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Mein Jainismus, dein Jainismus? Unser Jainismus!

Mein Jainismus, dein Jainismus?
Unser Jainismus!

Tendenzen eines universellen Jainismus in der Schweiz

Mirjam Iseli

AUTHOR'S NOTE

Unter »universellem Jainismus« wird ein Jainismus verstanden, der in der Diaspora
etabliert wird und fiir sich beansprucht, alle Strémungen innerhalb des Jainismus
zugunsten eines gemeinsamen, »universellen« Jainismus zu vereinen.

Aufgrund der besseren Lesbarkeit wird auf ménnlich-weibliche Doppelformen verzichtet.
Die weibliche Form ist jeweils mitgemeint.

Einleitung

Die gréRten Jaina-Gemeinschaften auRerhalb Indiens findet man laut Babb (2006, 51) in
Nordamerika (Kanada und USA) und in England. Die Zahl der Jainas in Nordamerika
schitzt er auf 60’000 bis 100°000. In England und in anderen Lindern Europas wiirden
etwa 25’000 Jainas leben.! In der Schweiz sind etwa 20 bis 25 Jaina-Familien ansissig (Iseli
2012, 60). Bis heute gibt es Forschungen iiber die Jaina-Diaspora? in den USA und Kanada
(Kumar 1996abc, Radford 2004, Vallely 2002ab, Williams 1998), England (u.a. Banks 1991
und 1992, Dundas 2002, Hinnells 1997a, Paniker 2001), Antwerpen (Helmer 2009) und
dltere Studien {iber die Diaspora in Ostafrika (u.a. Ghai 1956, Gupta 1975, Murray 1978,
Tinker 1975). Die Jainas in der Schweiz standen bislang noch nicht im Fokus einer
wissenschaftlichen Arbeit, abgesehen von der Masterarbeit von Iseli (2012). Diese Arbeit
zeigt, dass sich bei den Jainas in der Schweiz in den letzten Jahren durch die vermehrte
Organisation von religiésen Veranstaltungen ein Gemeinschaftsbildungsprozess® in Gang
setzte. Wie dieser Prozess ablduft und mit welchen religiésen Transformationen dieser
verbunden ist, soll im Folgenden anhand des von Baumann (2004, 77-96) etablierten 5-
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Phasenmodells der Migration analysiert werden. Zuvor aber werden fiir das bessere
Verstindnis die Geschichte und die grundlegenden Charakteristika des Jainismus
dargelegt.

Entstehung, geschichtliche Entwicklung und
grundlegende Charakteristika des Jainismus

Die tirthankaras und die Verbreitung der Jaina-Lehre

Der Jainismus ist urspriinglich eine indische Religion, die im 5. Jahrhundert v. u. Z. in der
Ostlichen Gangesebene im Gebiet der heutigen indischen Bundesstaaten Bihar und Uttar
Pradesh im selben religiosen und sozialen Umfeld wie der Buddhismus entstand
(Amaladoss 2001, 506). Laut der Jaina-Lehre existiert das Universum schon seit jeher und
beinhaltet zyklische Abldufe von je 600 Millionen Jahren. Ein solcher Zyklus bringt laut
Folkert (1993, 3) 24 tirtharikaras (Furtbereiter) hervor. Der letzte dieser 24 tirthankaras
unseres Zeitzyklus soll Mahavira* gewesen sein. Es ist nicht erwiesen, ob es sich bei allen
tirthankaras um historische Persénlichkeiten handelt, die letzten beiden unseres
Zeitzyklus, Par$va und Mahavira, sind laut Long (2013, 2f.) aber historisch belegt. Par$va
soll um 900 v. u. Z. gelebt haben und schon damals seine Anhinger, je nach Geschlecht
und Intensitit der Praxis, in die vier noch heute bestehenden Kategorien sadhus
(mannliche Asketen), sadhvis (weibliche Asketen), sravaks (mannliche Laien) und sravikas
(weibliche Laien) eingeteilt haben. Mahavira, ein Zeitgenosse Siddhartha Gautamas,
wurde laut Nahar et. al. (1996, 647-670) 599 v. u. Z. im Nordosten Indiens geboren. Mit 30
Jahren habe er die ksatriya varna ° verlassen und das Dasein eines besitzlosen Asketen
gefiihrt. Fiir mehr als zwolf Jahre habe er in Weltentsagung, frei von physischen
Bediirfnissen und Komfort gelebt, bis er am Ende dieser Zeit das komplette Verstindnis
der Natur, des Universums und die vollstindige Loslosung von weltlichem Begehren
erreicht habe. Er sei laut der Jaina-Lehre ein sogenannter Allwissender, ein kevalin
geworden. Von da an habe er als kevalin andere in der Jaina-Lehre unterwiesen. Nach
seinen Tod im Jahre 510 oder 527 v. u. Z.5 sei er aus dem Wiedergeburtenkreislauf
ausgetreten.

Stromungen im Jainismus

Im Jainismus gibt es zwei Hauptstrémungen, die $svetambaras und die digambaras, die sich
nach dem Tod Mahaviras voneinander trennten. Dundas (2002, 49) datiert die Entstehung
der $vetambaras und der digambaras als eigenstindige Strémungen auf die Jahre zwischen
453 und 466 u. Z., als das Konzil von Valabhi stattfand, an dem nur svetambara-Ménche
teilnahmen. Dies bedeutet seiner Meinung nach, dass sich zu jener Zeit die $vetambaras
und digambaras schon als eigenstindige Gruppen definierten. Die dogmatischen
Unterschiede zwischen den beiden Richtungen sind aber nicht allzu groR. Die Differenzen
zeigen sich hauptsichlich in der Askesepraxis und der Umsetzung von Besitzlosigkeit. So
tragen laut Dundas (2002, 46-50) $vetambara-Asketen Kleider, wihrend digambaras, die
auch die »Luftbekleideten« genannt werden, nackt umhergehen. Fiir sie ist die Nacktheit
gar eine Voraussetzung fiir die Erlosung.” Die unterschiedliche Auffassung von
Besitzlosigkeit zeigt sich auch an einem weiteren Beispiel: Wihrend die religitsen
Spezialisten der svetambaras laut Dundas (2002, 46f.) fiir das Einsammeln der Essensgaben
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bei den Glaubigen eine Essenschale verwenden, nehmen die digambara-Asketen das Essen
mit den blofen Hinden entgegen. Ein weiterer Streitpunkt der beiden Strémungen
betrifft laut Dundas (2002, 56) die Frage, ob Mallinatha, der 19. tirtharikara unserer Zeit,
eine Frau oder ein Mann war. Fiir die digambaras handelt es sich um einen Mann, da laut
der digambara-Lehre Frauen die Erlsung nicht erreichen kénnen.

Aus den beiden Hauptstrémungen (svetambaras und digambaras) sind im Laufe der Zeit
laut Nahar et. al. (1996, 647-670) wiederum neue Strémungen entstanden, die sich
hauptsichlich aufgrund von Streitigkeiten um die »richtige« Praxis etabliert haben. Die
digambaras haben sich laut ihm u.a. in die bisapanthi, terapanthi und taranapanthi
aufgeteilt, wihrend sich die svetambaras u.a. in die martipiijak, sthanakavasi und terapanthi
teilten. Bis in die Gegenwart hinein bildeten sich weitere religiése Traditionen innerhalb
der verschiedenen Strémungen. Speziell hervorzuheben ist die Entstehung des
Svetambara-terdpanthi-Ordens, da er bislang der einzige Orden ist, der religise
Spezialisten ins Ausland (u. a. in die Schweiz) sendet. Die Griindung dieses Ordens geht
laut Fliigel (2000, 2-20) auf Muni Bikhan zuriick, ein Ménch des sthanakavasi-Ordens, der
zu der Ansicht gelangte, dass eine striktere Verhaltensdisziplin von den Asketen verlangt
werden miisse, um eine Ubereinstimmung von Doktrin und Praxis zu erreichen. Von der
Richtigkeit seiner Vorschlidge iiberzeugt, habe sich Bikhan am 25. Mirz 1760 vom Orden
getrennt und den terapanthi-Orden gegriindet. Uber 200 Jahre spiter, ndmlich 1980, habe
der neunte dcarya® Tulsi eine neue Kategorie der Novizen innerhalb des sthanakavasi-
Ordens eingefiihrt. Sie folgen nach Fliigel (2003, 8-12; 19-27) grundsitzlich den gleichen
Regeln wie andere Jaina-Asketen, bis auf die Tatsache, dass sie fiir eine bestimmte Zeit
zwei Geliibde weniger ablegen. Aus diesem Grund sei es fiir sie moglich, 6ffentliche
Verkehrsmittel zu benutzen und fiir missionarische Zwecke ins Ausland zu reisen. Des
Weiteren sei ihnen erlaubt, Essen anzunehmen, das extra fiir sie zubereitet wurde. Daher
nehmen sie laut Long (2013, 13) eine Sonderstellung zwischen Asketen und
Laienanhdngern ein, was dazu fiihrt, dass sie spirituell fiir die auRerhalb von Indien
lebenden Jainas sorgen und den Jainismus auf internationalen Religionskonferenzen
vertreten konnten. Fiir viele Jainas im Ausland sind die saman(i)s (so werden die
religiésen Spezialisten dieses Ordens genannt) deshalb die einzigen Jaina-Asketen, die sie
treffen konnen.

Lehre

Der Kern der Jaina-Tradition liegt laut Yandell (1997, 23) im Ideal der systematischen und
kompletten Weltentsagung als Mittel der Befreiung vom samsara. Dem Daseinskreislauf
kann man laut Joseph (1997, 310) entfliehen, indem sé@mtliches karma gebannt wird.
Grundsitzlich seien alle jivas® erl6st, aber durch falsche Praxis wiirden sie karma binden
(dies kann sowohl schidliches als auch positives sein), was dazu fiihre, dass man nicht
mehr die Natur der externen Welt durch Allwissenheit verstehe. Im Jainismus kénnen
laut Carrithers (1989, 220) ausschlieRlich Asketen die Allwissenheit und den Austritt aus
dem samsara erlangen, was ihre hohe Stellung innerhalb des Jainismus erklért. Die
Asketen, welche die Allwissenheit erreicht haben, wiirden kevalin genannt. Wenn die
Erlosung erreicht sei, konne man kosmologisch zuoberst ins Universum, ins isatpragbhara
(der leicht gekriimmte Ort) aufsteigen, dorthin, wo der jiva in Allwissenheit und Freiheit
vom Leiden existiere.
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Im Zusammenhang mit der jainistischen Lehre miissen drei grundlegende Konzepte
beachtet werden: ahimsd, aparigraha und anekantvada. Jegliche Art von Gewalt (himsa)
fithrt dazu, dass karma am jiva anhaftet. Bei den Asketen einiger svetambara-Traditionen
fithrt dies laut Reynell (1991, 44) dazu, dass sie immer einen Mundschutz tragen, um beim
Atmen keine Mikroorganismen zu schidigen. Die Laien aller Strémungen versuchen laut
Vallely (2012, 608) im Rahmen ihrer Méglichkeiten méglichst gewaltlos (ahimsa) zu leben.
Aparigraha bedeutet sowohl Nichtbesitz als auch Nichtanhaftung, wobei dies fiir die
Asketen laut Long (2013, 194) auch Aufrichtigkeit, Nicht-Stehlen und Keuschheit
beinhaltet. Wihrend Aparigraha fiir die Asketen allumfassend sei, wiirden Laien nicht
ohne Anhaftung und ohne Besitz leben kénnen. Sie wiirden aber danach streben,
moglichst wenig an ihrem Besitz anzuhaften. Anekantvada, was laut Vallely (2012, 609f.)
soviel wie »Vielseitigkeit der Auffassungen« bedeutet, umfasst die Idee, dass es niemals
nur eine »richtige« Ansicht gebe, sondern immer eine Vielzahl solcher, welche Teil eines
Ganzen darstellen wiirden. Das Akzeptieren der Teilhaftigkeit von Wahrheit sei auch ein
Ausdruck von ghimsa.

Methodik

Die Daten dieses Artikels basieren auf einer qualitativen Befragung, welche im Rahmen
der Masterarbeit von Iseli (2012) durchgefiihrt wurde. Diese Methodik wurde gewéhit, da
der relativ offene Zugang einer qualitativen Datenerhebung laut Mayer (2006, 25) zu einer
moglichst authentischen Erfassung der Lebenswelt der Betroffenen und deren
Sichtweisen verhilft. Zudem liefere sie Informationen, die bei einer quantitativen
Vorgehensweise aufgrund der Standardisierung oft verloren gingen. Da ein rein
qualitativer Forschungsansatz gewidhlt wurde, sind die im Folgenden vorgenommenen
Generalisierungen als Hypothesen zu verstehen. Um eine reprisentative Datengewinnung
zu erreichen, wire eine umfassendere Datenerhebung mit einem standardisierten Design
notig gewesen.

Sampling

Die interviewten Personen wurden aufgrund von zwei Kriterien ausgewahlt: Einerseits
mussten sie sich selbst als Jainas definieren und andererseits mussten sie in der Schweiz
wohnhaft oder Teil der Schweizer Jaina-Gemeinschaft sein. Es wurden hingegen keine
Anforderungen hinsichtlich Alter, Geschlecht, Herkunft oder anderer Merkmale gestellt,
da eine Reprisentativitit der Interviewpartner fiir die Gesamtheit der Jainas in der
Schweiz nicht angestrebt wurde. Ein Grund dafiir liegt u. a. darin, dass es keinerlei
soziodemographische Daten der in der Schweiz wohnhaften Jainas gibt.

Die Interviews wurden je nach Wunsch der befragten Personen auf Englisch oder Deutsch
gefiihrt. Eine Befragung fand auf Deutsch, ein Gesprach sowohl auf Deutsch als auch auf
Englisch und vier Interviews in englischer Sprache statt. Ein Interview wurde mit einer
Familie durchgefiihrt, weshalb vier Personen anwesend waren, die nacheinander,
erginzend oder in einer Art Diskussion antworteten.® Die anderen vier

Leitfadeninterviews fanden jeweils mit nur einem Interviewpartner statt.!! Es wurden
vier Frauen und vier Méinner interviewt. Die Interviews wurden, je nach Wunsch der
Interviewpartner, in einem Café oder bei den Interviewten zu Hause durchgefiihrt. Zwei
der Interviews fanden extern in einem Restaurant und drei bei den Interviewpartnern zu
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Hause statt.’? Es wurden zwei zwanzigjidhrige Erwachsene, drei Personen um die dreiRig
sowie drei circa fiinfzigjahrige Jainas befragt.

Erhebungs- und Auswertungsverfahren

Fiir die Erhebung der Daten wurden fiinf Leitfadeninterviews, wie sie Baumann (1998, 29),
Flick (2007, 182) und Lamneck (2010, 331f) darlegen, durchgefithrt und nach dem
Schiissel von Mayring (2002, 91f.) transkribiert. Die Auswertung der Daten fand auf
Grundlage der »Grounded Theory«, wie sie von Glaser und Strauss (1993 und 2005)
etabliert wurde, statt.’®

Neben den fiinf Leitfadeninterviews wurde auch ein Experteninterview durchgefiihrt. Die
zu befragende Person wird hier laut Mayer (2006, 37) weniger als Person, sondern
vielmehr in ihrer Funktion als Experte fiir bestimmte Handlungsfelder und als
Reprisentant einer Gruppe befragt. Bei Experteninterviews stellt sich die Frage, wer
iberhaupt als Experte bezeichnet werden kann. Laut Przyborski und Wohlrab-Sahr (2010,
132) handelt es sich bei einer Person dann um einen Experten, wenn sie iiber ein
spezifisches Rollenwissen verfiigt, das andere nicht teilen, oder auch dadurch, dass ihr
ein solches Sonderwissen von anderen zugeschrieben wird, oder sie es selbst fiir sich in
Anspruch nimmt. Diese Eigenschaften treffen auf die samarnis* zu. Im Rahmen der
Datenerhebung wurde ein solches Experteninterview mit samani Pratibha Pragya am
Jaina-Symposium der SOAS in London im Jahr 2012 durchgefiihrt. Samani Pratibha Pragya
ist zurzeit Leiterin der vier samarnis des Jain Vishwa Bharati in London. Eine Reise von
samani Pratibha Pragya in die Schweiz fand bislang noch nicht statt. Aufgrund ihrer
Funktion ist sie fiir die Vermittlung und Erkldrung der Grundprinzipien des Jainismus in
Europa die erste Ansprechpartnerin. Da sie oft in verschiedene Linder Europas reist, um
den dort praktizierenden Jainas religiose Unterweisungen zu geben, steht sie in engem
Kontakt mit den Jainas in der Diaspora.

Gemeinschaftsbildung und religiose Transformationen

Gemeinschaften werden laut Hall (1995, 182) symbolisch durch eine Verbindung iiber
Rituale, Zeichen und Bedeutungen konstruiert. Im Unterschied zu anderen
Gemeinschaften kontrollieren und normieren Religionsgemeinschaften nach Jédicke
(2010, 37-54) den religiosen Symbolgebrauch. Er fiihrt aus, dass Formierungsprozesse von
Religionsgemeinschaften immer in einem gesellschaftlichen Rahmen stattfinden, der
religiése Traditionen zu Einheiten formt. Clifford (1997, 287) fiihrt in Zusammenhang mit
der Gemeinschaftsbildung in der Diaspora aus, dass die Diaspora-Situation zur
Konstruktion einer neu ausgeprigten Identitét fithre. Im Prozess der Formierung einer
Einheit in der Diaspora (Jédicke 2010, 37-54) und des Ausformulierens einer »neuen
Identitit«® (Clifford 1997, 287) finden auch immer Transformationen statt. Baumann
(2004, 83-93) zeigt Transformationsprozesse in der Diaspora anhand des von ihm
entwickelten 5-Phasen Modells auf.

5-Phasen-Modell nach Baumann

Das von Baumann (2004, 83-93) etablierte 5-Phasenmodell beruht hauptsichlich auf
seinen Beobachtungen iiber Hindus auf Trinidad, wobei er es auch anhand der
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Einwanderung von Deutschen nach Chile zu belegen versucht. Bei der Verwendung dieses
Schemas in einem ganz anderen kulturellen Kontext, wie dies die Jainas in der Schweiz
darstellen, ist Vorsicht geboten. Jedoch liegt die Stirke des Modells gerade darin, dass es
kein Integrationsschema ist, sondern dass der Fokus vielmehr auf den durch die
Diaspora-Situation ausgelGsten Verdnderungen liegt. Dies bedeutet nicht, dass die
Religion und Kultur im Heimatland statisch ist, jedoch fithrt die Diaspora-Situation zu
Herausforderungen, welche sich im Heimatland nicht stellen wiirden. Aus dieser Sicht
eignet sich das Modell von Baumann zur Beschreibung von religiésen Transformationen
in der Diaspora.

In der ersten Phase von Baumanns 5-Phasen Modell, die er »Ankunft, Reorganisation,
gesellschaftliches und kulturelles Leben« nennt, existiert nur ein geringer Austausch mit
der Gastgesellschaft, welcher hauptsichlich auf Arbeitsbeziehungen beruht, da der
Identifikations- und Interessenfokus zu diesem Zeitpunkt auf der Migrationsgruppe selbst
liegt. In dieser Zeitspanne finden Religionsausiibungen hauptsichlich in privater
Umgebung statt. Wahrend der zweiten Phase stehe der Prozess der Eingewohnung
stirker im Fokus. So kénne man in dieser Phase die Formierung von gesellschaftlichen,
schulischen und religidsen Institutionen in den entsprechenden Traditionen beobachten.
Zeitgleich fande aber auch eine Intensivierung der Beziehungen zum Ursprungsland statt.
Typischerweise wiirden religiose Autorititen aus dem Herkunftsland eingeladen, um
einerseits religidses Wissen zu vermitteln und andererseits die neuen religisen Zentren
zu legitimieren. Die dritte Phase zeichne sich durch die Suche nach Identifikation aus. So
werden laut Baumann die Verbindungen zum Herkunftsland schwicher, und die Gruppe
versucht eine eigene Interpretation und kulturelle Auffassung davon zu etablieren, wie
religiose Normen und Praktiken in einer sozio-kulturellen Umgebung fern vom
Ursprungsland gelebt werden kénnen. Es wiirden Neuerungen eingefiihrt und
traditionelle Elemente ausgewidhlt und reinterpretiert. In einem neuen religiésen und
politischen Kontext werde danach gestrebt, eine erhthte Unabhingigkeit von etablierten
Normen und Erwartungen des Heimatlandes zu erreichen. Wenn in der vierten Phase die
schulischen und die beruflichen Chancen gegeben seien und die Moglichkeit bestiinde,
soziales Prestige zu erlangen, so werde der Prozess der strukturellen Adaption und
Akkulturation, welcher schon in der vorherigen Phase begann, weitergefiihrt. Falls dies
nicht der Fall sei, so fithre dies entweder zum Riickzug der Gemeinschaft in eine religios-
kulturelle Nische oder zu Protesten und sozialpolitischen Konflikten. Die letzte Phase
hingt laut Baumann von den Entwicklungen der vorherigen Phasen ab. Ermégliche das
Gastland Zugang zu angesehenen und einflussreichen Arbeitsstellen, so verlaufe der
Prozess der strukturellen Adaptierung und Akkulturation fort, bis die Migrierten sich
nicht mehr von den Bewohnern des Gastlandes unterscheiden. Das Land, welches von den
fritheren Generationen als fremd betrachtet wurde, ist nun zum neuen Zuhause und zum
Zentrum der Identifikation geworden. Die Ubernahme von sozialen und 6konomischen
Ansichten gehe aber nicht mit der Assimilation im religiésen Bereich einher. In dieser
Phase wiirden vielmehr die Besonderheiten der eignen Religion in groRen Festivititen
und durch reprisentative Bauten (von religidsen Zentren) demonstriert (Baumann 2004,
83-93).
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Anwendung des 5-Phasen-Modells

Alle von Baumann beschriebenen Phasen beinhalten Transformationsprozesse, doch
hauptsichlich in der dritten Phase finden religiose Transformationen statt. Solche
religiosen Transformationsprozesse lassen sich an mehreren Beispielen an der Situation
von Jainas in der Schweiz verdeutlichen. Das von Banks (1986, 449) beschriebene
Gesellschaftsmodell der Jainas, welches die Gesellschaft in mannliche und weibliche
Asketen und Laien unterteilt, und in dem Asketen eine enorm wichtige Rolle spielen, ldsst
sich in der Diaspora nicht aufrechterhalten. Jainas werden in der Schweiz maximal
einmal jdhrlich von religidsen Spezialisten, den samanis, aufgesucht. Allein durch diese
Gegebenheiten finden religiése Transformationen statt, da Jainas in der Schweiz u. a.
gezwungen sind, neue Formen der religidsen Wissensvermittlung zu finden. Dies sieht
man auch an den zweimal jahrlich stattfindenden Veranstaltungen (Mahavira-Jayanti*und
divali’), zu denen alle Jainas der Schweiz eingeladen werden. Die Veranstaltungen laufen
meist dhnlich ab (Interview' 2) und beinhalten jeweils einen Teil, in dem religiése
Themen, wie beispielsweise der Anlass des Zusammenkommens, erdrtert und in dem
Slokas (vierzeilige Strophen) gesprochen werden. Danach findet ein Frage-Antwort-Teil
und zum Schluss ein gemeinsames Essen statt. Anhand des Ablaufs kann man sehen, dass
neben dem Zusammenkommen aus Anlass eines religiosen Festes hauptsdchlich die
religitse Wissensvermittlung im Zentrum steht. Diejenigen Personen, die slokas vorsagen
(kénnen), geben diese Strophen an die anwesenden Jainas weiter. Es werden jeweils auch
Fragen zur Religion gestellt, die von anderen Jainas beantwortet werden. Hier ldsst sich
eine Heterogenitit bei den Jainas in der Schweiz erkennen. Es scheint Jainas zu geben, die
ein elaborierteres religidses Wissen besitzen und dieses den anderen Jainas weiter
vermitteln konnen. Dies zeigt sich auch darin, dass die Jainas, welche erst vor kurzer Zeit
aus Indien in die Schweiz migriert sind, als diejenigen angesehen werden, welche ein
tiefgriindigeres Verstdndnis besitzen und fiir die es leichter ist, religiose Praktiken
durchzufiihren (u. a. 12). Ein Jaina, der am Mahavira-Jayanti 2012 anwesend war, schrieb
mir in einer E-Mail, es sei »a good example of a democratic dialogue with different
opinions« gewesen. Da es in der Schweizer Diaspora keine religiésen Spezialisten gibt
oder sie nur einmal im Jahr anwesend sind, iibernehmen also Laien die Vermittlung
religiéser Inhalte. An diesem Beispiel zeigen sich bereits die von Baumann beschriebenen
religiosen Transformationen, da aufgrund des Fehlens von religitsen Spezialisten
Neuerungen in der Wissensvermittlung eingefiithrt werden miissen.

Iseli (2012, 88-91) zeigt, dass durch das vermehrte Organisieren von gemeinsamen
Veranstaltungen durch Jainas in der Schweiz ein Gemeinschaftsbildungsprozess angeregt
wird und dabei die Etablierung einer »Jaina-Einheit« im Vordergrund steht. Bei der
Formung einer solchen (Jaina-)»Einheit«, wie sie Jodicke (2010, 37-54) in der Theorie
beschreibt, fillt in der Schweiz auf, dass sich Jainas der verschiedenen Strémungen
treffen, was in Indien oder in England nicht der Fall ist (vgl. dazu Banks 1992, 143-173). Es
stellt sich nun die Frage, welches die gemeinsame Basis einer solchen neu etablierten
»Jaina-Einheit« ist und auf welchen Markern eine neue »Jaina-Identitit« beruht, welche
sich laut Clifford (1997, 287) durch die Diaspora-Situation neu auspragt.
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»Jaina-ldentitat«

Reynell (1991, 49-53) beschreibt die verschiedenen Dimensionen von Identitit bei Jainas
im indischen Kontext. Jainas wiirden sich in Indien einerseits iiber ihre Strémung (
digambara oder $vetambara) und andererseits auch hinsichtlich der Sub-Strémung
innerhalb der beiden Traditionen definieren. Des Weiteren wiirden gacchas® eine Rolle
fiir die Identitdt spielen, vor allem bei der sozialen Interaktion, wie z. B. bei religitsen
Zeremonien oder Zusammenkiinften. Im indischen Kontext spielen laut Reynell nebst den
drei Hauptmerkmalen Strémung, Sub-Stromung und gaccha ebenso die Zugehérigkeit zu
varnas oder jdtis® eine Rolle in der Identititsbildung. Es ist aber zu beachten, dass diese
verschiedenen Dimensionen einer Jaina-Identit4t komplex sind, denn die verschiedenen
Referenzpunkte der Identitdt kénnen sich tiberlappen und je nach Situation in den
Vordergrund riicken oder eher vernachldssigt werden. Im Rahmen ihrer Feldforschung
im Jahre 2002 untersuchte Vallely (2002b, 116-119) die ausschlaggebenden
Identitdtsmarker bei Jainas in Nordamerika. Sie schreibt, dass in Nordamerika die Heirat
zwischen verschiedenen jatis oder gacchas und vegetarisch lebenden Hindus erlaubt sei,
was in Indien nicht méglich sei.?! Daraus ldsst sich schlieRen, dass die in Indien
vorherrschenden Identitdtsmarker fiir den nordamerikanischen Kontext nicht
anwendbar sind.

Fiinf der sechs interviewten Jainas aus der Schweiz, welche sich zu diesem Thema
dullerten, erkldren, dass der Vegetarismus die Prioritit bei der Partnerwahl sei und
andere Aspekte, wie die Religion, in den Hintergrund riicken wiirden. Es wird weder
implizit eine soziale Gesellschaftsschicht noch explizit eine Strémung, Sub-Strémung,
gaccha, varna oder jati in Bezug auf Hochzeitspline erwahnt. Daraus lisst sich schlieRen,
dass die von Vallely beobachteten Tendenzen der Marginalisierung der Stromung, gaccha,
varna oder jati hinsichtlich der Identitdtsbildung (zumindest im Kontext der
Heiratsplanung) auch bei den befragten Jainas in der Schweiz erkennbar sind. Dies zeigt
erneut, dass sich die befragten Jainas in der Schweiz in der dritten von Baumann (2004,
83-93) beschriebenen Phase befinden, in der eine erhdhte Unabhingigkeit von den
Normen und Erwartungen des fritheren Heimatlandes eintritt. Wenn jetzt aber diese
»klassischen« Identitdtsmarker wie Stromung, Sub-Strémung, gaccha, varna oder jati in
der Diaspora in den Hintergrund riicken, welche Aspekte werden dann als
identitdtsstiftend etabliert? Anhand von welchen Merkmalen eine »Jaina-Identitit« bei
den Befragten etabliert wird und ob konfessionelle?? Unterschiede in der Schweiz
wirklich keine Rolle spielen, soll im Folgenden besprochen werden.

Mein Jainismus, dein Jainismus? Tendenzen eines universellen
Jainismus

In allen Interviews wird erwihnt, dass sich die svetambaras und digambaras fiir Feste, wie
z. B. Mahavira-Jayanti, in der Schweiz gemeinsam treffen, und dass dabei die gemeinsame
Religion, der Jainismus im Vordergrund steht, im Unterschied zu Indien, wo sich die
unterschiedlichen Strémungen nicht untereinander treffen. Ein Befragter (I5) erzihlt,
dass er nicht einmal wisse, wer digambara oder svetdmbara sei. Dies konnte ein weiterer
Hinweis dafiir sein, dass die Strémungen in der Diaspora in den Hintergrund riicken.
Doch analysiert man die Aussagen genauer, relativiert sich die Auffassung, die
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Stromungen im Allgemeinen und die eigene Tradition im Speziellen spielten bei den
Befragten in der Schweiz eine geringe Rolle.

Die Tatsache, dass sich die verschiedenen Strémungen in der Schweiz gemeinsam treffen,
wird in allen Fillen auf die geringe Anzahl an Jainas in der Schweiz zuriickgefiihrt. Dies
impliziert, dass bei den Befragten die Identifikation mit den Strémungen in der Schweiz
nur aufgrund der Umstidnde in den Hintergrund riickt. Es handelt sich also um ein rein
praktisches und nicht um ein inhaltlich begriindetes Vorgehen, das impliziert, dass
religiose Treffen nicht gemeinsam durchgefiihrt werden wiirden, wenn es eine gréf3ere
Anzahl an Jainas in der Schweiz gibe. Dass die eigene religiose Tradition eben doch eine
wichtige Rolle spielt, zeigen die Aussagen von zwei weiteren Interviewten, die beim
Ausfiillen des Fragebogens? sagten, sie kénnten ihn nicht abschlieBend ausfiillen, da sie
nicht wiissten, ob sie den svetambaras oder digambaras angehorten. Die beiden
Interviewpartner reisten in den vergangenen Jahren mehrere Male nach Indien (auch, um
explizit bei religiosen Ritualen mit dabei zu sein, und eine der beiden weilte bis eine
Woche vor dem Interviewtermin in Indien, wo sie an einer Hochzeit teilnahm). In Indien
ist die Separation zwischen svetambaras und digambaras allein schon durch die raumliche
Trennung der Tempel gegeben. Aus diesem Grund ist es sehr unwahrscheinlich, dass sie
nicht wissen, welcher Strémung sie angehéren. Dies zeigt sich noch expliziter an der
folgenden Ausfiihrung: Eine der beiden befragten Personen (I3) erzihlt an einer spiteren
Interviewstelle, dass der Umstand, dass im Palitana-Tempel in Indien, den sie besuchte,
samtliche Statuen ihre Augen geéffnet hatten und Kleider trugen, sie gestort habe. Ihrer
Meinung nach miissen Statuen geschlossene Augen haben und nackt sein. Fiir sie spielt
die eigene Tradition also zumindest an solchen religidsen Stitten eine wichtige Rolle und
sie verfiigt iiber eine klare Auffassung hinsichtlich der »richtigen« Praxis. Sie bezieht sich
eindeutig auf ihre eigene Jaina-Stromung, die, aufgrund der Forderung nach entbloten
Statuen, eine digambara-Tradition sein diirfte. Auch wenn sie beim Ausfilllen des
Fragebogens betonte, sie wisse nicht, welcher Tradition sie angehére, und dabei
mehrmals erwihnte, der Jainismus sei essenziell und nicht die verschiedenen
Stromungen, identifiziert sie sich mit ihrer eigenen Strémung. Thre Aussage ist aus
diesem Grund wohl eher als Plidoyer fiir einen universellen Jainismus aufgrund der
besonderen Umstdnde in der Schweiz zu verstehen, und nicht als Bestdtigung der
Unkenntnis ihrer eigenen Tradition.

Ahnlich verhilt es sich mit einem weiteren Interviewpartner (I5). Die befragte Person
erzahlt, der Unterschied zwischen Indien und der Schweiz bestehe darin, dass es in der
Schweiz keine Tempel gebe und sie nicht »my own group« habe. Des Weiteren fiihrt sie an
mehreren Stellen aus, was »our gurus« tun oder nicht tun, hier am Beispiel der
Verwendung eines Mundschutzes (15):

»A:?* So there are $vetambara, digambar and

I: Mh

A: sthanakavasi.?

I: Mh

A: So, the, the main difference between §vetambar and digambar is, 4hm, ((rduspert

sich)) we still have dh twenty-four tirthankaras in all this three,

I: Mh

A: Different branches of the Jain. The main difference is, in §vetambar all the, our

gurus, you know, the samani-jis,

I: Mh

A: And all this they wear the cloth,

I: Mh
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A: And digambara they don’t wear the cloth,

I: Mh

A: Nothing at all,

I: Mh

A: And in, in sthanakavasi, they don’t really believe on the idol.

I:Ya

A: So, on, on their temple you don’t ((Feuerwehrauto mit Sirene fihrt am Café

vorbei)) really find an idol,

I: Okay

A: These are the main differences.

I: Mh

A: But in digambar’s temple you find the idol.«
Obwohl auch dieser Interviewte die Meinung vertritt, Unterschiede zwischen den
Strémungen seien in der Schweiz zu vernachléssigen, da es hier nur wenige Jainas gebe,
identifiziert er sich eindeutig mit einer Tradition. Dies tritt auch in der Beschreibung
»our gurus, you know, the samani-jis« zutage, wohingegen die digambaras und
sthanakavasis »die anderen« darstellen. Diese Gegebenbheit ldsst sich auch in drei weiteren

Interviews aufzeigen (12, 13, 14).

Vier der acht Befragten sind sich ihrer eigenen Tradition sehr wohl bewusst. Es konnte
jedoch sein, dass ab der zweiten Generation die Identifizierung mit der eigenen religitsen
Stromung abnimmt, da es an religiosen Spezialisten und an Tempeln der verschiedenen
Traditionen fehlt. Dies kénnte u. a. erkldren, wieso sich die beiden jugendlichen Jainas
nicht beziiglich »ihrer Strémung« dullerten. Jedoch stellt bei der drittjiingsten Befragten,
welche nur zehn Jahre idlter als die beiden jiingsten ist, die eigene religiése Tradition
einen wichtigen Identititsmarker dar. Die dargelegten Aussagen zeigen, dass sich
mindestens die Hilfte der befragten Jainas ihrer eigenen Tradition eindeutig bewusst ist.
Gleichzeitig sind alle Interviewpartner darum bemiiht, die Gemeinsamkeiten zu betonen
und die Unterschiede zwischen den Traditionen zu vernachlissigen. Im Vordergrund soll
der Jainismus, der alle verschiedenen Traditionen umfasst, stehen. So erkliren zwei
befragte Personen (13, 15):

»A: We are really,

I: Okay

A: We are so like, we are just so happy we are Jains. (...) It’s not like, oh this is my

Jainism, this is your Jainism, no. [...J« (I3)

»I: Mh

A: Because ultimately, it’s my personal opinion, is, is Jainism, the root is, is still the

same, ahimsa, (padmar dharm), so nonviolence stuff and all this, root is, is basically

the same.« (I5)
Die Tendenz der Diaspora-Gemeinschaften, den Jainismus zu schaffen, wird auch durch
Aussagen von samani Prathiba Pragya im Experteninterview bestitigt. Sie berichtet, dass
die Besuche der samanis von allen Jainas in der Diaspora, ganz gleich welcher Strémung,
geschitzt wiirden, da sie (die Besucher der Unterweisungen) »don’t think any sectarian,
2% und die samaris sowohl iiber svetambara- als auch digambara-Texte Vortrige hielten (I6).
Ein Grund fiir ihre Einschitzung kénnte sein, dass Jainas, die sich mit der terapanthi-
Tradition nicht identifizieren kdnnen, bei einem Besuch der samariis auch nicht anwesend
sind, und deshalb samani Prathiba Pragya nicht in Kontakt mit ihnen kime. Des Weiteren
kénnte es sein, dass durch die Entstehung des samari-Ordens, dessen Mitglieder die
einzigen religiésen Spezialisten sind, die mit den Jainas in der Diaspora im Austausch
stehen, die Etablierung eines iiberkonfessionellen Jainismus gefordert oder zumindest
intensiviert wird.
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Bis anhin gab es aber nicht eine einheitliche Lehre oder Praxis des Jainismus (vgl. dazu u.
a. Dundas 2002, 41). Drei der Befragten duRern sich noch expliziter zu dieser Thematik. So
fithren sie aus, dass Jainas in Indien sich besser mit Ritualen auskennen wiirden, sie in der
Schweiz den Fokus aber auf die »Philosophie« legen wiirden, da Rituale sich dndern
konnen, die jainistische Philosophie aber besténdig sei (12, 14). Laut diesen Aussagen gibt
es eine Kernphilosophie des Jainismus, welche unverdnderbar ist.

Gemeinsamkeiten werden in den Interviews in den Vordergrund gestellt (was soweit
geht, dass zwei Personen behaupten, sie wiirden ihre eigene Strémung nicht kennen) und
Unterschiede marginalisiert. Auch Vallely (2002b, 179-204), Jain (1998, i-iii) und Radford
(2004, 23-51) vertreten die Ansicht, dass in der Diaspora? Bestrebungen hinsichtlich der
Etablierung einer gemeinsamen Jaina-Identitit? stattfdnden. Es findet, wie von Baumann
(2004, 83-93) beschrieben, die Etablierung einer eigenen Interpretation von Jainismus
statt, indem Neuerungen eingefithrt und traditionelle Elemente ausgewihlt,
vernachlissigt oder neu interpretiert werden. Durch diese »Neuinterpretation« des
Jainismus kann man auch erkldren, weshalb sich die meisten ihrer eignen Tradition sehr
wohl bewusst sind, aber diese zugunsten des neu etablierten »gemeinsamen Jainismus«
vernachlissigen wollen. Wenn aber ein universeller Jainismus formiert wird, welches sind
die gemeinsamen, identitétsstiftenden Aspekte, auf denen die Beteiligten eine solche
Identitét aufbauen?

Vegetarismus als Umsetzung von ahimsa

Von allen Interviewpartnern wird erwihnt, dass der Jainismus mit einem vegetarischen
Leben einhergehe. Die Wichtigkeit eines vegetarischen Lebens zeigt sich z. B. bei der
Heiratsthematik, da fiir fiinf der sechs Jainas, welche sich zu dieser duRerten, das
Hauptmerkmal bei der Partnerwahl eine fleisch- und fischlose Erndhrung darstellt. Der
Vegetarismus wurde in allen Fillen mit dem Prinzip der Gewaltlosigkeit, ahimsa,
begriindet, das von allen Befragten als das essentielle Merkmal des Jainismus erwihnt
wird. Auch am Mahavira-Jayanti im Jahr 2012 wurde von einem Teilnehmer in einem
Kurzvortrag dargelegt, dass ahimsa das Hauptprinzip des Jainismus sei. Diese Tendenz
zeigen auch Werke wie »The Religion of Ahimsa. The Essence of Jaina Philosophy and
Ethics« von Chakravarti (1957). Auch Tatia (2002, 3-6) schreibt, dass ahimsa das essenzielle
Prinzip des Jainismus sei und begriindet dies anhand von Jaina-Schriften wie dem
Acaranga Siitra, einem der frithesten Texte des Jaina-Kanons.

In den Interviews steht der Vegetarismus bei der Umsetzung von ahimsa deutlich im
Vordergrund. Andere Aspekte von ahimsa werden zwar auch erwihnt, aber niemals so
akzentuiert oder aber relativiert. Durch die Betonung des Vegetarismus kann eine
Konzentration auf die Gemeinsamkeiten aller Strémungen innerhalb des Jainismus
stattfinden, wodurch ein einheitlicher Jainismus propagiert werden kann, ganz im Sinne
der Selektion und Neuinterpretation traditioneller Elemente, wie dies Baumann (2004,
83-93) beschreibt. Denn auch in Indien leben Jainas meist vegetarisch, jedoch muss es
dort nicht in den Vordergrund gestellt werden, denn aufgrund der kulturellen
Gegebenheiten leben viele Menschen in Indien vegetarisch (vgl. dazu Alsdorf 1961,
557-625). Vegetarismus (als Umsetzung von ahimsd) stellt bei den Befragten einen
eindeutigen »Identitits-Marker« einer einheitlichen »Jaina-Identitit« dar, da er in allen
Interviews untrennbar mit dem Jainismus in Verbindung gebracht und von allen
umgesetzt wird.
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Jainismus als Wissenschaft

Drei der jiingeren Befragten verorten den Jainismus in den Interviews in der Wissenschaft
und versuchen inhaltliche Aspekte, wie z. B. die Regel, man diirfe nur essen, wenn es hell
ist,22 wissenschaftlich zu erkldren. Sie erldutern, es sei wissenschaftlich erwiesen, dass es
aus verdauungstechnischen Griinden gesiinder sei, wenn eine gewisse Zeit zwischen dem
Abendessen und dem Schlafengehen verstreiche (11, 14). Auch samani Prasanna Pragya
griff in ihrer Unterweisung im August 2011 auf wissenschaftliche Erklirungen zuriick.
Dafiir lassen sich in den Notizen der Unterweisungen der samanis, die mir
freundlicherweise von einem der Interviewpartner zugesandt wurden, zumindest zwei
Beispiele finden. In einem Vortrag iiber »Conflict free or proof life through samayik«, den
samani Prasanna Pragya am 9. August 2011 hielt, erklirt sie, dass das samayik (religiése
Vertiefung) genau 48 Minuten dauern soll, da es wissenschaftlich bewiesen sei, dass man
sich nur so lange auf eine Sache konzentrieren kénne. Wahrend des gleichen Besuchs der
samarnis fiigt sie nach einer dogmatischen Erklarung, weshalb Schmerzen entstehen, eine
wissenschaftliche Begriindung an, um diese dann mit der religidsen in Einklang zu
bringen. Der Versuch der jiingeren Jainas (und samani Prassana Pragya), den Jainismus in
der Wissenschaft und nicht als Religion zu verorten, kénnte ein Hinweis darauf sein, dass
es sich um einen Marker handelt, der im Rahmen eines einheitlichen Jainismus etabliert
werden kdnnte.

Fazit

Die Formierung einer Jaina-Gemeinschaft in der Schweiz geht einher mit religisen
Transformationsprozessen, wie sie Baumann (2004, 83-93) beschreibt. So nehmen Jainas,
egal welcher religiésen Tradition sie angehdren, gemeinsam an religidsen Anlédssen in der
Schweiz teil. Dadurch, dass Jainas in der Schweiz nicht auf eine wie von Banks (1986, 449)
beschriebene religiése Gesellschaftsordnung zuriickgreifen kénnen, da es keine stindig in
der Schweiz wohnhaften religiosen Spezialisten gibt, sind sie dazu gezwungen, neue
Interpretationen und Erneuerungen einzufiihren. Bei Treffen sind es deshalb die Laien,
welche sich gegenseitig Wissen vermitteln.

Auch im Rahmen der Identitétsbildung lassen sich religiése Transformationsprozesse
aufzeigen. So riicken Elemente wie Strémung, Sub-Strémung, gaccha, varna oder jati in der
Diaspora in den Hintergrund. Dafiir wird von den Befragten ein einheitlicher, universeller
Jainismus etabliert, der sdmtliche Stromungen umfassen soll. Diese Tendenz zeigt sich
auch in Untersuchungen in Nordamerika (Vallely 2002b, 179-204 und Jain 1998, i-iii). Aus
diesem Grund werden Unterschiede zwischen den verschiedenen Traditionen
vernachlissigt und Gemeinsamkeiten betont. Welche Rolle in diesem Prozess einer
Verallgemeinerung des Jainismus religidse Spezialisten, wie die samanis, oder auch
international agierende Plattformen wie jaina.org oder young jains of america (yja.org),
spielen, miisste noch weiter untersucht werden.

Anhand der Interviews ldsst sich belegen, dass der gemeinsame Nenner einer solchen
einheitlichen »Jaina-Identitit« bei den Befragten der Vegetarismus ist, welcher eng mit
ahimsd verbunden ist. Bei den jiingeren Befragten sowie der religisen Spezialistin samari
Prasanna Pragya gibt es eine Tendenz, den Jainismus in der Wissenschaft zu verorten,
anstatt ihn mit einem Religionskonzept in Verbindung zu bringen, was sich in Zukunft
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eventuell auch zu einem Identititsmarker im Rahmen eines einheitlichen Jainismus
entwickeln konnte. Wihrend in der Literatur zu Diasporagemeinschaften von Jainas in
Nordamerika beschrieben wird, dass die Etablierung 6kologischer Aspekte als weiterer in
der Diaspora entwickelter Identitdtsmarker gelten kann (vgl. dazu Cort (2002, 65f.),
Dundas (2002, 110f.), Jain (2002, 169), Kumar (2002, 183), Shilapi (2002, 160) und Vallely
(2002a, 205)), ldsst sich dieser nicht eindeutig aus den hier herangezogenen Interviews
rekonstruieren. Jedoch kann dies auch an der Erhebung liegen, bei der nicht explizit nach
dieser Thematik gefragt wurde.
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NOTES

1. Diese Zahlen variieren stark. So schreibt Dundas (2002, 271), auRerhalb Indiens wiirden etwa
100’000 Jainas leben, davon 12000 bis 30°000 in England/Europa, 20000 in Afrika, iiber 45000 in
Nordamerika und etwa 5000 im iibrigen Asien.

2. Der Begriff Diaspora wird im Sinne von Hinnells (1997b, 682-689) verwendet. Zum Diaspora-
Diskurs vgl. u.a. Baumann (2003), Safran (1991), Smart (1999), Vertovec (2000).

3. Unter Gemeinschaft wird im Sinne von Cohen (1985, 15-20) eine vom Kontext abhingige,
symbolische Konstruktion verstanden, deren Mitglieder darin iibereinstimmen, dass sie
moralische, dsthetische oder kognitive Meinungen teilen und dadurch sowohl ein Gefiihl von
Individual- als auch Gruppenidentitit gewinnen. Vertovec (1999, 13) fiihrt aus, dass Religion als
»community maker« per se gelte. Eine allgemeine Ubersicht iiber die Literatur zu
Gemeinschaftsbildungsprozessen bieten Hall (1995, 182) oder Kennedy und Roudometof (2002,
6ff.).

4. Wobei Mahavira nicht sein Geburtsname, sondern ein Titel ist, welcher soviel wie »der groRe
Held« bedeutet. Sein eigentlicher Name lautet Vardhamana.

5. varna wird oft als Kaste iibersetzt, es bedeutet aber eigentlich Farbe. Es gibt vier verschiedene
varnas in Indien, die brahmanas (religiose Spezialisten), die ksatriyas (Krieger), die vaisyas
(Héndler, Kaufleute) und die sidras (Handwerker, Bauern, Tageléhner). Durch varnas werden
verschiedene soziale Schichten unterschieden.

6. Je nach Tradition ($vetambara oder digambara) wird sein Tod entweder auf das Jahr 527 v. u. Z.
oder 510 v. u. Z. datiert.

7. Aus diesem Grund kénnen Nonnen bei den digambaras die Erlésung nicht erlangen, denn
Nonnen miissen bekleidet sein.

8. Titel eines religiosen Lehrers.
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9. Nach der Jaina-Lehre ist der jiva fiir alle intellektuellen und spirituellen Handlungen
verantwortlich und nicht der Kérper an sich, der nur als eine Anhdufung von Atomen angesehen
wird. Es gibt sowohl statische als auch bewegliche jivas, wobei zur ersten Gruppe z. B. Pflanzen
gehdren und die zweite Gruppe Menschen und Insekten umfasst. Der jiva an sich wird als farblos,
formlos, geruchlos, rein, ohne Verbindung mit karma oder Anhaftung an Freude oder Schmerz
beschrieben. Das karma, welches im Jainismus als physischer Stoff verstanden wird, haftet am jiva
an und verunmdglicht so den Austritt aus dem samsara.

10. Dieses Interview birgt die Gefahr, dass durch die Anwesenheit anderer Familienmitglieder die
Antworten der Interviewpartner eventuell nicht denen eines Einzelinterviews entsprechen und
dadurch verfilscht werden.

11. Bei einem dieser Interviews war zu Beginn der Ehemann anwesend, der sich sporadisch am
Interview beteiligte. Bei einer anderen Befragung hielt sich eine bereits interviewte Person im
Hintergrund auf und 4uRerte sich gegen Ende des Interviews zu den Fragen, auch weil die
Befragte selbst um ihre Meinung bat.

12. Zur Bedeutung der Umgebung in Interviewsituationen vgl. Lamnek (2010, 361f.).

13. Dies beinhaltet die Art des Kodierens und die Art der Vergleiche, aus welchen theoretische
Konzepte entwickelt wurden. Die Art des Samplings der erhobenen Daten hingegen entspricht
nicht der »Grounded Theory«, und zwar aus folgendem Grund: Die Interviewpartner standen
bereits vor der Auswertung der Interviews fest und wurden nicht, wie von Glaser und Strauss
propagiert, im Prozess der Auswertung der einzelnen Interviews ausgesucht.

14. samanis sind die Nonnen des terdpanthi-Ordens, welche voriibergehend zwei Geliibde weniger
ablegen.

15. Wichtig ist, dass die Schaffung einer neuen »Identitdt« nicht als homogener Prozess
angesehen werden kann, welcher fiir eine Gruppe von Menschen gleich abliuft, da Identitéten je
nach Kontext neu ausgehandelt werden miissen (Kokot et al. 2004, 7).

16. Mahavira-Jayanti ist der hochste Feiertag der Jainas, da an diesem Tag die Geburt Mahaviras
gefeiert wird.

17. Die divali-Feier griindet auf der Erlésung Mahaviras. Divali wird auch von Hindus und Sikhs
gefeiert, sie begriinden es aber auf eine andere Art und Weise.

18. Nachfolgend wird »Interview« durch »l« abgekiirzt.

19. Als Unterteilung der Jaina-Gesellschaft existieren die gacchas (wobei man unter gaccha die
asketische Abstammungslinie versteht). Im Gegensatz zu varnas oder jatis sind gacchas eine
religiése Ordnung. Laut Reynell (1991, 46) scheint es, dass gacchas aufgrund von Rivalititen
zwischen verschiedenen asketischen Fithrern entstanden sind. Jedenfalls besdRen alle gacchas
ihre eigenen religiésen Gebdude und werden von der eigenen asketischen Gemeinschaft gefiihrt.
20. Der Begriff jati kommt von jam (geboren werden) und ist eine Art Geburtsgruppe im Sinne
von Familie oder Klan.

21. Zur idealtypischen Jaina-Hochzeit im indischen Kulturkreis vgl. auch Kelting (2009, 79-105).
22. Das Wort »konfessionell« wird hier ohne eine christliche Konnotation verwendet.

23. Zum Abschluss des Interviews wurden die Befragten aufgefordert einen Fragebogen zu
persénlichen Randdaten auszufiillen (wie z.B. Alter, Beruf, religidse Stromung, etc.).

24. Unter I wird die interviewende und unter A die antwortende (befragte) Person gefasst.

25. Die befragten Jainas definieren die verschiedenen Strémungen unterschiedlich. Eine befragte
Person (12) spricht davon, dass es zwei Hauptgruppen gebe, die sthanakavasi, welche sich dem
Studium der Biicher widmeten, und die deravasi, welche Statuenverehrer seien. Eine andere
Person (14) hingegen sagt, es gebe drei Gruppierungen, namlich die digambaras, svetambaras und
die terapanthis. Ein dritter Interviewpartner (I5) unterteilt die Jainas wiederum in digambaras,

$vetambaras und sthanakavasis.
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26. Wobei das englische »sectarian« nicht mit dem deutschen, despektierlichen Wort
»sektiererisch« gleichzusetzen ist, sondern als »konfessionsgebunden« (losgelést von einer
christlichen Konnotation) aufgefasst werden sollte.

27. Wobei zu beachten bleibt, dass dies z. B. nicht fiir die Diaspora-Situation in England gilt, wo
die verschiedenen Strémungen eigene Tempel besitzen. Vgl. dazu Banks (1992, 143-173).

28. Zu einer einheitlichen Jaina-Identitit vgl. auch Dundas (2002, 273ff.) und Singh (1998,
116-119).

29. Laut der Jaina-Lehre sollte nur gegessen werden, wenn es hell ist (d. h. nach dem
Sonnenaufgang und vor dem Sonnenuntergang), da ihrer Auffassung nach Bakterien in der
Dunkelheit exponentiell ansteigen, was bedeuten wiirde, dass mehr Mikroorganismen beim Essen
getdtet werden, vgl. dazu Bender (1976, 117).

ABSTRACTS

Die Jainas in der Schweiz fithren vermehrt religiése Treffen und Feiern durch. Dadurch wird ein
Gemeinschaftsbildungsprozess eingeleitet. Ein solcher Prozess ist immer auch mit religiosen
Transformationen verbunden, die zudem durch die Diaspora-Situation geférdert werden. Im
Fokus dieses Artikels steht die Formierung einer »Jaina-Gemeinschaft« in der Schweiz. Wie ein
solcher Gemeinschaftsbildungsprozess ablduft, auf welche Identititsmarker sie sich in der
Diaspora stiitzen und welche religiésen Transformationen damit einhergehen, soll im Folgenden
anhand einer qualitativen Befragung analysiert werden. Diese Fragen miissen vor dem
Hintergrund gesehen werden, dass in der Schweiz einerseits verschiedene Jaina-Strémungen
vertreten sind, welche in Indien keine gemeinsamen Rituale durchfiihren, und andererseits keine
religiGsen Spezialisten dauerhaft anwesend sind.

The Jains in Switzerland increasingly organise religious meetings and celebrations. As a result,
they constitute themselves as a distinct community that has undergone a process of community
formation. Such a process always brings about a religious transformation, which becomes even
more manifest if one considers the diaspora situation. This article focuses on the formation of a
Jain community in Switzerland. By outlining results from an analysis of guided interviews with
various Jain members, this article shall elucidate the ways in which a process of community
formation manifests within the respondents on a qualitative basis. Moreover, it shall define the
identity markers which the respondents refer to in the diaspora. Finally, this article will look at
the actual religious transformations that are affected by this process. These questions are risen
against the background of the fact that there are members of several Jain movements in
Switzerland who would not perform common rituals in India together. Furthermore, it has to be
borne in mind that there are no experts who are permanently present.
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Keywords: Jainism, Switzerland, Community, Identity, Diaspora
Schliisselworter: Jainismus, Schweiz, Gemeinschaft, Identitit, Diaspora
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