006 bis 2012 nahm die Zahl der «standigen auslandischen Wohn-
bevolkerung» aus Sri Lanka stetig ab. Dies liegt in der hohen Zahl an Ein-
biirgerungen begriindet. Vergleicht man jedoch die Zahl der sri-lankisch
stimmigen Menschen in der Schweiz — damit sind solche mit sri-lanki-
schem Pass und solche, welche zum Zeitpunkt ihrer Geburt einen sri-lanki-
schen Pass hatten und diesen dann gegen einen Schweizer Pass eintausch-
ten, gemeint — stieg die Zahl der Gruppe. Zwischen den Jahren 2007 und
2012 ist ein Wachstum von 6420 Personen festzustellen."”” Ende 2012 lebten
mindestens 51366 Personen sri-lankischer Herkunft in der Schweiz. Diese
Zahl umfasst 29156 Personen mit Staatsangehorigkeit Sri Lanka'”® und
22210 eingebiirgerte Menschen mit Herkunftsland Sri Lanka. Dazu ist noch
die unbekannte Zahl an illegalisierten Personen und in der Schweiz gebo-
rene Kinder bereits eingebiirgerter ehemaliger sri-lankischer Biirger zu
nennen, die nicht in den Statistiken auftauchen. Es ist davon auszugehen,
dass 2012 circa 46 000 Tamilen in der Schweiz lebten.

Beginn der vorliegenden Untersuchung stellt das Jahr 2007 dar: In die-
sem Jahr lebten 44949 Personen (inklusive eingebiirgerter Personen), die

175 2009 umfasste die Gesamtzahl der sri-lankischen Wohnbevélkerung in der Schweiz
30746 Personen, im Jahr 2012 23907 Menschen. Diese Angaben beinhalten nicht nur Aufent-
halter und Niedergelassene, sondern auch Kurzaufenthalter, internationale Funktionare und
Diplomaten, Asylsuchende und vorlaufig Aufgenommene.

176 Nicht zu Asien bzw. Aussereuropa gezihlt werden die in der Schweiz lebenden tiirki-
schen Staatsangehorigen, die 2009 4,2% der ausldndischen Bevolkerung stellten und auch 2012
zahlreicher waren als sri-lankische Biirger. An zweiter Stelle der asiatischen Immigrantinnen
und Immigranten stehen die thailandischen Staatsangehérigen (2006 0,5 %; vgl. BEM 2007, 23).

177 Zwischen 1990 und 2009 waren sri-lankische Biirger die Gruppe in der Schweiz, welche
das grosste Wachstum in Prozenten zu verzeichnen hatte (3576,5 %), was einem Zuwachs von
26967 Personen entsprach (vgl. BFM 2010, 25). Ahnlich sieht die Entwicklung zwischen den
Jahren 1987 und 2006 aus (Veranderung von 3657,7 %), was einem Zuwachs von 29°911 Personen
entspricht (vgl. BEM 2007, 25).

178 Diese Zahl umfasste 23907 Personen aus Sri Lanka, die zur stindigen ausldndischen
Wohnbevélkerung zahlten, 1195 anerkannte Fliichtlinge aus Sri Lanka, 3560 Personen aus Sri
Lanka, die als Asylsuchende registriert waren, und 494 Personen aus Sri Lanka, welche Asylge-
suche in der Schweiz gestellt hatten.
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zur sri-lankischen Diaspora zu rechnen sind, in der Schweiz; circa 42000
davon waren Akteure der tamilischen Diaspora. Die grosste Anzahl an sri-
lankischen Staatsbiirgern in der Schweiz wurde im Jahr 2000 erfasst.'”

Die Gruppe der tamilischen Immigrantinnen und Immigranten in der
Schweiz zeichnet sich durch ihr relativ junges Alter aus. 2009 waren 44 %
der sri-lankischen Staatsbiirger zwischen 10 und 20 Jahren in der Schweiz
und 41% zwischen 0 bis 10 Jahren. Nur 15% waren 20 Jahre und lidnger in
der Schweiz. Sri-lankische Biirger haben im Vergleich zu anderen grossen
Einwandergruppen eine auffallend grosse Zahl an Aufenthaltern und eine
niedrige Zahl an Niedergelassenen (vgl. BFM 2007a, 27; 2010a, 28f.). 2009
hatten nur 29 % eine Niederlassungsbewilligung (vgl. BEM 2010a, 26). Die
grosste Zahl der anerkannten Gefliichteten wohnte im Kanton Ziirich, es
folgt der Kanton Bern und der Kanton Aargau. In der franzésischsprachigen
Schweiz leben die meisten sri-lankischen Birger im Kanton Waadt.

Im Jahr 2009 standen mit 1415 Antrigen Asylgesuche aus Sri Lanka an
dritter Stelle der Gesuche und mit 9,8 % an dritter Stelle der Anzahl der
Personen, die sich im Asylprozess befanden (3964 Personen; BEM 20104, 45).
915 Personen wurde 2009 in der Schweiz Asyl gewihrt, was die hochste
Zahl seit 2002 war. Dies stand im Zusammenhang mit den militdrischen
Gefechten in Sri Lanka.

Hauptgrund fiir die anhaltend hohe Zahl von Asylgesuchen ist die
Schlussoffensive der Regierung gegen die LTTE im Frithjahr 2009, welche
zu einem erhohten Abwanderungsdruck fithrte. Auch nach dem Ende der
bewaffneten Kéampfe blieb das Migrationspotenzial vorlaufig hoch (BFM
2010, 42).

Mehr als 10000 Personen, die in der Schweiz lebten und in den Statisti-
ken als sri-lankische Biirger gefiithrt wurden, waren in der Schweiz gebo-
ren. Das war mehr als ein Drittel der in der Schweiz wohnhaften sri-lanki-
schen Biirger (2009: 36,2%) und weit mehr als der Durchschnitt von
23Prozent innerhalb der stindigen ausldndischen Wohnbevélkerung (vgl.
BEM 2007a, 28£).

Die Zugehérigkeit zur sri-lankischen Diaspora ist nicht an die sri-lanki-
sche Staatsbiirgerschaft gekoppelt. Seit dem Jahr 2000 liessen sich immer
mehr Tamilinnen und Tamilen einbiirgern, was eine Abkehr vom National-
staat Sri Lanka bedeutet. Ende 2012 hatten circa 43 Prozent der Personen

mit sril-lankischer Herkunft einen Schweizer Pass.'®

179 Das sind 35790 Personen; vgl. BES Statistik zu «Wohnbevolkerung nach detaillierter
Staatsangehorigkeit».

180 Das Einbiirgerungskonzept der Schweiz basiert auf dem ius sanguinis (vgl. Cattacin/
Kaya 2001, 207). Im Jahr 2006 waren Biirger aus Sri Lanka die fiinftgrosste Gruppe der Eingebiir-
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Die Mehrheit der sri-lankischen Biirger war verheiratet. Die Volkszéh-
lung von 2000 zeigte, dass Tamilinnen und Tamilen iberproportional hiu-
fig im Familienverbund zusammen mit Kindern lebten. Die Anzahl binatio-
naler Ehen mit Schweizern betrug 2006 5% und 2009 3 %; dabei waren mehr
sri-lankische Frauen mit Schweizer Ménnern verheiratet als umgekehrt.

Sri-lankische Manner und Frauen, die in der Schweiz leben, weichen im
Bildungsstand kaum voneinander ab. Es kann also nicht von einem gender-
spezifischen Gefélle bei der Bildung gesprochen werden. Die Studie des
Bundesamts fiir Migration weist darauf hin, dass die meisten tamilischen
Eltern eine gute Ausbildung fiir ihre S6hne wie auch ihre Tochter wiin-
schen (vgl. Moret et al. 2007, 52).

Laut Bundesamt fiir Migration (BMF) haben sri-lankische Familien auf-
grund des soziodemographischen Profils ein erhoéhtes Armutsrisiko und
sind vielfach zur Gruppe der working poor zu zéhlen (vgl. Moret et al. 2007,
63). Jedoch ist die Beschaftigungsquote von sri-lankischen Ménnern relativ
hoch. «Srilankische Migranten, insbesondere die Ménner, sind verglichen
mit der ibrigen auslandischen Bevolkerung gut in den Arbeitsmarkt integ-
riert, in ihrer Mehrheit (70 %) allerdings als wenig oder nicht-qualifizierte
Arbeitskrafte, vor allem im Hotel- und Gastgewerbe, wo ihre Arbeit ganz
besonders geschitzt wird» (Moret et al. 2007, 63).

Im wirtschaftlichen Sektor war ein Geschlechtergefille festzustellen:
Viele Frauen waren nicht beschéftigt, wiahrend ein hoher Prozentsatz an
Miénnern eine Arbeitsstelle hat. Des Weiteren ist im 6konomischen Sektor
der Unterschied zwischen der ersten und zweiten Generation sehr gross.
Wihrend in Bezug auf die erste Generation von Unterschichtung gespro-
chen werden kann, ist bei der zweiten Generation soziale Aufwirtsmobili-
tét festzustellen. Fir die Zukunft kann eine Homogenisierung in Bezug auf
den 6konomischen Lebensstandard mit der Schweizer Mehrheitsbevolke-
rung angenommen werden.

Die zweite Generation: Tamilische Schweizer/Schweizer Tamilen

Der Begriff der zweiten bzw. dritten Generation ist im wissenschaftlichen
Diskurs nicht unumstritten (vgl. Juhasz/Mey 2003). Monika Miiller be-
schreibt die Jugendlichen der zweiten Generation als «Grenzganger» (Miil-
ler 2013, 265ff.). Tamilen der nachfolgenden Generationen kénnen ihre
Zugehorigkeit zu einer nicht-christlichen Religion und ihre Hautfarbe wie

gerten (6,2 %; 2935 Personen; BFM 2007, 39). Von 1974 bis einschliesslich 2007 bekamen 13285
Personen aus Sri Lanka einen Schweizer Pass. Im Jahr 2009 waren Birger aus Sri Lanka die
siebtgrosste Gruppe der Eingebiirgerten (4,8 %; 2157 Personen; vgl. BFM 2010, 39).
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auch ihre fehlende Schweizer Staatsbiirgerschaft als soziales Ausschluss-
kriterium erleben.

Bei Akteuren der zweiten Generation kann die Zugehorigkeit zu einer
in der Schweiz «fremden» Religionstradition wie den Hindu-Traditionen
Dissonanz auslosen. Charakteristisch fiir viele Mitglieder der zweiten
Generation ist die Ausbildung einer hybriden Identitét, das Leben zwischen
den Welten und Kulturen. Die Tamilinnen und Tamilen der zweiten Gene-
ration konnen sich sowohl als Schweizer als auch als Tamilen oder keiner
der beiden Gruppen zugehorig fithlen. Diese Uneindeutigkeit der Identi-
tatskonfigurationen konnen kreative Freirdume bieten. Exemplarisch seien
Ausziige aus dem Interview mit der 20-jahrigen Lakhi, sri-lankische Tami-
lin der zweiten Generation, genannt, die sich weder als Tamilin noch als
Schweizerin identifiziert. Sie beschreibt ihre empfundene Nicht-Zugehorig-
keit zu einer klar umgrenzten kulturellen Gruppe wie folgt:**!

Ich denke jeden Tag nicht nach, woher ich komme. Ich fithle mich/jetzt/per-
sonlich gesagt/ich fihle mich leer/ich fithle mich nicht als Tamile/ich fiihle
mich nicht als Inder/ich fithle mich nicht als Schweizer/ich fithle mich ein-
fach als Mensch. Ich lebe hier/das ist es. Wenn mich jemand fragt: <Woher

kommst du?>/sage ich: <Joa/Indien/Ziirich/ich weiss nicht.>

Sie entzieht sich der Logik einer klaren kulturellen und nationalen Identi-
tatszuschreibung und einem Labelling von aussen:

Ich bin ein bisschen komisch, weil ich nicht weiss, wohin ich gehére. Ich bin
einfach hier. Und sage: Ich verstehe alle Lander/ verstehe alle Kulturen. Ja, das

ist es. Ich will einfach nur Mensch.

Laut Miiller 2013 lassen sich verschiedene Strategien von Tamilen der zwei-
ten Generation im Umgang mit den Kategorisierungen der Schweizer
Mehrheitsgesellschaft feststellen: Strategien der Neutralisierung, in wel-
chen die Ausschlussmechanismen als nicht relevant dargestellt werden,
Strategien der Abgrenzung und des Rickzuges. Eine Gruppe der nachfol-
genden Generationen erlebt sich als Aussenseiter sowohl in der Schweiz als
auch im Herkunftsland der Eltern bzw. Grosseltern. Auch wenn «Tamilen»
die Schweizer Staatsbiirgerschaft besitzen, fithlen sie sich nicht zugehorig
zur Gruppe der Alteingesessenen (vgl. Miller 2013, 227 {f.).
Hindu-Traditionen werden primér als nicht zum Schweizer Kontext
passend wahrgenommen. Den Akteuren ist bewusst, dass Hindu-Traditio-

181 Das Interview mit Lakhi wurde am 12.01.2009 in einem Café in Ziirich gefiihrt. Die
folgenden Gespréchs-Zitate stammen aus dem Interview mit ihr.
182 Interview 2; 12.01.2009.
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nen eine Neuerung innerhalb der religiosen Landschaft der Schweiz dar-
stellen. Die religiésen Traditionen werden als durch die Eltern, die als Tra-
ger einer «Schweiz-fremden Kultur» angesehen werden, weitergegebenes
kulturelles Erbe betrachtet. Viele Akteure der zweiten Generation themati-
sieren, dass ihre religiose Praxis kein Resultat einer individuellen Entschei-
dung ist, sondern aus ihrem kulturellen Hintergrund und ihrer Familien-
tradition zu erkliren ist.

Lakhi, welche seit achtzehn Jahren in der Schweiz lebt, nimmt eine
ambivalente Haltung gegentiber der religiosen Tradition ein, in der sie auf-
gewachsen ist und die sie praktiziert.

Also/es ist ein ganz/wie soll man sagen/fiir mich es ist ganz komisch/wenn
man in der Schweiz lebt und eine andere Religion hat/die gar nicht hier exis-
tiert. Ich habe die Religion nur kennen gelernt, weil meine Eltern mir das von
Kindheit an erklart haben, wie es funktioniert und mich immer in die Tempels
mitgenommen haben. Sonst wire ich nie auf diese Religion/also/selber dar-
auf gekommen. Und ich muss sagen/ich bin nicht streng glaubig. Ja/ich

glaube schon an die Religion/aber fiir mich sind alle Religionen gleich.

Die Akteurin grenzt ihre religiose Praxis, die sie als nicht zur Schweiz dazu-
gehorig ansieht, von ihrer religidsen Uberzeugung ab. Thre religidse Praxis
wird als Erbe ihrer Eltern durchgefihrt, von welcher sie sich innerlich
abgrenzt.

Eine verbreitete Haltung vieler Tamilen der zweiten Generation ist es,
Hindu-Traditionen als Teil der kulturellen Herkunft ihrer Familie zu akzep-
tieren und zu praktizieren. In ihrem religiésen Selbstbild trennen sie jedoch
diese religiose Praxis von ihrem personlichen Religionsverstandnis und
ihrer individuellen religidsen Uberzeugung ab. Lakhi vertritt ein universa-
listisches Religionsverstindnis: Thre religiése Uberzeugung fusst nicht auf
einer einzigen religiosen Tradition, der religiosen Tradition ihrer Eltern,
sondern versteht sich als humanistische Ethik jenseits der religiosen Trenn-
linien. Die Akteurin praktiziert dusserlich die in ihrer Familie gepflegten
Hindu-Traditionen, bekennt sich jedoch innerlich nicht ausschliesslich zu
einer Hindu-Tradition. Daher versteht sie sich nach ihren Massstében als
«nicht sehr religios». Ihr ist es wichtig zu betonen, dass sie sich nicht selbst
fur die Religion, die sie lebt, entschieden hat, sondern sie diese als Fami-
lienerbe, als eine Form von kulturellem Erbe (vgl. Michael 2007, 43ff.)
praktiziert:

Daher/also/ich weiss schon viel ber den Hinduismus/wie es funktio-
niert/wie man sich muss verhalten /aber ich bin jetzt grad sehr religics / wiirde
ich nicht sagen. Also/wie schon gesagt/also/es hat mich nicht/[3] weisst

du/also tberzeugt/also/ich meine jetzt/Religion ist fiir mich, wenn ein
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Mensch und ein anderer Mensch sich verstehen und/ja/gut auskommen. Sie
miissen sich nicht sagen/ich bin Hindu/du bist Christ/und jetzt/wir miissen

uns jetzt arrangieren.'®

Das Religionsverstdndnis der Akteurin fusst auf einer bestimmten Ethik;
sie lehnt eine Etikettierung und Einteilung in verschiedene religiose Tradi-
tionen ab, obwohl sie mit dem System der Hindu-Traditionen vertraut ist.

Die zweite und dritte Generation tamilischer Schweizer ist durch ihre
Schulsozialisation fest in der Schweizer Gesellschaft verankert; viele sind
zugleich stark an tamilischen Traditionen orientiert. Durch die Dominanz
der LTTE im o6ffentlichen Raum wurde der Riickbezug auf tamilische Kul-
turwerte geférdert. Ganesh/McDowell sprechen in diesem Zusammenhang
von «culturalisation of politics> (Ganesh/McDowell 2014, 146).

Im Laufe der Jahre hat sich ein eigener Ausdruck tamilisch-schweizeri-
scher Jugendkultur etabliert: Ausdruck ist beispielsweise die Wahl der Miss
Tamil Switzerland seit 2013, bei der es zu Kontroversen innerhalb der tami-
lischen Diaspora kam. In kontroversen Debatten um diesen Anlass wurde
ein sogenannter generational gap deutlich (vgl. Haefli 2013). Die Festigung
einer schweizerisch-tamilischen Identitat wird von eigenen tamilischen
Fussballmannschaften in der Schweiz gefordert. In vielen Schweizer Kanto-
nen gibt es tamilische Fussballvereine, wie zum Beispiel den SC Royal Bern,
der bereits 1990 in Bern gegriindet wurde.'®*

Das politische Engagement der zweiten Generation ist sowohl auf die
Herkunftsregion ihrer Eltern wie auch die Schweiz als neue Heimat gerich-
tet. Als Ausdruck politischen Engagements der zweiten Generation inner-
halb der Schweizer Politlandschaft ist die Wahl des heutigen SP-Politikers
Rupan Sivaganesan 2006 in den Kantonsrat von Zug zu nennen und das
politische Engagement des SP-Politikers Lathan Suntharalingam im Kanton
Luzern. Tamilen der zweiten Generation sind auch in transnationalen tami-
lischen Kontexten politisch aktiv. Im Marz 2010 waren zwei Drittel der
Gewahlten des Swiss Council of Eelam Tamils junge Schweizer Tamilen.'®
Das Swiss Council of Eelam Tamils hat sich nach dem Ende des Biirgerkrie-
ges gegriindet und arbeitete mit dem Transnational Government of Tamil

183 Interview 2; 12.01.2009.

184 Weitere tamilische Fussballvereine fir Jungen/Ménner gab bzw. gibt es in den Kanto-
nen Aargau und Basel, weitere zwei Clubs im Kanton Bern (FC Tamil Little Stars und FC United
Fire), in den Kantonen Luzern, Neuenburg, St.Gallen, Tessin, Waadt, Zug und drei im Kanton
Zirich. In den Kantonen Bern, Luzern, Waadt und Zug gibt es auch Fussballmannschaften fir
Médchen; vgl. www.scroyal.ch (01.03.2015).

185 Vgl. http://www.tamilelection.ch (01.03.2015).
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Eelam zusammen.”®® Nach dem offiziellen Ende der LTTE wurden neue
Organisationen gegriindet, welche fiir einen separaten tamilischen Staat
eintreten und zur Festigung einer globalen tamilischen Einheit beitragen
wollen (vgl. Brun/van Hear 2012; Hess/Korf 2014).1

Zusammenfassend lasst sich sagen, dass sich das Profil der Akteure der
zweiten Generation im Vergleich zur Generation der Erstankommenden
wie auch die Herausforderungen, welchen sich die beiden Gruppen gegen-
iibersehen, unterscheiden. Das schldgt sich in den unterschiedlichen Posi-
tionierungsstrategien religioser Akteure der Gruppen nieder. Gemeinsam
war erster wie zweiter Generation ein bleibender Riickbezug auf die Ereig-
nisse in den Herkunftsregionen.

4 Die Etablierung tamilischer Hindu-Praktiken
in der Schweiz - der Einfluss kontextueller
Faktoren

Hindu socio-religious phenomena and the identities
of Hindu people from place to place outside India are
often highly unlike each other, having travelled along
diverse historical trajectories conditioned by a wide
range of locally contextual factors. (Vertovec 2000, 1)

Die sri-lankisch tamilische Diaspora, deren Entstehung und Profil in den
vorangegangenen Kapiteln dargestellt wurde, bildet den historischen und
sozio-politischen Rahmen fiir die Ausiibung von Hindu-Praktiken durch
tamilische Migrantinnen und Migranten in der Schweiz. Lokale Hindu-Pra-
xis in der Schweiz, die durch Akteure der tamilischen Diaspora gestaltet
wird, ist immer auch Teil der Praxis einer globalen tamilischen Diaspora.
Sie findet jedoch auch an einem konkreten Ort mit unterschiedlichen kon-
textuellen Bedingungen statt.

De-Lokalisierung durch die Flucht tamilischer Hindu-Akteure auf un-
terschiedliche Kontinente geht also mit Re-Lokalisierung, der konkreten

186 Jedem Diaspora-Land war geméiss der Grosse der tamilischen Bevolkerung eine
bestimmte Anzahl an Delegierten innerhalb des Transnational Government of Tamil Eelam zuge-
ordnet. Die Schweiz war mit 10 Delegierten vertreten.

187 Vgl. http://tgte.org (01.03.2015).
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Ausiibung der religiosen Praktiken in einem bestimmten neuen Kontext,
einher. Dieser «globalisierte Lokalismus»'®® hat in den unterschiedlichen
Residenzlandern unterschiedliche Auspragungen, die in unterschiedlichen
kontextuellen Faktoren begriindet liegen. So kénnen beispielsweise das
Profil und die religiése Praxis von sri-lankischen Migrantinnen und Mig-
ranten in Nachbarstaaten aufgrund ldnderspezifischer Faktoren stark diver-
gieren. Grosse Unterschiede sind zum Beispiel zwischen der Schweiz und
ihrem Nachbarland Italien festzustellen. Diese Differenz hat ihren Ursprung
in den spezifischen Auspriagungen der Migrationspolitik der Lander wie
auch in arbeitsmarktpolitischen Faktoren.'*

Steven Vertovec hat in The Hindu Diaspora verschiedene Faktoren be-
nannt, welche Einfluss auf die unterschiedliche Ausgestaltung von Hindu-
Praxis in der Diaspora haben (vgl. Vertovec 2000, 21 ff.). “In order to account
for meanings, actions, and ‘contextual parameters’ among Hindu people in
a variety of geographical and historical locations, a broad range of factors
must be accounted for in a systematic way” (Vertovec 2000, 21). Angelehnt
an seine Systematisierung und im Anschluss an die Darstellung der Etap-
pen tamilischer Einwanderung in den vorangegangenen Abschnitten gehe
ich im Folgenden spezifisch auf die Bedingungen der Etablierung tamili-
scher Hindu-Praktiken im Residenzland Schweiz ein.

Zu den verschiedenen kontextuellen Faktoren, die auf die Auspragung
des religiosen Lebens von Migrierenden einwirken, gehdren immer auch
die Herkunftsbedingungen - also die kontextuellen Faktoren, welche die
Immigrantengruppe im Herkunftsland préagte (Faktor 1)."*° Politische und
soziale Komponenten der Herkunftsbedingungen wurden bereits dar-
gestellt; im Folgenden werden fiir den Untersuchungskontext zentrale

188 Der Begriff bezieht sich auf den von Santos gepragten Terminus globalized localism
(Santos 1995), welcher auch in Studien zur Hindu-Diaspora aufgenommen wurde (vgl. Wag-
horne 2004, 171).

189 In Italien stellen nicht tamilische Hindus, sondern singhalesische Christinnen und
Christen die Mehrheit der sri-lankischen Staatsangehorigen (vgl. Henayaka-Lochbihler/Lam-
busta 2004). Seit den 1970er Jahren kamen hauptsichlich singhalesische katholische Frauen aus
Sri Lanka als Arbeitsmigrantinnen nach Italien. 1996 wurden durch das Dini Dekret Familienzu-
sammenfithrungen fiir sri-lankische Gefliichtete erleichtert und Familienangehoérige der bereits
im Land lebenden Sri Lanker zogen nach (vgl. Henayaka-Lochbihler/Lambusta 2004). Tamilische
Biirgerkriegsgefliichtete aus Sri Lanka sind in Italien eine Minderheit innerhalb der sri-lanki-
schen Staatsangehoérigen.

190 Vertovec (2000) benennt den Aspekt der Pragung durch die staatliche Religionspolitik
und die historisch gewachsene Religionslandschaft im Herkunftsland nicht explizit. Im Kontext
dieser Untersuchung verdient dieser Punkt jedoch Erwdhnung, da er Einfluss auf die Positionie-
rungsstrategien der Migrantinnen und Migranten im religiosen Feld des neuen Kontextes zu
haben scheint.
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Aspekte des religiosen Feldes Sri Lankas angeschnitten, welche Einfluss auf
tamilisch-hinduistisches Leben in der Schweiz hatten. Des Weiteren wirk-
ten sich die bereits skizzierten Bedingungen im Aufnahmeland Schweiz auf
die konkrete Ausgestaltung der Hindu-Praktiken aus. Diese werden im Fol-
genden systematisiert zusammengestellt.

Die rechtliche Inkorporation der Migrantengruppe als Einflussfaktor
der Ausgestaltung des religiosen Lebens der Tamilen werde ich als zweiten
Einflussfaktor thematisieren (Faktor 2). Daran anschliessend mochte ich
zeigen, dass die Schweizer Integrationspolitik und herrschende Diskurse
iiber Integration als Inkorporationsbedingung Einfluss hatten (Faktor 3).
Auswirkungen auf das religiése Leben tamilischer Gefliichteter hatten auch
die historisch gewachsene Religionslandschaft des neuen Kontextes und
Aspekte der von ihr gepragten Religionspolitik (Faktor 4). Wie in der Dar-
stellung der allgemeinen Bedingungen der Eingliederung beschrieben,
zeigt sich, dass auch die Reaktion der Mehrheitsbev6lkerung auf Immigran-
tenreligionen und Hindu-Praktiken im Speziellen einen wichtigen Einglie-
derungsaspekt darstellt (Faktor 5), welcher sich in Bezug auf die verschie-
denen Generationen von tamilischen Hindus unterschiedlich auswirkte.

4.1 Die Pragung durch die Herkunftsbedingungen
(Einflussfaktor 1)

Kontextuelle Faktoren, welche die Immigrantengruppe im Herkunftsland
pragten, sind grundlegende Einflussfaktoren der Etablierung religios-kul-
tureller Praktiken der Gefliichteten in neuem Kontext. Migrierende sind
immer schon von der Religionslandschaft und -politik ihres Herkunftslan-
des und den Bedingungen fiir die Ausgestaltung des religiosen Lebens in
diesem gepragt. Die Mehrheit der Bevolkerung Sri Lankas (circa 70 Prozent)
gehort dem Theravada-Buddhismus an. Um die 15Prozent der Bevolkerung
klassifizieren sich selbst als Hindu.'* Biirger, welche Hindu-Traditionen
praktizieren — die Mehrheit davon versteht sich als Caivas — waren im
nationalen Kontext Sri Lankas schon immer eine religiose Minderheit und

191 Gemiss der letzten Volkszdhlung in Sri Lanka im Jahr 2012 bezeichnen sich 70,2 Prozent
der Bevolkerung als Buddhisten, 12,6 Prozent als Hindus. Im Gegensatz zur vorangegangenen
Volkszdhlung im Jahr 2001 wurden auch in den tamilisch dominierten Distrikten Zahlungen
durchgefithrt. Im Distrikt Jaffna, Kilinochchi, Mullaitivu, Varvuniya und Batticaloa gab die
Mehrheit der Befragten 2012 an, Hindu zu sein (vgl. Departement of Census and Statistics Sri
Lanka; online einsehbar unter: http://www.statistics.gov.lk/PopHouSat/CPH2011/index.php?file
Name=pop43&gp=Activities&tpl=3; 02.01.2021).
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standen in Austauschbeziehungen mit anderen religiésen Stromungen.'*

“It [Saivism] flourished in a multicultural setting and it had votaries among
diverse ethnic groups” (Pathmanathan 2008, 828). Daher ist das Bewusst-
sein fiir religiose Pluralitat nicht erst eine Folge des Migrationsprozesses.
Bereits in Sri Lanka war der Umgang mit den verschiedenen religiésen Tra-
ditionen ein Thema des Religionsdiskurses. Sowohl von staatlicher Seite als
auch innerhalb politischer Diskussionen innerhalb tamilischer Gruppen
wird der Umgang mit Religionspluralitat verhandelt. Auch eine Beeinflus-
sung tamilischer Hindus durch christliche Akteure setzte nicht erst im Mig-
rationskontext ein. Die koloniale Vergangenheit Sri Lankas ging mit einer
nachhaltigen christlichen Einflussnahme auf buddhistische wie auch hin-
duistische Praktiken einher. Einflussreiche reform-hinduistische Akteure
aus Sri Lanka, wie Arumuka Navalar, waren von christlichen Organisa-
tionsstrukturen und Denkmustern beeinflusst (vgl. Kap. II 2.2).

Die Vielfalt der Religionslandschaft Sri Lankas spiegelt sich in der
Zusammensetzung der religiésen Zugehorigkeit tamilischer Migrantinnen
und Migranten, die in die Schweiz kamen, wider. Religiose Zugehorigkeit
interferiert in Sri Lanka in manchen Fallen mit ethnischer Zugehorigkeit, in
anderen Fillen ist religiose Zugehorigkeit ethnieniiberspannend. «Hindu
sein» geht mehrheitlich mit «tamilisch sein» einher. Die Zugehoérigkeit zu
christlichen Gruppen hingegen korreliert nicht mehrheitlich mit ethnischer
Zugehorigkeit. Unter den sri-lankischen Christen finden sich sowohl Tami-
len als auch Singhalesen; offentlich postulierte Gruppengrenzen werden
jedoch meist entlang der Linie «Singhalese» oder «Tamile» gezogen. Im
Gegensatz dazu definieren sich die Muslime Sri Lankas, die im staatlichen
Diskurs als Moors bezeichnet werden, priméar tiber ihre religiose Zugeho-
rigkeit und werden als distinkte Bevolkerungsgruppe wahrgenommen.
Auch die Wechselwirkung religiéser Organisationen mit politischen Inter-
essengruppen ist uneinheitlich. Wéhrend sich die LTTE beispielsweise
explizit als religionsneutrale Organisation versteht'”, definieren sich sin-
ghalesische Organisationen teilweise als Interessenvertreter einer ethni-
schen Gruppe wie auch als buddhistische Organisationen (vgl. u.a. Dee-
galle 2006, DeVotta 2007, Tambiah 1992).

192 In den 6stlichen Provinzen Sri Lankas leben Hindus beispielsweise seit dem Mittelalter
in direkter Nachbarschaft mit Muslimen zusammen (vgl. Pathmanathan 2008, 828).

193 Dies wurde vor allem von Peter Schalk (vgl. z.B. Schalk 2003a) aufgezeigt. Kontrover-
sen, ob die LTTE im wissenschaftlichen Kontext als sdkulare Organisation bezeichnet werden
kann, zeichnet Fuglerud 2011 nach. Die Verflechtungen der 6ffentlichen Prasentation der LTTE
mit Caivam-Symbolik sind jedoch unbestritten.
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Some Sinhala nationalists explicitly use Buddhism to spearhead their claims,
but others do not, while the Tamil separatist discourse steers clear of religion
altogether. Therefore, the religious field in Sri Lanka is not characterized by
clearly de-lineated boundaries enclosing “pure” spaces, but is a highly con-
tested and hybrid zone, fraught with internal boundaries and enmeshed with
politics. (Goodhand/Klem/Korf 2009, 680f.)

Wie auch die Mehrheit der tamilischen Bevolkerung Sri Lankas sich selbst
als Hindu bezeichnet, ist auch das Gros der tamilischen Exilanten in der
Schweiz Anhénger hinduistischer Traditionen. Das Gros der tamilischen
Hindus der ersten Generation vertritt, wie im Herkunftsland auch, kei-
nen spiritualisierten, universalisierten «Hinduismus», sondern praktiziert
Hindu-Traditionen, die eng an die Zuordnung zu einer ethnischen Gruppe
gebunden sind.

Christinnen und Christen unterschiedlicher Denominationen stellen in
der Schweiz wie in Sri Lanka die zweitgrosste Religionsgruppe der tamili-
schen Bevolkerung. Die organisierte Zugehorigkeit der circa 10 bis 15Pro-
zent der tamilischen Christen in der Schweiz ist vielféltig. Ein Grossteil der
aus Sri Lanka angekommenen christlichen Gefliichteten waren Mitglieder
der rémisch-katholischen Kirche.

Wie auch in Sri Lanka verstehen sich tamilisch sprechende Muslime, die
in der Schweiz als Migrantinnen und Migranten leben, in erster Linie als
Muslime und grenzen sich damit von der Gruppe der «Tamilen» ab.'* Im
Vergleich zu den tamilischen Gefliichteten, die sich als Christen oder Hin-
dus bezeichnen, ist die Anzahl an sri-lankisch tamilischen Muslimen in der
Schweiz weitaus geringer.'”® Ungefahr 350 Familien zéhlen nach eigenen
Angaben 2011 zu den sri-lankischen Muslimen, die in der Schweiz leben.'
Der Prozess der Institutionalisierung dieser Gruppe fithrte zur Griindung
der Sri Lankan Muslim Association (SLMA) in der Schweiz, welche 2008 in
Bern die Moschee Masjid-ul-Qghair in einem angemieteten Raum eré6ffnete.
Die SLMA versteht sich in erster Linie als Teil der muslimischen Diaspora
und ist mit anderen muslimischen Organisationen in der Schweiz verbun-
den. So ist sie Mitglied von Umma, dem islamischen Kantonalverband Bern.

194 Auch bei meinem Besuch der Masjid-ul-Qghair der Sri Lankan Muslim Association in
Bern am Tag der offenen Moschee am 07.11.2009 betonten die Anwesenden immer wieder, dass sie
sich selbst in erster Linie als Muslime aus Sri Lanka verstehen. Auf die Frage, ob er Tamile oder
Singhalese sei, antwortete ein Verantwortlicher, dass er Muslim sei.

195 Nur 0,1Prozent der Angehorigen von islamischen Gruppierungen in der Schweiz
wurde in Sri Lanka geboren (vgl. Bovay 2004, 33).

196 Diese Zahlen wurden 2011 auf der nicht mehr aktiven Webprésenz der Vereinigung
angegeben (vgl. www.slma-suisse.org; 01.07.2011).
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Die Griindung der Vereinigung war jedoch auch eine Reaktion auf die
besondere Situation in Sri Lanka, um die muslimische Bevolkerung in Sri
Lanka zu unterstiitzen.

The purpose to form a strong organization became a priority after the recent
tragedies in Sri Lanka, where we faced the lack of coordination amongst us to
organize emergency assistance to our brothers and sisters in Sri Lanka. (www.
slma-suisse.org; 01.07.2011)

Verbindungen zu tamilischen Hindus bestehen nur vereinzelt auf individu-
eller Basis.

Zusammenfassend kann festgestellt werden, dass tamilische Gefliich-
tete sich bereits vor ihrer Ankunft im europaischen Kontext in einem viel-
faltigen und ausdifferenzierten religiosen Feld bewegten, in welchem Hin-
dus auf nationaler Ebene eine Minderheit darstellen. Der Umgang mit
religioser Pluralitdt im nationalen Kontext wie auch innerhalb der ethni-
schen Gruppe fand folglich schon in Sri Lanka statt. Innerhalb der Gruppe
der Tamilen stellen Hindus jedoch im Herkunftsland wie auch im Residenz-
land Schweiz die Mehrheit.

4.2 Die Fliichtlingspolitik des Aufnahmelandes als
Inkorporationsbedingung (Einflussfaktor 2)

Zentrale Einflussbedingungen auf die Etablierung tamilischer Hindu-Pra-
xis in der Schweiz sind die bereits dargestellten unterschiedlichen Ebenen
der Inkorporation im Residenzland Schweiz (vgl. Kap. III 3). Diese beein-
flussten die Etablierung von Hindu-Traditionen in der Schweiz nachhaltig.

Vertovec nennt unter dem Aspekt der Infrastruktur der Aufnahmege-
sellschaft als Einflussfaktor der Eingliederung von Hindus im neuen Kon-
text den Punkt “nature of governmental policies towards migrant/refugee
groups” (Vertovec 2000, 21). Dieser Aspekt spielt im Hinblick auf die Situa-
tion von Hindus aus Sri Lanka, die als Gefliichtete in die Schweiz kamen,
eine grosse Rolle. Seit dem Zweiten Weltkrieg ist die Migrationspolitik der
Schweiz, wie in vielen anderen europiischen Lindern, im Wandel. Eine
Politik der «offenen Tiir» von 1948 bis 1968, basierend auf der humanitiren
Tradition der Schweiz, wurde von einer restriktiveren Politik gegeniiber
einwandernden Menschen abgelost (vgl. Piguet 2006).

Wie gezeigt wurde, war die Ankunft tamilischer Asylsuchender seit den
1980er Jahren von einer widerspriichlichen Schweizer Politik gepragt (vgl.
Kap. I1I 3). Unklarheit bestand auf Seiten der Behorden iiber die tatséchliche
Gefahrenlage fiir Tamilen in Sri Lanka, was auch in den Besonderheiten des
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Biirgerkriegs in Sri Lanka begriindet liegt. Daraus resultierte eine wechsel-
hafte Asylpolitik gegentiber den Gefliichteten. Seit Beginn ihrer Ankunft
fuhrte der Schweizer Staat einzelne Massnahmen ein, die von Asylgesu-
chen abschrecken sollten (vgl. Kap. III 3.4). Besonders die rechtliche Unsi-
cherheit und die Gefahr einer Abschiebung konstituierten eine belastende
und prekére Situation fiir die tamilischen Einwanderer.

Laut der Volkszdhlung von 2000 hatten von den in der Schweiz lebenden
Hindus, deren Mehrheit Tamilen sind, ein Drittel der Gruppe einen unsi-
cheren Aufenthaltsstatus: 24,1 Prozent verfiigte tiber einen vorlaufigen Auf-
nahmestatus (Ausweis F), 13 Prozent waren Asylsuchende (Ausweis N). Die
Mehrheit (44,5 Prozent) besass Aufenthaltsbewilligung B (vgl. Bovay 2004,
119). Somit besassen 81,6 Prozent nur einen befristeten Aufenthaltsstatus.

Diese Hintergriinde hatten Auswirkungen auf einzelne Positionierungs-
strategien tamilischer Akteure in der Etablierung ihrer Hindu-Traditionen
in der Schweiz und deren Dynamiken. Die unsichere Situation der Tami-
linnen und Tamilen bewirkte, dass sich viele Gefliichtete — auch in der
Ausgestaltung ihres religiosen Lebens — nur provisorisch in der Schweiz
einrichteten. Thre Kapazititen, um beispielsweise Tempel zu bauen oder
offensiv als organisierte Hindu-Gruppen in die Offentlichkeit der Mehr-
heitsgesellschaft zu treten, waren gering. Die anfanglich defensive Haltung
in der Praxis des religiésen Lebens tamilischer Hindus liegt auch in der
Unsicherheit gegeniiber den Behérden und der offentlichen Meinung
begriindet. Aktivisten der Freiplatzaktion Ziirich beschreiben in Die vor-
laufige Aufnahme: Zwischen humanitdrer Grossziigigkeit und gesellschaftli-
cher Benachteiligung die unsichere Situation der Gefliichteten mit dem Sta-
tus F wie folgt:

Es ist daher leicht nachvollziehbar, dass die betroffenen Personen diesen Auf-
enthaltsstatus — auch wenn sie tiber das ihnen gewéhrte Bleiberecht erleich-
tert sind - als prekar, weil provisorisch und nicht auf langere Zeit vorausseh-
bar, wahrnehmen. Wie lésst sich die eigene Zukunft (insbesondere diejenige
der Kinder) planen und etwas aufbauen, wenn die grundlegende Sicherheit

fehlt, dauerhaft in der Schweiz bleiben zu konnen?'’

Erst seit dem Jahr 2000 hat eine Stabilisierung der sozialen und rechtlichen
Situation tamilischer Geflichteter in der Schweiz stattgefunden, was zu
Verdnderungen in den Positionierungsstrategien und damit den Organisa-
tionsstrukturen fithrte, wie Martin Stiirzinger konstatierte: «Und seit das
Damoklesschwert einer stindig drohenden Riickschaffung zumindest fiir
einen Teil von ihnen verschwunden ist, beginnt sich die kleine Gemein-

197 Dieses Zitat war am 1.9.2010 unter www.freiplatzaktion.ch/?p=171 einsehbar.
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schaft zu organisieren» (Stiirzinger 2002, 12). Dieser Wandel forderte auch
den organisierten Aufbau religioser Infrastruktur, da den Akteuren nun
weit mehr Ressourcen zur Verfiigung standen, um in die Errichtung von
Verehrungsorten fiir die Hindu-Géttinnen und Gétter zu investieren. Wie
auch andere Migrationskontexte gezeigt haben, kann erst eine sichere
rechtliche Lage von Geflichteten zu einer langerfristigen Beheimatung
auch auf religioser Ebene — beispielsweise durch den Bau von religiosen
Orten - im neuen Kontext fithren.

4.3 Integrationspolitik und Diskurse tiber Integration als
Inkorporationsbedingung (Einflussfaktor 3)

«Integration» im weitesten Sinn wird in der Schweiz als staatliches Anlie-
gen verstanden, und der Schweizer Staat versteht sich als einer der Trager
von «Integrationsbemithungen». Innerhalb der Vielschichtigkeit der Mig-
ranteninkorporation in der Schweiz spielen die so genannte Integrations-
politik und die 6ffentlichen Diskurse tiber «Integration» eine zentrale Rolle.
Der Integrationsdiskurs und die Integrationspolitik haben Einfluss auf
Handlungsstrategien und die Positionierung der Immigrantinnen und
Immigranten in der 6ffentlichen Sphére der Residenzgesellschaft.

«Integration» wird als das Hauptziel der Fliichtlings- bzw. der Migra-
tionspolitik der Schweiz definiert. «Die volle Integration anerkannter
Fliichtlinge ist rasch méglichst zu realisieren» heisst es in einem Uberblick
iiber den Asyl- und Fliichtlingsbereich, herausgegeben vom Bundesamt fiir
Flichtlinge (vgl. Mehr 2001, 22). Auch Soysal weist in ihrer Studie auf den
zentralen Stellenwert des Integrationskonzeptes in der Schweizer Politik
hin: “The key term of the Swiss policy on migration is integration’, rather
than ‘emancipation’ or ‘mutual coexistence’ (Soysal 1994, 53). Integra-
tionspolitik hat auch deshalb einen wichtigen Stellenwert in der Schweiz,
da die Eidgenossenschaft zwar eine der hochsten Einwanderungszahlen in
Europa hat, sich jedoch von ihrem nationalen Selbstverstandnis her nicht
als Einwanderungsland versteht (vgl. D’Amato 2010, 131).

Spescha et al. weisen in ihrem Handbuch zum Migrationsrecht darauf
hin, dass der Begriff der Integration im Schweizer Ausldandergesetz zwar
explizit aufgefiihrt, jedoch darin nicht klar definiert wird (vgl. Spescha et al.,
2010, 235ff.). Soysal, die verschiedene Inkorporationsregime in unterschied-
lichen européiischen Landern verglichen hat, stellt fest, dass in der Schweiz
«Integration» als ein individueller Prozess des Einzelnen angesehen wird
(vgl. Soysal 1994). Von ihnen werde erwartet, dass sie sich selbststindig in
der Gemeinde, in der sie leben, «integrieren» (vgl. Soysal 1994, 531.).
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Schweizer Integrationspolitik begann mit der Erarbeitung so genannter
Integrationskonzepte in den 1990er Jahren, welche zunichst in den gross-
ten Schweizer Stadten angewandt wurden. Verschiedene Stiadte verabschie-
deten Leitbilder zur Integrationspolitik und benannten darin unterschied-
liche Bereiche, in welchen «Integrationsarbeit» betrieben werden sollte.
Die Sprachpolitik als Teil der Integrationspolitik sieht vor, dass Gefliichtete,
die Bezlige vom Staat erhalten, verpflichtet sind, eine der Landessprachen
der Schweiz zu lernen. Im Gegensatz zum britischen Kontext, wo Sprach-
barrieren fiir tamilische Einwanderer meist keine Rolle spielten (vgl. Geaves
2007, 90), war das Erlernen der deutschen, franzdsischen oder italienischen
Sprache eine grosse Hiirde fiir die erste Generation. Staatliche Integrations-
politik erstreckt sich aber auch auf die Bereiche Bildungspolitik, Erwerbs-
leben und die Wohnsituation.

Im Rahmen der Integrationspolitik kann der Schweizer Staat 6ffentliche
Gelder fiir «Integrationsprojekte» sprechen. Art.53 des «Auslidndergeset-
zes» (AuG)"® «Forderung der Integration» verpflichtet die «Organe der
Integrationsforderung» Bund, Kantone und Gemeinden, «giinstige Rah-
menbedingungen fiir die Chancengleichheit und die Teilhabe der ausléandi-
schen Bevolkerung am oOffentlichen Leben» zu schaffen (AuG Art.53,
Abs. 2). Auch die Einrichtung von Integrationsabteilungen oder -biiros auf
Gemeinde- und Kantonsebene ist Bestandteil der Integrationspolitik (vgl.
D’Amato 2010, 139{f.). Aber auch die restriktive Praxis zur Erlangung des
Schweizer Biirgerrechts kann zur Integrationspolitik gezéhlt werden. Der
offentliche Diskurs tiber Integration, der mit Debatten um die Stellung von
Migrantengruppen in der Gesellschaft verbunden ist, steht in einem sich
gegenseitig beeinflussenden Verhéltnis zur offiziellen Integrationspolitik.

Als Reaktion auf die offizielle Integrationspolitik der Schweiz nehmen
auch Immigranten-Organisationen in ihrer o6ffentlichen Prasentation den
Aspekt einer gelungenen Integration auf. Soysal stellt heraus, dass im
Gegensatz zu anderen Residenzlédndern wie Schweden oder den Niederlan-
den in der Schweiz der Aspekt der «erfolgreichen Integration» auch in den
Immigranten-Gruppierungen selbst besonders betont wird. “In Switzer-
land, most migrant organizations are small-scale operations sharing a goal
that is generally stated as ‘furthering the integration of migrants™ (Soysal
1994, 100).

Dies trifft fiir tamilische Organisationen und auch fiir tamilische Hindu-
Vereine zu. So fithrte der Verein zur Forderung der tamilischen Kultur in der
Schweiz in Trimbach, welcher auch Initiator des ersten traditionellen Hindu-

198 Bundesgesetz iiber die Ausldnderinnen und Ausldnder vom 16.Dezember 2005 (SR
142.20).
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Tempelbaus in der Schweiz war, 2010 an zweiter Stelle seines Vereins-
zwecks die «Integrationsforderung von erwachsenen und jugendlichen
Tamilen in der Schweiz» auf.”

4.4 Die Religionspolitik und Religionslandschaft des
Residenzlandes (Einflussfaktor 4)

Durch die Religionspolitik des Residenzlandes und dem damit zur Verfii-
gung stehenden Freiraum in der religiésen Ausgestaltung werden ent-
scheidende Weichen fiir die Form der Re-Etablierung religioser Praxis von
Immigrantinnen und Immigranten im neuen Kontext gestellt. Die Reli-
gionspolitik und die historisch gewachsene religiose Landschaft des Lan-
des sind weitere Aspekte des lokalen Rahmens der Etablierung tamilischer
Hindu-Praktiken.

Die Schweiz hat eine lange Tradition, divergierende sprachliche, ethni-
sche, aber auch religiose Bevolkerungsgruppen einzugliedern und interne
Spannungen zu bewéltigen.

Der Schweizer Staat versteht sich als Willensnation; das heisst, dass
gesellschaftliche Kohésion durch die Anstrengungen jedes einzelnen Biir-
gers — trotz unterschiedlicher Ebenen der Diversitat wie Sprache und Reli-
gion — unternommen werden (Dahinden 2008). “For most Swiss citizens it
is obvious that ‘the Swiss’ are far from being a homogenous group with an
overarching collective identity; in fact they are pluralistic and diverse
on different levels” (Dahinden 2008, 4). Auch der Staat versteht sich dabei
als aktiver Trager der «Integration» unterschiedlicher Religionen in einen
einheitlichen gesellschaftlichen Kontext. Walter Kélin unterscheidet drei
Sphéren, in denen integrative Anstrengungen zur Stabilisierung gesell-
schaftlicher Kohasion unternommen werden: die staatliche, offentliche und
private Sphéire. Innerhalb der o6ffentlichen Sphéire agiert der Staat als
Schiedsrichter; Trager von Integrationsbemiithungen ist jedes Individuum.
In der privaten Sphire gewéhrt der Staat nach Kélin dem Individuum weit-

199 Handelsregister des Kantons Solothurn, No 190, 30.09.2010, 128. Jahrgang (Tagesregis-
ter-Nr.4633 vom 24.09.2010). Des Weiteren heisst es in der Beschreibung des Vereinszwecks
des Verein zur Forderung der tamilischen Kultur in der Schweiz in der Vereinsliste der Gemeinde
Trimbach: «Der gemeinniitzige Verein zur Férderung der tamilischen Kultur in der Schweiz hat
sich gebildet, um den tamilischen Fliichtlingen in der Region Mittelland die Integration in der
Schweiz zu erleichtern und die Remigrationsfihigkeit in ihre Heimat zu erhalten» (http://www.
trimbach.ch/de/freizeitundkultur/freizeit/vereinsliste/welcome.php?action=showverein&verein
_id=10103; 03.01.2021).
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gehende Autonomie, wenn dieses sich an die Grundrechte des Staates halt
(vgl. Kalin 2000).

Gemiss Schweizer Verfassung ist die Schweiz ein religionsneutraler
Staat, der sich in Religionsfragen unparteiisch zu verhalten hat und Schutz
vor direkter wie indirekter Diskriminierung gewahrleistet. Damit steht der
Wohnbevoélkerung der Schweiz also ein erhebliches Mass an gesetzlich fest-
geschrieben Freirdumen zur Religionsausiibung zur Verfiigung, was tamili-
schen Hindus in ihrem Streben, Verehrungsorte fiir ihre Gottheiten zu
errichten, zugutekommt.

1847 wurde die Religionsfreiheit in die Konstitution des Schweizer
Bundesstaates aufgenommen. Ganz bewusst wird der Begriff «Religion»
von juristischer Seite offengehalten (vgl. Winzeler 2008, 21). Die Glaubens-
und Gewissensfreiheit ist ein in der Schweizer Verfassung verankertes
Grundrecht, welches Freiraume bieten soll, in denen eine Entfaltung ohne
Beeintriachtigung durch Dritte oder den Staat moglich ist (vgl. Winzeler
2008, 19f.). Die GGF wird im Schweizer Gesetz durch Art. 15 der Bundes-
verfassung gewahrleistet. Sie gehort zu den in der Verfassung verankerten
Grundrechten, die jedoch eingeschrankt werden konnen, wenn religidse
Gemeinschaften durch ihr Handeln dem «ordre public» widersprechen
(vgl. Winzeler 2008, 23).

Charakteristikum der Religionspolitik der Schweiz ist, dass der Bund
den 26 Kantonen der Schweiz garantiert, ihr Verhéltnis zu den Religions-
gemeinschaften weitgehend autonom zu ordnen. Die Regelung des Verhalt-
nisses zwischen Staat und Religion in konkreten Sachfragen ist kantonale
Angelegenheit, was im ersten Absatz des Artikels 72 «Kirche und Staat»
der Bundesverfassung festgelegt ist.**® Absatz2 verweist darauf, dass Bund
und Kantone jedoch auch gemeinsam Massnahmen «zur Wahrung des
offentlichen Friedens zwischen den Angehorigen der verschiedenen Reli-
gionsgemeinschaften» treffen konnen.

Aus der Dezentralisierung des Verhiltnisses zwischen Staat und Reli-
gion ergibt sich eine heterogene Ordnung des Verhiltnisses der religiosen
Gemeinschaften zu den politischen Organen, die in der unterschiedlichen
Geschichte der einzelnen Kantone begriindet liegen.”! Tamilische Akteure
sind also seit ihrer Ankunft in der Schweiz mit einer komplexen Rechts-

200 In diesem Artikel der Bundesverfassung wird jedoch der christlich konnotierte Termi-
nus «Kirche» verwendet: «Fiir die Regelung des Verhaltnisses zwischen Kirche und Staat sind
die Kantone zustdndig.» Gemeint sind jedoch unterschiedliche Organisationsformen religioser
Gruppierungen.

201 Zur Geschichte der Religionspolitik in der Schweiz vgl. unter anderem Pfaff-Czarnecka
2009, Baumann/Stolz 2007a.
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landschaft konfrontiert, geméss deren Vorschriften sie ihr religitses Leben
zu organisieren hatten. Religiose Gemeinschaften unterliegen in den unter-
schiedlichen Kantonen unterschiedlichen Vorschriften. Zwei Kantone
(Genf und Neuchéatel) zeichnen sich durch die Trennung zwischen Staat
und Religion aus und sind laizistisch ohne Landeskirchen und o6ffentlich-
rechtlich anerkannte Religionsgemeinschaften organisiert. Diese beiden
«Trennungskantone» kennen nur privatrechtliche Formen der Vergemein-
schaftung von Religionsgemeinschaften.

In der Schweiz finden sich drei Formen der juristischen Anerkennung
von Religionsgemeinschaften (vgl. Cattacin et al. 2003). An erster Stelle
steht die privat-rechtliche Anerkennung als Verein gemaéss Art.60-79 ZGB
oder als Stiftung (Art.80-89 ZGB; vgl. Winzeler 2008, 43). Die privatrecht-
liche Organisation ist eine Moglichkeit zur 6ffentlichen Organisation einer
Gruppe, welche mit wenigen Pflichten verbunden ist. So besteht beispiels-
weise keine Pflicht, sich in ein Vereinsregister eintragen zu lassen oder den
Verein demokratisch zu organisieren. Mit dieser Form der Institutionalisie-
rung sind jedoch auch keine Privilegien verbunden (vgl. Cattacin et al. 2003,
12). Die privatrechtliche Organisation, die in allen Kantonen méglich ist,
wurde von tamilischen Akteuren als einzige ihnen zur Verfiigung stehende
Organisationsform in Anspruch genommen. Tamilische Gefliichtete griin-
deten Kulturvereine, politische Vereine und auch «Tempelvereine».

Eine weitere Moglichkeit ist die 6ffentlich-rechtliche Anerkennung
einer religiosen Gruppe. Einzige nicht-christliche Religionsgruppe, welche
im Untersuchungszeitraum in fiinf Kantonen als 6ffentlich-rechtliche Reli-
gionsgemeinschaft anerkannt war, ist die Israelitische Gemeinde (vgl. Lore-
tan 2007, 163). Die jiidische Minderheit ist seit dem Mittelalter Teil der Reli-
gionslandschaft der Schweiz. Die Hindernisse der 6ffentlich-rechtlichen
Anerkennung von nicht-christlichen Religionsgemeinschaften variieren
von Kanton zu Kanton (Cattacin et al. 2003). Bisher haben nur die muslimi-
schen Organisationen versucht, auf rechtlichem Weg als Korperschaften
des oOffentlichen Rechts anerkannt zu werden. Interessenvertreter tamili-
scher Hindus haben zwar 6ffentlich ihren Wunsch nach 6ffentlich-rechtli-
cher Anerkennung kundgetan, aber im Untersuchungszeitraum keine for-
mell juristischen Schritte fiir eine Anerkennung unternommen.?” Einige

202 Die offentlich-rechtliche Anerkennung bringt nicht nur auf der symbolischen Ebene
Prestige, sondern bietet auch zahlreiche Privilegien wie das Recht, eine theologische Fakultit an
Universititen aufzubauen, Seelsorgedienste in Krankenhdusern und Gefingnissen anzubieten,
Religionsunterricht an staatlichen Schulen zu geben, Steuern bei den Mitgliedern zu erheben und
Steuerbefreiungen zu erlangen (vgl. Pfaff-Czarnecka 2009, 232 f). Laut einer Agenturmeldung von
23.09.2009 erwégten Luzerner Hindus innerhalb der kantonalen Vorgaben eine 6ffentlich-rechtli-
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Kantone, wie Basel-Stadt, Ziirich, Freiburg und Aargau, kennen dariiber
hinaus die Moglichkeit einer «kleinen» Anerkennung, die den Religions-
gemeinschaften ein begrenztes Mass an Privilegien gibt (vgl. Winzeler 2009,
124). Der Jurist Christoph Winzeler sieht darin einen Weg, «die fremden,
fur die Schweiz neuen Religionen zu akkomodieren» (Winzeler 2009, 124).
Diese Option wurde jedoch wahrend des Untersuchungszeitraums nicht
auf die Organisation tamilischer Hindus angewandst.

Die dritte Form der juristischen Anerkennung von Religionsgemein-
schaften ist die Organisation als Landeskirche. Die beiden christlichen Kir-
chen mit der grossten Mitgliederanzahl in der Schweiz, die romisch-katho-
lische und die evangelisch-reformierte Kirche, nehmen eine Sonderstellung
innerhalb der Schweiz ein, da sie bis auf die Trennungskantone den Status
einer Landeskirche haben (vgl. Loretan 2007, 163).2%

Neben migrationspolitischen Bedingungen haben auch die spezifischen
Auspragungen der religiosen Landschaft der Schweiz, als Ergebnis der
Geschichte des Landes, Auswirkung auf die Positionierungsstrategien von
tamilischen Hindus. Die Schweiz als christlich geprigtes Land, deren Mehr-
heit der Biirger Mitglied in einer christlichen Kirche ist, beginnt erst in den
letzten Jahrzehnten, durch Migrationsbewegungen zu einem religionsplu-
ralen Land zu werden.

1970 war die Schweiz eines der européischen Lander mit dem grossten
Bevolkerungsanteil an Mitgliedern in christlichen Kirchen (vgl. Baumann/
Tunger-Zanetti 2011, 154).”* Die religiose Landschaft der Schweiz wurde
historisch durch religiose Spannungen zwischen Katholiken und Refor-
mierten bestimmt. Seit der Reformation ist die Religionsgeschichte der
Schweiz durch eine Aufteilung der Kantone nach Konfessionen gepragt
(vgl. Baumann/Stolz 2007b, 43). Auch gegenwirtig dominiert in einigen
Kantonen eine der Grosskirchen immer noch die religiése Landschaft.*”

che Anerkennung: «Man kénne sich in der tamilisch-hinduistischen Gemeinde durchaus vorstel-
len, gemass den Moglichkeiten der neuen Luzerner Kantonsverfassung die 6ffentlich-rechtliche
Anerkennung anzustreben, sagte ihr Priester Sasitharan Ramakrishnasarma» (www.livenet.ch/
news/schweiz/145268-anerkennung_auch_fuer_orthodoxe_und_hindus.html; 01.12.2010).

203 In einigen Kantonen ist zusétzlich zu diesen Kirchen auch noch die Christkatholische
Kirche offentlich-rechtlich anerkannt.

204 Die Volkszahlung von 1970 gab an, dass 97,8 Prozent der Schweizer Bevélkerung Mit-
glied in einer christlichen Kirche waren, wobei eine tiberwiegende Mehrheit davon der rémisch-
katholischen Kirche und den reformierten Kirchen angehérte.

205 Die Kantone Freiburg, Tessin und Wallis sind beispielsweise von der romisch-katholi-
schen Kirche gepragt, wahrend in den Kantonen Schaffhausen und Bern die Mehrzahl der Biir-
ger Mitglied in der reformierten Kirche ist.
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Daneben finden sich die sogenannten parititischen Kantone, in denen
beide Religionsgruppen ungefahr den gleichen Prozentsatz ausmachen.

Seit den 1970er Jahren wandelte sich die religiése Landschaft der
Schweiz, was sich besonders im sinkenden Prozentsatz der Mitglieder
christlicher Kirchen zeigt. Vor allem Sakularisierungs- und Zuwanderungs-
prozesse waren Griinde fiir diese Wandlungsprozesse (vgl. Baumann/Tun-
ger-Zanetti 2011, 155f,; Bovay 2004, 17ff.). Insgesamt ist festzustellen, dass
die Zahl der Mitglieder in religiosen Gemeinschaften schrumpft (vgl. Bau-
mann/Stolz 2007b, 60). Die grosste Verschiebung der letzten dreissig Jahre
findet im Bereich der Kategorie «ohne Religionszugehorigkeit» statt: Wah-
rend im Jahr 1970 1,1 Prozent angaben, keiner Religionsgemeinschaft anzu-
gehoren, waren es im Jahr 2000 11,1 Prozent.

Nicht-christliche Religionen wuchsen von 1970 bis 2000 von 0,7 auf
5,3Prozent, wobei die muslimische Gruppe den grossten Zuwachs ver-
zeichnete. Es ist festzustellen, dass die nicht-christliche Bevolkerung der
Schweiz hauptséchlich in Stadten lebt. Dies korreliert mit den Angaben zur
auslidndischen Wohnbevélkerung in der Schweiz. In Stadten haben Migran-
tinnen und Migranten oft bessere Chancen auf dem Arbeitsmarkt, und auch
die gesellschaftliche Eingliederung fallt oft leichter (vgl. Baumann/Stolz
2007b, 45).

Nicht-christliche Immigrantinnen und Immigranten haben somit durch
das Praktizieren ihrer jeweiligen religiosen Tradition zur Erweiterung der
Religionsvielfalt in der Schweiz beigetragen (vgl. Baumann/Stolz 2007a).
Innerhalb der Religionslandschaft stellen hinduistische Migrantinnen und
Migranten eine marginale Grosse dar, deren Etablierung keine lange Tradi-
tion im Land hat — im Unterschied zu beispielsweise jenen europiischen
Landern, welche als Kolonialmichte eine lingere Geschichte des Austau-
sches mit diesen in Asien gewachsenen religiosen Praktiken haben. Hindus
machten 2000 nur 0,38 Prozent der Schweizer Wohnbevoélkerung aus und
sind erst in den letzten Jahrzehnten im Land 6ffentlich préasent geworden.
Baumann/Tunger-Zanetti sprechen in Bezug auf die religiése Landschaft
von einer «kleinen religiosen Pluralitat» (Baumann/Tunger-Zanetti 2011,
156). Die breite Masse der Schweizer Biirger nimmt ihr Land bisher nicht
als einen religionspluralen Staat wahr. «Bislang wird diese [die religiose
Pluralitt] in der Offentlichkeit vielfach nur wenig wahrgenommen und ist
in ihrer internen Heterogenitét [...] kaum bekannt» (Baumann/Tunger-
Zanetti 2011, 156). Griinde dafiir sind, neben religionsrechtlichen Aspekten
wie die fehlende offentliche Anerkennung der Gruppen als Religionsge-
meinschaften, das weitgehende Fehlen von 6ffentlich sichtbaren architek-
tonischen Ausdrucksformen der Gruppen (Baumann/Tunger-Zanetti 2011,
156). Diese Form der offentlichen Re-Lokalisierung wird in der Schweiz von
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tamilischen Hindus jedoch auf unterschiedlichen Ebenen in Angriff genom-
men, wie diese Studie zeigt (vgl. Kap. V).

Die Religionsgeschichte der Schweiz, welche die Religionslandschaft
pragte, wirkte sich auch in anderer Form als sozialer Inkorporationsfaktor
auf tamilische Hindu-Migrantinnen und Migranten aus. In der Schweiz
konzipierten Hilfswerke mit christlichem Hintergrund — wie beispielsweise
die Caritas als Organisation der romisch-katholischen Kirche und das Hilfs-
werk der Evangelischen Kirchen der Schweiz (HEKS) oder der Christliche
Friedensdienst (CFD) — vor allem fir die so genannten «Kontingentfliicht-
linge» Hilfsangebote als so genannte «Integrationsangebote».

In den Anfangsjahren tamilischer Migration waren christliche Grup-
pierungen in der «Betreuung» tamilischer Gefliichteter aktiv. Bei der An-
kunft von tamilischen Gefliichteten in den 1980er Jahren in der Schweiz
wurde beispielsweise die Heilsarmee angefragt, bei der Unterbringung der
Gefluchteten zu helfen.”® Durch Interaktionen mit Mitgliedern dieser
Gruppe wurden auch tamilische Migrantinnen und Migranten Mitglieder
der Heilsarmee.

Durch diese Kontakte mit christlichen Gruppierungen wurden tamili-
sche Akteure bei ihrer Ankunft in der Schweiz — wie auch die so genannten
Indochina-Fliichtlinge, welche im Rahmen der Betreuungskonzepte mit
evangelikalen Missionsgruppen in Berithrung kamen — teilweise mit christ-
lichen Missionsversuchen oder solchen von neuen religiésen Bewegungen
konfrontiert.?” Beispielhaft seien hier journalistische Beitrage in einem von
evangelikalen Gruppen getragenen Medium aus den 1980er Jahren ange-
fuhrt, die von der Missionierung tamilischer Asylsuchender berichten. Das
idea magazin, eine von der Schweizerischen Evangelischen Allianz (SEA),
dem Verband evangelischer Freikirchen und Gemeinschaften (VFG) und
dem Verband evangelischer Missionen (AEM) herausgegebene Zeitschrift,
berichtet 1987 von ehrenamtlichen, religids motivierten Unterstiitzern
tamilischer Gefliichteter. Unter der Uberschrift «Privater Betreuer lernt
tamilische Sprache in Wort und Schrift» heisst es: «Ich besuche meine
Freunde etwa dreimal in der Woche, spreche mit ihnen tiber ihre Probleme
und versuche ihnen unaufdringlich, aber deutlich, die Liebe Gottes klar zu

206 Der Dokumentarfilm “My Mother is in Sri Lanka” von Remo Legnazzi aus dem Jahr
1987 zeigt das Leben von tamilischen Gefliichteter in einer von der Heilsarmee gefiihrten Asyl-
unterkunft in Zollikhofen bei Bern.

207 Eine Akteurin des interreligiésen Dialoges, die in den Anféngen tamilischer Migration
in die Schweiz Hindus beim Aufbau religioser Strukturen unterstitzend zur Seite stand, berich-
tet in einem anonymisierten Interview von intensiven Missionierungsversuchen der Sciento-
logy-Gruppe und der Zeugen Jehovas in Flichtlingsunterkiinften.
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machen» (idea magazin Nr.3/87, 12.03.1987, 6). Die «Betreuer» reagieren
auf die teils prekare Situation der Gefliichteten, indem sie ihnen christliche
Heilskonzepte nahezubringen versuchten. «Lehmann [einer der Betreuer]
stellt eine grosse Offenheit fiir die Hoffnung des Evangeliums fest: <Als
Hindus leben die meisten in grosser Hoffnungslosigkeit. Wenn sie erfahren,
dass es einen Gott gibt, der ihnen real helfen kann, sind sie sehr daran inte-
ressiert, diesen Gott kennenzulernen>» (idea magazin 1987, 6). Dieses
Betreuungskonzept stellte nicht die soziale Unterstiitzung und Organisa-
tion des alltdglichen Lebens in den Vordergrund, sondern die Vermittlung
der Lehren der Bibel. Das hier zugrundeliegende Integrationsverstandnis
geht davon aus, dass eine Eingliederung in ein christliches Land, als wel-
ches die Schweiz gesehen wird, angestrebt wird. Daher gehore es zu einer
Beheimatung in diesem Staat dazu, christliche Inhalte zu kennen. «Er helfe
ihnen im bescheidenen Rahmen bei Arbeits- und Wohnungssuche; als
Hauptaufgabe sehe er aber, die Tamilen in unserem «christlichen> Land mit
dem Evangelium zu konfrontieren» (idea magazin 1987, 6).

Tamilische Akteurinnen und Akteure berichten, dass in den Anfangs-
jahren der Migration fiir evangelikal ausgerichtete Anlidsse geworben
wurde. Dadurch fand eine Verschiebung im religiosen Feld tamilischer Mig-
rantinnen und Migranten statt. Gerade weil Hindu-Praxis nur in begrenz-
tem Ausmass praktiziert werden konnte, besuchten als Hindus sozialisierte
Tamilen auch christliche Anlésse. Eine Folge davon war, dass es im evange-
likalen Spektrum zur Griindung von eigenstandigen tamilischen Freikir-
chen kam. Einige Hindus liessen sich nach ihrer Ankunft in der Schweiz
christlich taufen und engagierten sich in den neu gegriindeten Gemeinden.
Tamilische Asylbewerber haben beispielsweise 1989 den Tamil Christian
Fellowship (TCF) mit Unterstiitzung der MEOS Svizzera, einer freikirchli-
chen Mission fiir Auslédnder in der Schweiz, gegriindet. Circa 120 Menschen
waren 2011 in der Gruppe organisiert, die aus sechs Gemeinden in der
Schweiz bestand (vgl. Eulberg/Niederberger 2011).2°® Aus dieser Gemein-
schaft entstand 1992 die charismatisch gepragte Philadelphia Missionary
Church (PMC) mit Hauptsitz in Bern. Der Hauptpastor der Gemeinde wie
auch einer der beiden associate reverents waren urspriinglich Hindus und
konvertierten erst nach ihrer Migration nach Europa zum christlichen Glau-
ben. Pastor Satkunarajah erklarte 2011 auf der Webprasenz der Gemein-
schaft: «Ich stehe aus einer strengglaubigen Hindu-Familie hervor. Ich wan-
derte im Jahre 1980 nach Deutschland aus. Von dort aus zog ich im Jahre
1982 in die Schweiz. Durch die Gnade Gottes akzeptierte ich 1988 Jesus

208 Seit 2005 tritt TCF als The Christian Fellowship auf, um auch nicht-tamilische Menschen
einzuschliessen.
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Christus als meinen Retter. Im Jahre 1989 wurde ich getauft. Als ich spiirte,
dass Gott mich fiir das Amt des Pastors auserwahlt hat, entschied ich mich,
Thm zu dienen. Seit 1996 diene ich dem Allméachtigen als Pastor.»?

Zusammenfassend kann festgestellt werden, dass die Religionspolitik
der christlich gepragten Schweiz tamilischen Hindus ein hohes Mass an
Freiheit in der Ausgestaltung des religiésen Lebens zugesteht. Ungleich-
heiten sind jedoch im Vergleich zu christlichen Organisationen zu nennen,
da diese als im nationalen Kontext historisch verankerte Gruppen eine Son-
derstellung einnehmen. Je nach der Verfassung des jeweiligen Kantons und
den Regularien der Gemeinden werden konkrete Anfragen von religiosen
Gruppen beziiglich der Ausgestaltung des religiosen Lebens unterschied-
lich gehandhabt. Vor allem fiir bisher unbekannte Formen religioser Prak-
tiken, wie sie tamilische Migrierende in die Schweiz mitbrachten, finden
sich unterschiedliche Vorgehensweisen. Die Positionierung innerhalb der
Religionslandschaft ist gepragt von Kontakten und Auseinandersetzung
mit der christlichen Mehrheit des Residenzlandes, was im Folgenden ver-
stiarkt aufgegriffen werden soll.

4.5 Reaktionen der Mehrheitsbevolkerung (Einflussfaktor 5)

Diskurse der 6ffentlichen Meinung und das gesellschaftliche Klima stellen
weitere Einflussfaktoren dar, welche sich auf die Etablierung von Hindu-
Traditionen tamilischer Migrantinnen und Migranten in der Schweiz aus-
wirkten (vgl. Kap. III 3.3). Die Migrationspolitik des Landes und die
offentlichen Diskurse iiber Immigranten sind oftmals eng mit jenen tiber
Immigrantenreligionen verbunden, welche zeit- und kontextabhangig un-
terschiedlichen Dynamiken unterworfen sind. Der Schweizer Soziologe
Hans-Joachim Hoffmann-Nowotny konstatierte 2001: «Bisher «ferne> Reli-
gionen [...] sind als <Fremdes> mit den <Fremden> in die Schweiz gekom-
men und stellen strukturelle und kulturelle Selbstverstiandlichkeiten des
Einwanderungslandes in Frage» (Hoffmann-Nowotny 2001, 17).

Wie gezeigt wurde, fithrten die asylrechtlichen Bestimmungen unter
anderem dazu, dass der Schweizer Mehrheitsbevolkerung ein unklares
Bild der tamilischen Immigrantengruppe und ihres Fliichtlingsstatus ver-
mittelt wurde (vgl. Kap. III 3.4). Daraus folgte, dass es in den Anfiangen
tamilischer Migration in die Schweiz sowohl Solidarititsaktionen mit den
Tamilen als auch xenophobe Tendenzen mit rassistisch motivierten Uber-

209 www.pmcinternational.ch/copy-of-pastors-of-pmc (01.09.2020).
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griffen gab.?'’ Bereits skizziert wurde, dass die 6ffentliche Meinung iiber
«die Tamilen» fluide ist und sich seit den 1980er Jahren stark gewandelt hat
(vgl. Kap. III 3.3).

Die dargestellten Inkorporationsbedingungen fithren in vielen Féllen
dazu, dass die Akteure einer zugewanderten Religion Machtstrukturen
unterliegen, welche ihnen im nationalen Kontext eine subalterne Position
zuweisen. Offentliche Diskurse itber Immigrantenreligionen wurden auch
durch die politische Praxis in Fragen von deren Religionsausiibung beein-
flusst. Wéhrend diese bis in die 1990er Jahre durch Offenheit gegeniiber
den religiésen Anliegen von Migrantinnen und Migranten gepréagt war,
fand in der ersten Héilfte des 21. Jahrhunderts ein backlash statt. Die 6ffent-
liche Meinung wurde durch die Politik der SVP beeinflusst, die sich unter
anderem durch eine Politisierung religioser Differenz auszeichnete (vgl.
Pfaff-Czarnecka 2009, 226). Besonders prasent waren die 6ffentlichen Dis-
kurse im Zuge der Initiative zum Verbot des Baus von Minaretten 2009.

Die Minarettverbots-Initiative und die Volksabstimmung 2009 hatten
auch Einfluss auf das offentliche Auftreten von tamilischen Hindus: Der
Prasident des Tempel-Vereins in Trimbach, welcher den ersten reprisenta-
tiven Hindu-Tempel in der Schweiz baute, driickte in informellen Gespra-
chen seine Unsicherheit dariiber aus, wie die Schweizer Mehrheitsgesell-
schaft auf den Bau dieses nicht-christlichen Sakralbaus mit einem 15 Meter
hohen Turm reagieren wiirde, und empfand die nationalen Machtverhalt-
nisse als voreingenommen (vgl. Kap. V 2.1).2"!

Wie im erwahnten Zitat von Hoffmann-Nowotny deutlich wird, spielt
der Fremden-Diskurs eine grosse Rolle in der Wahrnehmung der religiosen
Praktiken tamilischer Hindus in der Schweiz. Hindu-Akteure der tamili-
schen Diaspora sind mit Unkenntnis und teilweise Unverstindnis eines
Grossteils der Mehrheitsbevolkerung gegeniiber ihren religiésen Traditio-
nen konfrontiert. Besonders die Praktiken wihrend der Tempelfeste wie
Hakenschwingen und Korperpiercings werden als «irritierend» wahrge-
nommen und miissen von den religiosen Akteuren im Schweizer Kontext
verstdrkt legitimiert werden (vgl. Kapitel V 3.1). Innerhalb der Schweiz las-

210 Vertovec benennt in seiner Auflistung der kontextuellen Faktoren den Punkt degree of
“institutionalized racism”, welcher Aspekte eines voreingenommenen offentlichen Diskurses
und mediale Stereotypisierungen mit einschliesst (vgl. Vertovec 2000, 22).

211 Auch das Printmedium Der Beobachter thematisiert die Abgrenzungstendenzen der
Verantwortlichen des Tempelbauprojekts zur muslimischen Minderheit und deren Forderungen:
«Wann es so weit ist, weiss Vereinsprasident Vasanthavajan Ramalingam noch nicht - iiber-
haupt will er den Hindutempel am liebsten nicht im Zusammenhang mit dem Wangner Minarett
erwahnt haben. <Wir wollen nicht mit den Muslimen in einen Topf geworfen werden>, lasst er
ausrichten.» (Miiller, Martin, Grosses Bangen in Wangen. In: Der Beobachter, 16.02.2006).
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sen sich Diskurse finden, welche die Praktiken tamilischer Hindus priméar
als «fremd-religios» ansehen.?? Die Praxis von Hindu-Traditionen kann im
Schweizer Exil auf keine gewachsenen Strukturen zuriickgreifen, wie dies
im Fall christlicher, jidischer oder mittlerweile auch muslimischer Prakti-
ken der Fall ist. Der einzige Ort, an den eine Anbindung in den Anfangen
der Migration stattfinden konnte, war der Krishna-Tempel in Ziirich (vgl.
Kap. IV 3.3). Aber auch die Praktiken der ISKCON-Anhinger wurden von
der Mehrheitsbevolkerung als fremd wahrgenommen und standen am
Rande der Gesellschaft. Gerade in den ersten Jahren, als tamilische Gefliich-
tete in die Schweiz kamen, bestimmte der Sektendiskurs das Bild der soge-
nannten Hare-Krishna-Bewegung in der Offentlichkeit (vgl. Kap. IV 3.2).

Die Wahrnehmung des «Hinduismus» als Polytheismus 16st vielfach
Irritationen innerhalb der christlich gepragten Schweizer Gesellschaft aus.
Dies wird immer wieder von unterschiedlichen Diaspora-Akteuren thema-
tisiert.””®* Eine Informantin der zweiten Generation, Lakhi (20 Jahre), wel-
che seit achtzehn Jahren in der Schweiz lebt, macht dies deutlich. Sie legi-
timiert das Unverstdndnis mit Unwissen der Mehrheitsbevolkerung iiber
die Hintergriinde der hinduistischen Goétterwelt. Ihr Verstindnis von
«Hinduismus» ist, dass es sich dabei um einen Uberbegriff fiir viele Reli-
gionen handelt.

Es ist einfach/eben/Hinduismus hat ja eben viele Gotter/und man versteht
nicht/wenn man sagt/wir haben viele Gétter / weil wir haben auch viele Reli-
gionen/also im Hinduismus selber. Und das ist eben/manchmal es ist/fiir
manche ist es einfach unverstandlich/wenn man sagt/wir haben viele Got-

ter/fragen sie: <Wieso eigentlich?>**

In der Diaspora hinterfragen religiose Akteure aufgrund der Reaktion der
Mehrheitsbevolkerung haufig ihre religiésen Praktiken und Vorstellungen
und entwickeln Legitimierungsstrategien, um diese der Mehrheitsbevélke-
rung zu vermitteln (vgl. Vertovec 1999, 283). Im Umgang damit sind Diffe-
renzen zwischen der ersten und der zweiten Generation tamilischer Mig-
rantinnen und Migranten auszumachen.

212 Dieser Diskurs kann durch zahlreiche Medienaussagen belegt werden. Neben anderen
war er in den Online-Kommentaren der Schweizer Boulevardzeitung Blick in einem Artikel iiber
das Tempelbauprojekt in Trimbach am 07.11.2010 zu finden. So schrieb der Leser Henry Staeger
aus Interlaken: «Dieser Tempel gehort nicht zu unserer Schweiz, sowenig wie ein Minarett.
Muss eigentlich die ganze Schweiz verschandelt werden????» (www.blick.ch; 07.11.2010).

213 Tamilische Eltern erzéhlen mir, dass ihre Kinder in der Schule fiir die Verehrung des
Gottes Ganesa ausgelacht werden, weil gerade die Darstellung des elefantenkopfigen Gottes, der
auf einer Maus reitet, bei nicht-hinduistischen Kindern Irritationen auslose.

214 Interview 2; 12.01.2009.
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Ein Gefiihl der Fremdheit bestimmt das Leben eines Gros der ersten
Generation von Tamilinnen und Tamilen in der Schweiz. Auch wenn die
«Integration» auf dem «Papier» durch die Einbiirgerung bescheinigt
wurde, bleibt das Fremdheitsgefiihl bei vielen tamilischen Schweizern, die
nicht in der Schweiz gross wurden, bestehen. Eine 52-jahrige Tamilin
brachte in Gesprachen mit mir dieses Gefiihl wie folgt auf den Punkt: «Ich
habe einen Schweizer Pass, aber ich werde in diesem Land immer fremd
sein.» Eine in der Schweiz fremde Religion zu praktizieren, fiigt sich daher
kohérent in das Selbstbild (und auch Fremdbild) vieler Migrantinnen und
Migranten als «Fremde» in der Schweiz. Dass Hinduismus in der Schweiz
keine Tradition hat, wird vielfach nicht als Dissonanz empfunden. Die reli-
giosen Praktiken hinduistischer Tamilen sind daher keine integrationsfor-
dernden Komponenten (ein «Integrationsplus»), die eine Briicke zur Mehr-
heitsgesellschaft sein konnte, wie dies der christliche Glaube fiir christliche
Tamilinnen und Tamilen sein kann. Die Hindu-Religion wird ebenso wie
die tamilische Kultur von Migrantinnen und Migranten wie auch Akteuren
der Mehrheitsgesellschaft als etwas in der Residenzgesellschaft Nicht-
Beheimatetes angesehen und bedeutet somit fiir die erste Generation im
Riickschluss auch ein «Stiick portable Heimat».

5 Zusammenfassung: Der Einfluss der Inkorpora-
tionsbedingungen auf tamilische Hindu-Praxis
in der Schweiz

Ziel des vorangegangenen Abschnittes war es, das Bedingungsgefiige der
Inkorporationsbedingungen darzustellen, welche die Verortung von tamili-
scher Hindu-Praxis in der Schweiz beeinflusst haben. Dynamiken und Pra-
sentationsformen von Hindu-Praxis unterliegen diesen inkorporativen
Rahmenbedingungen.

Ausgangspunkt der Migrationsbewegungen tamilischer Hindus in die
Schweiz war der Biirgerkrieg in Sri Lanka. Die Pragungen durch die politi-
schen wie auch kulturellen Bedingungen in Sri Lanka war eine zentrale
Inkorporationsbedingung fiir tamilische Migrantinnen und Migranten in
der Schweiz. Ihr rechtlicher Status als Gefliichtete im Nationalstaat Schweiz,
die Integrationspolitik der Schweiz und die 6ffentlichen Diskurse, die mit
den politischen Entscheidungen interferieren, hatten des Weiteren ent-
scheidenden Einfluss auf die Lokalisierungsdynamiken tamilischer Hindus
in der Schweiz.
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Die Schweiz als Residenzland fiir die ersten tamilischen Gefliichteten
zeichnete sich dadurch aus, dass es zum einen keine tamilische Kultur-
szene mit etablierten sozialen Netzwerken wie auch keine hindu-religiosen
Strukturen innerhalb der Schweizer Religionslandschaft gab. Folgen davon
waren ein Gefiihl religioser Verlassenheit, «spiritual desolation» (McDo-
well 1996, 244), und ein langsam anlaufender Prozess der religiosen Insti-
tutionalisierung innerhalb der (religionspolitischen) Bestimmungen der
Schweiz. Die soziale Situation der tamilischen Hindu-Akteure, die eng an
die rechtliche Situation gekoppelt ist, beeinflusste das Mass an Ressourcen
und die Art und Weise ihrer Ausgestaltung, welche ihnen zum Aufbau
religioser Strukturen zur Verfiigung standen und stehen. Die Darstellung
des Profils tamilischer Migrantinnen und Migranten zum Untersuchungs-
zeitraum hat gezeigt, dass es sich um eine Gruppe handelte, die sich durch
Unterschichtung auszeichnete, aber in welcher mit den in der Schweiz auf-
gewachsenen Generationen soziale Aufwirtsmobilitit zu verzeichnen ist.

Es wurde gezeigt, dass ein umfassendes Geflecht aus «Organisations-
formen, Praktiken, Diskursen und politischen Strategien, mit denen ein
Residenzstaat Diasporas und Migrantengruppen gegeniiber tritt» (Beye-
ler/Suter Reich 2008, 234), die spezifischen Lokalisierungsdynamiken von
Hindu-Praktiken tamilischer Hindus in der Schweiz geformt haben. Der
Einfluss der Inkorporationsbedingungen stellt in den folgenden Kapiteln,
in welchen konkrete Formen von tamilischer Hindu-Praxis und ihre Loka-
lisierungsdynamiken dargestellt werden, eine wichtige analytische Pers-
pektive dar.

160



Kapitel IV
Soziale Raume des Vollzugs tamilischer
Hindu-Praxis in der Schweiz

Places are not inert containers. They are politicized,
culturally relative, historically specific, local and
multiple constructions. (Rodman 1992, 641)

Konkrete Orte tamilischer Hindu-Praxis in der Schweiz sind ein zentraler
Fokus fiir die ethnographische Feldforschung der vorliegenden Studie. Die
Etablierung von religiésen Orten, die auch als Identitdtsmarker fungieren,
ist charakteristisch fiir viele Gruppen in einer Migrationssituation (vgl. Bau-
mann 2000b, 18 ff.).2"* Das nun folgende Kapitel stellt sowohl darstellend als
auch in seiner Analyse diese Lokalitidten und ihre Dynamiken in den Mittel-
punkt. Anschliessend an die vorhergehenden Kapitel zu den Analysepers-
pektiven Diaspora und Inkorporation fokussiert es auf Formen tamilischer
Hindu-Praxis in ihrer rdumlichen Gebundenheit.?’® Wie Margaret C. Rod-
man in dem Kapitel vorangestellten Zitat konstatiert, sind Orte konstruierte
Entitéten, die von ihren Umgebungs- und - wie im vorangegangenen Kapi-
tel gezeigt — Inkorporationsbedingungen beeinflusst sind. Die rdumliche
Dimension ist dem zugrundeliegenden Konzept Diaspora bereits inharent:
Debatten tiber die Vertreibung von Menschen aus ihrem Heimatort, das Hei-
mischwerden von Immigrantinnen und Immigranten an zunichst fremden
Orten und Riickkehr bzw. der Riickkehrwunsch an die verlassenen Orte sind
wichtige Bestandteile von Diaspora-Diskursen (vgl. Kap. II).

215 Des Weiteren thematisieren die Sammelbénde Nagel 2013 und Nagel 2015 sehr anschau-
lich religiose Praxis von Migrantengruppen in sozialen Raumen und an religiésen Orten.

216 Dabei werden Anleihen an die Religionsgeographie genommen, welche die interferie-
renden Beziehungsverhiltnisse zwischen Religion und Umwelt untersucht (vgl. Rinschede
1999, 19).
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Religiose Praxis, hier konkret Hindu-Praxis, findet immer an konkreten
Orten statt. Ebenso wie migrantische Kulturvereine und Geschifte, welche
von migrierten Menschen gefithrt und in denen Elemente der «materiellen
Kultur» zum Kauf angeboten werden (vgl. Lauser 1997), sind religiose Orte
zumeist von hoher Wichtigkeit fiir das Leben von zugewanderten Min-
derheiten (vgl. Baumann/Tunger-Zanetti 2008; Peach/Gale 2003). Solche
Réume von Hindu-Praxis werden hier unter Verwendung der Analysekate-
gorie Raum und im weiteren Verlauf der Studie auch unter dem Aspekt der
offentlichen Reprasentation betrachtet (vgl. Kap. V).

Im Folgenden sollen die Orte tamilischer Hindu-Praxis in ihrer Komple-
xitat und wandelbaren Bedeutung beschrieben werden. Es werden Rdume
(analog zum englischen Begriff space) und konkrete topographische Orte
(analog zum englischen Terminus places), an welchen Tamilen in der
Schweiz Hindu-Praktiken vollziehen, skizziert und analysiert. In welchen
unterschiedlichen sozialen Rdumen praktizieren Hindus ihre Traditionen
und welche Auswirkungen hat die Diaspora-Situation auf die rdumliche
Ausgestaltung der Hindu-Praxis?

Es sind zwei zentrale physische Raumkategorien mit unterschiedlichen
Zuschreibungen zu finden: Dem Wohnraum wie auch dem Tempel als Sak-
ralraum sind unterschiedliche Handlungen zugeordnet. Ersterer situiert
sich im privaten, letzterer im Offentlichen Raum (zur Analysekategorie
«Offentlicher Raum» vgl. Abschnitt V.1). Der private Wohnbereich als reli-
giéser Raum ist ein Raum, in welchem an zentraler Stelle die héusliche
piicai stattfindet, an dem aber auch lebenszyklische Rituale durchgefiihrt
werden konnen. Im Tempel dagegen kann die Gegenwart der Goéttinnen
und Gétter durch den Vollzug der Tempel-piicai 6ffentlich erfahren werden.

In den folgenden Abschnitten des Kapitels werden daher zunichst
piucai-Platze im privaten Bereich dargestellt (2.). Folgend werden Begeg-
nungsraume und Kontaktzonen, die nicht von tamilischen Akteuren initi-
iert wurden, aber in denen tamilische Hindu-Praxis in der Schweiz statt-
findet, dargestellt (3.). Der Fokus liegt hier auf den Rdumen der Krishna
Gemeinschaft Schweiz als shared places (3.2) und im Besonderen auf dem
Krishna-Tempel der ISKCON in Ziirich (3.3). Im anschliessenden Abschnitt
werden selbstverwaltete tamilische Tempelrdume und ihre Entstehungsdy-
namiken in den Blick genommen (4.). Zunéchst dienten meist angemietete
Hallen als religiose Rdume (4.1), was die Frage aufwirft, wann ein Raum als
Tempel (tam. kovil)*"” bezeichnet werden kann (4.3). Die folgende Darstel-

217 Offiziell werden die meisten Tempel in der Schweiz mit dem Sanskrit-Terminus Alayam
fiir Tempel bezeichnet. Ausnahme bildet der einzige Civan als Hauptgott geweihte Tempel, der
sich in der Ziircher Ortschaft Glattbrugg befindet. Er wird mit dem tamilischen Terminus fir
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lung und Analyse des Jahresfestes taipporikal (5.) zeigt exemplarisch dia-
sporische und vor allem auf die rdumliche Dimension bezogene Verdnde-
rungen in der tamilischen Hindu-Praxis auf. Anhand der Darstellung des
Feierns von taipponkal in der Schweiz kann eine Bedeutungsverschiebung
des Tempels mit Betonung auf seine Funktion als Vergemeinschaftungs-
raum in der Diaspora aufgezeigt und der Prozess der Tempelisierung expli-
ziert werden. Neben Verehrungsorten in der Schweiz sind durch transnatio-
nale Verbindungen bekannte religiése Orte innerhalb der tamilischen
Diaspora und Wallfahrten nach Indien und ihre Riickbindung an Prakti-
ken in der Schweiz fiir tamilische Hindus von Bedeutung (6.). Das Kapitel
schliesst mit einer zusammenfassenden Darstellung der Orte tamilischer
Hindu-Praxis in der Schweiz als sinnlichen Wahrnehmungsrdumen und
ihrer Lokalisierungsdynamiken (7.).

1 Orte des Religionshandelns: Raum als Analyse-
kategorie

Zu den bedeutenden kulturwissenschaftlichen Paradigmenwechseln seit
den 1980er Jahren sind der durch eine raumkritische Wende in der For-
schung ausgeloste Perspektivenwechsel des spatial turn (vgl. Warf/Arias
2009) wie auch der topographical turn (vgl. Weigel 2002) zu zahlen, in wel-
chem Reprisentationsformen von Raum thematisiert wurden. Margaret C.
Rodman zeigt auf, dass vor dieser Hinwendung zu raumlichen Kategorien
Orten innerhalb ethnographischer Studien wenig Beachtung geschenkt
wurde: “[A]nthropologists who take pains to lead students through the
minefields of conceptualizing culture often assume that place is unproble-
matic. It is simply location. It is where people do things” (Rodman 1992,
640). Bereits Anfang der 1990er Jahre machte sie auf die Kategorien «Raum»
und «Ort» als neu entdeckte signifikante Kategorien innerhalb der Kultur-
wissenschaft aufmerksam (Rodman 1992). Dabei bezog sie sich dhnlich wie
viele andere Kulturwissenschaftlerinnen und -wissenschaftler, die sich mit
Raumkonzepten beschaftigen, auf Michel Foucault, der 1980 in Questions of
Geography darauf hinwies, dass eine Beschiftigung mit dieser Kategorie
vielfach als implizit ahistorisch angesehen wurde:

Tempel «kovil» in seinem offiziellen Namen bezeichnet (Civankovil). Im Sprachgebrauch der
Akteure wird nur von kovil gesprochen. Es gibt unterschiedliche Transkriptionen des Begriffes
aus dem Tamilischen. Peter Schalk verwendet in seinen Arbeiten die Schreibweise koyil.
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If one started to talk in terms of space that meant one was hostile to time. It
meant, as the fools say, that one “denied history”, that one was a “technocrat”.
They didn’t understand that to trace the forms of implantation, delimitation
and demarcation of objects, the modes of tabulation, the organisation of
domains meant the throwing into relief of processes — historical ones, need-

less to say — of power. (Foucault 1980, 70)

Mittlerweile sind «Raum» und «Ort» wichtige Begriffe kulturwissenschaft-
licher Analysen geworden (vgl. Csaky/Leitgeb 2009; Doring/Thielmann
2009; Giinzel 2007). Dabei geht man meist von der sozialen Konstruiertheit
jeglichen Raums aus. Dieser ist nicht einfach gegeben, sondern historisch
wandelbar. Wahrend Henri Lefebvre (1974) in La production de ’espace auf-
zeigt, dass (sozialer) Raum ein (soziales) Produkt ist, verweisen neuere dis-
kursanalytische Ansétze darauf, dass Riume nicht nur sozial, sondern auch
diskursiv konstruiert sind. Mit Verweis auf die Sozial-Geographin Doreen
Massey wird konstatiert, dass «Radume nicht nur als das Ergebnis einer
sozialen Produktion zu verstehen sind, sondern die Konstitution von Rau-
men integraler Bestandteil der Konstitution des Sozialen ist» (Glasze/Mat-
tissek 2009, 42). Die Rdume, in welchen Akteure handeln, verdndern sich
kontinuierlich und werden permanent ausgehandelt.

Michel de Certeau (1988) nimmt in seinen raumanalytischen Ausfiih-
rungen eine Unterscheidung zwischen Ort (lieu) und Raum (espace) vor; in
dieser Konzeption werden Orte durch Handlungen zu Raumen transfor-
miert: “Space is a practiced place” (Michel de Certeau 1988, 118).2*® Kim
Knott (2005a, 2005b, 2005c) macht die Implikationen des spatial turn seit
mehreren Jahren explizit fiir die Religionswissenschaft fruchtbar, indem sie
dazu anregt, Lefebvres raumbezogene Analysen auch auf religionswissen-
schaftliche Gegenstinde und Themen anzuwenden. Anschliessend an ihre
Analysen fand das Wechselverhéltnis von «Religion und Spatialitat» in reli-
gionswissenschaftlichen Analysen immer mehr Beachtung (vgl. Corrigan
2009; Knott 2011; Hermann/Mohn 2015).

Vor dem Hintergrund solcher raumtheoretischen Uberlegungen be-
trachte ich tamilische Hindu-Praxis in der Schweiz als diasporische Praxis
im Folgenden nicht als eine entterritorialisierte Form von Praxis, sondern
nehme sie in ihrer lokalen Gebundenheit in den Blick—- immer im Bewusst-
sein, dass diese Praxis und ihre spezifischen Lokalisierungen aus global cul-

218 Dieser Unterscheidung folge ich in den folgenden Ausfithrungen in der Verwendung
der Terminologie weitgehend, wenn auch diese dichotome Gegeniiberstellung durch de Certeau
kritisiert werden kann: «Orte sind statisch und tot, Raume lebendig und werden durch Bewe-
gung erzeugt. De Certeaus Verstindnis des Ortes als etwas <Totem> weist deutliche theologische
Spuren auf» (Fiissel 2013, 33).
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tural flows (Appadurai 1996) entstanden und die Akteure transnational ver-
netzt sind. Gegen diejenigen Globalisierungsdiskurse, in denen vor allem
das Ende von Nationalstaat und Territorialitat proklamiert wird,?” will ich
hier somit vielmehr der «Macht des Lokalen in einer Welt ohne Grenzen»
(Berking 2006, 10) Beachtung schenken. Transnationale Vernetzungen wer-
den so als nur eine Bezugsgrosse von Lokalitat in den Blick genommen.
Gleichzeitig nimmt die vorliegende Studie immer wieder Bezug auf die vor-
handenen Handlungs(spiel)rdume von Gefliichteten: Thre konkreten Loka-
lititen beeinflussen auf der einen Seite das Leben der Migrantinnen und
Migranten und sagen auf der anderen Seite etwas liber die Bedingungen
ihrer Inkorporation im Residenzland aus. Die Standorte der von Migranten-
gruppen genutzten Gebdude konnen so beispielsweise auf ihre Stellung
innerhalb der Mehrheitsgesellschaft hinweisen.

Im Kontext der Themenfelder Inkorporation und Diaspora analysiere ich
in Abschnitt IV.3 im Rickgriff auf das von Mary Luise Pratt eingefiihrte
Konzept der contact zone beispielhaft einige derjenigen Orte, an welchen
tamilische Hindu-Praxis in der Schweiz in «Kontaktzonen» zur Residenz-
gesellschaft vollzogen wird.

2 Der pucai-Platz im Schrank: Wohnungen als
Raume der Ausiibung von Hindu-Praxis

As the first and smallest inhabited space, its
[home’s] boundaries open and close to the wider
society. Just as the physical body mirrors the social
body in some ways, so too domestic spaces and
practices reciprocally interact with culturally
constructed images of the society and the cosmos.
(Tweed 2006, 105)

219 Vgl. etwa Berking (2006, 10): «Die Unaufmerksamkeit gegeniiber der Bedeutung von
Orten, Raumen, lokalen Kulturen und Identititsformen aber gehért zu den 6ffentlichkeitswirk-
samsten Effekten einer Globalisierungserzihlung, die den Betrachter blind dafiir macht, dass die
Verschiebung sozialraumlicher Masseinheiten nicht gleichbedeutend mit deren Verschwinden
ist. Auch durchlissige Grenzen sind immer noch Grenzen.»
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Ich besuche Familie Suthakaran in Zirich. Ich klingle. Frau Suthakaran ant-
wortet mir iber die Sprechanlage und 6ffnet die Haustiir iiber den Tiir6ffner.
Ich gehe in den ersten Stock. Frau Suthakaran steht bei ge6ffneter Tiir auf der
Schwelle zur Wohnung. Sie begriisst mich, indem sie mir die Hand gibt. Sie
bittet mich, die Schuhe auszuziehen, bevor ich die Wohnung betrete. Ich stelle
meine Schuhe vor die Wohnungstiir. Sie fithrt mich an den Wohnzimmertisch
und bittet mich Platz zu nehmen. Mir fallt eine Glasvitrine auf, in welcher
zahlreiche metallene Figiirchen von Hindu-Gottheiten aufgestellt sind sowie
eingerahmte Fotografien von Menschen. [...] Sie erzahlt mir, dass die Familie
einen «Platz zum Beten» hat. Ich frage, wo dieser ist und ob ich ihn einmal
sehen darf. Sie fithrt mich im Flur Richtung Wohnungstiir. Im Gang rechts
neben der Tiir befindet sich ein Wandschrank aus Holz. Sie 6ffnet den Schrank.
«Das ist unser Platz fir die Gotter», sagt sie. Im dritten Schrankbrett, unge-
fahr auf Brusthohe, sind verschiedene bunte Bilder und kleine Figuren von
Hindu-Gottheiten aufgestellt bzw. an die Wand gelehnt. Daneben liegen
Biicher in tamilischer Schrift und sind Ollampen aufgestellt (Protokoll vom
03.03.2009).

Die Raumlichkeiten, die tamilischen Hindus als Wohnorte dienen, sind
immer auch Raume, in denen die Akteure Hindu-Praktiken vollziehen. Der
oben wiedergegebene Auszug aus einem Beobachtungsprotokoll verweist
auf verschiedene Aspekte, die den Wohnraum als Austragungsort von
Hindu-Praxis in der Diaspora betreffen. Der Wohnbereich ist zugleich zen-
traler Ort alltdglicher, intimer als auch religios-kultureller Praktiken von
Individuen und auch der sozialen Gruppe «Familie».?® Der Wohnbereich
konstituiert sich durch Handlungen der in ihm lebenden Akteure. Der
Gestalttheoretiker Gert Selle bezeichnet Wohnen als «zentrales Kultur-
ereignis, Inszenierungsform des privaten Alltags schlechthin» (Selle 1993,
9). Dieser Ort wird oftmals als das «zu Hause» beschrieben.?!

220 Die Bedeutung des Wohnbereichs in Hindu-Traditionen korreliert mit der hohen
Bedeutung der Institution Familie. Traditionelle Aufgabe von Frauen und Ménnern ist es, eine
Familie zu griinden und einem Haushalt vorzustehen: “The Hindu home provides a necessary
center for all social and religious life. A man has not fulfilled his duties and obligations to his
ancestors unless he has been a householder. A woman is considered to be auspicious and blessed
while she is married, and incomplete if she is not” (Beck 2005, 2403).

221 Auch Thomas Tweed (2006, 105) verwendet in seinen Analysen den Begriff in dieser
engen Auslegung: “Home, then, might refer to places of varying scale: a clearing, a hut, a nation,
the earth, or the universe. In this wider sense, religious dwelling means finding a place or making
a space, however small or large. However, as I am using it here in a more narrow sense, home
refers to an intimate controlled space, whether cleared or constructed, that provides for bodily
needs - shelter, sleep, sex, healing, and food - and usually, though not always, is inhabited by
some members of the family” Mit dem Begriff «zu Hause» rekurrieren viele Gefliichtete auch auf
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In der im Protokollauszug beschriebenen Situation zeigen die Mitglieder
der Gastgeberfamilie durch performative Praktiken wie das Ausziehen der
Schuhe am Eingang des Wohnbereichs an, dass sie sich in einen Raum
begeben, der mit verschiedenen normativen Vorgaben verbunden ist. Das
Ubertreten der Schwelle, der Gang durch die Wohnungstiir lassen den
Besucher in einen als privat markierten Bereich eintreten. «Die Haustiir ist
die entschiedenste Grenze — juristisch, psychologisch, historisch: das behii-
tete Tor zum Hort der privaten Intimitét, die als unverletzlich, aber bedroht
gilt» (Selle 1993, 39). Normen, welche die Bewohner setzen, regulieren die
Handlungen der Akteure innerhalb dieses Raumes.

Wohnraum ist Teil der privaten Sphire und kann somit als intimer,
kontrollierter Raum einen Schutzraum bieten.?” Fiir Immigrantinnen und
Immigranten wie die tamilische Minderheit in der Schweiz, welche einen
marginalisierten Status in der Residenzgesellschaft einnehmen, kann die
Wohnung in besonderer Weise einen geschiitzten Raum darstellen. Hier
konnen sie in Distanz zu den Regulierungen des 6ffentlichen Raums der
Schweizer Mehrheitsgesellschaft relativ unbefangen eigene kulturelle Prak-
tiken durchfiihren, ohne von dieser in den Blick genommen zu werden. Der
Raum kann, mit Einschrankungen, nach dem Gusto der Mieter gestaltet
werden. Individuelle Selbstentwiirfe werden in den Wohnungen deutlich,
«so dass Wande und Dinge wie Spiegel wirken» (Selle 1993, 85). Zumeist ist
tamilischer cultural stuff (vgl. das Fazit der Studie) Bestandteil der Dekora-
tionen der Wohnungen — Bilder von Hindu-Gottheiten sind somit nicht nur
am Platz der hauslichen piicai zu finden (so beispielsweise die im Beobach-
tungsprotokoll beschriebenen metallenen Figuren, welche in einer Vitrine
im Wohnzimmer aufgestellt sind).

Neben seiner Funktion als Riickzugsraum ist der Wohnraum aber immer
auch Reprisentationsraum. Wohnen stellt eine «Inszenierungsform» dar.
Durch die Gestaltung der Wohnung als Akt der Kommunikation kénnen
sich Akteure beispielsweise als besonders auf die Residenzgesellschaft oder
die Heimat ausgerichtet préasentieren oder ein spezifisches diasporisches
Bewusstsein anzeigen. Durch eine spezifische Raumgestaltung zu sich jéhr-
lich wiederholenden Festtagen werden die Kategorien Raum und Zeit ver-

ihre Herkunftsregionen in Sri Lanka, was einer im Diaspora-Diskurs gingigen Verwendung des
Terminus Heimat/home entspricht.

222 Gert Selle (1993, 10) macht diesen Aspekt unter anderem in seiner Analyse des Gegen-
standes der Gardine deutlich: «Sie [die Gardinen] dienen weniger dem Lichtschutz, dem Verde-
cken des iiblen Ausblicks oder einer #sthetischen Norm, sondern bilden die uniiberschreitbare
symbolische Grenze des eigenen Drinnen zum feindlichen Draussen; sie sind der bescheidene
Schutz gegen den bosen Blick der Welt.»
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bunden: Zum Jahresfest taipponkal (vgl. Abschnitt5) ist es beispielsweise
iiblich, durch bestimmte Gegenstande und Arrangements — wie beispiels-
weise durch kumpams®, die sichtbar in der Wohnung platziert werden -
auf den festlichen Charakter des Anlasses zu verweisen bzw. die Wichtig-
keit des Festes anzuzeigen. Zu diesem Anlass sind Besuche von tamilischen
Verwandten und Bekannten in ihren Wohnrdumen tiblich.

2.1 Lokalisierung und Materialitat des picai-Platzes

Anhand des eingangs zitierten Protokolls wird deutlich, dass innerhalb
der Wohnung der meisten tamilischen Hindus noch einmal eine rdumliche
Teilung in nicht-sakralen Wohnbereich und einen Bereich, welcher aus-
schliesslich auf die Gottheiten ausgerichteten Handlungen vorbehalten ist,
erfolgt. Zentral fiir die Hindu-Praxis zu Hause ist der abgegrenzte Raum, an
dem die piicai im hauslichen Bereich durchgefiihrt wird.?** Dieser ist, wie
alle weiteren abgegrenzten Bereiche der Wohnung, mit kultureller Bedeu-
tung aufgeladen: «So dehnt sich jeder begrenzte Raum des Wohnens weit
iiber seine praktische Dreidimensionalitét in ein Geflecht imaginéarer Bezie-
hungen und Verweise aus. Unter dem Zivilisationsschutt von Einrichtungs-
normen und Nutzungsnormen liegen Bilder-Rdume des Wohnens wie
Fluchten der Vergangenheit, die wir téglich betreten, durch Gebrauch
erhalten oder weiter ausgestalten» (Selle 1993, 85). Durch den Gebrauch
von in der Schweiz nicht tiblichen Gegenstanden und visuellen Symbolen
wird die in Sri Lanka zuriickgelassene Welt in der neuen Umgebung evo-
ziert bzw. eine Verbundenheit zu tamilischen Akteuren der globalen Dias-
pora hergestellt.

223 Mit kumpams (skr. kumbham oder kalasa) werden mit Wasser oder anderen Fliissig-
keiten oder Reis gefullte Ritualgefésse bezeichnet, die mit einer Kokosnuss bedeckt sind. Sie sind
meist mit Mangoblattern geschmiickt (vgl. Luchesi 2003a, 240).

224 Dieser Ort wird in Sanskrit pujasala genannt, was soviel bedeutet wie «abgegrenzter,
geheiligter Raum fiir die picai». Die im deutsch- und englischsprachigen gebriuchlichen
Begriffe «Schrein» oder «Altar» beschreiben den Ort nur ungenau. Der Terminus «Schrein»
(engl. shrine) meint einen Kasten, Behaltnis oder einen Schrank. Zentral in diesem Begriff ist also
die Komponente, dass der Ort verschlossen werden kann. Die trifft jedoch nicht auf alle Orte der
piuicaivon Tamilen in der Schweiz zu (vgl. auch Abbildung IV 1). Der Begriff «Altar» meint einen
«Aufsatz auf einen Opfertisch», was im beschriebenen Fall nichtzutreffend ist. Im Folgenden
verwende ich an erster Stelle den Begriff «piicai-Platz», welcher die rdumliche Dimension am
besten ausdriickt und die Handlung, die piicai, welche hier durchgefithrt wird, als zentral setzt.
«Schrein» wird nur dann verwendet, wenn der Ort der picai kastenférmig ist und verschlossen
werden kann. Wenn ein ganzer Raum fir die picai vorgesehen ist, operiere ich mit dem Begriff
«pucai-Raum».
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Der piicai-Platz ist integraler Bestandteil des privaten Wohnbereichs
tamilischer Hindus in der Schweiz. Die aus dem «Heimatland» mitgebrach-
ten Muster der Gestaltung eines Platzes fir die Verehrung der Gottheiten
im privaten Bereich pragen die Ausgestaltung der in der Schweiz zumeist
angemieteten Wohnungen.

[...] the religious also autocentrically and allocentrically orient themselves by
constructing, adorning, and inhabiting domestic space. Religion, in this sense,
is housework. It is homemaking. Yet homes vary widely in form, permanence,
and scale. Home is not always a permanent dwelling, and it is not always a
built structure. (Tweed 2006, 103)

Der Informant Arumugam berichtet, dass «jeder» einen solchen Ort hat:
«Zum Beispiel, wenn du gehst zum Beispiel in eine tamilische Familie
so/jeder hat irgendwo in eine Ecke/ eine kleine piicai-Raum». Die meisten
tamilischen Hindus verzichten auch in den Residenzlédndern nicht auf einen
Ort der picai im Wohnbereich — unabhingig davon, wie die Bedingungen
des Wohnraums gestaltet sind. Arumugam fiihrt hier nicht die Religionszu-
gehorigkeit an, an welche der Besitz eines «picai-Raums» gebunden ist,
sondern die ethnische Herkunft: «jede tamilische Familie hat einen piicai-
Raum (Hervorhebung R.E.)».”* Auch ein Grossteil jener Tamilen, welche
tendenziell religionskritisch eingestellt sind und sich selbst beispielsweise
als sozialistisch bezeichnen, sieht es als obligatorisch an, einen piicai-Platz
in ihrem Haushalt zu haben. Fiir Arumugam beispielsweise, der Vorbehalte
gegeniiber «Religion» dusserte, ist es selbstverstandlich, dass seine Familie
in ihrer Wohnung einen Ort hat, an dem die héusliche piicai vollzogen wer-
den kann. An dieser nimmt er jedoch nicht teil. Es ist seine Frau, welche mit
dem Kind morgens vor dessen Schulbesuch vor den Bildern der Gottheiten
Handlungen durchfiihrt. Der piicai-Platz wird wie andere Elemente der
materiellen Kultur als fiir einen tamilischen Haushalt notwendig angese-
hen. Unter anderem kann der Wohnraum durch die spezifische visuelle
Kennzeichnung eines Ortes als Lokalitat der héduslichen piicai als ein tami-
lisch-hinduistischer Ort ausgezeichnet werden. Die Grenzen zwischen den
Zuschreibungen «tamilisch» und «hinduistisch» sind dabei oft fliessend.
Zentral ist, dass im Gegensatz zum Tempel die piicai zu Hause von jeder
instruierten Person durchgefithrt werden kann. Gerade angesichts des
Priestermangels und des, besonders in den frithen Jahren der Migration,
Mangels an Tempelrdumen kommt dadurch zum Ausdruck, wie wichtig

225 Damit meint er auch, dass katholisch-tamilische Familien in der Schweiz oft, dhnlich
den hinduistischen picai-Platzen, Orte des téglichen Gebets in ihren Wohnungen haben, welche
mit Bildern und Figuren aus dem katholischen Spektrum dekoriert sind.
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dieses Ritual fiir die Migrantengruppe ist, um die religiose Praxis in fremd-
religiéser Umgebung aufrecht zu erhalten.

Im vorgestellten Protokoll-Ausschnitt befindet sich der piicai-Platz in
einem Schrank. Ist der Schrank verschlossen, deutet nichts darauf hin, dass
sich dahinter ein Arrangement von Bildern mit Gottheiten befindet. So ist
der Ort fiir Besucher, denen er nicht gezeigt werden soll, getarnt und
unsichtbar. Durch die Schranktiir werden Aussen- und Innenraum verbun-
den und getrennt (vgl. Selle 1993, 33 ff.). Die Stellung der Schranktiir, ge6ft-
net oder geschlossen, kann entweder zur Kennzeichnung als hinduistischer
Raum oder zum Verbergen der Hindu-Identitat der Bewohner beitragen.
Dariiber hinaus betont eine Schranktiir die Analogie zur piicai im Tempel,
in welcher der Akt des Offnens des Schreins und das Sichtbarwerden der
Gottheit zentrales Element ist.

Bereits die ersten — mehrheitlich ménnlichen — tamilischen Immigran-
ten in der Schweiz, die in Asylunterkiinften lebten, sorgten dafiir, dass ein
Teil des ihnen zugeteilten sehr begrenzten Raumes fiir die picai abgetrennt
wurde (vgl. Kap. III 4.1): «Auch damals/auch damals die Manner/ sie haben
schon gehabt/ eine kleine Ecke. Mindestens eine Schrank oder so/haben sie
schon.» Vereinzelt kamen auch ledige tamilische Frauen Ende der 1980er
Jahre als Migrantinnen in die Schweiz. Mangai, die 1988 unverheiratet in
die Schweiz migrierte, arbeitete nach ihrer Ankunft in einem Krankenhaus.
Dort richtete sie sich einen Ort ihrer privaten Hindu-Praxis ein:

[...] ich habe im Personalhaus gewohnt/da habe ich im Schrank/weil ich
kann mir nicht vorstellen ohne Gebet/da bin ich so fest glaubig aufgewachsen
und habe ich in Schrank so ein Tablar mit Bildern/so geklebt [...].2%

Diese Stétten wurden provisorisch eingerichtet. Hier zeigt sich, dass es
tamilischen Hindus ein Bediirfnis ist, an jenen Orten, an denen man viel
Zeit verbringt, einen Ort fir die tdgliche piicai zu haben. Picai-Orte kon-
nen also auch an Arbeitsorten oder in tamilischen Geschéften eingerich-
tet sein.

Der piicai-Raum ist durch Marker wie die bildliche Darstellung von
Gottheiten als «sakral» gekennzeichnet und vom iibrigen Wohnraum ab-
gegrenzt. Er ist nur der picai vorbehalten, dient ausschliesslich als Ort
individueller oder in der Gruppe vollzogener Hindu-Praxis und wird nicht
fir andere Zwecke genutzt. Diese Lokalitat ermoglicht es den Akteuren,
taglich, ohne den Wohnraum zu verlassen, mit den Gottheiten zu kommu-
nizieren.

226 Interview 5, 02.12.2008.
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Die &sthetisch vielfaltige Ausgestaltung der meisten piicai-Plétze ist von
besonderer Bedeutung: Der/die Betrachtende nimmt in der visuellen Wahr-
nehmung des Platzes viele verschiedene Reize auf, wie unterschiedliche,
meist sehr intensive Farben und unterschiedliche figiirliche Arrangements.
In der konkreten Ausgestaltung des piicai-Platzes wie auch in den Hand-
lungen, welche dort vorgenommen werden, spielt die materielle Kultur eine
zentrale Rolle.

Zentraler Bestandteil der picai-Pliatze und Gegenstand der Verehrung
sind dabei die zwei- und dreidimensionalen Darstellungen von Gottheiten,
Gurus oder anderer wichtiger Figuren aus dem hinduistischen Spektrum.
Idealerweise werden sie in Form von Figuren (marttis), aber auch von Bil-
dern®’ dargestellt, wobei die Gottinnen und Gotter meist so abgebildet sind,
dass sie den Blick auf den Betrachtenden richten, um tarisanam (skr.
darsana)® zu ermoglichen. Brigitte Luchesi (2010, 203) spricht in diesem
Kontext von Darsan-Bildern und Gotterpostern: «Gotterposter sind mas-
senhaft gefertigte zweidimensionale Bildwaren, mithin Druckerzeugnisse,
die kostengiinstig erhaltlich sind, was sie von Einzelwerken bildender
Kiinstler oder Kunstprodukten mit begrenzter Auflage unterscheidet.»

Neben Darstellungen von Gottheiten des hinduistischen Spektrums
habe ich an hauslichen piicai-Platzen Abbildungen von reform-hinduis-
tischen Guru-Gestalten wie Srithi Sai Baba, Sathya Sai Baba, Mata
Amritanandamayi Devi (vgl. Kap. IV 3.4) oder Lalitha Sripalan (vgl. Kap. IV
6.1) gesehen sowie Bilder von Ramakrsna, Sarada Devi und Svami
Vivekananda. Dariiber hinaus finden sich auch Gegensténde aus anderen
religiosen Traditionen wie Buddha-Figuren oder christliche Statuetten;
sehr verbreitet sind Marienstatuen (wie Plastikstatuen der Maria von
Lourdes). Auch symbolische Zeichen — wie beispielsweise das tamilische
Om-Zeichen - sind Abbildungen, welche neben den gegenstindlichen Bil-
dern Teile des piicai-Platzes sind. Ausser diesen Gegenstanden der Vereh-
rung sind weitere Elemente der materiellen Kultur notwendig, um die picai
durchzufithren. Gegenstinde zur picai-Praktizierung sind haufig Glock-

227 Valentin (2010, 18) verweist darauf, dass Sprache und Bilderzeugnis Artikulation dessen
sind, was nicht anwesend ist: «Sie [die Bilder] vergegenwiartigen das Abwesende, sei es abwe-
send als Vergangenes oder zukiinftig Erwartetes, ebenso aber als zwar Gegenwirtiges, aber
raumlich Distantes oder abwesend als Abstraktes, Spekulatives». Gerade in Diaspora-Situatio-
nen kann Bildern eine besondere Bedeutung zukommen, um die Erinnerung an das, was abwe-
send ist, aufrecht zu erhalten.

228 Der Sanskrit Begriff darsana meint so viel wie «sehen mit Respekt» von jemandem
oder etwas, das als heilig angesehen wird und von dem man im Gegenzug Segnungen erhlt (vgl.
Eck 1998).

171



chen aus Metall, Raucherstabchen und ihre Stinder, ein Gefass mit Wasser
sowie Ol- und Kampferlampen.

Als Beispiel fiir einen konkreten Ort der héuslichen piicai wird im Fol-
genden der von mir fotografierte Ort in der Mietwohnung eines Ehepaars
aus Jaffna vorgestellt, welches nun in der Zentralschweiz lebt. Die Reihen-
hauswohnung befindet sich im ersten Stock und hat vier Zimmer. Eines
davon dient als piicai-Zimmer wie auch als Arbeitszimmer und Ablageort
fiir verschiedene Aktenordner.

Der piicai-Platz besteht aus Gegenstédnden, welche auf einer Kommode
abgestellt sind, sowie visuellen Darstellungen an der Zimmerwand {iber der
Kommode. Es ist eine vertikale und eine horizontale Ebene auszumachen:
Vertikal finden sich die zweidimensionalen Abbildungen der verehrten
Gottheiten und Dekorationselemente; horizontal sind zwei- und dreidimen-
sionale Darstellungen von Gottheiten sowie Gegenstidnde zur Durchfiih-
rung der piicai zu finden.

Das Zentrum dieses piicai-Platzes bilden jene Gottheiten, welche sich in
einem grossen Bilderrahmen befinden, um den sich die anderen Darstellun-
gen gruppieren: Im zentral angeordneten Rahmen sind Bilder von Civan
und Parvati, Lakhsmi, Rama mit Sita, Laxmanah und Hanuman, Aiyappan,
Murukan mit seinen beiden Frauen und Sathya Sai Baba platziert. Die klei-
neren Bilder rechts im Rahmen zeigen Vinayakar, Turkkai, Srithi Sai Baba,
Civan, Murukan und Kannan. Rechts vom Bilderrahmen sind die Bilder von
Kannan als Baby und Arjuna und Kannan zusammen mit Versen aus der
Bhagavadgita aufgehéngt. Daneben findet sich ein grosses Poster von
Kannan mit Flote. Daran ist eine Pfauenfeder gehangt, welche auf Murukan,
dessen Reittier der Pfau ist, verweist. Links des zentralen Bilderrahmens ist
Hanuman sowie eine Postkarte des Perumal Tempels in Jaffna zu sehen.
Uber diesen Bildern sind zwei kiinstliche Jasmin-Girlanden aufgehingt.
Oberhalb des Bilderrahmens sind drei kupferne yantras angebracht, iiber
denen eine Schnur mit Stroh befestigt ist. Das Arrangement wird mit einer
stilisierten Kette aus Mangoblittern, welche verschiedene Gottheiten zei-
gen, abgeschlossen.

Auch auf der Kommode sind verschiedenste Darstellungen von Gott-
heiten und religiésen Figuren platziert: Hier finden sich zwei Kannan-
Statuen (eine kleine und eine grosse blaue mit Plastikblumengirlande), eine
von einem tamilischen Tempel in Luzern herausgegebene Musik-CD mit
religiosen Liedern, welche Turkkai auf dem Cover zeigt, ein Sathya Sai
Baba-Bild, eine dicke goldene Buddha-Figur und Vasen mit Plastikblumen.
Als Utensilien zur Durchfithrung der piicai finden sich ein Muschelhorn,
zwei Ollampen (tam. kuttu vilakku), Raucherstabchen mit Halter und ein
Tablett mit vibhuti, Sandelholzpaste und kunkumam.
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Abb. IV 1: Die materielle Ausgestaltung eines picai-Platzes in einer Wohnung (23.11.2007).

Die Abbildungen der Gottheiten aus verschiedenen Hindu-Spektren
verweisen auf unterschiedliche Geschichten; diese werden beim Betrach-
ten des picai-Platzes mit evoziert. An der individuellen Zusammenstel-
lung lasst sich zumeist auch etwas tiber die individuellen biographischen
Geschichten der Bewohner aussagen.

Das Foto (Abb. IV 1) zeigt die Vielfalt der verehrten Gottheiten. Die
Bedeutung von visuellen Darstellungen von Gottheiten als Zentrum des
piicai-Platzes kommt hier klar zum Ausdruck. An der Vielzahl der aufge-
stellten Gottheiten wird deutlich, dass der piicai-Platz Ausdruck einer indi-
viduell inszenierten Praxis und somit eine individuell gestaltete und wan-
delbare Kontaktzone der Kommunikation zwischen Akteuren und Géttern
ist. Hindu-Akteure stellen ein individuelles Profil zusammen; die Auswahl
der Gottheiten unterliegt keinen festgeschriebenen Regeln. So unterschei-
det sich das Ensemble der aufgestellten Figuren und Bilder von Haushalt zu
Haushalt. Der hier detailliert vorgestellte Ort hauslicher piicai beinhaltet
sowohl Gottheiten, welche der Caiva-Tradition zugehoren, als auch Gestal-
ten des Vaishnava-Spektrums. Dariiber hinaus sind Figuren von reform-
hinduistischen Gruppierungen zu finden.
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2.2 Die hausliche picai: performative Hindu-Praxis im
Wohnraum

Die materiellen Elemente werden benutzt, um performativ eine Kommuni-
kationssituation mit den Géttinnen und Goéttern und anderen verehrten
Gestalten herzustellen. Die Handlungen, welche an diesem abgegrenzten
Platz innerhalb des Wohnraums durchgefiithrt werden, werden zusammen-
fassend als piicai bezeichnet.

Im Folgenden zitiere ich aus meinen Beobachtungsprotokollen, in wel-
chen ich eine piicai in der Wohnung eines Ehepaares in Ziirich beschreibe,
in der ich zum Essen eingeladen worden war. Die Familie verfiigt tiber
einen kleinen eigens fiir die piicai eingerichteten Raum:

Herr Chandrasegaram tragt einen weissen dhoti und dariiber ein helles Hemd,
seine Frau tragt einen Sari. (...) Die Kiiche sieht fiir mich sehr aufgerdumt und
sauber aus. Vor dem Essen geht das Ehepaar Chandrasegaram zum piicai-
Platz. Herr Chandrasegaram geht vor, seine Frau folgt ihm. Er tragt aus der
Kiche ein Tablett aus Edelstahl, auf dem auf einem Bananenblatt zwei
Vadais®®, eine geschilte Banane und Reis und anderes Essbares liegt. Sie folgt
ihm und trégt einen Edelstahl-Becher mit Wasser. Thre Kiiche geht in die
Wohnstube der Familie iiber. Links vom Ubergangsbereich zwischen den bei-
den Rdumen befindet sich ein kleiner Raum, der ungeféhr vier Quadratmeter
gross ist. Die weisse Tiir des Raumes ist offen. Gegeniiber der Tiir hidngen
verschiedenste Bilder von Gottheiten und Gurus (in der Mitte Ganesa, dane-
ben Sai Baba und Krishna und weitere). Uber ihnen ist eine brennende Lich-
terkette aufgespannt. Auf ein Regal oder eine Kommode (ich kann nicht genau
erkennen, was es ist) ist ein weisses Tuch gelegt; darauf stehen diverse Gegen-
stande fir die picai. Herr Chandrasegaram betritt den Raum und verbeugt
sich vor den Bildern der Gottheiten. Er macht zusétzlich zur Lichterkette das
Licht im Raum an; es ist sehr hell. Er legt auf die Anrichte das Tablett mit den
Gaben. Dann nimmt er eine kleine Glocke und stellt sie auf einen silbernen
Untersetzer. Die Glocke klingt dabei. Dann geht er aus dem Raum, und seine
Frau kommt von der Schwelle in den Raum hinein. Sie stellt das Wasser ab
und 6ffnet ein tamilisches Buch, welches neben den Gegenstianden liegt. Mit
diesem stellt sie sich vor die Gottheiten und singt bhajans. (Protokoll vom
04.11.2008)

229 Vadais sind in den tamilischen Gebieten Indiens und Sri Lankas populare frittierte Teig-
taschen, die aus unterschiedlichen Zutaten bestehen konnen. Meist enthalten sie als Fiillung
Kartoffeln und Linsen.
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Zu Beginn macht Herr Chandrasegaram beim Betreten des Raumes ein Zei-
chen der Ehrehrbietung, indem er sich vor den Bildern der Gottheiten ver-
beugt. Es folgt eine Vorbereitung des Ortes fiir die deva-piicai (auf die Gott-
heiten ausgerichtete piicai): So wird beispielsweise Licht eingeschaltet oder
Ollampen werden angeziindet. Zentrale Handlung ist das Darbringen von
Gaben an die Gottheiten. Diese werden speziell geschmiickt auf einem
besonderen Tablett vor die Bilder der Gottheiten aufgestellt. Gesten und
Handlungen, welche das Darbringen der Gaben umrahmen, sind das Ver-
beugen und Falten der Hinde und das Singen von bhajans oder das Rezitie-
ren von Mantren. Diese werden auswendig oder mit Hilfe eines Buches
vorgetragen.

Wie auch die Gestaltung des piicai-Platzes wird die Performanz der
piicai flexibel gestaltet, der kleinste gemeinsame Nenner sind jedoch Ges-
ten der Ehrehrbietung und das Darbringen von Gaben an die verehrten
Gottheiten. Die weitere Ausgestaltung variiert; einige folgen 16 oder 36
vorgegebenen Schritten der Respektserweisung, viele Familien beschrén-
ken sich auf ausgewihlte Elemente. Akteure, die sich explizit einer spezi-
fischen hinduistischen Stromung zugehérig fithlen - in der Schweiz etwa
tamilische Devotees der International Society for Krishna Consciousness
(ISKCON), welche in der Swiss Tamil Krishna Society organisiert sind (vgl.
Abschnitt3.2.3) oder die Devotees der Aum Sakthi-Bewegung — folgen einer
der héuslichen piucai vorgegebenen Struktur.

Die Praxis ist fest in den Tages- und/oder Wochenablauf der Akteure
eingebunden. Die Informantin Mangai, die sich selbst als sehr religiés be-
zeichnet, besucht zwei Mal am Tag ihren piicai-Platz: «Wenn ich aufstehe,
dusche ich, dann beten. Dann trinke ich Kaffee und weitere Arbeiten. Und
abends gehe ich waschen, dann gehe ich sofort zu kleinen Gebet. Aber mor-
gens mache ich so viertel / zwanzig Minuten. Lesen/ singen»®*. Zentral sind
die besonderen Reinheitskonventionen, welche fiir diesen Ort massgebend
sind. Als Vorbereitung fiir die piicai ist es vorgesehen, dass man sich vorher
wéscht und einige Zeit vorher nichts gegessen hat; Frauen diirfen wahrend
ihrer Menstruation keine piicai vollziehen und meist den piicai-Raum nicht
betreten.

Viele Informanten berichten davon, dass innerhalb der Familien vor
allem die Frauen, an erster Stelle die Mutter der Familie, die hausliche pucai
vollziehen. Sie sind die Pujaris, die Hauptakteure der piicai und geben das
Wissen um diese Handlungen an die niachste Generation weiter. Auch die
Praktiken, welche an Festtagen zu Hause vollzogen werden, werden viel-
fach federfithrend von Frauen durchgefihrt.

230 Interview 5; 02.12.2008.
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Und zu Hause?

Zu Hause/zum Beispiel die traditionelle Sache so/zum Beispiel/okay/alle
das macht meine Frau/zum Beispiel / irgendwo ist 14. April ist unsere Neujahr
oder ist 4.Januar ist unsere Thai Pongal/diese/oder. Es gibt auch verschie-
dene religiose Tage natiirlich. Und dann diese Sache/sie macht einfach eine

kleine Teil schon/dann ich mache auch mit.?!

Viele Informanten bezeichnen den piicai-Platz als «Platz zum Beten».?? Die
Durchfithrung der picai und die Ausgestaltung ihrer Platze entfalten ihre
Wirkung durch ihre die unterschiedlichen Sinne ansprechenden Kompo-
nenten. Der Akt der piicai erzeugt einen spezifischen sinnlichen religiésen
Wahrnehmungsraum (vgl. Mohn 2010, 2012), der sich vom Wahrnehmungs-
raum der Uibrigen Wohnung abgrenzt. Im Riickgriff auf religionséasthetische
Uberlegungen und die Analyse von religioser visual culture (vgl. Morgan
2005, 2012) lasst sich die Durchfithrung hinduistischer piicais als eine spe-
zifische Blickkultur verstehen. Dabei ist Sehen immer auch soziales Ge-
schehen und Sehgewohnheiten sind als kultur- und kontextabhéngig zu
betrachten: “Seeing is an interpretative action that relies in memories and
experiences of the observer as the world ‘out there’ is represented in the
mind” (Plate 2002, 25). Wahrend der piicai geht es nicht primér um das
kognitive Erfassen von heiligen Texten oder eine rein geistige Konzentra-
tion auf die als heilig angesehenen Gestalten. Wie bereits dargestellt wurde,
spielt die Visualitit im Rahmen der piicai eine grosse Rolle; tarisanam (skr.
darsana), das «Ansichtigwerden einer segensmaéssigen Grosse» (Beinhauer-
Kohler 2010, 135) ist zentral.

Jedoch kann nicht nur von einem «Augengottesdienst» (Beinhauer-
Koéhler 2010, 136) gesprochen werden; vielmehr werden alle fiinf Sinne
aktiviert. Zentral ist es dariiber hinaus, nicht nur den Géttinnen und Got-
tern mit allen korperlichen Sinnen nahe zu sein und die picai fiir alle Sinne
erlebbar zu machen, sondern auch alle «Sinne» der Gotter zu beschenken.
Die angeziindeten Raucherstibchen aktivieren den Geruchssinn, das Er-
klingen der Glocke und das Singen von bhajans erzeugen Klangerlebnisse
und haptisch werden die Gotter durch das Beriihren ihrer Bildnisse erfahr-

231 Interview 4; 04.12.2008.

232 Viele Akteure operieren in der Kommunikation nach aussen mit dem deutschen Verb
«beten». Die Verwendung dieses Begriffs durch tamilische Hindus in der Schweiz kann anzei-
gen, dass sich diese den Termini der christlich gepragten Umgebung angepasst haben oder ihnen
in der erst neu erlernten Fremdsprache keine andere Vokabel zur Verfigung steht, um die Hand-
lungen, welche vollzogen werden, zu benennen. Aus religionswissenschaftlicher Sicht wire das
Verb «verehren» im Kontext einer pucai wohl die exaktere deutsche Vokabel.
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bar. Die dargebrachten Speisen werden im Anschluss an die piicai von den
Akteuren gegessen. Die piicai kann also als &sthetische Inszenierung
beschrieben werden, die alle funf Sinne des Verehrers sowie der Gottheit
ansprechen soll.

2.3 Diasporische Veranderungen: vom Gott-Zimmer zum
pucai-Platz im Schrank

In der rdumlichen Ausgestaltung der Hindu-Praxis und der Durchfiihrung
der héuslichen piicai sind diasporische Veranderungen festzustellen. Durch
die kommerzielle Massenproduktion der Darsan-Bilder finden sich in vielen
Wohnungen identische, kostengiinstig erworbene Bilder, die leicht beweg-
lich und abnehmbar sind und den Gegebenheiten des Lebens in der Dias-
pora-Situation vieler Familien entgegenkommen.

Die rdaumliche Begrenztheit ist ein zentraler kontextueller Faktor, wel-
cher Verdanderungen der tamilischen Hindu-Praxis auslost (vgl. Abschnitt
II1.5). In der Schweiz verfiigten die meisten tamilischen Migrantenfamilien
aufgrund ihrer 6konomischen Situation nur tiber eingeschrinkten Wohn-
raum. Die Wohnsituation fithrt oft dazu, dass der Raum, welcher fir die
picaizur Verfiigung gestellt werden kann, nicht sehr gross ist. Haufig dient
nur ein Brett in einem Schrank, dessen Tiir geschlossen werden kann, oder
eine Ecke in einem Raum als Ort der héuslichen piicai. Mangai kontrastiert
die rdumliche Ausdehnung der piicai-Plitze in der Schweiz mit deren
Grosse in der zuriickgelassenen Heimat. Nach ihren Angaben war es dort
Standard, dass Familien ein ganzes Zimmer fur die Gottheiten im Haus
reserviert hatten: «Und das gehort/in Sri Lanka haben wir eine Zimmer/so
Gott-Zimmer eingerichtet.»

Ist der Platz in der Diaspora begrenzt, ist oft auch der Handlungsspiel-
raum fiir die Durchfithrung der piicai eingeschrankt. Mangai berichtet, dass
die Positionierung des piicai-Platzes in ihrem Schrank es verhindert, Feuer
anzuziinden:

[...] habe ich in Schrank so ein Tablar mit Bildern/so geklebt/ich darf nicht
die Feuer anziinden/oder die Raucherstibchen/das ist in Schrank/aber so
mit Licht habe ich. Weil wenn man einen Raum oder eine Gottbilder hat, soll
man solche Kerzen/wir miissen auch Lampen und so. Manchmal ist unmég-
lich in Schrank / deswegen habe ich so eine Lampe. Aber immer habe ich/jeden
Tag gebetet [...].73

233 Interview 5; 02.12.2008.
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Bestimmte raumliche Umstdnde machen auch in diesem Bereich eine von
den Akteuren als authentisch angesehene Ausiibung der Praxis schwierig.
Mangai berichtet davon, dass sie auf eine Lampe mit elektrischem Licht
zuriickgreifen musste. Die Lampe fungiert als Imitation einer Kerze und
inszeniert Authentizitit. Durch Flexibilitdt und Innovationskraft der Ak-
teure wird die Hindu-Praxis auch unter eingeschrankten Bedingungen auf-
rechterhalten.

Ein Resultat der beengten Wohnsituation kann sein, dass das Zimmer, in
dem sich der piicai-Platz befindet, auch Ort fir andere Handlungen ist, wel-
che nicht dem Spektrum von Hindu-Traditionen zugeordnet werden. Der
folgende Auszug aus einem Beobachtungsprotokoll beschreibt einen Raum,
der sowohl fiir religiose Praxis als auch als Arbeitsplatz genutzt wird:

Ich frage nach dem Ort der hauslichen piicai. «Ja, ich zeige Thnen den Platz.»
Ich folge Veeran. Wir gehen in ein Zimmer. Das Zimmer scheint in zwei Berei-
che aufgeteilt zu sein. Der rechte Teil des Raumes wird durch den piicai-Platz
gefiillt. Ein kleiner Tisch steht an der Wand, darauf befinden sich Figuren von
Murukan und diverse Gegensténde fiir die pucai. Uber dem Tisch hingen Bil-
der von Siva, Ganesa und Murukan.

Im anderen Teil des Zimmers befindet sich ein Schreibtisch, auf dem ein
Computer steht. Auf dem Schreibtisch liegen Block, Biicher und Schreibutensi-
lien. Uber dem Schreibtisch, also direkt gegeniiber dem piicai-Platz, sind Plakate
der LTTE aufgehangt. Ein Poster zeigt das rote Emblem der LTTE, auf dem in
schwarz-gelb ein briillender Tiger zu sehen ist. Auch ist ein Poster zu sehen,
welches den Great Heroes’ Day der LTTE ankiindet. Pirapaharan [der damalige
Anfiihrer der LTTE] ist auf diesem Poster abgebildet (Protokoll, 15.01.2008).

Der hier beschriebene Raum dient als Ort der hiuslichen piicai wie auch als
Ort, an dem gearbeitet wird, an dem per Computer mit den Verwandten in
der ganzen Welt kommuniziert wird, an dem Nachrichten aus Sri Lanka
verfolgt werden®* und an dem mdoglicherweise auch politisch gehandelt
wird. Die Aufteilung des Raumes in unterschiedliche Handlungsbereiche
wird durch die Darstellungen, die an den Wanden hangen, visuell verdeut-
licht. Sie verweist auf multiple Identititen der Akteure und die parallele
Existenz unterschiedlicher Lebensbereiche, welche teilweise interferieren.
Das Zimmer in seiner Ginze kann als Resonanzraum beschrieben wer-
den, in dem die politischen Ereignisse und kulturelle Praktiken in Sri Lanka

234 Neben den Medien der digital tamil diaspora spielen auch tamilische TV-Sender eine
grosse Rolle in der Informationsbeschaffung. Im Werbeprospekt des Anbieters cablecom, welcher
unterschiedliche Fremdsprachenkanile anbietet, wurde 2010 mit der Uberschrift «Ihr Fenster zur
Heimat» ein fiir 25 Schweizer Franken pro Monat buchbares cablecom tamil, GTV, angeboten.
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widerhallen. Handlungen, welche am Computer ausgefithrt werden, wie
die Kommunikation mit Menschen in Sri Lanka via E-Mail, Chat oder Skype
und das Verfolgen der aktuellen Ereignisse im Herkunftsland, ebenso wie
die Durchfithrung der piicai beziehen sich auf die zuriickgelassenen Regio-
nen in Sri Lanka.

Nur wenn die raumlichen Méglichkeiten vorhanden sind, wird auch in
der Schweiz ein ganzes Zimmer fiir die hausliche picai vorgesehen. Fami-
lien, welche auch in der Diaspora einen ganzen Raum fiir die hauslichen
Rituale bereitstellen konnen, stellen eine Ausnahme dar. Mangai schitzt
sich daher in Bezug auf ihre Wohnsituation als besonders gliicklich ein, da
sie nach einigen Jahren in der Schweiz auch hier einen kleinen abgegrenz-
ten Raum als «piicai-Zimmer» einrichten konnte: «Aber ich habe Gliick
gehabt. Seit 1996 habe ich so eine kleine Raum [lacht]». «Aber zu Hause in
der Wohnung habe ich einen Raum. Jetzt [betont] es ist eine Moglichkeit.
Welil es ist eine Reduit/so Putzmittel zu versorgen/eine kleine Raum»®°.
Jedoch ist der Raum im Vergleich zum ideal vorgestellten Raum immer
noch begrenzt und nicht als ein solcher konzipiert (sondern als Abstellkam-
mer). Sie bezeichnet ihn als «kleinen Raum» und verwendet nicht die
Bezeichnung «Gott-Zimmer», welche sie fiir die Beschreibung des Raumes
in ihrem Zuhause in Sri Lanka benutzt hat.

In der Schweiz konnen religiose Vorgaben fir die ordnungsgemésse
Platzierung des Ortes der piicai meist nicht eingehalten werden. Denn die
Gesamtkonzeption der Wohnung sollte laut den vedischen Schriften auf
kosmischen Prinzipien beruhen:

At a symbolic level, the household of a couple serves as a miniature of cosmic
principles. Ideally, a home should be laid out as a series of rooms surrounding
a single, larger courtyard. This is the same plan that astrologers use to depict
the organization and movement of planetary deities and that priests use in

laying out a sacred space for ritual purposes. (Beck 2005, 2404)

Entsprechend dieser Grundlage sollte der Platz der piicai nach astrologi-
schen Vorgaben, den Himmelsrichtungen und Reinheitsvorschriften fest-
gelegt werden. Die Platzierung des piicai-Platzes ist in der norddstlichen
Ecke des Wohnraums vorgesehen, welche als der Bereich I$anas (eine Form
von Civan) angesehen wird. Auch dieser Vorgabe kann in den meisten Fal-
len aufgrund des knappen Wohnraums und der rdumlichen Aufteilung von
Mietwohnungen in der Schweiz nicht entsprochen werden.

Die Platzierung des piicai-Platzes innerhalb der Wohnung unterliegt
aber auch aus den Hindu-Traditionen stammenden Reinheitsgeboten. Auf-

235 Interview 5; 02.12.2008.
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grund dieser Vorgaben wird es von orthodoxen Hindus nicht gerne gese-
hen, wenn der piicai-Platz in der Néhe der Toilette oder im Schlafzimmer
platziert ist. Hier sind vor allem die Regeln im Umgang mit der Menstrua-
tion von Frauen ausschlaggebend. Viele Familien konnen wegen des
begrenzten Wohnraums oftmals den Ort der héuslichen picai nicht ord-
nungsgemass platzieren. Mangai verweist darauf, dass es in der Schweiz
schwierig ist, bestimmte Reinheitsvorschriften einzuhalten:

Aber hier/weil wenn wir Frauen Periode bekommen /wir diirfen nicht beten.
Auch in Zimmer diirfen wir nicht. Aber wenn wir in Schlafzimmer haben/das
ist schwierig/ meisten hier in der Schweiz sie haben hier im Schlafzimmer. Mit

Kochen/wegen der Rdume/Schwierigkeiten.**

Die Akteure entwickelten verschiedene Strategien, um dieses Dilemma zu
l6sen. Wenn es keine andere Losung als die Platzierung im Schlafzimmer
der Eltern gibt, dann wird versucht, den Ort der piicai visuell abzutrennen
oder eine moglichst grosse Distanz zwischen picai-Ecke und menstruieren-
der Frau herzustellen.?”

2.4 Weitere Aspekte hauslicher Hindu-Praxis: zwischen
privatem picai-Platz und 6ffentlichen Tempeln

Die Ausgestaltung des piicai-Platzes, die Handlungen, die an diesem voll-
zogen werden, und die Gegensténde, welche benutzt werden, sind eng mit
der Tempel-piicai verkniipft (zu dieser siehe Abschnitt4 des Kapitels). Der
hausliche piicai-Platz ist auf symbolischer Ebene mit dem 6ffentlichen Tem-
pelraum verbunden. Mangai spricht davon, dass sie den Ort ihrer piicai zu
Hause «wie einen Tempel» eingerichtet hat:

Aber zu Hause in der Wohnung habe ich einen Raum. [...] Da habe ich so wie
einen Tempel eingerichtet. Da habe ich alle Gotter habe ich/mehr Ganesha/

viele Ganesha-Bilder. Da kann ich jeden Tag sitzen und beten.?*

236 Interview 5; 02.12.2008.

237 Vgl. Damaris Liithi (2005), die solche Losungsstrategien beschreibt: «Die meisten Leute
wohnen jedoch in engen Wohnungen, wo kein separates Zimmer als p#jg-Raum zur Verfigung
steht, weshalb sich der Hausschrein oft im Kinderzimmer befindet, solange die T6chter nicht in
der Pubertit sind, oder auch im Zimmer einer post-menstruellen Grossmutter». «Andere Schutz-
methoden sind ein Vorhang, und einzelne Frauen, bei denen sich der Schrein im Schlafzimmer
befindet, wechseln wihrend der Menstruation einfach auf diejenige Seite des Ehebetts, die sich
weiter entfernt vom Schrein befindet» (Damaris Liithi 2005, 28).

238 Interview 5; 02.12.2008.
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Tempel und hauslicher piicai-Platz kénnen daher nicht als voneinander
unabhingige Rdume angesehen werden. Vielmehr stehen sie in enger
Beziehung zu einander:

It would be incorrect to draw any sharp division between Hindu house-hold
rites and nondomestic observances. The human body, the domestic living
space, and the public temple (...) are ritually similar. Worship relating to one,
for a Hindu, is often equivalent to worship at another. (Beck 2005, 2404)

Es besteht eine symbolische Verbindungslinie zwischen dem Tempel als
Sakralbau und dem fiir die piicai markierten Ort im privaten Wohnraum:
“Hindu homes symbolically link family and temple life to ordered energy in
the cosmos at large” (Beck 2005, 2404).

Im Folgenden gehe ich in Abschnitt4.3 auf die Diskurse um die Begriffs-
definition von Tempel — gerade in der Diaspora-Situation - ein. Die Umge-
bungsbedingungen machen die Abgrenzung zwischen hauslichen Prakti-
ken und Tempelpraktiken teilweise schwierig, wenn beispielsweise die
«Tempelrituale» auch in angemieteten Wohnungen durchgefithrt werden.

Brenda F.F. Beck (2005) konstatiert, dass Grenzen zwischen einem als
privat deklarierten Wohnraum und dem &ffentlichen Tempel gegenwértig in
der Durchfithrung globaler Hindu-Praxis fliessend sind. Dies lasst sich bei-
spielsweise anhand von privat organisierten bhajan-Gruppen beobachten,
die sich im Wohnraum einer Person treffen und dort gemeinsam singen:

Public and domestic elements also come together in other Hindu observances.
One tradition, becoming more and more popular at present, is the hymn-sing-
ing evening among friends. This event can be held in a public temple, but it is
also commonly organized in private. (...) Such gatherings redefine space in a
personal home, so that it becomes more like the space of the public temple.
(Beck 2005, 2404f)

In der Schweiz trafen sich beispielsweise die Devotees von Sathya Sai Baba
im Untersuchungszeitraum regelméssig zum gemeinsamen pacanai (skr.
bhajan) Singen, entweder in privaten Wohnungen oder zum Beispiel in der
Kirche St.Karl in Luzern (vgl. auch Abschnitt3.4). Wenngleich auch diese
Formen ritueller Praxis unter raumtheoretischen Aspekten aufschlussreich
analysiert werden konnten, kann dies in der vorliegenden Studie nicht
geleistet werden.

Zusammenfassend kann gesagt werden, dass das Errichten eines Ortes
fur performative Hindu-Praxis im Wohnraum fiir die Akteure von hoher
Wichtigkeit war. Die inkorporativen Bedingungen hatten Einfluss auf die
raumliche Ausgestaltung der Praxis. Zwar miissen durch die Begrenztheit
des Wohnraums Einschrankungen in der Praxis vorgenommen werden, die
Akteure nehmen diesen und den piicai-Platz jedoch als Schutzraum war, in
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dem heimatliche Sphére durch einen multisensorial erlebbaren Wahrneh-
mungsraum erschaffen werden kann. Der soziale Raum der privaten picai
ist gleichzeitig auch Représentationsraum, der die individuelle religiose
Praxis der Akteure ausdriickt.

3 Kontaktzonen: shared places als Raume der
Ausuibung von Hindu-Praxis

Nach den Orten der Etablierung héuslicher ritueller Praxis stelle ich im
Folgenden jene Orte gemeinschaftlicher Hindu-Praxis dar, die tamilische
Gruppen mit anderen Organisationen teilten, wobei die tamilischen Prakti-
zierenden dort oftmals nur Gastrecht hatten. Der Tempel der International
Society for Krishna Consciousness (ISKCON) in Ziirich und weitere Orte neo-
hinduistischer Gruppierungen waren wichtige erste Anlaufstellen fiir
hindu-tamilische Immigrantinnen und Immigranten, und auch im Unter-
suchungszeitraum stellen diese «geteilten Orte» wichtige Kontaktzonen
dar. Die folgenden Abschnitte beschreiben zunéchst solche von tamilischen
Hindus genutzte, jedoch nicht von diesen verwaltete Lokalitdten und wid-
men sich den Dynamiken und Spannungsfeldern der an ihnen stattfinden-
den Hindu-Praxis. Selbstverwaltete Orte der Ausiibung von Hindu-Praxis
werden in Abschnitt4 dargestellt.

Die Trager derjenigen Orte, die hindu-tamilischen Gefliichteten zu-
néchst als Anlaufstellen dienten, waren meist innerhalb der Mehrheitsge-
sellschaft fester verankert als die tamilische Migrantengruppe. Tragerschaft
oder Hoheit tiber solche Orte lagen vielfach bei nicht-tamilischen Schwei-
zer Biirgern, die entweder neohinduistischen oder christlichen Gruppen
angehorten. Trotz Offenheit konnte es infolge asymmetrischer Machtbezie-
hungen an diesen Orten jedoch auch zu Einschrinkungen im Vollzug der
Hindu-Praxis der tamilischen Akteure kommen.

Nachdem ich in Kapitel III die Bedingungen der Inkorporation tamili-
scher Gefliichteter dargestellt habe, kommen hier zunichst Kontaktzonen
in den Blick, die durch die Begegnung zwischen neohinduistischen®’ Grup-

239 Der Begriff Neohinduismus bzw. neohinduistische Bewegung ist im Kontext einer
sogenannten Hindu-Renaissance Mitte des 19. Jahrhunderts entstanden und wurde ab den
1950er Jahren in den wissenschaftlichen Diskurs aufgenommen. Als «neohinduistisch» werden
gegenwartig Hindu-Personlichkeiten und die von ihren gegriindeten Organisationen bezeich-
net, welche auf Grundlage einer westlich beeinflussten Erziehung oder der Beschéftigung mit
westlichem Gedankengut eine Re-Interpretation und Aktualisierung traditioneller indischer
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pierungen und tamilischen Hindus innerhalb der Religionslandschaft der
Schweiz entstanden sind. Der Krishna-Tempel in Ziirich als bedeutender
ISKCON-Ort in der Schweiz wird in Abschnitt 3.3 als wichtige in neohindu-
istischer Tragerschaft befindliche Kontaktzone exemplarisch beschrieben
und analysiert. Die Dynamiken, die innerhalb der Krishna-Gemeinschaft
durch die Ankunft tamilischer Hindus entstanden sind, verweisen sowohl
auf vielfaltige Identitdtsdiskurse innerhalb dieser Gruppe als auch auf Pro-
zesse der Etablierung der Immigrantengruppe in der Schweiz.

Die beiden grossten religisen Gruppen tamilischer Migrantinnen und
Migranten - rémisch-katholische Tamilen und solche, die sich Hindu-Tradi-
tionen zugehorig fithlen - fanden in der Schweiz unterschiedliche Aus-
gangsbedingungen in der Etablierung ihrer religiésen Traditionen in der
neuen Umgebung vor. Die tamilischen Hindus betraten mit der Etablie-
rung von Hindu-Organisationsstrukturen und Hindu-Orten in der Schweiz
nahezu Neuland. Im Vergleich zu anderen Diaspora-Landern wie beispiels-
weise Grossbritannien oder Kanada, gab es in der Schweiz fast keine ge-
wachsenen religiosen Strukturen von Migrantinnen und Migranten aus
Indien, da diese eine der kleinsten Immigrantengruppen im Land darstellen,
obwohl seit den 1960er Jahren die Zahl der indischen Staatsbiirger in der
Schweiz kontinuierlich angestiegen ist. Nach Ursina Walchli (2008, 34) leb-
ten 2008 ca. 13500 Inderinnen und Inder in der Schweiz, wobei tiber die Zahl
an indischen Hindus keine exakten Angaben zu finden sind. Es kann jedoch
davon ausgegangen werden, dass 78Prozent der Gruppe Anhénger von
Hindu-Traditionen sind, was eine Zahl von 10500 fiir das Jahr 2008 ergibt.
Nach Wachli (2008, 79) wird innerhalb dieser Gruppe in der Diaspora-Situ-
ation «Religion» als identitétsstiftender Faktor allerdings abgewertet, wah-
rend vielmehr regionale Gruppenzugehorigkeiten hervorgehoben werden:

Die Kategorie Hindu wird durchaus identitétsstiftend verstanden, sie wird
aber nicht als religiés wahrgenommen. Vielmehr wird sie als die von den
Eltern weitergegebenen, lokalen oder regionalen Traditionen verstanden. Die
Hindu-Identitét ist also regional verankert. (Wélchli 2008, 78f.)

Die seit den 1980er Jahren erfolgte Etablierung sri-lankisch tamilischer
Hindu-Orte in der Schweiz ermdglicht es, dass diese auch neu angekomme-
nen indischen Hindus als erste religiose Anlaufstellen dienen kénnen. Wél-
chli zitiert einen indischen Informaten wie folgt: “Because there are no Hindu
temples I would go to Tamil temples. Because at least Tamil and Indians have

Konzepte vornehmen. Viele betonen dabei den Stellenwert der Bhagavadgita als zentrale Schrift
des «Hinduismus». Einige Denker griindeten religi6s legitimierte politische Gruppen, die ein
nationalistisches Programm vertreten (vgl. Beckerlegge 2006).
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similar culture” (Pradeep, zitiert nach Wélchli 2008, 73). Dieser kontrastiert
den Begrift «Hindu-Tempel» mit dem des «tamilischen Tempels» und macht
damit deutlich, dass er diesen nicht unter die Kategorie «Hindu» fasst. Nach
Waélchli scheint es so zu sein, dass der Kontakt zwischen aus Indien migrier-
ten Menschen und neohinduistischen Bewegungen enger ist als der zwischen
den sri-lankisch tamilischen und indischen Hindus. «Tamilische Priester
werden von indischen Hindus anscheinend eher weniger engagiert, da diese
alle nur im Nebenamt beschéftigt sind und sich nicht sehr um zusitzliche
Aufgaben bemiihen. Zeremonien von Hare Krishnas oder Omakarananda-
Anhéngern werden geschatzt» (Walchli 2008, 70). Teilweise gehen indische
Hindus — nach Walchli — zu tamilischen Tempeln auf Distanz, da sie diese
unter anderem als von der LTTE dominiert ansehen, was wiederum die Rele-
vanz der sri-lankischen Biirgerkriegsgeschichte im religiosen Feld aufzeigt.?*

In der Schweizer Religionslandschaft finden sich dariiber hinaus nahezu
keine indischen twice migrants (vgl. Vertovec 2000, 15), die Hindu-Tradi-
tionen praktizieren; anders als beispielsweise in Grossbritannien lésst sich
keine indische Migranten-Gruppe ausmachen, die in einem fritheren Ein-
wanderungsland ihre Gruppenidentitit ausgebildet hat und diese religits
organisiert praktiziert (vgl. Coward/Hinnells/Williams 2000).

Im Unterschied zu hindu-tamilischen Migrantinnen und Migranten
konnten sich romisch-katholische Tamilen an etablierte Schweizer Kirchge-
meinden wenden und in deren Strukturen eingliedern; ausgehend hiervon
wurden teilweise eigene tamilische Organisationsformen gebildet.**' Durch
den Austausch von schweizerischer Bischofskonferenz und sri-lankischer
Bischofskonferenz wurde in den 1990er Jahren ein tamilischer Priester in
der Schweiz angestellt, welcher romisch-katholische Messen in tamilischer
Sprache feierte.?? Daraus bildete sich ein tamilisches Zentralkomitee inner-
halb der romisch-katholischen Organisationsstrukturen. «Die Organisation

240 Wilchli verweist auf Ajneesh Kumar, den ehemaligen First Secretary der indischen Bot-
schaft aus Bern, der die Gertichte um Verbindungen der tamilischen Tempel zur LTTE als Haupt-
grund fiir sein Fernbleiben von diesen nennt. Wenn sich diese Tempel explizit von den Tamil
Tigers distanzieren wiirden, wiirde er diese auch aufsuchen (vgl. Wilchli 2008, 48, 74): «Seiner
Meinung nach gehen viele Inder aus politischen Griinden nicht in die Tempel von Hindus aus Sri
Lanka» (Wilchli 2008, 74).

241 Eine detaillierte Darstellung der Geschichte und der Organisationsstrukturen romisch-
katholischer Tamilen in der Schweiz findet sich in Eulberg/Niederberger 2011.

242 Vor der Entsendung eines zustidndigen Priesters initiierten die ehemaligen Priesterse-
minaristen Gabriel Gabrielpillai und Anthony Fernando informelle Zusammenschliisse unter
katholischen Tamilen in der Schweiz. Alle vier Jahre wird ein tamilischer katholischer Priester
aus dem Distrikt Mannar/Sri Lanka in die Schweiz entsandt und lebt im Pfarreizentrum Ziirich-
Wiedikon (vgl. Eulberg/Niederberger 2011, 4).
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kann in diesem Sinne als Netzwerk bereits bestehender Familienkontakte
beschrieben werden, auch wenn sie teils durch die Instanzen der sri-lanki-
schen und schweizerischen Bischofskonferenzen kontrolliert wird» (Eul-
berg/Niederberger 2011, 4).** Gegenwértig sind viele tamilisch-katholische
Akteure der zweiten Generation sowohl in tamilischen Gottesdiensten und
Strukturen engagiert wie auch in Schweizer Gemeinden. Diese Doppel-
struktur ist kennzeichnend fiir die religiose Praxis vieler «tamilisch-katho-
lischer Schweizer», die sich sowohl in tamilischen Kontexten als auch in den
Sphéren der Schweizer Mehrheitsgesellschaft bewegen.

Trotz der Differenzen in der Etablierung im neuen Kontext lassen sich
auch Ahnlichkeiten zwischen den Gruppen der tamilischen Katholiken und
Hindus in der Ausrichtung ihrer religiosen Praxis aufzeigen. Beide beto-
nen in der Diaspora, wie Knut A. Jacobsen (2008a) in Bezug auf Norwegen
rekonstruiert hat, in ihrer rituellen Praxis besonders ihre Tamilness (vgl. das
Fazit der Studie) und den Riickbezug auf die Herkunftsregionen. Gemeinsam
sind den beiden Gruppen auch Herausforderungen in der Etablierung ihrer
religiosen Praxis im neuen Kontext — insbesondere im Prozess der Institu-
tionalisierung und der Etablierung eigener religidser Orte. An erster Stelle
ist der Mangel an religiésen Spezialisten und das Arbeitspensum der weni-
gen tdtigen katholisch-tamilischen wie auch der Hindu-Priester zu nen-
nen.*** Die Priester beider religioser Traditionen kommen erst einmal selbst
als Fremde in die Schweiz und miissen wie andere migrierte Menschen auch
vielfaltige Anforderungen bewaltigen. Tamilische Katholiken kénnen hier
jedoch auf Unterstiitzungsangebote von Schweizer Gemeinden zuriickgrei-
fen. In der Arbeit der Priester, die neben rituellen bzw. liturgischen Auf-
gaben auch die Betreuung von Glaubigen beinhaltet — sei es durch seelsor-
gerische Téatigkeiten oder die Begleitung von lebenszyklischen Ritualen im
Hindu-Spektrum - spielen migrationsspezifische Problemlagen eine grosse
Rolle. Soziale und 6konomische Schwierigkeiten, die in Zusammenhang mit
dem Status als «Ausldnder» in der Schweiz in Verbindung stehen, oder auch
gruppeninterne Probleme wie Generationenkonflikte oder die Verschiebung
von Geschlechterrollen, sind hier zu nennen.

Im Folgenden werden die religiosen Kontakte tamilischer Hindus zu
sich bereits im Land eingerichteten neohinduistischen Gruppen néher
betrachtet. Dabei greife ich auf den von Mary Louise Pratt gepragten Begriff

243 Eine inoffizielle Internetplattform tamilischer Katholiken in der Schweiz stellt die Web-
adresse www.jesutamil.ch (22.11.2011) dar, auf der unter anderem die Gottesdienstzeiten tami-
lischsprachiger Messen angegeben sind.

244 Weder die sri-lankische noch die schweizerische Bischofskonferenz stellen finanzielle
Ressourcen zur Anstellung weiterer Priester zur Verfigung (vgl. Eulberg/Niederberger 2011, 3).
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der «Kontaktzone» zuriick, um Rdume dynamischer Interaktion in der Mig-
rationssituation zu beschreiben.

3.1 Kontaktzonen als Raume dynamischer Interaktion

Der Begriff der «Kontaktzone» (contact zone) geht auf die US-amerikanische
Sprach- und Literaturwissenschaftlerin Mary Louise Pratt zuriick. Pratt
wendet sich mit Verweis auf Benedict Andersons Idee der imagined commu-
nities (vgl. Anderson 1983) gegen die sozio-linguistische Konzeption von
«Sprachgemeinschaften», welche als in sich geschlossene, homogene und
voneinander abgetrennte Entititen angesehen werden (vgl. Pratt 1991, 4).
Vielmehr pladierte sie fiir einen Paradigmenwechsel innerhalb der Linguis-
tik, der zentral auf interaktive Prozesse zwischen den Sprachgruppen und
ihre Austauschbeziehungen fokussiert (vgl. Pratt 1987). Fiir die Literatur-
wissenschaft setzt sie diese Betonung des Aspekts des Kontaktes 1992 in
ihrem Buch Imperial Eyes um, in welchem sie lateinamerikanische Reiselite-
ratur zwischen 1800 und 1980 als Représentationsform von Austauschpro-
zessen untersuchte (Pratt 1992). Sie geht davon aus, dass die Prozesse der
Neuformierung von Sprache zur Verstdndigung zwischen unterschiedlichen
Sprachgruppen jenen der Neuformierung kultureller Ausdrucksformen als
Resultat der Beziehung von Gruppen dhnlich sind. Beide Ergebnisse solcher
Begegnungsprozesse (Sprache wie auch kulturelle Formen) werden von
Aussenstehenden oftmals als minderwertig angesehen (vgl. Frenz 2004, 24).
Jenen Raum, in welchem unterschiedliche Gruppen aufeinandertreffen und
Austausch stattfindet, nennt Pratt contact zone. ““Contact zone’ is an attempt
to invoke the spatial and temporal copresence of subjects previously sepa-
rated by geographic and historical disjunctures, and whose trajectories
now intersect” (Pratt 1992, 7). Sie bezieht sich in der Konzeptualisierung des
Begriffs auf Debatten um den Kulturkontakt wie auch auf Diskussionen um
den frontier-Begriff, wie sie Frederick Jackson Turner angestossen hat (vgl.
Turner 2008 [1893]). Zentral ist im Prattschen Konzept das Spannungs-
potential der contact zone; der Kontaktbereich ist sowohl von Transfer als
auch von Konfrontation geprégt. Hierarchische Differenzen zwischen den
Gruppen, welche die Interaktion entscheidend beeinflussen, werden als ent-
scheidende Faktoren fiir Kontaktprozesse angesehen (vgl. Frenz 2004, 25).
Kontaktzonen erscheinen so als “social space where cultures meet, dash, and
grapple with each other, often in contexts of highly asymmetrical relations
of power [...]” (Pratt 1992, 7). Aus diesem Grund bietet sich das Konzept fiir
eine Untersuchung der Orte des Zusammentreffens von Minderheiten und
Mehrheit bzw. von etablierten und neu hinzugekommenen Gruppierungen
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an. Wie Matthias Frenz (2004, 28) anmerkt, ist «[d]er Verlauf der Aushand-
lungsprozesse [...] jedoch nicht allein von der Orientierung der Akteure
bestimmt, sondern [...] immer auch von den kontextuellen Bedingungen des
sozialen und geographischen Raums abhéingig, in denen er stattfindet». In
diesem Sinne lésst sich das Konzept der Kontaktzone im Hinblick auf die
Untersuchung von Immigrantengruppen sehr gut mit dem in Kapitel I1I dis-
kutierten Konzept der Inkorporationsbedingungen verbinden.

In den letzten Jahren wird der Begriff der Kontaktzone mit Referenz auf
Pratt vermehrt in kulturwissenschaftlichen Arbeiten aufgenommen (vgl.
beispielsweise fiir den englischsprachigen Kontext Clifford 1997 und fiir
den deutschsprachigen Kontext Frenz 2000; Binnenkade 2009). Im Folgen-
den wird das Konzept der Kontaktzone im Rahmen einer religionswissen-
schaftlichen Arbeit verwendet und fir die Untersuchung der Dynamiken
und der Etablierung tamilischer Hindu-Traditionen in der Schweiz heran-
gezogen. Durch die Betonung der interaktiven Prozesse zwischen Gruppen,
die in einem asymmetrischen Machtverhiltnis zueinanderstehen, bietet es
sich fiir die Untersuchung der Wechselbeziehungen zwischen Immigran-
tengruppen und der Residenzgesellschaft an. Nicht die Trennlinie zwischen
zwei als homogene Einheiten angesehenen Gruppen wird betont, sondern
die Aushandlungsprozesse zwischen diesen.

Das von Pratt im Kontext des Kolonialismus und imperialistischen Prak-
tiken wie der Sklaverei verwendete dynamische Modell iibertrage ich auf
den Schweizer Kontext und gehe von einem Machtgefille zwischen etab-
lierten Gruppen und der Gruppe der tamilischen Hindus aus.?*

3.2 «<Am Anfang kamen alle Tamilen zu uns»: Die Krishna
Gemeinschaft Schweiz als Anlaufstelle fiir tamilische
Hindus

Anders als romisch-katholische Tamilen konnten tamilische Hindus, die in
die Schweiz kamen, auf keine im Residenzland etablierten Organisations-
strukturen traditioneller Hindu-Praktiken zuriickgreifen. In der Schweiz

245 Die Ubertragung auf den Schweizer Kontext soll jedoch selbstverstindlich keine Gleich-
setzung zwischen den Bedingungen fiir tamilische Hindus in der Schweiz und einem kolonialen
Kontext bedeuten.

Auch die Historikerin Alexandra Binnenkade tibertragt in ihrer Dissertation zu judisch-
christlichem Alltag im Schweizer Dorf Lengnau das Prattsche Konzept auf ihren Untersuchungs-
kontext und untersucht in ihrer Arbeit Aushandlungsprozesse zwischen christlich gepragter
Gesellschaft und einer nicht-christlichen Gruppe (vgl. Binnenkade 2009).
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waren jedoch zum Zeitpunkt der Ankunft der ersten grossen Gruppe tami-
lischer Gefliichteter neohinduistische Gruppierungen aktiv, deren Mitglie-
der sich meist aus Schweizer bzw. europiischen «Hindu-Konvertiten»
zusammensetzen.

Die Etablierung neohinduistischer Gruppen in der Schweiz

Die Etablierung neohinduistischer Gruppierungen - von «Hindu-related
new religious movements», wie Kim Knott sie nennt* — als Akteure inner-
halb der Schweizer Religionslandschaft kann in zwei Phasen eingeteilt wer-
den. Die erste Periode war durch den indischen Reform-Hindu Viveka-
nanda (1863-1902) und seine Bestrebungen, indisches Gedankengut in den
Westen zu bringen, gepragt.”’
hinduistischen Feldes war der von Vivekananda gegriindete Shri Rama-
krishna Math.**® Monche des Shri Ramakrishna Math besuchten in den
1930ern regelméssig die Schweiz und versuchten die Lehren Ramakrishnas
und Vivekanandas im Westen zu verbreiten (vgl. Gambhirananda 1957).
Swami Yatiswarananda (1889-1966) begriindete den ersten Ashram der
Schweiz. Dieser Ort spiritueller Zusammenkiinfte im Engadin bestand
jedoch nur finf Jahre, bis Swami Yatiswarananda wegen des Beginns des
Zweiten Weltkriegs Europa gen USA verliess. Nach Kriegsende etablierte
sich unter der Federfithrung von Swami Nityabodhananda (1914-1992) in
Genf das Centre Védantique. Auch gegenwiértig ist das Zentrum ein Ort, an
dem Hindu-Praxis vollzogen wird.?*’

Die Ankunft der ersten tamilischen Hindus fiel jedoch in die zweite
Phase der Etablierung neohinduistischer Gruppen wahrend der 1960er
Jahre. Diese prigten neue religiése Bewegungen mit hinduistischem Hin-
tergrund, welche sich von ihren Heimatorganisationen in Indien abwende-
ten und sich im Umfeld alternativ-spiritueller Lebensformen etablierten. Es

Damaliger Hauptakteur innerhalb des neo-

246 Mit dieser Bezeichnung weist Knott implizit darauf hin, dass sich einige dieser Gruppen
selbst nicht als «Hindus» verstehen (vgl. Knott 1987).

247 Vivekananda erlangte auf dem Weltkongress der Religionen 1893 in Chicago weltweit
Reputation als einer der zentralen Vertreter «des Hinduismus» (vgl. Koppedrayer 2004). Er griin-
dete in Erinnerung an seinen Lehrer Ramakrishna (1836-1886) die Ramakrishna-Mission. Eines
seiner Ziele war es, auch ausserhalb Indiens bestimmte religiése Ideen wie etwa den Karma-
Gedanken bekannt zu machen (vgl. Sen 2000; Neubert 2005). Vivekananda selbst besuchte im
August 1896 wihrend einer Europareise die Schweiz (vgl. Vivekananda 1970, 368).

248 Die Lehre des Shri Ramakrishna Math zeichnet sich durch eine monistische Vedanta-
Ausrichtung aus (vgl. Beckerlegge 2006).

249 Seit 1999 werden hier sonntags pujas durchgefiithrt. Daneben bietet das Zentrum Vor-
trage zur Lehre Ramakrishnas und Vivekanandas sowie Yoga-Stunden an (vgl. www.centre-
vedantique-ge.org; 01.02.2020).
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entstanden organisatorisch unabhiangige Guru-Bewegungen, die 6ffentlich
prasent waren und deren Leiter teilweise im Westen lebten. Gruppierungen
wie die Transzendentale Meditation (TM) und die ISKCON waren bestrebt,
aktiv neue Mitglieder anzuwerben. Legitimationsgrund der Mitgliederwer-
bung war in erster Linie die Inspiration durch den lebenden Begriinder der
Gruppe. Hier wird sich auf das Guru-Konzept in Hindu-Religionen bezo-
gen, in welchem der Guru als Lehrer und inspirierende Autoritit angesehen
wird. Dieser Aspekt stellt einen zentralen Unterschied zu den von den meis-
ten tamilischen Immigranten praktizierten Traditionen dar.

Ein Nebeneinander von westlichen Akteuren, welche neohinduistischen
Gruppen angehoren, und asiatischen Migrantinnen und Migranten, welche
ihre Uiber Generationen weitergegebene Hindu-Praxis mit in den neuen
kulturellen Kontext bringen, ist kennzeichnend fiir das Hindu-Spektrum in
vielen westlichen Landern. Dabei kénnen Orte neohinduistischer Gruppie-
rungen Kontaktzonen darstellen, welche eine Plattform zum Austausch und
zur Aushandlung von Praktiken und Anschauungen bieten. Spannungen
zwischen diesen Gruppen mit unterschiedlichem Hintergrund pragen da-
bei mitunter die Interaktionen. Neohinduistische Orte, welche bereits zur
Zeit der Ankunft der ersten grosseren Gruppe sri-lankischer Hindus in
der Schweiz existierten, sind beispielsweise der 1973 vom indischen Guru
Swami Omkarananda (1930-2000) gegriindete Devata-Tempel®° des Divine
Light Zentrum (DLZ) in Winterthur wie auch der ISKCON-Tempel in
Zirich. Die 1966 vom bengalischen Sannyasin A.C. Bhaktivedanta Svami
Prabhupada (1896-1977) gegriindete ISKCON ist eine der populérsten
und bekanntesten neohinduistischen Bewegungen im Westen, welche sich
selbst jedoch als eine traditionsreiche Hindu-Vereinigung versteht. Als
Weiterentwicklung der Gaudiya Vaishnava Bewegung versucht die ISK-
CON die Lehre dessen Griinders, des Mystikers Chaitanya (ca. 1486—1533),
ausserhalb Indiens zu verbreiten (vgl. Knott 1988; Squarcini/Fizzotti 2004;
Neubert 2010a). Wahrend des Booms «neuer religiéser Bewegungen» ab
den 1960er Jahren etablierte sich diese sogenannte «Hare Krishna-Bewe-
gung», die besonders in den Anfangsjahren kontrovers wahrgenommen
wurde, auch in der Schweiz; der Grinder der Bewegung, Prabhupada,
besuchte das Land 1974. Die ISKCON war eine der ersten Hindu-Gemein-
schaften, die sich im 6ffentlichen Raum der Schweiz prasentierte und sich
innerhalb der religiosen Landschaft der Schweiz positionierte. Ihr Tempel

250 Dieser Tempel in Winterthur befindet sich in einem privaten Haus; als zentrales Ritual
wird die Feuerzeremonie Akhanda-Devi-Yajna zelebriert (vgl. Eulberg 2008; www.omkarananda.
ch/tempel0.php; 01.11.2010). Eine kleine Gruppe tamilischer Hindus besucht auch diesen Ort
regelmassig.
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in Zurich zog viele migrierte tamilische Menschen an und ist damit eine
wichtige Kontaktzone, die Aufschliisse iiber Etablierungsprozesse tamili-
scher Hindus in der Schweiz gibt.

Kontakte zwischen tamilischen Hindus und der Krishna Gemeinschaft
Schweiz in den Anfangen der Immigration

Im Folgenden wird die Entstehung des ISKCON-Tempels in Ziirich als Kon-
taktzone zwischen westlichen Konvertierten und aus Sidasien stammen-
den Menschen aus einer historischen Perspektive dargestellt. Diese Rekons-
truktion basiert vor allem auf Primarquellen und Experteninterviews. Wie
kam es zum Kontakt zwischen den Gruppen, wie entstand diese Kontakt-
zone? Welche Prozesse werden angestossen, wenn tamilische Geflichtete
mit westlichen Neohindus unter ungleichen Machtverhéltnissen in einem
sozialen Raum aufeinandertreffen? In einem zweiten Schritt wird die Griin-
dung einer eigenen Organisation tamilischer Hindus innerhalb der Kon-
taktzone als ein Resultat dieser Interaktionen und Aushandlungsprozesse
beschrieben. Eine detaillierte Darstellung des ISKCON-Tempels in Ziirich
als Ort tamilischer Hindu-Praxis in der Schweiz erfolgt dann - vor dem
Hintergrund der folgenden Analyse — in Abschnitt3.3.

Wenige Jahre nach der Er6ffnung des ISKCON-Tempels in Ziirich 1980
besuchten erstmals tamilische Gefliichtete aus Sri Lanka den Tempel. Die
Besuche nahmen besonders Anfang der 1990er Jahre stetig zu. Auch in
anderen Diaspora-Landern war oftmals ein offentlicher Ort der ISKCON
der erste Hindu-Tempel, welcher von migrierten Hindus unterschiedlichs-
ter Traditionslinien besucht wurde.?® Obwohl die ersten Aktivitaten dieser
Bewegung in den USA und Europa nicht auf asiatische migrierte Menschen
ausgerichtet waren (“ISKCON’s founder Bhaktivedanta Swami generally
ignored Indian immigrants in the West”, Broo 2011, 34), stellen diese heute
in vielen ISKCON-Tempeln eine wichtige Besuchergruppe dar.?? Durch die
Begegnungen und Interaktionen von tamilischen Geflichteten und westli-
chen krsna-Devotees entstanden transkulturelle soziale Raume, welche als
Kontaktzonen beschrieben werden kénnen. Innerhalb von diesen finden
dynamische Aushandlungsprozesse zwischen der Gruppe der tamilischen

251 Dies gilt auch fir indische Immigrantinnen und Immigranten, die in den 1960er Jahren
in die USA einwanderten (vgl. Williams 1988, 132; Eck 2000, 118; Rochford 2007, 183). T.S. Ruk-
mani beschreibt dies fiir die kanadische Stadt Montreal, wo seit den 1960er Jahren ein Krishna
Tempel zu finden ist, der von der ISKCON betrieben wird (vgl. Rukmani 2005, 55). Fiir den kana-
dischen Kontext vgl. des Weiteren Coward 2000, 152f.; Rochford 2007, 183.

252 Laut Rochford (2007, 182) sind achtzig Prozent der Teilnehmer an ISKCON-Sonntags-
festen in Nordamerika aus Asien migrierte Menschen.
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Gefliichteten und den Akteuren der ISKCON statt. Die marginalisierte Posi-
tion tamilischer Hindus zu jener Zeit, die aus dem unsicheren Fliichtlings-
status und fehlender religioser Infrastruktur im Residenzland resultierte,
hatte dabei starke Auswirkungen auf ihr Verhaltnis zur ISKCON.

Der Kontakt zwischen den Gruppen erfolgte durch Mund-zu-Mund-
Propaganda unter den migrierten tamilischen Menschen wie auch durch
gezielte Massnahmen, um die Information tiber die Existenz eines Hindu-
Tempels in der Schweiz unter den tamilischen Gefliichteten zu verbreiten.
Tamilische Akteure ergriffen die Initiative, um den Tempel tiber die géngi-
gen Diaspora-Medien unter ihren Landsleuten bekannt zu machen. So ver-
fasste ein Initiator der Swiss Tamil Krishna Society Anzeigen in tamilisch-
sprachigen Diaspora-Printmedien und entwarf Poster fiir tamilische Laden

in der Schweiz, um auf diesen ISKCON-Ort aufmerksam zu machen.?

So I distribute all the Tamils in Switzerland through the newspaper/Tamil
newspaper and also through the shops/Lebensmittelshops/advertisement /I
put poster everywhere/and I made poster about the puja time and about the
temple and Sunday Feast/and after that slowly, slowly the Tamil people they

came.

Mandali Bhadra Prabhu, Schweizer ISKCON-Priester und ehemaliger Vize-
prasident der Swiss Tamil Krishna Society, fungierte in den Anfangen der
tamilischen Immigration in die Schweiz als Kontaktperson und Schnitt-
stelle zwischen westlichen krsna-Devotees und den tamilischen Besuchern.
Er erinnert sich wie folgt an die zahlreichen tamilischen Besucher im Ziir-
cher Tempel wahrend der ersten Phase der tamilischen Immigration in die
Schweiz:**

Die Tamilen sind vor 15/20Jahren gekommen/und die suchten natiirlich
einen Tempel/und die haben gehoért ISKCON und so. Und das war natiirlich
ein Riesenzulauf, weil wir waren der einzige Tempel. Es gab noch keine tami-
lischen Tempel. Wir haben hunderttausende von Leuten gehabt. Bei gewissen
Festivals hatten wir von hier fast bis zur Bushaltestelle hoch eine Kolonne/so

war das damals. Da die Leute Flichtlinge waren, kamen sie auf uns zu.?*

253 Das Experten-Interview mit Nirmal Krishna Dasa wurde am 05.12.2010 im Krishna-
Tempel in Ziirich gefiihrt. Die folgenden englischsprachigen Gesprachs-Zitate stammen aus dem
Interview mit ihm.

254 Ein Experten-Interview mit Mandali Bhadra Prabhu wurde am 09.03.2008 im Krishna-
Tempel in Ziirich gefiihrt. Die folgenden deutschsprachigen Gespréchs-Zitate stammen aus dem
Interview mit ihm.

255 Interview 7; 09.03.2008.
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Mandali Bhadra Prabhu merkt an, dass der Tempel in den Anfangen von
allen tamilischen Hindus, unabhiangig von ihrer religiésen Ausrichtung,
besucht wurde: «<Am Anfang kamen alle Tamilen zu uns, egal, ob in Krishna-
Tradition stehend oder nicht, weil es der einzige Tempel war.» Die religiose
Tradition der ISKCON weicht von der Hauptstromung der Mehrheit der
tamilischen Hindus aus Sri Lanka ab. Nur eine Minderheit der tamilischen
Hindus folgt der Tradition der Vaisnavas; diese wiederum sind meist Anhan-
ger der ISKCON. Die besondere Situation der Diaspora, die auf unterschied-
lichsten Ebenen Einschriankungen nach sich zog, nivellierte in den Anfén-
gen die internen religiosen Unterschiede zwischen den tamilischen Hindus.
Der von Schweizern gefiihrte Krishna-Tempel wurde auch von Caivas als
Ort angenommen, an welchem Hindu-Praxis in der Fremde gemeinschaft-
lich durchgefithrt werden konnte. Er wurde sowohl zur Kontaktzone zwi-
schen Schweizern und Tamilen wie auch zwischen Hindus unterschiedli-
cher Stromungen. Roger Meier schreibt in der Jubildumsschrift zum
dreissigjahrigen Bestehen des Krishna-Tempels in Ziirich im Jahr 2010:

Fir die gut 200-300 tamilischen Mitglieder, welche sich zur Bhakti-Religion
nach Prabhupada bekennen, ist das Ziiricher Zentrum bis heute ebenso Stitte
der Verehrung und «Heimat in der Fremde» wie fiir diejenigen Tamilen, wel-
che der Verehrung Shivas als Hauptgott treu geblieben sind. (Meier 2010, 22)

In der Schrift «Krishna-Bewusstsein in der Schweiz» zum 25. Jubildum der
Krishna Gemeinschaft Schweiz aus dem Jahr 1996 spricht der damalige Pra-
sident der Schweizerisch-Tamilischen Krishna-Gesellschaft, Nimalkumar,
davon, dass der Tempel der ISKCON tamilischen Gefliichteten zur religic-
sen Heimat in der Fremde wurde:

Wir Tamilen aus Sri Lanka, die als Fliichtlinge in der Schweiz leben, bewun-
dern dieses «Jagannatha Puri des Westens», den Ziircher Krishna-Tempel, aus
der Tiefe unseres Herzens, denn dieser Ort ist ein Segen und ein Gliick im
Ungliick fiir uns. Dank diesem Tempel und den Krishna-Geweihten, die Gott
und den Menschen so selbstlos dienen, konnen wir unsere Kultur auch in der
Schweiz ohne Hindernisse leben. (Schweizerische Stiftung fiir Krishna-
Bewusstsein 1996, 37)

Indirekt verweist er auf xenophobe Tendenzen, mit welchen tamilische
Gefluchtete in der Schweiz konfrontiert werden. Die Mitglieder der ISK-
CON weist er gerade als solche Akteure aus, welche eine fremdenfreundli-
che Haltung gegeniiber den ankommenden Gefliichteten zeigten und dieser
Minderheit Hilfestellungen anboten:

Wie alle ernsthaften Spiritualisten haben auch die Krishna-Geweihten eng-

stirniges und rassistisches Denken iiberwunden. Wie sonst kdnnten sie so
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giitig und grossziigig mit den tamilischen Fliichtlingen umgehen? (Schweize-
rische Stiftung fir Krishna-Bewusstsein 1996, 37)

Die Prozesse der Aufnahme der zugewanderten tamilischen Hindus in die
bereits etablierte ISKCON-Tempelgemeinschaft in Ziirich waren gepragt
von der Bereitschaft der Schweizer Devotees, den Gefliichteten unterstiit-
zend zur Seite zu stehen, teilweise aber auch von einer paternalistischen
Haltung gegeniiber den tamilischen Hindus wie auch von Exklusionsten-
denzen. Die Diskurse innerhalb der ISKCON wurden von mehrheitséffent-
lichen Debatten beeinflusst. Der in Abschnitt III.3 thematisierte Fremden-
Diskurs zur Zeit der ersten Phase der Einwanderung tamilischer Menschen
und der o6ffentliche Diskurs iiber «die Tamilen» als Inkorporationsbedin-
gungen spiegelt sich auch in der Aufnahme der tamilischen Hindus durch
die ISKCON in Ziirich wider. Mitarbeiter von Schweizer Behérden wie auch
Schweizer Devotees im ISKCON-Tempel in Ziirich, die von der grossen
Anzahl an einreisenden Gefliichteten aus Sri Lanka iiberrascht wurden,
reagierten teilweise mit Uberforderung auf die Prisenz der tamilischen
Migrantinnen und Migranten. Die Tempel-Verantwortlichen diskutierten
unterschiedliche Handlungsstrategien, um mit der neuen Situation umzu-
gehen. Eine ambivalente Haltung einiger Schweizer Devotees gegeniiber
den tamilischen Hindus kam beispielsweise im Vorschlag zum Ausdruck,
dass ihnen ein separater Tag gewahrt werden sollte, um den Tempel zu
besuchen, was eine Segregation der Tamilen zur Folge gehabt hitte. Man-
dali Bhadra Prabhu spricht xenophob gefarbte Argumente an, die anfang-
lich auch in der Hare-Krishna-Bewegung gegentiber tamilischen Menschen
vorgebracht wurden:

[...] am Anfang da kamen die und da haben die Schweizer hier ein bisschen
Angst gehabt. Da kam voll so ein bisschen der Rassist durch, habe ich das
Gefiihl gehabt. Da haben wir hier grosse Meetings gehabt. Da kam das Thema:
<So viele Tamilen, was machen wir?> Und dann hat einer den Vorschlag
gemacht/wir sagen/sie kommen nur am Samstag. Und am Sonntag haben
wir unser Programm. Und ein anderer hat gesagt: <Wir sollen zuriickhaltend
sein, weil wenn so viele Schwarze hier sind, dann bekommen wir Probleme
mit den Rechtsradikalen.”*

Mandali Bhadra Prabhu verwies jedoch auf das Potential, welches die tami-
lischen Hindus mit in die Krishna-Gemeinschaft brachten, und betonte den
Gewinn, den sie durch ihre Verbundenheit mit einer an den Tempel gebun-
denen und tiber Generationen weitergegebenen Hindu-Praxis fiir die ISK-
CON darstellen:

256 Interview 7; 09.03.2008.
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Da habe ich zugehort und gesagt: <Jungs, wacht auf!> Weil ich habe das
schon gemerkt: Die Tamilen sind interessiert am Tempel/und die Schweizer

auch, aber die haben das nicht so verinnerlicht wie ein Tamile.?’

Den tamilischen Hindus kam somit nicht nur innerhalb der Mehrheitsge-
sellschaft durch ihren Immigrantenstatus und fehlende Vertrautheit mit
den Gegebenheiten des Residenzlandes eine randsténdige Position zu; auch
die Machtverhaltnisse innerhalb der Ziircher Tempelstruktur waren asym-
metrisch verteilt. Der ISKCON-Tempel kann in diesem Fall als ein Mikro-
kosmos der Mehrheitsgesellschaft angesehen werden, in dem ein «Integra-
tionsprozess» von «Tamilen» in eine bereits bestehende, von «Schweizern»
gefithrte gemeinschaftliche Ordnung durchgefiithrt wurde. Wie der Staat
Schweiz als politischer Raum im Hinblick auf die tamilischen Gefliichteten
als eine Kontaktzone mit ungleicher Machtverteilung beschrieben werden
kann, kann auch der Krishna-Tempel als eine ebensolche Kontaktzone ver-
standen werden. Die tamilischen Akteure sind sich bewusst, dass die
Machtpositionen des Tempels bei den Schweizer Vertretern liegen. Nirmal
Krishna Dasa, Mitglied der Swiss Tamil Krishna Society (der Organisation
tamilischer ISKCON-Devotees in der Schweiz), bezeichnet den Tempel als
«Schweizer Tempel». Die Informantin Lakhi, eine regelmissige Besucherin
des Tempels, erklart: «Der Krishna-Tempel ist von Schweizern gefiihrt. Das
Haus gehort auch einem Schweizer.»®® Jedoch identifizieren sich viele
tamilische Besucher mit dem Tempel und bezeichnen ihn als «unser Tem-
pel». Im folgenden Statement von Nirmal Krishna Dasa kommt der Status
dieser Kontaktzone als eines Raums des produktiven Austausches trotz
bestehender Hierarchien und der damit einhergehenden Ambivalenz des
Ortes pragnant zum Ausdruck:

Working together /because we cannot work alone /because it is Swiss temple.
Swiss/they are maintaining the temple/we are only help to them. This is our
temple /because we are not living here. We are living outside. But temple is
common for us/they give chance. We are using the temple and not feel it is

private or something.

Dass der Tempel von ethnischen Schweizern gefithrt wird und viele Besu-
cher Schweizer sind, fihrt zu ambivalenten Reaktionen bei tamilischen
Besuchern. Auf der einen Seite wird dieses Faktum als eine Form der Besta-
tigung fir Hindu-Praxis im neuen Kontext angesehen. Auf der anderen
Seite 19st die Besetzung zentraler Funktionen im Tempel durch Schweizer
jedoch auch Erstaunen bei den siidasiatischen Besuchern aus. Die ethni-

257 Interview 7; 09.03.2008.
258 Interview 2; 12.01.2009.
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sche Zugehorigkeit der religiosen Spezialisten im Tempel im Beziehungs-
verhéltnis zu den stidasiatischen «Laien» empfindet Lakhi als eine para-
doxe Situation.

Das sind sozusagen die Monche. Das finde ich noch sehr spannend/weil wir
selber als Hindus/wir gehen schon in den Tempel/ wir essen kein Fleisch und
so/aber wenn du nachher siehst, wie die Schweizer in unsere Religion integ-
rieren/du denkst: <Wo leben die?> Also, die sind ja hoher als wir, wenn die so
leben. Als wir in der Schweiz/wir wollen uns anpassen. Und sie wollen uns
anpassen. <lacht> Da habe ich gedacht: <Nein.> [schiittelt den Kopf]**

Lakhi verweist auf die fiir sie ungewo6hnliche Konstellation, dass Schweizer
bestrebt sind, sich in die «Hindu-Kultur» integrieren zu wollen, wahrend
die Tamilen wiederum bestrebt sind, sich in die «Schweizer Kultur» zu inte-
grieren. Neben den ISKCON-internen Diskussionen um Inklusion und
Exklusion der tamilischen Devotees versuchte man nach aussen hin die
Prasenz siidasiatischer Hindus im ISKCON-Tempel in Ziirich als Beleg
gegen die Fremdwahrnehmung als «Jugendsekte» (Fuchs 1981) zu nutzen.
Der offentliche Diskurs gegeniiber der ISKCON war in den 1980er Jahren
durch den Sekten-Diskurs geprégt (vgl. Neubert 2010a, 60). Bei den meis-
ten Konvertiten zur ISKCON setzte ein religiéser Milieuwechsel ein, was in
den 1970er Jahren teilweise heftige Reaktionen der Mehrheitsbevolkerung
gegeniiber der Bewegung hervorrief. Christliche «Weltanschauungsexper-
ten» warnten vor ihr als einer Gruppierung, die zu den «Sekten, Kulten und
Jugendreligionen» zu rechnen sei. Die damalige Schweizerische Gesellschaft
fiir Krishna-Bewusstsein (SGKB) versuchte sich durch Kontakte mit sri-lan-
kischen (und auch indischen) Hindus als authentische Hindu-Gemeinschaft
zu prasentieren.® Durch die Anwesenheit siidasiatischer Devotees in den
Tempel erhoffte man sich, die negativ konnotierten Zuschreibungen abzu-
schwichen und als eine traditionsreiche «Weltreligion» wahrgenommen zu
werden, die seit Jahrtausenden in Asien beheimatet ist (vgl. Meier 2010, 21).
E. Burke Rochford (2007, 181ff.) bezeichnet diesen Prozess als «Hinduiza-
tion» der ISKCON.

Durch die zunehmende Teilnahme von tamilischen Devotees an den
pucais im Zircher Tempel kam es zu strukturellen Verdnderungen im Tem-
pel und innerhalb der Organisationsstruktur der ISKCON in der Schweiz.
Der Tempel in Ziirich erlangte durch den Besucheranstieg von tamilischen
Hindus einen Bedeutungszuwachs und wurde 1996 zum offiziellen Haupt-

259 Interview 2; 12.01.2009.
260 Die indischen Hindus, die den Tempel besuchten, wichen meist in ihrem gesellschaft-
lichen Status und sozialem Profil von dem der tamilischen Besuchenden ab.

195



sitz der sich im selben Jahr griindenden Krishna Gemeinschaft Schweiz
(KGS). Auch die Sorgen der ISKCON Anfang der 1990er Jahre um ihre Mit-
gliederzahlen — und damit einhergehende personelle und finanzielle Res-
sourcen — wurden durch die neu hinzukommenden tamilischen Besuchen-
den teilweise kompensiert.*!

Ausdifferenzierungen innerhalb der Kontaktzone: die Griindung der Swiss
Tamil Krishna Society

Die Interaktionen innerhalb der Kontaktzone fithrten nicht zu einem lang-
fristigen Verschmelzen der beiden Gruppen zu einer neuen einheitlichen
Organisation. Vielmehr war eine Konsequenz der Aushandlungsprozesse
und Spannungen - aufgrund unterschiedlicher Bediirfnisse und damit
einhergehender divergierender Ausrichtungen — eine institutionalisierte
Stabilisierung der Gruppendifferenzen innerhalb der ISKCON. Die Ausdif-
ferenzierung der internen Strukturen der ISKCON zeichnet sich durch
Innovationen und Wandlungsprozesse aus und birgt Konfliktpotential. Die
allgemeine Unterteilung des Schweizer Hindu-Spektrums in Gruppen, die
sich aus westlichen konvertierten Menschen zusammensetzen und solchen,
die aus asiatischen Migrantinnen und Migranten bestehen, findet sich also
auch innerhalb der Organisationsstrukturen der ISKCON wieder. Was
Rochford (2007, 190) fir Nordamerika konstatiert??, kann mit Abstrichen
auch fir die Schweiz bestétigt werden — nur besteht die Gruppe der Siid-
asiaten, welche hier den Tempel besuchen, mehrheitlich aus sri-lankisch-
und nicht indisch-stdimmigen Hindus.?®

261 Fiur den US-amerikanischen Kontext konstatiert Rochford (2007, 200): “ISKCON’s
Indian-Hindu congregation has clearly helped rescue a failing religious organization. In pursuit
of needed financial resources in the face of decline, Prabhupada’s movement is steadily advan-
cing toward becoming a Western sect of Hinduism”

262 Nur wenige Autoren thematisieren das Verhéltnis von westlichen Krishna-Devotees
und aus Asien migrierten Devotees ausserhalb Siidasiens (vgl. z. B. Williams 1988, 131). E. Burke
Rochford Jr. geht in seinem Buch Hare Krishna Transformed auf das Verhéltnis der ISKCON zu
indisch-stammigen Menschen in den USA ein (vgl. Rochford 2007, 181 ff.). Die von ihm beschrie-
benen Dynamiken sind dhnlich wie jene innerhalb der ISKCON-Kontaktzonen in der Schweiz.
2011 hat Mans Broo einen ersten Artikel zum Verhaltnis der ISKCON Finnland zu stidasiatischen
Immigrantinnen und Immigranten veroffentlicht. Darin thematisiert er die Frage, wie Mitglieder
der ISKCON, die als «ethnisch finnisch» klassifiziert werden, siidasiatische Hindus in ihre Akti-
vitdten integrieren (Broo 2011).

263 Von parallel communities kann im Hinblick auf den Schweizer Kontext (und vermutlich
auch fiir den nordamerikanischen Kontext) dagegen nicht gesprochen werden. Es finden sich
Uberlappungen sowie personelle Uberschneidungen und auch gemeinsames Feiern von Festen,
sodass nicht von einer parallelen Organisationsstruktur gesprochen werden kann. Das hier pra-
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Die ISKCON propagiert trotz der bengalischen Prigung ihrer rituellen
Handlungen eine universelle und nicht an einen bestimmten ethnischen
Background gebundene Praxis, deren Quintessenz die Verehrung krsnas
und seiner Inkarnationen als héchster Gottheit ist. Viele sri-lankisch-tami-
lische Hindus betonen dagegen, auch aufgrund ihrer Migrationserfahrung,
die ethnische Pragung ihrer religiosen Praktiken. Studien zur Hindu-Praxis
von migrierten Menschen zeigen, dass es ausserhalb Siidasiens eine Ten-
denz zu einer Ethnisierung der religidsen Praxis gibt. In Landern, in die
unterschiedliche ethnische Hindu-Gruppen einwandern, finden Grenzzie-
hungsprozesse oftmals entlang der regionalen Herkunft und Sprache statt
(vgl. Burghart 1987; Williams 1988).2

Innerhalb der ISKCON fiithrte das Zusammenkommen von Gruppen
mit unterschiedlichen ethnischen Hintergriinden in vielen Landern und
so auch in der Schweiz zu Ausdifferenzierungen und zur Entstehung von
Sub-Gruppen. Die Eingliederung des Gros der tamilischen Devotees in die
bestehenden Strukturen im Ziircher Tempel erfolgt nicht auf individuel-
ler, sondern auf kollektiver Basis. Die Fremdwahrnehmung deckte sich mit
der Selbstwahrnehmung vieler tamilischer Neuankdmmlinge und griindete
auf der Annahme, dass sie als distinkte Gruppe mit eigenen (sozialen wie
auch religiésen) Bediirfnissen in die Tempelpraxis integriert werden soll-
ten. Innerhalb der ISKCON wurde analog zur bereits etablierten Krishna
Gemeinschaft Schweiz 1991 fiir und von Tamilen eine eigene Gesellschaft -
die Swiss Tamil Krishna Society (STKS) - als Verein gegriindet.

Hier sind Parallelen zur Eingliederung christlicher Migrantinnen und
Migranten in bereits bestehende christliche Organisationen im Residenz-
land festzustellen. Tamilische Christinnen und Christen in der Diaspora
organisieren sich vielfach als sogenannte Migrationskirchen bzw. «fremd-
sprachige Gemeinden» innerhalb der Gemeinden der Residenzgesellschaft.
Es finden sich auch buddhistische Gruppierungen in Diaspora-Landern, die
itber Sub-Gruppen aus westlichen Praktizierenden wie auch aus buddhisti-
schen Menschen aus Asien verfiigen.**

ferierte Modell der Kontaktzonen betont daher gerade die Schnittstellen und den Austausch und
widerspricht somit dem Gedanken einer strikten Parallelitit.

264 In der Schweiz ist die Pluralitat unterschiedlicher ethnischer Gruppierungen, die dem
Hindu-Spektrum zuzurechnen sind, im Vergleich zu Landern wie Grossbritannien oder den USA
gering.

265 Mit Verweis auf Numrich 1999 weist Rochford auf Parallelen des Verhéltnisses von
westlichen Konvertierten und asiatischen Immigrantinnen und Immigranten im Feld des Thera-
vada-Buddhismus hin (Rochford 2007, 248). Paul D. Numrich (1999) konstatiert in seiner Studie
Old Wisdom in the New World eine doppelte Organisationsstruktur innerhalb theravada-budd-
histischer Tempel in den USA, welche er “parallel congregations” nennt.
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Die Swiss Tamil Krishna Society agierte unabhingig von der Stiftung
Krishna Gemeinschaft Schweiz (KGS); beide Organisationen sind in die
internationale Gesellschaft der ISKCON eingegliedert. Der Tempel wird
formell von der KGS geleitet, welche die Tempelraumlichkeiten der STKS
zur Verfigung stellen. Laut Nirmal Krishna ist die STKS die einzige regio-
nale Organisation von Tamilen innerhalb der ISKCON. In anderen Landern
fanden sich keine eigenen Societies fiir tamilische Devotees.

Die STKS wurde nach eigenen Angaben aufgrund unterschiedlicher
Bediirfnisse der Gruppen gegriindet und verfolgt verschiedene Ziele. Die
Verantwortlichen im Ziircher Tempel wie auch die tamilischen Akteure
sahen die Notwendigkeit, eigene Organisationsstrukturen fiir die tamili-
schen Devotees aufzubauen. Nach Angaben eines der Griinder der Swiss
Tamil Krishna Society wurde die Society von Tamilen auf Initiative von
Schweizer Devotees ins Leben gerufen. Zwischen KGS und STKS gibt es
dabei auch personelle Uberschneidungen. Im folgenden Interviewauszug
mit Nirmal Krishna kommen paternalistische Strukturen zur Zeit der Griin-
dung der STKS zum Ausdruck:

But they [the Swiss devotees] told me to start the society for the Tamils and go
for the Tamils. They also helped me/they also involved/the advisor the soci-
ety is Swiss too/and the treasurer also/still now is one Swiss devotee/is the
treasurer of our Swiss Tamil society. Some like/some not like/this is every-

where.

Ein erklartes Ziel der STKS ist es, Tamilinnen und Tamilen fiir die Hare-
Krishna-Bewegung zu gewinnen. Darauf verweist auch der gegenwartige
Prasident der Schweizerischen Tamilischen Krishna Gemeinschaft Sri Caita-
nya Dev Das (St. Gallen) in der Jubildumsschrift des Zircher Tempels 2010:

Ich glaube, dass es irgendwann einmal eine tamilische Gemeinschaft mit vol-
ler Hingabe geben wird. Wir versuchen Srila Prabhupadas Botschaft auch an
die Tamilen weiter zu geben und unserem Tempel immer zu dienen. (Dev Das
2010, 52)

Die Migrantenorganisation wurde laut Mandali Bhandra Prabhu jedoch
nicht nur als Organisation aufgebaut, um die ISKCON durch tamilische
Mitglieder zu vergrossern. Ihre Griindung war auch Reaktion auf Vorbe-
halte einiger Schweizer Devotees gegeniiber «den Tamilen». Die Society
dient der Starkung der ethnischen Gruppenidentitat und fordert den sozia-
len Zusammenhalt der tamilischen Besucher. Mandali Bhandra Prabhu
sagte dazu im Interview am 09.03.2008 im Krishna-Tempel in Ziirich:

Die Zahl der Tamilen, die zu uns kommen, steigt. Weil die Tamilen selber eine

Gruppe gebildet haben und so auch die anderen Tamilen inspirieren wollen
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hierher zu kommen. Das ist die Schweizerische Tamilische Krishna Society.
Die haben wir gegriindet, weil/am Anfang da kamen die und da haben die

Schweizer hier ein bisschen Angst gehabt.

Neben der eigenstandigen Organisation der tamilischen krsna-Devotees
findet die Zweiteilung der Organisationsstruktur des Krishna-Tempels in
Zirich ihren offensichtlichsten Ausdruck in getrennten Sonntagsfesten fiir
tamilische und die mehrheitlich Schweizer (bzw. europiischen) Devotees.
Der Einfithrung zweier Sonntagsfeste ging eine partielle Trennung der
beiden Gruppen, tamilischsprachiger und deutschsprachiger Devotees,
wiahrend des abschliessenden Vortrags des Sonntagsfestes voran. Hier war
der ausschlaggebende Grund der Aufteilung die Sprachdifferenz. Nirmal
Krishna Dasa berichtet aus dieser Zeit:

That time we together at the Sunday Feast/only one Fest/Sunday Fest/with
the Swiss devotees. Three o’clock we start/all together/Tamils also that
time /mostly six years or nine years/like this/we together/we do Sunday
Feast/three o’clock is bhajan and four o’clock is Vortrag. But for the Tamils we
do the separate there/other room. We translate in Tamil/ they speak in Eng-
lish and we translate in Tamil. And here is Deutsch/in Tempelraum. Like this

we do.

Die STKS fiihrte das getrennte Sonntagsfest fiir Tamilen somit zunéchst als
gemeinschaftsbildende Aktivitaten fiir tamilische Besucher ein.

Zusammenfassend kann festgestellt werden, dass sich die Aufnahme-
bedingungen fiir Hindus in den Residenzldndern im Hinblick auf die
vorfindbare religiose Infrastruktur durch eine Globalisierung von Hindu-
Traditionen verdnderten. In der Schweiz wurde eine neohinduistische
Gruppierung, die hauptsachlich von Nicht-Siudasiaten gefiithrt wird, zur
ersten Anlaufstelle fiir siidasiatische Hindus in fremd-kultureller Umge-
bung, obwohl die Mehrheit der tamilischen Hindus sich einer anderen
Hindu-Strémung zugehorig fiihlt, was zeigt, wie wichtig den Akteuren ein
religioser 6ffentlicher Ort ist.

Der ISKCON-Tempel in Ziirich stellte in den Anfingen der Migration
eine besondere Kontaktzone dar. Es kam zu einer Umkehr der Machtver-
haltnisse zwischen siidasiatischen und «westlichen» Devotees im religio-
sen Vollzug. Wihrend der Inder Prabhupada in den Anfangen der ISKCON
Menschen aus Europa und den USA in die Durchfithrung von Hindu-Praxis
einfuhrte, waren es nun «Westler», welche die suidasiatischen Hindus in
den Praktiken der ISKCON unterrichten.

Der Begriff der Kontaktzone nach Pratt zeichnet sich durch asymmetri-
sche Machtverhiltnisse aus: das konnte auch am Beispiel des Krishna-Tem-
pels in Ziirich gezeigt werden. In den Anfangsjahren waren Exklusions-
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tendenzen und eine paternalistische Haltung gegeniiber den tamilischen
Geflichteten festzustellen. Des Weiteren sind Kontaktzonen durch inter-
aktive Prozesse geprigt: Aushandlungsprozesse innerhalb der Organisa-
tionsstrukturen des Tempels haben zu strukturellen Veranderungen und
der Griindung einer neuen Vereinigung, der Schweizerischen Tamilischen
Krishna Gemeinschaft, gefihrt.

3.3 Der Krishna-Tempel in Ziirich: Gegenwartige tamilische
Hindu-Praxis am Zurichberg

Die Etablierung der ISKCON in der Schweiz begann etwa zehn Jahre vor
der Ankunft der tamilischen Hindus aus Sri Lanka. Als «fremde» religiose
Tradition war diese Bewegung zunéchst mit dhnlichen Problemen im Pro-
zess der Etablierung in der Schweiz konfrontiert wie die caivaitischen Hin-
dus aus Sri Lanka. Die Inkorporationsbedingungen der Schweiz fithrten zu
strukturellen Parallelen in der gesellschaftlichen Eingliederung; es lassen
sich jedoch auch Unterschiede ausmachen, die in den unterschiedlichen
Profilen der Gruppen begrindet liegen. Die Suche nach Tempelrdumen,
welche von den Akteuren als angemessen fiir die Durchfithrung ihrer reli-
gioésen Praxis angesehen wurden, stellte in beiden Féllen eine Hiirde dar.
Beide Gruppen mieteten zunichst Rdumlichkeiten mit begrenztem Um-
fang an, um Hindu-Praxis gemeinschaftlich durchzufithren, und sahen sich
durch steigende Besucherzahlen mit dem Problem des Platzmangels kon-
frontiert. Die ISKCON wie auch die tamilischen Tempel-Verantwortlichen
suchten daraufhin — auch um mehr Autonomie und einen weiteren Hand-
lungsspielraum zu erlangen — nach grosseren Réumen, die im Idealfall
kauflich erworben wurden. Des Weiteren sind in der rechtlichen Inkorpo-
ration der beiden Hindu-Gruppierungen dhnliche Tendenzen festzustellen:
In beiden Fillen begannen sich die Gruppen als Verein zu organisieren und
gingen nach einiger Zeit der Etablierung im Land teilweise zur rechtlichen
Form der Stiftung iiber.?

Der erste ISKCON-Tempel wurde 1972 in einem gemieteten Haus in
Petit-Lancy bei Genf er6ffnet. 1973 schlossen sich krsna-Devotees als «reli-
gioser und kultureller» Verein zusammen (Association internationale pour
la conscience de Krishna). Der Tempel zog 1975 aufgrund von Platzmangel
ins Chéteau Banquet um; im selben Jahr er6ffnete die ISKCON in der
Deutschschweiz ein Zentrum. 1977 wurde das Zentrum in der Westschweiz

266 Die Schweizerische Stiftung fiir Krishna-Bewusstsein wurde 1980 gegriindet. Daneben
besteht auch der Verein Krishna-Gemeinschaft Schweiz.
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geschlossen und in Diidingen (Kanton Freiburg) wurde eine Bauernhofge-
meinschaft eroffnet, welche bis 1983 bestand. Damit fand eine ortliche Ver-
lagerung der Aktivitidten der ISKCON von der Westschweiz in die Deutsch-
schweiz statt. 1980 wurde der bis heute bestehende Tempel in Ziirich
eroffnet (vgl. Meier 2010).

2010 bestanden neben dem Tempel in Ziirich ein 2008 neu erdffneter
Tempel in Langenthal und Zentren in Binningen sowie Muttenz bei Basel,
Bern, St.Gallen und Locarno. Nach eigenen Angaben hat die ISKCON im
Jahr 2008 in der Schweiz 120 Aktivmitglieder, die in den Zentren und Tem-
peln mithelfen. Daneben ist eine weitaus grossere Zahl an passiven Mit-
gliedern zu verzeichnen (vgl. Eulberg 2008). 2010 leben rund 250 ISKCON-
Mitglieder in der Schweiz; ihr «Freundeskreis» wird auf mehr als tausend
Personen geschitzt (vgl. Meier 2010, 24).

Der Krishna-Tempel in Ziirich
Der Tempel der International Society for Krishna Consciousness (ISKCON) in
Zirich ist ein Ort, an dem nicht-siidasiatische wie auch stidasiatische
Anhiangerinnen und Anhinger Hindu-Praxis vollziehen. Der Tempel wurde
vor der ersten Phase der tamilischen Einwanderung in die Schweiz in einem
gerdumigen, sich im Besitz der ISKCON befindlichen Haus errichtet; tami-
lische Hindus fanden darin seit den 1980er Jahren einen permanenten Ort
der Verehrung krsnas in der Schweiz. Der Tempel etablierte sich mit den
Jahren innerhalb der hinduistischen Tempellandschaft der Schweiz zu einer
festen Grosse. In einem historischen Rickblick wurden bereits die Aus-
handlungsprozesse innerhalb dieser Kontaktzone und die Hintergriinde der
Entstehung der Swiss Tamil Krishna Society vorgestellt. Im Folgenden wird
der Tempel, ausgehend von der Perspektive seiner raumlichen Situierung,
als «geteilter Ort» beschrieben, da er von Schweizern geleitet wird, jedoch
auch Raum fir distinkt «tamilische» Hindu-Praxis bietet.

1979 mieteten Krishna-Devotees eine kleine Wohnung im Ziircher Kreis
4 an, von der aus sie nach einer grosseren Raumlichkeit Ausschau hielten.
Bereits 1980 kauften sie ein Haus in der Bergstrasse, welches heute den
ISKCON-Tempel beheimatet.”” Die Kosten des Kaufes beliefen sich auf
knapp eine Million Schweizer Franken, was durch Verkidufe (z.B. von
Biichern und Kerzen) und einen Kredit finanziert wurde (vgl. Dasa 2010).
Dariiber hinaus musste die ISKCON ein grosses Mass an Eigeninitiative
aufbringen, um das Gebdude zu renovieren und zu einem, im Sinne der
religiosen Regeln der Gemeinschaft, «funktionsfihigen» Tempel umzu-

267 Die Kontaktdaten des Tempels lauten: Bergstrasse 54, 8030 Ziirich.
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wandeln.”® Damit das Haus schnellstméglich als Tempel genutzt werden
konnte, erfolgte der Umzug der Bildgestalten des Tempels - in Gestalt von
Jagannatha®’ zusammen mit seinem Bruder Baladeva (oder Balarama) und
seiner Schwester Subhadra — bereits im Jahr des Kaufs (vgl. Meier 2010, 18).
Durch Mantren wurde das Gebdude von «unliebsamen <feinstofflichen>
Energien gelautert» (vgl. Dasa 2010, 29). 2002 fand die Einweihung des jet-
zigen Altars statt. Ahnliche Praktiken zur «Tempelwerdung» eines zu
einem anderen Zweck gebauten Geb#udes finden sich auch bei tamilischen
Hindu-Tempeln in der Diaspora (vgl. Kap. IV 4).

Differenzen zu tamilischen Hindu-Tempeln in der Schweiz sind vor
allem in der sozio-raumlichen Situierung des Tempels und im symbolischen
Kapital des Gebaudes auszumachen. Innerhalb des Ziircher Stadtraums ist
der Tempel relativ zentral in einer wohlhabenden, ruhigen Wohngegend
gelegen und auch das Gebaude des Tempels ist prestigetrachtig.?’” Die Pat-
riziervilla wurde 1909 von der prominenten Ziircher Bankiersfamilie Julius
Bér erbaut und steht unter Heimatschutz. Das von den Krishna-Devotees
orange gestrichene Haus ist von alten Badumen umgeben und an einem
Hang gelegen. Aus Sicht vieler Besucher bietet es — obwohl es nicht als
hinduistischer Sakralbau errichtet wurde — einen angemessenen Rahmen
fur den Vollzug von Hindu-Praxis (vgl. Abb. IV 2). Der Eingang wird rechts
und links von Sdulen umrahmt und ist von Efeu iiberwachsen. Uber dem
Eingangsportal ist in Grossbuchstaben «Hare Krishna Tempel» zu lesen.
Durch die schriftliche Kennzeichnung als Tempel werden Passanten iiber
den religiosen Charakter des Gebaudes informiert; die Saulen, die den Ein-
gang umrahmen, unterstreichen — obwohl nicht als Element eines Sakral-
gebaudes errichtet — den sakralen Charakter des Hauses. Symbole aus der
Tradition der Vaishnavas (tam. vainavam) an der Aussenseite der Villa zei-
gen an, dass das Gebédude in dieser Tradition steht: Auf dem Dach des
Gebaudes, direkt tiber der Fassade, ist das aus dem indischen Bundesstaat
Orissa importierte Sudarshana-Chakra (Krishnas Feuerrad) angebracht,
welches vom 27. bis 29. Mai 2005 durch mehrere Priester feierlich installiert
wurde. Wie aus der Webprasenz der Gemeinschaft hervorgeht, war es ein

268 Im Laufe der Jahre wurde die Aussen- und die Innengestaltung des Gebdudes immer
wieder verdndert; neben der Erneuerung des Altars 2002 wurde beispielsweise 2006 das Dach
des Hauses renoviert. Diese Angaben stammen aus dem am 05.12.2010 im Tempel vom Tempel-
présidenten gehaltenen Dia-Vortrag «30 Jahre Krishna Tempel Ziirich».

269 Da Jagannatha im indischen Puri (Bundesstaat Orissa) seinen wichtigsten Tempel hat,
wird der Tempel in der Bergstrasse intern auch als New Jagannatha Puri Dhama bezeichnet.

270 Auf Wikipedia findet sich ein Eintrag zum Tempel. Dort ist zu lesen, dass seine
«Schoénheit haufig hervorgehoben wird» (de.wikipedia.org/wiki/Hare-Krishna-Tempel_Ziirich;
27.06.2011).
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Abb. IV 2: Der Krishna-Tempel der ISKCON in Ziirich (09.03.2008).

Ziel der Installation, die offentliche Sichtbarkeit des Gebiudes als Sakralbau
zu erh6hen (auch wenn es den meisten Passanten aufgrund seiner begrenz-
ten Dimension nicht sofort auffallt) und den Besuchern spirituellen Schutz
zu bieten.

Das vierstockige Haus bietet Platz fir unterschiedliche Aktivitéten,
denen unterschiedliche Rdume zugewiesen sind. Dazu z&hlen die Kiiche im
Untergeschoss, eine Bibliothek, Unterrichtsrdume, Mataji- sowie brahma-
cari-Ashram — die nach Geschlechtern getrennten Wohnbereiche fiir im
Tempel lebende Personen —, ein Zimmer mit Waschraum fiir wichtige reli-
giose Spezialisten, die den Tempel besuchen, und der Tempelraum mit den
Bildgestalten, der sich im Erdgeschoss der Villa befindet. Ein fliessendes
Gewisser befindet sich in unmittelbarer Nahe des Hauses und wird in
bestimmte Rituale eingebunden.

Im Gegensatz dazu steht die Situierung der meisten tamilischen Tempel
im sozialen Raum der Schweiz. Diese sind in Gegenden mit kostengiinsti-
geren Mietpreisen angesiedelt, die sich in der Regel als wenig prestige-
fordernd erweisen. Die Beheimatung von Tempeln in Industriehallen und
Gewerbequartieren kann als Indikator fiir eine niedrige Stellung der Mig-
rantenreligion innerhalb der Schweizer Mehrheitsgesellschaft gedeutet
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Abb. IV 3: Krishnas Feuerrad (Sudarshana Chakra) auf dem Dach des Krishna-
Tempels der ISKCON in Ziirich (05.12.2010)
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werden, und auch tamilische Besucher aussern ihre Unzufriedenheit mit
diesen Lokalititen (vgl. Kap. IV 4).

Der Grad der Zufriedenheit mit den vorhandenen Raumen kann auch in
divergierenden Zuschreibungen und Anspriichen begriindet liegen, welche
Akteure beider Gruppen an ihre Sakralbauten herantragen. Wahrend viele
tamilische Hindus durch einen prestigetrachtigen Tempel eine «heimatli-
che» Sphire rekonstruieren wollen, legen die Schweizer Krishna-Devotees
den Schwerpunkt auf die innerliche Haltung der einzelnen Praktizierenden
und weniger auf die dusserliche Gestaltung des Ortes der Praxis.””* Die
Tempel-Verantwortlichen der ISKCON betonen, dass das Aussere des Tem-
pels im Verhiltnis zu den im Inneren vollzogenen Handlungen weitaus
weniger wichtig sei. Sie zeigen sich mit dem Tempelgebaude zufrieden, da
zum einen das Sudarshana Chakra das Gebaude als religioses ausweist, und
sich zum anderen die Gemeinschaft dariiber bewusst sei, dass ein Tempel-
Neubau die vorhandenen Ressourcen tibersteigen wiirde. Tamilische Devo-
tees, die dem ISKCON-Tempel verbunden sind, argumentieren ghnlich. Nir-
mal Krishna Dasa, Griinder der Swiss Tamil Krishna Society, merkt an, dass
er sich der Diaspora-Situation bewusst sei und daher andere Massstébe an
einen religisen Ort als in seinem Herkunftsland Sri Lanka habe. Dariiber
hinaus verweist er auf religiose Schriften als Legitimation fiir die Haltung
der ISKCON, welche ihre Tempelbesucher anweisen, die vorhandenen Res-
sourcen eher fiir die «spirituelle Vervollkommnung» der einzelnen Devo-
tees als fiir die Verbesserung der dusserlichen «Hiille» des Tempels zu nut-
zen.””” Hier ein Auszug aus dem Experteninterview, welches am 05.12.2010
im Krishna-Tempel in Ziirich mit Nirmal Krishna Dasa gefiithrt wurde:*”

Here we cannot expect like Indian style/that is normally in other temple also
like this/they buy garage/or something/and inside they build/ make a/like a
temple. To build a temple is not important for us/that is the outside. We have
to look in the inside. Shastras say: <Nowadays is waste the time/don’t waste

your time building a temple/you have to build inside.>

Die Geschichte des Ortes, seine Tragerschaft und die rituelle Praxis, welche
im Tempel vollzogen wird, unterscheidet sich vom Gros der selbstverwalte-

271 Die dusserlichen Unterschiede der tamilischen Tempel zum ISKCON-Tempel machen
daher in besonderem Masse den Mangel an Ressourcen der in den Tempelvereinen engagierten
tamilischen Akteure deutlich.

272 An dieser Stelle sei auf die Tempelgrossbauten der ISKCON in London und anderen
Orten in Indien wie auch ausserhalb Siidasiens hingewiesen, welche diesem Deutungsmuster
entgegenstehen.

273 Die folgenden englischsprachigen Gesprachs-Zitate stammen aus dem Interview mit
ihm.
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ten tamilischen Tempel. Diese Differenz wird auch immer wieder von tami-
lischen Hindus artikuliert. Dariiber hinaus wird auch die Atmosphére im
Krishna-Tempel als abweichend von der in tamilischen Tempeln wahrge-
nommen. Der tamilische Hindu Murari, der tamilisch-traditioneller Tem-
pel-Praxis kritisch gegeniibersteht, betont im Interview am 04.12.2008, dass
im Krishna-Tempel «so mehr Meditation» sei:

Ich war noch in dem Tempel in Ziirich. Weisst du/Hare Rama/Hare Krishna.
[...] Dort habe ich gefiihlt so ein glie anders als in diesen Tempeln. Anders/so
mehr Meditation/in diesem Stil. Fiir mich ist das schon glie mehr akzeptabel
als do hier oder Adliswil oder Root.

Die Beschreibung dieser Demarkationslinie geht oftmals mit einer positi-
ven Bewertung des Ziircher Tempels einher.?’* Diese Haltung gegeniiber
dem ISKCON-Tempel durch tamilische Akteure weist Parallelen zur Wahr-
nehmung von ISKCON-Tempeln in Indien durch siidasiatische Besucher
auf. Frank Neubert beschreibt dies fiir den innerhalb der ISKCON bedeut-
samen Sri Krishna Balarama Tempel in Vrindavan: «The main reason to visit
the temple (in Vrindavan) is to experience a very clean, orderly and well-
managed temple» (Neubert 2010b, 83).

Getrennte Sonntagsfeste

Eine Besonderheit innerhalb des ISKCON-Spektrums stellt die Tatsache dar,
dass im Ziircher Tempel zwei Sonntagsfeste nacheinander stattfinden.?”
Zur Praxis aller ISKCON-Tempel gehort das so genannte Sonntagsfest, wel-
ches allen Interessierten offensteht. Priméres Ziel ist die «Verbreitung von
Krishna-Bewusstsein»; daher kann dieser Anlass auch als Teil der Offent-
lichkeitsarbeit der ISKCON angesehen werden (vgl. Neubert 2010a, 92) -
auf der Webprasenz des Krishna-Tempels Ziirich wurde explizit fiir diesen
Anlass geworben.”¢ Dieses offentliche Fest, zu dem alle Interessierten ein-
geladen sind, findet jeden Sonntag um 15 Uhr im Ziircher Tempel statt. Das
Fest beginnt mit bhajan-Musik und sankirtan (das 6ffentliche Chanten der
Namen Krishnas) gefolgt von darati (der Lichtzeremonie) und einem Vor-
trag, in dem Bhagavadgita-Texte interpretiert werden, an den eine Diskus-
sion anschliesst, in welcher die Zuhorer Fragen zum Vortrag stellen kon-

274 Sekar (2001, 179) beschreibt dahnliche Tendenzen auch innerhalb der tamilischen com-
munity in Kanada.

275 Im ISKCON-Tempel in Dallas/USA wurden ebenfalls separate Feste fiir «Westler» und
aus Asien migrierte Menschen durchgefiihrt (vgl. Rochford 2007, 198). Mir sind keine weiteren
Tempel der ISKCON bekannt, welche dies ebenso handhaben.

276 Vgl. http://krishna.ch/sonntag.html (01.08.2010).
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nen. Das Fest endet mit dem gemeinsamen Essen vom Priester geweihter
Speisen, tam. prasadam (skr. prasada). Anschliessend findet eine vedische
Tempelzeremonie und bhajan-Singen statt.

Vor diesem beworbenen Anlass findet im Ziircher Tempel das tamili-
sche Sonntagsfest statt, welches um 12 Uhr mittags beginnt und einem ahn-
lichen Ablauf wie das «offizielle» Fest folgt.?”” Die Grenzen zwischen den
zwei Besuchergruppen sind fliessend. Sie tiberlappen sich teilweise, was
Austauschprozesse unter den Gruppen fordert. Einige Devotees nehmen an
beiden Festen teil: Tamilen besuchen auch das «normale» Sonntagsfest;
und auch westliche Devotees und Inder, die tamilisch verstehen, nehmen
am tamilischen Anlass teil .’

Auf der Diskursebene stellt die Differenzierung in «normales», nicht
spezifisch bezeichnetes und «tamilisches» Sonntagsfest geméss ethnischer
und sprachlicher Zugehorigkeit eine Kategorisierung von Krishna-Vereh-
renden dar. Sie zementiert den Diskurs der Differenz zwischen tamilischen
und «westlichen» Besuchern wie auch seine Wirkmacht. Dieser symboli-
sche Akt der Grenzziehung tragt entscheidend zur Herstellung abgetrenn-
ter Gruppen bei.

Folgende Ausschnitte meines Besuchsprotokolls vom 05.12.2010 be-
schreiben einige beim tamilischen Sonntagsfest vollzogene Praktiken:

Im Eingangsraum des Tempels herrscht geschéftiges Treiben; Menschen stel-
len ihre Schuhe ab, hingen ihre Jacken auf und unterhalten sich. Einige
schauen sich die Verkaufsgegensténde an, die im Eingangsbereich hinter einer
Theke liegen. Rechts vom Eingangsraum befinden sich in einer Ecke Wasch-
becken. Mehrere Besucher stehen vor den Spiegeln; ein Junge hélt einen
Becher mit Sandelholzpaste, in welchen die Umstehenden einen Finger tau-
chen und sich damit eine senkrechte Linie von der Stirn bis zur Mitte der Nase
auftragen.””” Die Kinder lachen dabei und die Stimmung wirkt auf mich gelost.
Hinter dem Eingangsbereich betritt man durch eine Holztiir den Tempelraum.
Im Raum sitzen circa 80 Personen auf dem Boden, meist auf Kissen, mit dem
Gesicht zu den Bildgestalten. Mein Blick wandert nach rechts vorne zum

Altar. Auf der rechten Seite des ge6ffneten Tors des Altars mit den Bildgestal-

277 Auf der Webprisenz des Tempels wurde 2010 nicht auf diesen Anlass verwiesen.

278 «Westliche» Besuchende des tamilischen Festes berichten von einer besonderen Anzie-
hungskraft, welche dieser Anlass auf sie ausiibe. Die zusétzlichen rituellen Elemente werden als
Differenzmerkmale zum «normalen» Sonntagsfest genannt. Eine mataji erzdhlte mir am
05.12.2010, dass sie die Buntheit und die zusétzlichen in die Rituale integrierten materiellen
Elemente wie Blumen, Obst und Kokosniisse sehr ansprechend finde.

279 Dabei handelt es sich um das spezifische Tilak der Vaishnavas, welches diese im Tempel
in Zirich in unterschiedlicher Form auftragen.
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ten hingt ein Banner, auf dem Krishna und Radha abgebildet sind und ein
Text in tamilischen Buchstaben steht; auf der anderen Seite des Torfliigels
hangt ein Schild mit dem transkribierten lateinischen Text des mahamantra:
Hare Krisna, Hare Krisna, Krisna, Krisna, Hare Hare. Hare Rama, Rama Rama,
Hare Hare. Die Statue Prabhupadas auf der anderen Seite des Raumes tragt
eine Miitze. Die Gruppe der Sitzenden teilt sich durch einen Durchgang, der
von der Statue Prabhupadas in Richtung der Bildgestalten fithrt. Vom Eingang
aus gesehen rechts sitzen Ménner; links und in den hinteren Reihen Frauen.
Besucher aller Generationen sind anwesend: Kinder laufen im Raum hin und
her. Die meisten Besucher, die den Raum betreten, knien vor der Figur
Prabhupadas nieder oder strecken ihren Kérper vor ihm aus.

Das Sonntagsfest beginnt mit dem Singen des mahamantra, welches von
einem westlichen Devotee am Harmonium geleitet wird, der links an der
Wand des Raumes sitzt. Alle chanten das Hare Krishna-Mantra, viele klat-
schen dazu im Rhythmus und benutzen Instrumente — wie Zimbeln, Tambu-
rin, Harmonium und Trommeln. Wéhrend des Singens der bhajans verteilt ein
Junge Werbekarten, welche auf der Vorderseite den jungen Krishna und auf
der Riickseite Informationen in tamilischer Sprache zu krishnayoga.ch geben.
Wihrend die Devotees singen, beginnt ein Priester — der, wie mir spéter ein
Devotee erzihlt, aus Brasilien stammt, — arati hinter der Absperrung bei den
Bildgestalten durchzufithren. Mir fillt auf, dass sein rechter Oberarm tito-
wiert ist. Er blast ein Muschelhorn, ziindet Raucherstabchen und danach Lam-
pen an, die er vor den Bildgestalten schwenkt. Danach tibergibt er die Lampe
einem tamilischen Mann, der mit dieser durch die Reihen der sitzenden Besu-
cher geht. Diese halten die Hande iiber das Feuer und fithren diese dann zum
Gesicht. Danach geht er mit einer Schale Wasser herum und spritzt Wasser-

tropfen auf die Kopfe der Besucher.

Ein Kennzeichen des tamilischen Sonntagsfestes ist, dass nicht-asiatische
Devotees mehr rituelle Handlungen ausfithren als siidasiatische Devotees.
Die Priester, welche arati durchfithren, wie auch jene Devotees, welche den
anschliessenden Vortrag halten, sind meist keine Tamilen. Differenzen zum
offiziellen Sonntagsfest sind in der Sitzrichtung der Devotees auszuma-
chen, welche beim tamilischen Anlass mit Blickrichtung nach vorne zu den
Bildgestalten ausfallt, wahrend des zweiten Festes jedoch mit Blick zu den
Musikern, also zur Seite. Ausserdem sitzen beim tamilischen Fest Frauen
und Ménner in Gruppen getrennt, was beim «westlichen» Fest nicht der
Fall ist. Diese Aufteilung des Raumes als gendered space stellt eine Parallele
zu «caiva-tamilischer» Tempelpraxis dar. Auffallend ist, dass die Besucher-
gruppe beim tamilischen Fest generationeniibergreifend zusammengesetzt
ist, wahrend beim «Schweizer Fest» wenige Kinder oder &dltere Menschen
anwesend sind.
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Abb. IV 4: Das tamilische Sonntagsfest im Krishna-Tempel der ISKCON in Ziirich
(5.12.2010).

Nach dem rituellen Teil folgt der Vortrag. Parallel dazu organisiert die
Swiss Tamil Krishna Society (STKS) speziell fiir tamilische Kinder Religions-
unterricht. Da anders als zum «Schweizer» Sonntagsfest unterschiedliche
Generationen und auch viele Kinder den Anlass besuchen, ermoglicht die-
ses Angebot den Eltern, der Lecture in Ruhe zu folgen, ohne auf ihre Kinder
aufpassen zu miissen. Die Kinder bekommen auf ihr Alter zugeschnittene
Geschichten aus der Bhagavadgita in tamilischer Sprache vermittelt, lernen
religiose Lieder und malen religiose Motive:

Im Bibliotheksraum sitzen sechs tamilische Kinder um einen grossen Tisch,
auf dem Stifte und Blétter liegen. In der Mitte liegt eine Ausgabe der Bhaga-
vadgita. Eine Frau betreut die Kinder und begriisst mich freundlich. Die Kin-
der zeichnen, indem sie vorgegebene Zahlen der Reihe nach verbinden, ein
Sanskrit-Aum, welches sie anschliessend in bunten Farben ausmalen. Unter
dem Aum ist zu lesen: “In the holy scriptures can be found, this holy transcen-

dental sound.”?*

Nach dem Vortrag folgt das gemeinsame prasadam. Dieses unterscheidet
sich vom prasadam des danach folgenden Sonntagsfestes durch scharfere
und speziell tamilische Speisen (wie beispielsweise pajacam, ein in der

280 Auszug aus meinem Besuchsprotokoll des tamilischen Sonntagsfestes am 05.12.2010.
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tamilischen Kiiche beliebter siisser Reispudding). Das Essen wird auf Edel-
stahlplatten serviert und gemeinsam auf dem Boden sitzend eingenommen;
die Besucher essen mit den Handen. Nach dem Essen bringt jeder den Teller
zum Spiilen in die Kiiche ins Untergeschoss. Mandali Bhadra Prabhu, ein
Schweizer Devotee, berichtet tiber diese Neuerung;:

Jetzt gibt es tamilisches Essen/es gibt eine tamilische Zeremonie/es gibt
einen tamilischen Vortrag/damit man spezifisch auf die Leute eingeht. Das
war der Grund. Das Essen wird von Tamilen gekocht/im tamilischen Style.
Man muss sich ein bisschen wohl fiithlen [...].%"

Hintergriinde der Einfiihrung eines spezifisch tamilischen Sonntagsfestes
Die Einfithrung des tamilischen Sonntagsfestes ist ein Ergebnis von Aus-
handlungsprozessen Ende der 1990er Jahre. Zentraler Grund dafiir, dass das
Fest 1997 geteilt wurde, war die zunehmende Besucherzahl und der damit
einhergehende Platzmangel. Ausserdem sollte ein Anreiz fiir die Besucher
geschaffen werden, nicht nur zur piicai, welche mittags stattfindet, zu kom-
men, sondern auch dem Vortrag des Sonntagsfestes zu folgen. Dieser ist ein
wichtiges Element der Weitergabe der Lehre der ISKCON. Nirmal Krishna
Dasa berichtet iiber die Hintergriinde:

And after that more Tamil people come/we don’t have enough space. This is
little and also some people come for 12 o’clock arti. 12 o’clock is more every-
day/Sundays/there is puja. There come many people for the 12 o’clock puja
and they leave quickly and they don’t stay til 3 o’clock. After one of the devo-
tees/he said: <Why we not start/we not do on 12 o’clock?>. And we change
this/for everybody more easy. After six years from the start of the soci-
ety /1997 like this.

Mandali Bhadra nennt als weiteren zentralen Grund fiir die Trennung der
Gruppen beim Sonntagsfest die unterschiedlichen Bediirfnisse von tamili-
schen und «westlichen» Devotees:

Weil die meisten Tamilen sind ja religios/aber jetzt nicht unbedingt spirituell.
Sie kommen in den Tempel, weil sie eine gute Familie wollen/sie kommen in
den Tempel, weil sie reich sein wollen, weil sie gliicklich/happy sein wollen.
Der Schweizer oder Westler kommt hierher, weil er eine spirituelle Erfahrung
will. Daraus hat sich etabliert, dass es ein tamilisches Sonntagsfest gibt. Ein
Fest fiir alle wiirde den Rahmen sprengen und es geht nicht individuell auf die
Leute ein.

281 Diese und die folgenden Zitate von Mandali Bhadra Prabhu stammen aus dem Exper-
ten-Interview gefithrt am 09.03.2008 im Krishna-Tempel in Ziirich.
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Mandali Bhadra verwendet hier die Topoi «religiés» und «spirituell» als
Gegensatzpaar und schreibt tamilischen und nicht-tamilischen Devotees
unterschiedliche Bediirfnisse zu: den tamilischen Besuchenden «religiose»
und den als westlich klassifizierten «spirituelle» Beweggriinde, welche sie
dazu veranlassen, das Sonntagsfest zu besuchen. Tamilen wiirden eher vor
dem Hintergrund materieller und die Familie betreffender Bediirfnisse die
Rituale im Tempel besuchen; spirituelle, innerliche Interessen werden pri-
mar der Gruppe der «westlichen» Devotees zugeschrieben. Da die ISKCON
den hier als «spirituell» bezeichneten Anliegen im Vergleich mit den mate-
riellen Wiinschen gemaiss der ihr zugrundeliegenden philosophischen Aus-
richtung einen hoheren Stellenwert zumisst, kann implizit eine Abwertung
der hier als «Bediirfnisse der Tamilen» gezeichneten Punkte angenommen
werden, die als Ausdruck eines «Verhaftetseins im Weltlichen» gedeutet
werden konnen. Akteure mit spirituellen Bediirfnissen werden als auf einer
hoheren Stufe stehend eingeordnet als jene, die weltlich orientiert sind. Die
Gegeniiberstellung der Bediirfnisse der «westlichen» und «tamilischen»
Devotees steht im Gegensatz zu Prabhupadas Beschreibung des Verhélt-
nisses des «Westens» zu Indien. Im Anschluss an die vorherrschende Inter-
pretation dieser Beziehung Mitte des 19. Jahrhunderts versteht Prabhupada
den indischen Kulturraum als von «spirituellen Werten» gepragt, wahrend
der westliche Kulturraum aus Gesellschaften bestehe, welche den Zugang
zur Spiritualitit verloren und primér dem Materiellen zugewandt seien (vgl.
Neubert 2010b, 79). Es stellt sich die Frage, ob in den Diskursen der ISKCON
zur Differenz von westlichen und siidasiatischen Devotees ein Wandel
stattgefunden hat, oder — und das erscheint aufgrund der speziellen Situa-
tion der Migrantinnen und Migranten innerhalb dieser Kontaktzone wahr-
scheinlicher — Devotees in Indien anders wahrgenommen werden als tami-
lische Devotees, die als Gefliichtete in fremd-kultureller Umgebung leben.

Krishnaness und Tamilness: Besonderheiten der STKS und ihres Sonntags-
festes

Die Swiss Tamil Krishna Society und das «tamilische» Sonntagsfest als Aus-
druck einer spezifisch tamilisch konnotierten Praxis zeichnen sich durch
Besonderheiten im Vergleich zur Krishna-Gemeinschaft Schweiz und zum
«Schweizer» Sonntagsfest aus. Gemeinsam ist den beiden Organisationen
die Bezogenheit auf Krishna, dessen Verehrung zentraler Bestandteil der
religiésen Praxis ist. Die STKS betont iiber die Krishnaness hinaus die
Tamilness®* der Organisation. Wie auch fiir andere tamilische Organisatio-
nen in der Schweiz spielen fiir diese distinkt tamilische Gruppe innerhalb

282 Zum Begriff der Tamilness, der Tamilbezogenheit, vgl. das Fazit dieser Studie.
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der Hare-Krishna-Bewegung und ihre Praktiken (A.) die tamilische Spra-
che, (B.) die Pflege spezifischer tamilischer Traditionselemente wie auch
(C.) die transnationale Vernetzung der Diaspora-Tamilen und der Riickbe-
ziige zum Herkunftsland eine wichtige Rolle.

A. Die Bedeutung der tamilischen Sprache

Damit tamilische Migrantinnen und Migranten Zugang zum Tempelge-
schehen der ISKCON finden konnen, nennt Nirmal Krishna Dasa als zent-
rale Voraussetzung und als Beweggrund zur Grindung der STKS den
Aspekt der Herkunftssprache. Die Sprache nimmt eine Schliisselrolle in der
Vermittlung religioser Inhalte ein

Why did you start your own society? Because we cannot join/the problem is
mainly the language /mainly language. Most of the Tamil people at that time
could not speak well Deutsch and most of the Tamils also English not well.
And I have the media and the Tamils/you know/they/anyway/they like
through the Tamil language/that is why I started that society.

Durch die Formulierung “the Tamils/you know/they/anyway/they like
through the Tamil language” spielt er darauf an, dass viele Tamilen die
eigene Sprache als eigenstandiges Kulturgut besonders wertschitzen. In
den Anféngen bewirkte die tamilische Sprache, dass eine Verbindung zwi-
schen tamilischen Hindus und dem ISKCON-Tempel hergestellt werden
konnte. Durch die Verwendung der tamilischen Sprache wurden ihnen
wichtige Informationen zur Verfiigung gestellt und eine heimatliche Atmo-
sphére geschaffen.

Very less people visited here. The problem is the language that is the problem.
And I visit the temple here and I know here is not any details about the tem-
ple/about the philosophy/not in Tamil language. And after that I thought
myself/I want to translate/in Tamil/from English to Tamil/and distribute

the details and all things in Tamil.

In der Tempel-Praxis kommt Ubersetzern eine besondere Bedeutung zu, die
in engem Kontakt zur Schweizer Tempelleitung stehen und bei religiosen
Anléssen ins Tamilische tibersetzen. Diese Akteure kénnen mit Ballard als
skilled cultural navigators im engeren Sinne bezeichnet werden, die durch
sprachliche wie auch soziale Kompetenzen zwischen dem kulturellen Kon-
text des Herkunfts- und des Residenzlandes vermitteln (vgl. Ballard 1994,
31; Vertovec 2000, 158f.). Die STKS fiihrte dieses Ubersetzungsangebot
beim tamilischen Sonntagsfest und spezifischen Anldssen im ISKCON-
Tempel in Ziirich ein. Die Ubersetzer iibernehmen hier wichtige Funktio-
nen, indem sie Ansprachen oder den Vortrag des Sonntagsfestes, in wel-
chem «Gottgeweihte» Stellen der Bhagavadgita auf den gegenwartigen
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Kontext hin interpretieren, ins Tamilische iibertragen. Zur Verdeutlichung
folgt ein Auszug aus meinem Beobachtungsprotokoll vom 05.12.2010:

Die Anwesenden beenden das gemeinsame Musizieren, als ein westlich aus-
sehender Krishna-Devotee an der linken Wand des Raumes auf einem Sitz
Platz nimmt. Rechts neben ihn setzt sich ein tamilisch aussehender Mann mit
dem Gesicht zu den Besuchern. Der erhoht Sitzende riickt das vor ihm ste-
hende Mikrophon zurecht und begriisst die Anwesenden auf Englisch mit star-
kem stidasiatischem Akzent. Die Besucher riicken ihre Sitzposition so zurecht,
dass sie nun nicht mehr mit Blickrichtung zu den Bildgestalten sitzen, sondern
den Vortragenden anschauen. Ein tamilischer Junge und ein Mann gehen
durch die Reihen und verteilen tamilische Ausgaben der Bhagavadgita. Der
Sprecher rezitiert auf Sanskrit Kapitel 7 der Bhagavadgita “Knowledge of the
Absolute”. Danach liest er die Stelle auf Englisch vor. Er schaut zu dem neben
ihm sitzenden Mann. Ich frage meinen Sitznachbarn, wer dieser ist. Er antwor-
tet mir, dass es der Prasident der Swiss Tamil Krishna Society sei. Dieser tiber-
setzt die Bhagavadgita-Stelle ins Tamilische. Danach erkldrt der westliche
Devotee die Stelle. Nach einigen Satzen stoppt er und der tamilische Devotee

iibersetzt. Dieses Wechselspiel dauert circa eine Dreiviertelstunde lang.

Neben der miindlichen Ubersetzung wird wihrend des Vortrags innerhalb
des Sonntagsfestes auch die Bhagavadgita in tamilischer Sprache verteilt.
Die Bibliothek des Tempels enthilt einen Bestand mit tamilischen Biichern,
wie eine tamilische Tempelbroschiire, Werke Prabhupadas in tamilischer
Sprache und tamilische Kochbiicher. Die Bedeutung der tamilischen Spra-
che hat auch Auswirkungen auf die Tempelokonomie. Verschiedenste ISK-
CON-Biicher in tamilischer Sprache kénnen im Tempel erworben werden;
jeweils an Sonntagen wird links neben dem Eingang ein Verkaufstisch der
STKS mit tamilischen Biichern aufgestellt.

B. Pflege spezifischer tamilischer Traditionselemente

Durch die tamilischen Besuchenden kam es zu Ritualinnovationen im Ziir-
cher Tempel der ISKCON, indem Elemente aus der tamilischen Tradition in
die Praxis der Hare Krishna-Bewegung implementiert wurden. Dabei han-
delt es sich um Ritualtransfer von einer speziellen Hindu-Tradition in eine
andere.?® Nachdem der Griinder der IKSCON, Prabhupada, Praktiken der
Vaisnava-Tradition an die Bediirfnisse seiner «westlichen» Schiiler ange-
passt hatte, wurden die Praktiken im ISKCON-Tempel nun geméss den
Bedirfnissen der siidasiatischen Devotees erneut adaptiert. So werden bei-

283 Fur den Transfer von ISKCON-Praktiken aus dem Westen zuriick nach Stidasien vgl.
Neubert 2010b.
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spielsweise nur beim tamilischen Sonntagsfest wahrend des arati Kokos-
niisse dargebracht; ansonsten ist diese Praktik innerhalb der ISKCON unbe-
kannt. Dazu aus meinem Besuchsprotokoll vom 05.12.2010:

Ein tamilischer Mann schlidgt Kokosniisse vor dem Altar mit den Bildgestalten
in zwei Hélften und l4sst das Wasser in einen Eimer laufen. Vereinzelt stehen
Frauen auf und bringen Plastik-Kérbe mit Bananen, anderen Friichten und
Kokosnusshalften nach vorne. Unter dem Korb liegen gelbe Zettel mit Wiin-

schen, welche der Priester entgegennimmt und betrachtet.

Mandali Bhadra nennt als Grund fiir die Ritualinnovation den Aspekt des
«sich zu Hause Fithlens» und verweist damit auf die Diaspora-Situation. Der
Tempel soll ihnen Heimat in der Fremde werden; daher gehen die ISKCON-
Devotees besonders auf die tamilischen Besucher ein und integrieren Ele-
mente aus deren Herkunftstradition. Die neu eingefiihrten Rituale werden
dann im Sinne der ISKCON gedeutet und durch diese Bedeutungszuschrei-
bung in die Tempel-Praxis der Krishna-Bewegung integriert. Zur Einfithrung
des innerhalb tamilischer Tempel wichtigen Rituals arccanai — einem perso-
nenbezogenen Ritual, in dem der Gottheit Opfergaben dargebracht werden —
und dessen Umdeutung durch die ISKCON berichtet Mandali Bhadra:

Und bei den Zeremonien gibt es Kokosniisse / das macht niemand hier bei den
westlichen ISKCON-Leuten. Noch nicht mal/in unserer Bewegung ISKCON
gibt es das gar nicht. Aber ich habe das gekannt von Siid-Indien und ich habe
gemerkt/die fithlen sich da zu Hause/und daher machen wir das. Die Kokos-
nuss/die Schale sind wir und wir wollen das reine Innere Krishna opfern/das
ist das Wasser. Das ist eigentlich eine Gabe, die wir zu Krishna geben. Shiva ist
es nicht, denn wir hauen ja nicht Shiva den Kopf ab. Man nennt es arccena/ eine
Darbietung. Aber es gibt sie in unserer Tradition nicht in dieser Art und Weise.
Fiir die Tamilen ist die arccena das Wichtigste und bei uns ist es einfach ein
Teil vom Ganzen. Sie kommen in den Tempel und dann wird der Name dem
deity gesagt/und das gibt es bei uns auch nicht/dass die einzelnen Familien

die Schalen bringen/ das gibt es bei uns auch nicht in dieser Art und Weise.”*

Neben der Einfithrung von arccanai, dem Darbringen von Kokosniissen
und der Kérbe mit Obst und dem beiliegenden Zettel im Rahmen des Sonn-
tagsfestes finden innerhalb des Tempels weitere rituelle Neuerungen durch
die tamilischen Besucher statt. Auch die Figuren der innerhalb der Caivam-
Tradition wichtigen Goétter Murukan, Civan und Ganesa, die im an den
Tempelraum anschliessenden Zimmer stehen, in welchem u.a. gegessen
wird, werden von den tamilischen Besuchern verehrt. Obwohl sie nicht als

284 Interview 7; 09.03.2008.
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mirttis in die pija im Tempel eingebunden sind, werden ihnen Gaben dar-
gebracht, wie Blitenblatter und Ketten, die ihnen umgelegt werden.

Spezifisch tamilische Feste, welche innerhalb der ISKCON nicht gefeiert
werden, werden von Tamilen im Hare Krishna-Tempel begangen — wie
beispielsweise die Samstage fiir den Gott Sani und auch taipponkal (vgl.
Abschnitt IV 5). Viele tamilische Besucher gaben wichtigen tamilischen
Festen den Vorrang vor wichtigen ISKCON-Festen.

Mandali Bhadra weist auf anfangliche kontroverse Diskussionen beziig-
lich der Ritualinnovationen hin. Er merkt an, dass ein Beweggrund fiir
die Eingliederung «tamilischer» Ritualelemente die schwindende Besu-
cherzahl im Tempel war. Daher war man auf «die Tamilen» angewiesen
und versuchte den Tempel fiir diese attraktiv zu machen. Neben kritischen
Stimmen fanden die Tamilen in Mandali Bhadra einen Fiirsprecher fiir ihre
Anliegen:

Innerhalb der ISKCON gab es Diskussionen. Es gibt immer so Leute, die sind

sehr konservativ. Ich bin da ein bisschen offen / denke, was immer wir Krishna

opfern kénnen/sollen wir tun. Ob das nun von unserer bengalischen Tradi-
tion her kommt oder nicht/weil ich finde das immer so ein bisschen klein-
buirgerlich. Ich war da ein bisschen der Vorreiter /ich habe gesagt, das machen

wir, das ist nicht gegen unsere Tradition und da fithlen sie sich zu Hause. Es

Abb. IV 5: Die Statuen von Murukan, Civan und Ganesa im Krishna-Tempel in Ziirich
(09.03.2008).
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war auch etwas motiviert/das muss ich ganz ehrlich sagen: Weil ich habe
gemerkt, dass in der Zeit als ich hier war, da waren 100 Leute hier. Und dann
haben sie geheiratet, gingen raus, mussten arbeiten und gingen ihren Weg.
Die Tamilen kamen aber trotzdem jeden Sonntag. Und da habe ich gedacht,

wir miissen die behalten/die sind wichtig fiir uns.

C. Transnationale Vernetzungen und Rickbezlige zum Herkunftsland

Neben der Bedeutung der tamilischen Sprache und der Einfithrung neuer
ritueller Elemente in die Tempelpraxis zeichnen sich die Aktivitdten der
STKS durch transnationale Vernetzungen und Riickbeziige zu Sri Lanka
aus. Die im Ziircher Tempel angesiedelte tamilische Gesellschaft initiierte
einen transnationalen Zusammenschluss tamilischer Krishna-Devotees
und griindete am 05.08.2006 im Pariser ISKCON-Tempel, dem Sri Sri Radha
Parisisvara Tempel, die International Tamil Krishna Society.?® Somit iiber-
nehmen Diaspora-Akteure eine zentrale Rolle in der Vernetzung tamili-
scher ISKCON-Devotees. Die beteiligten Akteure stammen aus wichtigen
Landern der tamilischen Diaspora. Die Aktivititen dieser internationalen
Gesellschaft reichten auch ins Herkunftsland zuriick, indem sie aus der
Diaspora heraus Sakralrdume der ISKCON in den tamilischen Gebieten Sri
Lankas zu etablieren versuchte.

Die Verbundenheit mit der Herkunftsregion wird auch durch soziales
Engagement fiir Not leidende Menschen in Sri Lanka ausgedriickt wie auch
durch spezielle Rituale, die sich auf den Krieg in Sri Lanka bezogen. Als
beispielsweise der Tsunami 2004 die Insel und viele tamilische Gebiete traf,
richtete die STKS ein Spendenkonto ein. Die Gelder wurden tiber “Food of
Life” (FFL)** den tamilischen Gebieten in Sri Lanka zugéinglich gemacht.
Das soziale Engagement der STKS wird vom Verein Krishna-Gemeinschaft
Schweiz unterstiitzt.

Die Swiss Tamil Krishna Society reagierte auch auf die kriegerischen
Auseinandersetzungen, welchen die Bewohner der tamilischen Gebiete Sri
Lankas ausgesetzt waren. Wie andere tamilische Tempelvereine in der
Schweiz auch, fihrten sie Rituale aus Anlass des wieder entflammten Biuir-
gerkriegs in Sri Lanka durch. So wurde wahrend des Krieges beim tamili-

285 Vgl. das youtube-Video “Founding the International Tamil Krishna Society” www.you-
tube.com/ watch?v=64C{FgqHrcY; 01.12.2010. In der Ankiindigung des Videos hiess es: “Hare
Krishna & Humble Vanakkams — watch the creation of this new Branch dedicating their service
to the Lord and the Tamils worldwide in particular the Eelam Tamils in Sri Lanka”.

286 Die zur ISKCON zihlende Hilfsorganisation Food for Life organisiert “vegan food relief
programs” in Krisen- und Kriegsregionen der Welt. Sie wurde 1974 auf die Initiative Prabhupa-
das hin gegrindet und bietet gegenwiértig in rund 60 Lindern weltweit Ernahrungsprojekte an
(vgl. www.ffl.org).
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schen Sonntagsfest an jedem letzten Sonntag im Monat ein homa — ein
vedisches Feueropfer — fiir Frieden in Sri Lanka vollzogen. Die Vortrage
nach dem arati gingen in der Interpretation von Bhagavadgita-Stellen auch
auf den Krieg in Sri Lanka ein. In einem Vortrag bei meinem Besuch die-
ses Anlasses am 28.01.2008 wurde betont, dass eine Losung fiir den Konflikt
in der spirituellen Entwicklung der Menschen dort, beispielsweise durch
Chanten von Mantren, als Weg zur Uberwindung der Kérperlichkeit, gese-
hen wird.

Nach dem offiziellen Kriegsende 2009 wurde das monatlich stattfin-
dende Ritual beendet. Das homa wurde in der Folge einmal im Jahr fiir
Frieden in Sri Lanka und zum Gedenken an die im Krieg verstorbenen Men-
schen durchgefiihrt. Der jahrliche Anlass findet Ende November statt, in
derselben Zeitspanne, in welcher die LTTE am sogenannten Great Heroes’
Day jahrlich ihrer Toten gedenkt.

3.4 Weitere Kontaktzonen: Treffpunkte von Sathya Sai
Baba-Devotees und die Besuche von Amma

Uber die bisher analysierten Kontaktzonen hinaus finden sich weitere Orte
gemeinsam geteilter religioser Praxis von tamilischen Hindus und religic-
sen Akteuren der Mehrheitsgesellschaft in der Schweiz, die im Folgenden
nur kurz skizziert werden. Vor allem sollen dabei zwei rezente, bedeutende
Guru-Gestalten aus dem drawidischen Spektrum und ihre Verehrungsfor-
men in den Blick geriickt werden:

Auch die Treffpunkte der Devotees von Sathya Sai Baba (1926-2011),
der sich als Inkarnation von Shirdi Sai Baba (1838-1918) verstand und von
seinen Anhéngern als Avatar, als «auf Erden herabgestiegene Verkorpe-
rung eines Gottes» angesehen wird, stellen religiose Kontaktzonen fiir
tamilische Hindus in der Schweiz dar.?®” Diese Bewegung kann dem neo-
hinduistischen Spektrum zugeordnet werden, obgleich sie sich selbst als
«Bewegung hinter den Religionen» und damit als universalreligios versteht
(vgl. Klass 1996). Propagiert werden als zentrale Werte Wahrheit, richtiges
Handeln, Gewaltlosigkeit, Liebe und Frieden (Sathya, Dharma, Ahimsa,
Prema und Shanti, vgl. Sai Baba 1996). 1968 griindete Sathya Sai Baba die
Internationale Sathya Sai Organisation.

287 In seinem Geburtsort Puttaparthi (Andhra Pradesh/Indien) hat sich ein grosser Ashram
etabliert, der sich karitativ und im Bildungsbereich engagiert und den auch Devotees aus Europa
und Sri Lanka besuchen.

217



Seit den 1970er Jahren sind Sai Baba-Devotees auch in der Schweiz aktiv
und als gemeinniitziger Verein Sathya Sai Koordinations-Komitee Schweiz
mit Sitz in Bern organisiert. In der Schweiz waren 2008 ca. 200 Personen im
Sathya Sai Koordinations-Komitee organisiert. Die nicht organisierte An-
hangerschaft ist jedoch weitaus grosser.?®® Die Anhénger treffen sich meist
wochentlich am Donnerstag, dem sogenannten Guru-Day zum Singen
devotionaler Lieder (skt. bhajans). Eigens wurde fiir die Devotees vor Ort
ein Schweizer Gesangbuch herausgegeben.

Durch Kontakte von tamilischen Migrantinnen und Migranten und
Schweizer Sai Baba Anhéngern haben sich im Laufe der Zeit eigene Or-
ganisationsformen herausgebildet. Ahnlich wie innerhalb der ISKCON
bestanden jedoch auch hier unterschiedliche Anlisse innerhalb der Orga-
nisation fiir Schweizer und tamilische Devotees, die iiber eigene soziale
Réume der Verehrung verfiigen.?

In einem Raum innerhalb der réomisch-katholischen Kirche St.Karl in
Luzern traf sich im Zeitraum der Feldforschung der Studie monatlich eine
tamilische Gruppe zum Singen von pacanais.?*° Dieser soziale Raum stellt in
zweifacher Hinsicht eine besondere Kontaktzone dar: Zum einen wusste
die nationale Sai Baba-Organisation lange nichts von der Existenz der tami-
lischen Gruppe. Erst seit Oktober 2007 besteht ein Zusammenschluss von
tamilischen und Schweizer Devotees ausgehend von den tamilischen Prak-
tizierenden. Zum anderen wurde das monatliche bhajan-Singen vom Pries-
ter des tamilischen Turkkai Amman Tempels in Luzern geleitet.

Neben der Sai Baba-Bewegung sind auch die Besuche von Mata
Amritanandamayi Devi (genannt Amma) in Winterthur eine Kontaktzone,
in welcher sich Schweizer und tamilische Hindus treffen. Amma ist eine
weitere von ihren Anhéngern als Avatar angesehene spirituelle Lehrerin,
die von tamilischen Hindus in der Schweiz verehrt wird.*' Auf die Besuche
der Hugging Mother, wie sie in weiten Kreisen der Offentlichkeit genannt
wird, wird bei tamilischen Tempelfesten und in tamilischen Liden in der

288 Die Anhianger Sai Babas verstehen sich oftmals auch als Christinnen und Christen. Sie
sehen ihre Zugehorigkeit zu einer christlichen Kirche und ihren Status als Sai Baba-Devotee
nicht als Widerspruch (vgl. Eulberg 2008).

289 Eyer berichtet 2007, dass es in Ziirich, Zollikofen, Langenthal und Burgdorf tamilische
Sathya Sai Baba Zentren gibt (vgl. Eyer 2007, 94).

290 Dabei handelt es sich um den Raum, der von 1992 bis 2000 als Turkkai gewidmeter
Hindu-Tempelraum fiir tamilische Hindus diente.

291 Ob Amma sich selbst als Avatar ansieht, ist unklar, da sie dazu nicht klar Stellung
bezieht. Tamilische Besucher von Amma verwendeten in Gesprachen mit mir diesen Terminus.
Tamilische Informanten sprachen von ihr als «einem Avatar von Aum Shakti». So eine Tamilin
aus Kiisnacht wihrend des Besuchs Ammas 2007 in Winterthur in einem informellen Gespréch.
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Schweiz durch Poster und Flyer hingewiesen. Zahlreiche Tamilen besuchen
die darsanas von Amma wihrend ihrer Aufenthalte in der Schweiz.

Die offizielle Biographie Mata Amritanandamayi Devis weist klassische
Elemente idealtypischer Lebensgeschichten charismatischer, spiritueller
Fihrungsgestalten auf.?” Im Alter von 22 Jahren erlebte Amma ihre ersten
Krishna-bhava*?, welche zwei Jahre spéter durch Devi-bhavas abgeldst
wurden. Dies fithrte dazu, dass Amma die Aufmerksamkeit der Offentlich-
keit auf sich zog und sich 1981 der Ashram Amritapuri Ashram in Kerala um
ihre Person etablierte. Die Organisation Mata Amritanandamayi Math
(MAM), die den Ashram leitet, ist heute von der UNO als NGO anerkannt.

Zwar kommt Amma aus der Tradition der Vaishnavas und ihr Weltbild
ist auf Advaita-Vedanta aufgebaut, jedoch ist durch die exponierte Stellung
der Devi-bhavas der Shaktismus im Laufe ihrer Biographie ins Zentrum
ihrer Frommigkeit geriickt. Die Lehre Ammas wird von dieser ausschliess-
lich miindlich weitergegeben. Dies wird vielfach als Ausdruck ihres Skepti-
zismus gegeniiber den verschriftlichten, brahmanischen Hindu-Philoso-
phien gedeutet.

Im Zentrum der religiésen Praxis Ammas steht bhakti (skt. Hingabe,
Liebe; tam. pakti): ihr Markenzeichen ist das Umarmen ihrer Anhénger
wihrend des tarisanam (skr. darsana). Dabei spielen Kasten- und Reinheits-
vorschriften keine Rolle, was im hinduistischen Kontext als Ausdruck einer
reformatorischen Haltung mit gesellschaftskritischem Impetus angesehen
werden kann.®*

Dabei ist karitatives Tun als spirituelle Praxis ein entscheidender
Bestandteil ihrer Lehre. So ist fiir Amma neben karma-Yoga auch bhakti-

292 1953 wurde Amma in Parayakadavu, Kerala, als Sudhamani Idamannel geboren. Sie
entstammt einer Fischerfamilie, die der niederen Kaste der Arayan angehdrt und sich der
Krishna-bhakti-Tradition zugehorig fithlt. Aufgrund ihrer Visionen stiess sie frith auf das Unver-
standnis und die Ablehnung ihrer Familie.

293 Bhava, skt., abgeleitet von der Wurzel bhu (sein, werden) bedeutet wortlich iibersetzt
«Werden» oder «Daseinsprozess» und meint im hinduistischen Kontext die «Verkorperung oder
Verschmelzung mit einer Gottheit».

294 Dariiber hinaus lehren Ammas Schiiler in den internationalen Zentren und Satsangs die
von ihr entwickelte Integrated Amrita Meditation Technique (IAM). 1989 weihte Amma erstmals
einen Brahmasthanam-Tempel ein, wo sie auch Frauen als Tempelpriesterinnen einsetzt, was
ihrem Ansatz der Gleichbehandlung der Geschlechter entspricht. Auch ihre Form der Durch-
fuhrung der piicai lasst sie dem reform-hinduistischen Kontext zuordnen. Allerdings vertritt sie
eine traditionelle bindre Geschlechterauffassung, was in ihren Satsang-Ansprachen zum Aus-
druck kommt. In diesen spricht sie von unterschiedlichen Geschlechtereigenschaften und unter-
streicht die Differenz der Geschlechter. Auch folgt sie insofern traditionellen hinduistischen Auf-
fassungen, als dass sie Frauen wihrend der Menstruation untersagt, eine puja durchzufiithren.
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EINGANG B

Abb. IV 6: Kolam vor der Eulachhalle in Winterthur anlédsslich des Besuches von Mata
Amritanandamayi Devi (19.10.2007).

Yoga zentral, was in ihrem ausgeprégten sozialen Engagement und der Eta-
blierung zahlreicher karitativer Projekte zum Ausdruck kommt.

Einmal im Jahr reiste Amma nach Europa, um dort darshans zu geben.
In die Eulachhallen in Winterthur in der Schweiz kam sie regelmaéssig jedes
Jahr im Herbst. Fiir viele Tamilinnen und Tamilen stellte der Besuch einer
bedeutenden hinduistischen Personlichkeit in ihrem Exil-Land ein beson-
ders Ereignis dar. Eine Tamilin erzahlt: «Alle Tamilen kennen Amma. Sie ist
die Mutter. Die Umarmung ist sehr gut. Eine Heilige umarmt uns.»*” Da
Amma Malayalam, die Sprache ihrer Heimat Kerala, spricht, sind tamilisch
sprechende Menschen nicht auf eine Ubersetzung angewiesen, da das zur
drawidischen Sprachfamilie gehorige Malayalam von tamilischen Mutter-
sprachlern verstanden wird. Zwar sind tamilische Hindus bei den Besuchen
Ammas in der Schweiz im Vergleich zu den europaischen Besuchern in der
Minderheit, aber durch ihre Sprachkenntnisse und ihr durch die hinduisti-
sche Sozialisation erworbenes Verstindnis der rituellen Praxis Ammas
kommt ihnen hier eine besondere Stellung zu.

Auch Amma hat sich in den von Naturkatastrophen und vom Biirger-
krieg betroffenen tamilischen Gebieten Sri Lankas karitativ engagiert: nach

295 So ein Tamile aus Schaffhausen wihrend eines Gespréachs 2007 in Winterthur.
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Abb. IV 7: Der Tempelraum von Saivanerikoodam im provisorischen Haus der Religionen an
der Schwarztorstrasse 102 in Bern (20.06.2008).

dem Tsunami im Dezember 2004 leistete der MAM vielfaltige Notfallhilfe.
Amma reiste mehrmals in die betroffenen Gebiete der Insel, wobei sie auch
immer fihrende Politikerinnen und Politiker des Landes traf. Bei ihrem
Besuch kurz nach dem Tsunami im Februar 2005 sprach sie mit der damali-
gen Prasidentin Sri Lankas, Chandrika Kumaratunge, iiber die politische
Situation des Landes. An dem von ihr am 17.Februar 2005 im tamilischen
Gebiet Amparai gegebenen darshan nahmen auch 15 LTTE-Vertreter und
20 Mitglieder des tamilischen Sondereinsatzkommandos teil wie auch eine
Vertreterin der Regierung. Dies wurde dahingehend gedeutet, dass Amma
eine integrative Kraft sei, die Menschen unterschiedlichster Ideologien
zusammenbringe.

Eine weitere Kontaktzone war im Untersuchungszeitraum der Raum des
reform-hinduistisch ausgerichteten Vereins Saivanerikoodam im Haus der
Religionen in Bern.?”® Dieser befand sich vor der Eréffnung des Projektes
Haus der Religionen — Dialog der Kulturen am Europaplatz in Bern in der
provisorischen Unterkunft des Hauses der Religionen im «Werkhof» im Ber-
ner Quartier Mattenhof. Die religiése Praxis des Vereins zeichnete sich

296 Der Verein wurde 1993 von fiinf Tamilen aus dem Kanton Bern gegriindet. Im selben
Jahr wurde ein Tempelraum an der Langassstrasse in Bern eingerichtet.
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dadurch aus, dass auch Frauen Priesterfunktionen einnehmen konnen. Im
November 2009 waren es nach Angaben eines Mitglieds von Saivaneriko-
odam beispielsweise sieben Manner und sieben Frauen, die durch den Ver-
ein instruiert erlernt hatten, die tégliche piicai im Tempel und das aratri
durchzufithren (vgl. Zimmermann 2014).

Auch christliche Wallfahrtsorte als Treffpunkte von Tamilinnen und
Tamilen unterschiedlicher religiser Ausrichtung stellen Kontaktzonen dar,
wie die tamilischen Wallfahrten zum Benediktinerkloster Mariastein im
Kanton Solothurn, wo Unserer Lieben Frau von Madhu gedacht wird, und die
Tamilen-Wallfahrten zum rémisch-katholischen Pilgerort Einsiedeln (vgl.
Abb. IV 8).27

Zusammenfassend ist festzuhalten, dass eine Analyse von Kontakt-
zonen instruktiv ist, um Prozesse der dynamischen Interaktion mit im Resi-
denzland beheimaten Gruppen aufzuzeigen. Geteilte soziale Raume kénnen
noch einmal differenziert werden in konkrete Riume, die von tamilischen
Hindus genutzt, aber nicht von ihnen verwaltet werden, wie der Tempel-
raum von Saivanerikoodam im Haus der Religionen in Bern und der Krishna-
Tempel in Ziirich, in welchen das tamilische Sonntagsfest und tamilischer

297 An dieser Stelle kann nicht detailliert auf Uberlegungen zum sogenannten hindu-chris-
tian overlap eingegangen werden; zu sri-lankisch tamilische Christen im deutschsprachigen
Raum vgl. u.a. Eulberg/Niederberger 2011.
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Religionsunterricht durchgefithrt wird, und solchen Kontaktzonen, die
wihrend speziellen Anldssen in sozialen Raumen entstehen. Zu letzterer
Kategorie kénnen «Tamilen-Wallfahrten» an christlichen Wallfahrtsorten
gezahlt werden wie auch die Besuche von Amma in der Schweiz. Bei die-
sem Anlass ist zwar eine siidasiatische Hinduistin Zentrum der Verehrung,
organisiert wird die Veranstaltung aber von «Westlern». Tamilische Hindus
fuhlen sich mit Amma und ihrer Praxis durch ihr Engagement fiir Frieden
in Sri Lanka und ihre Drawidianness verbunden. Letzteres gilt auch fiir die
Verehrung Sathya Sai Babas.

4 Tempelwerdungin der Diaspora: Angemietete
Hallen als Raume der Ausuibung von Hindu-
Praxis

Temples are, | argue, about power. (Bastin 2002, 13)

Die piicai des hiauslichen Bereichs findet ihr 6ffentliches Pendant in der
Tempel-piicai als Form der rituellen Verehrung in der Offentlichkeit.?”® Die
Tempelpraxis dient dabei der Aufrechterhaltung der kosmischen Ordnung
(Good 2001). Jacobsen verweist darauf, dass ein Charakteristikum der sri-
lankisch tamilischen Diaspora gerade die Etablierung von Tempelraumen
wie auch 6ffentliche Performanzen wéhrend der Tempelfeste sind:

Establishment of a large number of temples world-wide characterises the Sri
Lankan Tamil Hindu diaspora and in many countries the temple festivals of
the Sri Lankan Tamils are the largest Hindu festivals of the Hindu diaspora

communities. (Jacobsen 2009, 182)

Die offentlichen Orte von Hindu-Praxis sind fiir Caivam praktizierende
Hindus traditionell die Tempelgebdude. Diese nach aussen hin sichtbaren
Sakralstitten sind Marker fir die Prasenz des Gottlichen, welche sich in
einem im Inneren befindlichen heiligen Raum entfaltet. Sie grenzen die

298 Zur detaillierten Beschreibung der Tempel-Puja in Hindu-Traditionen vgl. Flood 1996;
Michaels 1998.

Da die meisten tamilischen Tempel in der Tradition des saiva siddhanta stehen, hat die pucai
als zentrale rituelle Form eine besondere Bedeutung: “Saiva Siddhanta sees ritual as the supreme
form of action, whose efficacy derives from Siva” (Good 2001, 240).
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Umgebung von einem als heilig deklarierten Ort ab. Der Tempel (tam. kovil)
wird als potenter Ort angesehen, der ein “field of active power” entfaltet
(Kramrisch [1946] 1976, 3). In diesem Sinne kann ein Tempel im Kontext
dieser Untersuchung als Kraftort fiir eine Minderheit angesehen werden.
Die in der Tradition des Caivam stehenden Tempel in der Schweiz sind
Orte, welche von den Hindus als Marker fiir die Gegenwart des Gottlichen
auch in der Fremde angesehen werden. Dem Tempel als Austragungsraum
von Hindu-Praxis kommt dabei in der Diaspora eine bedeutende Rolle zu. Ex
dient als Vergemeinschaftungsort der hindu-tamilischen Exilanten in der
Schweiz und zeichnet sich durch Multifunktionalitdt aus. In der Beschrei-
bung des Tempels in St.Gallen wurde in einer Infobroschiire zum Tag der
offenen Tiir 2008, welche von Mitgliedern der Gruppe Saivanerikoodam ver-
teilt wurde, neben der religiosen Funktion auch der soziale Aspekt betont:

Der Tempel ist langst nicht nur ein wichtiger religiéser Ort fiir Tamilen im
Kanton St. Gallen geworden, sondern auch ein Treffpunkt. Besucher, vor allem
Glaubige, kommen jeden Sommer zum einw6chigen Tempelfest nach St. Mar-
grethen. (Seite 12)

Dariiber hinaus sind sie als monetidre und spirituelle Investitionen als
Schritte zur gesellschaftlichen Eingliederung der tamilischen Migrantinnen
und Migranten in fremdkultureller Umgebung zu verstehen.

In der Schweiz befinden sich tamilische Hindu-Tempel immer nur in
Gebauden, nicht in der Natur. Diese Sakralgebaude sind immer auch mate-
rielle Kultur (vgl. Corrigan 2009, 168): Zentrale kulturelle Ordnungskate-
gorien und Hierarchisierungen der jeweiligen Tradition nehmen in diesen
Gebauden Gestalt an. Dies lasst sich beispielsweise in der Architektur,
Platzordnungen und Dekoration von Hindu-Tempeln ablesen. Tempel las-
sen sich so als Knotenpunkte verstehen, die soziale Relationen nicht nur
abbilden, sondern selbst Teil ihrer Artikulation sind (vgl. Bastin 2002, 8). In
Sri Lanka fungierten auch Orte, welche unter einem Baum platziert sind,
und Steine als «Tempel», an denen 6ffentliche piicai fiir die Gottheiten voll-
zogen wird. In der Schweiz finden sich als Orte der piicai nur markierte
Orte innerhalb der privaten Wohnung und innerhalb von geschlossenen
Gebiuden, welche als Tempel fungieren. In der Natur findet — nach meinem
Kenntnisstand - keine deva-piicai statt. Mangai verweist im Interview am
02.12.2008 auf Badume, welche in Sri Lanka den Ort einer 6ffentlichen piicai
anzeigen: «Wir [gemeint ist, <wir> in Sri Lanka] haben iiberall Tempel / unter
die Baume/und iiberall/ muss man nicht Tempel suchen. Nicht wie in der
Schweiz. Uberall/alle gehort kleine Tempel».

In der tamilischen Diaspora konnte bis 2013 nur von Sakralstdtten und
nicht -bauten gesprochen werden, da bis zu diesem Zeitpunkt kein Hindu-
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Tempel als solcher von religiosen Akteuren fertig gebaut und nach rituel-
len Vorschriften eingeweiht worden war. Die Tempel befinden sich in
Réumlichkeiten, die ehemals einem anderen Zweck dienten und umgewid-
met wurden.

Im Folgenden soll die Entstehung dieser Rdume, die neben tamilischen
Kulturvereinen und Lebensmittelliden wichtige Orte der Netzwerkpflege
sind, skizziert werden. Diese Ausfithrungen schliessen immer auch schon
den Aspekt der offentlichen Prasentation von Hindu-Praxis im Gegensatz
zur im vorangegangenen Kapitel der Praxis von Hindu-Ritualen im priva-
ten Bereich ein, der in Kap. V. genauer thematisiert wird.

Zunichst stelle ich den Aufbau und die sich daraus ableitbaren Phasen
der Etablierung von hindu-tamilischen Organisationsstrukturen in der
Schweiz dar (IV 4.1). Auf Kompartmentalisierungsprozesse in den Anfan-
gen der Migration geht spezifisch Kapitel4.2. ein. Daran anschliessend
erldutere ich zusammenfassend die Bedingungen, welche erfiillt sein miis-
sen, damit ein Gebdude von den Akteuren als Tempel bezeichnet werden
kann (IV 4.3). Kapitel IV 5, in dem exemplarisch am Jahresfest taipongal der
Bedeutungswandel des Tempels fiir die Migrantengruppe dargestellt wird,
thematisiert den Prozess der Tempelisierung im Kontext dieser Studie.

4.1 Von Asylunterkiinften zu angemieteten Hallen:
Aufbau und Entwicklungsphasen hindu-tamilischer
Organisationsstrukturen in der Schweiz

Neben religiosen Kontakten zu bereits etablierten Gruppierungen in den
Anfangen der Migration (vgl. Kap. IV 3.2/3.3) war der Aufbau eigener Insti-
tutionalisierungsformen ein zentraler Schritt in der Etablierung tamilischer
Hindu-Praktiken in der Schweiz. Die Phasen der Etablierung von tamili-
schen Hindu-Traditionen in der Schweiz sind dabei eng an die Errichtung
von Tempelrdumen als zentralen religiésen Orten in der Schweiz gekoppelt.
Als die ersten mannlichen Migranten in die Schweiz kamen, fanden sie -
bis auf den Tempel der ISKCON in Ziirich (siehe Kap. IV 3.2) — keine Sak-
ralorte vor, welche mit hinduistischen Traditionen verbunden waren. Der
Informant Murari, welcher 1983 mit der Gruppe der ersten Biirgerkriegs-
gefliichteten aus Sri Lanka in die Schweiz kam, verweist darauf, dass es bei
seiner Ankunft kaum hinduistische Orte gab. Die damalige Situation kon-
trastiert er mit der Situation im Jahr 2008, die ihm Wahlmdoglichkeiten
beim Besuch von Hindu-Tempeln bot. Ein Wandel der religiésen Land-
schaft musste jedoch erst von den tamilischen Akteuren in Gang gebracht
werden.
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Ich bin auch so lang in der Schweiz hier/auch da 25Jahre schon/24Jahre.
Damals ist noch/hat wenige Moglichkeiten in der Schweiz irgendwelche
Tempel gehen/oder Tempel besuchen/oder sogar Tempel/ist irgendwo ein
Tempel. Aber jetzt [betont] es gibt mehrere Moglichkeiten.

Die religiose Funktion der Tempelrdume besteht im Bereitstellen von
offentlichem Raum fiir die Gegenwart gottlicher Macht und fiir die gemein-
schaftliche Durchfithrung von Ritualen. Durch die im Tempel vollzogenen
Rituale findet eine Transformation in einen von den Hindu-Akteuren als
«heilig» beschriebenen Ort statt — eine sich in der profanen Sphére befind-
liche Lokalitit wird in einen Sakralraum umgewandelt: “Not only are the
bodies in this space performing an unconscious choreography, but an inner
rhythm is created, focusing the attention and transforming secular time and
space into a ritual, sacrized locale” (David 2008, 94).

Gemeinschaftlich genutzte Rdume konnen gerade von Migrantinnen
und Migranten als stabile und feste Ankerpunkte nach einer Zeit in Bewe-
gung und im Umbruch angesehen werden. “[The buildings] give structure
to social networks, persistence to behavior patterns. What we build solidi-
fies society against time and its incessant forces for change” (Gieryn 2002,
35). Auf der anderen Seite lasst sich eine Instabilitit in Bezug auf die Loka-
lisierung feststellen, was sich zum Beispiel in der Umwidmung eines
Gebaudes von einer Industriehalle in einen «heiligen Tempel» und wieder
zuriick in eine Lagerhalle zeigen lasst.

Um einen kurzen historischen Uberblick iiber die Institutionalisierungs-
prozesse tamilischer Hindu-Traditionen in der Schweiz zu geben, sind diese
im Folgenden grob in sieben Phasen eingeteilt.?” Dabei sind sowohl Ten-
denzen zur Ausdifferenzierung, wie beispielsweise die Griindung unter-
schiedlich religis ausgerichteter Vereine festzustellen, wie aber auch das
Bestreben nach vereinheitlichenden Organisationsstrukturen.*®

Die einzelnen Phasen kénnen noch einmal genderspezifisch unterteilt
werden. Die Institutionalisierung wurde mehrheitlich von ménnlichen
Akteuren getragen, da sie die Mehrzahl der Vorstandsmitglieder in den
Tempelvereinen stellen und als Priester Einfluss auf die Etablierung der
Hindu-Traditionen haben. Gleichzeitig war die Ankunft von weiblichen

299 Diese Einteilung ist angelehnt an die Darstellung der Phasen der Etablierung von
Hindu-Traditionen in England, wie sie von David Bowen (1981) vorgelegt wurde. Bowen skiz-
ziert dort die Stufen der Institutionalisierung von Hindus aus Gujarat.

300 Der Verlauf des Institutionalisierungsprozesses in der Schweiz stellt sich dhnlich wie in
Deutschland dar (vgl. Back 2007). Auch hier ist die Organisationsform die Vereinsstruktur, und
anfanglich wurden in erster Linie bestimmte Geb4dude in Gewerbe- und Industriegebieten zu
Tempelraumen umgewidmet.
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Migrantinnen allerdings ein entscheidender Motor fiir die Etablierung von
Tempeln in der Schweiz (vgl. Vogeli 2003). Mit der Ankunft von tamilischen
Frauen begann die Etablierung einer institutionalisierten religidsen Praxis,
welche auf das System Familie abzielte.

1. Phase: Die Errichtung von pdcai-Ecken durch ménnliche Migranten

Die ersten tamilischen Migranten, die in die Schweiz kamen, waren tber-
wiegend junge Ménner (siehe Abschnitt III 3). Diese errichteten dort, wo sie
untergebracht waren, Plitze, um die héusliche piicai zu vollziehen. In den
meisten kantonalen Durchgangszentren, in denen sie als Asylsuchende leb-
ten, richteten sie gemeinsam einen Schrein ein.*! Im Zentrum der religi-
sen Praxis stand die Beziehung zu und die Verehrungshandlungen fiir die
Goéttinnen und Gotter.

Die in den Asylunterkiinften zur Verfiigung gestellten Zimmer stellten
somit erste «Tempel»-Raume tamilischer Hindus in der Schweiz dar* In
einer Asylunterkunft in der Néhe von Olten erwirkte im Herbst 1991 eine
Gruppe tamilischer Hindus, dass ihnen ein Zimmer zur Verehrung ihrer
Gotter und Goéttinnen zur Verfigung gestellt wurde.*® Die Asylsuchenden
kauften ein tarisanam [skr. darsana]-Bild, welches als erstes provisorisches
Gotterbild fiir die piicai diente. Das goldumrandete Bild zeigt in der Mitte
eine dreidimensional angedeutete Figur der Ampal, die auf einer Lotusbliite
sitzt, und daneben Saraswati, GaneSa und weitere Gottheiten. Es diente den
mannlichen Asylbewerbern als visuelle Repréasentation der Gottheiten
wihrend der piicai. Die Initiatoren griindeten bald darauf den Verein zur
Forderung der tamilischen Kultur in der Schweiz und er6ffneten in einer ehe-
maligen Lagerhalle am Rande des Ortes Trimbach einen Tempel. In diesem,
wie auch in dem 2013 eingeweihten Tempel, der vom Verein gebaut wurde,
wurde dieses Kult-Bild - jeweils iiber dem Eingang zum Tempelinnen-
raum - aufgehingt. Es verbindet die verschiedenen Orte und Etappen der
Hindu-Praxis und erinnert die Akteure an ihre Zeit als Asylsuchende (vgl.
Abb. IV 9).

301 Ehemalige Asylsuchende berichteten mir von Durchgangszentren in Basel, Adliswil
und Olten, in welchen sie piicai-Platze errichtet hatten.

302 Im damaligen Durchgangszentrum fir Asylsuchende in Langnau kamen bereits 1984
freitags in einem zur Verfiigung gestellten Raum tamilische Hindus zusammen, um piicai zu voll-
ziehen. Aus diesem Engagement ging die Griindung des Vinayakar-Tempels in Langnau hervor
(vgl. Eyer 2007, 94).

303 Beteiligt waren unter anderem Vasantharajan Ramalingam (1959-2014), Initiator des
Tempelbauprojektes in Trimbach und langjahriger Tempelvereinsprasident, und ein Tamile aus
der Brahmanen-Kaste, der spiter zeitweise Tempelpiester des Sri Manonmani Ampal Tempels in
Trimbach war.
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Abb. IV 9: Das tarisanam-Bild, welches u.a. Ampal zeigt und von Tamilen in den
frithen 1990er Jahren in einer Asylunterkunft als Zentrum der piicai genutzt wurde
(11.08.2009).

Auch in privaten Unterkiinften wurden Teile der Wohnung als religise
Orte markiert, wo die Gottheiten verehrt wurden (vgl. Abschnitt IV. 2). Der
Priester des Sri Visnu Turkkai Amman Tempels in Adliswil berichtete, dass
er 1994, nachdem er nicht mehr im Durchgangswohnheim lebte, in seiner
privaten Wohnung einen Ort abgrenzte, an dem er die piicai vollziehen
konnte. Da er aus der Brahmanen (tam. piramanar)-Kaste®* stammt*® (vgl.
Kap. V), kamen immer mehr tamilische Hindus zu ihm nach Hause und
baten ihn, wichtige lebenszyklische Rituale (skr. samskara; tam. camskaram)
zu vollziehen.

Aber trotzdem sind einem, wenn einem Kind Essen eingeben, sie meinen
meine Wohnung auch wie Tempel - also einfach zwei drei Familien kommen,

wir kochen etwas, den wir opfern zu Bild, damals keine Figuren nur die Bilder.

304 Das Kastenwesen, tamilisch varna, spielt innerhalb der Strukturierung der tamilischen
Gesellschaft in Sri Lanka eine wichtige Rolle. Die LTTE strebte an, das Kastenwesen zu tiber-
winden, wenngleich auch innerhalb ihres sozialen Gefiiges Kastenherkunft eine Rolle spielte.

305 Zwar stammt er aus einer Priesterfamilie, hatte jedoch bei seiner Einreise in die Schweiz
keine Ausbildung als Priester absolviert. Nach seiner Zeit als Asylsuchender in einem Durch-
gangswohnheim arbeitete er zunichst als Pflegekraft, wahrend seine Frau und Kinder noch in
Sri Lanka waren. 1994 wurde er zum Oberpriester, tamilisch kurukkal, geweiht.
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Zu Bilder opfern/also diese Rituale gemacht/also andere Format, keine Tem-
pel/das ist auch so gewesen. Darum habe ich iiberlegt, wir miissen unbedingt

einen Ort haben /- Tempel.

Der Akteur verweist hier auf das wichtige lebenszyklische Ritual der ersten
festen Nahrungsaufnahme des Kindes (skr. annaprasana), welches durch
ein Ritual begleitet wird. Das Beispiel zeigt neben der Wichtigkeit der
offentlichen Lokalisierung der Handlungen die Bedeutung der Priester fiir
die Praxis. Gerade in den Anfiangen der Migration war der Priestermangel
neben dem Fehlen von 6ffentlichen Verehrungsorten ein Hindernis fiir den
Vollzug der religiosen Praxis.

Einige Tempelvereine in der Schweiz nennen auch religiése Person-
lichkeiten als Motor fiir die Griindung von Tempeln in der Schweiz und
legitimieren damit ihre religiose Autoritit. So beruft sich der Sri Civa-
cuppiramaniyar Tempel in Adliswil auf den indisch-tamilischen religiésen
Lehrer Kirupanaandha Variyar (1906-1993), bekannt unter dem Namen
Variyar Swamigal, der zur Griindung von Tempeln in der Schweiz angeregt
habe - ein ihn portraitierendes Gemalde hing im Untersuchungszeitraum
im Tempelraum. Seine Religiositét zeichnete sich vor allem durch Murukan-
pakti (Hingabe an den Gott Murukan) aus. Er reiste zwischen 1944 und 1993
haufig nach Sri Lanka. Auch besuchte er verschiedene tamilische Diaspora-
Lander, unter anderem die Schweiz.3%

2. Phase: Errichtung von Tempelraumen und Griindung von ethno-religidsen
Vereinen

Vielfach unterstiitzen Schweizer Organisationen wie die rémisch-katholi-
sche Hilfsorganisation Caritas, der Verein IRAS COTIS*” oder fiir Integra-
tion zustidndige staatliche Stellen die Bestrebungen tamilischer Hindus
Tempelrdume zu er6ffnen.’® Die Caritas war beispielsweise bei der Griin-

306 Laut der nicht mehr existierenden Webseite www.variyarswamigal.com (abgerufen am
02.10.2010) feierte er am 14.01.1990 Pongal in der Schweiz.

307 Der Verein IRAS COTIS, interreligiése Arbeitsgemeinschaft in der Schweiz, wurde 1992
gegriindet und unterstiitzte in den Anfangen der Migration auch tamilische Hindus im Aufbau
religioser Strukturen (vgl. Kap. V).

308 Bei der Entstehung des Sri Civacuppiramaniyar Tempels in Adliswil stand der Verein
IRAS COTIS und die Fachstelle fiir Integration der Stadt Ziirich unterstiitzend zur Seite. Der
Initiator und erste Priester des Tempels berichtet iiber diese Phase: «Darum also/darum ich bin
von die/ich habe Kontakt genommen mit dem IRAS - interreligious Arbeitsgemeinschaft in der
Schweiz ehm,/sie haben das mir geholfen zu meinem Raum finden. In Adliswil/einen Raum
gefunden und Tempel [2] 1994 - September mit dem Bilder die Tempel angefangen und in 95 wir
haben eingerichtet/wie da hier, in einem Tempel, dort auch eingemietet/eine grosse Einwei-
hungsfest gemacht/ fiinf Tage, vier, fiunf Tage lang diese Einweihungsfest».
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dung des Sri Kalyana Murukan Tempels in Bern und der Suche nach geeig-
neten Raumlichkeiten fiir die Tempel in Langnau und Luzern®® beteiligt.
Teilweise waren unterstiitzende Organisationen auch bei der Unterzeich-
nung des Mietvertrages behilflich, da es Asylbewerbern aufgrund ihres
rechtlichen Status nicht méglich war, grossere Lagerhallen zu mieten.*°

Als Beispiel fiir die Phase der Errichtung eigener Tempelrdume und die
Herausforderungen und Lokalisierungsdynamiken, denen diese unterwor-
fen waren, sei hier das Beispiel der Etablierung von Hindu-Tempeln in
Basel genannt.®" In einer ersten Etappe (1984-1998), die als «Suche nach
geeigneten Tempelrdumen und Expansion» zusammengefasst werden
kann, wurden nacheinander an sechs verschiedenen Orten provisorische
Hindu-Tempel errichtet. Grund fiir die Umziige war in erster Linie, dass die
Grosse des Raumes nicht ausreichte, um mit der wachsenden Anzahl an
Tempelbesuchern gemeinschaftlich piicai durchzufithren.

1984 kam die erste grossere Anzahl von tamilischen Geflichteten nach
Basel.** Motor fiir die weiteren Entwicklungen hindu-tamilischer Praxis
in Basel waren Schweizer Biirgerinnen und Biirger, die im interreligiosen
Dialog engagiert waren. Der Basler Religionswissenschaftler und Reli-
gionslehrer Christoph Peter Baumann stand in engem Kontakt mit den
tamilischen Menschen und bot ihnen an, in seinem Haus eine Raumlich-
keit fiir den Vollzug von piicais zu benutzen, nachdem sie sich aufgrund
von christlich-evangelikalen Missionsversuchen in ihrer Asylunterkunft
nicht frei fiihlten, ihre Hindu-Traditionen zu praktizieren (vgl. Baumann,
C.P. 2003, 282).

In den Anfangen der rituellen Praxis dienten Ritualgegenstande, die
Baumann von seinen Indienreisen mitgebracht hatte, als Kultgegenstande.
Zwischenzeitlich diente auch der Raum eines privaten Kindergartens sonn-
tags als provisorischer Tempelraum (vgl. Baumann, C.P. 2003, 283). Tamili-
sche Manner bauten parallel dazu den Kellerraum von Baumanns Privat-
haus zu einem Tempelraum um. Am 14. Dezember 1986 wurde der Raum als
Sakralstatte Amman geweiht. Die marttis waren Farbdrucke und kleine

309 In Abschnitt IV 4.2 wird dargestellt, wie die Caritas den Akteuren bei den ersten Schrit-
ten der Ausfithrung gemeinschaftlicher Hindu-Praxis unterstiitzend zur Seite stand.

310 In Adliswil unterzeichnete beispielsweise das in Basel ansassige Katharina Werk , eine
6kumenische Gemeinschaft mit interreligidser Ausrichtung, den ersten Mietvertrag fiir den ers-
ten Tempel.

311 Die Darstellung wird rekonstruiert anhand eigener Erhebungen und den Ausfithrungen
des Mitinitiators des Tempels C.P. Baumann; vgl. dazu auch Baumann, C.P. 2003; Duchéne-
Lacroix/Beutter 2011.

312 Als Asylbewerber lebten sie in einem Apartmenthaus in der Burgfelderstrasse 25. Die
Minner hatten in ihren Zimmern jeweils einen Hausaltar, wo sie fiir sich picais vollzogen.
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Metallfiguren hinduistischer Gottheiten. Nach Aussagen Baumanns hatte
damit «der erste tamilische Hindutempel in der Schweiz eroffnet» (Bau-
mann, C.P. 2003, 283).

Am 14. April 1987 wurde im Erdgeschoss des Baumannschen Hauses das
tamilische Neujahrsfest gefeiert. Dieser Raum diente als Meditationsraum
ebenso wie als Versammlungsraum des Vereins INFOREL (vgl. Kap.13.) und
stellte eine Kontaktzone fiir tamilische Migrantinnen und Migranten in
Basel mit Schweizern dar. Am 26. April weihte der Priester auch diesen
Raum zu einem hindu-tamilischen Tempel. Die Akteure stellten die Figuren
und Abbildungen der Gottheiten aus dem Keller nun in diesem Raum auf.
Auf einem Nebenschrein wurde ein Dreizack platziert, der den Gott Vaira-
van als Tempelwéachter darstellte. Jedoch diente der Raum auch Sikhs als
Andachtsraum, die jeweils am Sonntagvormittag ihren Gottesdienst feier-
ten. Nachmittags feierten dann die tamilischen Méanner ihre piicai.

Nachdem in einem Schweizer Geschift eine Figurine von Vinayakar
gekauft worden war, wurde der Tempelraum dieser Gottheit geweiht. Nach
Angaben von Baumann geschah dies, weil man die Verehrung von Amman
als zu anspruchsvoll und zeitintensiv ansah: «Vinayakar hingegen sei gut-
miitig und verzeihend, so dass der Kult fir ihn einfacher einzuhalten gewe-
sen sei» (Baumann, C.P. 2003, 283).

Zentraler Bestandteil der piicai war die Rezitation des Gayatri Mantras
durch den Priester. 1989 kamen laut Baumann in der Regel etwa 30 Perso-
nen zu den piicais; an den Festen nahmen 60 bis 70 Personen teil, was die
Kapazitiaten des Raumes tiberstieg. Im Méarz 1989 zog der provisorische
Tempel in ein angemietetes Zimmer in einem Haus an der Burgfelder-
strasse 25, in dem die tamilischen Gefliichteten in den ersten Jahren als
Asylbewerber wohnten. Der Tempelraum bekam den offiziellen Namen
Sithi Vinayakar-Tempel (vgl. Baumann, C.P. 2003, 284).

Am 19.09.1993 wurde im Rahmen der Vinayakar Caturtti-Prozession
unter Anwesenheit von etwa 200 Personen die urcava- murtti durch das
Viertel getragen und mehrere picais in der Offentlichkeit vollzogen. Diese
Prozession ist der erste Ausdruck hindu-tamilischer Praxis in die Schweizer
Offentlichkeit. Die Inkorporationsbedingungen gestalteten die konkrete
Form der Durchfithrung mit: Die Prozession war bei der Kantonspolizei
angemeldet und bewilligt worden. Gesang wurde jedoch nicht erlaubt — die
Anwohner wurden durch Handzettel informiert. Die Zahl der piicai-
Besucherinnen und Besucher stieg in der Folge stetig an, weshalb man sich
wieder auf die Suche nach einer grosseren Rdumlichkeit machte. "

313 Dies ist in erster Linie mit der steigenden Anzahl an tamilischen Gefliichteten in der
Schweiz zu erkldren. Daher wiirde ich Baumanns Aussage, dass «das Interesse fir die eigene
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Das Beispiel des Entstehungsprozesses des ersten tamilischen Hindu-
Tempels in Basel zeigt den Einfluss der vorliegenden Inkorporationsbedin-
gungen auf und macht deutlich, dass die Suche nach passenden Raumlich-
keiten, die permanent genutzt werden konnen, besonders in den Anfangen
der Immigration sehr herausfordernd war.

Die Organisationsstrukturen tamilischer Hindus haben sich in der
Schweiz den Gegebenheiten des Residenzlandes angeglichen. Die recht-
liche Form, in welcher sich tamilische Hindus bzw. Tempel organisieren,
hangt ebenfalls von den Inkorporationsbedingungen ab. Religionsgemein-
schaften, die nicht offentlich-rechtlich anerkannt sind, konnen sich in der
Schweiz nur in Form von Vereinen oder Stiftungen organisieren.’* Vereins-
grindung wird meist bevorzugt, weil es hier wenige Hiirden durch staat-
liche Regulierungen gibt (vgl. Beyeler/Suter 2008, 248). Individuelle Ent-
scheidung ist es, ob sich die Vereine in einem staatlichen Register eintragen
lassen. Beyeler und Suter verweisen darauf, dass die Abwesenheit staatli-
cher Kontrolle auch Ausdruck der fehlenden staatlichen Anerkennung der
Existenz der Vereine sei. Durch die Organisation als Verein 6ffnet man sich
auf formeller Ebene basisdemokratischen Prozessen. Dies stellt eine Neue-
rung gegeniiber den Tempelstrukturen in der Herkunftsregion dar. Auch
sind die Tempel in der Schweiz formell fiir alle Kasten offen.

In dieser Phase kam es auch zur Ausdifferenzierung in tamilische Kul-
turvereine und religids ausgerichtete Tempelvereine, was in Abschnitt IV.
4.2 anhand des Beispiels des Kulturvereins Tamil Mandram und des Tem-
pelvereins Turkkai Amman in Luzern naher dargestellt wird.

3. Phase: Etablierung der Tempel-Praxis als Familienaktivitat
Mit dem Familiennachzug und der Entstehung von Familienstrukturen
wandelte sich auch das Tempelleben in den provisorisch eingerichteten
Réumen. Besuche eines nahegelegenen Tempels wurden als gemeinschaft-
liche Familienaktivitat durchgefithrt. Die religiose Praxis innerhalb der
Tempel wurde intensiviert und das Spektrum der Jahresfeste (auch mit
offentlichen Prozessionen), die gefeiert wurden, wurde erweitert.

Durch die Ankunft der Lebenspartnerinnen wurden auch viele ihrem
eigenen Selbstverstdndnis nach nicht religiose Manner aktiviert, in den

[hindu-tamilische] Religion und Kultur» zunahm, nur bedingt als Erklarung gelten lassen (Bau-
mann, C.P. 2003, 284).

314 Die Organisationsform als Verein gestaltet sich in den meisten Féllen konkret so aus,
dass der Vereinsvorstand einen Priester fiir den Tempel anstellt. Es gibt jedoch auch Ausnahmen:
der Sri Visnu Turkkai Amman Tempel anfangs in Adliswil und spiter in Diirnten ist nicht als
Verein organisiert, sondern wird alleine vom Priester gefiihrt.
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Tempel zu gehen. Arumugam berichtet beispielsweise, dass er vor der
Ankunft seiner zukiinftigen Frau in der Schweiz im Residenzland niemals
einen Tempel besuchte. Ausloser fiir seinen ersten Tempelbesuch war, dass
seine Verlobte zu ihm in die Schweiz kam und er zusammen mit ihr, als Paar,
den Tempel aufsuchte: «Ich bin das erste Mal in den Tempel gegangen als
meine Frau da war. Vorher bin ich nicht allein. Eigentlich gehe ich nicht.»*"*
Mit den Jahren etablierte sich der freitagabendliche Tempelbesuch fiir
viele Familien immer mehr als eine gemeinschaftliche Familienaktivitit.
Mit dem Heranwachsen von Kindern wurde der kulturellen und religiésen
Traditionsweitergabe immer grossere Bedeutung zugemessen.

4. Phase: Ausdifferenzierung der Tempellandschaft und der Tempelvereine

Mit der steigenden Besucherzahl in den Tempeln kam es auch zu einer Aus-
differenzierung der Tempellandschaft. Zum einen wurde das Spektrum des
religiosen Angebots erweitert und es wurden neben den traditionellen
Tempeln reformhinduistische Tempelvereine gegriindet, wie beispielsweise
der Tempel der Aum Sakthi-Bewegung. Bei vielen Akteuren kam es zu einer
religiosen Horizonterweiterung, da sie nun auch begannen, diese neu etab-
lierten Orte der Reformgruppen, wie auch christliche Orte, die in tamili-
schen Kreisen bekannt waren, zu besuchen. Zum anderen spalteten sich
aufgrund von internen Differenzen Tempelvereine an einigen Orten ab und
es kam zur Griindung unterschiedlicher Tempelvereine und zur Errichtung
neuer Tempelrdume. Als Beispiel sei die Situation in der Stadt Ziirich
genannt, die auch Beziige zur spezifischen Diaspora-Situation aufweist. Im
Ziiricher Stadtteil Affoltern wurde zusatzlich zum Sri Civacuppiramaniyar
Tempel, einem der ersten tamilischen Hindu-Tempel der Schweiz, der mit
Hilfe von IRAS COTIS und der Stadt Ziirich gegriindet worden war, ein
zweiter Tempel im ersten Stock einer angemieteten Wohnung erdffnet.’’¢ In
einigen informellen Gesprachen wurde erzihlt, dass tamilische Akteure
bewusst einen «Gegentempel» zum Tempel in Adliswil griinden wollten,
wobei die Neugriindung des Civankovil vor allem auf politische Differenzen
und die Positionierung zur LTTE zuriickzufithren gewesen sei.

Hinzu kam, dass in unmittelbarer Nédhe in Adliswil ein zweiter Tempel
gegriindet wurde. Der Priester des élteren Sri Civacuppiramaniyar Tempels
verliess diesen und griindete den Sri Visnu Turkkai Amman Tempel am sel-
ben Ort. Dieser zog 2010 in ein ehemaliges Fabrikgebdude in Diirnten (Kan-
ton Zirich) um, da der Mietvertrag in Adliswil auslief und der Priester sich

315 Interview 3; 09.10.2008.
316 Der Tempel befand sich in der Wehntalerstr. 293 und zog spater nach Glattbrugg um.
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ohnehin einen fiir die Ritualvorschriften geeigneteren Raum wiinschte; die
Weihungszeremonien fanden am 27.01.2010 statt.*’

Auch in der Basler Tempellandschaft bestanden zwischen 1998 und 2004
mehrere konkurrierende Tempel: Neben dem bereits 1989 gegriindeten
Sithi Vinayakar Alayam kamen zwei anderen Gottheiten gewidmete Tem-
pel hinzu, der Sri Raja Rajeswary Ambal-Tempel und der Sri Civacuppira-
maniyar-Tempel.

5. Phase: Bundelung des religidsen Engagements und Vernetzungen unter den
tamilischen Hindus

Eine gegenlaufige Tendenz zu den in Phase 4 beschriebenen Prozessen

stellten Bestrebungen dar, die religiosen Aktivitdten zu biindeln und Netz-

werkstrukturen unter tamilischen Hindus in der Schweiz aufzubauen.

Die Griindung von Dachverbanden, um die Aktivititen der tamilischen
Hindu-Tempel zu biindeln und gemeinsam in der Schweizer Mehrheitsof-
fentlichkeit aufzutreten, wurde angedacht. Diese Versuche, einen innerhalb
der Schweizer Gesellschaft aktiven Verband zu etablieren, waren im Unter-
suchungszeitraum noch nicht gegliickt.*”® Allerdings gab es inner-tamili-
sche Netzwerke, die dem Austausch der Tempelvereine dienten.

Man legte Wert auf die Stabilisierung der Tempelvereine zur Gewéhr-
leistung der Kontinuitat der religiosen Praxis, unter anderem durch Ver-
mittlung religiosen Wissens an die nichste Generation. In Basel wurden
2004 die drei Tempel in einem angemieteten Gebdude in Muttenz zusam-
mengelegt, wo sich der fusionierte Tempel bis 2009 befand. Baumann
beschreibt die Motivation, einen fusionierten «Einheitstempel» zu schaf-
fen, der den einfachen Namen Hindu Temple BaseP" tragt, wie folgt: «Das
[Aufrechterhalten dreier Tempel an einem Ort] fithrte zu einer Verzettelung
der Kréfte. Jingere Tamilen, die bisher in den drei Tempeln kaum engagiert
waren, schafften es, alle Verantwortlichen an einen Tisch zu bringen».**

Der neugegriindete Tempel war dann den drei Hauptgottheiten der vor-
angegangenen Tempel geweiht: Vinayakar, Amman und Murukan. Da die

317 Die Verantwortlichen des Tempelvereins bauten die angemietete Lagerhalle in der Edi-
kerstrasse 24 vorab um: der Boden wurde u.a. warmeisoliert. Vor dem Einzug und der Weihung
der Gotterstatuen erfolgte am 22.11.2009 die «Grundsteinlegung» des neuen Tempels. Der
Gemeindepriasident Diirntens, Hubert R. Riegg, war bei diesem Ritual anwesend. Der Priester
bezog, wie auch schon in Adliswil, eine Wohnung im gleichen Gebaude wie der Tempelraum.

318 Eyer berichtet davon, dass der Verein Saivanerikoodam alle Tempelvereine in einer
Dachorganisation zu organisieren versuchte, was jedoch nicht gelang (vgl. Eyer 2007, 96).

319 Zu beachten ist die englische Schreibweise von «Tempel», was auf die Positionierung
innerhalb der transnationalen tamilischen Diaspora verweist.

320 www.inforel.ch/i22e1.html; 30.07.2015
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Abb. IV 10: Aussenansicht des tamilischen Hindu-Tempels in Muttenz bei Basel
(2004-2009), entstanden aus der Fusion dreier Tempelrdume (13.08.2008).

Abb. IV 11: Innenansicht des Tempels in Basel mit den drei Gottheiten Vinayakar,
Amman und Murukan geweihten Schreinen (13.08.2008).
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Figur der Amman jedoch in der Mitte des Hauptschreins platziert ist, ihre
S6hne zu ihrer rechten und linken, kann sie als Hauptgottheit des Basler
Tempels angesehen werden.

In dieser Phase wurde auf die Vermittlung religiosen Wissens an die
nichsten Generationen besonderen Wert gelegt. Des Weiteren wurde in die
Residenzgesellschaft gerichtetes Engagement, wie beispielsweise solches
im interreligiosen Dialog, intensiviert.

6. Phase: Erwerb von Tempelrdumen und Tempelbauprojekte / die Grindung
von Stiftungen

Die letzte Phase des Etablierungs- und Institutionalisierungsprozesses be-
gann mit dem kéuflichen Erwerb der Tempelrdume und endete mit der
Planung von Tempelbauprojekten. Diese Prozesse setzen voraus, dass die
Migrantengruppe etabliert war und sich ihre monetare Situation stabili-
siert hatte. Grund fiir den Kauf von Rdumen war, dass diese langfristig und
selbstbestimmt nach den eigenen Wiinschen eingerichtet werden konnten.
In Basel wurde beispielsweise 2009 im Industrieareal Dreispitz ein Gebdude
gekauft, in welchen dann der «Einheitstempel» aus den drei vorher neben-
einander bestehenden Tempeln umzog.

Nachdem der Hindu-Tempel Basel sich seit 2004 in Muttenz in einem
mithevoll dekorierten Gebéude, inklusive kopuram-Kulisse, befunden hatte,
erhielt der Tempelverein Ende 2008 die Kiindigung, weil das Areal verkauft
wurde. Daraufhin war der Verein gezwungen, einen neuen Ort zu finden,
und entschied sich, ein Gebiude zu kaufen, um nicht noch einmal umzie-
hen zu miissen. 2009 erwarb der Verein in der Mailandstrasse 30 ein
Gebiude, in dem provisorisch im ersten Stock ein Tempelraum eingerichtet
wurde.?”!

Die Entwicklungen um den Sri Manonmani Ampal Alayam in Trimbach
weisen ahnliche Parallelen auf. Hier entschieden sich die Akteure des Tem-
pelvereins jedoch, ein Bauprojekt zu initiieren, und kauften Bauland, um
den ersten nach religiosen Vorgaben errichteten Tempel der Schweiz zu
bauen. Der Tempel wurde 2013 offiziell eingeweiht.

In dieser Phase griindeten tamilische Hindus als rechtliche Institutiona-
lisierungsform auch Stiftungen. So wurde in Basel beispielsweise im Jahr

321 Der Tempelraum befand sich 2009 noch im ersten Stockwerk des Gebaudes. Es war
geplant, zukiinftig den Tempelraum ins Erdgeschoss zu verlagern und offiziell einzuweihen.
Aufgrund der religiésen Vorgaben ist das Erdgeschoss der préferierte Ort fiir die Einrichtung
eines Tempelraums.
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Abb. IV 12: Eingang des Basler Hindu-Tempel im kauflich erworbenen Gebédude
im Dreispitzareal (08.04.2009).
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Abb. IV 13: Im Aufbau befindlicher Innenraum des Basler Hindu-Tempels im kéuflich
erworbenen Gebdude im Dreispitzareal (08.04.2009).

2008 die Stiftung Hindugemeinde mit Sitz in Muttenz ins Leben gerufen,
welche den dortigen Tempel unterhielt.’*

7. Phase: Realisierung von Tempelbauprojekten und Instandhaltung der
Tempelbauten

Ein letzter Schritt fiir eine dauerhafte Beheimatung ist der Bau eines Hindu-
Tempels nach religiosen Vorgaben. Im Unterschied zu den oftmals durch
ihren Mietvertrag zeitlich begrenzten Verehrungsorten wird so ein perma-
nenter Ritualort geschaffen. Die religiose Praxis kann geméss Hindu-Vor-
gaben durchgefiithrt werden, wobei die Inkorporationsbedingungen auch
hier Einfluss haben. Baubestimmungen und andere gesetzliche Vorgaben
der Schweiz wirkten sich beispielsweise bei der Errichtung des ersten

322 Die Ziele der Stiftung sind laut Schweizerischem Handelsregister: «Einerseits Bau und
Instandhaltung oder Einrichtung eines Hindutempels in der Nordwestschweiz. Andererseits
Forderung und Pflege der tamilischen Kultur. Die Stiftung kann insbesondere den Bau und die
Instandhaltung oder die Einrichtung eines Hindutempels finanziell unterstiitzen; weitere reli-
giose Projekte unterstiitzen; Projekte zur Forderung der tamilischen Kultur unterstiitzen; Pro-
jekte unterstiitzen, die dazu dienen, der nicht tamilischen Bevélkerung in der Schweiz die tami-
lische Kultur néher zu bringen und damit den interkulturellen Austausch zu férdern. Die Stiftung
hat gemeinniitzigen Charakter und verfolgt keinen Erwerbszweck.» (www.moneyhouse.ch/u/
stiftung_hindugemeinde_CH-280.7.011.706-4.htm, 28.11.2008).
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Abb. IV 14: Bauphase des Sri Manonmani Ampal Alayam in Trimbach (04.03.2010).
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Hindu-Tempelbaus in der Schweiz aus.**® Nichtsdestotrotz konnten wich-
tige Bedingungen fiir als «authentisch» angesehene Praxis erfiillt werden,
wie beispielsweise die Nédhe zu einem fliessenden Gewésser. Nach der Ein-
weihung der Tempel ist die Instandhaltung und o6ffentliche Prasentation
des Tempels eine grosse Aufgabe der Verantwortlichen. Da die Tempelbau-
projekte eine finanzielle Belastung fiir die Organisatoren waren, sind sie
darauf angewiesen, dass der Tempel nun auch Geld erwirtschaftet und im
religiésen Feld der tamilischen Diaspora bekannt wird.

4.2 Tamil Mandram und der Turkkai Amman Tempel in
Luzern: Kompartmentalisierungsprozesse in den
Anfangen der Migration

Die in Phase 2 dargestellten Prozesse um die Griindung von ethno-religidsen
Vereinen durch tamilische Migrantinnen und Migranten sollen im Folgenden
genauer anhand der Phasen der Etablierung des Tempels in Luzern und die
dabei erfolgte Unterstiitzung durch kirchliche Fliichtlingshilfe dargestellt
werden. Ausserhalb der privaten Wohnridume tamilischer Migrantinnen und
Migranten im Kanton Luzern fand der erste institutionalisierte Vollzug von
Hindu-Praxis in den Raumlichkeiten von Tamil Mandram wie auch in einem
von der katholischen Kirche zur Verfiigung gestellten Raum statt. Der tami-
lische Verein Tamil Mandram®* wurde im Mai 1991 unter Mithilfe der Caritas
Luzern, der Caritas Schweiz und dem Kanton Luzern gegriindet. Kurz darauf,
am 20.Januar 1992, wurde in der rémisch-katholischen Kirche St.Karl den
Hindus ein Raum zur Verfiigung gestellt, wo einmal in der Woche, an jedem
Freitag, von einem Priester die piicai durchgefiihrt wurde. Die Kirche liegt
im sogenannten Basel-Bern-Quartier mit hohem Anteil an Bewohnerinnen
und Bewohnern mit Migrationshintergrund. Vorher hatten tamilische Asyl-
suchende in der von der Caritas geleiteten Asylunterkunft Sonnenhof in
Emmenbriicke einen Raum zur Verfiigung gestellt bekommen. Auf der Web-
prasenz des Turkkai Amman Tempels Luzern wurde dieser Raum als Griin-
dungsort des Tempels angegeben.*”

323 Detailliert dargestellt werden die Etappen der Entstehung des Tempels in der von Mar-
tin Baumann und Andreas Tunger-Zanetti herausgegebenen Broschiire «Der Hindutempel in
Trimbach. Von der Idee bis zur Einweihung» (Baumann/Tunger-Zanetti 2014).

324 Manram bedeutet so viel wie «Gemeinderat, Rat, Versammlung». Tamil Mandrams gibt
es in verschiedensten Residenzlédndern der tamilischen Diaspora — zum Beispiel den Jacksonville
Tamil Mandram in Florida/USA (vgl. http://jaxtamilmandram.org; 01.10.2010).

325 Das Datum der Griindung wird mit 01.Juli 1991 benannt. «Jeden Freitagabend trafen
sich die Glaubigen wihrend 3 Stunden zum Gebet» (http://thurkkai.com; 5.1.2021).
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Dem Verein Tamil Mandram ging eine informelle Organisation von
Tamilinnen und Tamilen voraus, die das zentrale Ziel hatte, Schulunterricht
in tamilischer Sprache fiir ihre Kinder zu initiieren. Sprachunterricht hatte
fur die tamilischen Akteure Prioritdt vor gemeinschaftlichem 6ffentlichem
Vollzug von Hindu-Praxis.

Etwa funfzehn tamilische Kinder lebten 1990 im Kanton Luzern.** Dass
tamilische Gefliichtete trotz der unsicheren Lebensumstande und der Not-
wendigkeit der Neuorientierung auf unterschiedlichsten Ebenen in fremder
Umgebung die sozialen Ressourcen aufbrachten, um bereits 1990 gemein-
schaftlichen Tamilisch-Unterricht fiir ihre Kinder zu organisieren, zeigt die
enorme Wichtigkeit der Weitergabe der Sprache fir die erste Generation.
Gerade der ungesicherte Aufenthaltstatus war Anreiz, den Kindern gute
Voraussetzungen einer Eingliederung in Sri Lanka nach einer eventuellen
gezwungenen Riickkehr zu bieten oder sie auf eine Riickkehr nach Kriegs-
ende vorzubereiten. Wie an unterschiedlicher Stelle in dieser Studie gezeigt,
kommt dem Tamilischen als der Sprache der transnationalen Diaspora eine
besondere Bedeutung zu, auch vor dem Hintergrund der die tamilische
Sprache marginalisierenden Sprachpolitik innerhalb der Geschichte Sri
Lankas (vgl. Abschnitt III 2 und das Fazit der Studie).

Auch das erste Angebot eines organisierten Tamilisch-Unterrichts wurde
bereits von der Caritas unterstiitzt. Am 22. Oktober 1990 startete der Unter-
richt in einem Raum im Luzerner Bahnhof mit elf Kindern und einem Leh-
rer. Da immer mehr Eltern fiir ihre Kinder Interesse am Unterricht zeigten
und die Raumlichkeiten beengt waren, zog die Tamil-Schule in das Schul-
gebiude der offentlichen Schule Moosmatt (Voltastrasse 35) um.*” 1991 ent-
stand aus der Tamil-Schule ein Verein, der einen «Treffpunkt fiir Tamilin-
nen und Tamilen im Kanton Luzern» betreiben sollte. Die Griindung wurde
von einer Begleitgruppe der Caritas unterstiitzt, die finanzielle Ressourcen
bereitstellte. Die Caritas organisierte auch eine 4-Zimmer-Wohnung in
einem Altbau im Zentrum der Stadt Luzern als 6ffentlichen Treffpunkt, der
am 1.Februar 1992 eréffnet wurde. Offentlich wurde der Treffpunkt durch
Mund-zu-Mund-Werbung wie auch ein Schreiben der Caritas an alle gemel-
deten Tamilen im Kanton Luzern (vgl. Caritas Luzern 1992).

Tamil Mandram war als Verein organisiert; die Organisationsstruktur
sah vor, dass der tamilische Vorstand durch eine aus Mitarbeitenden der

326 Die folgenden Angaben sind den im Staatsarchiv Luzern archivierten Berichten der
CARITAS des Kantons Luzern, Bereich Fliichtlingshilfe, aus dem Jahr 1992 entnommen.

327 Diese Angaben entstammen der nicht mehr aktiven Homepage: www.lutamilmandram.
ch/index.php?option=com_content&task=view&id=21&Itemid=51; 01.10.2010. Aktuell présen-
tiert sich der Verein virtuell unter http://www.tamilmandram.ch.
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Caritas bestehenden Begleitgruppe unterstiitzt wurde. Tamil Mandram
diente mehreren Bediirfnissen der tamilischen Immigrantinnen und Immi-
granten. Zentral waren die Vermittlung von Sprachkompetenzen und die
Schaffung eines gemeinschaftlichen Ortes im Kanton Luzern. Als Projekt-
ziele wurden vom Verein bei seiner Griindung unter anderem folgende
Punkte formuliert:

a) Sozialer Treffpunkt: Die Rdumlichkeiten von Tamil Mandram dienten in
erster Linie als Treffpunkt der etwa 1000 Tamilen, die im Kanton Luzern
angesiedelt waren. «Der Treff bietet auch die Mdglichkeit, sich in einem
geschiitzten Raum zu treffen, sich zu unterhalten und Informationen auszu-
tauschen» (Caritas Luzern 1992, 2).

b) Ort des Informationsbezugs: Der Treffpunkt war Ort des Informationsbe-
zugs Uber die Situation im Herkunftsland durch persénlichen Austausch
von Neuigkeiten und Zeitungen. Anfang der 1990er Jahre stellten Printme-
dien noch das zentrale Medium dar, welches die tamilischen Geflichteten
iber den Fortgang des Konflikts in Sri Lanka informierte. Nach und nach
wurden Printmedien durch das Internet sowie personliche Nachrichtenver-
mittlung durch das Telefon ersetzt.

c) Forderung der Fihigkeit der Reintegration bei Riickkehr ins Herkunftsland:
Hier wird in erster Linie der Tamilisch-Unterricht fir Kinder genannt. Aber
auch die Pflege der tamilischen Kultur féllt in diesen Bereich. So wurde
etwa eine Bibliothek mit tamilischen Biichern eingerichtet.

d) Starkung tamilischer Kultur: Als Massnahmen wurden in erster Linie die
Bibliothek und Tamilisch-Unterricht fiir Kinder ausgefiihrt.

e) Angebote zur Integration durch «Forderung der Fahigkeit der Selbsthilfe»:
Zentral waren hier die angebotenen Deutschkurse, die von den Vorstands-
mitgliedern organisiert wurden.

Im Laufe der Etablierung der Aktivititen von Tamil Mandram wurde
der Wunsch gedussert, auch religiose Anlédsse, womit im Feld von Hindu-
Traditionen anzusiedelnde Praktiken gemeint waren, mit ins Programm
aufzunehmen. Das Initiieren von Hindu-Aktivititen diente anfénglich in
erster Linie der Weitergabe tamilischer Hindu-Traditionen an die néchsten
Generationen, was die folgenden Beispiele zeigen.

Die erste institutionalisierte Hindu-Feier im Kanton Luzern, neben der
freitdglichen picai in St.Karl, war das im Hindu-Monat Ashvin stattfin-
dende Jahresfest Navarattiri (skr. Navaratri). In den drawidischen Gebieten
Sudasiens wird dem siebten Tag des Festes, welcher der Gottin des Wissens
und Lernens Saraswati gewidmet ist, besondere Bedeutung zugemessen. Im
Bericht der Caritas-Begleitgruppe wird es als «tamilisches Fest zum Schul-
anfang» bezeichnet (vgl. Caritas Luzern 1992, 4), womit es auch ein auf die
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nachfolgende Generation und ihre Bildung gerichteter Anlass ist. Im Sep-
tember 1992 wurde laut dem Zwischenbericht der Caritas-Begleitgruppe in
den Raumlichkeiten des Tamil Mandram durch einen Priester an neun
Tagen Navarattiri gefeiert.

Die Etablierung von Hindu-Religionsunterricht war ein zweites wichti-
ges Anliegen, was sich auch an die in der Schweiz aufwachsenden tamili-
schen Kinder richtete und der Weitergabe von religios-kulturellem Wissen
diente. Der Religionsunterricht wurde 1993 eingefiihrt. Er wurde wihrend
circa 40 Wochen im Rahmen von drei Wochenstunden angeboten.

Im Laufe der Etablierung von Tamil Mandram wurden religiose Anlésse
immer mehr ausgelagert und die Aktivitdten in iibergeordnet tamilische
und spezifische Hindu-Handlungen unterteilt. Diese hier zu beobachten-
den Prozesse kénnen mit Rickgriff auf den Sozialanthropologen Milton
Singer «Kompartmentalisierung» genannt werden. Er entwickelte das Kon-
zept der compartmentalization anhand von Ausdifferenzierungsprozessen
unterschiedlicher Lebensbereiche von Hindus im heutigen Chennai (vgl.
Singer 1972).

2000 mieteten tamilische Hindus eine Lagerhalle in Gisikon Root bei
Luzern, da die Besucherzahl fiir den Raum im Kirchengebdude zu gross war.
Am 07.Juli 2000 wurde der Turkkai Amman Tempel Luzern eréffnet und ein
eigener Tempelverein, die Tamilische Hindu Kultur-Gemeinschaft Luzern,
gegriindet.’® Tamil Mandram etablierte sich mit dem Schwerpunkt auf hei-
matliche Sprache und Kultur-Unterricht (HSK) in der Tribschenstrasse 51
und weiteren Standorten, bevor er in die Luzernerstrasse 127 umzog.

Im Untersuchungszeitraum war Tamil Mandram ein Ort, der sich in
erster Linie als Bildungseinrichtung fiir Tamilen im Kanton Luzern ver-
steht. Auf der Webprisenz wurde er 2010 als The Home of Tamil Nation —
Tamilmandram — The home of tamils in Luzern Switzerland bezeichnet, was
auf den Anspruch verweist, Treffpunkt aller Tamilen der tamilischen «Na-

32 und «Heimat» im Kanton Luzern zu sein. Seit 2009 wird kein Reli-

tion»
gionsunterricht mehr in den Raumlichkeiten von Tamil Mandram in der

Tribschenstrasse angeboten; auch werden dort keine Hindu-Feste mehr

328 Im Schweizerischen Handelsregister werden an erster Stelle folgende Aufgaben
genannt: «Aufbau, Starkung und Pflege der tamilischen Kultur, Sprache und Religion sowie
der religiosen Seelsorge; Errichtung und Unterhalt unter der Bezeichnung <Amman Hindu Tem-
pel Luzern> in der Zentralschweiz einen fir in der Schweiz wohnende Glaubige der tamili-
schen Hindu-Kultur o6ffentlich zugénglichen Tempel» (www.moneyhouse.ch/u/tamilische_
hindu_kultur_gemeinschaft_luzern_CH-100.6.794.022-0.htm; 01.08.2015).

329 Die Bezeichnung “The Home of Tamil Nation” weist darauf hin, dass der Verein von
einer tamilischen Nation ausgeht, welche sich auf international geltendes Vé6lkerrecht berufen
kann.
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gefeiert. Diese finden, als Ergebnis des Kompartmentalisierungsprozesses,
nun im Turkkai Amman Tempel statt.

Am Namen und den Aufgaben des Tempelvereins ist jedoch zu erken-
nen, dass er sich nicht auf das compartement Religion beschréankt, sondern
sich als kulturell tamilischer und religios hinduistischer Verein versteht.
Hier interferieren, wie in den meisten tamilischen Tempeln der Schweiz,
Tamilness und Hinduness.

Im Kanton Luzern haben sich also, so lasst sich zusammenfassend sagen,
zwei zentrale selbstverwaltete Orte von Tamilen etabliert: Tamil Mandram
als Ort der Kultur- und vor allem Sprachpflege und der Turkkai Amman
Tempel als Ort der Ausfithrung von tamilischer Hindu-Praxis. Die darge-
stellten Prozesse betonen die Wichtigkeit eines sozialen Treffpunkts fiir die
Migrantinnen und Migranten in der ersten Zeit nach ihrer Ankunft in der
Schweiz, der tamilischen Sprache fiir diese, der Tamilness der Aktivititen
und Riickbeziige zum Herkunftsland.

4.3 Doing Temple: Der Prozess der Tempelwerdung eines
Gebaudes

Ein Tempelist ein geweihter, heiliger Ort. Umfang-
reiche Rituale haben die géttliche Kraft (Tamilisch:
Sakthi) herbeigerufen und in den Statuen, die
Gotter darstellen, prasent werden lassen. Nach
unserem Glauben residieren im Tempel nun die
Gotter.

(Handzettel der Gruppe Saivanerikoodam)*

Die Mehrzahl der von tamilischen Hindus in der Schweiz als Tempel defi-
nierten Gebdude waren, wie bereits gezeigt wurde, diasporabedingt ur-
spriinglich «profane» Orte ohne religiose Bedeutung, die durch Umwid-
mung eine neue Bedeutungszuschreibung zu religiés definierten und
bedeutsamen Orten erlangt haben.

Das Gros der Tempel in der Schweiz kann als Innen-Tempel bezeichnet
werden: Das materielle Gebaude, welches die dussere Grenze des Tempels
darstellt, ist nach aussen hin und zur Mehrheitsgesellschaft gerichtet kaum

330 Handzettel der Gruppe Saivanerikoodam, welcher beim Tag der offenen Tir am
10.06.2008 im Katirvelayuta Cuvami Tempel in St. Margrethen verteilt wurde.
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als religioser Ort erkennbar. Meist sind es nur Kennzeichnungen, wie ein
tamilisches Om-Zeichen oder Schilder (vgl. Kap. V 2.1), welche die Gebiaude
nach aussen hin als Sakralrdume sichtbar machen.

Die Gebaude selbst sind nicht von Hindu-Akteuren errichtet worden,
sondern dienten zuvor meist als Lager- oder Fabrikhallen. Sie wurden also
nicht als Tempel gebaut, sondern mussten erst zu Tempeln werden. Gemiss
des in der vorliegenden Studie zugrunde gelegten aktionsorientierten An-
satzes kann hier von doing temple gesprochen werden: Die Gebdude sind
nicht per se Tempel, sondern werden von den tamilischen Akteuren erst zu
Tempeln gemacht.

Welche Bedingungen miissen erfiillt sein, dass Akteure in der tamili-
schen Diaspora in der Schweiz einen Raum als Hindu-Tempel bezeichnen?
Dieser Frage kommt besonderer Stellenwert zu, da sich in der Schweiz bis
zum Abschluss der Feldforschung im Jahr 2013 bis auf eine Ausnahme kein
dezidiert als Hindu-Tempel gebautes Gebaude befand. Architektonische
Merkmale, welche in konventionellen Definitionen einem Hindu-Tempel
zugeschrieben werden, fallen fiir den Grossteil der Tempel somit weg. Wel-
che Merkmale haben die Lokalititen gemein, die von den hindu-tamili-
schen Akteuren im Kontext der tamilischen Diaspora in der Schweiz als
Tempel bezeichnet werden?

Religionswissenschaftlich liegen verschiedene Definitionen des Begriffs
Tempel vor. Im Kontext tamilischer Hindu-Traditionen in der Schweiz ist
eine solche Definition fiir die hier versuchte Analyse nur dann hilfreich,
wenn sie die nicht durch architektonische Merkmale erkennbaren Tempel-
raume klar von der religiésen Praxis im huslichen Bereich abgrenzt. Chris-
toph Auffarth (2006, 517) benennt als wichtiges Kriterium fiir einen Tempel
«ein grosses dauerhaftes Bild», welches die Prasenz einer Gottheit anzeigt.
Dies trifft auf die Hindu-Tempel in der Schweiz zu, aber auch auf Schreine
im hauslichen Bereich. Eveline Masilamani-Meyer (2004, 89) geht von einer
weiten Begriffsbestimmung aus: “A temple is a particular space, a circum-
scribed piece of land that is distinguished from the rest by being the place
of residence of a divine power”. Auch im Kontext der tamilischen Diaspora
in der Schweiz wird unter Tempel ein abgetrennter Raum verstanden, dem
von den Akteuren das Innewohnen goéttlicher Kraft zugeschrieben wird.
Aber auch diese Definition ist unklar, da sie auch auf die im privaten
Bereich vorzufindenden Orte der piicai zutrifft. Unklar bleibt auch, wie ein
bestimmter Raum zu einem Raum der «residence of a divine power» wird.

Im Folgenden soll versucht werden, die Minimalanforderungen, welche
einen Raum im Exil in den Augen der Akteurinnen und Akteure zu einem
hinduistischen Tempel machen, zu skizzieren. Diese auf dem Selbstver-
stdndnis tamilischer Hindus basierende Arbeitsdefinition bezieht sich auf
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hindu-tamilische Tempel in der européischen Diaspora. Anzumerken ist,
dass es religios konservative Gruppierungen gibt, welche neben diesen
Anforderungen - die als Basis anerkannt werden — noch weitere als unab-
dingbar ansehen.

Die in der folgenden Arbeitsdefinition formulierten Merkmale, welche
einen tamilischen Diaspora-Tempel beschreiben, verweisen immer auch
auf Grenzbereiche und Konfliktfelder, in welchen religiose Zugehorigkei-
ten verhandelt werden. Diese einer genauen Analyse zu unterziehen, ergibt
Aufschliisse iiber das religiose Feld.

Als Hindu-Tempel werden in der tamilischen Diaspora in der Schweiz
von den Akteuren Rdume bezeichnet, in welchen mindestens ein (a) religio-
ses Bildnis einer (b) dem hinduistischen Spektrum zugeordneten Gottheit
(c) rituell installiert wurde, die (d) regelmassig (e) offentlich zuganglich
unter Anleitung eines (f) Priesters (g) verehrt wird (vgl. auch C.P. Baumann
2003, 2771).

a) Religioses Bildnis

Unabdingbar fiir einen als Hindu-Tempel bezeichneten Ort ist mindestens
ein dem religiosen Feld zugeordnetes Bildnis, wobei die Anzahl beliebig
sein kann. Diese stellen die Gottheit selbst dar, mit welcher Hindus kom-
munizieren. Als «Prasenzmarker» (Auffarth 2006, 75) kénnen zweidimen-
sionale Darstellungen oder metallene oder steinerne Statuen dienen. Un-
terschiedliche Meinungen bestehen dariiber, was ein adaquates Bild fiir
einen Tempel ist. Akteure kritisieren, dass es sich bei vielen Statuen um
keine professionell als mirttis erstellten Statuen handele. Dabei spielt be-
sonders das Material, aus welchem die Figur beschaffen ist, eine wichtige
Rolle. Die Diaspora-Situation liess es zu Beginn der tamilischen Migration
in die Schweiz nicht zu, dass traditionelle, fiir die Tempel-Rituale vorgese-
hene Statuen erworben werden konnten. Dies hatte mehrere Griinde: Zum
einen gab es in der Schweiz und im europiischen Umfeld keine Bezugs-
moglichkeit und zum anderen liess die 6konomische Situation der Gruppe
den Erwerb der zum Teil kostspieligen Statuen nicht zu. Ausserdem war
nicht klar, ob sich eine solche Investition iiberhaupt lohnt, da man nicht
wusste, wie lange man im Diaspora-Land bleiben wiirde.

b) Gottheit, welche als hinduistisch gekennzeichnet wird

Diese Abbildung wird als eine Gottheit angesehen, welche von den Akteu-
ren dem hinduistischen Spektrum zugerechnet wird. Im Kontext tamili-
scher Hindu-Traditionen in der Schweiz sind es in der Regel der Caivam-
Tradition zugeordnete Gotter und Gottinnen. Zentral ist auch die
Namensgebung des Tempels. Dieser wird nach dem/der als Hauptgottheit
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angesehenen Gott/Géttin benannt. Damit kann der Tempel in der Offent-
lichkeit namentlich genannt und auf ihn verwiesen werden.

¢) Installation der Gottheit

Diese Darstellung einer Hindu-Gottheit muss durch ein Ritual installiert
werden. Es muss einen feierlichen Akt der Installation der Gottheit an die-
sem Ort geben.

d) Regelmassigkeit der Verehrung

Die Verehrung der Gottheit muss einem Rhythmus folgen und regelmassig
sein. Es muss ein bestimmter Tag in der Woche oder eine bestimmte Uhrzeit
am Tag fiir die Verehrung vorgesehen sein.

e) Offentlicher Zugang

Der Ort des Tempels muss innerhalb der community bekannt gemacht
werden und 6ffentlich zuganglich sein. Die meisten Tempel betreiben eine
Webprisenz (vgl. Abschnitt V 2.3) und geben jihrlich einen Kalender mit
den wichtigsten Festtagen des Tempels heraus.

f) Priester

Die zentralen rituellen Handlungen werden durch Personen durchgefiihrt,
denen die Rolle als Priester zugeschrieben wird. Es finden Aushandlungs-
prozesse dariiber statt, wer als Priester bezeichnet werden darf und wer
nicht.

g) Rituelle Verehrung

Die Gottheiten miissen nach einem vorgegebenen Ablauf rituell verehrt
werden. Hier sind vor allem die Waschungen der Gottheiten (tam. apicekam,
skr. abhisekam) zu nennen, wihrend derer die Goétter und Gottinnen mit
verschiedenen Materialien wie Milch und Wasser gereinigt werden.

Neben der Bestimmung, dass es sich bei einem Ort um einen «Tempel»
handelt, wird in der emischen Perspektive hiufig normativ zwischen «nicht
richtiger Tempel» und «richtiger/echter Tempel» unterschieden. Diese Dif-
ferenzierung wurde in den Interviews und Gesprichen immer wieder
gedussert. Wird ein Ort als Tempel angesehen, gelten spezifische Bestim-
mungen, die eingehalten werden sollten, um den Ort nicht zu verunreini-
gen. In den meisten Tempeln z&hlt dazu, keine Schuhe zu tragen, am selben
Tag vorab keinen Alkohol zu trinken, kein Fleisch zu essen, keine Haustiere
mit in den Tempel zu bringen und die Schreine der Gottheiten nicht anzu-
fassen. Die Regulierung, dass Frauen wahrend ihrer Menstruation den Tem-
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pel nicht betreten diirfen, gilt nicht in den Reform-Tempeln der Aum Sakthi-
Bewegung.

Uber die dargestellte Minimaldefinition hinaus lassen sich zusitzliche
Merkmale aufzdhlen, welche einen Tempel zu einem «richtigen Tempel»
machen. Diese Kriterien wurden im Tempelbauprojekt in Trimbach durch
die Sakralarchitektur und das Errichten eines kopurams verwirklicht (vgl.
Kap. V 2.2).

4.4 Weitere Aspekte der Tempellandschaft in der Schweiz:
die Etablierung von Reform-Tempeln

In den dreissig Jahren seit der Ankunft der ersten Tamilen konnte ein wei-
tes Netz an tamilischen Hindu-Tempeln in der Schweiz aufgebaut werden.
Eine Besonderheit stellte der Melmaruvathur Adiparasakthi Amma Tempel
im Industriegebiet in Kirchberg (Kanton Bern) dar, der sich zunéchst in

332 sind Zen-

Lyss/Suberg befand.*® Dieser und weitere kleine Tempelrdume
tren der hinduistischen Reformbewegung Aum Sakthi (tam. Om Cakti), die
sich durch soziales Engagement auszeichnet (vgl. David 2010). Ihrem im
indischen Bundesstaat Tamil Nadu lebenden Guru Sri Bangaru Adigalar
(geboren 1941) werden heilende Krifte zugesprochen, da er als Verkorpe-
rung von Amma, der gottlichen Mutter, gilt. Die Bewegung fordert traditio-
nelle patriarchale Standpunkte und Praktiken innerhalb von Hindu-Tradi-
tionen heraus. Zentrale Botschaft ist die Gleichheit aller Menschen, zum
Ausdruck gebracht durch das Tragen roter Gewander, welche die Farbe des
Blutes aller Menschen symbolisieren soll. Eine Besonderheit der Aum-
Shakti-Bewegung ist die Geschlechtergleichheit beim Vollzug der picai: Da
es die Funktion eines zentralen Brahmanen-Priesters nicht gibt, kénnen
Miénner wie auch Frauen den piicai-Dienst ausfithren. Die Ambivalenz der
Verehrung einer gottlichen weiblichen Kraft verkorpert durch eine ménn-
liche Autoritét beschreibt Ann David in einer Studie zum Reformtempel im
Londoner Stadtteil East Ham wie folgt:

331 Der Tempelverein, der laut Vereinsstatuten Aum Sakthi (Melmaruvathur Adhipara-
sakthi Kultur-, Gebet- und Sozialverein der Tamilische Volk in der Schweiz) heisst, wurde 2001
gegrundet (vgl. Kessler 2013, 275). Bis 2008 war der Melmaruvathur Adiparasakthi Amma Tempel
in Lyss in einer angemieteten Lagerhalle lokalisiert, danach zog er nach Kirchberg um. Die
Bewegung initiierte in Belp ein Tempelbauprojekt, welches jedoch 2007 scheiterte (vgl. Kap. V
2.2; Kessler 2013).

332 Tempelrdume der Reform-Gruppe befanden sich 2008 in Regensdorf (Kanton Ziirich)
und in La Chaux-de-Fonds (Kanton Neuenburg).
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a Hindu female-managed and negotiated space that takes its authority from a
Godly female power manifest through a human male form. It challenges tra-
ditional patriarchal views and practices that have historically dominated reli-
gion. (2010, 350)

Die von sri-lankischen Tamilen gefiihrten Reform-Tempel stellen einen glo-
balisierten 6ffentlichen Raum des Empowerments von Frauen dar, welche
auch in den 6ffentlichen Sphéren diasporischer Hindu-Traditionen margi-
nalisiert werden (vgl. Reddy/Zavos 2010, 251).

Die Bedeutungsverschiebung, welche die Institution Tempel erlebte,
wird im folgenden Abschnitt exemplarisch anhand der Analyse des Jahres-
festes taipponkal dargestellt.

5 Das Jahresfest taipponkal als Beispiel fiir den
Prozess der Tempelisierung

Auch die Praxis der hinduistischen Jahresfeste wird in der Diaspora neu
organisiert. Die Reinszenierung dieser Anldsse im neuen Umfeld bewirkt,
dass es zu Bedeutungsverschiebungen und Verédnderungen in der Durchfith-
rung kommen kann - abhangig von den Umgebungsfaktoren und den inter-
nen Diskursen innerhalb der Diaspora. Eine Auswirkung kann die Verlage-
rung von Hindu-Praxis vom Wohnraum hin in den 6ffentlichen Tempel sein.

Der wissenschaftliche Neologismus temple-isation bringt die wachsende
Bedeutung von Hindu-Tempeln in der Diaspora zum Ausdruck. Die von der
Religionswissenschaftlerin Vasudha Narayanan aufgestellte These besagt,
dass die Institution Tempel aufgewertet und die Hindu-Praxis vom hausli-
chen Bereich in den Bereich des Tempels verschoben wird (vgl. Narayanan
2006; Baumann 2009b). Damit gehen unterschiedliche dynamische Prozesse
einher. Narayanan bezieht den in wissenschaftlichen Diskursen oftmals ver-
nachlassigten Aspekt der Gender-Rollen in Diaspora-Situationen mit in ihre
Analyse ein: Thre These impliziert, dass die religiése Funktion von Frauen in
der Diaspora marginalisiert und die Rolle des Priesters aufgewertet werde.
Nach Narayanan finde im Exil ein Machtzuwachs des Priesters statt und die
patriarchale Organisation der Religionsausiibung werde verfestigt.

Im Folgenden stelle ich das Erntefest taippornikal®®, welches jihrlich
Mitte Januar auch in der Schweiz gefeiert wird, als Beispiel fiir den Transfer

333 Tai bezeichnet den zehnten tamilischen Monat. Das tamilische Verb porikal bedeutet
«iiberkochen» und nimmt Bezug auf den Héhepunkt des Festes, das Uberkochen von Milch.
Taipporikal bedeutet somit Uberkochen, porikal, im Monat tai. Um die Zusammensetzung der

249



eines Jahresfestes, dessen ortliche Durchfithrung sich in der Diaspora in
den offentlichen Tempelraum verschiebt, genauer dar. Der Sri Civacuppi-
ramaniyar Tempel in Adliswil beschrieb 2009 auf seiner Homepage die
Bedeutung des Festes wie folgt:

Thai Pongal day is an important day for farmers and this is conducted on the
14th of January every year. In the house of every Hindu Family Thai pongal is
celebrated in their respective houses. Sweet milk rice is cooked which is called

“pongal”.®

Taipponkal ist zugleich ein Fest, welches Akteure als einen spezifisch tami-
lischen Anlass verstehen. Es ist von grosser Bedeutung fiir viele tamilische
Menschen, die sich bemiihen, das Fest als Teil des tamilischen Erbes auch
in fremd-kultureller Umgebung zu feiern, was als beispielhafter Ausdruck
eines tamilischen Diaspora-Bewusstseins gedeutet werden kann (vgl.
Abschnitt IT 1). Unterschiedliche Bedeutungszuschreibungen des Festes zei-
gen charakteristische inner-tamilische Diskussionen in Bezug auf das Ver-
haltnis der Spharen Religion und Kultur auf. Dariiber hinaus wird anhand
der Praxis von taipponkal in der Schweiz deutlich, dass Hindu-Feste in der
Diaspora Modifikationen — auch in Bezug auf Zusténdigkeiten, die einem
bestimmten Geschlecht zugeschrieben sind - unterworfen sind. Im Falle
des hier behandelten Festes sind Verschiebungen vor allem im Hinblick auf
die rdumliche Dimension der Praxis zu beobachten.

Fir tamilische Hindus stellt taippornkal eines der wichtigsten Feste im
Jahr dar und soll der Familie Wohlstand und Glick bringen (vgl. Jagannat-
han 2005, 140f.). Es ist eines jener Jahresfeste, welches von migrierten
Tamilinnen und Tamilen in den verschiedensten Regionen der Welt weiter-
hin begangen wird: “Pongal is a four-days-long harvest festival celebrated
by Thamils living all around the world” (Thangavelu 2009). Auf einer eigens
taipponkal gewidmeten Internetseite wird auf den verbindenden Charakter
des Festes fiir die tamilische Diaspora hingewiesen:

Tamils living abroad follow their cultural values throughout their significant
festival. It is great to note that even the younger generation of Tamils living
abroad come forward to contribute to the development of this harvest festival.
Through various contributions in celebrating Pongal, the Tamil diaspora
maintains and nurtures the cultural distinctiveness. (...) A togetherness is

tried to be rooted in the Tamil diaspora by celebrating the Pongal festival at a

beiden tamilischen Woérter deutlich zu machen, transkribiert Schalk den Begriff als tai-p-pornkal
(Schalk 2004a, 172). Das Fest beginnt am letzten Tag des tamilischen Monats markali und endet
am dritten Tag des Monats tai.

334 www.murugantemple-zh.ch/eng/engindex.php; 14.01.2009.
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single place, where everyone performs the Pongal rituals and share their

sweet memories of India.**

Charakteristisch fiir porikal, wie das Fest verkiirzt genannt wird, ist, dass es
als spezifisch tamilischer Anlass innerhalb der Hindu-Feste des Jahres-
zyklus angesehen wird.** Die anderen Feste des Jahreskreises dagegen
werden in der Regel als allgemein hinduistisch — unabhangig von der eth-
nischen Identitdtszuschreibung der Praktizierenden — verstanden. Der Pri-
sident der kanadischen Thamil Creative Writers Association, Velupillai
Thangavelu, bemerkt: “[Pongal] is the quintessential “Tamil Festival’. [...]
Thamils refer to Pongal as “Tamizhar Thirunal’ (meaning ‘the festival of
Tamils’)”.**” Die kontinuierliche Begehung des Festes auch im Exil ist dem-
nach nicht nur als Ausdruck der Hinduness der Migrantinnen und Migran-
ten zu verstehen, sondern unterstreicht ausserdem die Bedeutung der
Tamilness. Daher kommt diesem Fest innerhalb der tamilischen Diaspora,
verstanden als eine ethnische Schicksalsgemeinschaft, eine besondere
Bedeutung zu. Taipponkal wird als Ausdruck geteilter tamilischer Identitat
und als Akt der kulturellen Selbstvergewisserung gefeiert: “Tamils of all
shades jointly celebrate Pongkal as a common festival of Tamil identity”.**

Zur Bedeutung des Festes lassen sich verschiedene inner-tamilische
Deutungsmuster identifizieren. Einige tamilische Intellektuelle beschreiben
taipponkal als rein kulturellen tamilischen Anlass und beziehen sich dabei
auf eine Dichotomie der Spharen «Religion» und «Kultur». Einer Verein-
nahmung durch sanskritische Hindu-Traditionen soll entgegengewirkt
werden: “Pongal perhaps is the only Tamil cultural insignia that has to a
very large extent escaped the intrusion of the interlopers and need to be
kept in its pristine non-religious form for the future”.*’ In Sri Lanka gab es

335 www.pongalfestival.org/pongal-around-the-world.html; 22.08.2020 Dieses Zitat ist ge-
farbt von einer Idealisierung der Praxis des Festes in der Diaspora.

336 Es sei darauf hingewiesen, dass der 14.Januar in den verschiedensten Regionen Sud-
asiens — und nicht nur in den tamilischen Gebieten - als Erntefest gefeiert wird. Dieser astrolo-
gisch wichtige Zeitpunkt wird u.a. als Makar Sankranti begangen.

337 Beitrag Thai Pongal, veréffentlicht auf der Webprasenz tamilnation: www.tamilnation.
org/culture/festivals/thaipongal.htm (29.11.2008). Dazu auch der tamilische Aktivist Ramalin-
gam Shanmugalingam auf der gleichen Webprésenz: “Tamils true cultural day is universal in
essence”.

338 www.tamilnet.com/art.html?catid=13&artid=27993; 16.01.2009.

339 Vgl. www.tamilnation.org/culture/festivals/thaipongal. htm (10.03.2008). Weiter schreibt
hier der im US-amerikanischen Exil lebende tamilische Aktivist Ramalingam Shanmugalingam:
“[...] it is a true Tamil festival without the trimmings of foreign religious connotations. Even
though Pongal is ascribed to the plough for its significance, it is a Tamil cultural event that
embraces and involves many aspects of Tamil life”.
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Bestrebungen, das Fest auch unter tamilischen Katholiken als ethnisches
Fest fiir alle Tamilen — unabhéngig ihrer Religionszugehéorigkeit — einzu-
fuhren und es von hinduistischen Konnotationen zu entkoppeln.*®

Aktivistische tamilische Gruppen schreiben taippornkal eine grosse Be-
deutung als genuin tamilisches Fest zu; auf symbolischer Ebene ist es mit
der politischen “poriku tamil™-Rally verbunden, die auch in der Schweiz ver-
anstaltet wurde (vgl. Roberts 2008; Orjuela 2008, 112; Orjuela 2009, 262).
Porku tamil wird mit “tamil uprising” oder “tamil upsurge” ins Englische
iibersetzt. Damit ist in Analogie zur iberkochenden Milch, welche wihrend
des Festes aus dem Topf aufsteigt, das Aufbegehren der Tamilen gegen die
Unterdriickung durch den singhalesischen Nationalismus gemeint. “Pongu
Tamil expressed the Tamil demand for self-determination, while displaying
LTTE symbols [...]” (Orjuela 2009, 262). Im Januar 2001 wurde dieser ethno-
nationalistische Anlass von Studenten der Universitit in Jaffna ins Leben
gerufen. Daraus entstand die «pornku tamil-Bewegung», welche sich von
den tamilischen Gebieten in Sri Lanka auf die tamilische Diaspora ausbrei-
tete. Erstmals wurde dieser Anlass am 5. April 2004 in der Schweiz — vor
dem UNO-Gelande in Genf - begangen.

Das Motiv der Milch, welche in einem runden Topf tiberkocht, wird in
der visuellen Représentation des Anlasses (auf Postern und in der Dekora-
tion der Bithnen) aufgenommen und teilweise erweitert, indem — anstelle
der Milch - der Fihrer der LTTE, Véluppillai Pirapakaran (1954-2009), aus
dem porikal-Topf aufsteigt.**!

Viele tamilische Hindus jedoch verstehen taippornkal als kulturelles wie
auch als religioses Fest und trennen die beiden Sphéiren nicht. Es wird
sowohl als originar tamilischer Anlass wie auch als Hindu-Fest begangen.
Der religiose Charakter wird durch Beziige des Festes zum Gott Surya®**

340 Der katholische Priester Thevathasan Antony (gestorben 2008) wird als einer der Ak-
teure genannt, der taipporikal auch unter katholischen Tamilen in Sri Lanka etablieren wollte: “He
was a reformer in bringing down caste barriers in the Tamil Catholic parishes, and instrumental
in making the Christian Tamils adopt celebration of the Thai Pongkal festival as the prime Tamil
festival for all Tamils” (www.tamilnet.com/art.html?catid=13&artid=27779; 11.02.2010).

341 Zu diesem Anlass wurden Poster aufgehangt, welche Pirapakaran neben einem tradi-
tionellen porikal-Topf zeigen, aus welchem Reis quillt und in den die Flagge der LTTE gesteckt
ist. Im Hintergrund sieht man die Silhouette Tamil Eelams und das Meer (www.tamilnet.com/art.
html?catid=13 &artid=11673; 20.02.2010). Zur «porku tamil»-Rally 2008 in Bern bestand das
Bithnenbild an der rechten Seite aus einem fast menschengrossen porikal-Topf, aus welchem
Milch tiberlduft. Daneben, in der Mitte der Bithne, war ein weiterer traditioneller Topf darge-
stellt, aus welchem Pirapakaran in Militdruniform heraussteigt. Poster zu diesen Anlissen mit
den erwihnten Motiven sind in tamilischen Lebensmittelldden zu finden.

342 Der Gott Surya stammt allerdings aus der vedischen Sanskrit-Tradition und ist keine
Gottheit, welche speziell mit tamilischen Traditionen verbunden ist.
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und die speziellen porikal-Anlisse im Tempel unterstrichen. Der Sri Visnu
Turkkai Amman Tempel vermerkte 2010 auf seiner Homepage: «Die nach
der Regenzeit wiederkehrende Sonne wird verehrt. Hindus beten an dem
Tag bei Sonnengott <Suriyan> um gutes Wetter, Wachstum der Saat und um
Gesundheit».**® Von tamilischer Seite wird das Fest in der Kommunikation
mit der Schweizer Mehrheitsbevélkerung als religioser Feiertag benannt.**

5.1 Eine Erinnerung an taipponkal in Sri Lanka

Die Jahresfeste, die in die Schweiz transferiert werden, werden immer auch
von Geschichten begleitet, die von der vergangenen Praxis der Feste im
Herkunftsland erzahlen. Es sind Erinnerungen, welche die Akteure selbst
erlebt haben oder welche ihnen von nahestehenden Menschen berichtet
wurden. Diese Narrative, die von sowohl zeitlich wie raumlich Entferntem
erzdhlen, dienen den Akteuren oftmals als Vergleichsfolie, um Handlungen
in der Schweiz als authentisch oder weniger authentisch zu klassifizieren.

Auch das Feiern von taipporikal in Sri Lanka ist fir viele Akteure der
ersten Generation ein Teil ihrer Erinnerungen an die zuriickgelassene Hei-
mat. Die Geschichten um dieses Fest werden von ihnen an die zweite Gene-
ration weitergegeben. In Sri Lanka wird taippornkal in der Regel vier Tage
lang begangen, wobei der zweite Tag des Festes staatlicher Feiertag im gan-
zen Land ist.>* Das Fest fallt in die Zeit nach der Monsun-Periode, wenn
viele Menschen — besonders in ldndlichen Gegenden — ihre Héuser auf-
grund der Feuchtigkeit renovieren miissen. Dabei werden Haushaltgegen-
stande entsorgt und neue erworben. Auf den Feldern kénnen die ersten
Ahren geerntet werden (vgl. auch Schalk 2004a, 172).

Eine tamilische Migrantin, Rohini, schildert den Ablauf des Festes in
ihrer Heimat vor ihrer Flucht Anfang der 1990er Jahre in einem Gesprach
mit mir an taipponkal 2009 wie folgt:>*

343 www.srithurkkaswiss.ch/2009/Visedam 202009 20_En.pdf, 18.02.2010.

344 Verschiedene Schweizer Kantone haben das Fest in ihren Handreichen zum Umgang
mit religiésen Fragen an den Schulen als «hinduistischen Feiertag» vermerkt (vgl. die Handrei-
chung des Erziehungsdepartements des Kantons Basel-Stadt 2007, Umgang mit religiésen Fragen
an der Schule, S.18).

345 Der zweite Tag des Festes, surya porkal, ist jener Tag, an dem das zentrale Ritual des
Uberkochens stattfindet. Siarya porikal féllt auf den ersten Tag des tamilischen Monats tai. Im
indischen Bundesstaat Tamil Nadu sind zu Anlass von taipporikal drei Tage Feiertag.

346 Die folgenden Zitate entstammen diesem ausfiihrlichen Interview und ero-epischen
Gespréachen am 14.01.2009, welche ich an sirya pornikal mit Rohini gefiihrt habe. Zu diesem An-
lass war ich bei ihrer Familie zum Mittagessen eingeladen und habe bei den Vorbereitungen und
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An diesem Feiertag wurde vor dem Haus ein besonderes kolam gelegt, ein auf
den Boden aufgetragenes Bild aus Reismehl. Vor dem Haus, unter freiem Him-
mel, wurde, wenn méglich, ein Feuer gemacht, auf dem in einem speziell
geformten Tontopf (kutam)Kuh- oder Kokosnussmilch kochte, bis diese tiber-
lauft und auf die Erde fliesst. Bei uns/dete [dort] wir kochen so frither/um
6Uhr,/ wenn die Sonne aufgeht/kochen wir. Die Milch muss kochen/richtig
iberkochen. Die Frauen und die Ménner stehen frith auf. Man muss richtig
duschen/Haare waschen und richtig duschen. Und was wir kochen, dirfen

wir nicht in den Mund nehmen /nicht testen/dete [dort].

Es sei Aufgabe der Ménner, sich um das Kochen des Reises zu kitmmern, da
diese Handlung mit den Aufgaben der Méanner in der Landwirtschaft ver-
bunden sei. Dann werden der kochenden Milch Reis und gerdstete Linsen
beigegeben. Der spezielle porikal-Reis wurde mit aufgelostem Palmzucker
(jaggary) gestisst und mit gemahlenem Kardamom gewtirzt. Cashewniisse
werden hinzugefiigt. Der Topf darf nur einmal benutzt werden — jihrlich
wird ein neues porikal-Geféss benétigt.

Man besucht Freunde und Verwandte und tauscht porikal-Reis und Fest-
tagswiinsche aus. «Aber nur zu Hause machen wir und wir verteilen die
andere. Ich koche etwas und die andere kochen etwas. Und sie bringen zu
uns und wir. Das ist s0.»*” Der Reis wird auf einem Bananenblatt mit spe-
ziellen Blumen dekoriert serviert. Die Kinder, die den Reis verteilen, bekom-
men von den Beschenkten Geld. Am néchsten Tag, mattu ponkal, dankt
man den Kithen und Biffeln fiir ihre Dienste. Thnen werden Ketten mit
vatai, Teigtaschen, um den Hals gelegt.

Wir kochen etwas so/weissen Reis und alles/und machen eine vatai. Kennst
du vatai? Wir machen vatai auch und wir hingen es an der Kuh seine Hals.
Das heisst mattu ponkal. Mattu porkal machen wir auch am Abend. Das hat
eine Bedeutung. Diese Bedeutung weiss ich nicht ganz genau. Aber ich weiss/
ich habe schon einmal gewusst. Aber das habe ich jetzt vergessen. Aber hier

in der Schweiz macht man es nicht.

Die Erzdhlung von Rohini ist aus Erinnerungen der Akteurin an das Feiern
von taipponkal in Sri Lanka, welches mehr als zwanzig Jahre zuriickliegt,
zusammengesetzt. Die Diaspora-Situation bedingt in diesem Fall, dass die
Erinnerungen an die Praxis im Herkunftsland mit der Zeit verschwimmen
und genaue Detailablaufe der kulturellen Praxis und ihre Bedeutungen par-
tiell vergessen gehen.

dem Kochen des ponkal-Reises zugeschaut. Unsere Gesprache wihrenddessen habe ich mit
Erlaubnis der Informantin aufgezeichnet. Nicht markierte Zitate stammen von Rohini; Zitate
anderer Akteure sind im Folgenden als solche gekennzeichnet.

347 Interview 6; 14.01.2009.
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5.2 Taipponkal in der Schweiz - diasporische
Veranderungen

Wie Peter Schalk in seiner Studie zu Caivas in Stockholm beobachet hat,
ist auch taipponkal in der Diaspora Verdnderungen unterworfen. “It is evi-
dent that tai-p-pornkal cannot be celebrated like this in Stockholm where
no agricultural surrounding is available. There tai-p-porikal is limited to
the overflowing of a pot of rice in the homes and in the koyil” (Schalk
2004a, 172).

In der Schweiz und anderen Exil-Landern wird taipponkal von vier
Tagen auf einen Tag verkiirzt: Es wird nur am ersten Tag des Monats tai, als
surya ponkal, gefeiert. Der Tag davor und die beiden Tage danach, mattu
porikalund kanum porikal, werden ausserhalb der tamilischen Gebiete meist
nicht mehr gefeiert. Nur der Kern des Festes, das Kochen und Uberkochen
der Milch, bleibt bestehen.

Rohini berichtet, dass in der Schweiz der darauffolgende dritte Tag des
ponkal-Festes, mattu porikal, nicht mehr gefeiert wird, da die Landwirt-
schaft als Lebensgrundlage durch die Migration aufgegeben wurde. «Hier
in der Schweiz machen wir das [mattu pornkal] nicht. Wir haben keine
Kuh». In der Schweiz fillt auch das Legen von kolams zu taipponkal im
offentlichen Raum weg. In Sri Lanka stellen diese einen Ausdruck der
offentlichen Sichtbarkeit des Festes dar und markieren das Haus als Wohn-
ort einer Familie, die taipponkal feiert. Diese Form der 6ffentlichen Présen-
tation ist in der Schweiz in der Regel nicht zu finden, was u.a. auch in der
Tatsache begriindet liegt, dass die meisten tamilischen Familien in Miet-
wohnungen leben.

Ein weiteres Hindernis in einer als authentisch klassifizierten Ausiibung
der Praktiken um taipponikal besteht darin, dass viele Menschen an diesem
Tag arbeiten miissen. Die von mir beobachteten taippornkal-Feste lagen je-
weils auf einem Werktag, was von tamilischen Akteuren bedauert wurde.
Die Arbeitsverpflichtungen stehen dem Wunsch gegeniiber, die Hindu-
Praxis so wie im Herkunftsland zu leben. Besonders der soziale Aspekt, die
obligatorischen Besuche zu porikal, konnen hier meist nicht durchgefiihrt
werden. Rohini erklart: «Heute besuchen sich die Leute hier nicht. Es ist
Arbeitstag». Ein Besucher des Tempels in Adliswil am 15.02.2008 bemerkt:
«Ponkal ist fiir uns wie Weihnachten. In Sri Lanka haben alle frei und wir
treffen uns. Hier miissen alle schaffen.» Der Luzerner Priester Sasitharan
Sarma nennt im Interview am 19.12.2007 als einen zentralen Wunsch an die
Schweizer Behorden, dass an wichtigen Festtagen wie taipponkal hinduisti-
sche Arbeitnehmer arbeitsfrei haben sollen:
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Ich finde hier in der Schweiz meine Religion zu praktizieren ist kein Problem.
[...] Es gibt nur zwei Dinge, die fiir uns manchmal schwierig sind. Eine ist, an
unseren Feiertagen kénnen wir nicht immer frei nehmen. Aber die erste
Sache, mit den Feiertagen, ist ein Problem. Es gibt drei sehr wichtige Feier-
tage. Der erste ist das Erntedankfest, ein Dankbarkeitsritual, das wir im Januar
machen, das taippornkal Und das andere ist das Neujahrsfest im April, und das
dritte ist tipavali. Wenn drei Tage schwierig sind, dann kann man uns zwei
Tage frei geben/die Regierung.

Auch die zentrale Handlung von siérya porikal, das Kochen des pornkal-
Reises (auch pukkai genannt; vgl. McGilvray 1998, 63), unterliegt in der
Schweiz verschiedenen Veranderungen: Das Kochen des porkal-Reises ob-
liegt, nach Angaben der Familie Rohinis, traditionell den Ménnern der
Familie. In der Schweizer Diaspora sind es jedoch meist die Frauen der
Familie, die, sofern sie nicht arbeiten, zu Hause den porikal-Reis vorberei-
ten. Aufgrund der klimatischen Verhiltnisse und der Wohnsituation wird
die Milch nicht im Freien und auf Feuer, sondern in den Wohnungen auf der
Herdplatte gekocht.**

Fir die Durchfithrung von taipponkal spielt die materielle Kultur eine
wichtige Rolle. Man bendtigt einen bestimmten Topf und spezifische Zuta-
ten. Der Topf, in dem gekocht wird, sollte neu sein. Rohini erklart mir,
wihrend sie in ihrer Kiiche den pornkal-Reis zubereitet:

Eigentlich diirfen wir diese Sachen [die Topfe] nicht benutzen. Warum? Weil
jeden Tag ich habe gekocht/Fleisch und Fisch und so. Das muss frische Sache
sein. Darum in Sri Lanka wir nehmen eine Holz-Kelle/das ist auch neu. Fiir

den taipporikal kaufen wir jedes Mal eine neue Topf**

Die Familien, die sich wiinschen, dass das Fest moglichst authentisch gefei-
ert wird, benutzen einen speziell geformten Topf und erwerben jedes Jahr
einen neuen. Rohini erzihlt:

Einmal/irgendjemand hat mir gezeigt/ich weiss nicht wer. Sie haben drei oder
vier solche Pfannen. Jedes Jahr kaufen sie das wieder. Und ich habe gesagt:
<Was machst du mit diesem jetzt? Weil das ist Metall, oder?!> [lacht] Ah, es
war der Cousin meines Mannes. Er wohnt in Ziirich. Er hat drei oder vier Pfan-
nen. Jedes Jahr kauft er/weil bei uns an ponkal man muss neue Pfanne
kochen/nicht die alte/darum. Es ist in seinem Kopf/weisst du. Als Kind er hat

das gelernt, er kann das nicht wegnehmen. Er traut/oder. Und das ist so.

348 Auch in Sri Lanka sind Modifikationen in der Gestaltung von taipporikal zu beobachten.
In den Stadten, besonders Colombo, wird der Reis beispielsweise auch im Haus und nicht mehr
im Freien gekocht.

349 Interview 6; 14.01.2009.
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Sie verweist auf die Sozialisation des Akteurs, die ihn dazu anhailt, auch in
der Schweiz die Konventionen des Festes einzuhalten. Viele tamilische
Familien in der Schweiz benutzen jedoch zum Kochen des Reises einen
Reiskocher und verzichten auf den jedes Jahr neu zu erwerbenden traditio-
nellen Topf. In tamilischen Laden kann man aber auch ein spezielles porikal-
Set erwerben, welches aus einem runden Topf zum Kochen und einer Kelle
besteht. Dazu liegen in luftdicht verschlossenen Plastikbeuteln alle Zuta-
ten in der richtigen Menge bei (vgl. Abb. IV 15). «Die tamilischen Leute sie
konnen schon/in tamilischen Laden/diese ganze, komplett pornkal/diese
Sache/kaufen. Ein Set. Diese Pfanne und alles zusammen.» Diese Variante
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Abb. IV 15: taipponkal-Set, welches in einem tamilischen Laden in Luzern erworben
wurde (10.01.2010).
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weist auf eine Professionalisierung hin, welche es den Akteuren ermég-
licht, auch fern der siidasiatischen tamilischen Gebiete ohne erhhten Zeit-
aufwand und Anstrengungen das Fest nach traditionellen Vorgaben durch-
zufithren.

Die dargestellte Verpackung zeigt traditionelle Elemente von porkal,
welche immer wieder in der visuellen Darstellung des Festes verwendet
werden, wie den in der Mitte platzierten iiberkochenden Topf mit Milch,
daneben eine Zuckerrohrpalme. Links davon sind eine Kuh (als Verweis auf
mattu ponkal) und die Sonne (als Verweis auf den Gott Strya) gezeichnet.
Ein traditionell gekleideter tamilischer Mann und eine Frau verneigen sich
in Richtung der Abbildungen.

Nach der Zubereitung des pornkal-Reises und anderer Gerichte wird ein
Teil des Reises vor die Gottheiten des Hausschreins als prasadam gestellt.
Traditionell wird der Reis auf einem Bananenblatt platziert (vgl. Abb. IV
16). In der Schweiz ist es schwierig, Bananenblitter zu erwerben: nur in
ausgewdhlten tamilischen Laden oder in bestimmten Supermirkten wer-
den sie verkauft. Rohini merkt an, dass sie vergessen hat, Blumen zu kau-
fen, um die Gabe zu dekorieren.

Ein zentrales Element der Jahresfeste ist die soziale Komponente. Be-
standteile von taipporikal sind das Uberbringen von guten Wiinschen und

Abb. IV 16: Porikal-Reis, welcher in einem Hausaltar, der sich in einem Schrank befindet, auf
einem Bananenblatt dargebracht wurde. Links brennt die traditionelle Ollampe (14.01.2010).
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die Besuche, bei denen der porikal-Reis ausgetauscht wird. In der Schweiz
ruft man in erster Linie Freunde und Verwandte in Sri Lanka und den ver-
schiedenen Diaspora-Landern zu porikal an oder tauscht via digitale Tools
ponkal-Winsche aus. Dadurch werden die transnationalen Verbindungen
unter tamilischen Akteuren gestérkt. Die Bedeutung der privaten ponkal-
Besuche nimmt in der Diaspora ab, da diese aufgrund der Arbeits- und
Wohnsituation meist schwierig durchzufiithren sind. Oft ist keine Zeit fiir
Besuche da, weil man arbeiten muss oder die tamilischen Bekannten zu
weit verstreut wohnen. Auch kann die Enge einer Mietwohnung ein Hin-
dernis sein, um Besuch in der Art und Weise wie im Herkunftsland zu
empfangen.

Die Jahresfeste sind auch immer Anlésse, welche Erinnerungen an die
verlassene Heimat aufleben lassen und Migrantinnen und Migranten der
ersten Generation bewusstmachen, was sie im Residenzland vermissen;
hier spielt insbesondere der soziale Aspekt eine grosse Rolle. Der Anlass
fihrt Rohini vor Augen, dass sie in der «Fremde» lebt und sie es vermisst,
solche Feste eingebunden in ein stabiles soziales Netz und zusammen mit
ihren erweiterten Familienmitgliedern zu begehen:

Heute ist so/heute ist so ein schoner Tag. Heute da habe ich das wirklich
gemerkt/ja. Ich bin wirklich ganz alleine / weisst du. Ganz alleine nicht/ganz
alleine nicht. Das kann ich nicht so sagen. Aber meine Mutter, meine Schwes-
ter, niemand. Das ist so. Meine damalige Leute nicht. Aber ich habe neue
Leute, habe neue Freunde. Es ist schon, es ist wertvoll. Aber ich merke das
schon: <Aha>. Ich habe zwei Mal zu meiner Mutter [die in Sri Lanka lebt] tele-
foniert. [lacht] Und meiner Cousine und mein Onkel und ich habe so iiberall

telefoniert und gute Wiinsche [zu taipporkal] gebracht.

5.3 Die raumliche Dimension des Festes - Taipponkal in
Schweizer Tempeln

In den tamilischen Gebieten Indiens und Sri Lankas wird dieses Erntefest,
welches in die Zeit der Reisernte fallt, priméar zu Hause gefeiert. Die Durch-
fuhrung der Rituale im privaten Bereich ist fir Hindus obligatorisch. Ein
Tempelbesuch, der im Anschluss daran erfolgen kann, wird nur von einer
Minderheit durchgefiihrt.*® Rohini berichtet:

350 Es seidarauf hingewiesen, dass es auch in Sri Lanka pornkal-Feiern in Tempeln mit zahl-
reichen Teilnehmern gibt. In einem Bericht auf TamilNet vom 10.06.2003 heisst es: “Thousands
of devotees from different parts of Northeast joined in the pongal celebrations held at Vattapallai
Amman Temple, a popular hindu temple in Vanni, Monday. The prevailing climate of peace [...]
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Eigentlich in Sri Lanka ich habe nie in pornkal in die Chehl/in Tempel
gehen/nur zu Hause. [...] Ob niemand in den Tempel geht, das kann ich nicht
versprechen, da miisste man jemanden fragen, der es wirklich weiss. Nur zu

Hause machen wir/und wir verteilen die andere.

Eine entscheidende Verschiebung, die auf die Diaspora-Situation zuriickzu-
fuhren ist, ist die vermehrte Organisation von ponkal-Feiern in Tempeln.
“Although Tamils are well entrenched in these country [sic!] and integrated
with the local community, yet they are actively alive to their Hindu religious
and Tamil cultural links by organizing Pongal celebration at a single place.
Other than that, during Pongal, temples draw a large number of the Tamil
diaspora from all European countries, so much so that it becomes the nerve
centre of Tamil cultural activism.”**! Das Fest wird in der Diaspora sowohl zu
Hause als auch im Tempel als gemeinschaftlichem Treffpunkt gefeiert. Eine
Besucherin der taipponkal-Feier im Luzerner Tempel berichtet: «Zu Hause
haben wir heute auch porikal gemacht. Meine Mutter hat das heute Mittag
gekocht. Es kochte tiber auf die Herdplatte: das war der Héhepunkt. Dazu
haben wir vatai und anderes gegessen» (Gesprach am 14.01.2010).

Als zentraler Treffpunkt gilt der Tempel, den man vor und/oder nach
der Arbeit besucht. Hier wohnt man dem porikal-Ritual gemeinschaftlich
bei und isst noch einmal mit allen zusammen porikal-Reis. Rohini erzahlt:

Heute treffen sich die Leute hier im Tempel. Darum ist spezialer Tag dete
[dort]. Es ist kein Tempeltag heute eigentlich. Sie kénnten sonst nicht tref-
fen/es nicht geniessen. Deshalb kénnen sie in den Tempel gehen. Leider ich

muss arbeiten um viertel nach fiinf heute.

Meist ist es jedoch obligatorisch, dass vorher das Milchiiberkochen im klei-
nen Kreis der Familie zu Hause stattfindet. Versaumt man dies im privaten
Bereich, nimmt man an, dass dies Ungliick bringe:

Aber die meisten machen noch zu Hause [das Kochen des porikal-Reises], weil
das ist eine Aberglaube. Wenn ich nicht kochen wiirde, vielleicht ich kann
nicht so zwei, drei Jahre nicht kochen. Das heisst: Irgendetwas wiirde passie-
ren. Zum Beispiel, wenn ich sterben wiirde/vielleicht. Nachher sie machen
das nicht. Darum das ist so irgendwie Aberglaube eigentlich. Aber man hat

gern. Heute das muss man machen.

was the reason for such large gathering of devotees at the temple festival, sources said” (www.
tamilnet.com/art.html?catid=13&artid=9171; 25.02.2010). Im Kontext der vorliegenden Arbeit
kann nicht geklart werden, ob diese Zusammenkiinfte neuere Entwicklungen in den tamilischen
Gebieten Sri Lankas sind und ob diese im Zusammenhang mit aus dem Biirgerkrieg entstande-
nen Dynamiken stehen.

351 “Pongal in Europe: Britain, France, Germany, Italy, Switzerland, Denmark”, www.pon-
galfestival.org/pongal-europe.html; 22.08.2020.
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Eine verstarkte Verlagerung von taipponkal in den Tempel liegt vor allem
in der sozialen Dimension des Festes begriindet. Auch das Feiern von porikal
am Ort «Tempel» unterliegt in der Schweiz diasporischen Veridnderungen:
aufgrund der klimatischen Verhiltnisse wird das Uberkochen auch hier
nicht im Freien durchgefiihrt, sondern in das Innere des Tempels verlagert.
Wahrend der ponkal-Feiern, die ich in Schweizer Tempeln besucht habe,
stand der porikal-Topf auf einer Gasflamme und nicht wie es traditionell
iiblich ist auf einem Holzfeuer.

Im Jahr 2008 war der Sri Civacuppiramaniyar Tempel in Adliswil aus
Anlass des taipponkal-Festes von 8.30 bis 21 Uhr geé6ffnet. Die Zeremonie
des Milchiiberkochens wurde von einem Priester am Abend durchgefiihrt.
Das Feuer wurde durch einen Gaskocher entziindet — die Gasflasche stand
frei neben dem Kocher, der in der Mitte des Tempels vor dem Hauptschrein
platziert war (vgl. Abb. IV 17). Auf dem Feuer befand sich ein metallener
Topf, in dem Milch gekocht wurde. Der Topf war mit Caivam-Markierun-
gen versehen und mit einer Kordel aus Mangoblattern umwickelt. Daneben
fand sich ein Behalter mit ungeschéltem Reis. Als die Milch tiberkochte,
riefen die Anwesenden «ponkalo ponkal» und warfen daraufhin Reis in die
kochende Milch (vgl. Abb. IV 18-19). Auch im Jahr 2009 war der Tempel zu
taipponkal den ganzen Tag ge6ffnet. Um 17 Uhr begann die Zeremonie. Die

Abb. IV 17: Platzierung des ponkal-Topfes auf einem Gaskocher im Tempelinneren
des Sri Civacuppiramaniyar Tempels in Adliswil (15.01.2008).
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Abb. IV 18: Der Héhepunkt von surya porikal: das Uberkochen der Milch
(Sri Civacuppiramaniyar Tempel, Adliswil, 15.01.2008).

Abb. IV 19: Im Sri Civacuppiramaniyar Tempel in Adliswil wird der kochenden Milch Reis
beigegeben (15.01.2008).

262



Homepage des Tempels verwies 2009 auf das doppelte Feiern von porkal im
privaten wie auch im Tempelbereich: “After performing the pooja at home,
members of the family sit together to enjoy the pongal. This Thai Pongal
ceremony is conducted in the temple too.”**

Im Turkkai Amman Tempel in Luzern fand am 14.01.2009 um 18:30 Uhr
am Abend eine piicai zu taipponkal statt. Dies war eine ausserplanméssige
Veranstaltung, da der Tempel ansonsten nur am Dienstag und Freitag ge6ff-
net war. «Um 18:30 haben wir heute im Tempel diese Ding/ piicai wegen
ponkal. Heute ist Mittwoch. Normalerweise ist Mittwoch kein Tempel».
Zum Anlass von taipponkal wurde 2010 der Tempelinnenraum umgestaltet;
es wurde ein spezieller Bereich vor dem Hauptschrein als Gebiet markiert,
an dem die ponkal-Rituale stattfinden.** Das Zubereiten des porikal-Reises
wurde gemeinschaftlich begangen und in Verbindung zur Hauptgottheit
des Tempels gesetzt. Parallel zu den Vorbereitungen des pornkal-Reises vor
der piicai fand das Singen von pacanai (skr. bhajan) statt. Ein Auszug aus
meinem Besuchsprotokoll am 14.01.2010:

Mitglieder der Familie, welche den Anlass sponsern, stehen um den Topf, in
welchem der Reis gekocht wird. Die drei Kinder der Familie und die Mutter
schiitten gemeinsam Milch aus einem Tetrapack in den Topf: Jeder umschliesst
die Milchpackung mit seiner Hand.

Nachdem die Milch kocht, bilden Menschen eine Reihe, um Reis in den
Topf zu werfen. Die Akteure schauen zuerst mit Reis in der rechten Hand die
Hauptg6ttin an und halten einen Moment inne. Danach wird mit der Hand
drei Mal im Uhrzeigersinn ein Kreis tiber den Topf gezogen, bevor der Reis in
den Topf geworfen wird. Damit beginnt die Sponsorenfamilie, danach folgt
der Priester. Dem Reis und der Milch wird ghee und Honig beigegeben. Dann
wird fliissiger Jaggery-Zucker in den Reistopf gegeben. Die Ollampe wird am
Gasofen unter dem Reistopf angeziindet. Dann ruft eine Gruppe von Mén-
nern, die um den Topf stehen, den Priester. Gemeinsam priifen sie den Reis
und diskutieren. Danach geht der Priester in den Hauptschrein und der Reis-

topf wird alleine gelassen.

Im Vergleich zum gangigen Ablauf von taipponikal in Sri Lanka, in welchem
dem Priester keine Funktion bei den Handlungen um sirya ponkal zukommt,
wird die Rolle des Priesters in der Schweiz durch die verstarkte Verlagerung
in den Tempel aufgewertet.

352 www.murugantemple-zh.ch/eng/engindex.php; 14.01.2009.

353 Ein Teil des Teppichbelags wurde zur Seite geklappt, und dort ein kolam gezeichnet. In
dessen Mitte steht der Reistopf. Der Bereich ist durch eine im oberen Teil an den Sdulen
gespannte Schnur, an der Mangoblitter hangen, zusatzlich markiert.
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Im Zentrum von taipponkal im Tempel steht das Kochen des speziellen
Reises und das gemeinsame Essen nach der piicai. 2010 wurde im Tempel in
Luzern das Uberkochen der Milch sogar weggelassen und nur der Reis
gekocht. Als Begriindung wird angegeben, dass eine Verunreinigung des
Bodens vermieden werden soll. Dies deutet auf eine weitere Reduktion bzw.
Verschiebung des Charakters des Festes hin.

Oft nehmen Tamilinnen und Tamilen in der Schweizer Diaspora also
zweimal am ponkal-Ritual teil — einmal im privaten Bereich und dann
zusitzlich im Tempel.

5.4 Der Prozess der Tempelisierung: Das Uberkochen der
Milch im Tempelraum

Die Beschéftigung mit dem ponkal-Fest macht deutlich, dass soziale Bedin-
gungen im Residenzland entscheidend fiir die dargestellten Verschiebun-
gen religiosen Lebens vom privaten hin in den 6ffentlichen Bereich sind.

Dynamiken von taippornkal in der Diaspora konnen unter dem Begriff
der Tempelisierung zusammengefasst werden. Die These der temple-isation
als wissenschaftlicher Neologismus verbindet die Theoriefelder «Diaspora»,
«Gender» und «offentlicher/privater Raum». Formuliert von Vasudha
Narayanan in Bezug auf indische Hindus in den USA (Narayanan 2006) und
von Martin Baumann im Hinblick auf Hindus in Europa weiterentwickelt
(Baumann 2009b), beinhaltet die These die Verschiebung von religitser
Autoritat und Authentizitat fort von den Frauen zu Hause hin zum ménn-
lichen Ritualspezialisten im Tempel.

Lebenszyklische Riten und religiése Erziehung werden nun verstirkt
von der Institution Tempel iibernommen. Feste oder spezifische Rituale, die
traditionell in den privaten Raéumen der Wohnung unter der Federfithrung
von Frauen begangen wurden, werden in der Diaspora zunehmend in den
gemeinschaftlichen, 6ffentlichen Verehrungsorten unter der Leitung von
méannlichen Spezialisten gefeiert. Den Platz der traditionellen Instruktoren,
Grossmutter bzw. Grosseltern, nehmen in der Diaspora zunehmend die
Priester in den Tempeln ein. Hiusliche Riten werden nach aussen in den
Tempel verlagert (Narayanan 2006).

Mit der These der temple-isation wird die Debatte um 6ffentliche versus
private Religionsaustibung aufgegriffen. Sie beschreibt die Auswirkungen
der neu entstandenen religiosen Institutionen auf die internen Strukturen
der Diasporagruppierungen. Eine gesellschaftliche Etablierung im Resi-
denzland fiihrt dazu, dass religiose Vergemeinschaftungsorte entstehen,
welche dynamische Prozesse innerhalb der community anstossen. Fir die
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religiose Ausiibung ist nun auch im Diasporaland ein festgelegter Ort aus-
serhalb des privaten Wohnbereichs vorhanden. Narayanan weist den
offentlichen Tempelrdumen im Vergleich zur Heimat einen erhéhten Stel-
lenwert zu.

Narayanan hat die These fiir den nordamerikanischen Kontext entwi-
ckelt, die ich im Folgenden modifiziert auf die Situation migrierter tamili-
scher Hindus in der Schweiz iibertrage. Vorab sei angemerkt, dass diese
These im Hinblick auf die in der Schweiz lebenden indischen Hindus nicht
haltbar ist. Die religiose Praxis der indischen Diaspora ist nicht auf einen
Tempel fokussiert und die private Ritualpraxis tiberwiegt (vgl. Wélchli
2008; vgl. IV 3).

Im Feld tamilischer Hindu-Traditionen in der Schweiz sind Verschie-
bungen in den Gender-Relationen im religiésen Vollzug auszumachen. Auf
der einen Seite bekommen religiose Reformbewegungen Aufschwung, wel-
che Frauen mehr Rechte im rituellen Vollzug einrdumen, so etwa im Mel-
maruvathur Adiparasakthi Amma Tempel und weiteren Tempelraumen der
Reformbewegung Aum Shakti (Kap. IV 4.4) und bei der Einfithrung von
Priesterinnen in der Reformbewegung Saivanerikoodam (Kap. IV 3.4). Auf
der anderen Seite wird jedoch durch die Veranderung der zugeschriebenen
Bedeutung des Ortes «Tempel» fiir die in der Diaspora lebenden Manner
und Frauen die Rolle des mannlichen Priesters betont.

Der Tempel bietet ein heimatliches Setting und wird zum zentralen
Gemeinschaftsort eines Grossteils der Diaspora-Gruppe. Narayanan stellt
dies auch fir die Tempel in den USA fest:

The models of the temples that have risen here are more like the temples in
pre-colonial India than in post-independence India. This means that the tem-
ple is like the “village square”, in being the focal point of the community. (Mail

von Narayanan an mich, 27.04.2008)

In der Diaspora ist der Bedeutungswandel der Institution Tempel im Exil
von zentraler Bedeutung und Grund fiir den Prozess der temple-isation. In
den Interviews zeigt sich, dass fiir viele Tamilen der Tempel auch im Her-
kunftsland Sri Lanka eine grosse Bedeutung hatte, da sie in den Erz&hlun-
gen iiber ihr religiéses Leben vor der Migration immer wieder auf diesen
rekurrieren. Festzustellen ist aber, dass das Konzept des Tempels im Her-
kunftsland und in der Diaspora oft nicht das gleiche ist.

Im Kontext der hindu-tamilischen Diaspora in der Schweiz kommen
verstarkende Faktoren hinzu: Eine weitere Modifikation der Bedeutung der
Tempel in der Diaspora war auf dem Hintergrund des Konflikts in Sri Lanka
und dem Bestreben, Tamilness auch im Exil zu leben, zu sehen. In den Tami-
lengebieten Sri Lankas dominierten die LTTE den 6ffentlichen Diskurs. Die
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LTTE als Meinungsfiihrer propagierten eine «religios neutrale» Ideologie.
Bei ihrem Ziel der Verteidigung der tamilischen Bevélkerung und der Auf-
rechterhaltung tamilischer Kultur ist es nicht zentral, welcher Religion
jemand zugehort, zentral ist, wie er/sie sich im Konflikt positioniert. Tamil-
ness kommt hier vor Hinduness.

Im Exil wird der Tempel zum zentralen Ort nicht nur der Hinduness,
sondern auch der Tamilness. Er wird zum Hauptaustragungsort tamili-
schen Lebens in fremd-kultureller Umgebung. Verflechtungen religiser
mit politischen Motiven sind hier offensichtlich. Die Diversitat der Dias-
pora-Akteure verdeutlicht das folgende Beispiel: Eine Tamilin antwortet
auf die Fragen nach ihrem religiésen Leben in Sri Lanka mit der Nennung
von Tempeln, in denen sie religiés engagiert war. Die Narration enthalt
viele Erinnerungen, die sich um den Tempel und seine Bedeutung drehen.
In der Schweizer Diaspora jedoch spielen die Tempel fiir sie nur noch eine
untergeordnete Rolle. Hier nennt sie privat-religiése Praktiken als reli-
giose Ausdrucksformen. Zentral in der Deutung des Interviews ist jedoch
die LTTE-kritische Haltung der Interviewten. Der Wandel ihres Verhalt-
nisses zu den Tempeln kann in der von ihr unternommenen unterschied-
lichen Bedeutungszuschreibung jener Orte gesehen werden: In der Dias-
pora wird der Tempel von ihr nicht primir als religidse Organisation
wahrgenommen, sondern als Ort gelebter Tamilness und politischem Akti-
vismus, dem die Akteurin kritisch gegeniibersteht. Daher verhilt sie sich
in der Diaspora distanziert zu diesen Orten. In Sri Lanka stellen die Tempel
fur sie jedoch «politikfreie» Rdume dar, in denen sie spirituelle Starkung
in harten Zeiten erfahren kann.

In Sri Lanka sind die Entstehungsgeschichte und die Geschichte des
Tempels, die Priester und ihr personlicher Hintergrund sowie das adminis-
trative Leitungsgremium meist allgemein bekannt. Der Tempel kann im
religiosen Feld klar eingeordnet werden. In der Schweiz bestanden jedoch
Unsicherheiten. Einige meiner Informantinnen und Informanten vermie-
den es, in der Diaspora Tempel zu besuchen, weil sie sich nicht iiber die
politischen Hintergriinde der Institution im Klaren oder abgeschreckt
durch bestimmte Geriichte waren, die von Interferenzen politischen und
religiosem Engagements in den Tempeln sprachen.

Abschliessend seien die zentralen Aspekte der Praktiken des taippornkal-
Festes in der Schweiz zusammengefasst:

a.) Das Feiern von taipponkal markiert und verstarkt Zugehorigkeiten in

der Diaspora: Zum einen dient es als Marker tamilischer Hindu-Identit4t
im transnationalen Kontext. Durch die zwischen den Akteuren ausge-

266



tauschten Festtagswiinsche verstérkt es transnationale Verbindungen. Zum
anderen inszeniert es Heimat unabhingig des Ortes. Dabei unterstreichen
die Praktiken um taipporikal die Bedeutung von materieller Kultur fur die
Diaspora-Akteure.

b.)Es lassen sich verschiedene Zuschreibungen ausmachen, welche das
Fest unterschiedlich den postulierten Spharen «Religion», «Kultur» und
«Politik» zuordnen. Auch ethno-nationalistische Diskurse haben Einfluss
auf die Deutung des Festes. Aktivistinnen und Aktivisten versuchen durch
taipponkal den Aspekt der Tamilness hervorzuheben, indem das Feiern des
Festes als integraler Bestandteil der Bewahrung der tamilischen Kultur in
fremd-kultureller Umgebung angesehen wird.

c.) Taipponkal unterliegt in der Diasporasituation Anpassungsprozessen
an die Gegebenheiten des Residenzlandes. Tamilische Akteure regieren
auf die unterschiedlichen Umgebungsfaktoren flexibel und nehmen Inno-
vationen vor. Die Ausiibung des Festes wird auf seinen zentralen Kern
beschrankt.

d.) Durch die Diasporasituation kommt es zu Verschiebungen der Haupt-
akteure: Im privaten Bereich findet haufig eine Verlagerung der geschlechts-
spezifischen Zuschreibung der Handlungen statt. Im Tempel als zentralem
Veranstaltungsort von taippornkal bleiben es weiterhin traditionell die Mén-
ner, welche sich um das Kochen des Reises als zentralen Akt des Festes
kiimmern. Hier wird die Rolle des Priesters im Kontext des Festes aufge-
wertet.

e.)Die verstarkte Verlagerung des urspriinglich im privaten Bereich
vollzogenen Festes hin zum Tempel unterstreicht die Wichtigkeit der Insti-
tution Tempel in der Diaspora. Durch diese Verlagerung soll der soziale
Aspekt von taipporikal bewahrt werden. Der Tempel als multifunktionaler
Raum durchlebt einen Bedeutungswandel. Die Prozesse um das Feiern des
taipponkal-Festes sind ein instruktives Beispiel, um die hohe Bedeutung
des Tempels als selbstverwalteten Sakralraum fiir die tamilischen Migran-
tinnen und Migranten und damit den diasporisch bedingten Prozess der
Tempelisierung aufzuzeigen. Tamilness wie auch Hinduness werden durch
das Feiern von taipponkal prasentiert; die Pflege spezifischer tamilischer
Traditionselemente und der Einsatz materieller Kultur spielt hier eine ent-
scheidende Rolle.
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6 Transnationale Verbindungen: Orte ausserhalb
der Schweiz

Major transnational separatist movements like the
Sikhs, the Kurds, and the Sri Lankan Tamils conduct
their self-imagining in sites throughout the world,
where they have enough members to allow for the
emergence of multiple nodes in a larger diasporic
public sphere. (Appadurai 1996, 22)

Die vorangegangenen Darstellungen von Tempeln als Orten der Vereh-
rung von Hindu-Gottheiten bezogen sich auf Orte innerhalb der Schweiz.
Da tamilische Hindus, welche in der Schweiz leben, — wie in Kapitel II 1.
gezeigt wurde — aber als Diaspora-Akteure auch Teil eines transnatio-
nalen Beziehungsgeflechts sind, beschrankt sich eine individuelle Land-
karte des Besuchs von Tempeln der einzelnen Akteure nicht auf das Resi-
denzland, in dem sie leben. Tamilische Hindus, die ihren Wohnsitz in der
Schweiz haben, besuchen auch «religiose Orte» ausserhalb des national-
staatlichen Raums. Durch die tamilische Sprache als verbindendes Mittel
ist der Zugang fir tamilische Diaspora-Akteure zu diesen Orten sehr
leicht.

Die Inkorporationsbedingungen haben entscheidenden Einfluss da-
rauf, in welchem Mass tamilische Migrantinnen und Migranten Tempel in
anderen Diaspora-Landern besuchen. Die asylrechtlichen Bedingungen
der Schweiz, wie in Kapitel III 3.4 dargestellt, schranken die Bewegungs-
freiheit von Asylsuchenden teilweise ein. So konnten beispielsweise jene
Gefluchteten, die als Asylbewerber in Asylunterkiinften untergebracht
waren, die nationalstaatlichen Grenzen des Residenzlandes nicht verlas-
sen (vgl. Kap. III 3). Jedoch sind ihnen Hindu-Tempel ausserhalb der
Schweiz durch Austausch mit Familienangehorigen und die Prasenz in
Medien der tamilischen Diaspora — wie etwa Auflistungen von «tamili-
schen Tempeln» auf Internetprasenzen — bekannt (Vgl. Kap. V 2.3). Neue
Medien erméglichen es in besonderer Weise, dass Beziige zu Orten inner-
halb anderen Diaspora-Léndern hergestellt werden, auch wenn diese nicht
physisch besucht werden kénnen. Globalisierter Lokalismus kommt zum
Beispiel durch Videoaufnahmen, welche Rituale in den Tempeln zeigen
und welche von tberallher angeschaut werden kénnen, zum Ausdruck.
Tamilen in der Schweiz konnen Feste und Rituale in tamilischen Tempeln
in anderen Diaspora-Léndern beispielsweise iiber Internetplattformen wie
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youtube oder direkte Ubertragungen via Videoschaltungen im Internet
mitverfolgen. Durch diese technischen Moéglichkeiten konnen auch wich-
tige Ereignisse — wie lebenszyklische Riten von Familienmitgliedern —
miterlebt werden, unabhéngig vom Ort, an welchem sich die Akteure
befinden.

Im Folgenden gehe ich exemplarisch auf Orte innerhalb der globalen
tamilischen «Sakrallandkarte» ein. Dabei werden Besuche religioser Orte
an den Wohnorten transnational verstreuter Familienmitglieder wie auch
Tempelbesuche bei Reisen ins Herkunftsland thematisiert. Aus religiosen
Motiven werden Besuche bei Lalitha Sripalan in Dédnemark unternommen
(Kap. IV 6.1). Im Besonderen gehe ich auf Wallfahrten tamilischer Akteure
nach Indien und ihre Riickbindungen an Praktiken in der Schweiz niher
ein. Die Wallfahrt zum Tempel des Gottes Aiyappan kommt besonders in
den Blick (IV 6.2). Abschliessend werden christliche Wallfahrtsorte, die von
tamilischen Hindus als Orte gelebter Tamilness in der Diaspora besucht
werden, kurz thematisiert (IV 6.3).

6.1 Religiose Orte einer globalen tamilischen «Sakral-
landkarte»

Die sri-lankisch stimmigen Tamilinnen und Tamilen, die ausserhalb Sri
Lankas leben, sind grenziiberschreitend miteinander vernetzt und zeichnen
sich durch grosse Mobilitat aus. Die Mehrheit der in der Schweiz lebenden
Tamilen haben Angehorige, welche in anderen Diasporalédndern leben. So-
mit verfiigen viele Akteure tiber ein breites Wissen zu tamilischen religio-
sen Orten innerhalb der Diaspora. Jene religiésen Orte an den Wohnorten
von Familienmitgliedern, die nicht in der Schweiz leben, werden oftmals
nicht primér aufgrund ihrer besonderen religiosen Bedeutung besucht.
Vielmehr gehoren diese Orte mit zu einem Besuch des Lebensumfeldes der
Verwandten oder Bekannten.

Der Sri Kamaksi Ampal Alayam in Hamm-Uentrop/Deutschland (vgl.
Luchesi 2003a; Wilke 2003, 2004) als der erste im traditionell siidindischen
Stil erbaute Tempel in Kontinentaleuropa ist vielen tamilischen Hindus,
die in Mitteleuropa leben, bekannt und jene in der Schweiz lebenden tami-
lischen Hindus, welche Verwandte in Mittel- oder Norddeutschland haben,
haben diesen Tempel meist schon besucht, wie auch tamilische Hindu-
Tempel in London, Frankreich, Schweden, den USA oder Kanada. Viele
Tempel in den Diaspora-Landern weisen dhnliche Umgebungsbedingun-
gen und raumliche Situierung auf. Das weltweite Netzwerk von tamili-
schen Tempeln zeichnet sich durch religiose Wahrnehmungsraume der
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gleichen «Sinnwelt» aus. Die Anordnungen und asthetische Gestaltung
innerhalb des Tempelinnenraumes folgen oft einem &hnlichen Muster.

Dabei wird oftmals zwischen mainstream-Diaspora-Tempeln und da-
von abweichenden Bauten, die meist von neohinduistischen Bewegun-
gen errichtet wurden, unterschieden. Beispielhaft ist hier die asthetische
Gestaltung und Wahrnehmung des Tempels der Svaminarayana Reform-
bewegung (vgl. Reifenrath 2009) im Londoner Stadtteil Neasden zu nen-
nen. Dieser Tempel, der sich in einem eigens aus Marmor errichteten
Gebaude befindet, wird von einem tamilischen Informanten als besonders
schon beschrieben.

Ich war in London. Dann wir haben auch einen Tempel besucht. Das ist auch
ein Tempel/das ist von der Swaminarayan-Bewegung. Nur in London einer/
in England. Irgendwie vier/fiinf oder sechs in ganzen Welt. Ich finde das ist
so schon.

Er weist auf die spezielle Atmosphére des Tempels hin und beschreibt ihn
als Ort der Meditation. Die Handlung, ruhig im Tempel zu sitzen, ordnet er
«ausserhalb Religion» zu, welche nicht spezifisch dem Hindu-Spektrum
zuzuordnen sei.

Wenn ich in London wire, dann ich kann schon, wenn ich Zeit habe/wie
hier/ich gehe/de Hobby/so oder. Da gehe ich/sitze ich stundelang. Dann
komme ich schon/habe ich gemeint, das ist so. Ich sage immer noch/ich bin
Hindu. Aber das ist fiir mich/ausserhalb Religion. Dort ist ein/dhm/irgend-
wie eine Art von Ruhe/ein Teil von Meditation. Ich gehe so/ich sitze so. Ich
denke nicht etwas anderes. Die Sachen loslassen und komme so. Dort finde

ich meine Ruhe/so irgendwie/die Art von Ruhe.

Tamilinnen und Tamilen aus der Schweiz besuchen auch den Sri Apirami
Amman Tempel des Sakta-Kultes um Lalitha Sripalan in Brande in Dane-
mark (vgl. Fibiger 2003, 2012). Die urspriinglich aus Jaffna stammende
Tamilin wird im Tempel als heilendes Medium der Goéttin Apirami verehrt
und bt dort den Tempelpriester(innen)dienst aus. Tamilische Besucherin-
nen und Besucher verehren durch sie $akti, die weiblich-kosmische Schaf-
fenskraft. Abbildungen von ihr habe ich auch in Schweizer Tempeln wie
zum Beispiel am 13.08.2008 im Tempel in Basel (vgl. Abb. IV 20) gesehen.
Auch héngen in tamilischen Laden in der Schweiz Ankiindigungen von
Lalitha Sripalan aus (vgl. Abb. IV 21).

Tamilinnen und Tamilen besuchen bei Reisen nach Sri Lanka die Tem-
pel, welche sie vor der Migration aufgesucht hatten. Der homeland tourism
(Cheran 2003, 13) erfuhr nach dem Ende des Biirgerkrieges einen Auf-
schwung. Auch die Tamilen der zweiten Generation werden so mit den
Familientraditionen und dem religiésen Leben im Herkunftsland der Fami-
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Abb. IV 20: Postkarte der in Danemark lebenden Lalitha Sripalan im Hindu-Tempel
in Muttenz bei Basel (13.08.2008).
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Abb. IV 21: Poster mit Ankiindigungen Lalithas und der Bekanntgabe der neuen Adresse
des Tempels des $akta-Kultes, aufgehédngt in einem tamilischen Laden in der Luzerner
Baselstrasse (14.12.2010).
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lie vertraut gemacht. Wie auch im Residenzland besucht man Tempel in Sri
Lanka auch aus sozialen Griinden. Fiir die Tamilen der ersten Generation
stellen die Tempelbesuche Ankniipfungen an ihr Leben in Sri Lanka dar
und wecken Erinnerungen:

2004 waren wir in Sri Lanka. Und in der Nahe von uns ist ein grosser Tem-
pel/irgendwie 17 oder 18 Tage/eine nach dem anderen Tag/immer diese wie
sagt man/diese Tempelfest/ist nicht nur ein Tag. Irgendwie 18 Tage oder
irgendwie so. Am letzten Tag einfach grosse Fest/und wir waren drei, vier
Mal am Abend dort gewesen und am letzte Tag wir waren auch dort gewe-
sen/tausende Leute/wie Ameisen [lacht]. Ich habe gedacht: Ja. Aber diese
Tempel waren wir als Kind/wenn wir so in die Schule waren oder so/diese

Zeit gehen wir schon mit dem Kollegen/Kollegen zusammen.

Neben den regionalen Tempeln aus den Herkunftsgebieten sind hier unter
anderem der wichtige sri-lankische Wallfahrtsort Kataragama (tam. Katir-
kamam), der bekannte Perumal-Tempel in Jaftna und der Murukan geweihte
Nallir Kantacuvami Kovil in der Hauptstadt des ehemaligen Konigreiches
Jaffna, Nallar, zu nennen.

6.2 Wallfahrten nach Indien: Sabarimala und die Riick-
bindung der Pilgerreisen an Praktiken in der Schweiz

Sabarimala - a South Indian all-male pilgrimage to
Aiyappan, a hyper-male deity born from two male
gods - plays a role in constructing male identities,
at both external (social-structural) and internal
(psychological) levels. (Orsella/Orsella 2003, 729)

Obwohl Indien von der Mehrheit der sri-lankischen Tamilen nicht als
Heimatland angesehen wird, wie anhand der Debatte um den Begriff
Hindu-Diaspora bereits gezeigt wurde (vgl. Abschnitt II 2.1), hat bharat als
Mutterland hinduistischer Traditionen fiir viele sri-lankisch tamilische
Hindu-Akteure eine besondere Bedeutung.

Indien ist Handlungsort wichtiger religioser Geschichten, die vom Wir-
ken der Gottheiten erzahlen. Im sri-lankisch-tamilischen Diskurs tiber
Indien wird jedoch noch einmal zwischen der religiésen Bedeutung der
Region und dem heutigen Staat Indien und seinen Bewohnern unterschie-
den. Indien als Sakralregion, vor allem die Orte des drawidischen Indiens, ist
fur viele sri-lankisch-tamilische Hindus positiv konnotiert, wéhrend die
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Republik Indien aufgrund der politischen Ereignisse der letzten Jahrzehnte
eher negativ behaftet ist (vgl. Kap. III 2; Kap. IV 6.2). Die Caivam-Traditio-
nen Sri Lankas beziehen sich zentral auf die Traditionslinien Siidindiens.
Tamilische Hindus, die in der Schweiz leben, reisen nach Sudindien, um
dort Pilgerreisen zu wichtigen Tempeln zu unternehmen und unterstrei-
chen damit die Verflechtungen der Caivam-Traditionen Sri Lankas mit den
tamilischen Traditionslinien in Siidindien.

Die Orte in Indien, die tamilische Hindus besuchen, sind Treffpunkte
global verstreuter Hindus. Sie ziehen tamilische «Religionstouristen» aus
allen Regionen der Welt an — auch solche, die in der Schweiz leben. Kenn-
zeichen von Religionstourismus ist die religiose Motivation der Reisenden
(vgl. Rinschede 1999, 197). Neben der spirituellen Dimension wird das
durch das Reisen erzeugte Gemeinschaftsgefithl und das Zusammentreffen
mit Tamilinnen und Tamilen, welche in unterschiedlichen Lindern leben,
als sehr positiv erlebt.

Einige Familien nutzen die Schweizer Schulferien der Kinder und ihre
beruflichen Urlaubstage, um wichtige sakrale Orte in Siidindien zu besu-
chen. Diese Wallfahrten werden im Familienverbund unternommen - Pil-
gerreisen konnen individuell in tamilischen Reisebiiros zusammengestellt
werden — oder durch Tempelvereinsmitglieder fiir eine Gruppe organisiert.
In der Regel werden die religios motivierten Reisen vor oder nach der Reise
mit Praktiken verbunden, die in Bezug zur Wallfahrt stehen. Dies kann
durch spezielle piicais oder das Mitbringen von Andenken als Ausdruck
materieller Kultur und durch Geschichten iiber die religiésen Erlebnisse,
die im Schweizer Kontext erzahlt werden, geschehen.

Als Beispiel fiir eine organisierte Gruppenpilgerfahrt wird im Folgen-
den die Reise einer Gruppe von tamilischen Ménnern vorgestellt, denen es
gemeinsam ist, dass sie regelmissig und in erster Linie den Sri Visnu Turk-
kai Amman Tempel in Adliswil bzw. nach seinem Umzug ab 2010 in Diirn-
ten besuchten. Anfang 2010 flogen sie nach Chennai, die Hauptstadt Tamil
Nadus, um in erster Linie zu dem dem Gott Aiyappan geweihten Wall-
fahrtsort Sabarimala®* zu pilgern, aber auch um andere sakrale Orte in den
sudindischen Bundesstaaten Tamil Nadu, Kerala und Andhra Pradesh zu
besuchen. Die Pilger mieteten in Indien ein Auto mit Fahrer und ibernach-
teten an den unterschiedlichen Orten in Géstehdusern.

Als wichtiger Murukan-Pilgerort wurde Palani (im Bundesstaat Tamil
Nadu) besucht. Palani zéhlt zu den sechs zentralen Pilgerzentren der

354 Die tamilische Umschrift des Namens des Berges lautet Caparimalai.
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Murukan-Verehrung in Stdindien (Clothey 1972, 81).** Palani wird als der
Ort angesehen, an dem eine populdre Geschichte innerhalb des tamilisch
hinduistischen Spektrums spielt. Diese wird als sakrales Theater auch in
der Schweiz — wihrend des «Mangofestes» (tam. mampalat tiruvila) im
Rahmen des jahrlichen Tempelfestes (tam. tiruvila) — aufgefithrt und durch
diese Performanz den in der Schweiz lebenden Tamilen vergegenwartigt
und in der Schweiz verortet, was in Kapitel V 3.3 dargestellt wird.

Ein weiterer Pilgerort, welcher von der Wallfahrtsgruppe aus Adliswil
besucht wurde, ist die «Stadt der Tempel» Maturai, ebenfalls im Bundesstaat
Tamil Nadu. Ein bedeutender Tempel, der von den Pilgern besucht wird, ist
der Gottin Minaksi, die als Gefahrtin Civans gilt, geweiht. Die Geschichte
von Minaksi ist sehr populér unter Tamilen, auch in der Diaspora.

Tiruccirappalli (in Tamil Nadu), abgekiirzt auch Trichy genannt, ist eine
weitere Station der Pilgerreise. Hauptort der Verehrung ist hier der Sri
Ranganathaswamy Tempel, in dem Ranganatha, eine Form von Visnu, ver-
ehrt wird. Der fiinfte Ort, der besucht wurde, ist die Pilgerstadt Tirupati (in
Andhra Pradesh), in deren Zentrum der Tirumala Verkatésvara Tempel
steht. Hier wird der Gott Venkatesvara verehrt, eine Form von Visnu.

Hohepunkt der Pilgerreise (tam. yattirai) war die Wallfahrt der ménn-
lichen Hindus aus der Schweiz auf den Berg Sabarimala (im Bundesstaat
Kerala) in den Westghats, wo der Gott Aiyappan verehrt wird. Die Wall-
fahrt — wie auch die Verehrung von Aiyappan im Allgemeinen®* — wird von
Jahr zu Jahr populdrer und zieht immer mehr Hindus an, weshalb im Fol-
genden naher auf sie eingegangen wird.*’ Zur jahrlichen Wallfahrt reisen
auch Hindus aus der Diaspora an — und auch Tamilen aus der Schweiz orga-

355 Tamilen aus der Schweiz reisen aber auch zu den anderen Murukan-Pilgerorten. Arupa-
daiveedu (tam. «sechs Wohnsitze»), wie die sechs wichtigen Murukan-Tempel genannt werden,
befinden sich alle im Bundesstaat Tamil Nadu: Palani, Swamimalai, Tiruthani, Pazhamudircho-
lai, Thiruchendur und Tirupparamkunram.

356 Einige Tempelvereine in der Diaspora erginzten im Laufe der Zeit die Gotterdarstellun-
gen in ihren Tempeln um einen Schrein Aiyappans, wie beispielsweise bei der Errichtung des Sri
Kamaksi Ampal Tempels in Hamm 2002 geschehen (Luchesi 2003a, 242). Sein Schrein findet sich
in 6stlicher Himmelsrichtung: Er ist im Hammer Tempel neben Pairavar (skr. Bhairava), rechts
neben dem Eingang platziert. 2000 berichtet Diana L. Eck (2000, 231) in ihrer Beschreibung des
Shiva Vishnu Temple in Washington, D.C. (USA): “Most recently, the temple dedicated an image
of Aiyappa who resides on a remote hilltop of Kerala [...]”

357 2003 berichteten die Tempel-Administratoren, dass die Zahl der Pilger und die Einnah-
men des Tempels steigen (Osella/Osella 2003, 732) und auch meine Informanten geben an, dass
die Wallfahrt jedes Jahr mehr Hindus anzieht. Da es sich bei der globalen Popularitat Aiyappans
um ein junges Phanomen handelt, wird die Verehrung Aiyappans nur an wenigen Stellen in der
Sekundérliteratur ausfithrlicher dargestellt. Vgl. auch Joanne Punzo Waghorne (2004, 255), die

»

schreibt: “Sri Ayyappan has rapidly gained devotees in the last decade [...]
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Abb. IV 22: Darstellung des Murukan-Tempels in Palani (oben) im Sri Civacuppiramaniyar
Tempel in Adliswil (18.08.2010).




nisieren gemeinschaftliche Pilgerreisen, die in der Schweiz rituell vor- und
nachbereitet werden.**®

Die Wallfahrt nach Sabarimala, die geschlechtsspezifischen Regu-
lierungen unterliegt, kann als Reinszenierung der Lebensgeschichte
Aiyappans verstanden werden, der als Sohn der mannlichen Gétter Civan
und Visnu gilt.** Die Gottheit steht zwischen den Spektren der Caivas und
der Vaishnavas und kann als Mittler zwischen den beiden Strémungen
fungieren.

In der Entstehungsgeschichte von Aiyappan geht es um das Spiel mit
Geschlechterrollen.*® Wiahrend der Wallfahrt stellen die Pilger einen Teil
der Lebensgeschichte Aiyappans nach. Das dabei erzéhlte Narrativ beinhal-
tet folgenden Plot: Der junge Aiyappan sorgte sich um seine schwer kranke
Adoptivmutter. Er begab sich in den gefahrlichen Wald um Sabarimala, um
Tiger-Milch zu holen, welche als einziges Heilmittel fiir sie galt. Die Adop-
tivmutter, eine Konigin, war jedoch gesund und hatte diese Geschichte
erfunden, um Aiyappan in Gefahr zu bringen. Sie hoffte, dass Aiyappan bei
dieser Mission getotet werden und ihr eigenes Kind auf den Thron kommen
wiirde. Im Wald begegnete Aiyappan einer wilden Biiffelkuh (mit Namen

358 Brigitte Luchesi (2003a, 254f.) berichtet, dass sich die Verehrung Aiyappans seit den
1950er Jahren auch «unter Tamilen ausbreitete». Ob damit auch Tamilen aus Sri Lanka
gemeint sind, wird nicht weiter spezifiziert. Die Gruppe der Pilger, welche ausserhalb des siid-
asiatischen Subkontinents leben, fehlen in der Aufzihlung der Teilnehmer bei Corinna und
Filippo Osella (2003, 729): “[...] the annual pilgrimage to Sabarimala, the main temple of
Ayyappan, visited every year by millions of male devotees from Kerala and from South India
as a whole”.

359 Aiyappans Reittier ist der Elefant und seine Begleiterinnen — obwohl er als asketisch
lebend gezeichnet wird - sind Piranai und Putkalai (vgl. Masilamani-Meyer 2004, 223).

360 Die «Vorgeschichte» Aiyappans findet sich im 8.Buch des Bhagavata Purana (vgl.
Vanital/Kidwai 2001, 69ff.). Es existieren verschiedene Lesarten des Narrativs. Caroline und
Filippo Osella (2003, 730f.) erzéhlen geméss den Informationen ihrer Feldforschung in Kerala
die Geschichte wie folgt: Als Damonen den Gottern amritha stahlen, suchten die Gétter nach
Strategien, um dieses wieder zu holen. Vishnu entschied sich fiir ein mimetisches Theater: Er
verkleidete sich als Mohini, die als Sinnbild der verfithrerischen Frau gilt. Als Frau verkleidet,
besuchte er die Damonen, die am Tisch sassen und auf ihr Essen warteten. Sie konnten nicht
mit dem Essen beginnen, weil keine Frau da war, die sie bediente. Vishnu in Frauenkleidern
bot den ménnlichen Damonen an, sie zu bedienen, wenn sie die Augen schliessen, um die Ehre
der «Mohini» zu wahren. Mohini/Vishnu nahm daraufhin das Elixier und flichtete. Danach
erzahlte Vishnu Shiva von seinem Trick. Shiva bat Vishnu, ihn als Mohini zu sehen. Vishnu
straubte sich, aber Shiva blieb hartnackig. In der Gestalt der Mohini war Vishnu so schon, dass
Shiva vergass, dass es sich eigentlich um einen Mann handelte, und von Lust iberwialtigt
wurde. Aus der sexuellen Begegnung der beiden entstand Aiyappan, der aus Vishnus Rippe
geboren wurde. Vishnu und Shiva schdmten sich und legten das Kind in ein Kérbchen auf
einen Fluss.
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Mahishi), mit der er kampfte und die er totete.** Mahishi transformierte
sich in die G6ttin Ganga, welche durch einen Fluch im Koérper des Tieres
gefangen war. Als Belohnung bot sie Aiyappan an, sie zu heiraten. Ausser-
dem klarte sie ihn iiber seine gottliche Herkunft als Sohn von Vishnu und
Shiva auf und tiber die Falle, die seine Adoptivmutter ihm stellte. Sie sahen
es aber als Aiyappans Pflicht an, seine begonnene Aufgabe zu beenden und
die Tiger-Milch zu holen. Dies gelang ihm: Auf einem Tiger reitend kehrte
er zu seiner Adoptivfamilie zuriick. Jedem war nun seine gottliche Natur
klargeworden. Nach beendeter Mission kehrte er in den Wald zuriick und
liess sich auf der Spitze des Berges nieder, wo er seine gottliche Form
annahm und die mannlichen Pilger empfangt.

Die Imitation der Geschichte mit dem Durchqueren des gefahrlichen
Waldes (in dem noch heute Tiger leben) und der Besteigung des Berges
wird — wie die Informanten in der Schweiz berichten, die eine solche Pilger-
fahrt unternommen haben — als sehr anstrengend empfunden, da das Wan-
dern auf den Berg physisch sehr belastend ist. Viele berichten vom Weg der
Pilgerreise als Abenteuer und als mannliche Heldentat; diese wird beson-
ders von jungen Mannern unternommen. Kannicuvami*** werden die Mén-
ner genannt, welche das erste Mal an der Wallfahrt teilnehmen. Sie sind
besonders wichtig, da Aiyappan der Goéttin erklarte, dass er sie erst heiraten
konne, wenn keine kannicuvami mehr zu ihm kidmen, die ihn verehrten, da
er diese nicht vernachlassigen kénne. Aufgabe der Erstpilger ist es also, das
Zolibat Aiyappans zu bewahren, damit er seine gottliche Kraft behalt und
weiterhin den Menschen helfen kann.

Hohepunkt der Wallfahrt ist der Anblick des makara jyothi, des Lichtes
eines hellen Sternes, welches nach dem Glauben der Pilger an jedem
14.Januar uber dem Berg Sabarimala erscheint und Aiyappan verkorpere;
auf der Webprisenz des Sri Civacuppiramaniyar Tempels in Adliswil hiess
es 2009: “At the end of the mandals pooja the devotees start visiting Sabari
Malai and full fill their vows and after viewing the Makarajothi the devo-
tees return to their respective houses”™* Ein in der Schweiz lebender tami-
lischer Pilger erzéhlt mir, dass er «das Licht gesehen» habe und es «echt
und keine Imitation» sei.

Die Wallfahrt zeichnet sich durch besondere Gender-Regulierungen aus:
Nur Méanner und Frauen im nicht-gebérfihigen Alter diirfen an ihr teilneh-

361 Dabei helfen ihm der Muslim Vavarswami und der “tribal man” Karruttaswami (Osella/
Osella 2003, 731). Von einigen Besuchern im Tempel in Adliswil wurde in Gesprachen Aiyappan
als eine Gottheit angesehen, die sie mit dem Islam verbinden.

362 Kannibedeutet auf Tamilisch «Jungfrau».

363 www.murugantemple-zh.ch/eng/engindex.php; 14.01.2009.
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men. Daraus ergibt sich, dass die Pilgerreise so gut wie ein exklusiv ménn-
licher Anlass ist, ein “gendered ritual” (Orsella/Orsella 2003, 730). Caroline
und Filippo Osella haben die Hintergriinde der Wallfahrt und ihre Funktion
bei der Konstruktion von Ménnlichkeit eingehend untersucht (vgl. Orsella/
Orsella 2003, 729). Der Akt des Pilgerns verbindet das einzelne méannliche
Individuum zum einen mit dem «hyper-ménnlichen» Gott und zum ande-
ren mit der Masse der anderen Méanner, welche gemeinsam pilgern.

Der Ursprung des Gottes aus zwei mannlichen Gottheiten, die homo-
erotischen Elemente seiner Entstehungsgeschichte und die Beschrankung
der Wallfahrt auf fast ausschliesslich ménnliche Pilger fiihrt dazu, dass
Aiyappan von einigen Informanten als Gott angesehen wird, der «Frauen
nicht mag».

Riickbindungen der Wallfahrt an Orte in der Schweiz

Die Wallfahrt ist eingebunden in spezielle Praktiken, die vor und nach der
Pilgerreise am Heimatort der Pilger durchgefiithrt werden, sich jedoch auf
das Ereignis und den Ort der Wallfahrt beziehen. Aus meinem Beob-
achungsprotokoll meines picai-Besuches im Sri Visnu Turkkai Amman
Tempel am 15.01.2010:

Ich komme mit einem 22-jéhrigen Tamilen nach der Tempel-piicai ins Ge-
sprach. Er erzihlt mir, er mache so etwas wie Ramadan. Ich frage ihn, was das
genau sei. «Fasten wegen des Gottes Aiyappan», antwortet er mir. Aiyappan
sei streng, deshalb trauen sich viele Leute nicht, das Fasten durchzustehen.
«Denn jeder Fehler wird bestraft, man muss anstindig sein, anstandige
Gedanken haben und vor allem nichts mit Frauen denken.» Mir fallt auf, dass
er eine besondere Kette aus Holzperlen tragt und schwarz gekleidet ist. Er
erzahlt mir, dass dies dussere Kennzeichen fiir seine Hinwendung zu Aiyappan

seien.

Innerhalb der tamilischen Hindus in der Schweiz stellt die Pilgergruppe
eine religiose mannliche Elite dar. Voraussetzung, Teil der Elite zu werden,
sind die Zugehorigkeit zum ménnlichen Geschlecht und die spirituelle
Selbstdisziplin des Einzelnen.** Dies macht die Gruppe, trotz der internen

364 Informanten berichten davon, dass wihrend der Wallfahrt «manche Inder rauchen; das
darf man nicht». Corinna und Filippo Osella (2003, 734, 741) berichten von den Unterschieden
zwischen Pilgern aus Kerala und aus Tamil Nadu: Die Tamilen befolgen die Regulierungen
gewissenhafter und fokussieren mehr auf den religiésen Kern der Wallfahrt. Sie zitieren einen
guruswami wie folgt: “Only Tamils are big believers nowadays, more devoted to Aiyappan than
Malayalis. They follow vratam properly, go in big groups with a guruswami and cook together
[...] they do the pilgrimage as in the old days” (Osella/Osella 2003, 734). Dies bringe ihnen bei der
lokalen Bevélkerung den Ruf ein, riickstandig und unmodern zu sein.
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Hierarchie, zu einer egalitiren devotionalen Gemeinschaft: Es zahlt nur der
Wille und die Hingabe des Individuums; Kastenregulierungen, Herkunft
oder Alter spielen offiziell keine Rolle. Alle Pilger nennen sich untereinan-
der ausnahmslos cuvami (skr. svami; «heiliger Mann»). Dies macht die Teil-
nahme fiir viele Niedrigkastige attraktiv. Aussere Kennzeichen der Pilger
sind das Tragen schwarzer oder dunkelblauer Kleidung und eine Kette aus
Holzperlen, meist aus indischem Basilikum, Thulasi. Die einheitliche Klei-
dung unterstreicht den egalitdren Charakter unter den Pilgern, was das
Gemeinschaftserlebnis fordert.

Wie die anderen in der Schweiz meist von Mannern durchgefithrten
physisch sehr extremen Formen ritueller Praxis wie kavati oder Haken-
schwingen (vgl. Kap. V 3.1), beinhaltet die Wallfahrt nach Sabarimala das
Ablegen eines Geliibdes. Als Vorbereitung auf die Wallfahrt nach Sabar-
imala fasten die Pilger 41 Tage an ihrem jeweiligen Heimatort und vollzie-
hen bestimmte, speziell auf Aiyappan ausgerichtete piicais in den Tempeln,
die einen Schrein fiir den Gott beherbergen.’® 2010 wurde der Fastenanfang
im Sri Civacuppiramaniyar Tempel in Adliswil am Morgen des 17.11. begon-
nen und am 27.12.2010 jeweils mit einer speziellen piicai beendet. Diese
besondere piicai beinhaltet — dhnlich wie das sakrale Theater zum Anlass
des Mangofestes wahrend des Tempelfestes (vgl. V 3.2) — eine ausdrucks-
starke mimetische Darstellung der Wallfahrt im Schweizer Tempel. Wih-
rend der nonverbalen dramatischen Inszenierung, die von den Tempelmu-
sikern begleitet wird, ist ein Junge als Aiyappan verkleidet. Einige ménnliche
Kinder und Erwachsene stellen durch ihre Kostiime Tiger dar; gemeinsam
tanzen sie mit den «cuvamis» im Tempel einen wilden Tanz, in dem sie die
gefahrliche Wanderung auf den Berg darstellen. Sie halten Pflanzenbiischel
und Macheten in der Hand.*® Das Licht des makara jyothi wird durch das
Hochwerfen bunter Papierfetzen imitiert. Danach folgt ein ekstatischer
Tanz der Pilger und «der Tiger» im Tempel.

Uber die piicais wihrend des Fastens hinaus finden in einigen Tempeln
wihrend des gesamten Jahres regelmaissige piicais zu Ehren Aiyappans
statt. Auch wihrend der speziellen Aiyappan-piicai (in der Schweiz) wird
der Prozess der Wallfahrt auf den heiligen Berg (in Indien) imitiert. Ein

365 Auf der Homepage des Sri Civacuppiramaniyar Tempels hiess es 2009: “In the month of
November every year the Iyappa Swamy fasting starts with the mandala poojas and mandala
pooja will go on for forty-one days. At the end of the mandals pooja the devotees start visiting
Sabari Malai and full fill their vows and after viewing the Makarajothi the devotees return to
their respective houses”, www.murugantemple-zh.ch/eng/engindex.php; 14.01.2009.

366 Vgl. die vom Sri Civacuppiramaniyar Tempel hochgeladenen Videos des Anlasses auf
https://www.youtube.com/watch?v=aCFWsH_dyAlI (20.12.2011).
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Tempel, welcher als einer der ersten Aiyappan picais und organisierte
Wallfahrten nach Sabarimala durchfiihrte, war der Sri Civacuppiramaniyar
Tempel in Adliswil. Im Sri Civacuppiramaniyar Tempel wird Aiyappan als
Gottheit mit einem eigenen geweihten Schrein verehrt. Dariiber hinaus
kam 2001 ein eigens fiir die Aiyappan picai angefertigter verschiebbarer
Schrein mit vergoldeter Treppe hinzu, die nur fiir die monatliche Aiyappan
piicai vorgesehen war. Die in Form eines Dreiecks angefertigte Treppe ist
circa zwei Meter hoch und besteht aus 18 Stufen. Um portabel zu sein, hat
sie Rollen und ist somit problemlos verschiebbar.

An jedem letzten Samstag im Monat fand eine spezielle Aiyappan-picai
statt.*” Die folgenden Ausfithrungen beziehen sich auf meinen Besuch der
Aiyappan pucai am 31.01.2009:

Der Schrein fir Aiyappan befand sich links hinter dem Hauptaltar, in
welchem zwei Kultstatuen von Aiyappan platziert waren (Abb. IV 23).¢ Die
picai erforderte eine Umplatzierung der Schreine im Tempel. Fir den
ersten Teil der piicai wurde die kleinere der beiden Figurinen Aiyappans in
ein Reinigungsbecken vor dem Ganesa-Schrein gestellt, die grossere auf
den portablen Schrein. Die piicai war in zwei Teile gegliedert: Der erste Teil
wurde vor dem Altar Ganesas vollzogen, der sich rechts vom Schrein
Aiyappans befindet. Dieser war wihrend des ersten Teils der piicai leer, da
sich die kleine maurtti Aiyappans vor dem Ganesa-Altar befand und die
grossere Statue auf dem erhobenen Altar vor dem Murukan-Altar platziert
war. Es wurde ein Waschbecken aufgestellt, auf dem eine kleine murtti von
Swami Aiyappan in einer Schale platziert wurde. An der Seite hatte die
Konstruktion eine Offnung, durch die die Flissigkeit ablaufen konnte.
Diese wurde in einem Plastikeimer aufgefangen. Dahinter befand sich ein

367 Der Kalender des Tempels 2010 fithrt diesen Anlass als «Ayappaswami puja: Ayyappan
Bajan/Spez Gottesdienst» auf. Die Aiyappan picai wird auf der Webprasenz des Tempels wie
folgt angekiindigt: “Iyappa Swamy poojas are conducted in the Murugan Temple at a very grand
scale on the last Saturday, of every month. Lot of people including Iyappa devotees attend this
pooja ceremony. Indian as well as Sri Lankan worshippers and devotees attend the Iyappa Swamy
pooja festival on the last Saturday of every month”. Zur Praxis wihrend des Rituals heisst es
weiter: “All the devotees sit together and start reciting Bajanai recitals. The Iyappa Swamy pooja
ceremony will start commencing from 5 P.M. and goes on till 9 p.m. Many new faces could be
seen praying on the pooja days”, www.murugantemple-zh.ch/eng/engindex.php; 14.01.2009.

368 Der Schrein tréagt ein Schild, auf dem der Name Sri Aiyappan in tamilischen und latei-
nischen Buchstaben steht (geschrieben als «Sri Ayyappan»). Im Schrein stehen, wenn keine
pucai fir Aiyappan durchgefithrt wird, zwei Aiyappan-Statuen. Urspriinglich gab es nur die
kleinere der beiden Statuen. Beide Statuen zeigen Aiyappan als jungen Mann, sitzend, die Beine
angehoben und mit einem Band (yogapatta) gesichert. Seine rechte Hand zeigt das abhaya
mudra. Auf seiner Stirn befindet sich das vaisnaca namam. Beide Statuen tragen eine Kopfbede-
ckung und sind mit Blumen geschmiickt.
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Abb. IV 23: Schrein des Gottes Aiyappan wihrend der Aiyappan piucai
(Sri Civacuppiramaniyar Tempel in Adliswil; 31.01.2009).
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Abb. IV 24: Die 18 vergoldeten Stufen, die wie im siidindischen Wallfahrtsort Sabarimala
zum Gott Aiyappan fithren (Sri Civacuppiramaniyar Tempel in Adliswil; 31.01.2009).
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runder Tisch, auf dem Lampen und Schalen mit diversen fir das Ritual
notwenigen Utensilien platziert waren. Darauf folgte die Darstellung der
neun Planeten, symbolisiert durch Kokosniisse. Der Priester sitzt auf dem
Boden, vor ihm ein Feuer, und er vollzieht das homa.

Rechts von der Anordnung stehen die am Ritual Teilnehmenden, links
die Familie, welche die piicai gesponsert hat. Der Hilfspriester schiittet
nacheinander verschiedene Materialien iber die Statue. Danach wird die
Statue an jenen Platz gestellt, an dem ansonsten die grossere Statue Aiyap-
pans platziert war.

In der pucai wird die Wallfahrt nach Sabarimala performativ und durch
den Einbezug bestimmter Gegenstinde imitiert. Dieser zweite Teil der
piicai wird um die goldene Treppe, die an den portablen Schrein angebracht
ist, vollzogen. Der Berg mit 18 Stufen symbolisiert Sabarimala; auf jede
Stufe wurden wahrend der piicai Blumenblatter gelegt und Lichter entziin-
det. Abschliessend wurde die murtti Aiyappans am Ende der piicai hell
durch grelle Glithbirnen in verschiedenen Farben erleuchtet, was das Schei-
nen des makara jyothi reprasentiert.

Zentrales Element der Schreine fiir den Gott Aiyappan in den Schweizer
Tempeln ist die Treppe, welche den Weg zum Heiligtum Aiyappans auf dem
Berg Sabarimala symbolisiert. Abb. IV 25 zeigt bespielhaft den improvisier-
ten Schrein Aiyappans im Sri Kalyana Murukan Tempel in Bern.

Prasent ist die Verehrung Aiyappans in der Schweiz auch iiber den
Aspekt von materieller Kultur, wie beispielsweise tiber zum Kauf angebo-
tene CDs mit Liedern zu Ehren Aiyappans, die in tamilischen Lebensmittel-
laden in der Schweiz angeboten werden.

Zusammenfassend kann gesagt werden, dass Aiyappan eine in Schwei-
zer Tempeln immer populdrer werdende Gottheit ist, welche Mittler zwi-
schen den unterschiedlichen Stromungen der Caivas und Vaishnavas sein
kann*® Aiyappan stellt eine Identifikationsfigur fiir Méanner dar; von der
Wallfahrt geht eine Stirkung der ménnlichen Gemeinschaft tamilischer
Hindus aus. Als Gemeinschaftserlebnis und das Alltagsleben transzendie-
rende Erfahrung stérkt sie auch die Anbindung diasporischer Praktiken an
Indien bzw. die drawidischen Herkunftsregionen.

369 Zu untersuchen wire, ob und inwiefern die steigende Popularitat Aiyappans unter in
der Schweiz lebenden Hindus auch in Verbindung mit der Diaspora-Situation steht, in der die
Akteure leben. Die Verehrung Aiyappans sowohl in Siidasien als auch in der Diaspora verdient
eine genauere Untersuchung. Eine Analyse dieser unter Gesichtspunkten der Gender Studies
kann vertiefende Aufschliisse tiber das Wechselverhaltnis von Religion und Gender geben. Die
dargestellten Ausfithrungen sind als Anregungen zu detaillierteren Untersuchungen der
Aiyappan-Verehrung in der Diaspora und der Wallfahrten von Diaspora-Akteuren nach Kerala
zu verstehen.
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Abb. IV 25: Der improvisierte Schrein zu Ehren Aiyappans im Sri Kalyana Murukan

Tempel in Bern, daneben die fiir die Aiyappan piicai benétigte Treppe, welche den Weg
auf den Berg Sabarimala symbolisiert (13.10.2007).
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6.3 Weitere Aspekte der transnationalen Vernetzung
von religiosen Orten: christliche Wallfahrtsorte

Neben den oben in Abschnitt IV 3.4 bereits erwahnten christlichen Wall-
fahrtsorten in der Schweiz stellen auch katholische Pilgerorte in anderen
europiischen Landern wichtige Kontaktzonen und bedeutende Orte einer
«tamilischen Sakrallandkarte» dar. Auch hier sind es oft marianisch ge-
pragte Wallfahrtsorte, welche von tamilischen Hindus besucht werden. Wie
fur viele andere Ort der tamilischen Sakrallandkarte spielt auch hier die
tamilische Sprache und der Einbezug tamilischer Traditionselemente, wie
sie in Aspekten der materiellen Kultur vorliegen, eine wichtige Rolle.

Im européischen Kontext sind das siidfranzosische Lourdes oder Santi-
ago de Compostela in Spanien wichtige Treffpunkte. Der grosste westeuro-
paische Wallfahrtsort fiir Tamilen ist Kevelaer im deutschen Bundesland
Nordrhein-Westfalen. Die Tamilen-Wallfahrt wurde 1987 initiiert. Jahrlich
besuchen circa 15000 Tamilen das Marienfest im August, wovon zwischen
5000 bis 6000 Personen aus dem europdischen Ausland anreisen (vgl.
Luchesi in Jacobsen/Raj 2008c, 75{f.). Zentrum der Prozessionen ist Maria
in der Darstellung als Trosterin der Betriibten (Consolatrix Afflictorum)
(vgl. Eulberg/Niederberger 2011, 13). Diese Wallfahrtsorte werden entwe-
der gezielt im Rahmen einer Pilgerreise oder wihrend Urlauben oder Besu-
chen von Familienangehorigen, die nahe der Orte leben, aufgesucht. Teil-
weise schliessen sich die Besucher auch organisierten Reisegruppen an,
welche die Orte besuchen.

Zusammenfassend hat sich gezeigt, dass wichtige religiose Orte fiir
tamilische Migrantinnen und Migranten nicht nur im Residenzland, son-
dern auch an unterschiedlichen Orten der tamilischen Diaspora, aber auch
in den Herkunftsregionen zu finden sind. Besonders Wallfahrtsorte in Siid-
indien werden von (ménnlichen) tamilischen Hindus, unabhangig vom Ort,
an dem sie leben, besucht. Die Wallfahrtserlebnisse werden auch an Prakti-
ken an den Wohnorten der Pilger angebunden, was anschaulich in der
Reinszenierung des Pilgerereignisses nach Sabarimala zum Gott Aiyappan
in Schweizer Tempeln gezeigt wurde. Verbindende Elemente innerhalb der
transnationalen Netzwerke sind die tamilische Sprache und die Performanz
der Tamilness.

Bei den Besuchen von Tempeln an Orten ausserhalb der Schweiz kann
zwischen religiés motivierten Reisen, organisierten oder individuellen
Wallfahrten und Reisen, die primér den Zweck des Besuches von Familien-
mitgliedern oder geschéftlich motiviert sind, unterschieden werden.
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7 Zusammenfassung: Orte tamilischer Hindu-
Praxis als sinnliche Wahrnehmungsraume

Wie in diesem Kapitel gezeigt wurde, erweist sich die Kategorie Raum als
geeignetes analytisches Instrument, um die Beheimatung und die Dynami-
ken tamilischer Hindu-Praxis in der Schweiz zu beschreiben. Wie darge-
stellt, konnen die Orte des Vollzugs von Hindu-Praxis unterteilt werden in
1) nicht-6ffentliche Orte im hauslichen Bereich, 2) offentliche Orte, die
nicht von Tamilen etabliert wurden, aber auch von diesen zur Ausiibung
von Hindu-Praxis genutzt werden (shared places), sowie 3) von tamilischen
Hindus selbst initiierte Praxisrdume. Im Kontext transnationaler Vernet-
zungen praktizieren tamilische Hindus ihre Religion dariiber hinaus nicht
nur an Orten im Nationalstaat Schweiz, sondern z.B. ebenfalls im Rahmen
von Wallfahrten nach Indien.

Der Wohnraum dient als primérer Ort der Performanz tamilischer
Hindu-Praxis, welche fest in das alltagliche Leben der Familien integriert
ist (vgl. Abschnitt2). Tamilische Hindus erschaffen dabei einen sinnlich
erlebbaren religiosen Wahrnehmungsraum (vgl. Mohn 2012), der zwischen
den Devotees und den verehrten Entititen vermittelt. Der abgegrenzte
pucai-Platz, dessen zentrale Bestandteile die verehrten marttis oder Darsan-
Bilder und andere Elemente der materiellen Kultur sind, ist ein individu-
eller Selbstentwurf des jeweiligen Devotees bzw. der Familie. Die zentra-
len Handlungen zur Verehrung, die zusammenfassend als piicai bezeichnet
werden, stellen durch eine multisensuale asthetische Inszenierung eine
Kommunikationssituation zwischen Devotees und Géttinnen und Géttern
bzw. verehrungswiirdigen Personen her. Auf symbolischer Ebene ist der
pucai-Platz zu Hause mit dem Tempel und den dort durchgefiihrten piicai-
Handlungen eng verbunden. Grundlegender Unterschied ist, dass im Tem-
pel nur ein ménnlicher Priester die piicai vollziehen kann, wihrend zu
Hause die durchfithrende Person wechseln kann. Sehr haufig vollziehen die
Mitter der Familie die Handlungen und geben somit die religiésen Tradi-
tionen an die niachste Generation weiter.

Shared places, also Raume, die tamilische Gruppen mit anderen Organi-
sationen teilen, wobei die tamilischen Praktizierenden dort oftmals nur
Gastrecht haben, stellten vor allem in den Anfangen der Immigration eine
wichtige Kontaktzone dar (vgl. Abschnitt3). Der von Mary Louise Pratt ge-
pragte Begriff der Kontaktzone hat sich als instruktives Instrument erwie-
sen, um dynamische Interaktionen zwischen Akteuren der schweizerischen
Mehrheitsgesellschaft und tamilischen Akteuren aufzuzeigen. Im Laufe der
Zeit hat sich so z.B. der Krishna-Tempel in Ziirich als wichtiger Ort auch
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der tamilischen Hindu-Praxis etabliert, was sich in der Griindung der
Swiss Tamil Krishna Society zeigte. Aber auch andere und zum Teil christ-
liche Orte und Ereignisse konnen Kontaktzonen zwischen tamilischen und
Schweizer Praktizierenden darstellen.

Zentrale Aktivitaten zur Konstruktion dezidiert hindu-tamilischer Wahr-
nehmungsraume stellten die Etablierung und Selbstverwaltung eigener
Tempelrdume durch tamilische Hindus dar (vgl. Abschnitt4).

Die Wichtigkeit von selbstverwalteten Sakralraumen fiir die Migran-
tengruppe wurde deutlich. Oftmals galten piicai-Platze im privaten Wohn-
bereich und geteilte Orte als Vorlaufer von als Tempelrdumen bezeichne-
ten sozialen Raumen. Unter raumtheoretischer Perspektive lassen sich
verschiedene Phasen ausmachen, welche das Bestreben zur offentlichen
Sichtbarkeit und zur Professionalisierung der Tempelaktivititen aufzeigen.
Die Lokalisierung der ersten Tempel im sozialen Raum lésst auf einen mar-
ginalisierten Status der Migrantengruppe schliessen und steht in Zusam-
menhang mit den in Kap. III dargestellten Inkorporationsbedingungen. Mit
Pierre Bourdieu kann konstatiert werden, dass uiber die sozio-raumliche
Situierung des Tempels Riickschliisse auf die soziale Stellung tamilischer
Migrantinnen und Migranten gezogen werden kénnen: «Der von einem
Akteur eingenommene Ort und sein Platz im angeeigneten physischen
Raum geben hervorragende Indikatoren fiir seine Stellung im sozialen
Raum ab» (Bourdieu 1991, 26).

Die Fokussierung auf die Kategorie Raum kann in diesem Sinne sowohl
Aufschliisse iiber die Position der Migrantengruppe innerhalb der Resi-
denzgesellschaft geben wie auch iiber die Positionierungsstrategien der
Gruppe selbst. Die fortschreitende Institutionalisierung ethno-religiser
Vereine tamilischer Menschen in der Schweiz weist auch Tendenzen zur
Kompartmentalisierung auf; separate tamilische Kulturvereine und reli-
giose Tempelvereine wurden gegriindet (vgl. Kap. IV 4.2).

Gleichzeitig wird allerdings auch innerhalb religioser Vereine die Tamil-
ness betont und der tamilischen Sprache, der Aufrechterhaltung spezifi-
scher tamilischer Traditionselemente wie auch der transnationalen Ver-
netzung der Diaspora-Tamilen und Riickbeziige zu den siidasiatischen
Herkunftsregionen eine besondere Wichtigkeit zugeschrieben. In allen in
diesem Kapitel beschriebenen Raumformen zeigen sich Beziige zu den
tamilischen Heimatregionen: sei es durch das Engagement der Swiss Tamil
Krishna Society fiir die tamilischen Regionen in Sri Lanka oder das Aufstel-
len von Bildern sich in Jaffna befindlicher Tempel am piicai-Platz in der
Wohnung oder im Tempelraum. Der Materialitdt kommt in der Ausgestal-
tung der verschiedenen sozialen Raumformen grosse Bedeutung zu.
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In der privat wie auch 6ffentlich vollzogenen Hindu-Praxis lassen sich
dariiber hinaus diasporische Verdnderungen ausmachen. So wird die Durch-
fuhrung der hauslichen piicai oftmals durch den eingeschrinkten Wohn-
raum der meisten tamilischen Migrantenfamilien der ersten Generation in
der Schweiz beschrankt. Haufig konnen auch rituelle Regularien, besonders
die Reinheit betreffend, nicht eingehalten werden. Auch ist ein Bedeutungs-
wandel der Institution Tempel festzustellen. Am Beispiel des Jahresfestes
taipponkal wurde der Prozess der Tempelisierung verdeutlicht — die rdum-
liche Verschiebung von im héuslichen Bereich vollzogenen Praktiken in
den Tempelraum (vgl. Abschnitt5). Somit nimmt die ohnehin hohe Bedeu-
tung der Tempelverehrung als zentrale Form der religiésen Praxis des Cai-
vam in der Diaspora-Situation noch einmal mehr zu.

Durch Mobilitat und transnationale Verbindungen wird Hindu-Praxis
von in der Schweiz lebenden tamilischen Migrantinnen und Migranten
nicht nur im Raum Schweiz vollzogen (vgl. Abschnitt6). Wichtige Bezugs-
orte stellen etablierte Tempel innerhalb der tamilischen Diaspora, in Sri
Lanka oder Tempel an den Wohnorten von Verwandten dar. Auch werden
religios motivierte Reisen in das religiose Mutterland Indien unternommen,
die gleichzeitig ihre Anbindung an Ritualpraktiken an Orte in der Schweiz
finden. Durch theatrale Performanzen werden Orte in Siidasien im Tempel-
raum in der Schweiz gegenwartig — dies zeigt sich in den Performanzen um
die Wallfahrt nach Sabarimala — als Reinszenierung der Lebensgeschichte
des Gottes Aiyappan — in Schweizer Tempeln.
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Kapitel V
Tempeloffentlichkeiten tamilischer
Hindu-Praxis in der Schweiz

[“Temple publics” are] notions of group
consciousness which are established through

the presence of Hindu religious institutions and
practices associated with those institutions

in different, often globally configured, public
spheres. (Reddy/Zavos 2009, 242)

Die offentliche Prasenz von Migrantenreligionen und ihre Forderungen
nach Teilhabe am 6ffentlichen Raum in Europa wurden in den letzten Jah-
ren zu einem wissenschaftlich viel beachteten Thema (vgl. u.a. Baumann
1999, 2007; Lienemann 2009; Catto/Woodhead 2012). Dabei wurden auch
die Diskurse, Aushandlungsprozesse und Konflikte, die auftauchen kénnen,
wenn Minderheiten in die 6ffentliche Sphare der Mehrheitsgesellschaft tre-
ten oder innerhalb dieser thematisiert werden, in den Blick genommen. Die
Kontroversen um die offentliche Présenz islamischer Symbole wurden
unter verschiedenen Aspekten analysiert (vgl. Allievi 2003, 2004; Gale 2005;
Gole/Ammann 2004; Salvatore 2007). In der Schweiz wurden die Forderun-
gen muslimischer Immigrantinnen und Immigranten nach Teilhabe am
offentlichen Raum medial breit verhandelt und haben zu einem o6ffentli-
chen Islam-Diskurs gefiihrt (vgl. Behloul 2005, 2007). Zugespitzt hat sich
die Debatte im Volksbegehren zum Verbot von Minaretten (vgl. Lienemann
2009), welches im November 2009 vom Schweizer Stimmvolk angenommen
wurde (vgl. Kap. I 2.1). Diskurse um 6ffentliche Prasentationen von Hindu-
Traditionen finden weitaus weniger statt; auch die Forschungen innerhalb
der Diaspora-Studien zur 6ffentlichen Positionierung von Hindus stehen
erst am Anfang (fir tamilische Hindus im européischen Kontext vgl. Jacob-
sen 2008b; Luchesi 2003b, 2008b).
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Die offentliche Prasenz tamilischer Hindu-Praxis in der nationalen
Schweizer Offentlichkeit wird durch verschiedene Akteure hergestellt. Als
Akteure der Mehrheitsgesellschaft sind an zentraler Stelle die Medien zu
nennen, deren Einfluss auf den offentlichen Diskurs weitreichend ist. Auf-
grund der zahlenmissig geringen Anzahl an Hindus in der Schweiz sind
diese im Vergleich zu anderen religiosen Traditionen in der 6ffentlichen
Sphéare der Schweiz weniger prasent. Die offentliche Préasentation von
Hindu-Traditionen und die Forderungen von tamilischen Hindus nach Teil-
habe am 6ffentlichen Raum werden von den Schweizer Medien nur mar-
ginal wahrgenommen bzw. thematisiert. Printmedien*® sowie Fernseh®’-
oder Radioberichte®? greifen nur am Rande Hindu-Praxis in der Schweiz
auf, wobei meist die Jahresfeste der Tempel in den Blick genommen wer-
den. Offentliche Aufmerksamkeit wird auch durch den Besuch von Perso-
nen, welche prestigetrichtige Amter innerhalb der Mehrheitsgesellschaft
innehaben, erregt. Durch das Auftreten von politischen Verantwortlichen
des Residenzlandes in Hindu-Tempeln wird die Mehrheitsoffentlichkeit
durch Medienberichterstattung auf diese Institutionen und ihre Akteure
aufmerksam. Auch das Ansehen der Tempelvereine im religiosen Feld
steigt dadurch. Birgermeister der jeweiligen Gemeinden besuchten in der
Schweiz einige Tempel zum Anlass des Tempelfestes — dies ist z.B. wihrend
des Tempelfestes des Sri Civacuppiramaniyar Tempels iiblich.

Auch die innerhalb der Mehrheitsgesellschaft angesiedelten akademi-
schen Disziplinen machen Hindu-Praxis 6ffentlich. Wissenschaftliche Pub-
likationen — wie diese Studie — und mediale Auftritte von Wissenschaftle-
rinnen und Wissenschaftlern prisentieren tamilische Hindu-Traditionen
in der Offentlichkeit. Durch die Zusammenarbeit von wissenschaftlich

370 In journalistischen Berichten iiber die tamilische Migrantengruppe und ihre Situation
in der Schweiz wurden oftmals Konflikte und die Auswirkungen des Krieges in Sri Lanka auf
die Diaspora in der Schweiz thematisiert. Es zeigt sich ein Wandel in der Berichterstattung
iber tamilische Gefliichtete seit den 1980er Jahren bis heute. Michael Hunziker zeigt, dass sich
in der Deutschschweizer Presselandschaft im Zuge des in Kap. III 3.3 dargestellten Imagewan-
dels «der Tamilen» ihr Bild vom «Stindenbock» zum «Vorzeigeausldnder» wandelte (vgl. Hun-
ziker 2006).

371 So hat das Schweizer Fernsehen beispielsweise seit 1993 Berichte tiber das religiose
Leben tamilischer Hindus in der Schweiz in den Sendeformaten 10 vor 10, Tagesschau, Bilder zum
Feiertag und Schulfernsehen in unregelmiassigen Abstanden ausgestrahlt. Viele stellen lebenszy-
klische Riten oder Hindu-Feste vor.

372 Es finden sich auch Schweizer Radioberichte, welche tiber Dynamiken in der Etablie-
rung von Hindu-Tempeln in der Schweiz berichten. Radio DRS thematisierte beispielsweise in
seiner lokalen Sendung Regionaljournal Basel Baselland die Suche der in Basel lebenden tamili-
schen Hindus nach einem neuen Tempelgebdude (Hindus brauchen Ersatz fiir Tempel in Muttenz;
16.5.2008).
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arbeitenden und Hindu-Akteuren entstehen besondere Formen der 6ffent-
lichen Présentation.

Es sind aber auch tamilische Akteure selbst, welche «tamilischen Hin-
duismus» innerhalb der Mehrheitsoffentlichkeit repriasentieren. Das fol-
gende Kapitel beschrankt sich in erster Linie auf 6ffentliche Prasentations-
formen von Hindu-Praktiken durch Hindu-Akteure. Tempel6ffentlichkeiten
stellen hier eine zentrale 6ffentliche Prasentationsform dar. Tamilische
Hindus, als Teil einer jungen Migrantengruppe, gehen erste Schritte, um
auch in der Schweizer Offentlichkeit sichtbar zu werden. Diese sind ent-
weder gezielt als solche intendiert oder gehen mit einer Etablierung von
Hindu-Tradition im Residenzland Schweiz einher — wie zum Beispiel beim
Bau eines traditionellen Tempels. Oftmals sind es die selben tamilischen
Hindu-Akteure, welche sich in den Medien présentieren und als Sprachrohr
fiir die religiose Gruppe agieren. Der Priester des Sri Visnu Turkkai Amman
Tempels in Diirnten, T. Sarahanabavanantha Kurukkal, beispielsweise war
im Untersuchungszeitraum eine 6ffentliche Figur, welche seit den Anfan-
gen der Etablierung von tamilischen Hindu-Institutionen in der Schweizer
Offentlichkeit priasent war (vgl. Kap. IV 4.1): So zeigte das Schweizer Fern-
sehen bereits am 14.06.1994 einen Bericht iiber seine Initiation als Ober-
priester («Priesterweihe bei den Hindus» im Sendeformat 10 vor 10). Auch
in den folgenden Jahren war er in der Schweizer Presse vertreten.’”® Einen
Kinoauftritt hatte er 2010 im Schweizer Spielfilm Madly in Love, welcher
die Liebesgeschichte eines hinduistischen Tamilen und einer Deutschen in
der Schweiz erzéhlt. Jene Szenen, die in einem Hindu-Tempel spielten, wur-
den in «seinem» Tempel in Adliswil gedreht und er agierte bei diesen Auf-
nahmen als Hindu-Priester. Neben dieser medial oftmals rezipierten Per-
son gibt es tamilische Akteure, die als inoffizielle Ansprechpersonen fiir
die Schweizer Offentlichkeit dienen. Publikationen, die von Akteuren der
Schweizer Mehrheitsgesellschaft herausgegeben werden, dienen Hindus als
Plattform, um ihre religiésen Traditionen der Mehrheitsbevilkerung zu
prasentieren. Als Beispiele konnen hier Interviews mit Hindu-Akteuren in
Schweizer Zeitungen und das im Fachbuch «Interreligioser Dialog in der
Schweiz» publizierte «Interview mit Sasitharan Ramakrishna Sarma, Hindu
Priester im Sri Thurgai Amman Tempel in Root-Gisikon LU» genannt wer-
den (Meili 2008).

Wie auch die Akteure unterschiedlichen Gruppen zugeordnet werden
konnen, finden sich auch unterschiedliche soziale Raume in der Schweiz, an

373 Zum Beispiel wurde gegen Ende des Biirgerkriegs in Sri Lanka ein Interview mit ihm
im Tages-Anzeiger verdffentlicht («Zuletzt leiden immer die einfachen Leute». Mit T.S. Kuruk-
kal sprach Daniel Fischer. In: Tages-Anzeiger, 21.02.2009, 66).
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denen tamilische Hindus ihre Hindu-Traditionen der Mehrheitsbevolke-
rung prasentieren: Es kann unterschieden werden zwischen Kontaktzonen,
die durch Akteure der Schweizer Mehrheitsgesellschaft verwaltet werden,
selbstverwalteten Orten der tamilischen Minderheit sowie ortsunabhéngi-
gen Plattformen wie Internetauftritte. Als Orte der Mehrheitsgesellschaft,
an denen Hindu-Akteure ihre religiése Tradition préasentieren, sind zum
einen Raume, welche Schweizer Gemeinden gehéren, und zum anderen
Réumlichkeiten der Mehrheitsreligion zu nennen. Anlisse, die innerhalb
dieser Orte stattfinden, sind oftmals im Rahmen des so genannten interre-
ligiosen Dialogs initiiert worden, der oft auf Initiative christlicher Akteure
entstanden ist.

Die folgenden Abschnitte fokussieren nun auf Tempeliffentlichkeiten
selbstverwalteter religioser Orte tamilischer Migrantinnen und Migranten
und schliessen damit an die Darstellungen in Kapitel IV zu sozialen Rau-
men des Vollzugs von Hindu-Praxis tamilischer Migrantinnen und Migran-
ten in der Schweiz an. In Anlehnung an Deepa S. Reddy und John Zavos
wird im Folgenden mit dem Begriff der Tempeloffentlichkeiten operiert (vgl.
Reddy/Zavos 2010). Der Begriff betont die Bedeutung der Institution Tem-
pel fir die 6ffentliche Prasenz von Hindu-Traditionen und ist bewusst im
Plural formuliert. Die Autorin und der Autor verstehen unter temple publics
Formen von Gruppenbewusstsein, die durch die Prasenz religioser Institu-
tionen und Praktiken in unterschiedlichen o6ffentlichen Spharen konsti-
tuiert werden (vgl. Reddy/Zavos 2010, 242). Der Tempel wird als “crucial
interface between the public and religion” (Reddy/Zavos 2010, 254) angese-
hen. Reddy/Zavos machen verschiedene Formen von Tempeloffentlichkei-
ten aus, die unter anderem in unterschiedlichen kulturellen und histori-
schen Kontexten begriindet liegen.

Der Begrift Tempeloffentlichkeiten geht tiber den o6ffentlichen Zugang
zum Gebaude des Tempels hinaus; ein spezielles Gruppenbewusstsein, das
an die Institution Tempel gebunden ist und 6ffentlich verhandelt wird, wird
beispielsweise durch das Verbreiten von Kalendern des Tempels, von den
Tempelvereinen herausgegebenen Musik-CDs, vom Tempelverein eigens
produzierten Biichern, Flyern und Postern, die auf Veranstaltungen im
Tempel hinweisen, erreicht.*’* In den Bereich der Tempel6konomie fallen

374 Im Schweizer Kontext lassen sich hier zahlreiche Beispiele aus unterschiedlichen Tem-
peln nennen. So veréffentlichte der Tempelverein des Turkkai Amman Tempels in Luzern 2006
ein Liederbuch in tamilischer Sprache, welches im Tempel kéuflich erworben werden konnte.
Ubersetzt lautet der Titel des Buches: «Allgegenwirtig ist die géttliche Kraft. Sammlung
gemeinsamer Bittgebete und Firbittenlieder; Arulmiku Turkkai Amman Alayam; Luzern,
Schweiz».
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Stande, welche bei den meisten Tempelfesten in der Schweiz und in einigen
Tempeln fest installiert zu finden sind, welche unter anderem Merchandi-
sing-Produkte des Tempels verkaufen.

Tempeloffentlichkeit wird auch durch in Hindu-Tempeln stattfindende
offentliche Fithrungen hergestellt, die der Mehrheitsbevdlkerung Hindu-
Praxis nahbringen wollen. Besonders im Rahmen von «Tagen der offenen
Tiir» oder Veranstaltungen im Rahmen der seit 2007 schweizweit stattfin-
denden Woche der Religionen (veranstaltet von der IRAS COTIS; vgl. Kap. IV
4.1) finden Begegnungen von Akteuren der Mehrheitsgesellschaft mit tami-
lischen Akteuren statt.

Im Folgenden wird primér auf verschiedene Formen von Tempeloffent-
lichkeiten eingegangen. Das Kapitel beginnt mit der Darstellung des Ver-
standnisses der Kategorie Offentlichkeit in Verbindung mit der analysier-
ten Hindu-Praxis (V 1). In der Darstellung des aktiven Gangs tamilischer
Hindus in die 6ffentliche Sphére der Schweizer Mehrheitsgesellschaft wer-
den sowohl das Herstellen von Offentlichkeit durch die Prisentation der
Tempel (V 2) als auch performative Hindu-Praxis in der 6ffentlichen Sphére
(V 3) thematisiert.

Tempeloffentlichkeiten konnen durch die 6ffentliche Kennzeichnung der
zu einem anderen Zweck gebauten Gebdude als Hindu-Tempel hergestellt
werden — wie das Anbringen von Om-Zeichen oder das Hissen von Flaggen
(V 2.1). Exemplarisch wird die 6ffentliche Prisentation der Tempel durch
ihre Tortiirme analysiert. Eine diasporische Innovation aufgrund des Feh-
lens von Sakralbauten stellt das Anbringen von kopuram-Kulissen, Kulissen
der Tortiirme iiber dem Eingangsbereich des Tempels, dar. Aber auch die
Artikulation des Wunsches nach einem durch seine Architektur bereits
offentlich sichtbaren Tempel mit Eingangsturm und der Konstruktionspro-
zess des ersten tamilischen Hindu-Tempels in traditioneller Architektur in
der Schweiz (in Trimbach bei Olten), der auch den Bau eines kopuram
beinhaltete, werden thematisiert (V 2.2). Tempel prasentieren sich jedoch
auch im virtuellen offentlichen Raum des Internets unterschiedlichen
Offentlichkeiten (V 2.3).

Ein wichtiger Aspekt von Tempel6ffentlichkeit sind die performativen
Hindu-Praktiken in 6ffentlichen Sphéren (V 3). Die jahrlichen Tempelfeste
sind Kristallisationspunkte der 6ffentlichen Prasentation tamilischer Hindu-
Traditionen in der Schweiz und werden daher eingehend unter dem Aspekt
der offentlichen Repréisentation dargestellt. Besonders der wéihrend der
Feste vollzogene Tanz mit dem kavati-Bogen zu Ehren des Gottes Murukan
als devotionale Ausdrucksform wird vorgestellt (V 3.1). Sakrales Theater im
Tempel als Form der Aktualisierung von Hindu-Mythologie in der Dias-
pora, welches wihrend des Tempelfestes zum Anlass des «Mango-Festes»
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aufgefithrt wird, wird daran anschliessend thematisiert (V 3.2.). Zu den per-
formativen Praktiken zdhlten im Untersuchungszeitraum auch «interreli-
giose Prozessionen» und Friedensgebete mit politischem Hintergrund, wel-
che aufgrund der kriegerischen Ereignisse in Sri Lanka von Tempelvereinen
in der Schweiz organisiert wurden (V 3.3). Abschliessend werden zusam-
menfassend Aushandlungsprozesse auf dem Weg zu einer offentlichen
Hindu-Praxis gebiindelt dargestellt (V 4).

1 Religioning und 6ffentlicher Raum: Offentlich-
keit als Analysekategorie

In brief, there is no more the public opinion, at the
singular, but many, which are more provisional,
inconstant and volatile than in the past.

(Allievi 2004, 186)

Bereits in Kap. I, der Vorstellung von Offentlichkeit als Analysekategorie,
habe ich deutlich gemacht, dass ich in dieser Untersuchung von einer Plu-
ralitat von 6ffentlichen Sphiaren ausgehe. Die folgenden Analysen basieren
auf der Unterscheidung in Schweizer nationalen Offentlichkeiten und - in
Anlehnung an Appadurais (1996) Konzept der diasporic public spheres — von
diasporischen tamilischen Offentlichkeiten.

Jirgen Habermas hat den Begriff der Offentlichkeit als eigenstindige
Sphire in seinem Werk Strukturwandel der Offentlichkeit analysiert (Haber-
mas 1962) und eine breite wissenschaftliche Diskussion des Begriffes aus-
gelost. Der Begriff des Offentlichen ist nach der Habermasschen histori-
schen Analyse auf verschiedenen Ebenen anzusiedeln: Zum einen ist
Offentlichkeit immer nur die eine Seite einer Dichotomie; ein Blick in die
Begriffsgeschichte zeigt, dass Offentlichkeit eng verbunden ist mit der
Gegeniiberstellung «offentlich — privat». Die zweite Ebene rekurriert auf
den Staat als 6ffentliche Macht, welcher um das Wohl aller Birger zu schiit-
zen, allgemeinverbindliche Gesetze erldsst. Die dritte Ebene bezieht sich auf
Offentlichkeit als Raum, in welchem die 6ffentliche Meinung artikuliert
und debattiert wird. Habermas geht von einer normativen Konzeption von
Offentlichkeit aus und fokussiert auf einen Idealtypus von Offentlichkeit,
den er als biirgerliche Offentlichkeit bestimmt. Habermas Thesen wurden
von verschiedenen Seiten kritisiert; besonders im gegenwirtigen Kontext
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der Globalisierung und damit einhergehender Transformationsprozesse
werden einige seiner Postulate als iberholt angesehen (vgl. Calhoun 1999).
Die Politikwissenschaftlerin Nancy Fraser konstatiert eine Tendenz zur
Idealisierung der biirgerlichen Offentlichkeit in Habermas® Schriften und
weist darauf hin, dass marginalisierte Gruppen und ihre Positionierung im
offentlichen Raum zu wenig Beachtung finden. Habermas habe «die Aus-
wirkungen jener strukturellen Ungleichheiten unterschétzt [...], durch
die — nominell der Offentlichkeit angehérende — Menschen der Moglichkeit
beraubt werden, als vollwertige Partner, von gleich zu gleich, an der 6ffent-
lichen Diskussion teilzunehmen» (Fraser 2009, 151). Besonders die Postu-
lierung der Singularitat des offentlichen Raums wurde fiir eine Analyse
rezenter Entwicklungen in Frage gestellt. “Habermas’s account stresses the
singularity of the bourgeois conception of the public sphere, its claim to be
the public arena, in the singular” (Fraser 1999, 122). Es ist jedoch darauf
hinzuweisen, dass Habermas selbst in dem Buch Faktizitdt und Geltung
(1992) sein Offentlichkeitskonzept iiberarbeitete und dort von einem Netz-
werk von Offentlichkeiten ausgeht.

Ein weiteres wichtiges Modell zur Konzeption von Offentlichkeit stellt
Hannah Arendts «drei Spharen-Modell» von privatem, 6ffentlichem und
sozialem Raum dar; sie betont dabei im Gegensatz zu Habermas den Aspekt
der Raumlichkeit (Arendt 1960 [2006]). Das Modell basiert auf der Annahme,
dass es die handelnden Akteure sind, welche einen Raum als privat, sozial
oder offentlich ausweisen. Der 6ffentliche Raum im Sinne Arendts ist ge-
kennzeichnet durch Artikulation verschiedener Positionen innerhalb von
diesem; diese inneren Differenzen kénnen asymmetrisch angelegt sein und
zu einem internen Machtgefille fithren (vgl. Geulen 2004). Der soziale
Raum, der Bereich der gesellschaftlichen Aktivitaten, welcher zwischen
privatem und 6ffentlichem Raum anzusiedeln ist, zeichnet sich durch Aus-
schlussmechanismen aus, welche eine Gesellschaft ordnen (vgl. Geulen
2004, 60; vgl. Wicker 1997, 146).

Offentlichkeit stellt einen dynamischen Prozess dar: «Offentlich» und
«Offentlicher Raum» heisst immer 6ffentlich fiir eine bestimmte Gruppe.
Offentlich/privat sind Beobachtungsbegriffe, also Begriffe, die Zuschrei-
bungen von Akteuren ausdriicken. Die Bezeichnung als 6ffentlich oder pri-
vat ist dabei zeit- und kontextabhingig. Im Kontext dieser Studie kann
Offentlichkeit also beispielsweise «offentlich innerhalb der transnationalen
sri-lankischen tamilischen Diaspora», «offentlich innerhalb der tamili-
schen Diaspora im Nationalstaat Schweiz» oder «offentlich fiir die Mehr-
heitsbevolkerung der Schweiz» heissen.

Reddy und Zavos verweisen auf die Unterscheidung zwischen «im
o6ffentlichen Raum handeln» und «eine Offentlichkeit herstellen». Ersteres
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bezeichnet lokales Handeln in einem offenen Rahmen, um zu reprasentie-
ren. «Offentlichkeit formen» bedeutet Gruppeninteressen unabhingig
eines lokalen Rahmens auf der Basis einer geteilten Identitatskonstruktion
zu artikulieren (vgl. Reddy/Zavos 2010, 244).

Offentliche Sphiren sind wie Kontaktzonen keine wertneutralen Berei-
che, sondern gepriagt von Machtgefillen, die Minderheiten oftmals einen
untergeordneten Stellenwert zuweisen. Minoritdten miissen erst einen
bestimmten Status, welcher mit vorhandenen Ressourcen verbunden ist,
erlangen, um innerhalb der Mehrheitsoffentlichkeit wahrgenommen zu
werden. Allievi konstatiert fiir Minderheiten in Europa, dass diese erst
dann als Teil der 6ffentlichen nationalen Sphéare anerkannt werden, wenn
sie tiber eine geteilte Gruppenidentitit verfiigen und die Handlungsmacht
besitzen, von ihren politischen Rechten vollumfanglich Gebrauch zu
machen:

Muslim communities in Europe — as well as other minority groups — will be
recognised as part of the public sphere when they demonstrate that they have
a shared culture and when they have enough property and influence to fully
exercise their political rights (...). (Allievi 2004, 186)

Daran anschliessend kann man mit Nancy Fraser von Gegen-Offentlich-
keiten sprechen, welche von Minderheiten als Gegenpol zu dominanten
Diskursen gebildet werden (vgl. Fraser 1999, 123).5” Die Sphére der diaspo-
risch tamilischen Offentlichkeit kann als Gegen-Offentlichkeit beschrieben
werden, in der Diaspora-Akteure ihre Identitatskonzepte auf der Grundlage
des Bewusstseins einer — im Herkunfts- wie im Residenzland — marginali-
sierten Gruppe anzugehoren, aushandeln.

Minderheitenreligionen und Offentlichkeit

Klassische Offentlichkeitstheorien konstatieren die Verschiebung von
Religion in die private Sphére in der nach-aufkldrerischen Moderne und
deklariert die 6ffentliche Sphére damit als eine sikulare Zone. Auch diese
Pramisse kann kritisch hinterfragt werden, da «Religion» auch in sikula-
ren Staaten institutionell in der offentlichen Sphére verankert ist. José
Casanova hat «Religion» in Verbindung zum modernen Offentlichkeits-
begriff gesetzt und konstatiert, dass Religion untrennbar mit der moder-
nen Dichotomie der Sphéaren «privat» und «offentlich» verbunden ist
(vgl. Casanova 1994). Casanova geht davon aus, dass Religionen als Ver-

375 Nancy Fraser definiert den Begriff subaltern counterpublic als diskursive Arenen, in
denen Mitglieder von marginalisierten Minderheiten vom Diskurs der Dominanzgesellschaft
abweichende Interpretationen ihrer Identitat und Bediirfnisse formulieren (vgl. Fraser 1999, 123).
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mittlergrosse zwischen der privaten und der 6ffentlichen Sphére fungie-
ren und an den permanenten Aushandlungsprozessen zwischen diesen
beteiligt sind.

Das Verhiltnis von Religion und Offentlichkeit ist von einem besonderen
Spannungsverhiltnis gepragt, wenn es sich um Minderheitenreligionen
handelt, die gruppeninterne Offentlichkeit herstellen und sich in gruppen-
iibergreifenden Offentlichkeiten prisentieren. Offentliche Sphéren sind
immer dynamische Machtfelder, welchen eine implizite Normativitét inha-
rent ist. Die Mehrheitsoffentlichkeit stellt einen normierten und zensierten
Raum dar, welcher Werte und Normen verteidigt, die fiir die dominierende
Gruppe als identitétsstiftend angesehen werden. Die 6ffentlichen Sphéren
unterliegen einer bestimmten Ordnung, der «6ffentlichen Ordnung», wel-
che verteidigt wird (vgl. Baumann 1999). Die Bedingungen der Inkorpora-
tion wirken auf den Handlungsspielraum der religiosen Gruppierungen ein,
und auch religiése Gruppen beeinflussen durch 6ffentliches Handeln die
gesellschaftlichen Machtverhéltnisse.

Ein instruktives Beispiel ist das Streben von Gruppen nach 6ffentlich-
rechtlicher Anerkennung als religiése Gruppe. Anerkannte Religionsgrup-
pen des offentlichen Rechts konnen nicht nur bestimmte Privilegien in
Anspruch nehmen, wie die Einfithrung von Religionsunterricht an Schulen,
sondern dieser Status ist auch mit einem Zuwachs an Prestige auf der sym-
bolischen Ebene verbunden. Die Anerkennung einer Minderheitenreligion
in der Schweiz als Korperschaft des 6ffentlichen Rechts wurde innerhalb
der Presse meist als Anliegen muslimischer Vereine diskutiert. Aber auch
der Wunsch tamilischer Hindus nach 6ffentlich-rechtlicher Anerkennung
und dem damit einhergehenden Erwerb von Rechten wurde von Akteuren
artikuliert und fand Eingang in Medienmitteilungen (vgl. Kap. IIl 4.4 zur
Religionspolitik der Schweiz als Einflussfaktor der Etablierung tamilischer
Hindu-Traditionen).

Im Kontext dieser Studie wird von religioning ausgegangen, welches in
unterschiedlichen 6ffentlichen wie auch privaten Sphéren praktiziert wird.
Tamilische Hindu-Praxis findet in unterschiedlichen diskursiven Arenen
statt: Sie kann sich nur an eine tamilische Offentlichkeit innerhalb der
Schweiz richten oder sich auch bewusst in der Mehrheitsoffentlichkeit
prasentieren. Schematisch wird dabei — in Anlehnung an die Postulierung
unterschiedlicher transnationaler 6ffentlicher Sphéren — unterschieden
in tamilische offentliche Sphéiren, die in die transnationale sri-lankische
Diaspora eingebunden sind, und in o6ffentliche Spharen der Schweizer
Mehrheitsbevolkerung. Gleichzeitig tiberlappen diese Bereiche in vielf4l-
tiger Weise.
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2 Prasentationen von Sakralgebauden als
Aspekte von Tempeloffentlichkeiten

Eine Form der Préasentation tamilischer Hindu-Traditionen in 6ffentlichen
Sphéaren bezieht sich auf die raumliche Dimension von Gebduden und ihren
Institutionen. Wie reprasentieren Lokalitaten, die von Akteuren der trans-
nationalen tamilischen Diaspora als Verehrungsorte der Hindu-Géttinnen
und Gotter angesehen werden, tamilische Hindu-Traditionen in 6ffentli-
chen Sphéaren?

Wie bereits dargestellt, sind die Tempelrdume tamilischer Hindus in der
Schweiz nicht per se Raume, die von der Mehrheitsgesellschaft als 6ffentli-
che Sakralgebaude wahrgenommen werden (vgl. Kap. IV 4.). Die «Hinter-
hof»- oder «Industrie-Tempel» sind meist nur innerhalb der Gruppe tami-
lischer Hindus in der Schweiz bekannt. Die Zuschreibung dieser Gebdude
hangt von der 6ffentlichen Sphére ab, in der man sich bewegt: Akteure der
Schweizer Mehrheitsoffentlichkeit haben nur selten Kenntnis von der Be-
deutung dieser Orte fiir Hindus. Beim Eintritt in einen tamilischen Hindu-
Tempel in der Schweiz wird eine Schwelle tiberschritten, welche die Sphére
der Schweizer Mehrheitsbevolkerung von einem tamilisch gepragten Raum
abgrenzt, in welchem nach Auffassung tamilischer Hindus die Prasenz der
Hindu-Gottheiten erlebbar wird. Da die 6ffentliche Sphére der Schweiz —
etwa durch Kirchen, christliche Wegkreuze, Kruzifixe in 6ffentlichen Ge-
béuden - christlich geprégt ist, wird der Kontrast zwischen der Sphére des
Tempels und seiner dusseren Umwelt verstarkt.

Im Folgenden werden beispielhaft Formen der 6ffentlichen Présentation
von Hindu-Tempeln in der Schweiz dargestellt, welche verschiedene Arten
von Tempeloffentlichkeiten herstellen. Zum einen werden Kennzeichnun-
gen der Gebédude als Hindu-Tempel analysiert, die den Tempel in unter-
schiedlichen o6ffentlichen Sphéaren prasentieren (V 2.1). Ein besonderes
Gewicht wird auf angebrachte Kulissen von Tempeltirmen (kopuram-
Kulissen) und den Bau der ersten Hindu-Sakraltiirme in der Schweiz (V 2.2)
gelegt. Des Weiteren wird die Prasentation von Tempeln in virtuellen
Offentlichkeiten dargestellt, da anhand dieses Beispieles verschiedene cha-
rakteristische Aspekte offentlicher diasporischer Prasenation der Tempel
aufgezeigt werden konnen (V 2.3).
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2.1 Om-Zeichen und das Hissen von Flaggen: Offentliche
Kennzeichnung der Gebaude als Hindu-Tempel

Wie auch im Fall der Gestaltung des Innenraums des Tempels lassen sich
durch die Dekoration der adusseren Grenzen der Tempelgebaude Auf-
schliisse iiber die religiose Ausrichtung und gesellschaftliche Positionie-
rungsstrategien der Tempelvereine ziehen.”

Viele Akteure artikulieren, dass es ihnen ein Bedurfnis sei, ihren Tem-
pelraum auch nach aussen hin als einen solchen zu kennzeichnen. Erste
Schritte, um die Unsichtbarkeit dieser Tempelgebaude in der 6ffentlichen
Sphire zu verlassen —“leaving invisibility” wie es Luchesi nennt (Luchesi
2004a, 2008b) — ist die kontinuierliche Erweiterung der Dekoration des
Gebdudes nach aussen hin. «Unsichtbar» meint in diesem Zusammenhang
unsichtbar fiir die weitere Schweizer Offentlichkeit. Bei vielen angemiete-
ten Gebiduden, welche als Tempel dienen, ist zu beobachten, dass sie im
Laufe der Zeit von aussen immer mehr dekoriert und durch Schilder oder
andere Zeichen als Tempelorte gekennzeichnet werden. Diese Kennzeich-
nungen verweisen auf eine Etablierung tamilischer Hindu-Traditionen und
auf eine Professionalisierung der Tempelvereine. Die Aussendekorationen
sind meist permanent angebracht. Es finden sich jedoch auch nur tempo-
rar angebrachte dusserlich sichtbare Marker. Die Tempelgebaude werden
zum Anlass des Tempelfestes nach aussen hin besonders geschmiickt und
als sichtbare Tempel dekoriert — wie beispielsweise durch das Anbringen
einer kopuram-Kulisse iiber dem Tempeleingang, welche aus grosser Dis-
tanz wahrgenommen werden kann. Detailliert soll nach einem Uberblick
iiber verschiedene Formen der 6ffentlichen Kennzeichnungen der Gebiude
als Tempel auf Tempeltiirme als sichtbare Marker eingegangen werden.

Entscheidender Faktor bei der Gestaltung der Aussengrenzen des Ge-
bdudes sind die Inkorporationsbedingungen. Zum einen sind es gesetzliche
Regulierungen wie Baubestimmungen und zum anderen ist es die 6ffent-
liche Meinung, die Wiinsche der Tempelverantwortlichen einschrianken
konnen. In einem Bericht aus dem Tages-Anzeiger zur Er6ffnung des neuen
Tempels in Diirnten wird darauf hingewiesen, dass nur eine minimale
offentliche Kennzeichung des Gebaudes als Sakralraum vorgenommen
werde: «Ausserlich dndere sich aber nichts am ehemaligen Fabrikgebdude -

376 Nye beschreibt in seiner Analyse des Baues eines Hindu-Tempels in Edinburgh, dass die
Konstruktion des Tempelinnenraums Hand in Hand geht mit der Herstellung von Gruppeniden-
titdt und Konstruktionen von religiésen Konzepten (vgl. Nye 1995, 205).

299



bis auf einen verschnorkelten Schriftzug. Weitere Verzierungen seien nur
im Innern der Liegenschaft gestattet.»*”’

Zu den im Untersuchungszeitraum vorgenommenen dusserlichen Kenn-
zeichnungen zihlen unter anderem das Anbringen von Schriftziigen und
visuelle Marker, die darauf hinweisen, dass die Trager des Gebaudes mit
Hindu-Traditionen verbunden sind.

Namensschilder sind eine der explizitesten Formen der Kenntlichma-
chung des Gebaudes als Hindu-Tempel. Besuchende, welche der ange-
schriebenen Schrift und Sprache méchtig sind, kénnen - ohne angebrachte
visuelle Marker deuten zu miissen — direkt ablesen, um welches Gebaude es
sich handelt. Auch andere textliche Kennzeichnungen verorten das Gebaude
offentlich sichtbar im Kontext tamilischer Hindu-Traditionen. Die Namens-
schilder bestehen in der Regel aus einer Kombination aus Schriftzeichen
und anderen visuellen Elementen wie leuchtende tamilische Om-Zeichen
oder eine auffallende Farbwahl.

Wie auch in der in Kap. V 2.3 folgenden Analyse der Prasentationen der
Tempel im World Wide Web zeigt sich, dass es unterschiedliche Formen der
textlichen Gestaltung gibt: Zum einen finden sich 6ffentliche Kennzeich-
nungen am Gebaude, welche ausschliesslich in tamilischer Schrift verfasst
wurden, und zum anderen solche, die auch in lateinischen Buchstaben
geschreiben sind. Im Untersuchungszeitraum fand sich kein von mir besuch-
tes Tempelgebaude in der Schweiz ohne Kennzeichnung in tamilischer
Schrift. Die tamilische Sprache war integraler Bestandteil der Innen- wie
auch Aussengestaltung aller besuchten Tempel und verweist damit auf die
Verortung der Orte innerhalb der Offentlichkeit der tamilischen Diaspora
(und auf den Stellenwert der tamilischen Sprache und Schrift in dieser).

Der Tempelverein des Sri Kalyana Murukan Tempels in Bern hatte bei-
spielsweise 2007 iiber dem vorgelagerten Eingang des Gebaudes mittig ein
leuchtend gelbes Schild angebracht, auf dem ein grosses Om Murukan in
tamilischen Buchstaben zu lesen war.*”® Darunter war ebenfalls in tamili-
schen Schriftzeichen der Name des Tempels Pérn Sri Kalyana Murukan
Alayam zu lesen.””” Der Tempelname war in weissen Buchstaben geschrie-
ben, welche aus Lampen zusammengesetzt waren, die nachts — wie auch

377 Nina Santner, «Tamilen wollen Tempel in Lagerhalle errichten», in: Tages-Anzeiger;
12.09.2009, S. 65.

378 Das tamilische O war in rot gehalten, wihrend der tamilische Buchstabe m und der
Name Murukan in weisser Farbe gestaltet war. Die Farben Weiss und Rot verweisen auch auf die
traditionelle Aussengestaltung der Wande traditioneller Caiva-Tempel, die rot-weiss vertikal
gestreift sind.

379 Pern ist die tamilische Umschrift von Bern und benennt damit den geographischen Ort
des Murukan-Tempels.
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Abb. V 1: Eingang des Sri Kalyana Murukan Tempels in Bern mit tamilischem Om-Zeichen
und Namensschild in tamilischen Buchstaben (13.10.2007).

die Buchstaben des Om Murukan-Schildes (in leuchtendem Rot und Weiss) —
hell leuchten und als visuelle Signale dienten, um die Verbindung des
Gebdudes mit tamilischen Hindu-Traditionen anzuzeigen. Rechts neben
den beiden Schriftziigen war ein Strahler angebracht, welcher nachts von
weitem auf das Gebaude aufmerksam machte. Durch die Wahl der tamili-
schen Sprache und Schrift wird an erster Stelle eine tamilische Offentlich-
keit angesprochen (vgl. auch Kap. V 2.3). Innerhalb der Schweizer Mehr-
heitsoffentlichkeit sind diese Zeichen zwar wahrnehmbar, konnen jedoch
nicht gelesen werden — die inhaltliche Botschaft bleibt verborgen.*® Akteure
der Schweizer Offentlichkeit schliessen aus den fiir sie fremden Zeichen,
dass in den Raumlichkeiten eine Nicht-Schweizer Gruppe beheimatet ist
und es sich um einen fiir sie exotischen sozialen Raum handelt.

Einige Meter vom Tempelgebaude entfernt, war ein Schild am Strassen-
rand aufgestellt, welches in lateinischen Buchstaben und einer Kombina-

380 Dies ist ein Unterschied zu den auf tamilische Offentlichkeiten ausgerichtete Tempel-
Homepages, von denen die Schweizer Mehrheitsgesellschaft nur sehr selten Notiz nimmt, was in
der Beschaffenheit des entorteten virtuellen 6ffentlichen Raumes liegt. In der virtuellen Welt
kénnen tamilische Offentlichkeiten und Schweizer Mehrheitsoffentlichkeiten relativ parallel
nebeneinander bestehen. Uberlappungen zwischen den verschiedenen Offentlichkeiten sind in
der materiellen, geographisch verorteten Welt haufiger festzustellen.
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Abb. V 2: Wegschild mit Angaben zum Sri Kalyana Murukan Tempel Bern in verschiede-
nen Sprachen (13.10.2007).

tion aus deutschen und englischen Begriffen auf den Sitz des «Verein Muru-
gan Temple Bern» hinwies und seine Adresse und Telefonnummer angab
(Bahnstr. 21, 3008 Bern, Switzerland).*®!

In der Platzierung dieses Schildes im Gegensatz zur prominenten Plat-
zierung des leuchtenden Namens des Tempels in tamilischer Schrift iiber
seinem Eingang zeigt sich, dass die Benennung des Tempels in tamilischer
Schrift grossere Bedeutung fiir die Akteure hat. Das Wegschild ist auf eine
andere Offentlichkeit ausgerichtet und scheint durch seine Platzierung in
der Umgebung in erster Linie nicht-tamilische Vorbeigehende ansprechen
zu wollen.

Nahezu «unsichtbar» war der Sri Citti Vinayakar Tempel in Baar, wel-
cher sich im ersten Stock eines Gebaudes im Industriegebiet in Baar befand
(Stand: Februar 2008).**2 Erst im Inneren des Gebaudes wurde im Treppen-
haus durch ein Schild in tamilischer Schrift auf den Tempel hingewiesen.
Auf dem Namensschild war unter dem Schriftzug ein gemaltes Bild von
Vinayakar in einer Lotusbliite sitzend angebracht, neben ihm sein Reittier,
die Maus.

381 Interessant ist, dass das Schild, was fiir Informationsschilder dieser Art eher uniiblich
ist, bei der Adresse auch das Land (Switzerland) nennt.

382 Die folgenden Ausfithrungen beziehen sich auf meinen Besuch des Tempels am Freitag,
den 15.02.2008 in der Haldenstrasse 5.
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Gebiudes (15.02.2008).

Verbreitet ist in der 6ffentlichen Kennzeichnung der Tempel eine Misch-
form verschiedener schriftlicher und sprachlicher Codes. Eine Zwischen-
form nahm das Informationsschild des Sri Visnu Turkkai Amman Tempels
ein: Im ehemaligen Tempel in Adliswil war der Name sowohl in lateini-
schen als auch in tamilischen Schriftzeichen vermerkt. An erster Stelle
wurde in gelber Schrift und lateinischen Buchstaben der Name des Tempels
in der zweiten Kommunikationssprache der tamilischen Diaspora, in Eng-
lisch, angegeben, welche auch von der Mehrheit der Schweizer und nicht-
tamilischer Hindus verstanden wird. Danach folgte in blauer Schrift der
Name des Tempels in tamilischen Buchstaben. Das Schild war farbig gestal-
tet und enthielt neben dem Namen des Tempels seine Adresse. Daneben
war ein gemaltes Bild der Hauptgéttin des Tempels zu sehen. Dieses war
auch iber dem Eingang des Tempels platziert.

Nach dem Umzug des Tempels 2010 war zur Eréffnung in den neuen
Réumlichkeiten in Diirnten das provisorisch neben den Eingang geklebte
Plastik-Banner aufwiandiger gestaltet als das ehemalige Schild in Adliswil.
Neben dem Namen des Tempels — wieder in tamilischer und englischer
Sprache — wurde auf das aktuelle Ereignis, das Einweihungsritual, in roter
Schrift auf dem Banner hingewiesen. Auffallend war die Abbildung eines
sehr grossen und aufwendig gestalteten kopuram am linken Rand des Pla-
kates (vor der Darstellung der Hauptgottin in Gelb) sowie eines Tempel-
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turms in der Mitte des Bildes (vgl. die Darstellungen zu kopuram-Kulissen
im Folgenden).*®

Neben den Schildern, die den Namen der Gebaude nennen und den
Raum durch diese schriftliche Kennzeichnung als Tempel auszeichnen, fin-
den sich auch Dekorationselemente, die das Tempelgebdude nach aussen
hin als besonderen Raum markieren wie Darstellungen von Géttinnen und
Gottern oder Girlanden, die um die Eingangstiir gelegt sind.

Der Hindu-Tempel in Basel hatte beispielsweise iiber dem vorgelager-
ten Briefkasten seines neuen Gebiudes im Dreispitzareal eine Vinayakar-
Figur aus Holz aufgestellt. Dariiber war ein Willkommensschild in Eng-
lisch angebracht.

Der Tempel in Trimbach und jene Bauwerke, die gezielt als Tempel
geplant wurden, sind bereits durch ihre Architektur darauf ausgerichtet,
offentlich als Tempel sichtbar zu sein. Innerhalb der Caivam-Tradition ist es
besonders die Gestaltung der Aussenfassade, die durch das Anbringen von
rot-weissen vertikalen Streifen den Tempel als Caiva-Tempel kennzeichnet,
sowie die Tempeltiirme. Beide Kennzeichnungen werden in den zu anderen
Zwecken errichteten Tempeln durch kopuram-Kulissen und das Streichen
von Winden in rot-weiss aufgenommen.

Weitere Elemente der 6ffentlichen Prasentation der Hindu-Tempel stel-
len Flaggen dar, die entweder permanent oder ausschliesslich wahrend des
Jahresfestes am Tempel angebracht sind.* Flaggen sind bewegliche und
weithin sichtbare Symbole, die auf Verbundenheit, Loyalitit oder Zugeho-
rigkeit der Akteure verweisen, welche die Flaggen hissen. Besonders im
Kontext von Diaspora-Gruppierungen konnen Flaggen, welche bewusst als
offentliche Symbole préasentiert werden, Aufschluss iiber formelle Loyali-
tatsbekenntnisse geben.

Es finden sich jedoch nicht nur Flaggen, welche nationale oder regio-
nale Symbole darstellen, sondern auch solche, welche auf politische oder
religiose Zugehorigkeiten verweisen. Die Sakralgebdude der Diaspora-
Gruppierungen stellen einen besonderen Ort fiir das Hissen von Flaggen
dar. Dies kann Loyalititsbekenntnisse des Tempels zu einer geographischen
oder geo-politischen Region ausdriicken oder Aufschluss tiber das Bewusst-
sein von citizenship der Akteure der Tempelvereine geben. Ausserdem koén-
nen gegebenenfalls Interferenzen der Sphéren Religion und Politik ange-
zeigt werden.

383 Einen weiteren Ort der schriftlichen Kenntlichmachung stellen Briefkasten dar. An die-
sen ist es obligatorisch, dass der Name der Institution in lateinischen Buchstaben angeben wird.

384 Das Hissen von Fahnen im Inneren des Tempels ist integraler Bestandteil des Jahres-
festes der Hindu-Tempel.
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Abb. V 4: Eingang des Hindu-Tempels im vom Tempelverein gekauften Gebdude im
Dreispitzareal in Basel (08.04.2009).

Beispielhaft sollen im Folgenden die Flaggen, die wihrend des Tempel-
festes des Sri Civacuppiramaniyar Tempels 2009 weithin sichtbar am Turm
wehten, dargestellt und analysiert werden: Rechts und links wehte jeweils
eine kleine Flagge des Kantons Ziirich und am selben Fahnenmast jene
des Konigreichs Jaffna (safranfarben mit Abbildung des Bullen NandL,), wel-
ches von 1215 bis 1624 im heutigen Sri Lanka existierte.’® Dariiber war
die Nationalflagge der Schweiz angebracht. Am oberen Ende waren zwei
Flaggen zu sehen, die auf den Hauptgott des Tempels, Murukan, verwiesen.

385 Die Staatsreligion innerhalb des Konigsreiches Jaffna war Caivam. Hauptstadt war die
Stadt Nallar.
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Die gelbe Flagge mit Hahn, die Markierungsfahne von Murukans Armee
und eine orangefarbene, welche am Ende gezackt war, zeigte den Speer
Murukans.#

Durch das Hissen von Flaggen kann eine Verbundenheit zum Heimat-
land oder Residenzland oder durch das Hissen beider Flaggen die Bindung
an beide Orte ausgedriickt werden. In letztem Fall kann dies ein spezifi-
sches diasporisches Bewusstsein mit multiplen Loyalititen anzeigen. Das
Zeigen der Nationalflagge des Residenzlandes bei performativen Praktiken
von Immigranten-Gruppierungen oder an ihren Geb&uden stellt eine be-
sondere Form der Selbstreprasentation dar. Fiir den US-amerikanischen
Kontext stellt Raymond Brady Williams fest:

For example, the inclusion of an American flag in a parade sponsored by an
Asian-Indian Hindu group is a significant element in the rhetoric of self-rep-
resentation of the group that defines or, in fact, is its ethnicity. (Williams 2004,
205)

Neben den Fahnen, die sich auf den Hauptgott des Tempels beziehen, pra-
sentierten die weiteren Flaggen drei Regionen: den Nationalstaat Schweiz,
den Kanton Ziirich und das Konigreich Jaffna. Die Schweizer Flagge, wel-
che das Kreuz zeigt, verweist auf das christliche Erbe des Landes, die Flagge
des Konigreiches Jaffna durch die Darstellungen nandis (Sivas Reittier) auf
den hinduistischen Hintergrund. Diese geographischen Rdume sind im
Tempel symbolisch verbunden: zwischen «hier» (Zirich/Schweiz) und
«dort» (Jaffna/Sri Lanka) werden multiple regionale Zugehoérigkeiten der
tamilischen Immigrantengruppe deutlich. Durch das Hissen der regionalen
Flaggen, des jeweiligen Kantons und des Residenzlandes, macht der Tem-
pelverein seine Loyalitat zum Residenzland deutlich.

Die Nandi-Flagge (tam. nandi koti) verweist auf die Zugehorigkeit des
Tempels zur Caivam-Tradition, aber auch auf Konflikte der verschiedenen
Bevolkerungsgruppen in Sri Lanka seit der Unabhéngigkeit des Landes
1948 (vgl. Kap. III 2). Diese Konflikte zeigten sich auch in Diskussionen um
reprasentative Flaggen fiir den Staat Sri Lanka. Es wurde diskutiert, welche
Flagge als Nationalflagge des unabhingigen Staates dienen sollte. Singha-
lesische Parlamentarier pladierten fiir die singhalesische Lowen-Fahne, was
von tamilischen Abgeordneten abgelehnt wurde. Es wurde von tamilischer
Seite der Vorschlag gemacht, drei Flaggen (fiir die drei grossten Bevolke-
rungsgruppen) als Nationalflaggen gelten zu lassen. Zu den beiden genann-
ten sollte eine mit einem Halbmond und Stern versehene Flagge als Symbol
fur die muslimische Bevolkerung in Sri Lanka treten (Navaratna-Bandara

386 Im Jahr 2010 variierten die Flaggen und ihre Platzierung.
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Abb. V 5: Flaggen, die wihrend des Tempelfestes des Sri Civacuppiramaniyar Tempels 2009
gehisst waren (12.08.2009).
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2002, 61).**” Dies zeigt die reprasentative Bedeutung der Nandi-Flagge als
Zeichen fiir die tamilische Bevolkerungsgruppe in Sri Lanka.

In den letzten Jahren findet ein hindu-tamilischer Diskurs iiber das
Fehlen einer Flagge als Symbol fiir eine gemeinsame religiose Identitat
innerhalb einer religionspluralistischen Gesellschaft statt. 2008 wurde von
Mitgliedern des World Saiva CounciP*® dazu aufgerufen, die Nandi-Flagge
konsequent bei Hindu-Anldssen und zu Tempelfesten zu hissen - auch
eine Implementierung der Kampagne innerhalb transnationaler tamili-
scher Netzwerke wurde angestrebt. Die Flagge als reprasentatives Zeichen
soll Hindu-Selbstbewusstsein zum Ausdruck bringen.*®

Zusammenfassend zeigt sich die hohe Bedeutung und der kreative
Umgang mit Elementen der materiellen Kultur, um Gebéude, die nicht als
Sakralraume gebaut wurden, nach aussen hin als Verehrungsorte fiir die
Géttinnen und Gétter zu kennzeichen. Die visuelle Gestaltung steht in Zu-
sammenhang mit der Traditionslinie, in welcher die Tempel stehen, aber
auch mit den Inkorporationsbedingungen der Residenzgesellschaft. Diese
schranken oftmals den Handlungsspielraum der Akteure in der Wahl der
Priasentationselemente ein. Es wurde deutlich, dass die tamilische Schrift
ein wichtiges Element in der Kennzeichnung der Raume als zu tamilischen
Hindu-Traditionen gehorend ist. Durch eine Beschrankung auf tamilische
Buchstaben als Reprisentationsform nach aussen werden diese Orte in ers-
ter Linie in der diasporisch tamilischen Offentlichkeit sichtbar. Hiufig
werden Mischformen verschiedener schriftlicher und sprachlicher Codes
verwendet.

Ein instruktives Beispiel der Prasentation der Tempel nach aussen sind
Tempeltiirme und im Kontext dieser Untersuchung im Besonderen kopu-
ram-Kulissen als diasporische Innovationen, was im folgenden Abschnitt
dargestellt wird.

387 Nachdem 1948 die Lowenflagge als Nationalfahne des Landes proklamiert wurde und
es zu Protesten kam, da diese Wahl als Ausdruck des Vormachtsanspruchs der singhalesischen
Bevolkerungsgruppe gedeutet wurde, bemiihte sich 1950 ein staatliches Komitee um die Aus-
handlung einer Kompromisslosung. Es wurde ein griiner Streifen fiir die muslimische Bevolke-
rungsgruppe und ein safrangelber fiir die tamilische eingefiihrt (vgl. Rosel 1996, 324 {t.).

388 Diese religiose NGO mit Sitz in London wurde 1992 mit dem Ziel gegriindet, sich fur
eine Renaissance des Caivam einzusetzen.

389 Der Aufruf wurde beispielsweise durch Zeitungsbeitrige wie den Artikel “Sri Lankan
Hindu campaigns for hoisting Nandi flag” in The Indian publik gemacht. Darin verweist einer
der Initiatoren der Kampagne, Sinnadurai Dhanapalaa, auf die beiden anderen Religionen der
Bevolkerungsgruppen Sri Lankas und ihre sichtbaren Symbole. Er wird wie folgt zitiert: “Mus-
lims raise the Islamic flag, the Buddhists raise theirs, but Hindus do not hoist any though they
have the Nandi flag”. Artikel von P.K. Balachandran am 20.03.2008 vgl. http://twocircles.
net/2008mar19/sri_lankan_hindu_campaigns_hoisting_nandi_flag.html (10.07.2016).
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2.2 Tempeltortiirme als 6ffentliche Prasentationsform
von Hindu-Traditionen in der Diaspora

Tiirme von Sakralbauten sind besonders hervorgehobene sichtbare Zeichen
der offentlichen Prisenz der jeweiligen religiosen Traditionen und repra-
sentieren das Gebaude und damit auch die Tragergruppe selbst in der
offentlichen Sphare. Ein zentrales architektonisches Element drawidischer
Hindu-Tempel sind die Tortiirme (tam. kopuram), die sich in vielen Tem-
peln in Siidindien und Sri Lanka tiber den Eingéngen an allen vier Seiten
des Sakralgebiudes befinden; dabei wird der Turm iiber dem Haupteingang
raja-kopuram genannt. Traditionell bestehen die kopurams aus Stein und
sind weithin sichtbar. Der spitz zulaufende Turm ist in mehrere Geschosse
eingeteilt und hat einen leicht konkaven Umriss (vgl. Michell 1979, 157;
Luchesi 2003a, 259ff.). Die Tortiirme haben den Zweck, den Tempel nach
aussen hin als solchen zu kennzeichnen und eine Verbindung zwischen
dem Wirkraum der Gottheiten im Inneren des Tempels und der Aussenwelt
herzustellen. Die Offnungen in der Mitte der Ebenen dienen als Durchlass
fur die Emanationen der Gottheiten im Inneren des Tempels (vgl. Luchesi
2003a, 2601f.). Diese wirken dann auch in der 6ffentlichen Sphére ausserhalb
des Tempels. Die Tiirme sind in der Regel reichlich mit Figuren verziert,
bunt angemalt und schliessen mit einem Tonnendach - ein halbrund, ton-
nenartig geformtes Dach - ab.

Wahrend der Feldforschungen zu dieser Studie wurde ein dreidimensio-
naler kopuram im Zuge des Tempelbauprojekts in Trimbach gebaut. Bei
allen anderen Tempeln fehlt ein Torturm, da diese sich in zu anderen Zwe-
cken erbauten Raumlichkeiten befinden. Viele Tempelvereine wiinschen
sich jedoch einen traditionellen Tempelbau, dessen integraler Bestandteil
ein kopuramist. Das Fehlen von Sakralarchitektur, welcher in der Diaspora-
Situation und den eingeschriankten Ressourcen der Migrantengruppe
begriindet liegt, wird als Mangel empfunden. Da vielen Tempelvereinsmit-
gliedern jedoch die Handlungsmacht fehlt, um die Situation zu verandern,
haben einige Tempelvereine versucht, gangbare Wege einzuschlagen, um
dieses Dilemma zu l6sen.

Zwei Handlungsstrategien sollen im Folgenden vorgestellt werden: Die
erste Aktivitat besteht in der temporaren oder permanenten Installation
von kopuram-Kulissen, die zweidimensional einen Torturm in der Grosse,
die anndghernd der Originalgrosse eines kopuram entspricht, abbilden.
Durch die bunte Bemalung und die charakteristische Form wird so ein siid-
indischer kopuram nachgeahmt. Manche Tempelvereine dachten jedoch
auch den Anbau eines kopurams an, wie jener des Sri Visnu Turkkai Amman
Tempels nach seinem Umzug nach Diirnten, oder unternahmen Bestrebun-
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Abb. V 6: Der sich im Bau befindliche Torturm des Sri Manonmani Ampal Alayam
in Trimbach (11.08.2009).

gen, um ein Tempelbauprojekt mit dreidimensionalem kopuram beginnen
zu kénnen. In Trimbach wurde der Tempel mit kopuram im Méarz 2013 feier-
lich eingeweiht. Jedoch war zu diesem Zeitpunkt der Torturm aus finanziel-
len Griinden noch nicht dekoriert und gestrichen, was jedoch nachgeholt
werden sollte. Der religiose Zweck des Turmes, der Emanationsdurchlass,
war 2013 jedoch bereits gegeben. Der zweite Tempelturm vimanam iber
dem Hauptschrein des Tempels, dem garbhagrha (tam. karppakkirukam),
der fir die Einweihungszeremonien eine wichtigere religiose Bedeutung
hatte, war bereits durch indische Handwerker traditionell dekoriert (vgl.
Baumann/Tunger-Zanetti 2014).

Képuram-Kulissen als Markierungen im 6ffentlichen Raum

Kopuram-Kulissen sind Elemente materieller Kultur, welche aufgrund der
Diaspora-Situation — als Ersatz fiir real existierende Tortiirme — benutzt
werden. Sie sind als eine diasporische Innovation zu bezeichnen, die aus
verschiedenen Faktoren entstanden ist: Auf der einen Seite erfordert der
Anbau eines traditionellen dreidimensionalen kopurams enorme finanzielle
Mittel, welche die tamilischen Migrantinnen und Migranten als sozio-6ko-
nomisch schwache Gruppe in der Schweiz nicht problemlos aufbringen
konnen. Auf der anderen Seite wiirde ein aufwéndiges Bauverfahren, wel-
ches das Einholen rechtlicher Genehmigungen und Aushandlungsprozesse
mit der Residenzgesellschaft erfordern wiirde, vielfach auch die momenta-
nen sozialen Ressourcen der Immigranten-Gruppe ibersteigen.
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Abb. V 7/Abb. V 8: Kopuram-Kulisse des Civankovil in Glattbrugg/Ziirich (27.10.2008).

Es lassen sich zwei Formen von kopuram-Kulissen in der Schweiz aus-
machen: solche, die permanent tiber dem Eingangsbereich des Tempels
angebracht sind und solche, die nur temporir zum Anlass des Tempelfestes
aufgestellt werden. Die Frage, ob eine Kulisse zeitlich begrenzt oder unbe-
grenzt angebracht wird, steht auch in Zusammenhang mit Fragen der
rechtlichen Bewilligung eines solchen Vorbaus.*"

Der Civankovil in Glattbrugg/Ziirich hat beispielsweise permanent eine
kopuram-Kulisse iiber dem Eingang installiert (vgl. Abb. V 7-8). Der stili-
sierte «Turm» uiberragt jedoch nicht das Gebaude des Tempels, da sich der
Eingang daneben befindet. Die vierstufige Kulisse, die mit der Abbildung
eines Tonnendachs abschliesst, zeigt neben Verzierungselementen als ein-
zige gegenstindliche Darstellung einen civa-linkam und verweist damit auf
den Hauptgott des Tempels, Civan. Auf diesem stilisierten kopuram fehlen
die charakteristischen Skulpturen von Gottheiten und die Abbildungen der
Offnungen. Die Kulisse kann durch Lichtstrahler, die ebenfalls auf dem
Wellblech tiber dem Eingang angebracht sind, beleuchtet werden. Dadurch
kann diese Installation zumindest von einer Himmelsrichtung aus auch bei
Dunkelheit weithin 6ffentlich sichtbar sein.

Auch der ehemalige Hindu-Tempel in Muttenz bei Basel (vgl. Kap. IV 4.1)
hatte im August 2008 tiber seinem Eingang eine kopuram-Kulisse angebracht
(vgl. Abb. V 9). Die Kulisse war auf der grau schattierten Gebdudewand ange-

390 Auch spielt hier das Material der Kulisse eine Rolle, welche bei einer permanenten
Anbringung den Witterungsverhéltnissen in der Schweiz standhalten muss.
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Abb. V 9: Kopuram-Kulisse des Hindu-Tempels in Muttenz/Basel (11.08.2008).

bracht, welche durch diese Fassade den stilisierten kopuram besonders
betonte. Rechts und links neben dem Torturm waren in der Kulisse zwei
kleine Tiirme zu sehen. Der Hauptturm war in zwei Stufen unterteilt und
zeigte als Abschluss ebenfalls die Abbildung eines Tonnendachs. In jeder
Ebene waren drei Offnungen abgebildet. In der ersten Stufe befand sich in
jeder Offnung jeweils eine Gottheit, welche die drei Gottheiten des Tempels
abbilden und auf die besondere Geschichte des Tempels verweisen.*! In der
zweiten Stufe war eine Gottheit in der mittleren Offnung dargestellt.

Im Inneren des Tempels in Muttenz, nach dem Durchschreiten des Ein-
gangsbereichs, war ausserdem iiber dem Durchgang zum Hauptbereich des
Tempels eine gemalte Abbildung des Tonnendaches eines kopurams ange-
bracht (vgl. Abb. V 10). Diese zeigte einen civa-linkam, rechts und links von
zwel weissen Bullen flankiert, die nandi, das Reittier Civans darstellen, und
den Tempel als zum Caivam-Spektrum zugehorig auszeichnen. Dies spricht
fur einen kreativen Umgang des Tempelvereins mit den rdumlichen Gege-
benheiten.

Der Tempelverein verfiigt jedoch zusétzlich iiber eine weitere kopuram-
Kulisse, welche zur Zeit des Tempelfestes aufgestellt wurde (vgl. Abb. V 11).

391 Der Tempel ist aus der Fusion dreier Tempel in Basel, welche Murukan, Vinayakar und
Amman gewidmet waren, im Jahr 2004 entstanden (vgl. Kap. IV 4.1).
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Abb. V 10: Stilisierter kopuram im Innenbereich des Hindu-Tempels in Muttenz/Basel
(11.08.2008).
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Abb. V 11: Kopuram-Kulisse zum Anlass des Tempelfestes des Hindu-Tempels in Muttenz/
Basel (11.08.2008).
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Diese war hoher als der permanente stilisierte kopuram und zeigte in den
Offnungen der drei Ebenen an unterster Stelle Turkkai, in der zweiten
Ebene Murukan und in der obersten Vinayakar. Neben der Gottin waren
rechts und links zwei weibliche Torhiiterinnen (skr. dvarsakti; Luchesi
2003a, 269), lachelnd und mit Keule in der Hand, abgebildet. Neben Murukan
waren ménnliche Torhiiter (skr. dvarapala), die ebenfalls eine Keule tragen
und auf einem Lowen stehen, zu sehen.

Neben diesen Tempeln, die eine kopuram-Kulisse permanent installiert
haben, finden sich in der Schweiz Tempel, an denen nur zum Anlass des
jahrlichen Tempelfestes eine kopuram-Kulisse angebracht wird und die den
Tempel damit nach aussen hin sichtbar schmiicken. Mit dieser Metamor-
phose des Tempels wihrend der Zeit des Tempelfestes verfolgen die Ver-
antwortlichen den Zweck, den Tempel zu diesem Anlass als in der 6ffentli-
chen Sphire sichtbaren Tempel zu gestalten. Dieser Wandel ist jedoch nur
temporar und korreliert mit dem Anlass. Nach Ende des Tempelfestes wird
der Tempel fiir Aussenstehende wieder «unauffilliger» und prisentiert
sich primaér in tamilischen 6ffentlichen Sphéren.

Abb. V 12: Kopuram-Kulisse zum Anlass des Tempelfestes neben permanenter Kopuram-
Kulisse des Hindu-Tempels in Muttenz/Basel (11.08.2008).
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Als Beispiel fiir eine temporire kopuram-Kulisse sei jene angefiihrt,
welche iiber dem Tempeleingang des Sri Civacuppiramaniyar Tempels in
Adliswil aus Anlass des Tempelfestes befestigt wurde (vgl. Abb. V.13).3%
Wahrend zehn Tagen wird der Tempel durch eine dieser Kulissen als
«authentischer» stidindischer Tempel verkleidet. Die kopuram-Attrappe in
Adliswil, die an einem Holzgestell beim Tempeleingang angebracht war,
war visuell sehr auffallig gestaltet und ebenfalls den Dekorationen siidindi-
scher kopuram nachempfunden. Sie besteht aus vier sich nach oben ver-
kiirzenden Stockwerken und schliesst mit einer Tonnendach-Kulisse ab.
Neben dem Eingangsportal sind rechts und links der Eingangstreppe Abbil-
dungen der Wiachtergottheiten dargestellt.

Wie auch bei den traditionellen Eingangsportalen in Siidasien bilden
die Darstellungen auf dem kopuram Szenen aus der Mythologie des Haupt-
gottes des Tempels ab. So verweisen die Abbildungen, die auf der Kulisse
des Sri Civacuppiramaniyar Tempels gemalt sind, auf Murukan. Unten
rechts und links ist ein Pfau, das Reittier Murukans, dargestellt, die weite-
ren Bilder zeigen in bunten Farben und mit vielen Verzierungen Episoden
aus dem Leben Murukans. Neben den angedeuteten Offnungen in der
Mitte, welche rechts und links von Tempelwéchtern bewacht werden, ver-
mitteln insgesamt acht Bilder Narrative aus der Mythologie Murukans. Auf
der zweiten Stufe sind beispielsweise im linken Bild die finf Kleinkinder, in
Lotusbliten liegend, abgebildet, aus denen Murukan (als caravanapavan)
entstanden ist. Dieses Bild verweist auf die Erzahlung um Civans Samen-
funken, welche Parvati zu Murukan, einem Wesen mit sechs Koépfen, zu-
sammengefiigt hat. Rechts davon ist eine Szene dargestellt, die Murukan
mit seinem Speer im Kampf mit einem Damon zeigt. Zwischen der dritten
und vierten Ebene steht in tamilischen Buchstaben Om Murukan. Das Ton-
nendach zeigt den vél, den Speer Murukans. Die Narrative, auf die hier
durch malerische Darstellungen Bezug genommen wird, sind vielen Besu-
chern des Tempelfestes bekannt.** Durch das Erzahlen der Geschichten um
das Leben Murukans auf dem Eingangsportal des Tempels wird Hindu-Wis-
sen transmedial weitergegeben und 6ffentlich présentiert.

Diese kopuram-Kulisse ist zum einen durch ihre Héhe wie auch durch
die vielfarbige Gestaltung und die wehenden Flaggen an ihren Seiten von

392 In den Jahren 2009 und 2010 habe ich diese kopuram-Kulisse fotografiert. Bilder der
gleichen kopuram-Kulisse waren 2010 auf der Homepage des Tempels aus den Jahren 2009, 2008,
2007, 2006, 2004 und 2003 zu finden (vgl. www.murugantemple-zh.ch; 01.08.2010).

393 Wihrend meiner Teilnahme am Tempelfest haben mich Besucher auf die abgebildeten
Geschichten auf dem kopuram aufmerksam gemacht und mir Geschichten, die um Murukans
Leben kreisen, erzahlt.
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Abb. V 13: Temporire kopuram-Kulisse zum Anlass des Tempelfestes des Sri Civacuppira-
maniyar Tempels in Adliswil (12.08.2009).
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weitem sichtbar und auffillig (vgl. Kap. V 2.1). Diese 6ffentliche Sichtbar-
keit wird noch einmal durch die Illumination bei Einbruch der Dunkelheit
verstirkt. Glithbirnen, abwechselnd in blauer, gelber, griiner und roter
Farbe, die an den Rédndern angebracht sind, wie auch der Lichtstrahler am
oberen Ende, beleuchten die Kulisse am Abend. 2010 wurde zusitzlich ein
Strahler angebracht, der von rechts das Eingangsportal anstrahlt.

Die Kulisse dient vor allem dem Zweck, das Gebaude nicht nur im Inne-
ren, sondern auch von aussen fiir einen begrenzten Zeitraum durch visuelle
Markierungen als Tempel zu prasentieren. Der Tempelverein benutzt Dar-
stellungen, die den Tempel wahrend des Tempelfestes mit zweidimensio-
nalem kopuram zeigen, zu reprasentativen Zwecken. So zeigt eine bhajan-
CD des Tempels als zentrales Motiv des Covers den Tempeleingang mit
kopuram-Kulisse und Prozessionswagen davor. Das imitierte Eingangspor-
tal ist auf diesen Fotografien das zentrale Kennzeichnen, welches das
Gebaude als Tempel ausweist. Im Kontext der tamilischen Diaspora sind
bildliche Darstellungen, die ausgetauscht werden, Elemente, die das Pres-
tige einer religiosen Institution unterstreichen. Gerade fiir jene Tempel in
der Diaspora, welche sich in fiir andere Zwecke errichteten Raumlichkeiten
befinden, sind Dekorationen, die das Gebaude als Tempel markieren, und
Abbildungen, welche den Tempel im geschmiickten Zustand représentie-
ren, von hoher Wichtigkeit, um ihre religiose Authentizitit zu belegen und
sich im transnationalen religiésen Feld zu behaupten.

Beide Formen, temporére wie auch permanente kopuram-Kulissen, sol-
len die Gebaude nach aussen hin als Sakralgebdude sichtbar machen und
sind zu diesem Zweck siidasiatischen «Original»-kopurams nachempfun-
den. Die Wirkung dieser Kulissen ist jedoch ambivalent: Auf der einen Seite
soll durch dieses Element diasporischer materieller Kultur Authentizitét
hergestellt werden, auf der anderen Seite aber unterstreicht die Zweidimen-
sionalitét die Kinstlichkeit der Inszenierung. Es handelt sich also nicht um
eine Kopie oder ein Imitat eines kopurams, welche die Wahrnehmung der
Besucher zu tduschen versuchen. Im Falle der skizzierten Beispiele sind der
Kulissencharakter der kopurams und ihre Inszeniertheit unverkennbar. Sie
sind fiir jedermann als Kulisse, als «nicht echter» Tempelturm beschreib-
bar. Zweck der Kulissen ist es jedoch, im Betrachter die Vorstellung von
«echten» dreidimensionalen Turmen zu wecken;** sie erinnern die tamili-
schen Migrantinnen und Migranten an Hindu-Tempel in Sri Lanka. Die
Offensichtlichkeit der Kulisse bewirkt, dass den tamilischen Akteuren deut-

394 Dieser Effekt wird durch perspektivische Darstellungen auf den Kulissen verstarkt:
Durch die Abbildung von Saulen und den mittigen Offnungen wird beispielsweise ein dreidi-
mensionaler Eindruck erweckt.

317



lich vor Augen gefiihrt wird, was sie in der Durchfithrung der Hindu-Praxis
in der Schweiz vermissen. Das, was zuriickgelassen wurde und nun im Resi-
denzland fehlt, namlich Sakralarchitektur, in welcher Hindu-Praxis nach
traditionellen Vorgaben durchgefiihrt werden kann, kommt sichtbar zum
Ausdruck. Dass die Tirme keinen religiés immanenten Zweck erfiillen,
zeigt sich besonders deutlich im Element der Offnungen des Tortiirme:
Diese sind nur gemalt und stellen keine tatséchliche Verbindung zwischen
Tempelinnerem und Torturm dar, durch welche géttliche Emanationen in
die Umgebung des Tempels gelangen kénnten. Die Abbildungen der Off-
nungen weisen lediglich darauf hin, dass es diesen «Emanationsdurchlass»
in den Tempeln Sri Lankas gibt, dieser hier in der Schweiz aber nicht mog-
lich ist. Die zweidimensionale Kopie versinnbildlicht somit eindriicklich die
Abweichung der Tempelgebdude in der Schweiz von den «echten» Tem-
peln im Herkunftsland. Sie driickt aus, dass Hindu-Praxis in der Schweiz
nur provisorisch durchgefithrt werden kann, solange kein «richtiger» Tem-
pel gebaut ist. Dariiber hinaus ist sie aber auch Ausdruck der Agency der
Hindu-Akteure, die aktiv die Umgebungsbedingungen — im Rahmen ihrer
Moglichkeiten — in der Diaspora-Situation in ihrem Sinne gestalten.

Bestrebungen und Hindernisse beim Errichten eines kopurams

Das Engagement tamilischer Akteure zur offentliche Sichtbarmachung
der angemieteten Tempelraume ging jedoch tiber das Errichten von kopu-
ram-Kulissen hinaus. Der Wunsch und das Bestreben einen in traditioneller
siidasiatischer Architektur gebauten Tempel zu errichten, was die Konst-
ruktion eines dreidimensionalen kopuram beinhaltete, wurden von ver-
schiedenen Akteuren der tamilischen Diaspora in der Schweiz formuliert.
Studien zur muslimischen Migrantengruppe in der Schweiz haben gezeigt,
wie die Regeln und Bedingungen der Schweizer Inkorporationsregime
Bauvorhaben von Immigrantenreligionen mitgestalten (vgl. Beyeler/Suter
Reich 2009; Suter Reich 2013). Lokale Machtstrukturen und o6ffentliche
Diskurse beeinflussen die offentliche Prasentation von Minderheiten.
Tamilische Hindu-Traditionen sind bisher im Vergleich zur Ausiitbung mus-
limischer Praxis seltener in den o6ffentlichen Fokus geraten und in der
offentlichen Meinung meist positiver konnotiert als «der Islam».

Wie in informellen Gesprachen gedussert wurde, beeinflussten die
offentlichen Diskurse tiber nicht-christliche Religionen, besonders die poli-
tischen Debatte um Moscheen und ihre Minarette in der Schweiz in den
Jahren der Untersuchung, die Haltung tamilischer Hindus in Bezug auf
die Errichtung von Tempeltiirmen. Nach dem Verbot von Minaretten im
November 2009 bestanden bei einigen Akteuren Vorbehalte, einen Tempel
mit Tempelturm zu errichten. Viele tamilische Verantwortliche waren sich
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nicht klar dartiber, wie die Mehrheitsbevolkerung auf ihre Ambitionen
reagieren wirde und sahen die lokalen Machtstrukturen als tendenziell
voreingenommen gegeniiber dem o6ffentlichen Sichtbarwerden «fremder»
Religionen an, was zu einer vorsichtigeren Artikulation ihrer Wiinsche und
Forderungen fiihrte — gerade wenn es sich um Tiirme von Sakralbauten
handelte. In informellen Gesprichen Ausserten sowohl der Priester von
Dirnten wie auch Vertreter des Tempelvereins in Trimbach ihre Bedenken,
dass der Bau eines kopurams als fremdes architektonisches Element in der
Schweiz in Verbindung mit dem Bau von Minaretten gebracht wiirde. Die
Zeitung Der Tages-Anzeiger deutet in einem Artikel zum Umbau einer Halle
als Raumlichkeit fiir den Sri Visnu Turkkai Amman Tempel diesen Diskurs
wie folgt an: «Denn diese méchten vorerst nur den Innenraum umbauen
und an der Eingangspforte zwei Sdulen mit traditionellen Verzierungen
errichten. Ein Koopuram, ein Tempelturm, ist im Umbau nicht vorgesehen.
«Wir wollen keine Konflikte schiirens, sagt der Priester. Derzeit sei wegen
der Minarett-Diskussion sowieso nicht der richtige Zeitpunkt dafiir. Er
wolle auch das Vertrauen der Diirntnerinnen und Diirntner nicht ins Wan-
ken bringen».**

Da es den meisten Tempelvereinen aufgrund ihrer Ressourcen nicht
moglich war, ein Tempelbauprojekt zu initiieren, wurde von einigen Ver-
einen, deren Tempel in Gewerbehallen zu finden waren, Uberlegungen
angestellt, einen kopuram an das Tempelgebaude zu bauen. So artikulierten
die Verantwortlichen des Hindu-Tempels Basel dies fiir ihr neu erworbenes
Gebidude im Basler Dreispitzareal. Konkrete Schritte wurden im Untersu-
chungszeitraum nicht unternommen. Der Bau eines solchen Vorbaus stand
auch nach dem Umzug des Sri Visnu Turkkai Amman Tempels von Adliswil
nach Diirnten im Raum. Abgeschwiicht wurden diese Pliane durch die Uber-
legungen, einen stilisierten kopuram anzubringen.**

Viele Narrative tamilischer Hindus verweisen auf den Wunsch, auch in
der Schweiz einen eigenen Tempel zu errichten. Der nach siidindischem
Vorbild gebaute Tempel soll als «marker of authenticity» (Linda 1999, 389)
dienen. Durch das Vorhaben von Immigrantengruppen, religiése Bauten zu
errichten, wird der 6ffentliche Raum neu ausgehandelt (vgl. Baumann/Tun-
ger-Zanetti 2008). Auch fiir jene tamilischen Akteure, die sich einen Tempel
in traditioneller Architektur wiinschen, gehéren zu einem solchen Sakral-
gebiude Tempeltiirme als integrale Bestandteile dazu. Dies gilt beispiels-
weise fiir den Vinayakar Tempel in Genf, fiir den langfristig ein Tempelneu-

395 Wilma Hahn, Gemeindeprdsident feiert mit Hindus, in: Tages-Anzeiger, 23.11.2009.
396 «Spéter ist auch eine Kenntlichmachung von aussen durch ein stilisiertes Gopuram
(Eingangsportal) geplant». www.religionenschweiz.ch/aktuell.html; 16.09.2010
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bau geplant wird. Der Tempelverein des Geneve Arputha Vinayagar Tempels
in Vernier prasentierte 2009 auf seiner Homepage eine eigene Kategorie mit
dem Titel “New Temple” in seiner Navigationsleiste. Hier war folgende Pas-
sage zu lesen, welche das Bediirfnis nach einem Tempel in traditioneller
Architektur klar zum Ausdruck bringt:

It has been the wish of every devotee residing in Geneva to have a Permanent
Hindu Temple for the needs of the future/younger generation. The present
temple is on a rented apartment and a considerable amount is paid as rent
every month. While the daily rituals of the temple are conducted as per the
Aagama Rules, it will be good to have the same being done in a temple which
is constructed as per the vedic rules which is absent in the present rented
apartment. Hence the need for purchasing a piece of land and constructing
our own temple has become a necessity. For this purpose, a new bank account

has been opened.®”

Okonomische Griinde (Mietzahlungen) wie auch religiose Griinde (die
Durchfithrung der agamischen Rituale in einem nach vedischen Vorgaben
gebauten Tempel) werden als Begriindung fiir den geplanten Tempelbau
genannt. In chronologischer Abfolge wird die Begriindung fiir die Notwen-
digkeit einen eigenen Tempel zu errichten, geliefert. Dieses Narrativ liefert
die Legitimitatsgrundlage fiir einen Tempelbau in der Schweiz.

Als zentrale Motivation fiir den Tempelbau wird die Traditionsvermitt-
lung an die zweite Generation genannt (“for the needs of the future/youn-
ger generation”). Auch der Initiator des Bauprojekts und ehemalige Prési-
dent des Tempelvereins Trimbach nannte diesen Grund als wesentlichen
Motor fiir sein Engagement fiir die Errichtung des ersten Hindu-Tempels in
tamilischer Architektur in der Schweiz.**®

In der oben zitierten Homepage-Passage wird betont, dass der Wunsch
nach einem eigens gebauten Tempel ein kollektiver, von allen Hindus
getragener Wunsch sei. Weiter enthilt sie eine Handlungsaufforderung an
«bekennende Hindus», zur Entstehung des Tempels beizutragen: “All Ast-
hikas are hereby requested to take an active role in the construction of the
proposed new temple by bringing in their resources from all available
quarters”.*”

397 www.vinayagar.com/information_links/Donations.ht; 23.06.2009

398 Auch Rukmani nennt Traditionsvermittlung an die zweite Generation als eine wichtige
Motivation fiir den Bau von Hindu-Tempeln im Residenzland: “[...] when children being born to
these immigrant families, their anxiety to preserve some Indian values prompted them to start
seriously thinking of building temples where they thought their children could learn the values
of the Hindu way of living” (Rukmani 2005, 56).

399 www.vinayagar.com/information_links/Donations.ht; 23.06.2010.
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Neben dem erfolgreich abgeschlossenen Tempelbauprojekt in Trim-
bach gab es ein weiteres konkret geplantes Projekt, welches jedoch 2007
scheiterte. Die Reformgruppe Aum Sakthi plante in Belp (Kanton Bern)
einen Tempel, der auch als soziokulturelles Zentrum gedacht war. Er war
vom Architekten Dinesh Zala als Kubusbau mit Kuppel und ohne Tempel-
turm angedacht worden (vgl. Kessler 2013). Die Initiatoren des Tempelbaus
wollten dabei auf die spezifische Tradition zuriickgreifen, in welcher der
Tempelverein steht (vgl. Kap. IV 4.4): Der Haupttempel dieser Guru-Bewe-
gung, der Adi Parasakthi Tempel im siidindischen Mélmaruvattar, weicht
von den traditionellen siidindischen Tempelbauten ab und hat eine Kuppel.
Seinem architektonischen Vorbild folgen inzwischen weltweit errichtete
Satellitentempel. Der Architekt gab gemaiss der Schweizer Zeitung Der
Bund an, dass das Gebaude von aussen nicht als Hindu-Tempel erkennbar
sein wiirde: «<Von aussen sieht man nicht, dass dies ein Tempel ist>, sagt
Zala. Schliesslich habe auch das Bundeshaus eine Kuppel».*® Die Kuppel
hitte jedoch das Gebaude, dhnlich einem kopuram, weithin als besonderen
Bau sichtbar gemacht. Eine Identifizierung des Gebédudes als sakrales Bau-
werk wire naheliegend gewesen. Das Bauprojekt scheiterte jedoch, da das
angedachte Grundstiick kurzfristig doch von der Gemeinde Belp selbst
erworben worden war.

Der im Laufe des Untersuchungszeitraums erfolgreich abgeschlos-
sene Tempelbau in Trimbach umfasst neben dem vimanam auch einen
14,17 Meter hohen kopuram, welcher der erste dreidimensionale hinduisti-
sche Torturm in der Schweiz ist. Die Hohe des Torturms wurde geméss den
religiosen Vorgaben durch die Bauleitungsfirma Silpakala Nilayam aus
Chennai (Tamil Nadu)*! bestimmt. Diese Vorgabe widersprach jedoch den
rechtlichen Vorschriften, die 13,50 Meter als Hochstgrenze in einer Gewer-
bezone des Kantons vorgeben. Nach einem Aushandlungsprozess wurde
die Hohe des Turmes jedoch im Rahmen der Bewilligung des Gestaltungs-
planes des Tempels am 04.10.2005 durch die Regierung des Kantons Solo-
thurn gestattet.

Zusammenfassend kann gesagt werden, dass der Umgang mit dem Feh-
len von Tempelbauten im Residenzland und im Speziellen eines Eingangs-
tempelturms als Symbol des Sakralgebaudes nach aussen hin zu verschie-
denen Handlungsstrategien gefiihrt hat. Zum einen kam es zur diasporischen

400 Manuela Ryter, «Tempel wird verhindert». Der Landkauf der Gemeinde Belp wirft Fragen
auf — Tamilen fiihlen sich schikaniert, in: Der Bund, 08.09.2007, S.31.

401 Dieses Familienunternehmen, das bereits seit Generationen Tempelbauten betreut, hat
zahlreiche tamilische Tempel innerhalb der tamilischen Diaspora gebaut, so auch den Tempel in
Hamm/Deutschland.
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«Erfindung» von Kulissen, welche die Tiirme imitieren, und zum anderen
wurden Tempelbauprojekte nach einer Phase der Etablierung der Migran-
tengruppe im Residenzland initiiert.

Verschiedene Gemeinsamkeiten der sich in der Schweiz befindlichen
kopuram-Kulissen lassen sich ausmachen: Diese sind keine Imitate von siid-
indischen Tortiirmen, welche sie moglichst authentisch nachahmen wollen,
sondern lediglich zweidimensionale Kulissen, welche bildnerisch durch die
charakteristische Form, die Einteilung in verschiedene Ebenen und die Dar-
stellung eines Tonnendaches einen kopuram symbolisch reprasentieren.*
Die vorgestellten kopuram-Kulissen sind den jeweiligen Hauptgottheiten
der Tempel gewidmet und verweisen durch bunte Abbildungen oder Sze-
nen aus der Mythologie der Hauptgottheit auf diese. Die kopuram-Kulisse
dient in erster Linie dazu, das Geb4ude in der 6ffentlichen Sphére als Hindu-
Tempel zu markieren und eine Illusion herzustellen. Durch den Verweis auf
ein traditionelles Element siidindischer hinduistischer Sakralarchitektur
wird angezeigt, dass sich hinter den Mauern ein traditioneller Tempel
befindet. Die kopuram-Kulisse verweist aber gleichzeitig auch auf die Dia-
spora-Situation, in welcher Hindu-Praxis nicht in gleichem Umfang wie in
Siuidasien gelebt werden kann. Der immanent religiose Zweck der Tortiirme
geht durch die Zweidimensionalitit verloren und wird auf seine Wirkung
als sichtbares Element in der 6ffentlichen Sphére reduziert.

Die Planungen zum Bau eines dreidimensionalen kopurams in der
Schweiz zeigen die Wichtigkeit des Torturms als symbolischer Ausdruck
und auch die Auswirkungen der Inkorporationsbedingungen auf.

2.3 Tempel-Webprasenzen: Prasentationen in virtuellen
offentlichen Raumen

Eine Form von Tempeloffentlichkeit tamilischer Diaspora-Tempel ist ihre
Prasentation im virtuellen Raum. Durch Auflistungen der Adressen der
Tempel im Internet und den eigenen Webprésenzen wird die Existenz von
Tempeln in der Schweiz einer globalen Offentlichkeit bekannt gemacht. Die
folgenden Darstellungen und Analysen geben einen historischen Riickblick
auf die Situation im August 2010 und sind nur als tempordre Momentauf-

402 An dieser Stelle sei auf Parallelen zum Minarett der tiirkischen Moschee in Wangen/
Schweiz verwiesen: Der Moscheeverein hat dies in seinem Baugesuch ausdriicklich nur als
«symbolisches» Minarett bezeichnet. Er versteht es nicht als «richtiges Minarett», das dem
Zweck des Rufes des Muezzins dient (vgl. Baumann 2010b, 33).

322



nahmen zu verstehen, da sich die Prasentationsformen im virtuellen Raum
fortwihrend dndern.

Das Internet entkoppelt sozialen Raum von einem konkreten geogra-
phischen Ort und ermdglicht — im Vergleich mit anderen Medien - in
besonderem Masse soziale Interaktion auch tiber weite Distanzen hinweg.*”®
Digitale Vernetzung bekommt dadurch in Diaspora-Gemeinschaften einen
besonderen Stellenwert, was auch das religiése Feld miteinschliesst.*** Auf
der einen Seite wird religioses Wissen durch das Medium Internet vom
konkreten Ort entkoppelt, auf der anderen Seite bringt es Migrantinnen
und Migranten religiose Praktiken im Herkunftsland durch Videotibertra-
gungen usw. nahe (vgl. Kriiger 2004, 188).

Eine Systematisierung von Hindu-Tempeln in der Schweiz wird durch
Ubersichtslisten mit den Adressen von tamilischen Tempeln in der Schweiz
erzielt, die auf Webprésenzen von Akteuren der sri-lankisch tamilischen
Diaspora, global agierenden Hindu-Gruppen oder Wissenschaftlerinnen
und Wissenschaftlern zu finden sind. Zum einen finden sich dem virtuellen
Raum der tamilischen Diaspora zuzuordnende Internetprasenzen, deren
Initierende (neben dem Bereitstellen weiterer Informationen) Listen mit
weltweit existierenden tamilischen Hindu-Tempeln présentieren.*”® Fer-
ner enthalten religios ausgerichtete Internetprésenzen im Kontext eines
«globalen Hinduismus» Listen mit Hindu-Tempeln in der Schweiz. Als
Beispiel kann die seit 1996 existierende englischsprachige Webprasenz
shaivam.org — an Abode for Hindu God Shiva on the Internet angefithrt wer-
den, welche dem Gott Civan und seiner Verehrung gewidmet ist.*”® Die Ini-

403 Das Medium Internet spielt besonders in der 6ffentlichen Prasentation politischer Posi-
tionen innerhalb der tamilischen Diaspora eine grosse Rolle (zur tamilischen Webprasenz tamil-
net.com vgl. Whitaker 2004, 2006).

404 Fir Analysen zum Themenfeld «Hinduismus und Internet» vgl. unter anderem Helland
2010; Scheifinger 2010.

405 Die Tamil Electronic Library, welche ein Sammelsurium aus Internetadressen fiir tami-
lischsprachige Personen - in Siidasien wie auch der Diaspora — zusammengestellt hat, fithrte
2010 unter der Rubrik List of Hindu Temples in Europe eine damals nicht mehr aktuelle Liste mit
siebzehn Tempeln in der Schweiz auf, welche die Kontaktdaten dieser Institutionen enthielt. Ein-
geleitet wird die Aufzihlung mit einer Aufforderung zur Aktualisierung der Liste: “Here we give
a list of Hindu Temples in continental Europe that we are aware of. Please feel free to send in
your corrections and additions to the list” (vgl. http://tamilelibrary.org/teli/temple6.html;
01.09.2020).

406 “Shaivam.org is dedicated to worship of Lord Shiva — the God as lovefully addressed by
Hindu Shaivities” (www.shaivam.org/about-shaivam; 01.09.2020). Auf diese Internetpréisenz
wurde wiederum auch auf Internetseiten von Hindu-Tempeln in der Schweiz hingewiesen. Der
Civankovil in Glattbrugg hatte auf seiner Webprésenz ein Icon, das zu shaivam.org fihrt (vgl.
www.sivankovil.ch; 13.09.2010).

323


http://tamilelibrary.org/teli/temple6.html
http://www.shaivam.org/about-shaivam
http://www.sivankovil.ch

tiatoren der Webprésenz haben sich zum Ziel gesetzt, Caivam und seine
Praktiken auch virtuell zu verbreiten. Unter der Rubrik Temples outside
India waren 2010 dreizehn Tempel in der Schweiz aufgefiihrt.*” Es findet
sich im Internet des Weiteren auch eine Webprasenz, welche ausschliess-
lich Murukan-Tempeln in der ganzen Welt gewidmet ist.*®®

Aber nicht nur Akteure der tamilischen Diaspora oder global agierende
Hindus haben Listen mit Tempeln in der Schweiz mit Kontaktdaten iiber
das Internet 6ffentlich zuganglich gemacht: Auch Wissenschaftlerinnen
und Wissenschaftler erstellen Uberblicke iiber religiose Landschaften —
mit Listen von religidsen Institutionen und Karten, welche die Topogra-
phie dieser Orte visuell veranschaulichen. Diese werden auch im virtuellen
offentlichen Raum publiziert: So kdnnen Interessierte auf einer vom Reli-
gionswissenschaftlichen Seminar der Universitat Luzern betriebenen Seite,
welche zum Ziel hat, iiber die wachsende Religionsvielfalt in der Schweiz
zu informieren, eine aktuelle Liste mit Kontaktdaten von Tempeln in der
Schweiz und eine Ubersichtskarte mit tamilischen Hindu-Tempeln ent-
nehmen.*”

Internetprasenzen von Tempeln in der Schweiz

Eine wichtige Form virtueller Tempel6ffentlichkeit stellen die Internetpré-
senzen der Tempel selbst dar; auch diese haben teilweise Listen mit anderen
Hindu-Tempeln in der Schweiz veroffentlicht und verweisen somit aufein-
ander. Die Seiten dienen als virtuelle Prasentationen der jeweiligen physi-
schen Tempel und sind virtuell zu jeder Zeit und iiberall abrufbar. Madhavi
Mallapragada spricht in diesem Kontext von desktop deity cultures:

(...) a growing trend among prominent temple institutions in India, the US and
elsewhere, strategically to deploy the Web for maintaining, extending and,
arguably, transforming the presence and relevance of temple cultures in the
lives of an increasing mobile, networked, transnational Hindu base. (Mal-
lapragada 2010, 111f.)

407 Hier wurde in Klammern auch eine Uberschrift auf Deutsch gewihlt: «Hindu kirche
[sic!] im der Schweiz» (https://shaivam.org/temples-of-lord-shiva/hindu-temples-of-switzer-
land; 01.09.2020).

408 Auf der Webprésenz mit der Uberschrift “Lord Muruga ... his most sacred temples,
legends and literature” wurden unter anderem fiinf Tempel in der Schweiz aufgelistet; vgl.
http://s.gokul.tripod.com/arupadaiveedu/html/murugantemplesabroad.html; 01.09.2020

409 Diese Liste war 2020 unter https://www.unilu.ch/fakultaeten/ksf/institute/zentrum-
religionsforschung/religionen-schweiz/religionen/hinduismus zu finden.

Eine Liste mit Adressen von Hindu-Tempeln in der Schweiz findet sich auch in Baumann
et al. 2003, 448-450 (Stand Ende 2002) und in Eulberg 2008.
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Eine Vielzahl der Tempel in der Schweiz verfiigt oder verfiigte tiber eine
Webprisenz, mit welcher sie sich mit ihren Aktivititen im virtuellen 6ffent-
lichen Raum préasentieren. Oliver Kriiger unterscheidet drei textuelle
Dimensionen einer Webseite. Auf der Ebene der Dimension Pragmatik un-
terscheidet er zumindest vier zentrale Funktionen einer Internetprisenz.
Die erste von ihm genannte Funktion, Prasentation, trifft auf alle der vor-
gestellten Tempel-Webprasenzen zu. Neben der Funktion der Présentation
verfigen einige auch tber interaktive Kommunikationsmoglichkeiten
(zweite Funktion), indem sie Géstebiicher auf ihren Seiten eingerichtet
haben. Die dritte und vierte Funktion stellen nach Kriiger religiésen Dienst-
leistungen als neue Entwicklung und kommerziellen Angebote dar (vgl.
Kriiger 2004, 185). Es fanden sich 2010 auf Internetprasenzen von Tempeln
in der Schweiz zwar keine so genannten cyber-rituals (vgl. Mallapragada
2010); die neuste Entwicklung war jedoch die Einrichtung einer Webpage
auf der Internetprisenz des Sri Visnu Turkkai Amman Tempels, auf welcher
religiose Dienstleistungen bestellt werden konnten.*"® Diese kann als kom-
merzielle Puja-Webpage bezeichnet werden (vgl. Kriiger 2004, 187). Als der
Sri Visnu Turkkai Amman Tempel Anfang 2010 von Adliswil nach Diirnten
umzog, anderte er im Oktober 2010 auch seine Préisentation im Internet
und zeigte dadurch einen Wechsel seines Selbstverstindnisses an: Aus
www.srithurkkaswiss.ch wurde www.srivishnuthurkka.com; der Verweis auf
die Existenz des Tempels in der Schweiz wurde durch den vollen Namen der
Hauptgottheit ersetzt. Die Wahl des neuen Domainnamens kann auf eine
strategische Positionierung im transnationalen Feld tamilischer Hindu-Tra-
ditionen als dem Sri Visnu Turkkai Tempel verweisen. Durch die Erginzung
der Webprasenz durch ein kommerzielles religioses Dienstleistungsange-
bot, welches von Akteuren auf jedem beliebigen Kontinent in Anspruch
genommen werden kann, ist eine Professionalisierung der Tempelstruktur
ablesbar. Dieses Angebot ist angelehnt an neuere Entwicklungen von Tem-
peln in Indien und auch den USA, welche ihr Dienstleistungsangebot durch
die Nutzung des Internets modernisieren.

Dass es sich bei der Prasentation der Tempel im virtuellen 6ffentlichen
Raum um ein dynamisches und schnell veranderndes Feld handelt, zeigt sich
daran, dass die Zahl der Webpréasenzen schwankt; neuste Entwicklungen
stellen die Prasentation auf social media-Plattformen dar. Einige Webprasen-
zen wurden im Laufe der Zeit abgeschaltet und andere kamen neu hinzu.
Jene Tempel, die eine Webprésenz neu einrichten, tun dies im Bewusstsein
einer Professionalisierung der Strukturen ihres Tempelvereins. Es gibt auch
Tempelvereine, welche ihren Domainnamen und auch den Inhalt ihrer Web-

410 www.srivishnuthurkka.com/poojaireservation.html; 09.10.2010.
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prasenz im Laufe der Jahre geéndert haben: Die eingesehenen Internetpré-
senzen werden in unterschiedlichen Abstianden aktualisiert; einige dndern
sich nur einmal im Jahr, indem der aktuelle Kalender mit den Festtagen auf-
geschaltet wird, andere Tempelvereine wiederum aktualisieren ihre Inter-
netprasenzen in sehr regelméssigen und haufigen Abstanden.

Im Schweizer Kontext sind die Webprasenzen der Hindu-Tempel ver-
schieden gestaltet und présentieren ihre Riumlichkeiten und die hier
durchgefiihrten Rituale in unterschiedlicher Weise.

Visuelle — meist farbvielféltige — Darstellungen, gemalte Bilder der
Gottheiten des Tempels oder von Gurus und digitale Fotos spielen auf den
Webprasenzen der Tempelvereine eine besondere Rolle: Bilder géttlicher
Figuren, Fotografien von den im Tempel vollzogenen Ritualen (besonders
der jahrlichen Tempelfeste) sowie von besonderen Ereignissen in der
Geschichte des Tempels*! werden so der virtuellen Offentlichkeit prisen-
tiert. Damit wird den Internetnutzenden eine spezifische Perspektive auf
vergangene und aktuelle Entwicklungen des Tempels geboten; Bilder wer-
den in Internetprasentationen zur Positionierung im virtuellen Raum stra-
tegisch eingesetzt, um die Institution Tempel prestigetréachtig einer breiten
Offentlichkeit vorzustellen.

Neben visuellen Aspekten setzen viele Tempelvereine auditive Effekte
ein: Wahrend beim Starten der Homepage des Tempels der Aum Sakthi-
Bewegung das mit verschiedenen visuellen Effekten aufwiandig gestaltete
Intro erscheint, ist beispielsweise fortwahrend das fiir diese Gruppe wich-
tigste Mantra — Om cakti — zu horen. Die ehemalige Webprisenz des Sri
Visnu Turkkai Amman Tempels enthielt als auditives Element das Kayatri
Mantra.

Die Webprasenzen der tamilischen Hindu-Tempel in der Schweiz sind
zwar im Internet 6ffentlich zuganglich; sie haben jedoch unterschiedliche
Adressaten. Dies kann aus der Sprache und Schrift, in welcher sich die Tem-
pelvereine im Internet prasentieren, geschlossen werden. Es kann unter-
schieden werden zwischen Webpages, mit denen ausschliesslich eine tami-
lische Offentlichkeit angesprochen werden soll und die ausser wenigen
Elementen — wie der Adresse des Tempels — nur in tamilischer Sprache und
Schrift gestaltet sind, und solchen, die durch die Verwendung deutscher
und/oder englischer Sprache auch der nicht-tamilischen Bevélkerung bzw.
Tamilinnen und Tamilen der zweiten und dritten Generation in der Dias-
pora zugénglich sein sollen.

411 Ein solch zentrales Ereignis stellte beispielsweise die Grundsteinlegung des traditionel-
len Tempelbaus in Trimbach dar, die durch die Préasentation auf der Webseite der virtuellen
Offentlichkeit bekannt gegeben wurde (vgl. www.hindu-tempel.ch/index.php?option=com_
morfeoshow&task=view&gallery=1&Itemid=10; 01.09.2010).
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Im Folgenden werden beispielhaft Internetprasenzen ausgewdahlter
Tempel in der Schweiz im Hinblick auf ihre Gestaltung und ihr Zielpubli-
kum naher vorgestellt: Die Webprésenz (http://murugantemple-zh.ch) des
Sri Civacuppiramaniyar Tempels in Adliswil war Anfang 2010 jene, welche
am meisten auch auf nicht-tamilische Besucher zugeschnitten war: Auf der
Homepage der im September 2004 eréffneten Domain**
cher angeboten, die Sprache auszuwéhlen (Deutsch, Tamil, Englisch), in
welcher er die Seite sehen will. Somit werden verschiedene Gruppierungen
angesprochen: Schweizer Biirger und Personen der zweiten und dritten
Generation innerhalb der tamilischen Diaspora in der Schweiz, die kaum
oder kein Tamil lesen konnen (Deutsch), Mitglieder der transnationalen
Diaspora, deren Kommunikationssprache Tamil ist, und Personen, die nicht
im deutschsprachigen Raum beheimatet sind, wie nicht-tamilische indische
Hindus oder Akteure der zweiten Generation der tamilischen Diaspora in
anderen Diaspora-Landern (Englisch). Diesen wurden unterschiedliche
Informationen auf den sprachenspezifischen Seiten gegeben. Erklarungen
zur Tempelentstehung, der Hauptgottheit Murukan und den Festen, die im
Tempel gefeiert werden, fand man zum Beispiel lediglich auf der englisch-
sprachigen Seite, wahrend die tamilische Seite eine Kategorie enthielt, die
zur Kumaran Bibliothek des Tempels fithrte.*”® Zielpublikum dieser Einrich-
tung waren tamilsprachige Interessierte, welche hier Biicher zu religiésen
Themen in tamilischer Sprache ausleihen konnten. Gemeinsam war allen
drei Versionen der Webprisenz die Angabe der Offnungszeiten des Tem-
pels, des Jahreskalenders, des Lageplans, einer Fotogalerie, der Kontaktad-
resse und weiterfithrender Links.

2020 hat sich das Webinterface der Seite gewandelt und ist primér auf
ein tamilisches Publikum ausgerichtet.

wurde dem Besu-

Die sehr umfangreiche Internetprasenz des Civankovil in Glattbrugg (www.
sivankovil.ch), die in erster Linie ein tamilisches Publikum anspricht, pra-
sentierte jedoch auch Informationen in deutscher Sprache. Auf der Home-
page wird der Name des Tempels in tamilischen wie auch lateinischen
Buchstaben genannt (Arulmigu Sivan Kovil — Saiva Thamil Sangam) und es
findet sich jeweils eine Leiste mit Rubriken der Internetprisenz in deut-
scher und in tamilischer Sprache.** Deutschsprachige interne Webpages

412 Nach Angaben des Internetanbieters www.archive.org; 01.09.2010.

413 Vgl. www.murugantemple-zh.ch/kumaran/library.php; 01.04.2010.

414 Die Rubriken in deutscher Sprache, welche horizontal auf der Seite platziert sind, lau-
ten: Home, Uber uns, Kontact [sic], Offnungszeiten, Foto Galerie, Agenda, Links (www.sivanko-
vil.ch; 23.09.2010). Die tamilische Navigationsleiste ist vertikal am linken Rand der Homepage
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enthalten im Vergleich zu den tamilischen weniger Informationen. Die
Rubrik Uber uns beispielsweise enthielt im Gegensatz zu ihrer tamilischen
Variante keinen Text. Die Fotogalerie, welche in der tamilischen wie auch
deutschen Navigationsleiste aufgefiihrt war, zeigte professionell aufgenom-
mene Bilder von Festen, die im Tempel gefeiert wurden (wie beispielsweise
des Jahresfestes taipponkal*®), sowie Bilderstrecken, welche auf politische
Anlésse im Tempel verweisen*® und auf rein politische Veranstaltungen
ausserhalb des Tempels — wie den Great Heroes’ Day der LTTE in Frei-
burg 2007.*7

Die Internetprésenz des Civankovil in Glattbrugg war technisch auf-
wiandiger als die meisten anderen Tempel-Seiten gestaltet. Eine Leiste am
rechten Rand der Homepage verweist auf verschiedene interne wie externe
Internetseiten: An erster Stelle wird ein vom Tempelverein betriebenes Web
Radio wie auch ein Online-Fernsehkanal des Tempels genannt. Darunter
folgt ein Kasten, welcher auf Sivan TV (www.sivantv.com) verweist und zu
dem man durch einen Klick auf das Icon, welches einen tanzenden Civan
zeigt, gelangt. Sivan TV ist ein vom Tempel betriebener Online-Kanal, wel-
cher tiber einen Online-Stream tamilische Filme mit religiosen Themen
zeigt. Es konnten dariiber hinaus auch Video-Clips von im Tempel in Glatt-
brugg aufgenommene Ereignisse*® und tamilische Spielfilme*’ angeschaut
werden. Des Weiteren findet sich neben internen Verweisen — wie auf die
Bildergalerie der Seite — ein Icon-Link zur Webprasenz eines Astrologen in
Tamil Nadu** und der Verweis auf ein PDF-Dokument mit dem Jahreska-
lender des Tempels.**!

Den meisten Webprasenzen ist es gemein, dass Hindu-Kalender mit den
wichtigsten im Tempel gefeierten Festen zur Verfiigung gestellt werden.
Damit bietet eine Internetprésenz den Devotees die Moglichkeit, Detail-
Informationen zu den Jahresfesten (wie genaues Datum und Uhrzeit des
Beginns des Festes) auch im virtuellen Tempel zu erhalten, ohne sich in den
physischen Tempel begeben zu miissen.

aufgefiihrt und enthalt zusatzlich Seiten, welche beispielsweise die Anfahrt zum Tempel (www.
sivankovil.ch/?pn=path; 23.09.2010) und weitere Caivam-Tempel in der Schweiz (www.sivanko-
vil.ch/?pn=siva_kovil; 23.09.2010) angeben.

415 Vgl. www.sivankovil.ch/Thai_pongal/index.html; 01.09.2010.

416 Vgl. www.sivankovil.ch/mavirar201109/slides/VSR_1341.html; 01.09.2010.

417 Vgl. www.sivankovil.ch/mavirarnal-2007/index.html; 01.09.2020.

418 Vgl. http://sivantv.com/video; 13.09.2010.

419 Vgl. http://sivantv.com/movies; 13.09.2010.

420 Vgl. www.joothidam.com/number.php; 13.09.2010.

421 Vgl. www.sivankovil.ch/sivankovilkalender2010.pdf; 13.09.2010.
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Internetprasenzen von Tempeln geben auch Aufschluss tiber die Tradi-
tionslinie, in welche sich die Tempelverantwortlichen stellen. Die Seiten
zeigen beispielsweise durch die angegebenen Linklisten an, mit welchen
Hindu-Tempeln im Herkunfts- bzw. im religiésen Mutterland sich die
Tempel in der Schweiz verbunden fiihlen. Der Sri Civacuppiramaniyar Tem-
pel in Adliswil verwies unter Links** beispielsweise ausschliesslich auf
Murukan-Tempel. Die Schweizerische Internetprisenz des Aum Sakthi-
Tempels war zentral auf die Gestalt ihres Gurus Bangaru Adigalar und
seine von Indien ausgehende Aum Sakthi-Bewegung ausgerichtet.

Zusammenfassend lasst sich festhalten, dass das Internet ein wichtiges
Medium darstellt, in welchem sich tamilische Hindu-Tempel in der Schweiz
einem globalen Publikum 6ffentlich présentieren. Durch Auflistungen der
Tempel werden die Tempel in der Schweiz in eine Sakraltopographie ein-
gebettet. Die Prasentation von Schweizer Hindu-Tempeln im Internet ist
ein Schritt der Tempelvereine, diese 6ffentlich sichtbarer zu machen und
sich in einer bestimmten Art und Weise — durch die visuelle Gestaltung der
Seite wie die Auswahl der Bilder, die aufgeschalteten Texte und die gewahlte
Sprache der Webprisenz — 6ffentlich zu positionieren. Da die kommuni-
zierten Informationen, wie bei allen Internetprasenzen, strategisch ausge-
wihlt sind, kann durch eine spezifische Gestaltung der Tempel-Webprasenz
auf das Selbstverstandnis der Tempelvereine geschlossen werden.*” Es sind
Seiten zu finden, die ausschliesslich in der sri-lankisch tamilischen Dias-
pora verankert sind und dies in erster Linie durch die Verwendung tamili-
scher Schrift und Sprache kenntlich machen. Auch kann eine Webprasenz
Aufschluss tiber die religiose Ausrichtung der Tempel oder eine politische
Tendenz der Tempelverantwortlichen geben. Die Webprasenzen konnen
aber auch durch Erklarungen zu Festtagen und zur Entstehung des Tempels
in englischer oder deutscher Sprache die Offnung der Tempel zur nicht-
tamilisch sprechenden Offentlichkeit und zur Schweizer Mehrheitsbevélke-
rung anzeigen. Festzuhalten ist, dass es sich bei der Représentation der
Tempel durch eigene Webprisenzen um gezielte Formen der Offentlichma-
chung dieser Institutionen handelt, welche Aufschluss tiber die offizielle
Position des Tempelvereins geben.

422 http://www.murugantemple-zh.ch/german/gerindex.php; 27.09.2010.

423 Es ist jedoch darauf zu verweisen, dass die Gestaltung von Webprasenzen auch mit der
Web- und Medien-Kompetenz der Akteure zusammenhéngt. Ist diese gering, dann ist auch das
Handlungsvermogen zur Prasentation der gewiinschten Inhalte im Internet eingeschréankt.
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3 Performative Aspekte von Tempeloffentlich-
keiten

Neben der Préasentation von Sakralbauten stellen auch performative Aus-
drucksformen Tempeloffentlichkeit her. Die Tempel als konkrete Orte bie-
ten Raum fiir verschiedenste rituelle Praktiken und 6ffentliche Performan-
zen. Einmal sind es die Tempel-basierten Feste, allen voran das jihrliche
Tempelfest (tam. terttiruvila — «heiliges Fest des Wagens»), wihrend denen
Offentlichkeit performativ hergestellt wird. Aber auch andere jihrlich
begangene Feste, wie das der Gottin Turkkai gewidmete Fest Navarattiri
(skr. Navaratri), beinhalten in o6ffentlichen Sphéiren des Residenzlandes
vollzogene Performanzen. Dariiber hinaus fanden wahrend des Untersu-
chungszeitraums 6ffentliche Ritualkomplexe statt, die sich auf die aktuellen
kriegerischen Ereignisse in Sri Lanka bezogen, was in Abschnitt 3.3 gezeigt
werden wird.

Performanz wird im Folgenden als kommunikatives Verhalten verstan-
den, welches in erster Linie durch verkorperte Praktiken hergestellt wird.
Wihrend der Performanz sind sowohl die Agierenden wie auch die
Zuschauenden Teilnehmende des gerahmten Ereignisses. Die Zuschauen-
den sind aktiv Wahrnehmende des Geschehens. Die im Folgenden vorge-
stellten performativen Aspekte von Tempeloffentlichkeiten sind Ausdruck
der performative agency (Kriger/Nijhawan/Stavrianopoulou 2005, 4) der
Akteure und zeigen die Gestaltungsmacht der tamilischen Hindus auf.

Der Abschnitt beginnt mit wihrend des jahrlichen Tempelfestes als Teil
von Tempeloffentlichkeit présentierten Performanzen. Besondere Beach-
tung finden hier 6ffentliche Kérperpraktiken wahrend der Prozession, die
fir den «tamilischen» Gott Murukan ausgefithrt werden, wie beispiels-
weise das Tragen des kavati-Bogens und Speer-Piercing (V 3.1). Knut
Jacobsen konstatiert, dass in siidasiatischen Diasporen und auch der trans-
nationalen tamilischen Diaspora der performativen Ausdrucksform der
Prozession ein immer grosserer Stellenwert zukommt (vgl. Jacobsen
2008b). Daran anschliessend wird sakrales Theater im Tempelraum als Teil
des Jahresfestes unter performativen Gesichtspunkten analysiert (V 3.2).
Der Abschnitt schliesst mit der Darstellung politisch-religiéser Performan-
zen wie Gebete in Tempeln und Prozessionen fiir Frieden und die Verbes-
serung der Situation der tamilischen Bevolkerung in Sri Lanka (V 3.3).
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3.1 Tanzen mit dem kavati-Bogen: Das jahrliche Tempelfest
als Kristallisationspunkt 6ffentlicher Prasentation

Die meisten Schweizer Tempel feiern im Sommer ihr in der Regel zehn-
tagiges jahrliches Tempelfest, dessen integraler Bestandteil die Prozession
mit den Hauptgottheiten des Tempels ist. Die Tempelfeste stellen zeitlich
begrenzte Formate dar, in denen sich tamilische Hindu-Traditionen in
unterschiedlichen Formen im 6ffentlichen Raum présentieren. Als Grup-
penerlebnis sind sie ein verbindendes Element fiir tamilische Hindus als
Minderheitengruppe in der Schweiz.** Die Tempelfeste sind — besonders an
den Tagen der Prozession und des Wasserbades der Gottheiten am darauf
folgenden Tag — eine der grossten Zusammenkiinfte von tamilischen Hin-
dus in der Schweizer Offentlichkeit.

In der Diaspora-Situation kommt es in der Durchfithrung des Tempel-
jahresfestes zu Modifikationen: Luchesi (2008b) weist darauf hin, dass der
Zeitpunkt des Festes nicht wie in Sri Lanka nach astrologischen Berech-
nungen durchgefiihrt werden kann. Einigen Tempelvereinen in der Schweiz
war es aufgrund der Umgebungsbedingungen und der inkorporativen Re-
gularien nicht méglich, die Prozession wie in Stidasien um den Tempel
herum im Freien durchzufiihren. Als diasporische Modifikation haben diese
Tempelvereine das Bewegen der Gotter im Innenraum des Tempels durch-
gefiihrt. Eine Prozession wurde ebenfalls im Inneren des Tempels imitiert.
Dies stellt eine Anpassung an die Inkorporationsbedingen dar, um trotz der
verdnderten Umgebung dennoch das Tempelfest zu feiern. Eine weitere
Anpassung stellt die Grosse des Prozessionswagens, ter, dar, welche weit-
aus kleiner ist als die der meisten Wagen in Sri Lanka. Als Beispiel fiir eine
modifizierte Prozession, die im Inneren des Temples stattfand, sei jene des
Turkkai Amman Tempels in Luzern am 11.08.2008 genannt. Der tér wurde
im Inneren des Tempelraums bewegt, wo auch die Prozession stattfand. Die
raumliche Situation des angemieteten Tempelraums machte eine Umkrei-
sung des Tempelgebdudes nicht moglich.

Die folgenden Abschnitte beziehen sich auf Prozessionen und ihre per-
formativen Praktiken, die um den Tempel im Freien stattfanden und von
den Akteuren damit als «authentischer» wahrgenommen wurden. Die
Tempelfeste miissen von den Verantwortlichen aufwéndig vorbereitet wer-
den. Das Fest dauert zehn Tage und folgt einem vorgegebenen Ablauf, der

424 Damit setzen sie sich von der Ausrichtung des Festes in Sri Lanka ab, welche nach
Schalk zentriert auf eine bestimmte Kaste ist: “In Yalppanam, a tiruvila is normally caste based
and run by caste sections, but in Stockholm the tiruvila is caste transcending and based on the
help of volunteers” (Schalk 2004a, 179).
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Abb. V 14: Prozessionswagen des Turkkai Amman Tempels Luzern im Inneren

des Tempelraums (11.08.2008).
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mit dem Hissen der Tempelfahne beginnt. Die folgenden Ausfithrungen
beziehen sich in erster Linie auf die Performanzen an den beiden letzten
Tagen des Festes und meine Besuche im Adliswiler Sri Visnu Turkkai
Amman im Jahr 2007 und im Sri Civacuppiramaniyar Tempel Adliswil im
Jahr 2008, 2009 und 2010.4%

Am 15. und 16. August 2009 kamen im Ziircher Vorort Adliswil mehrere
Hundert Menschen zusammen, um die beiden letzten Tage des jahrlichen
Tempelfestes mitzuerleben und zu gestalten. Dieses Fest ist eines der gross-
ten und am haufigsten von der Schweizer Presse rezipierten Feste tamili-
scher Hindus und verweist auf unterschiedlichste Aspekte ihrer religiosen
Praxis und der Etablierung tamilischer Hindu-Traditionen in der Schweiz.
Viele stidasiatisch gekleidete Fahrgéste sassen an diesen Tagen in der Sihl-
talbahn, die vom Ziircher Hauptbahnhof kommend in Richtung Adliswil
fahrt: Frauen in Saris und Punjabis in unterschiedlichen Farben und Méan-
ner, welche vereinzelt dhotis — die traditionelle mannliche Bekleidung in
Siidasien — um die Hiiften tragen. Von der Haltestelle aus iberqueren die
Menschen die Sihl, den Fluss, in welchen die Hauptgottheit des Tempels —
Cuppiramaniyar, der Sohn Civans — am Ende des Festes getaucht werden
wird. Wahrend der Tage des Tempelfestes ist iiber dem Eingang des ange-
mieteten Tempelgebdudes ein Aufsatz angebracht, welcher einen Tempel-
turm mit bunten hinduistischen Figuren darstellt. Dieser stilisierte kopuram
ragt weit iiber das Dach des Gebéudes (vgl. Kap. V 2.2). Stinde mit asiati-
schen Lebensmitteln und zum Verkauf angebotenen indischen Filmen sind
aufgebaut. Mitglieder des Tempelvereins verkaufen religiose Biicher in
tamilischer Sprache. Uber einen Lautsprecher ertént tamilische Musik, es
riecht nach siidasiatischem Essen. Im Inneren des Tempels, welcher mit
Girlanden festlich geschmiickt ist, findet eine picai statt: Menschen kom-
men und gehen. «Es ist wie in Sri Lanka», sagt eine Besucherin. Ein Student
aus dem indischen Bundesstaat Andhra Pradesh erzahlt, dass dieser Anlass
fur ihn wie eine Reise in seine Heimat Indien sei. «Ich bin nicht religios»,
bemerkt er. Mitglieder des Tempelvereins machen durch Rufe darauf auf-
merksam, dass sie fur zehn Schweizer Franken «Tickets» verkaufen, auf
welche die Glaubigen ihre Bitten und Wiinsche an die Gottheiten schreiben
kénnen.

Einmal im Jahr wird eine heimatliche Atmosphére nicht nur in der
selbstgestalteten privaten Sphére multi-sensorial erfahrbar, sondern auch
in der 6ffentlichen Sphére um den Bereich der Tempelgebdude. Unterschied-

425 Die Performanzen, die am sechsten Tag im Rahmen des so genannten Mangofestes im
Sri Civacuppiramaniyar Tempel durchgefiihrt wurden, werden ausfiihrlich in Kap. V 3.2 darge-
stellt.
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liche performative Aspekte machen das Tempelfest zu einem Kristallisa-
tionspunkt 6ffentlicher Prasentation von tamilischen Hindu-Traditionen in
der Schweiz. Diasporische Tamilness wird 6ffentlich durch folgende Aspekte
hergestellt: den Einsatz materieller Kultur, die dem tamilischen Spektrum
zugeordnet wird (A), die Multi-Sensorialitdt des Ereignisses (B) und die Aus-
wahl zentraler Akteure als Repréasentanten der Vernetzungen innerhalb der
transnationalen tamilischen Diaspora (C).

(A) Der performative Einsatz von materieller Kultur zeigt tamilische
Praxis in der Schweizer Offentlichkeit. Das Tragen festlicher traditioneller
Kleidung und von Schmuck dient als visuelle Kennzeichnung, welche die
Besuchenden von der Mehrheitsbevolkerung unterscheidet und von dieser
wahrgenommen werden.”® Die Performanz von diasporischer Tamilness
geschieht im Wesentlichen durch materielle Elemente — Imitate betonen
dabei die Diaspora-Situation. Jasmin-Girlanden aus Plastik beispielsweise,
die ins Haar gesteckt werden, da «echte» Jasmin-Blumen nur schwer in der
Schweiz erhiltlich sind, erinnern an Schmuckpraktiken in Siidasien.

Die meisten Zeitungsartikel, die iiber die Tempelfeste berichten, enthal-
ten auch einen Kommentar tiber die Bekleidung der tamilischen Besuchen-
den. Die Farbenvielfalt der traditionellen Kleidung vieler Tamilinnen wird
dabei oftmals als ungewohnt «farbenfroh» und «exotisch» beschrieben.
Auch im Artikel mit dem aussagekriftigen Titel Exotischer Hohepunkt des
Neuen Biilacher Tagblatts zum Tempelfest in Glattbrugg im Jahr 2007 ist fol-
gende Passage zu lesen: «Tamilische Schonheiten in farbenfrohen Saris mit
prachtigem Schmuck, beseelte Priester, bunte Altare, auf denen Opfergaben
wie Bananen, Orangen oder Kokosniisse liegen, Blumenblatter und asiati-
sche Musik versetzen einen jah Tausende von Kilometern nach Osten».**

(B) Zentrale performative Elemente des Tempelfestes sind die verkor-
perten Hindu-Praktiken wéhrend der Prozession an den letzten Tagen des
Festes. Durch die Multi-Sensorialitat der &sthetischen Inszenierung der
Prozession werden tamilische Traditionen auf verschiedenen Ebenen auch
in der nationalstaatlichen 6ffentlichen Sphére der Schweiz sichtbar.

Die Visualitat der Performanz spielt eine grosse Rolle durch das Deko-
rieren des Tempelgebdudes von aussen und das Zeigen der Gottheiten in
der Offentlichkeit. Dariiber hinaus wird das multisensorische Erlebnis
durch das Kochen und Verzehren von tamilischen Gerichten und die siid-

426 Bekleidungspraktiken als Aspekte materieller Kultur, welche die Akteure an ihrem Kor-
per tragen, konnen unter verschiedenen Gesichtspunkten analysiert werden (vgl. Kiichler/Miller
2005). Auf Aspekte des clothings tamilischer Hindus in der Schweiz kann an dieser Stelle nicht
weiter eingegangen werden.

427 Rita Stocker, Exotischer Hohepunkt, in: Neues Biilacher Tagblatt, 25.06.2007.
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asiatische Essenspraktik mit der rechten Hand, Geriiche von brennenden
Kampfertopfen und Réaucherstabchen und die spezielle Musik zu diesem
Anlass komplettiert.

(C) Die Zusammensetzung der religiosen Musiker wie auch der Priester,
die aus unterschiedlichen Landern angereist sind, spiegelt die transnatio-
nalen Vernetzungen der Diaspora wider. Ein Informant berichtet wahrend
des Tempelfestes am 12.08.2009 im Sri Civacuppiramaniyar Tempel in
Adliswil*®:

Die Musiker sind extra fiir das Fest gekommen. Sie kommen eigentlich von

iiberall her. Ein paar sind von Kanada/einer ist von Ziirich/manchmal kom-

men sie von Indien, européischen Lindern. Aber die richtigen Guten muss

man von Indien holen/die wohnen auch im Tempel.

Durch die Postulierung einer besonderen Professionalitat indischer Musi-
ker wird die Wichtigkeit Indiens im religiésen Kontext fiir tamilische
Hindu-Akteure deutlich.

Der Korper steht im Mittelpunkt der religiésen Selbstinszenierung.
Dabei kommt den jihrlichen Prozessionen als rituellen Kommunikations-
wegen nach innen und aussen eine besondere Bedeutung zu. Einen beson-
deren Teil der Performanzen wahrend des Tempelfestes stellen Korperprak-
tiken dar, welche die Akteure spezifisch zu diesem Anlass in der 6ffentlichen
Sphire durchfithren. Geaves weist in seiner Studie zu Caivam in der Dias-
pora (2007) darauf hin, dass in den verkorperten Ritualen der Korper Aus-
tragungsstitte verschiedenster Narrative wird: “The body itself becomes
a site of contested narratives where the sociological, the psychological,
the political and the religious meet” (Geaves 2007, 194). Erinnerungen, die
durch die performenden Kérper hervorgerufen werden, spielen eine wich-
tige Bedeutung in der Popularitét der performativen Praktiken in der Dias-
pora. Durch den Koérper der Akteure werden in den Praktiken zwei raum-
lich-symbolische Kategorien, die Heimat mit der Diaspora, verbunden.

Zentrum der Prozession ist das Heraustragen der Gottheiten aus dem
Inneren des Tempels, der Geschlossenheit des Raumes nach aussen, in die
offentliche Sphire. Das Zielpublikum der Prozessionen ist die breite Offent-
lichkeit: Es umfasst nicht nur die Hindu-Devotees, sondern auch alle Mit-

429

428 Die folgenden Interviewpassagen entstammen diesem Experteninterview. Es wurde
mit einem Tempelmitglied des Sri Civacuppiramaniyar Tempels wihrend des Prozessionstages
des Tempelfestes am 12.08.2009 im Biiro des Tempels durchgefiihrt.

429 Besonders im religiosen Vollzug und den religiésen Biografien von tamilischen Frauen
spielt die Korperlichkeit eine grosse Rolle: Die Feier der Menarche als zentrales weibliches Uber-
gangsritual und das Fasten als eine wichtige Form hinduistischer Praxis von tamilischen Frauen
sind hier u.a. zu nennen.
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glieder der Schweizer Nachbarschaft. Die gesamte Umgebung wird durch
die Gegenwart der Gotter und Géttinnen, die im Uhrzeigersinn um den
Tempel getragen werden, geheiligt. Dies ist eine Moglichkeit, tarisanam
(skr. darsana) der geweihten Tempelgotter einmal im Jahr auch ausserhalb
des Tempels zu bekommen.

Die Prozessionen umfassen unterschiedliche Praktiken. An erster Stelle
steht das Ziehen des Prozessionswagens, des ter, welcher die Hauptgottheit
des Tempels tragt, um das Tempelgebaude. Diese Fahrzeuge der Gottheiten
konnen daher mobile Tempel genannt werden, die in der Schweizer Offent-
lichkeit bewegt werden (vgl. Luchesi 2008a). Die meisten Korperpraktiken
sind gendered practices und nur einem Geschlecht vorbehalten. Das Ziehen
des ter iibernehmen Ménner, die sich als Respektserweisung vor den Gotthei-
ten, die sie bewegen, besonders kleiden und den Weg barfuss zuriicklegen.

Im Folgenden werden zentrale Koérperpraktiken als offentliche Perfor-
manzen vorgestellt, die von tamilischen Akteuren an den jahrlichen Tem-
pelfesten in der Schweiz durchgefithrt werden. Diese wurden vor allem
2007 beim Tempelfest des Sri Visnu Turkkai Amman Tempels in Adliswil
und 2009 und 2010 beim Fest des Sri Civacuppiramaniyar Tempels in Adlis-
wil beobachtet. Die Abfolge der Prozessionsteilnehmenden folgt einem vor-
gegebenen Schema. Gemeinsam ist vielen dabei vollzogenen Kérperprakti-
ken, dass sie Ausdruck von Geliibden (skr. vrata, tam. nertti) sind (vgl.
Baumann 2003b).

ek Y8 f L ghiat | WSS - dE
Abb. V 15: Ménner, die wihrend des Tempelfestes des Sri Civacuppiramaniyar Tempels
in Adliswil am 12.08.2009 den Prozessionswagen ziehen.
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Abb. V 16: Frauen als Prozessionsteilnehmerinnen tragen einen Feuertopf; Tempelfest
des Sri Civacuppiramaniyar Tempels am 12.08.2009.

Vor dem Prozessionswagen laufen in der Regel Frauen, die einen Feuer-
topf mit Kampfer auf dem Kopf tragen. Informanten berichten, dass diese
Position so gewahlt wurde, damit die Gottheit die Frauen sieht. Ein Teil-
nehmer des Tempelfestes im Sri Civacuppiramaniyar Tempel in Adliswil am
12.08.2009 berichtet wie folgt iiber die Motivation der Frauen, diese Hand-
lungen durchzufithren:

Und die Frauen nehmen einen Topf mit dem Feuer/tragen sie auf dem Kopf
etwa zwei Stunden lang. Es muss nicht der eigene Wunsch sein. Ich kenne
eine Frau, ihr Sohn war krank, und ihr Wunsch war es, dass die Krankheit
weggeht. Deshalb hat sie das gemacht.

Eine weitere Form der Geliibdeerfillung, welche meist von Mannern durch-
gefiithrt wird, stellt das Zuriicklegen des Prozessionswegs auf dem Boden
liegend und rollend dar.*® «Dann gibt es auch das Rollen/das macht man
auch, weil man sich bedankt, weil ein Wunsch in Erfillung gegangen ist.»
Die Durchfithrenden haben einen weissen dhoti umgewickelt und sind mit
«Siva-Asche», so ein Informant, eingerieben. Diese kiithle und sei fur die
Blutzirkulation gut.*! Ein weiss gekleideter Mann begleitet die Rollenden

430 Wihrend der Prozession des Tempelfestes des Sri Civacuppiramaniyar Tempels am
12.08.2009 legte auch eine Frau den Prozessionsweg durch Umrollen zuriick, was eine Besonder-
heit darstellte. Die Frau trug einen violetten Sari und rollte zwischen den Ménnern.

431 Information eines Besuchers des Tempelfestes am 16.08.2009.
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und geht neben ihnen mit einem Eimer mit dieser Asche her. Die Rollenden
tragen eine Kokosnuss in der Hand.

Vielfach beziehen sich die extremen korperlichen Praktiken tamilischer
Hindus wahrend der Tempelfeste auf die Verehrung des Gottes Murukan
und werden von den Akteuren als spezifisch tamilische Ausdrucksformen
religioser Performanz angesehen. Geaves weist daraufhin, dass Murukan
schon immer besonders in der 6ffentlichen Sphéire verehrt wurde und das
Territorium seiner Verehrung durch die Handlungen zu «heiligem» 6ffent-
lichem Raum wird.

Murugan was always a god of the public spaces worshipped in the fields, val-
leys, hills and major crossings of the highways. Such communal acts of wor-
ship in public spaces are able to partition territory as separate and sacred to
the community. (Geaves 2007, 49)

Eine physische Extremform devotionaler Praxis und auffallender Ausdruck
tamilisch-hinduistischer Religiositat wahrend der Tempelfeste stellt das
Tragen des kavati-Gestells dar.**
genannten kavati, wie diese Form performativer Hindu-Praxis verkiirzt
genannt wird. Meist wird mit kavati ein besonderer Trance-Tanz zu Ehren
des Gottes Murukan bezeichnet, welcher von Mannern bei bestimmten reli-
giosen Festen* vor einem Publikum durchgefithrt wird (tam. kavati attam:
mit dem kavati-Bogen tanzen**).

Da fir die Zeit des Tanzes davon ausgegangen wird, dass die Ténzer
Murugan verkorpern (vgl. David 2008, 96), wird der kavati-Tanz besonders
in dem Gott Murukan geweihten Tempeln durchgefiihrt, wie in der Schweiz
zum Beispiel im Sri Civacuppiramaniyar Tempel in Adliswil oder im Sri
Kalyana Murukan Tempel in Bern.**

Es finden sich verschiedene Formen des so

432 Das tamilische Verb fiir diese Praxis lautet kavatiyetuttal, was so viel bedeutet wie
«einen Mast tragen».

433 Der kavati-Tanz wurde haufig wahrend der Durchfithrung des Tai Picam-Festes in
Malaysia oder Singapur beschrieben (vgl. beispielsweise Clothey 2006).

434 Mit dem tamilischen Begriff attam ist eine besondere Form des Tanzes ausgedriickt. Es
ist nicht der Tanz aus Vergniigen, sondern der Ausdruck fiir Bewegungen, die durch die Beses-
senheit mit einem gottlichen Wesen hervorgerufen werden (vgl. Schalk 2004a, 200). “Let us call
it a dance under obsession and vow” (Schalk 2004a, 200).

435 Die folgenden Beschreibungen beziehen sich auf die von mir beobachteten kavati-
Ténze im Sri Visnu Turkkai Amman Tempel in Adliswil (15.09.2007) und im Sri Civacuppiramaniyar
Tempel in Adliswil (16.08.2009). Weitere Tempel, die kavati-Ténze als Bestandteil ihres Tempel-
festes wahrend des Untersuchungszeitraums dieser Arbeit durchgefithrt haben, waren jene in
Bern und in Glattbrugg. Die Tempelfeste in Luzern (9.,10.,11.08.2008) und Trimbach (15.08.2008;
17.08.2009), welche ich besucht habe, beinhalteten keinen kavati-Tanz.
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Abb. V 17: Ménner, welche am 15.09.2007 den Prozessionsweg wiahrend des Tempelfestes
des Sri Visnu Turkkai Amman Tempels in Adliswil durch Umrollen zuriicklegten.
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Kavati-Tanz ist Ausdruck des Dankes oder der Bitte an die Gottheiten
fiir oder um die Erfilllung eines Wunsches mittels einer rituellen Reinigung
durch diese physisch extreme Korperpraktik (vgl. Baumann 2006, 136). Der
kavati-Tanz verweist also vielfach auf individuelle Sorgen und Bediirfnisse
der Akteure.

Der kavati-Tanz stellt eine komplexe rituelle Performanz dar, zu welcher
ein speziell angefertigtes Instrument und eine zweite, assistierende Person
benotigt werden. Dem Tanz geht eine intensive Vorbereitungszeit, welche
der spirituellen Reinigung dienen soll, voraus. Dazu gehort, dass die Tanzer
zehn Tage lang nur eine Mahlzeit pro Tag zu sich nehmen. Wéhrend des
Tanzes tragen die Akteure ein zweiteiliges geschmiicktes Holzgestell, das
zu Ehren Murukans auf den Schultern getragen wird. Es besteht aus einem
Mast, welcher auf die Schultern gelegt wird und einem Bogen, welcher dar-
iiber befestigt wird. Am geschmiickten Holzgestell sind rechts und links,
vorne und hinten ein Biischel echter Pfauenfedern als Zeichen fir Murukans
Reittier, den Pfau®, befestigt.

Wiéhrend meiner Beobachtungen waren an der Spitze des Bogens meh-
rere Plastikwedel angebracht, in deren Mitte entweder ein goldener Speer
oder ein imitierter grilner Papagei zu sehen war. Der kavati-Triger kann
seine Handlung nicht alleine ausfiihren, sondern interagiert immer mit einer
zweiten Person, die ihm assistiert. Die beiden Personen sind durch eine
Schnur verbunden, welche durch Haken im Riicken des Tanzers befestigt ist.
Die Anzahl der Haken im Rucken eines Téanzers variiert; tiblich ist es, dass
zwei oder vier Haken im Riicken festgesteckt werden. Der «Assistent» halt
die Schnur in den Handen und dirigiert die andere Person. Luchesi vergleicht
die Konstellation mit einem Pfau, der an einer Leine gehalten wird und
tanzt.”” Der Rhythmus des Tanzes von «Bogentrager und Lenker» ist somit
aufeinander abgestimmt. Die Beziehung der beiden Akteure basiert auf einem
Vertrauensverhéltnis. Die Tanzer fragen, so berichteten Informantinnen und
Informanten, eine erfahrene Person an, ob diese bereit sei, den zichenden Part
des Tanzes zu iibernehmen. Diese fithrt diese Handlung nicht wie die Bogen-
trager als Erfiilllung eines Geliibdes an die Gottheiten durch.

Beim Tempelfest des Sri Visnu Turkkai Amman Tempels 2007 befand
sich unter den tanzenden Mannern auch eine Person, welche anstelle des

436 Dieser wird auf Tamilisch mayilvakanan, der Pfau als Fahrzeug, genannt (vgl. Schalk
2004a, 200).

437 Interpretationen des kavati-Tanzes konnen vielfaltig ausfallen (vgl. Schalk 2004, 200).
Eine Deutung des kavati-Tanzes besteht darin, dass der Korper des Tanzers zu Murukans Reittier
wird, was durch die Pfauenfedern angezeigt wird. Murukan selbst bewegt sich dann in den Koér-
pern der kavati tragenden Méanner.
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Abb. V 18: Kavati tanzende Méanner wihrend des Tempelfestes des Sri Visnu Turkkai
Amman Tempels in Adliswil (15.09.2007).

kavati eine mit Blumen geschmiickte Vorrichtung mit konkavem Umriss
auf dem Kopf trug und diese mit beiden Handen festhielt. Clothey spricht
davon, dass einige Méanner kavati in Form eines Tempelturms tragen (vgl.
Clothey 2006, 180). Ihr Kérper wird zu einem Tempel, in den Murukan ein-
kehrt. Dies schliesst an die Darstellung zu kopuram-Kulissen in Kap. V 2.2
an. Der Tempelturm wird hier als mobile Kulisse dargestellt; Tempelraum
und Korper der Akteure verschmelzen zu einer Einheit.

Zusatzlich zum Tragen des Bogens und der Haken, die im Riicken der
Tanzenden stecken, haben einige Manner auch Zunge und Backen mit
einem kleinen Speer durchstochen (tam. vel kavati). 2009 stellte es eine
Besonderheit auf dem Tempelfest des Sri Civacuppiramaniyar Tempels dar,
dass ein Teilnehmer, der kavati trug, insgesamt 108, als im Hinduismus
bedeutsame Zahl, Haken in seinem Riicken und Armen befestigt hatte, wel-
che als kleine Speere in die Arme des Mannes gesteckt waren.**

Die Bewegungen der Akteure sind auf die Musik abgestimmt, welche
von Musikern, die neben den Tanzern stehen, gespielt werden. Im tamili-
schen Spektrum gibt es spezielle kavati-Lieder, die, wie eine Informantin

438 Die Zahl 108 verweist auf die 108 Namen Murukans. Dies berichtete mir ein Informant
am 16.08.2009 wihrend des Tempelfestes.
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Abb. V 19: Manner, die vel kavati praktizieren (Tempelfest des Sri Visnu Turkkai Amman
Tempels in Adliswil; 15.09.2007).

berichtet, einen «traurigen Charakter» haben. Eine Person, welche mit
Zimbeln in der Hand den Rhythmus angibt, dirigiert die «kavati-Gruppe».
Die Manner, welche kavati tragen, haben das Gesicht meist in Richtung des
Publikums gerichtet. Musiker, Bogentriager und Lenker ergeben, im
Gesamtgefiige der Prozessionsbesucher, eine abgegrenzte Gruppe, welche
sich rhythmisch im Takt der Musik bewegt. Durch die Musik soll die Gott-
heit herbeigerufen werden. Fallen die Tanzer in Trance, dann gilt dies als
Zeichen, dass die Gottheit den Wunsch des jeweiligen kavati-Tragers
angenommen hat und tatsachlich im Tempel anwesend ist. Martin Bau-
mann nennt die Trance der Tanzer einen Authentizitditsmarker des Tem-
pels: “In a way, the kavadi dancers function as a quality marker of a
temple — authenticity and authority is reinforced and acted out physically”
(Baumann 2006, 139). Die «kavati-Gruppe» tanzt vor dem Beginn der Pro-
zession in einem eingegrenzten Bereich, bevor sie sich zusammen mit der
Prozessionsgruppe bewegt und den ersten Teil der Prozession bildet, wel-
che vor dem tér hergeht. Durch die Ménner, von denen angenommen wird,
dass in ihnen wahrend des kavati-Tanzes Murukan wirkt, wird der Prozes-
sionszug als eine dem sakralen Bereich zugeordnete Parade gekennzeich-
net (vgl. Jacobsen 2008b, 5).

Kavati-Tragen ist eine Praktik, die traditionell ausschliesslich von
mannlichen Akteuren durchfithrt wird, was mit meinen Beobachtungen
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ibereinstimmt.*** Zwar tragen auch Kinder den kavati-Bogen, jedoch sind
auch diese méannlichen Geschlechts.*

Gelubde (skr. vrata, tam. nertti), die man an die Gottheiten geleistet hat,
werden mittels des Tragens von kavati eingeldst — der Holzbogen wird fiir
Murukan getragen und verweist auf die Hingabe an diesen. Dabei dient der
Korper als Mittel der Ergebenheit an die Gottheit. Ein Informant berichtet
wihrend des Tempelfestes des Sri Civacuppiramaniyar Tempels in Adliswil
2009: «<Am Samstag nehmen viele Kavadi/haben Sie schon gesehen? Man
sagt dem Gott/es ist ganz einfach: <Ich habe einen Wunsch, wenn dieser
wirklich in Erfillung geht, dann mache ich fir dich das.>» Diese Wiinsche
konnen unterschiedlicher Natur sein. Sie kénnen sich um materiellen
Wohlstand oder Familienbelange drehen (vgl. Shanmugalingam 2002, 70 {f.).
Akteure berichteten hiufig vom Wunsch nach Nachwuchs oder Dank fiir
ein Kind, welches geboren wurde. Hiufig wird kavati als Erfilllung fiir eine
Heilung von einer Krankheit des Akteurs selbst oder eines Familienangeho-
rigen getragen. Wie oft diese rituelle Praktik durchgefiihrt wird, entschei-
det der Akteur nach individuellem Ermessen. «Man kann auch sagen, wenn
der Wunsch in Erfiillung geht/dann mache ich es fiir den Rest meines
Lebens oder fiir zwei, drei Jahre» (vgl. auch Clothey 2006, 184).

In der Diaspora-Situation finden sich jedoch auch Anliegen, welche mit
dem rechtlichen Status von Tamilinnen und Tamilen als Gefliichtete in Ver-
bindung stehen. So lebte einer der Méanner, die im Jahr 2009 wahrend des
Tempelfestes des Sri Civacuppiramaniyar Tempels kavati tanzte, sieben
Jahre ohne giiltige Papiere in der Schweiz («er lebte <illegal> hier», wie mir
ein Informant berichtete). Sein Wunsch an die Gotter war es, in Einklang
mit den lokalen Gesetzen in der Schweiz leben zu konnen. Im Jahr 2008
erhielt er einen legalen Aufenthaltsstatus. Da sein Wunsch erfillt wurde,
tanzte er im darauffolgenden Jahr kavati, wie er es versprochen hatte. Die-

439 Luchesi und Schalk verweisen jedoch auch auf Frauen, die wihrend einer tamilischen
Tempelprozession in Paris kavati trugen (vgl. Luchesi 2008b, 185; Schalk 2004a, 200).

440 So haben beim Tempelfest des Sri Visnu Turkkai Amman Tempels 2007 auch Jungen den
Bogen getragen. Im Berner Tempel hing am 09.11.2007 im Eingangsbereich links eine Fotocol-
lage, welche unter anderem ein Foto eines kavati tragenden Kindes zeigte. Diese gerahmten
Bilder prasentieren wichtige Ereignisse im Tempel, rufen diese in Erinnerung und machen sie
fur alle Tempelbesuchende sichtbar.

Wihrend der Prozession des Tempelfestes des Sri Civacuppiramaniyar Tempels 2009 habe
ich zehn Ménner gezdhlt, welche mit kavati getanzt haben. Kinder trugen zu diesem Anlass
keinen kavati.

Eine Informantin sagte, dass kavati tragende Kinder palkavati genannt wiirden, da Pal auf
Tamilisch «Milch» bedeutet und damit auf das Stadium der Kindheit der Durchfithrenden ver-
wiesen wiirde. Clothey schreibt jedoch, dass pal kavati einen Topf mit Milch meint, welcher zu
Ehren Murukans auf dem Kopf getragen wird (vgl. Clothey 2006, 180).
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ses Beispiel zeigt zum einen, dass die religiose Praxis eng mit den sozialen
Lebenswirklichkeiten der Menschen verbunden ist, und zum anderen, dass
die spezielle Situation der tamilischen Migrantinnen und Migranten in der
Schweiz und die Inkorporationsbedingungen sich in den Formen der
Hindu-Praxis widerspiegeln.*!

Der kavati-Tanz wird in der Diaspora in &hnlicher Weise wie in Sri
Lanka — wie etwa zum Anlass des jahrlichen Festes des wichtigen sri-lan-
kischen Wallfahrtsort Kataragama (tam. Katirkamam; vgl. Younger 2002,
351f.) und auch als Teil buddhistischer Feste (vgl. Goonasekera 2006, 117) -
durchgefithrt. Geaves verweist auf die sozio-politische Dimension des
kavati-Tanzes. Er interpretiert diesen fir den sri-lankischen Kontext als
einen Ausdruck nationaler tamilischer Identitat. In der Diaspora-Situation
sei die Bedeutung des kavati-Tanzes vielmehr auf die wirtschaftlichen Ziele
der Migrierten und die Bewahrung tamilischer Identitat in fremd-kulturel-
ler Umgebung gerichtet:

Politically the struggle to carry the kavadi is transformed in diaspora from an
act of national identity and struggle for self-determination to one of seeking
to achieve economic prosperity whilst simultaneously preserving Tamil iden-
tity and ancestral traditions. (Geaves 2007, 194)

Die Durchfiihrung dieser Performanz zeigt, dass die Gemeinschaft im Resi-
denzland etablierter ist, da erst die Moglichkeiten fiir kavati-Tanz geschaf-
fen werden mussten. Schalk betont in seiner Beschreibung des Tempels in
Stockholm, dass kavati-Tanz in Stockholm nicht durchgefithrt wird, was
sich aber in Zukunft durchaus dndern kénne, wenn der Tempel sich starker
etabliert haben sollte (vgl. Schalk 2004a, 198). Daher ist es nicht verwunder-
lich, dass die Zahl der kavati-Performanzen in der Diaspora ansteigt (Bau-
mann 2006, 140 ff.; Luchesi 2008b, 185).

Neben dem Tragen des kavati-Bogens ist das Piercen des Gesichtes eine
weitere selbstkasteiende Handlung zu Ehren Murukans. Einige Manner
haben einen Speer durch die Backen gestossen, an dessen Ende der vel als
Zeichen Murukans zu sehen ist. In der Regel ist diese Praxis Mannern vor-
behalten; es finden sich jedoch auch Frauen, die sich zum Anlass des Tem-
pelfestes «piercen» (vgl. Collins 1997).*? Im Rahmen der Feldforschung
dieser Studie habe ich eine tamilische Prozessionsteilnehmerin des Sri
Civacuppiramaniyar Tempelfestes 2009 gesehen, welche sich durch die

441 Ein ahnlicher Wunsch fiithrte auch dazu, dass ein Mann beim Tempelfest des Sri
Kamakst Ampal Tempels 1996 in Hamm kavati tanzte; vgl. Baumann 2006, 136.

442 Luchesi berichtet davon, dass in den Jahren 2005 und 2006 auch eine gepiercte Frau an
der Tempelprozession in Hamm teilnahm (vgl. Luchesi 2008b, 185).
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Backen einen Speer, welcher rechts den veél und auf der linken Seite einen
Dreizack zeigt, gestossen hatte. In der Mitte befand sich eine silberne Vor-
richtung, welche die Zunge umschliesst und wie eine Schlange aussah. Der
Gegenstand war durch eine silberne Kette, die an ihm héngt, verbunden.
Die Frau trug auf dem Kopf einen kumpam mit Neemblittern und Kokos-
nuss, welchen sie mit der rechten Hand festhielt.

Die Korperpraktiken werden in medialen Berichterstattungen themati-
siert, die iiber diese Grossereignisse berichten. Im Neuen Biilacher Tagblatt
hiess es beispielsweise iiber das Tempelfest in Glattbrugg 2007: «Andere
Miénner tanzen zu Trommelrhythmen mit einem Kasten auf den Schultern,
der schwer anmutet und mit Pfauenfedern geschmiickt ist. Durch die Musik
geraten die Ménner in Trance und bewegen sich ekstatisch mit zum Teil
leerem Blick. Plstzlich sinkt einer zu Boden und beginnt zu weinen. Die
anderen Manner eilen zu Hilfe, stiitzen ihn und bespritzen ihn mit Wasser,
bis er wieder zu sich kommt».**

Eine Extremform des kavati-Tanzes: <hangender kavati»

Eine besondere Form von kavati-Tanz stellt das so genannte «Haken-
schwingen» (tam. cetilattam oder thukku kavati) dar. Ein Devotee ist durch
Haken, die in seiner Haut stecken, und Schniiren an einem mobilen Gestell
befestigt und schwingt in der Luft. Eine Informantin nannte diese Form des
kavati ,«hangender kavati».

Ich habe diese Form der kavati-Performanz wihrend des Tempelfests
des Sri Visnu Turkkai Amman Tempels am 15.09.2007 beobachtet.** Der
Tempelverein nutzte fiir diese spezielle Form des kavati einen eigens kons-
truierten Aufsatz auf einem Traktor. An einem Anhénger, welcher von
einem Traktor gezogen wurde, war ein circa zehn Meter langes Holzgestell
befestigt, welches schrag nach oben ragte. In der Mitte der Konstruktion,
iber der Anhéngerkupplung, hing von oben ein Stoffbild der Hauptgéttin
des Tempels, Visnu Turkkai Amman, herab. Der vordere Teil der Wippe und
auch der Traktor waren mit Girlanden geschmiickt.

Der Riicken des «Tanzers» war iiber acht Haken an Schniiren an dem
holzernen Aufsatz, der schrag von einem Traktor in die Luft ragte, befestigt,
sodass er an der Spitze des Gestells etwa eineinhalb Meter hoch in der Luft
hing. An der Spitze war der kavati befestigt, der mit Pfauenfedern ge-

443 Rita Stocker, Exotischer Hohepunkt, in: Neues Biilacher Tagblatt, 25.06.2007.

444 Die folgenden Ausfithrungen beziehen sich auf diesen Anlass. In Adliswil wurde die
Form des hangenden kavati seit 2001 praktiziert (vgl. Luchesi 2008b). Baumann berichtet von
hook-swinging im Sri Civacuppiramaniyar Tempel in Adliswil im Juni 2003 (vgl. Baumann 2006,
142).
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schmiickt war. Hinter dem Bogen stand (oder lag teilweise) ein traditionell
gekleideter Mann, welcher wie die Personen auf dem Boden an den Schnii-
ren zog und im Takt der Musik wippte, sodass sich die hingende Person auf
und ab bewegte. Ebenso wie die kavati-Tragenden auf dem Boden wird
diesem Devotee zugeschrieben, dass er im Moment der Trance Murukan
verkorpere. Dinge oder Menschen, welche er in diesem Zustand beriihrt,
werden als vom Gott Murukan beriihrt, angesehen.

Der Mann, der am Traktorkran festgebunden ist, wippt im Takt der Musik auf
und ab. Um den Hals tragt er eine Blumengirlande. Er hat einen goldenen
Dreizack in der Hand und lasst sich immer wieder Neemblatter geben, die er
dann einzelnen Personen gibt. Diese verneigen sich dafiir vor ihm. Auch lésst
er sich hin und wieder Kokosniisse geben, die er auf den Boden wirft und auf-
bricht. Dann wird ihm ein Baby iibergeben, mit dem er einige Minuten im
Arm in der Luft auf und ab wippt. Ein Mann gibt ihm Zeichen, dass er das
Kind herunterlassen soll. Er aber winkt ab und bittet um eine Kokosnuss. Erst
nachdem er diese auf den Boden geworfen hat, tiberreicht er das Kind wieder
einem Mann, der neben dem Gestell steht. Ab und zu wird er mit Wasser
erfrischt. (Auszug aus meinem Protokoll vor der Prozession am 15.09.2007 in
Adliswil)

Genau wie die «kavati-Gruppe», die sich auf dem Boden befindet, ist der
kavativollziehende Devotee Teil der Prozession, die um das Tempelgebaude
fuhrt. Der Traktor bewegte sich langsam mit der Prozessionsmenge, wobei
ein zweiter «Lenker» am unteren Ende des holzernen Aufsatzes die Schniire
mit festhalt.

Hakenschwingen ist ein performativer Ausdruck, welcher grosse Auf-
merksamkeit des Publikums auf sich zieht. Die Besuchenden des Tempel-
festes folgten gebannt dem Weg des sich in der Luft befindlichen Devotees.
Da der damalige Sri Visnu Turkkai Amman Tempel im Adliswiler Industrie-
quartier direkt an einer sehr befahrenen Strasse, dem Soodring, lag, fithrte
die Prozession an dieser Strasse entlang. Teile der Fahrbahn wurden durch
eine Absperrung mit Plastikband, welche von tamilischen Ordnern mit
orangefarbenen Westen getragen wurden, zum Passieren des Traktors frei-
gehalten. Die Minuten des Vorbeiziehens der Prozessionsgruppe erdéffneten
den Blick auf den hangenden Mann mit Dreizack in der Hand. Diese Form
der Offentlichkeit fithrte dazu, dass sich einige Autofahrer im darauffolgen-
den Jahr bei der Gemeinde dariiber beschwerten, dass ihnen der Anblick
einer solchen Praktik zugemutet wurde. Ein Mitglied des Tempelvereins
des nahe gelegenen Sri Civacuppiramaniyar Tempels berichtete mir 2009:
«Der andere Tempel hier ist in der Ndhe von der Autostrasse und dann
haben die Autofahrer reklamiert. Sie wollen so etwas nicht sehen».
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Tempels am 20.09.2007 in Adliswil.

Die verschiedenen Formen von kavati sind in verschiedenen offentli-
chen Sphiren prasent. Sie ziehen sowohl die Aufmerksamkeit des Publi-
kums des Tempelfestes, das Zielpublikum der kavati-Performanz ist, als
auch die Aufmerksamkeit der angrenzenden Anwohnenden und der Mehr-
heitsbevolkerung auf sich.

Haufig werden sie als fremdartig und tendenziell brutal beschrieben.**
Wie in Siidasien ist der kavati-Tanz auch in der Diaspora-Situation eine
Praktik, die kontrovers diskutiert wird und die in Indien, nicht aber in Sri
Lanka, seit der britischen Kolonialherrschaft verboten ist (vgl. Clothey
2006, 191). Anfang der 2000er Jahre galt die Schweiz unter tamilischen Hin-
dus als Land, welches im Bereich dieser besonderen Form von Hindu-Praxis
den Akteuren einen grossen Handlungsspielraum einrdumte. Wéhrend die
Praktik in Deutschland nach einem schweren Unfall durch den Bruch der
Konstruktion des hingenden kavati im Sri Kamaksi Ampal Alayam in

445 Clothey berichtet davon, dass thukku kavadi in London nicht durchgefithrt wird, da
man befiirchtet die Kinder, welche in England sozialisiert wurden, damit abzuschrecken (vgl.
Clothey 2006, 190).
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Hamm im Juni 2004 nicht mehr durchgefithrt wurde (vgl. Luchsei 2008,
184), wurde sie bis zum Jahr 2008 in der Schweiz praktiziert.

Hier hat man viel, viel dafir investiert. Wir haben von Sri Lanka das Brett
speziell angefertigt hierher importiert und das kann gar nicht brechen/darum
haben die Leute hier keine Angst. Es sieht extrem aus, aber es kann nicht

brechen. In Deutschland ist es gebrochen.

Als Reaktion auf Bedenken wird in der Kommunikation nach aussen immer
wieder betont, dass sich die kavati-Tragenden keinen korperlichen Schaden
zufiigen, da die Rituale gut vorbereitet und durch professionelle Akteure,
die Wissen um diese rituellen Formen haben, begleitet werden. Durch den
Konflikt mit Anwohnenden wurde im Untersuchungszeitraum letztmalig
2008 hiangender kavati in der Schweiz durchgefiihrt.

Im Faltblatt, welches aus Anlass des Tags der offenen Tiir des Tempels
in St. Margrethen 2008 von Mitgliedern der Gruppe Saivanerikoodam an die
Besucher verteilt wurde, wird auf Seite 7 auf potenzielle Kritik am kavati-
Tanz reagiert:

Die Segnungen, die der Verehrer durch diese Zeremonie gewinnt, sind millio-
nenfach grosser als der kleine Schmerz, den er sich dabei zufiigt. (...) Obwohl
dies auf den ersten Blick so aussieht, als wolle man Gottes Unterstiitzung kau-
fen, erkennt man bei genauerem Nachdenken jedoch, dass es der Same fiir
hochste Liebe zu Gott ist. Zweifellos wird sich der Wunsch erfiillen, wenn der
Verehrer Kavadi ausfithrt. Aber nach dem Ritual fiihlt er sich so von Gott

erfullt, dass seine innerste spirituelle Kammer geoffnet wird.

Diese Interpretation rekurriert darauf, dass sich durch die Durchfithrung
von kavati erst der formulierte Wunsch erfillt, nicht aber, dass kavati als
Einlosung des Gelitbdes durchgefiithrt wird.**¢ Kavati wird als rituelle Prak-
tik eine enorme Macht zugeschrieben, welche zur Wunscherfiillung fiithre
und die Ausfithrenden niher an die gottliche Sphére bringe.

Es wurde deutlich, dass es eine Vielzahl von offentlich praktizierten
Korperpraktiken gibt, die elementare Bestandteile der Prozessionen wah-
rend des Tempelfestes sind und einen 6ffentlichen Ausdruck von Hindu-
Tamilness darstellen. Die perfomativen Ausdriicke wihrend des Tempel-
festes machen tamilische Hindu-Traditionen auch in der Schweizer
nationalen Offentlichkeit sichtbar.

446 David skizziert die Hintergriinde des kavati-Tanzes in ahnlicher Weise. Da die Gotter
iiber die Reinheit und Hingabe der Tanzenden erfreut sind, erfiillen sie ihnen ihre Wiinsche (vgl.
David 2008, 96).
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3.2 Sakrales Theater im Tempel: Aktualisierung von Hindu-
Mythologie

Zu Performanzen anlésslich des jahrlichen Tempelfestes (tam. tiruvila)
gehoren in einigen Tempeln auch rituell eingebundene theatrale Auffith-
rungen mit Kindern als Darstellende, die fiir alle Festbesuchende 6ffentlich
zugénglich sind. Theaterauffithrungen haben in Hindu-Traditionen tradi-
tionell eine padagogische Funktion und dienen der Weitergabe von Hindu-
Mythologie. Sie vermitteln Wissen wie Geschichten iiber die Gottheiten,
die in Hindu-Schriften erzéhlt werden, und darin tbermittelte religios
begriindete Werte. Theater wird auch als «fiinfter Veda» bezeichnet (vgl.
Binder 2010, 526).

Im Rahmen des Mangofestes (tam. mampalat tiruvila), das am sechsten
Tag des jihrlichen Tempelfestes stattfindet, wurde im Sri Civacuppirama-
niyar Tempel in Adliswil eine in den Puranas verschriftlichte Episode aus
dem Leben Murukans, der Hauptgottheit des Tempels (in Gestalt von Cuppi-
ramaniyar), aufgefithrt.*” Hauptpersonen der Geschichte sind die Mitglie-
der der Kernfamilie Civans — Civan, seine Frau Parvati und ihre Sohne
Vinayakar, der Erstgeborene, und Murukan. Der zentrale Handlungsstrang
der Geschichte dreht sich darum, dass jener Sohn Civas eine besondere,
durch den weisen Seher Narada iiberreichte nicht teilbare Mango erhélt,
der als Erster die Welt umrundet. Der agile Murukan macht sich auf, um mit
seinem Reittier, dem Pfau, um die Welt zu fliegen. Der trage, aber schlaue
Vinayakar dagegen umbkreist seine Eltern mit der Erklarung: «Ihr seid die
ganze Welt.» Civan ernennt ihn zum Sieger und iiberreicht ihm die Frucht.
Als Murukan zuriickkehrt und erfahrt, dass er die Mango nicht gewonnen
hat, wird er wiitend und zieht sich auf einen nah gelegenen Berg zuriick,
um als Asket zu leben. Civan sagt daraufhin zu Murukan: «Du bist die
Frucht» (tamilisch «Palam Ni» — woher der Name des Ortes abgeleitet ist)
und weist mit diesem Ausspruch auf die Uberwindung des durch die Mango
reprasentierten Materiellen und die Verinnerlichung des Géttlichen als Ziel
hin. Der berithmte Murukan-Tempel in der Stadt Palani, der ein beliebtes
Ziel fur Pilgerreisen ist, befindet sich auf dem Berg, an dem Murukan in
Rage geriet und daraufhin als junger Asket lebte (vgl. Clothey 1972, 82;
Collins 1997, 33f.; Younger 2001, 66).**3

447 Diese Angabe bezieht sich auf die Jahre 2008, 2009 und 2010 des Untersuchungszeit-
raums.

448 Diese Geschichte wird in verschiedenen Regionen Indiens unterschiedlich erzihlt. Ron
Geaves erzihlt dieses Narrativ in verdnderter Form in Saivism in the Diaspora nach. Anstelle
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Durch die szenische Darstellung des Narrativs, welches in mythischer Zeit
im indischen Palani (Bundesstaat Tamil Nadu) spielt, wird dieses nach
Europa, in die Gegenwart der Schweiz im 21. Jahrhundert geholt. Der
Murukan-Pilgerort Palani als Ort der tamilischen Sakrallandkarte wird auf
Pilgerfahrten auch von in der Schweiz lebenden tamilischen Hindus besucht
(vgl. Kap. IV 6.2). Durch das Schauspiel tamilischer Kinder repréisentiert der
Innenraum des Tempels in der Nidhe von Zirich fiir den Moment der Auf-
fuhrung den siidasiatischen Ort Palani.

Das Spiel wurde am 12. August 2009 und am 18. August 2010 um 15 Uhr
im Tempelraum des Sri Civacuppiramaniyar Tempels zwischen den Schrei-
nen der Gottheiten aufgefithrt.*” Der Tempel, dessen Innenraum zu diesem
Anlass mit bunten Girlanden geschmiickt ist, unterstreicht als Auffiih-
rungsort des Stiicks, dass diese Performanz Teil einer rituellen Auffithrung
ist.** In das Theaterstiick sind Priester wie auch die bewegbaren Repréisen-
tationsfiguren der Gottheiten (urcava-murtti) des Tempels integriert, was
diese Performanz sowohl als Theaterstiick wie auch als Ritual beschreibbar
macht. Die Darsteller stehen vor dem mit einem roten Vorhang zugezoge-
nen Schrein (beschriftet als Vasantha Man Dapam)*' der Prozessionsbild-
nisse der Gotterfiguren, die auf einem Tisch davor positioniert sind. Die
Mitglieder der Kernfamilie um Civan werden also in zweifacher Weise
reprasentiert: Einmal in Form der Prozessionsfiguren und einmal in Form
von Kindern, welche die Gottheiten darstellen. Es findet sich daher auch
eine doppelte Bithnenstruktur: Auf dem Tisch sind die murttis gemeinsam
mit fiir Rituale wichtigen Gegenstanden platziert. Dieses statische Szenario
des Spiels ist der rituellen Sphéare zuzuordnen. Die zweite Ebene der Bithne
befindet sich auf dem Boden (und nicht etwa auf einer erhohten Bithne) vor
dem Tisch mit den Figuren. Die Kinder représentieren die Figuren des Stii-

einer Mango wird in der von ihm geschilderten Variante den Séhnen eine Braut versprochen
(vgl. Geaves 2007, 30).

449 Da der sechste Tag des tiruvila in Schweizer Tempeln immer auf einen Mittwoch fallt,
fand das Fest im Sri Civacuppiramaniyar Tempel jeweils am Mittwoch den 13.08.2008, 12.08.2009
und am 18.08.2010 statt. Ich habe die Auffithrung im Tempel 2009 und 2010 besucht.

450 Zur Debatte um die Unterscheidung der Begriffe Ritual, Spiel und Theater in interkul-
turellen Studien vgl. u.a. Képping/Rao 2000: «Bereits auf der formalen Ebene teilen Ritual und
Theater eine grosse Zahl von Komponenten, die die Behauptung einer mehr als nur analogen
Ahnlichkeit dieser zwei Handlungsdominen des Performativen nahezulegen scheinen. Die
meisten Versuche, spezifisch formale Kriterien als Eigenschaften unterschiedlicher performati-
ver Rahmensetzungen aufzulisten, sind sowohl durch ethnographische Beobachtungen als auch
durch Schauspieler-Erlebnisberichte aufgelst worden» (Kopping/Rao 2000, 11).

451 Im Sri Civacuppiramaniyar Tempel wurden zur Erliuterung der Schreine Tafeln ange-
bracht, welche in tamilischen und lateinischen Buchstaben angeben, um welchen Schrein es sich
handelt.
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ckes nicht nur, sondern stellen auch die Handlungen der Geschichte per-
formativ dar.

Das Publikum, mehrheitlich Frauen und Kinder, sitzt auf dem Boden
oder steht an der Wand, von wo aus es dem Spiel zuschaut. Einige Zuschau-
ende fotografieren oder filmen die szenische Darstellung. Vom Publikum
aus gesehen rechts sitzen drei Musiker auf einer Matte und begleiten das
Spiel mit ihren Instrumenten. Die Schauspielenden sind tamilische Mad-
chen und Jungen, welche ihre Texte auswendig gelernt haben und diese mit
einstudierter Gestik und Mimik mit Hilfe aufgestellter Mikrophone vortra-
gen. Eine Frau steht mit dem in tamilischer Sprache und Schrift verfassten
Skript des Stiickes als Souffleuse daneben und liest den Text, den die Kinder
auf Tamilisch sprechen, auf dem Papier mit (vgl. Abb. V 21).

Die Kostiime der Kinder sind aufwiandig gestaltet und zeichnen die Dar-
stellenden fir kundige Zuschauer als eine bestimmte Gottheit oder eine
innerhalb der Geschichte wichtige Gestalt aus (vgl. Abb. V 22). Der Dar-
steller, welcher Narada spielt, jenen Rishi, der Civan die gottliche Frucht
iberbrachte, ist in Rot gekleidet und hat eine Laute umgehéngt. Jenes Kind,
welches Civan spielt, ist mit einem Tigerfell bekleidet und trégt einen Drei-
zack in der Hand. Eine Schlange sitzt in seinem Haar, es hat eine Brahma-

i . - g eV

Abb. V 21: Darstellende von Civan, Parvati und Vinayakar, rechts daneben Priester,
Tempelvereinsmitglieder und die Anleiterin des Spiels (12.08.2009).
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Abb. V 22: Auffihrung wihrend des Mangofestes am 18.08.2010 (von links nach rechts:
Darsteller Murukans, der Hauptpriester des Sri Civacuppiramaniyar Tempels, Darsteller

Naradas, Darsteller Vinayakars. Rechts daneben der zum Tempelfest angereiste Priester,
davor sitzen Civan und Parvati; Zuschauende fotografieren und filmen; 12.08.2009).

nenschnur umgelegt und auf seine Stirn ist die shivaitische Tilaka-Kenn-
zeichnung aufgetragen. Die neben ihm sitzende Parvati-Darstellerin tragt
eine goldene Krone und ist auch mit dem shivaitischen Tilaka versehen.
Das Kind, welches Vinayakar darstellt, hat vor dem Gesicht eine Elefanten-
kopf-Maske aus Pappe, auf welcher auch die drei waagrechten Striche als
Kennzeichen fiir die Zugehorigkeit zur Civan-Familie gemalt sind. Der
Murukan Darsteller hélt die charakteristische Waffe Murukans, den Speer
(tam. vel), in der Hand.**

Ein wichtiges Element des Spiels ist der Wechsel der Reprisentations-
figur, welche Murukan darstellt. Wahrend zu Beginn und gegen Ende des
Stiickes ein Kind Murukan verkorpert, wird dieser wahrend der Darstel-
lung seiner Reise um die ganze Welt durch die bewegliche kupferne urcava-
miurtti Murukans repréasentiert. Diese ist, mit Blumengirlanden geschmiickt
und wird, wenn sie die symbolische Bithnenflache verlésst, von erwachse-

452 Die Geschlechtszugehorigkeit von Darstellenden und den gespielten Figuren stimmt
nicht immer tiberein. So stellen Madchen nicht nur Parvati dar, sondern auch andere Figuren des
Stiickes.
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nen Méannern auf einer Sanfte durch den ganzen Tempel getragen. Dabei
umbkreisen die Teilnehmer den Schrein des Hauptgottes, der ja auch wiede-
rum Murukan ist — der Tempelraum symbolisiert in diesem Moment die
ganze Welt. Analog zur zentralen Prozession als Hohepunkt des Tempel-
festes findet also vorab eine Prozession im Inneren des Tempels statt.
Murukan wird von vier Méannern auf einer Sanfte getragen, wihrend ein
Mann einen Schirm tiber ihn hélt. Die Musik verandert sich wihrend der
dargestellten Reise Murukans zu einem schnelleren Rhythmus und der
Hauptpriester klingelt mit einer Schelle. Die Zuschauenden des Stiickes fol-
gen jedoch nicht der Murukan-Figur, sondern bleiben an ihrem Platz, ihre
Sitzrichtung zur Bithne gerichtet.

In der Fortfihrung des Theaterstiickes tibernimmt dann wieder ein
Kind die Rolle Murukans. Durch den Wechsel der Darstellung von Murukan
durch einen Menschen hin zu einer geweihten Représentationsfigur und
wieder in einen menschlichen Kérper wird der Zwischenstatus des Spiels
zwischen Ritual und Schauspiel zum Ausdruck gebracht. Dieser wird auch
dadurch unterstrichen, dass Priester neben den schauspielenden Kindern
stehen und als Erzahler wihrend des Spieles fungieren.

Neben den Darstellenden ist ein grosser Behalter mit siissen Honigmangos
aufgestellt, welche zum Abschluss vom Priester an die Zuschauer verteilt
werden. Zunichst erhalten die Schauspielerinnen und Schauspieler eine
Frucht; zusatzlich dazu erhalten sie vom Priester ein Geschenk. Die Zu-
schauenden stellen sich in einer Reihe vor dem Topf an, um eine Mango aus
den Hinden des Priesters zu erhalten. Dabei sagt dieser zu mir: “God bless
you”. Durch die priesterliche Handlung und diese Worte wird noch einmal
der rituelle Aspekt des Spiels deutlich. Das Schauspiel wird durch die Ein-
bindung des Publikums am Ende der Vorstellung und die Uberreichung der
«Murukan-Mango» als «gliicksbringendem» Akt auch an die Sphére aus-
serhalb des Tempels und die Zeit danach angebunden.

Analog zu den doppelten Reprisentationsfiguren wird eine Mango zu-
erst in die Arme der miurtti Civans gelegt und in jenem Moment im Spiel,
wenn das Kind, welches Vinayakar spielt, eine Mango erhilt (vgl. Abb. V
23), wird auch der dahinterstehenden Vinayakar-Figur eine Mango in die
Hand gelegt.

Im Jahr 2010 wurden im Vergleich zu 2009 Elemente der Bithnengestal-
tung verandert. Der Vorhang vor dem zugezogenen Schrein, welcher den
imaginierten Bithnenhintergrund bildete, war 2009 einfarbig; 2010 bildete
er Arumukan, die sechskopfige und zwolfarmige Murukan-Form mit seinen
zwei Frauen, ab. Diese Bithnengestaltung verweist von Beginn des Stiickes
an darauf, dass Murukan die zentrale Figur des Spieles ist. Die Handlung
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Abb. V 23: Der Vinayakar-Darsteller mit Mango nach dem ersten Teil des Stiickes
(12.08.2009).
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in der zweiten Hilfte des Stiickes, nach der Weltumrundungs-Prozession
Murukans, kreist um Murukan — obwohl Vinayakar erst einmal von Civan
zum Sieger des Wettkampfes gekiirt wird.

Interpretationen des Narratives: Eine Botschaft an nachfolgende Generationen
Victor Turner, der sich in seinem Werk From Ritual to Theatre: The Human
Seriousness of Play unter anderem den Verbindungslinien von «profaner»
und «sakraler» Inszenierung gewidmet hat, beschreibt, dass performative
Darstellungen Erklédrungsformen des Alltags sind, die Verborgenes sichtbar
machen konnen:

In a sense, every type of cultural performance, including ritual, ceremony,
carnival, theatre, and poetry, is explanation and explication of life itself; (...).
Through the performance process itself, what is normally sealed up, is acces-
sible to everyday observation and reasoning, in the depth of socio-cultural
life, is drawn forth. (Turner 1982, 13)

In der beschriebenen Inszenierung im Tempel in Adliswil — wie auch in den
beschriebenen Performanzen, die um den Gott Aiyappan kreisen — wird ein
Narrativ durch die Performanz von Kindern sichtbar gemacht. Die Kinder
selbst verkorpern die Gottheiten (dhnlich den geweihten Gotterstatuen im
Tempel) und erfahren die Geschichte am eigenen Leib.

Die Performanz beinhaltet den von Turner thematisierten Aspekt des
Erkldrens (explanation) und der Verdeutlichung (explication). Sie verfolgt
padagogische Ziele, indem sie zum einen den schauspielenden Kindern
religioses Wissen nahebringt und zum anderen eine Botschaft ans Publi-
kum transportiert. Die Geschichte der Auffithrung wird mir bei meinem
vorausgehenden Anruf im Tempel in Adliswil wie folgt erzdhlt: «Shiva hat
eine Mango bekommen. Shiva hat zwei S6hne: Murugan und Vishnu. Der
Vater soll die Mango nun gerecht unter seinen Séhnen aufteilen, aber diese
ist nicht zu teilen. Er sagt daher: <Wer als erstes drei Mal die Welt umrundet,
der bekommt die Mango.>» Murugan ist auf seinen Pfau gestiegen und los-
geflogen. Vishnu aber hat nur seine Maus und hat seine Eltern drei Mal
umrundet. Das ist eine Sage. Sie besagt, dass die Eltern das Allerwichtigste
sind.» Diese Variante der Erzahlung zeigt die Fluiditdt des Inhalts der
Geschichte an. Der Informant nennt entgegen der géngigen Variante, in
welcher Murukan und Vinayakar die Hauptpersonen sind, Vishnu als eine
zentrale Figur der Erzahlung.*® Des Weiteren berichtet der Informant nur
vom ersten Teil des Mythos, welcher den Wettstreit Murukans und

453 Auf meine Nachfrage, ob sich die Geschichte nicht um die beiden S6hne Murukan und
Vinayakar drehe, wird mir geantwortet, dass aus Vinayakar Vishnu entstanden sei.
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Vinayakars beinhaltet. Die Auseinandersetzung zwischen Murukan und
seinem Vater, die aus diesem Wettbewerb erfolgt, wird nicht erzihlt. Das
Spiel im Tempel in Adliswil inszeniert auch die Rickkehr Murukans, der
zornig uber seine Niederlage seine Eltern verliess und sich als Einsiedler
auf einen Berg zuriickzog. Dieser zweite Teil der Geschichte macht die
Bedeutung Murukans fiir die Tempelbesucher deutlich. Vinayakar hat zwar
durch seine Schlaue den Wettbewerb gewonnen; jedoch wird er durch
Civans abschliessenden Ausspruch, dass Murukan eigentlich die wahre
«Frucht sei» — in Analogie zu Vinayakars Aussage, dass seine Eltern «die
ganze Welt seien» —, auf eine niedrigere Stufe als sein Bruder gestellt. Somit
ist die Auffithrung dieser Geschichte auch Teil von Murukan-bhakti und
entspricht der Ausrichtung des Tempels als Murukan-Tempel.

Viele Informanten betonen, dass die dargestellte Geschichte eine Bot-
schaft habe. Diese bestehe darin, dass «die Eltern fiir die Kinder die ganze
Welt sind» und diese daher ihre Eltern zu ehren hétten. In der gegenwiérti-
gen tamilischen Diaspora-Situation, in welcher die Differenz zwischen der
ersten Generation, welche noch in Sri Lanka geboren und aufgewachsen ist
und den nachfolgenden Generation, die meist in der Schweiz sozialisiert
wurde, gross ist, bekommt eine solche take home message der aufgefithrten
Geschichte noch einmal eine grossere Bedeutung. Zuschauende Tempel-
besuchende weisen darauf hin, dass die Inszenierung mit Kindern im Tem-
pel eine diasporische Besonderheit sei. In Sri Lanka werde zum Mangofest
das Narrativ innerhalb von rituellen Handlungen mit Hilfe der Gotter-
statuen nachgeahmt. Dort werden die Figuren wihrend der «Weltum-
rundung» Murukans im Freien um das Tempelgebdude getragen. Dass die
Performanz in Adliswil nur im Inneren des Tempels stattfindet, ist eine
diasporisch bedingte Anderung, welche die Bedeutung der lokalen raum-
lichen Gegebenheiten fiir Ritualveranderungen unterstreicht. Motivation
fur die Einfithrung des Theaterstiicks war die Weitergabe der Geschichte an
die nachsten Generationen und kann als Teil von «praktischem Religions-
unterricht» angesehen werden.

Der erste Teil der Geschichte beinhaltet auch ein subversives Element.
Vinayakar und Murukan werden als ungleiche Briider gezeichnet, deren
Personlichkeitsmerkmale u.a. dadurch besonders hervorgehoben werden,
dass sie unterschiedliche Wege einschlagen: Vinayakar den Weg der Hin-
gabe an seine Eltern und Murukan den Weg des Riickzugs aus der Welt.
Murukan wird als entschlossen, sportlich, agil und voller Tatendrang
beschrieben, Vinayakar als schlau, aber tridge. Durch den Sieg Vinayakars
wird seine Losung als eine besondere Form innovativer Intelligenz betont
und dem Publikum als vorbildliche Strategie prasentiert. Jedoch bleibt
unbestritten, dass Murukan eigentlich der ist, der das Zentrum der Ge-
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schichte bildet. Der Spannungsbogen des Stiicks kreist um seine Figur und
seine Entscheidung, als Asket zu leben. Als absolute Autoritét erklart Civan,
der Vater, abschliessend, dass Murukan selbst das Ziel (des Wettbewerbs)
ist, und die Mango ein Symbol Murukans sei.

Die Auffithrung einer Geschichte aus der Hindu-Mythologie in einem Tem-
pel durch Kinder stellt eine Innovation dar, die in der Diaspora-Situation
begriindet liegt. Die Theaterauffithrung mit padagogischem Auftrag wird
mit den traditionellen rituellen Handlungen zum sechsten Tag des jahrli-
chen Tempelfestes in Murukan-Tempeln verbunden und lasst eine Zwi-
schenform zwischen Theaterauffithrung und Ritual entstehen.

Dariiber hinaus vergegenwértigt die szenische Darstellung einer tradi-
tionellen Geschichte aus der Hindu-Mythologie diese in Raum und Zeit.
Zum einen wird durch sie der Tempel in der Schweiz mit dem Murukan-
Pilgerort Palani verbunden. Zum anderen wird die aufgefithrte Hindu-
Erzahlung durch die Kinder, welche innerhalb dieser religiésen Performanz
die Gottheiten verkorpern, die verwendeten Kostiime wie auch das Setting
interpretiert und aktualisiert. Die Theaterauffithrung spiegelt die Bedeu-
tung der materiellen Kultur fiir Hindu-Praxis gerade in der Diaspora.

Durch die szenische Darstellung werden aber nicht nur mythologische
Geschichten unter Anleitung des Priesters an die nichste Generation wei-
tergegeben. Eine wichtige Funktion der Theaterauffithrung besteht in der
Weitergabe religiosen Wissens und in der Vermittlung von gesellschaftli-
chen Werten. Respektvolles Verhalten gegeniiber den Eltern wird als erstre-
benswert vermittelt, wie auch Askese als Teil von Murukan-bhakti als reli-
giose Praxis betont wird. Der Effekt der Weitergabe wird dadurch verstérkt,
dass Akteure der zweiten Generation diese Geschichte performen und die
Figuren verkorpern. Die Inszenierung wird von der ersten Generation tiber-
nommen, wahrend die theatralen Handlungen im Tempel von der zweiten
Generation ausgefithrt werden.

3.3 Offentliche Prasenz an der Schnittstelle zwischen
Religion und Politik: Performanzen fiir Frieden und
Gerechtigkeit

Von tamilischen Gruppen durchgefithrte Performanzen mit religiésen Be-
ziigen in der 6ffentlichen Sphére der Schweizer Mehrheitsgesellschaft fan-
den im Untersuchungszeitraum nicht nur bei Hindu-Tempelfesten und
katholischen Wallfahrten statt, sondern auch als einmalige Ereignisse auf-
grund aktueller Entwicklungen in Sri Lanka.
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Innerhalb der sri-lankisch tamilischen Diaspora gibt es vielféltige Inter-
ferenzen der Sphéaren Religion und Politik.** Wie in IV 3.3 bereits darge-
stellt, fithrte die Swiss Tamil Krishna Society Gebete fiir den Frieden in Sri
Lanka innerhalb ihres tamilischen Sonntagsfestes durch; weitere Formen
von «Friedensgebeten» und performative Ausdriicke als Reaktionen auf die
Kriegsereignisse, die entweder in Tempeln stattfanden oder von Tempelver-
einen mitorganisiert wurden, werden im Folgenden beispielhaft vorgestellt.

Diaspora-Gruppierungen traten nach einer erneuten Eskalation des
Biirgerkriegs ab November 2007, als ranghohe Mitglieder der LTTE bei
einem Luftschlag der sri-lankischen Armee getdtet wurden, und besonders
in der Schlussphase des Krieges Ende 2008 bis Mai 2009, verstarkt mit aufs
Heimatland ausgerichteten politischen Aktionen in den &ffentlichen Raum,
um auf die Situation der tamilischen Bevolkerung in Sri Lanka aufmerksam
zu machen (vgl. Vimalarajah/Cheran 2010). Besonders die Ereignisse im bis
2009 von der LTTE kontrollierten Distrikt Mullaittivu mit einem hohen
Anteil an tamilischer Bevolkerung im Mai 2009, als Tausende Zivilpersonen
in wenigen Tagen ums Leben kamen, waren auch in der Schweiz présent.

Die Diaspora-Akteure wihlten unterschiedliche Formen, um die Schwei-
zer Bevolkerung auf die Ereignisse in Sri Lanka aufmerksam zu machen.*
Dieses Engagement kann als bridging bezeichnet werden (Stepick/Ray/Mah-
ler 2009). Neben tamilischen Migrantenorganisationen traten auch Hindu-
Akteure mit politischen Anliegen in der Offentlichkeit auf. Die Diaspora-
Akteure fithrten durch Rickbeziige zum Heimatland Ritualinnovationen in
die Hindu-Praxis in der Schweiz ein, die sich durch eine Bandbreite von
Ausdrucksformen auszeichneten, wie Prozessionen durch Wohnviertel,
interreligiése Friedensgebete oder die zeitweise Einfithrung neo-hinduis-
tisch gepragter Meditationsformen in die Tempelpraxis.

Am 25.05.2009*¢ fiihrte eine von tamilischen Hindus und Christen initi-
ierte und an die religiosen Orte Tempel und Kirche angebundene Prozes-

454 Innerhalb der tamilischen Geschichte finden sich immer wieder Beispiele der Verkniip-
fung von tamilisch ethno-nationalistischer Politik und Hindu-Religion. Anschaulich kann dies im
indischen Bundesstaat Tamil Nadu gezeigt werden, wo ein tamilischer kultureller Nationalis-
mus — mit einer Betonung auf Sprache und Religion - vertreten wurde und wird (vgl. Rosel 1997).

455 So gab eine tamilische Gruppe zwei Mal eine Gratiszeitung, die Aktionszeitung 30 Minu-
ten, heraus, welche auf die Ereignisse in Sri Lanka aufmerksam machen sollte. Im April 2009
erschien diese unter der Schlagzeile «Wie wir Tamilen leiden — und warum die Schweiz schweigt».
Ausserdem wurde durch drastische Massnahmen wie der Selbstverbrennung eines jungen Tami-
len vor dem UNO-Gebaude in Genf am 26.02.2009 und Hungerstreiks versucht, die Aufmerksam-
keit der Schweizer Mehrheitsoffentlichkeit auf sich zu ziehen.

456 Die Prozession fiel auf den ersten Tag der Trauerperiode, die von der LTTE aufgrund
des Todes ihres Anfiihrers ausgerufen worden war. Der Anlass war jedoch bereits vor Proklama-
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sion durch ein Wohngebiet der Ziircher Orte Glattbrugg und Opfikon, die
als Veranstaltung fiir den Frieden initiiert war, um in einer Zeit schwerer
militarischer Gefechte in Sri Lanka fiir die Menschen dort zu beten und die
Schweizer Mehrheitsbevolkerung fiir die Anliegen der tamilischen Bevol-
kerung zu sensibilisieren. Diese 6ffentliche Performanz stellte eine inno-
vative Form des zivilgesellschaftlichen Engagements tamilischer Hindus
in der Diaspora dar. Der Begriff der Prozession bezeichnet kollektive Be-
wegungen, welche religiés und/oder politisch aufgeladen sind. Sie sind
«absichtsvoll gestaltete Lokomotionsereignisse» (Gengnagel/Horstmann/
Schwedler 2008, 3). Die Teilnahme an einer Prozession ist per definitionem
eine offentliche Handlung.

Die Prozession war eingebettet in zwei religidse Zeremonien: Sie begann
mit einer piicai um 17 Uhr im Civan Kovilin Glattbrugg. Die darauffolgende
Prozession startete um 18 Uhr am Bahnhof Glattbrugg, fithrte durch das
angrenzende Wohngebiet und endete in der Reformierten Kirche Opfikon
mit einem gemeinsamen Friedensgebet, welches von Schweizer Christin-
nen und Christen geleitet wurde. Organisatoren der Veranstaltung waren
die Okumene Opfikon-Glattbrugg, der Civan Tempel in Glattbrugg und die
politisch ausgerichtete Migrantenorganisation Tamilenforum Schweiz. Die
Prozession war vorab von der Gemeinde Opfikon bewilligt worden. Bereits
im Vorfeld erregte die Prozession mediales Interesse: So berichtete der
Tages-Anzeigervorab liber diesen Anlass unter dem Titel «In Opfikon gehen
die Tamilen auf die Strasse».*” Im Folgenden zitiere ich aus meinem Beob-
achtungsprotokoll vom 25.05.2009:

Eine Gruppe von circa 40 Tamilen und 10 Schweizern treffen sich am Bahnhof

Glattbrugg.*® Frauen wie auch Manner sind teilweise traditionell gekleidet.

tion der Trauerperiode angekiindigt worden. Noch in der Zeit vom 17. bis 24. Mai 2009 gingen
viele Tamilinnen und Tamilen davon aus, dass Veluppillai Pirapakaran lebe und die Verlautba-
rung seines Todes Propaganda des sri-lankischen Staates sei.

In der Erklarung der LTTE vom 24. Mai 2009 wurde der Tod Pirapaharans bekannt gegeben
und eine Woche der Trauer ausgerufen.

457 Daniel Schurter, In Opfikon gehen die Tamilen auf die Strasse, in: Tages-Anzeiger,
19.05.2010.

458 Die aktuellen Ereignisse in Sri Lanka hatten auch auf die konkrete Ausgestaltung der
Prozession Auswirkungen: Im Vorfeld wurde von den Veranstaltern eine grosse Zahl an Teil-
nehmenden erwartet. «Die Organisatoren des 6kumenischen Friedensgebets rechnen mit bis zu
500 Teilnehmern. Es kénnen aber durchaus auch mehr kommen», hiess es im Tages-Anzeiger.
Ausserdem wurde befiirchtet, dass es eventuell zu gewalttatigen Aktionen einzelner Teilneh-
mender kommen konnte. Die Atmosphdre war jedoch eher resigniert, still und traurig als
aggressiv und laut. Dass weitaus weniger Menschen an der Prozession teilnahmen, lag wahr-
scheinlich daran, dass am 18.05.2009 die LTTE offiziell besiegt worden war und diese am 24.05.,
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Die Stimmung ist gedriickt und eher angespannt. Die Menschen reden kaum.
Zwei Manner tragen eine Fackel, die sie nun anziinden. Jeder, der an der Pro-
zession teilnimmt, bekommt ein rotes Grablicht. Journalistinnen und Journa-
listen befragen die Anwesenden. Die Gruppe beginnt sich zu bewegen; tami-
lische Ordner - gekleidet mit Verkehrsweste und in weissem Vesti — begleiten
die Prozession und schirmen die Menschen von der Seite gegen den Verkehr
ab. Ein tamilischer Mann, der am Anfang der Menschenkette geht, schligt
einen circa 20 cm Durchmesser umfassenden metallenen Gong, der laut hallt.
Nach ein paar Minuten kommen zu den Lauten des Gongs die Tone der Kir-
chenglocken der reformierten Kirche hinzu, die ununterbrochen lduten. Die
Prozession fithrt durch ein Wohngebiet, nicht nur auf dem Fussgangerweg
entlang einer befahrenen Strasse, sondern auch durch nichtbefahrene Wege
entlang von Girten; Menschen schauen, durch die Gerauschkulisse aufmerk-
sam geworden, interessiert aus den Fenstern. Eine Passantin fragt mich, was
denn los sei. Ein Polizeiauto und Schweizer Ordner folgen der Menschen-
gruppe. Die Prozession kommt auf dem Weg zur Kirche ins Stocken; die Teil-
nehmenden stehen vor dem Kircheneingang an, um ihre Kerze an einer der
beiden Fackeln anzuziinden. Die Menschen begeben sich mit der brennenden
roten Grabkerze in der Hand zum Altar und stellen diese auf dem Altar ab; die
aufgestellten brennenden Kerzen werden so formiert, dass sie das tamilische
Om-Zeichen ergeben, welches wihrend des Friedensgebets auf dem Altar ste-
hen bleibt.

Die Prozession endete mit einem 6ffentlichen hindu-christlichen Friedens-
gebet in der Reformierten Kirche Opfikon. Der Anlass wurde von tamili-
schen Akteuren, die das Gebet mit dem Blasen des Muschelhorns und
einem tamilischen Lied beginnen, und Mitgliedern einer Vorbereitungs-
gruppe bestehend aus katholischen, reformierten und methodistischen
Christinnen und Christen, gestaltet. In der Begriissung der Teilnehmenden
berichtet eine Schweizerin den Anwesenden, dass tamilische Hindus auf sie
zukamen mit der Bitte um einen gemeinsamen religiosen Anlass. «Grund
war die entsetzliche Lage der Tamilen im Nordosten Sri Lankas.» Der Ver-
treter des Tempelvereins in Glattbrugg bezeichnete in seiner Ansprache die
Situation in Sri Lanka «als noch schlimmer als die Tsunami-Katastrophe».
Er erinnert daran, dass viele in der Schweiz lebende Menschen in den letz-
ten Wochen Angehorige in Sri Lanka verloren haben. Es folgten Berichte
von Tamilinnen und Tamilen, die von ihrem Leid erzdhlen. Sowohl hindu-
istische Elemente wie das Chanten der Silbe Om als auch christliche Ele-

also einen Tag vor der Prozession, offiziell durch Selvarasa Pathmanathan den Tod ihres Fiihrers
Pirapakaran anerkannten und eine Woche Trauerzeit ausriefen.

360



Abb. V 24: Die Prozessionsteilnehmenden kommen in der Reformierten Kirche Opfikon an,
um am Friedensgebet teilzunehmen (25.05.2009).

W0 FINSTERNIS HATES NICHTANGENOMMEN
VON COTT GESANDT M| T NAM -
BEM LICHT ZU| LEUG

Abb. V 25: bharatanatyam-Tanz am Ende des Friedensgebets in der Reformierten Kirche
Opfikon (25.05.2009).

mente wie das Vortragen von Fiirbitten werden in das Gebet eingebaut.
Abschluss der Veranstaltung ist eine Tanzvorfithrung des tamilischen Tan-
zes bharatanatyam (tam. paratanattiyama) und das gemeinsame Sprechen
des Vater Unser.
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Im Anschluss an das Friedensgebet fand eine piicai im Tempel statt,
die ich auch besuchte. In meinem Beobachtungsprotokoll vom 25.05.2009
heisst es weiter:

Ich gehe in den Tempel. Es sind nur sehr wenige Menschen anwesend. Rechts
an der Wand lehnt Herr X; er tragt einen vesti. Ich finde, er sieht mitgenom-
men aus. Wir begriissen uns, indem er mir die Hand gibt. <\Wie geht es Thnen?»

frage ich. <Nicht gut. Es ist vorbei>, sagt er.

Die skizzierte 6ffentliche Demonstration in Glattbrugg Ende Mai 2009 stellt
eine besondere Form der 6ffentlichen Prasentation tamilischer Hindus in
der Schweizer Offentlichkeit dar. Es handelt sich um &ffentliches, gemein-
sames Auftreten zweier unterschiedlicher religioser Gruppierungen.
Gemeinsam ist christlichen und hinduistischen Prozessionsteilnehmenden
ihr Engagement fiir Frieden und Gerechtigkeit in Sri Lanka. Durch die
Kooperation mit in der Mitte der Gesellschaft verankerten Institutionen
wie der reformierten Kirchengemeinde wurde Offentlichkeiten tibergrei-
fende Aufmerksamkeit geschaffen. Die Interferenzen zwischen Hindu-Ver-
einen und politischen Vereinen kommen in den Organisatoren der Veran-
staltung, dem Tamilenforums Schweiz und dem Civan-Tempel in Glattbrugg
zum Ausdruck. Vertreter politischer/kultureller Gruppierungen wie des
Tamilenforum Schweiz und der Tamil Youth Organization nehmen am Anlass
teil, sowie religiose Akteure wie beispielsweise Mitglieder des Tempelver-
eins Glattbrugg und des reform-hinduistischen Vereins Saivanerikoodam.

Diese Form einer sich in der politischen wie auch religiésen Sphare
anzusiedelnden Prozession stellt eine diasporaspezifische Innovation dar,
welche als Reaktion auf die Ereignisse in Sri Lanka entstanden ist.**®

Als Ritualinnovation kann auch das «Friedensgebet» angesehen wer-
den, das am 01.02.2009 im Sri Civacuppiramaniyar Tempel in Adliswil
durchgefithrt wurde. Die von einigen Anwesenden als piicai bezeichnete
Performanz wurde initiiert, um auf die eskalierte Situation in Sri Lanka
sprituell zu reagieren. Das Ritual wurde nicht vom Priester des Tempels
durchgefiihrt, sondern von einem tamilischen Akteur angeleitet, der neue
Formen spiritueller Praxis im Tempel einfiihrte. Bestandteil der Performanz
war es unter anderem, dass sich die anwesenden 16 Personen vor dem
Schrein Ganes$as an den Hénden hielten. Im Folgenden wird aus dem Pro-
tokoll meiner teilnehmenden Beobachtung vom 01.Februar 2009 zitiert:

459 Neben dem skizzierten Beispiel der Prozession in Glattbrugg und dem hindu-christli-
chen Friedensgebet etablierten auch andere Tempelvereine 2008 und 2009 spezifische Ritualfor-
men, um auf die Ereignisse in Sri Lanka zu reagieren.
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Der Anleiter des Rituals erklart den Anwesenden auf Tamilisch etwas. Auf
Deutsch erklart er mir, dass alle das Bild eines Regenbogens tiber ihrem Kopf
visualisieren sollen. Unter jeder Person sei ein Trichter, welcher alles
Schlechte nach unten in die Erde ableite. Von unten, von «Mutter Erde», wie
er sagte, wird dann wieder frische Energie nach oben geleitet. Nach dieser
stehenden Meditation setzen sich die Teilnehmenden im Schneidersitz auf
den Boden. Mit beiden Hinden soll die Handgeste, das Brahma-Mudra,
geformt und so gute Energie zu den Menschen in Sri Lanka gesendet werden.
Nicht alle Teilnehmenden formen mit ihren Hinden das Brahma-Mudra.
Einige haben die Augen geschlossen, andere nicht. Der Ritualleiter liest aus
einem Buch vor und fliistert leise. Mit der Hand zeichnet er in der Luft geo-
metrische Figuren. Nach dieser Einheit stehen alle auf und nehmen sich im
Kreis an der Hand. Der Ritualleiter beendet das Ritual und bedankt sich. Der
Priester erscheint und lautet vor dem Ganesha-Schrein die Glocke. Die Teil-
nehmenden umkreisen den Schrein und wenden sich dem Hauptschrein zu.
Danach stehen die Menschen zusammen und unterhalten sich. Schwarzer

Tee mit Zucker wird gereicht.

Nicht nur religitse, sondern auch politische Vereine bezogen Aspekte aus
dem religiosen Feld in ihr Friedensengagement mit ein. So organisierte der
Verein Tamilenforum Schweiz*® vom 07.02. bis 09.02.2009 «interreligitse
Bettage», ein 48-stiindiges Gebet («Gebet von und mit Hindus, Christen,
Muslimen, Buddhisten, Juden - die grossen Religionsgemeinschaften») in
der Offenen Kirche in St.Gallen.*' Eines der Ziele der Veranstaltung war
ein informationspolitisches: Die Mehrheitsgesellschaft sollte iiber die Lage
der tamilischen Bevolkerung in Sri Lanka in Kenntnis gesetzt und damit ein
Bewusstsein fiir die leidvolle Situation geweckt werden. «Mit diesen Tagen
wollen wir Tamilen auf die humanitire Tragodie aufmerksam machen, die
sich in unserer Heimat im Nordosten von Sri Lanka von der srilankischen
Regierung verursacht abspielt» (Schreiben von Ganesh Kumar, Verein
Tamilenforum Schweiz, vom 02.02.2009).

Zielrichtung der Veranstaltung war es, fiir Solidaritat mit der tamili-
schen Betroffenen zu werben und Empathie in der Schweizer Mehrheits-
bevolkerung zu wecken. «Mit diesem Schreiben laden wir Sie ein, mit uns
zu beten, stille zu sein, zu trauern, zu weinen, uns zu helfen, die schwere
Last zu tragen». Im offiziellen Anschreiben an die Schweizer Mehrheitsbe-
volkerung wird als einzige religiose Referenz auf eine biblische Quelle ver-

460 Zum Verein Tamilenforum Schweiz vgl. Kap. II 1.4.

461 Das Gebet begann am 07.02.2009 um 17 Uhr und endete zwei Tage spater zur gleichen
Uhrzeit. Am 09. Februar fand um 14.30 Uhr eine Informationsveranstaltung und Pressekonferenz
statt.
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Abb. V 26: Musiker der Vaishnava-Tradition treten wahrend des 48-stiindigen Gebets in
St. Gallen auf (07.02.2009).

wiesen. Ein Vers aus Psalm 121 wird dem Brief vorangestellt: «Ich hebe
meine Augen auf zu den Bergen, woher meine Hilfe kommen wird.» Im
Brief wird dann mit diesem Zitat auf die Ausweglosigkeit der Situation der
Tamilen in Sri Lanka verwiesen; religioses Gebet stelle die letzte Hoffnung
dar: «In dieser traurigen Situation, konnen weder die leidenden Menschen
in Sri Lanka noch wir mitleidenden Tamilen in der Schweiz mehr tun als
unsere Augen auf zu den Bergen zu heben, woher unsere Hilfe kommen
wird» (Schreiben von Ganesh Kumar, Verein Tamilenforum Schweiz, vom
02.02.2009).

Die Offene Kirche diente an diesen Tagen dariiber hinaus auch als Ge-
meinschaftsort und safe space fiir tamilische Besuchende, die zusammen-
kommen und ihre Sorgen miteinander teilen konnen: «Ausserdem kénnen
wir durch das Gebet wie damals beim Tsunami den betroffenen Tamilen in
unserer Umgebung einen Ort bieten, an dem sie ihre Trauer und Betroffen-
heit, ihre Sorgen und Noéte, mit anderen teilen kénnen» (Schreiben des
Tamilenforum Schweiz vom 30.01.2009).
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4 Zusammenfassung: Tempelbauprojekte und
politische Prozessionen als Aushandlungs-
prozesse auf dem Weg zu einer offentlichen
Hindu-Praxis

In der Beschreibung der 6ffentlichen Prasentation tamilischer Hindu-Praxis
in der Schweiz habe ich mich auf die Darstellungen von Tempeloffentlich-
keiten beschrankt, die nicht nur die Formen der offentlichen Prasentation
des Tempelgebidudes, sondern auch an die Tempelinstitution gebundene
Gruppenpréasentationen mit einschliessen. Zwei Formen sind im Bestreben
von Tamilinnen und Tamilen in der Schweiz, ihre Hindu-Praxis auch offent-
lich zu praktizieren, unter diesem Aspekt an zentraler Stelle zu nennen:

Zum einen wurde die Prasentation von Sakralgebauden als Aspekt der
Tempeloffentlichkeit dargestellt (V 2). Wie gezeigt wurde, kennzeichnen
Elemente der materiellen Kultur wie Om-Zeichen, Flaggen (V 2.1) oder
kopuram-Kulissen (V 2.2) die Geb&ude in verschiedenen 6ffentlichen Spha-
ren als Tempel. Tempelbauprojekte nach traditionellen Vorgaben stellen
eine der offentlichkeitswirksamsten Arten der Prasentation von tamili-
schen Hindu-Traditionen in der Schweiz dar. Das zeigt sich nicht zuletzt im
ersten tamilischen Tempelbauprojekt in Trimbach. In Zukunft wird sich
zeigen, wie der erste nach religiosen Vorgaben gebaute tamilische Tempel
in der Schweiz sich im religiésen Feld und innerhalb der transnationalen
tamilischen 6ffentlichen Sphire behaupten wird. Uber diese konkrete Loka-
lisierung in der Schweizer nationalen Offentlichkeit prasentiert die Sicht-
barmachung der Tempel in der digitalen Welt diese auch im virtuellen
offentlichen Raum der transnationalen Diaspora (V 2.3). Innerhalb der Tem-
peloffentlichkeiten finden sich verschiedene Positionierungsstrategien.
Oftmals wird innerhalb 6ffentlicher tamilischer Spharen der Aspekt der
Tamilness betont, wahrend innerhalb der Mehrheitsoffentlichkeit die Hin-
duness hervorgehoben wird.

Zum anderen stellen performative Hindu-Praktiken einen weiteren
Ausdruck von Tempeldffentlichkeit dar (V 3), wie das Tanzen mit dem
kavati-Bogen. Sakrales Theater in den Tempeln ist eine weitere Form der
offentlichen Sichtbarmachung und Aktualisierung von Hindu-Traditionen
in der Schweiz (V 3.2). In den Tempeln fanden jedoch auch rituelle Perfor-
manzen statt, die sich auf die Ereignisse im Herkunftsland bezogen (V 3.3).
Der Abschnitt fokussierte auf an Tempel angebundene Handlungen, die
auf die Biirgerkriegsgeschehnisse bezogen waren und Ausdruck eines an
der Schnittstelle von Religion und Politik angesiedelten Aktivismus waren.
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Die dargestellten Aspekte von tamilischer Hindu-Tempel6ffentlichkeit
in der Schweiz haben gezeigt, dass lokale Machtstrukturen Einfluss auf die
offentlichen Prasentationsformen haben. Der Prozess des 6ffentlichen Sicht-
barwerdens ist in Zusammenhang mit den Spezifika der tamilischen Dias-
pora und den Inkorporationsbedingungen der Schweiz zu sehen, wie bei-
spielsweise dem foderalistischen System der Schweiz mit unterschiedlichen
Religionspolitiken. Die nationale 6ffentliche Sphére ist von unausgewoge-
nen Machtverhiltnissen gepragt, da die Priasentation einer Minderheit in der
Offentlichkeit der Dominanzgesellschaft von den Normen der Mehrheit als
eine Inkorporationsbedingung beeinflusst wird. Es findet ein anhaltender
Aushandlungsprozess um angemessene Formen o6ffentlicher Sichtbarkeit
statt. Tempel und die an diese gebundenen Handlungen und Gruppenidenti-
tiaten kénnen innerhalb der Schweizer nationalen Offentlichkeiten und/oder
der diasporischen tamilischen Offentlichkeiten prasent sein.
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Fazit: Beheimaten durch diasporische
Innovationen

Please always remember, the secret of survival is
to embrace change, and to adapt.

(Zitat aus dem Roman “A Fine Balance”,

Mistry [1995] 2006, 231)

Ein Bild (Luzern November 2010): Im Fenster des tamilischen Lebensmittel-
geschifts Nanthas Asian Shop Namasivayam im Luzerner Bruchquartier
sind verschiedene Gegenstande ausgestellt, die auf unterschiedliche Beziige
tamilischer Hindu-Praxis in der Diaspora verweisen. Bilder von Hindu-
Gottheiten, einem Reform-Guru und Jesus hidngen neben Werbung fiir
internationale Telefonanbieter und Fotografien aus den letzten Tagen des
Biirgerkrieges, die aneinander gereihte tote Menschen zeigen. Diese visuel-
len Présentationen und materiellen Kulturelemente stehen fiir wichtige
Teilbereiche der Lebenswelten tamilischer Migrantinnen und Migranten in
der Schweiz.

Drei bunte Leuchtbilder zeigen die Hindu-Gottheiten Sarasvati, Lakhsmi
und Ganesa abgebildet, daneben héngt eine Darstellung von Jesus und sei-
nen Jiingern beim letzten Abendmahl und rechts davon ist ein blinkender
Murukan, der tamilische Gott (vgl. Kap. II 2.3), auf seinem Pfau zu sehen.
Das Nebeneinander verschiedener etablierter Religionstraditionen lésst auf
den Stellenwert sowohl von Hindu-Traditionen als auch christlichen Zuge-
horigkeiten innerhalb der tamilischen Diaspora schliessen. Dariiber hangt
eine Preistibersicht von Telefonanbietern fiir Anrufe in die unterschied-
lichsten Lander der Welt. Die Fahnen der Lander sind dargestellt, daneben
der Slogan «Schweiz = Ausland = 1 Preis». Die Telefonkarten erméglichen
eine preiswerte Kontaktaufnahme mit Menschen in den unterschiedlichen
Kontinenten der sri-lankisch tamilischen Diaspora als weltumspannendes
Netzwerk.
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Links davon sieht man eine Werbeanzeige fiir Sai-Baba-Réucherstab-
chen. Hier zeigt sich die Bedeutung materieller Kultur (Raucherstabchen als
Instrumente zur Verehrung der Gottheiten am piicai-Platz), wie auch der
Stellenwert von Akteuren aus dem neohinduistischen Spektrum innerhalb
der tamilischen Diaspora. Das Nebeneinander religioser Motive und politi-
scher Themen wird durch die daneben befestigten Computer-Ausdrucke
mit farbigen Fotos von toten Ménnern, die in eine Reihe nebeneinander
aufgebahrt sind, verdeutlicht. Die Seiten sind auf den 07.04.2009 datiert,
was Riickschliisse tiber den historischen Kontext der Bilder zulasst. Sie
wurden in den Tagen der heftigen Gefechte am Ende des Biirgerkriegs in
Sri Lanka von einer Webprésenz mit dem programmatischen Domainna-
men TamilWin.com ausgedruckt.

Die Elemente des Schaufensters ergeben ein Bild und zeigen damit die
Gleichzeitigkeit und das Nebeneinander sowie die Beziige unterschiedli-
cher Bereiche innerhalb der tamilischen Diaspora auf. Religios konnotierte
Praktiken sind immer auch mit anderen Aspekten, welche die tamilische
Diaspora konstituieren, verbunden.

Die vorliegende Studie hat Lokalisierungsdynamiken von Hindu-Praxis in
der Schweiz im Kontext der sri-lankischen tamilischen Diaspora dargestellt
und analysiert. Den Implikationen des spatial turn folgend, hat sie raumli-
che Kategorien in den Blick geriickt und zum Zentrum der Analyse gemacht.

Vier Analysekategorien — Diaspora, Inkorporation, Raum und Offentlich-
keit — wurden mit ihrem theoretischen Hintergrund vorgestellt (I 1.3). Ihre
Relevanz entfalten sie durch ihre vielfaltigen Interferenzen innerhalb des
analytischen Rahmens in allen Kapiteln der Studie und liefern so wichtige
Erkenntnisse zu einer systematisierten Darstellung der Lokalisierungsdy-
namiken. Es wurde gezeigt, dass auch innerhalb der Feldforschung und der
mithilfe der qualitativen empirischen Sozialforschung erhoben Daten die
aktuellen Ereignisse sowohl im Herkunfts- wie auch im Residenzland ent-
scheidenden Einfluss hatten (I 2).

Die sri-lankisch tamilische Diaspora (II) stellt einen wichtigen Aspekt
der Lokalisierung von Hindu-Praktiken tamilischer Akteure in der Schweiz
dar. In der Ausbildung von sozialen Vollzugsrdumen von Hindu-Praxis und
der Prasentation von tamilischen Hindu-Praktiken in 6ffentlichen Sphéren
spielen Beziige zur sri-lankisch tamilischen Diaspora, Riickbeziige ins Her-
kunftsland und transnationale Netzwerke eine zentrale Rolle. So sind etwa
Pilgerorte in Siidasien Bezugsorte fiir in der Schweiz lebende tamilische
Hindus. Dies zeigt das Agieren tamilischer Hindus in einem transnationa-
len sozialen Raum auf (IV 6).
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Des Weiteren konstituieren die Inkorporationsbedingungen des Resi-
denzlandes Schweiz einen wichtigen Aspekt der Lokalisierungsdynamiken,
was in Kapitel III systematisch dargestellt wurde. Die Einfliisse der Inkor-
porationsbedingungen wurden in den Abschnitten des Kapitels mit Bezug
auf die konkrete Lokalisierung der religiosen Praxis verdeutlicht (III 4).
Dazu zéhlen die Pragungen im Herkunftsland (IIT 4.1), die Flichtlingspolitik
des Aufnahmelandes (III 4.2), die Integrationspolitik der Schweiz und ihre
Diskurse (III 4.3), die Religionslandschaft und -politik (III 4.4) und 6ffentli-
che Diskurse der Mehrheitsbevolkerung (III 4.5).

Kapitel IV als ein inhaltlicher Schwerpunkt der Studie fokussierte auf
verschiedene Formen von sozialen Raumen, in welchen Hindu-Praxis voll-
zogen wird. Anhand des piicai-Platzes im Schrank (IV 2), als Sinnbild fiir
diasporische Wandlungsprozesse von Hindu-Praxis im Wohnraum, wurde
die Flexibilitat von Hindu-Akteuren im Vollzug der Praxis aufgezeigt. Durch
das Erschaffen abgegrenzter piicai-Plitze im privaten Bereich werden mul-
tisensual erlebbare religiose Wahrnehmungsraume hergestellt.

Das Konzept der Kontaktzonen hat sich als sehr fruchtbar erwiesen, um
dynamische Interaktionen unter einem raumlichen Aspekt zu betrachten
(IV 3). Kontaktzonen spiegeln immer auch Auswirkungen der Inkorpora-
tionsbedingungen wider. Uber shared places als Sozialrdiume der Ausiibung
von Hindu-Praxis wurden Verbindungen zu neo-hinduistischen Gruppen
thematisiert. Als besonders instruktiv hat sich die Entstehung und Darstel-
lung eines speziellen tamilischen Sonntagsfestes innerhalb des ISKCON-
Tempels in Ziirich erwiesen (IV 3.3/3.4). Hier werden die Spezifika von
Hindu-Praxis tamilischer Migrantinnen und Migranten aus Sri Lanka zum
Zeitpunkt der Studie deutlich. Es wurde gezeigt, dass der Raum fiir addqua-
ten Vollzug fir Hindu-Praxis, den der bereits vorhandene Krishna-Tempel
darstellte, fiir die Akteure nicht geniigte, um sich am Ort religios zu behei-
maten, da der Aspekt der Tamilness als nicht ausreichend représentiert
wahrgenommen wurde.

Kapitel IV hat die Wichtigkeit von Sakralrdumen fiir tamilische Hindu-
Migrantinnen und -Migranten als sinnliche Wahrnehmungsraume einer
heimatlichen Sphére und als multifunktionale, selbstverwaltete Rdume fiir
eine marginalisierte Migrantengruppe deutlich gemacht. Die Etablierung
selbstverwalteter Tempel in angemieteten Hallen und die Errichtung eines
tamilischen Tempelnetzwerkes in der Schweiz war ein zentraler Schritt, um
sich in der Schweiz zu beheimaten (IV 4.1). Eine Analyse der Diskurse um
die Begriffsbestimmung und -abgrenzung des Terminus Tempel als religio-
sem Wahrnehmungsraum und Vergemeinschaftungsort innerhalb einer
Diaspora ohne vorab fest etablierte hindu-religiose Strukturen konnte kon-
krete Lokalisierungsdynamiken im Schweizer Kontext aufzeigen (IV 4.3).
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Das Changieren der Lokalisierung von Praktiken zwischen der hauslichen
Sphére und der sri-lankisch tamilischen diasporischen Offentlichkeit des
Tempels zeigt hier spezifische Dynamiken der Diaspora an. Dies wurde
exemplarisch anhand des Jahresfestes taippornkal demonstriert; die Analyse
dieses Festes hat den Prozess der so genannten Tempelisierung deutlich
gemacht (IV 5).

Die Darstellungen zur 6ffentlichen Préasentation der hindu-tamilischen
Minderheit und im Speziellen zu Dynamiken von Tempeldffentlichkeiten
basierte auf der Annahme einer Pluralitét 6ffentlicher Sphéren (Kapitel V).
Am Beispiel des Aufstellens von kopuram-Kulissen als 6ffentlicher Kenn-
zeichnungen der Gebdude als Hindu-Tempel wurde eine diasporisch
bedingte Bedeutungsverschiebung der «Tiirme» deutlich: Der immanent
religiose Zweck von Tortiirmen traditioneller Tempel geht durch die Zwei-
dimensionalitit verloren und wird auf seine Wirkung als sichtbares Ele-
ment in der 6ffentlichen Sphare reduziert (V 2.1). Zentrale Entwicklung im
Forschungsfeld wahrend des Untersuchungszeitraums war der Tempelbau
in Trimbach, der als imposanter Ausdruck des Beheimatens von tamili-
schen Hindu-Traditionen in der Schweiz angesehen werden kann (V 2.2).
Als symbolische und soziale Ressource stellt er einen Ort der permanenten
Traditionswahrung dar. Eine Analyse der Priasentation der Tempel in der
virtuellen Welt war instruktiv, um Positionierungsstrategien in den ver-
schiedenen Sphiren der Offentlichkeiten aufzuzeigen (V 2.3).

Die Analyse zu Performanzen fiir Frieden und Gerechtigkeit im Kontext
des Biirgerkrieges in Sri Lanka (V 3.4) macht erneut die Bedeutung der
Rickbeziige ins Herkunftsland und zur transnational agierenden sri-lan-
kisch tamilischen Diaspora deutlich, wie auch die gegenseitigen Beeinflus-
sungen durch die Inkorporationsbedingungen innerhalb der Schweiz.
Dieses Themenfeld war besonders im Untersuchungszeitraum der Studie
virulent, da dieser mit dem militdrischen Ende des Biirgerkriegs in Sri
Lanka zusammenfiel.

Der Titel dieses Fazits beinhaltet das Verb beheimaten und zeigt damit
den in dieser Untersuchung beschriebenen aktiven Prozess der Akteure an,
ihre Hindu-Traditionen in neuen Kontexten zu etablieren. Der Prozess des
Beheimatens durch religiose Performanzen kartiert sozialen Raum und
zieht Grenzen zwischen Gruppenidentitaten. Die in der Untersuchung vor-
gestellten Prozesse des religious homemaking (Tweed 2006, 111), des Er-
schaffens von Verehrungsorten fiir die Hindu-Goéttinnen und Gétter in der
Schweiz, werden durch diasporische Innovationen verwirklicht. Diese
Agency der Akteure wird jedoch durch die Inkorporationsbedingungen des
Residenzlandes eingeschrankt und fordert die Patiency der Akteure.
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Durch alle Kapitel der Studie zieht sich die Darstellung spezifischer
Anpassungsprozesse als Resultate von Umgebungsbedingungen, wie sie
beispielsweise in der innovativen Form der kopuram-Kulissen (V 2.2) oder
im Prozess der Tempelisierung (IV 5) zum Ausdruck kommen. Durch krea-
tive Anpassungsprozesse entstehen neue Formen religioser Praktiken.
Zusammenfassend kann konstatiert werden, dass die dargestellten Loka-
lisierungsdynamiken folgende Gemeinsamkeiten aufweisen, die im Fol-
genden gebiindelt systematisiert werden:

(1) die hohe Bedeutung der Tamilness (und Hinduness) als durch Performan-
zen kommunizierte Repriasentationsform;

(2) vielfaltige Rickbeziige auf die Ereignisse im Herkunftsland innerhalb
der Performanzen in der Diaspora;

(3)die hohe Bedeutung der Materialitit fir die Performanz von Hindu-
Tamilness;

(4) die Wichtigkeit von selbstverwalteten Sakralraumen fiir die Migranten-

gruppe.

1. Tamilness (und Hinduness) als durch Performanzen kommunizierte
Reprasentationsform

Innerhalb der Lokalisierungsprozesse tamilischer Hindus in der Schweiz
spielt, wie an verschiedenen Stellen der Studie gezeigt, die Performanz von
Tamilness als Kennzeichnung von Zugehérigkeit in der Diaspora eine
bedeutende Rolle. Als zentrales verbindendes Element der Akteure der sri-
lankisch tamilischen Diaspora wurde deutlich, dass die sogenannte Tamil-
ness (Tamilbezogenheit) als Ausdruck von Zugehorigkeit zentral ist.

Dem Begriff der Tamilness liegt kein essentialisierendes Kultur- oder
Identitatskonzept zugrunde, sondern er wird als Form von Gruppen-Repri-
sentation verstanden. Unter Tamilness wird — analog zu anderen Wortbil-
dungen wie Swissness oder Britishness — eine Form der Repréasentation eines
als «Kultur» wahrgenommenen kollektiven Selbstverstindnisses verstan-
den.*? «Sie [Bilder von Kulturen] sind aber keine <objektiven Gegebenhei-
ten>, die man von individuellen Exemplaren und Angehorigen der Kultur
ableiten konnte, sondern Représentationen, die aus bestimmten Perspek-
tiven mit spezifischen Interessen entworfen und mit unterschiedlichen
Machtanspriichen vertreten werden» (Sokefeld 2004, 23).

Unter Pan-Tamilness kann eine Form der Représentation subsumiert
werden, deren Akteure auf der Basis eines transnationalen Gruppen-Be-
wusstseins agieren. Der Terminus Pan-Tamilness beschreibt jene Formen

462 Tamilness wird in unterschiedlichen Kontexten und Zeiten unterschiedlich verhandelt
und definiert, wodurch sich die Formen der Représentation dndern.
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von Tamilness, die als regionalunabhingig verstanden werden und die
Akteure der transnationalen sri-lankisch tamilischen Diaspora verbindet
(vgl. Wickramasinghe 2006, 255). Eine Diaspora unterscheidet sich von
einer Minderheit durch ihre transnationalen Vernetzungen. Der Biirger-
krieg im ehemaligen Ceylon verstarkte ein transnationales tamilisches
Bewusstsein unter den tamilischen Gefliichteten, die weltweit verstreut
sind. In den dieser Studie zugrundeliegenden Beobachtungsprotokollen
spielen Perfomanzen, die von den Akteuren als in den Bereich der Tamil-
ness fallend bezeichnet wurden, eine wichtige Rolle. Tamilness, die «Tamil-
bezogenheit», kann als Bindeglied einer heterogenen Gruppe, die gemein-
sam die tamilische Diaspora konstituiert, verstanden werden.

Orte wie Bildungseinrichtungen zum Erlernen der tamilischen Sprache,
Kulturvereine, in denen tamilische Kultur gepflegt wird, und tamilische
Hindu-Tempel stellen Lokalitdten dar, deren gemeinsamer Bezugspunkt die
Aufrechterhaltung der Tamilness ist. Auf der dem tamilischen politischen
Widerstand nahestehenden Webprésenz tamilnation.org'® war in dem im
Jahr 2004 verfassten Online-Artikel The Tamil Diaspora zu lesen, dass die
Schweiz ein besonderes Land innerhalb der tamilischen Diaspora in Europa
darstelle. Die tamilische «Kulturszene» wird als besonders rege beschrie-
ben, sodass der Autor V. Sivasupramaniam zu dem Fazit gelangt, dass die
Schweiz ein Zentrum des tamilischen kulturellen «Aktivismus» sei:

Temples, cultural festivals, international conferences, seminars and meetings
draw a large number of the Tamil diaspora from other European countries to
the various Swiss cities, so much so that it has become the nerve centre of

Tamil cultural activism. (Sivasupramaniam 2004)**

Unter kulturellen Aktivititen subsumiert er hier auch die Institution Tem-
pel, die an erster Stelle genannt wird. Dies unterstreicht, wie auch in der
Arbeit gezeigt, dass die Grenzen von Tamilness und Hinduness fliessend
sind. Auf der Ebene der religiosen Zugehorigkeit spielt die Hinduness (Bezo-
genheit auf den Hinduismus) eine zentrale Rolle. In allen in dieser Studie
genannten Beispielen lassen sich Interferenzen von Tamilness und Hindu-
ness erkennen. Am Beispiel des Hindu-Jahresfestes taipporikal konnte dies
anschaulich gezeigt werden (vgl. IV 5). Das Fest wird als Ausdruck geteilter
tamilischer Identitdt und als Akt der kulturellen Selbstvergewisserung
gefeiert. In der Darstellung des Prozesses der Tempelisierung wurde gezeigt,
dass ein tamilischer Hindu-Tempel in der Diaspora verstérkt als Tamilness
reprasentierender Ort angesehen wird (vgl. IV 5.4). Sogar innerhalb der

463 Zu Tamilnation.com vgl. Whitacker 2004.
464 www.tamilnation.org/diaspora/articles/siva.htm (29.11.2008)
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ISKCON-Praxis tamilischer Migrantinnen und Migranten kommt der Tamil-
ness ein hoher Stellenwert zu, was in der Einfithrung einer eigenen Organi-
sationsstruktur, der Swiss Tamil Krishna Society und eines eigenen Festes,
des tamilischen Sonntagsfestes, sichtbar wird (vgl. Kap. IV 3.2/3.3). Hindu-
ness wird oft als ein Aspekt der Performanz von Tamilness verstanden und
unter dieser subsumiert.

Folgende Aspekte sind in Bezug auf das Themenfeld besonders hervor-
zuheben und finden sich in vielen der in dieser Untersuchung genannten
Beispiele wieder: (A) die Bedeutung der tamilischen Sprache als Zugehorig-
keitsmerkmal und (B) Tamil cultural stuff, die Pflege spezifischer tamili-
scher Traditionselemente.

(A) Bedeutung der tamilischen Sprache als Zugehérigkeitsmerkmal
Tamilischer Sprache und Schrift kommen innerhalb der tamilischen Dias-
pora und auch im Praxiskontext tamilischer Hindu-Traditionen eine wich-
tige Bedeutung als Zeichen der Zugehorigkeit zu.

Die im ethno-nationalistischen Feld verbreitete Vorstellung der tamili-
schen Sprache als «Mutter Tamil» (Schalk 2006b, 51 ff.) ist vor dem Hinter-
grund der Sprachpolitik Sri Lankas zu verstehen. In Kapitel II 2.2 wurde
dargestellt, dass mit Beginn des Official Language Act 1956, durch welchen
die Sprache Sinhala voriibergehend einzige offizielle Sprache des Landes
wurde, eine marginalisierende Politik gegentiber der tamilischen Sprache
in Sri Lanka praktiziert wurde. Innerhalb der tamilischen Diaspora spielt
der Tamil-Sprachunterricht eine wichtige Rolle in der Weitergabe der
Tamilness an die nachfolgenden Generationen.”® Die Etablierung von
Sprachunterricht in tamilischer Sprache wurde am Beispiel von Tamil Man-
dram in Luzern in dieser Studie exemplarisch dargestellt (vgl. IV 4.2). Dabei
wurde in den Anfédngen der Migration deutlich, dass die Organisation von
Unterricht in tamilischer Sprache fiir tamilische Kinder prioritdr vor der
Etablierung offentlicher Hindu-Praxis war, was auch mit der Hoffnung auf
eine baldige Riickkehr nach Sri Lanka in Zusammenhang stand. Bereits
1994 entwickelten Tamilen in der Schweiz einen Lehrplan fiir Tamilisch-
Unterricht. Der Tamil Education Service Switzerland organisierte an zahl-

465 Sivasupramaniam greift 2004 im oben genannten Artikel Tamil-Schulen und Tanz- und
Musik-Angebote speziell fiir den Schweizer Kontext heraus: “Tamil language classes, dance
and music classes run by voluntary bodies are fast increasing” (www.tamilnation.org/diaspora/
articles/siva.htm; 29.11.2008). Es sei jedoch auf Wandlungsprozesse verwiesen: vor allem tamili-
sche Eltern der ersten Generation legen grossen Wert auf die Teilnahme ihrer Kinder an organi-
sierten Tamil-Sprachkursen. Unter Schweizer Tamilinnen und Tamilen der zweiten und dritten
Generation finden sich vermehrt solche mit einer ambivalenten Haltung gegentiber den Kursen.
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reichen Orten in der Schweiz Unterricht in tamilischer Sprache und einheit-
liche Prifungen fir die tamilischen Kinder, die einmal im Jahr durchgefiihrt
wurden (vgl. Ganesh/McDowell 2013, 142).%¢

Transnationale Verbindungen werden durch die Kenntnisse der tamili-
schen Sprache erméglicht und aufrechterhalten. Kommunikationsmedium
an den religiosen Orten der globalen tamilischen «Sakralkarte» ist die tami-
lische Sprache (vgl. Kap. IV 6.1). So werden, wie Kapitel IV 6.2 gezeigt hat,
die Wallfahrten von in der Schweiz lebenden tamilischen Migrantinnen
und Migranten nach Indien primér zu Orten in Tamil Nadu unternommen.

Als Performanz von Hinduness und eines verbindenden Elements eines
global vernetzten «Hinduismus» kann die Verwendung von Sanskrit als
religigser Sakralsprache in den Tempelritualen verstanden werden. Sansk-
rit als traditionelle Ritualsprache wird primér von den Priestern rezitiert
und von Akteuren wiahrend des Singens von Mantren verwendet. Wah-
rend der Performanzen im Tempel wird es in der Regel von den Akteuren
nicht verstanden. Das Spannungsfeld zwischen einer Zugehorigkeit als
Hindu und zur tamilischen Diaspora, die auf der ethnischen Identitét der
Akteure basiert, kommt in diesem Sprachgebrauch innerhalb der Tempel
zum Ausdruck.

In devotionalen Liedern (tam. pacanai) im Tempel, Ansprachen durch
den Priester und in der schriftlichen Kommunikation (wie Sakralkalender,
Flyer, Aushénge) wird in der Regel die tamilische Sprache genutzt. Fiir die
Orientierung im sozialen Raum Tempel ist die Kenntnis des Tamilischen als
Kommunikationssprache notwendig. Tamilische Schrift ist integraler
Bestandteil der Innen- und Aussenprésentation der Tempel und kennzeich-
net das Gebéude als sakralen Ort (vgl. Kap. V 2.1).

Des Weiteren spielen Medien in tamilischer Sprache, die religiése The-
men behandeln, eine grosse Rolle wie Biicher mit religiosem Inhalt in tami-
lischer Sprache, die wihrend wichtiger Anlisse, wie den Tempelfesten (vgl.
Kap. V 3), verkauft werden. Auch die Veroffentlichung eigener tamilischer
Publikationen von Tempelvereinen ist zu nennen, wie das vom Luzerner
Tempel 2006 herausgegebene religiose Liederbuch «Allgegenwirtig ist die

466 Diaspora-Akteure haben transnationale Organisationsstrukturen entwickelt, um inner-
halb der tamilischen Diaspora einheitlichen Tamilisch-Unterricht zu institutionalisieren. Das
Tamil Education Development Council (TEDC) ist als Beispiel zu nennen, welches den Lehrplan
fur den Sprachunterricht entwickelt und jéhrliche vereinheitlichte Prifungen in unterschiedli-
chen Diaspora-Landern durchfiihrt. Im Untersuchungszeitraum war beispielsweise fiir das Jahr
2008 zu lesen: “13,300 children and students from the Diaspora on Saturday, 3 May 2008 attended
annual exams in Tamil language across various countries in Europe and New Zealand” (vgl.
Tamil Children in many Lands sit for Worldwide Exams in Tamil Language. In: www.tamilnation.
org/diaspora/08tamil_eduation.htm; 26.11.2008).
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gottliche Kraft. Sammlung gemeinsamer Bittgebete- und lieder» in tami-
lischer Sprache. Im Sri Civacuppiramaniyar in Adliswil wurde sogar eine
Bibliothek (die Kumaran Bibliothek; tam. kumaran nilakam) mit fast aus-
schliesslich tamilischen Biichern, die religiose Themen behandeln, aufge-
baut (vgl. Baumann 2010, 11). Auch die innerhalb eines rezenten globalen
Hinduismus agierenden Organisationen vertreiben tamilische Literatur:
diese werden beim Besuch von Amma in der Schweiz (vgl. Kap. IV 3.4) ver-
kauft oder im Krishna-Tempel in Ziirich (wie eine Ubersetzung der Bha-
gavadgita auf Tamilisch; vgl. Kap. IV 3.3).

Die tamilische Sprache nimmt eine Schliisselrolle in der Vermittlung
religioser Inhalte ein. Dies zeigt anschaulich das Beispiel der Auffithrungen
von Kindern zum Anlass des Mangofestes im Sri Civacuppiramaniyar Tem-
pel (vgl. Kap. V 3.3). In diesem Theaterstiick werden den Zuschauern im
Tempelraum religiése Geschichten in tamilischer Sprache vermittelt. Auch
die Einfithrung eines eigenen tamilischen Sonntagsfestes fiir die tamilische
Sektion der ISKCON in der Schweiz, in welchem die tamilische Sprache
verwendet wird, kann hier als Beispiel angefithrt werden (vgl. Kap. IV 3.3).

(B) Tamil cultural stuff: Die Pflege spezifischer tamilischer Traditionselemente
In vielen Beispielen der Studie kommt der Pflege spezifischer tamilischer
Traditionselemente eine besondere Bedeutung zu. Tamilness kann bei-
spielsweise durch das obligatorische, nach der picai im Tempel verteilte
Essen, prasadam, bestehend aus traditionellen tamilischen Gerichten und
auch durch tamilische Musik, welche in und um den Tempel zu Hindu-
Anléssen gespielt und gesungen wird, ausgedriickt werden.

Fir diese Ausdrucksformen von Tamilness kann der Terminus cultural
stuff verwendet werden, welcher neben der Aufgeladenheit von Artefakten
mit kulturellen Zuschreibungen auch Aspekte wie Gebrauche und Sprach-
praktiken meint. Der Begriff cultural stuff geht auf Fredric Barth zuriick,
der in Ethnic Groups and Boundaries — angelehnt an Max Weber — mit
diesem Terminus ein Konvolut an Elementen wie Sprache, materielle Kul-
tur, Essensgebrauche meint (vgl. Barth 1969, 15). In der Diaspora lebende
Tamilinnen und Tamilen transferieren cultural stuffin ihr neues Lebensum-
feld. Besonders anschaulich kam die Bedeutung des tamil cultural stuff am
Beispiel des tamilischen Sonntagsfestes der Swiss Tamil Krishna Society in
Kap. IV 3.3 zum Ausdruck.

Jener cultural stuff, welcher ein Imitat eines in Siidasien verbreiteten
Aspekts materieller Kultur ist, weckt Erinnerungen an die Herkunftsre-
gion und zeigt anschaulich die Diaspora-Situation auf. Beispiele sind Jas-
min-Blumen aus Plastik, die ins Haar gebunden werden, oder kiinstliche
kopuram-Kulissen.
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Fir den Transfer von cultural stuff in einen neuen kulturellen Kontext
sind die Orte, an welchen materielle Kultur erworben werden kann, von
besonderer Bedeutung. Tamilische Geschifte haben fiir die in der Schweiz
lebenden Migrantinnen und Migranten einen hohen Stellenwert. Hier kon-
nen sie Elemente der materiellen Kultur wie traditionelle Kleidung und
Accessoires kaufen, welche sonst im Diaspora-Land schwer erhéltlich sind.
Es finden sich in allen grossen Schweizer Stadten tamilische cultural stuff-
Geschifte, welche neben Grundnahrungsmitteln eine detailreiche Aus-
wahl an Elementen tamilischer materieller Kultur zum Kauf anbieten. Dazu
gehoren auch Elemente, welche fiir Hindu-Praktiken benétigt werden, wie
Kampfer, Riucherstibchen oder Ollampen. Neben diesen Geschiften, wel-
che ein breites Warenangebot anbieten, finden sich spezialisierte Laden,
die etwa in erster Linie Goldschmuck oder Textilien vertreiben. Die Ge-
schifte dienen auch als soziale Treffpunkte der tamilischen Diaspora und
sind durch dusserliche Kennzeichnungen, wie Flyer und Poster, als zu die-
ser gehorig gekennzeichnet. Unterschiedliche Aspekte der tamilischen Dia-
spora werden hier visuell sichtbar: durch Poster werden beispielsweise
politische Diskurse wiedergegeben.

2. Riickbeziige auf die Ereignisse im Herkunftsland innerhalb der
Performanzen in der Diaspora

Dieses Ergebnis schliesst an und interferiert mit dem in (1) dargestellten

Aspekt der Tamilness als Reprasentationsform. Das Bewusstsein der Tamil-

ness wurde durch die Biigerkriegsereignisse in Sri Lanka verstarkt.

Von einigen tamilischen Akteuren wird die sri-lankisch tamilische Dia-
spora als cultural heritage community verstanden. Sie berufen sich auf ein
kulturelles Erbe, welches bewahrt werden soll. Pfaffenberger zeigte bereits
1981 die Wichtigkeit der kulturellen Dimension des tamilischen Separatis-
mus und damit des folgenden Burgerkriegs in Sri Lanka auf (Pfaffenberger
1981). Einer der zentralen Antriebe bei der Entstehung der tamilischen
Widerstandsbewegungen war der Schutz der tamilischen Kultur vor einer
drohenden Marginalisierung. Wie gezeigt wurde, zeichnet sich die tamili-
sche Diaspora durch einen starken Riickbezug auf Sri Lanka als Herkunfts-
region aus (Kap. II 1). Der Burgerkrieg beeinflusste das tamilische Leben in
der Schweiz, da die Kriegsereignisse unter den Migrantinnen und Migran-
ten sehr prasent waren und diskutiert wurden. Das Leiden der Menschen in
Sri Lanka belastete auch tamilische Menschen in der Schweiz und erhdhte
ihre vulnerable Lage. Da, besonders nach dem militdrischen Sieg tiber die
LTTE 2009, ein Gefiihl der Aussichtslosigkeit iberwog, fiihlten sich tamili-
sche Migrantinnen und Migranten hilflos gegeniiber der von ihnen als
Unrechtsregime wahrgenommenen Regierung Sri Lankas.
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Eine Leitthese der Studie, dass der Konflikt in Sri Lanka ein entschei-
dender Einflussfaktor fiir die Dynamiken der Lokalisierung tamilischer
Hindu-Praxis in der Diaspora ist, hat sich gerade im Untersuchungszeit-
raum bestétigt und konnte an verschiedenen Beispielen aufgezeigt werden.
Besonders anschaulich spiegeln sich die Auswirkungen der Ereignisse in
der Darstellung der Performanzen fiir Frieden und Gerechtigkeit von tami-
lischen Hindu-Akteuren in der Schweiz wider (Kap. V 3.4). Religitse tami-
lische Organisationen reagierten auf die Geschehnisse in Sri Lanka. Aber
auch in der Praxis des Jahresfestes taipponkal schwingt durch die Parallelen
zur politischen pornku tamil-Rally der Topos der Marginalisierung der tami-
lischen Bevolkerung in Sri Lanka mit (Kap. IV 5).

Es hat sich gezeigt, dass der ethnische Konflikt in Sri Lanka zu einer
steigenden Betonung der tamilischen Gruppen-Identitit und der Perfor-
manz von Tamilness gefithrt hat. Die Bedeutung interner Unterschiede wie
Geschlecht, Kaste und Religion nahm ab. Diese wurden teilweise als Neben-
Diskurse im Uberlebenskampf der tamilischen Kultur verstanden. Knut A.
Jacobsen konstatiert Interferenzen der Etablierung tamilischen Ritual-
Raums mit der Stellung der tamilischen Gruppe in Sri Lanka: “The misfort-
une of the Tamils in the modern nation state of Sri Lanka is an important
context for understanding the religious rituals in the Sri Lankan Tamil dia-
spora” (Jacobsen 2009, 183). Diese Entwicklung muss als besonders zentral
innerhalb der aufgezeigten Lokalisierungs-Dynamiken im diasporisch
transnationalen Bedingungsgefiige gewertet werden.

3. Hohe Bedeutung der Materialitdt fiir die Performanz von Hindu-Tamilness
Es wurde gezeigt, dass Artefakten eine zentrale Rolle in der Kennzeichnung
der Praktiken als zu tamilischen Hindu-Traditionen gehorig spielen und
wesentlich zu ihrem Vollzug dazugehoren. Neben dem Terminus cultural
stuff hat sich der enger gefasste Begriff der materiellen Kultur etabliert,*’
welcher mit einer spezifischen kulturellen Bedeutung aufgeladene Arte-
fakte meint (Hahn 2005). Artefakte werden erst von Akteuren mit Bedeu-
tungen aufgeladen, welche — abhéngig von den Personen und dem Kon-
text — variieren konnen. Dinge koénnen in unterschiedlichen kulturellen
Kontexten Unterschiedliches bedeuten. Stuart Hall verweist auf diese
Dynamiken der sogenannten Dingbedeutsamkeit:

467 Beide Begrifflichkeiten, materielle Kultur wie auch cultural stuff; sind ungenau gefasst:
“Material culture is no better defined than stuff is” (Miller 2010, 1).
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It is participants in a culture who give meaning to people, objects and events.
Things in “themselves” rarely if ever have any one single, fixed and unchang-
ing meaning. Even something as obvious as a stone can be a stone, a boundary
marker or a piece of sculpture, depending on what it means. [...] It is by our
use of things, and what we say, think and feel about them — how we represent
them - that we give them a meaning. (Hall 1997, 3)

Als Beispiele wichtiger Aspekte der materiellen Kultur im Untersuchungs-
feld sind Gegenstinde zu nennen, welche wihrend der piicai benutzt wer-
den (vgl. IV 2). Durch verschiedene Elemente der materiellen Kultur wie
miurttis oder Darsan-Bilder kann ein individueller Selbstausdruck der eige-
nen religiésen Praxis der/des Devotee und der Familie zusammengestellt
werden. Auch die Utensilien, die zu den Praktiken um das Jahresfest
taipponkal benétigt werden (vgl. IV 5) sind hier beispielhaft aus den in der
Untersuchung vorgestellten Dynamiken zu nennen.

Als instruktives Beispiel der Verwendung von materieller Kultur lasst
sich das Installieren eines zweidimensionalen kopuram am Tempeleingang
verstehen (Kap. V 2.1). Durch Darstellungen auf diesem und Bilder in den
Tempeln wird transmedial Tradition iiber visuell dargestellte Geschichten
vermittelt.

Wiéhrend des Aufbaus der ersten tamilischen Tempel in der Schweiz
und beim Tempelbau war die Verwendung spezifischer materieller Kultur
zentral (Kap. IV 4/V 2.2). Aspekte der Materialitit und Visualitat werden in
der Aussenwahrnehmung besonders beachtet und kénnen als Differenz-
marker dienen. Schweizer Medien erwéhnen in ihrer Berichterstattung
iber tamilische Hindus materielle Elemente immer wieder an zentraler
Stelle.*®

Die Wendung der Blickrichtung auf die Wechselwirkung von Materiali-
tat und religiosen Praktiken und eine Hinwendung zu einer dezidiert reli-
gionsésthetischen Analyse (vgl. unter anderem Cancik/Mohr 1988, Laack
2007; Mohn 2010, 2012) kann als sehr fruchtbar fiir weitere Studien inner-
halb des Forschungsfeldes angesehen werden.

468 Am 15.]Juli 2008 war beispielsweise in der Zeitung Ziircher Unterlinder iiber das Tem-
pelfest in Glattbrugg folgende Passage zu lesen: «Die ganze Industriestrasse war mit exotischen
Friichten und Palmenblattern verziert. Der Duft von Rosendl und Bliitenbléttern tauchte die
ganze Umgebung in eine siidindische Atmosphare. Kleine Stande mit Schmuck und Zeremonien-
zubeh6r untermalten die Szene» (Leo Wyden, Shiva durch das Quartier gefiihrt, in: Zircher
Unterlander, 15.07.2008).
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4. Wichtigkeit von selbstverwalteten Sakralraumen fiir die Migrantengruppe
Fir die erst seit wenigen Jahrzehnten bestehende — und damit relativ
junge — Diaspora der tamilischen Hindus in der Schweiz ist der Tempel
zentraler Ort des Vollzugs hindu-tamilischer Religiositét (vgl. Kap. IV 4).
Seit Beginn der Migration tamilischer Hindus in die Schweiz war das
Bediirfnis nach eigenen Tempelrdumen gross. Das steht im Gegensatz zur
indischen Migrantengruppe in der Schweiz, die wenige Bestrebungen
unternahm, Sakralraume zu errichten.*® Nachdem sich ein Netz von meist
nur in tamilisch-6ffentlichen Spharen bekannten sakralen Rdumen etabliert
hat, sind Akteure nun bestrebt, Tempel nach traditionell siiddindischem Vor-
bild zu bauen.

Der Tempel dient in der Diaspora als multifunktionaler sozialer Raum
und als Ort gelebter Tamilness, was auch politische Diskurse miteinschlies-
sen kann. Erst in zweiter Linie verstehen sich die meisten aus Sri Lanka in
die Schweiz gekommenen Hindu-Akteure als Teil eines transnationalen,
weltumspannenden «Hinduismus». Schalk konstatiert, dass die Tempel-
Praxis als Ausdruck von «tamilischer Kultur» wie auch «hinduistischer
Religion» diese nicht problemlos in den Diskurs eines «transethnischen
Hinduismus» eingliedern l4sst: “The focus on preserving Tamil culture in
exile through the temple creates problems in the desire to connect Tamil
Caivam to the global Hindu community” (Schalk 2007, 105).

Es wurde gezeigt, dass der Tempel durch einen Prozess von Tempelisie-
rung einen Bedeutungswandel erlebt (vgl. Kap. IV 5.4). Im Verhéltnis zum
Tempel spielt der private Raum fiir die religiose Praxis in der Regel eine
untergeordnete Rolle (vgl. Kap. IV 2). Einige Rituale, die traditionell an die
Familie und das Haus gebunden sind, werden in den Tempel ausgelagert.
Die tagliche Verehrung der Gottheiten im selbst gestalteten Schrein mit
Darsan-Bildern, der offen oder verborgen in der Wohnung zu finden ist, ist
oftmals das einzige Ritual, welches im privaten Raum vollzogen wird.

Die spezifische Form der temple-isation hat ihre Ursache in der spezifi-
schen Diaspora-Situation der Tamilen in der Schweiz. Es wurde festgestellt,
dass eine Fokussierung auf den Tempel als Anpassung an die Strukturen

469 Ursina Walchli konstatiert in ihrer Arbeit zur indischen Migrantengruppe in der
Schweiz: «Aus den Antworten der Befragten lasst sich feststellen, dass kein Bediirfnis nach
einem Tempel vorhanden ist» (Wélchli 2008, 79). Die Grinde dafiir liegen in dem meist nur
temporédren Aufenthalt vieler Inderinnen und Inder zu Ausbildungs- oder befristeten Arbeits-
zwecken in der Schweiz. Innerhalb der indischen Migrationsgeschichte in die Schweiz iiberwiegt
die Zahl der Kurzaufenthalter die der niedergelassenen Personen (Wilchli 2008, 35). Meist sind
es Minner, die fiir eine bestimmte Zeit alleine in die Schweiz kommen. Ganze Familien, die aus
Indien in die Schweiz migrieren, sind die Ausnahme.
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des Residenzlandes anzusehen ist. Zentrale Griinde fiir die Auslagerung in
den offentlichen Raum sind praktischer Art: Die Ausiibung privater Reli-
giositét ist in der Diaspora nicht in gleicher Weise moglich wie im Her-
kunftsland. Im Folgenden sollen die Griinde fiir Tempelisierung, wie hier
dargestellt, systematisch gebiindelt werden:

1. Eingeschrdnkte private Raumkapazitdten: Aufgrund der wirtschaftlichen
Situation vieler tamilischer Familien (vgl. Kap. III 3.5) gab es fiir die erste
Generation tamilischer Hindus kaum die Moglichkeit, in grossen Woh-
nungen oder Hausern zu leben. Die eingeschriankten Raumkapazititen
grenzten die Ausiibung bestimmter Rituale ein. Fiir bestimmte Feiern ist es
in Sri Lanka tiblich, diese im Freien zu vollziehen. Vielfach haben die tami-
lischen Migrantinnen und Migranten in der Schweiz keinen Garten, kein
eigenes Land. Der Platzmangel im privaten Bereich motiviert tamilische
Hindus, Rituale teilweise in raumlich grosszigigeren offentlichen Gebau-
den zu vollziehen und zu feiern. Der Tempel als bereits etablierte religiose
Institution bietet Platz fiir grossere Treffen.

2. Leben in Mietshdusern: Auch die Ausstattung der privaten Raumlichkeiten
ist ein Hindernis, welches unter Umstédnden bestimmte Ritualausiibungen
nicht moéglich macht. Besondere Vorsicht lassen viele Akteure bei angemie-
teten Wohnungen und in Mietshidusern walten, da man Stérungen der
Nachbarn oder Beschiddigungen der Wohnung befiirchtet. Als marginali-
sierte Migrantengruppe spielt auch die Motivation, sich anzupassen und
nicht aufzufallen eine Rolle bei der Auslagerung der Rituale aus dem priva-
ten Bereich. Ein in der Schweiz lebender Priester berichtet, warum Hoch-
zeiten lieber im Tempel oder einem Saal und nicht in der Wohnung der
Brautleute gefeiert werden: «Und dann andere ist/ das ist: die Nachbarn/ die
Nachbarn auch Probleme. Wenn etwas laut. Wenn Samstag, Sonntag eine
Hochzeit ist, feiern wird und dann zu Hause ist/dann ist Reklamation.
Dann ist Problem.»*"

3.Soziale Isolation: Da tamilische Hindus als Minderheit meist in nicht-
tamilisch gepragter Nachbarschaft leben, ist oft das Bediirfnis gross, nicht
nur an einem rdumlich grossziigigen, sondern auch an einem zentral gele-
genen Ort zusammenzukommen, um Feste gemeinsam gefeiern zu kénnen.
4. Anpassungen an den Arbeitsrhythmus in der Schweiz: Das Eingebunden-
sein in den konventionellen Arbeitsrhythmus veréndert die Ausiibung vie-
ler Rituale: Wenn Feste auf einen Werktag fallen, fehlen oftmals die zeitli-
chen Kapazititen, um diese im privaten Bereich umfassend vorzubereiten.
So wird der Besuch des Tempels préferiert. Viele an den Tempel gebundene

470 Interview mit Sasitharan Ramakrishnasarma am 05.02.2009 in seiner Wohnung in
Luzern.
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Rituale werden auf das Wochenende verschoben, damit méoglichst viele
Menschen an ihnen teilnehmen konnen; astrologische Berechnungen tre-
ten in den Hintergrund.

5. Priestermangel/Mangel an religiésen Autorititen: Ein Grund, warum
Lebenszyklusriten seltener in der privaten Wohnung vollzogen werden, ist
der Mangel an Priestern. Diesen ist es aus zeitlichen Griinden oft nicht
moglich, die Familien flachendeckend zu lebenszyklischen Riten zu Hause
zu besuchen. Viele Familien kommen deshalb in den Tempel. Die demogra-
phische Zusammensetzung der tamilischen Diaspora in der Schweiz zeigt
einen Mangel an dlteren Menschen, welche als religiose Autoritdten fungie-
ren kénnten. In den meisten Féllen wéchst die zweite tamilische Generation
in der Schweiz ohne ihre Grosseltern auf. Das fithrt zu einem Autoritats-
zuwachs der Priester in der hindu-tamilischen Diaspora.

Diese Griinde bedingen, teilweise unterschiedlich gewichtet, eine Aus-
lagerung bestimmter Praktiken in den Tempel. Der Prozess der Tempelisie-
rung kann also als Anpassung an die Gegebenheiten und Strukturen des
Residenzlandes verstanden werden.

Fiir die Praxis tamilischer Hindus in der Schweiz ist das Schaffen von Ver-
ehrungsorten fiir ihre Goéttinnen und Gétter eine zentrale Handlung im
Prozess der religiésen Beheimatung im Aufnahmeland. Die dargestellten
Lokalisierungsdynamiken der Hindu-Praxis sind untrennbar mit Geschichte
und Auspriagung der sri-lankisch tamilischen Diaspora verkniipft, aber
auch die vielfaltigen Inkorporationsbedingungen der Schweiz haben Ein-
fluss auf Beheimatungsprozesse.

Die Untersuchung hat einen Uberblick iiber die Ausgangsbedingungen
der Etablierung tamilischer Hindu-Traditionen in der Schweiz gegeben und
dabei besonders sozialraumliche Aspekte hervorgehoben. Sie dient als
Anregung fiir Detailstudien zum Themenfeld tamilischer Hindu-Praktiken
in der Diaspora und kann als Vergleichsstudie im aktuellen Themenfeld
«Flucht und Religion» in Europa herangezogen werden.
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