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RITUAL UND VERSCHRIFTLICHUNG:

Ethnisierungprozesse in Ostnepal

MARTIN GAENSZLE

Universitat Wien

Die Sprachen der Kiranti-Gruppen in Ostnepal gelten zum grofen Teil als stark vom Aussterben
bedroht.! Dies liegt zum einen daran, dass es sich um relative ,,kleine” Sprachen handelt: die tiber 30
Kiranti-Sprachen (die meisten davon Rai, dazu Limbu und Sunuwar) haben oft nur wenige Tausend
Sprecher. Zum anderen ist die akute Bedrohung in der zunehmenden Dominanz der Nationalsprache
Nepali begriindet, die lange Zeit in den offentlichen Medien und Schulen keine Minderheitssprachen
neben sich duldete. Zwar ist das Phinomen des Sprachentodes komplex, und es wurde oft darauf
hingewiesen, dass viele unterschiedliche Faktoren den Grad der Bedrohung ausmachen (s. Crystal 2000).
Doch was immer die Zukunft bringen mag, es ist heute deutlich, dass die Angehérigen dieser Gruppen
selbst die Gefidhrdung ihrer Sprachkultur immer bewusster wahrnehmen und dagegen kdmpfen. Dabei
spielt die orale Tradition eine wichtige Rolle: sie ist der Inbegriff einer eigenen Sprachtradition und eng
verkniipft mit der religiosen Praxis. Das Bewusstsein der ethnischen Zugehorigkeit kommt darin in
seiner Vielschichtigkeit am deutlichsten zum Ausdruck (s. Gaenszle 2000, 2002a).

Angesichts der weltweit zunehmenden Problematik des Sprachentodes sind seit den 1990er Jahren
eine Reihe von wissenschaftlichen Programmen zur Dokumentation solcher Sprachen eingerichtet
worden. Die meisten davon konzentrieren sich auf die linguistische Beschreibung, d.h. Grammatik
und Lexikon. Da sich jedoch immer wieder gezeigt hat, dass die umfassende Dokumentation einer
Sprache auch die Vielfalt der oralen Genres beriicksichtigen muss, haben einige Programme auch eine
ethnologische Komponente. Ein solches Programm ist das von der Volkswagenstiftung geforderte
DOBES (,,Dokumentation Bedrohter Sprachen‘). Dieses wurde im Jahr 2000 begriindet und umfasst
inzwischen (2008) mehr als vierzig Projekte weltweit. Dabei ist es ein explizites Ziel, dass die linguistische
und ethnographische Dokumentation nicht nur wissenschaftlichen Zwecken dient, sondern auch die
Moglichkeit gibt, den Sprachgemeinschaften zu helfen, ihre Sprachen zu erhalten und gegebenenfalls
zu revitalisieren (z.B. durch Erstellung von Lehrmaterial). Das Ziel aller DOBES-Projekte ist die
Erstellung eines digitalen Archives, welches am Max-Planck-Institut fiir Psycholinguistik in Nijmegen
angesiedelt ist. Dort werden alle Aufzeichnungen (Video, Audio, Foto etc.) gespeichert und konnen nach
Abschluss der Arbeiten fiir wissenschaftliche Zwecke zuginglich gemacht werden. Vor allem aber soll

das Archiv fiir die Mitglieder der betroffenen Gemeinschaften nutzbar sein.

Eines der im Rahmen von DOBES geforderten Projekte ist das ,,Chintang and Puma Documentation
Project® (CPDP), an dem ich seit dem Beginn 2004 als Verantwortlicher fiir den ethnologischen Teil

mitarbeite (s. Gaenszle ef al. 2005). Das Projekt basiert auf einer Kooperation der Universitit Leipzig

! Der vorliegende Text wurde am 25.11.2008 an der OAW prisentiert. Es handelt sich dabei um eine teilweise ab-
gewandelte Version eines Aufsatzes, der demnéchst in englischer Sprache erscheinen wird: ,,Scripturalisation of
Ritual®, in: Brosius, Christiane und Karin Polit (Hg.), Ritual, Heritage and Identity: The Politics of Culture and
Performance in a Globalised World. New Delhi: Routledge South Asia. Ich danke den Herausgeberinnen fiir ihr
Einverstdndnis mit dieser online-Publikation.

2 Siehe auch Hardman 2000, eine Monographie iiber die Lohorung Rai, die sich insbesondere mit dem Be-
griff der Person befasst.
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und der Tribhuvan Universitidt in Nepal und ist interdisziplinidr angelegt: es umfasst Linguistik,
Ethnologie und Spracherwerbsforschung.

Gegenstand der Dokumentation sind zwei Rai-Sprachen, die jeweils ca. 4000-5000 Sprecher umfassen.
Chintang wird im Dhankuta Distrikt (Koshi Zone) in einem einzigen Dorfdistrikt gesprochen, Puma
etwas weiter westlich, im Khotang Distrikt. Die Rai-Gruppen dieser Region (etwas siidostlich des
Mt. Everest-Gebietes gelegen) gehoren zur indigenen Bevolkerung Ostnepals, die sich heute auch
als Adivasi bezeichnet, und die erst im Zuge der Shah-Invasion Ende des 18. Jahrhunderts unter die
Herrschaft der Konige Kathmandus gelangte. Der Einfluss der Nepali-Sprache ist also noch relativ
jung, gleichwohl gab es jedoch verschiedene linguistische Beriihrungen mit Sprachen, die weiter

stidlich gesprochen werden (insbesondere Maithili).

Die Kiranti-Sprachen wurden schon im 19. Jahrhundert von Brian Hodgson, dem vielseitig interessierten
britischen Residentenin Kathmandu entdecktund als besondere Sprachfamilieidentifiziert (s. Waterhouse
2004). Eine linguistische Besonderheit dieser Sprachen ist eine stark ausgeprigte Verbalkongruenz, was
friher auch als ,,komplex pronominalisiert” umschrieben wurde: dies heiflt, dass Endungen transitiver

Verben sowohl mit dem Agens als auch mit dem Patiens kongruieren.

Vor allem aber, und dies ist fiir Ethnologen von besonderem Interesse, besitzen diese Gruppen
eine ausgeprigte ritualsprachliche Tradition. Fiir die Anrufungen der Ahnen und Ahnengottheiten
wird ein bestimmtes Register verwendet, das sich von der Alltagssprache unterscheidet. Da die
linguistische Kompetenz der Verwendung dieser Sprache auf wenige Experten beschrinkt ist, ist
diese Tradition in besonderem Male bedroht. Gleichzeitig ist die Erhaltung dieser Sprachform fiir die
Gruppenmitglieder von besonderem Interesse, da sie die eigene Religion verkorpert und die Differenz

zu Hochreligionen wie Hinduismus und Buddhismus zum Ausdruck bringt.

Hier wird nun deutlich, dass ein solches Projekt der Sprachdokumentation nicht in einem politischen
Vakuum steht. Vielmehr ist die orale Tradition ein wichtiges Medium der ethnischen Selbstdarstellung
und Selbstbehauptung, mithin der Ethnisierung, und wie weiter unten gezeigt werden soll, hat diese eine
Vorgeschichte, die weit zuriickgeht. Die orale Tradition der Kiranti kann als paradigmatischer Fall eines
~immateriellen Kulturerbes* (intangible heritage) betrachtet werden, das konstitutiv fiir das ethnische
Selbstverstindnis ist. Aus diesem Grund steht die Tradition heute im gegenwirtigen Nepal im Blickpunkt
der offentlichen Selbstdarstellung dieser Gruppen. Wie ich im Folgenden zeigen mdchte, ist die orale
Tradition aufgrund des politischen Kontextes vielfachem Druck ausgesetzt, vor allem aufgrund der
Versuche, das Medium des Schreibens in der Form einer eigenen Schrift einzufiihren.* Diese Einfliisse
haben, auch wenn sie bislang marginal waren und relativ wenig Einfluss auf die rituelle Praxis auBerhalb
der Stédte hatte, eine neue Bewertung der religiosen Tradition zur Folge gehabt. Und dies ist gerade im
kompetitiven Kontext der heutigen ethnischen Politik von weit reichender Bedeutung, zumal die Kiranti

sich als eine von vielen Minderheiten in einer demokratisierten nationalen Arena zu behaupten haben.

Die orale Tradition der Kiranti ist bekannt unter dem Begriff mundum oder muddum, bzw. einiger
anderer verwandter Termini, die in den verschiedenen Untergruppen differieren (s. ridum, mindum,

pelam).* Aber die Kernbedeutung ist in allen gleich: die Tradition ist nicht nur eine Uberlieferung von

3 Mein Ansatz kann als Teil einer ,,Ethnographie des Schreibens betrachtet werden, wie sie Keith Basso in
seinem frithen programmatischen Aufsatz skizziert hat (Basso 1974).

* Dieser Begriff wird in meiner Monographie iiber die Mewahang Ritualtexttradition niher analysiert Ga-
enszle 2002a: 31-56).



Texten, sondern die eines Wissens und einer Lebensform, die von den Ahnen etabliert wurde und
als heilig und bindend betrachtet wird - als eine Art kultureller Ethos. Die verschiedenen Varianten
des Begriffs verweisen auf eine gemeinsame Wurzel *dum, die moglicherweise mit Tib. sgrung
verwandt ist (,Legende’, ,Fabel’, von einem Barden gesungene Geschichte’). Eine Variante, pelam, ist
vermutlich mit Tib. dpe verwandt (,Muster’, ,Modell’, ,Parabel’), - ihnliche Begriffe gibt es bei den
Gurung (pe-da lu-da) und Tamang (pe:thim).

Der entscheidende Punkt ist, dass alle diese Traditionen im Wesentlichen oraler Natur sind. Sie wurden
in miindlicher Weise iiberliefert, und es ist erst seit relativ kurzer Zeit, dass man damit begonnen
hat, die Tradition zu verschriftlichen. Dieser Prozess der Inskription kann auch als Vertextlichung
umschrieben werden. Sheldon Pollock prigte dafiir den Begriff der , literization* (Verschriftlichung),
und unterscheidet diesen von ,literarization®, d.h. der Verwandlung in Literatur (Literarisierung).
Dieser Prozess war im Indien des ,,vernacular millenium‘* verbunden mit einer Homogenisierung und
Ethnisierung (Pollock 1998: 41). Hier in unserem Fall von Ostnepal ist damit noch etwas Weiteres
verbunden, ndmlich die Schaffung eines schriftlichen Kanons (scripture). Dies impliziert einen
religiosen Gebrauch der schriftlichen Texte, oft im Rahmen von Ritualen. Dieser Prozess hat hier
erst begonnen, aber eine gewisse Tendenz ist schon abzusehen. Um diesen Prozess analysieren zu
konnen, werde ich zunéchst den allgemeinen politischen Hintergrund betrachten (1.). Dann werde
ich die Erfindung der Kiranti Schrift ndher betrachten (2.), sowie ihre darauf folgende Verbreitung
in der Kiranti Sprachbewegung (3.). Schlielich wende ich mich noch der Bedeutung der Schrift im
gegenwirtigen Kontext der ethnischen Politik zu (4. und 5.).

1. Der politische Kontext der Identitédtsbildung in Ostnepal

In jlingerer Zeit, vor allem seit den frithen 1990er Jahren, haben die Kiranti Ostnepals eine ethnische
Identitét auf institutioneller Basis geschaffen. Sie haben ethnische Organisationen gegriindet, wie
,,Kirat Rai Yayokkha* (Rai), oder,,Yakthung Chumlung* (Limbu), welche die Interessen der ,,tribalen‘
ethnischen Gruppen in einem nationalen Kontext vertreten. Die Rai Organisation Kirat Rai Yayokkha
wurde 1990 gegriindet und ist Teil der ,,Nepal Federation of Indigenous Nationalities* (NEFIN), der
Dachorganistion aller ethnischen Minoritédten (vormals Nepal Janajati Mahasangh). Die Organisation
der Rai ist landesweit gut organisiert und hat Niederlassungen in den meisten Distrikten des Ostens.

Das Zentralbiiro ist in Kathmandu, von wo aus die Arbeit koordiniert wird.

Ein zentrales Problem dieser ethnischen Organisation ist, dass die Rai eine grofie Zahl von distinkten
Sprachen sprechen. Es gibt mehr als 20 Untergruppen, die alle eine eigene (also wechselseitig
nicht verstindliche) Sprache sprechen. Deshalb war und ist es schwierig, eine solidarische Einheit
zu schaffen. Gegenwirtig ist Yayokkha von einer bestimmten Rai-Gruppe dominiert, nimlich
den Bantawa Rai. Diese sind zahlenmiBig eine der grofiten Rai-Gruppen und besetzen heute die

wichtigsten Positionen in der Organisation - was schon gewisse Spannungen mit sich brachte.

Die Rai in dieser Organisation haben ein neues Selbstbild erschaffen: es gibt eine grofie Zahl von
lokalen Publikationen, die die Geschichte und Kultur der eigenen Gruppe beschreiben und ihre Herkunft
rithmen. So wird z.B. mit Stolz darauf verwiesen, dass die Kiranti (also auch die Rai) die direkten
Nachfahren der Kirata Dynastie seien, die einstmals (vor unserer Zeitrechnung) das Kathmandu-Tal
beherrschten.’ Die Kultur wird in den Pamphleten als egalitidr und hoch zivilisiert beschrieben: es gab

3> Zum historischen Hintergrund der Entwicklung des Exonyms ,,Kiranti* s. Gaenszle 2000: 4-8.
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demnach keinerlei Hierarchien, wie etwa im Kastensystem der Hindus (vgl. Schlemmer 2004). Diese
Biicher betonen also, dass die Kiranti vor langer Zeit eine ausgeprigte Zivilisation besallen, die dann

allerdings verloren ging, als sie aus dem Kathmandu-Tal vertrieben wurden (Licchavi).

Diese hoch entwickelte Zivilisation, so heiflt es, habe auch eine reiche Schriftkultur besessen, und
einen Kanon religioser Texte. Diese sind auch als ,,Kirant ko veda‘ bekannt: die Veden der Kiranti —
ein Text, der von einem Limbu in den 1940er Jahren publiziert wurde (s.u.). Die Schrift, die damals
genutzt wurde, sei jedoch aufgrund ungliicklicher Umstéinde verloren gegangen und erst, wie ich noch

ausfiithren werde, spiter ,,wiederentdeckt worden*.

Generell kann man diese neuen Publikationen als den Ausdruck eines neuen ethnischen
Selbstbewusstseins sehen, das mit einer bestimmten politischen Agenda verbunden ist. Die Kiranti,
die im spiten 18. Jahrhundert von der Shah-Armee besiegt und dann lange unterdriickt wurden,
wollen endlich wieder etwas zu sagen haben. Sie fordern teilweise Autonomie, zumindest aber eine
angemessene Reprisentation im neuen foderalen Nationalstaat, der nun begonnen hat, eine neue

Verfassung auszuarbeiten.

In dieser neuen 6ffentlichen Selbstdarstellung beziehen sich die Rai stark auf ihre orale Tradition. Die Rai
verweisen hier meist auf den Mythos von Sumnima und Paruhang, die Geschichte des Urelternpaares,
von dem die Schopfung ausging und das als eine Art Rollenmodell die Welt der Ahnen reprisentiert.
Paruhang, der im Mythos als Jager beschrieben wird, wird heute oft als Kiratesvar bezeichnet und somit
als Form von Shiva gesehen, wihrend Sumnima entsprechend als eine Form von Parvati dargestellt

wird. Diese Identifikation schafft also eine Verbindung zur ,,Grofen Tradition* des Hinduismus.

Viele populire Abbildungen stellen die Kiranti als ehemalige Herrscher des Kathmandu-Tals dar. So z.B.
das Bild von Koénig Yalambar, jenem Kirata, auf den die Griindung der Stadt Patan zuriickgefiihrt wird.
Typischerweise wird Yalambar als ein streitbarer Krieger dargestellt, bewaffnet mit Pfeil und Bogen. In

einer Abbildung sieht er aus wie eine Mischung aus einem tibetischen gyelpo und einem Hindu rdaja.

Doch die ethnischen Organisationen verdffentlichen heute nicht nur Erzéhlungen iiber die friithe
und jlingere politische Geschichte, sie bringen auch Biicher iiber die wichtigsten Rituale heraus:
Beschreibungen der rituellen Abldufe, wie auch Texte der rituellen Anrufungen. Hier muss
angemerkt werden, dass die Kiranti im Ritual eine distinkte Ritualsprache verwenden, die sich von
der Alltagssprache abhebt. Diese Sprache ist reich an Parallelismen (syntaktisch, phonologisch,
morphologisch) und besitzt zum Beispiel eine bestimmte Nominalform, die Binomiale, die nur hier
Verwendung finden (Gaenszle 2000a). Dieser sprachliche Code gilt als einzig angemessen bei der
Kommunikation mit den Ahnen und kann als eine Form der Hoflichkeit und Respekterweisung
gesehen werden. Die rituellen Anrufungen des muddum sind bis heute das Kernstiick der religidosen
Praxis in den Dorfern. Ohne die richtige und regelméBige Beopferung der Ahnen und Ahnengottheiten
mithilfe dieser sprachlichen Darbietung wiirde in der Sicht der Kiranti Unheil drohen, denn dies
wiirde den Zorn der Vorfahren zur Folge haben.

Doch um zu verstehen, wie diese rituelle Sprachform in eine Schrifttradition verwandelt und dadurch
ein neues prestigehaltiges Erbe geschaffen wird, miissen wir uns zunéchst mit der Einfithrung oder

Erfindung der Schrift befassen, und mit ihrem Gebrauch im Laufe der Sprachbewegung der Kiranti.



2. Srijanga und die Erfindung der Kiranti-Schrift

Die historischen Anfinge dieser Schrift sind im 18. Jahrhundert zu finden, als ein Limbu Mo6nch mit
dem Namen Srijanga (Srijariga, auch Sirihanga und dhnliche Schreibweisen) eine eigene Schrift zu
verbreiten begann.® Fiir die Kiranti ist Srijanga der ,,Wiederentdecker der alten verloren gegangen
Schrift ihrer Vorfahren. Denn einer beliebten Erzédhlungen zufolge gab es diese Schrift schon bis ins
spite erste Jahrtausend unserer Zeitrechnung, ist dann aber iiber 800 Jahre ,,verloren* gegangen, bis
sie schlieBlich wieder entdeckt wurde (s. auch Subba 1995).

Doch fiir diese Geschichte gibt es keine historischen Belege. Vielmehr weist alles darauf hin, dass
die Schrift von jenem Srijanga selbst erfunden wurde. In den Hodgson-Dokumenten (gesammelt vom
oben genannten britischen Residenten Brian Houghton Hodgson in den 1840er Jahren) finden sich
Informationen zu diesen Ereignissen, die nahe legen, dass Srijanga, der auch als Rupihang bekannt
war, von den Machthabern in Sikkim als Separatist gesehen wurde (Dhungel 2006). Offenbar war
er ein monastisch gebildeter Mann, der seinen Limbu-Briidern ein Medium zur Verfiigung stellen
wollte, mit dem sie ihre Tradition niederschreiben konnten, um diese als etwas Eigenstindiges zu
préasentieren. Doch, wie es aussieht, sahen die Herrscher von Sikkim dies nicht gerne, zumal sie die
hoheitliche Kontrolle {iber das Limbugebiet in Ostnepal beanspruchten. Srijanga wurde schlie3lich

ermordet, und alles deutet darauf hin, dass dies politische Hintergriinde hatte.

Diese Geschehnisse zeigen, dass der Besitz einer Schrift nicht allein eine religiose Angelegenheit,
sondern auch in hohem Maf3e mit sozialem Prestige verbunden war und somit ein sehr begehrtes Gut
war. Ahnliche Geschichten der ,verlorenen Schrift* gibt es im Ubrigen in vielen Teilen des Himalaya,
auch Tibet und sogar in Burma und Kambodscha, wie Michael Oppitz (2006) gezeigt hat. Immer wird
dabei eine Begriindung gegeben, weshalb die Schrift durch ungliickliche Umstinde verloren gegangen
ist: manchmal wurden die Texte verbrannt, mal aus Versehen gegessen, oder einfach verspielt. Wie auch
immer, die Mythen bringen ein verbreitetes Gefiihl zum Ausdruck, dass orale Kultur etwas Minderwertiges
sei, fiir das man sich schdmen muss, dass aber Schrift urspriinglich existiert hatte und somit die Tradition
,eigentlich® keine orale war. Offenbar entstand eine solche Einschitzung in Situationen, da miindliche
Uberlieferungen auf Schrifttraditionen trafen, gegeniiber denen sie sich rechtfertigen mussten — wie beim

Kontakt mit hinduistischen, buddhistischen oder christlichen Traditionen.

Heute wird Srijanga in Ostnepal als ein Held, als eine Art Kulturheros gefeiert, der oft in der Sankt-
Sebastian-Pose dargestellt wird, durchbohrt von Pfeilen, fast wie ein christlicher Mirtyrer. So steht
am Eingang der Distrikthauptstadt von Sunsari, in Dharan, wo ein groBer Bevolkerungsanteil zur
wohlhabenden Kiranti Mittelschicht gehort, seit kurzem eine grofle Statue von Srijanga. Dieses
Denkmal hat eine klare Botschaft: unser Vorfahre wurde von den Herrschenden getétet, aber seine
Leistung als Kulturheros hat iiberlebt.

Die von Srijanga entwickelte Schrift ist nur in wenigen Dokumenten erhalten. Soweit wir wissen,
wurde sie im 19. Jahrhundert wenig genutzt, zumindest nicht als Medium der Uberlieferung.
Doch schlieBlich zu Beginn des 20. Jahrhunderts gab es ein regelrechtes Revival, eine weitere
,Neuentdeckung* dieser Schrift. Vor allem war es Iman Singh Chemjong, der die Schrift revidierte
und einige Buchstaben hinzufiigte. Er ging in Darjeeling und auch Ostnepal umher, um die Schrift

zu verbreiten. Chemjong war in einer Mission School in Calcutta ausgebildet worden, und so war

¢ Eine ausfiihrlichere Untersuchung der Kiranti-Sprachbewegung und inbesondere der Rolle Phalgunandas
(s.u) findet sich in Gaenszle 2007
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er christlichen Einfliissen ausgesetzt. Aber er war zusammen mit Angehorigen der Limbu-Eliten
in Darjeeling ein begeisterter Anhinger der Kiranti-Bewegung, die fiir eine kulturelle Erneuerung
kampfte.” In dieser Zeit (ca. 1920-1940) war das koloniale Darjeeling ein Zentrum des ethnischen
Aktivismus, wo z.B. zahlreiche Schulen er6ffnet wurden, in denen eine neue Form der Bildung
angeboten wurde. So wurde z.B. die idlteste Limbu Organisation, Yakthunghang Chumlung Sabha,
1925 gegriindet. Von ihr wurde die ,,Jambok Memorial School* betrieben (Subba 1995: 33). In diesem
Zusammenhang spielte die Neuentdeckung der Kirantischrift eine wichtige Rolle. Zahlreiche Biicher
wurden in der reformierten Schrift publiziert. Die Saat des ethnischen Aktivismus keimte also schon

lange vor der Unabhiéngigkeit Indiens.

3. Phalgunanda und die Satya Hangma Bewegung

Dies zeigt also, dass es zu jener Zeit rege Aktivititen gab, vor allem was die Produktion gedruckter Texte
betraf. Die Verdffentlichung von Texten in der Kiranti-Schrift wurde zu einem Geschift — ganz in der
Art von Benedict Andersons ,,print capitalism™ (1983).® Eine Reihe von Texten wurde weiterhin mit der
Hand kopiert. Diese sind heute meist in Privatsammlungen, doch einige davon sind in den nationalen
Archiven in Kathmandu zu finden. Das Zentrum der Aktivitdten war zwar Darjeeling, doch ungefihr
zur gleichen Zeit begann eine dhnliche Bewegung in Ostnepal. Phalgunanda Lingden, ein Limbu, der
1885 in Panchthar in einfachen Verhiltnissen als Nardhoj Lingden geboren wurde, floh als junger
Mann aus seinem Dorf und schloss sich eine Zeitlang der britischen Armee an, was ihn nach Burma
und schlieBlich im Ersten Weltkrieg auch nach Europa brachte. Aber er zeigte schon friih spirituelle —
schamanische — Neigungen und hatte schlieflich, der Legende nach, in Italien ein Schliisselerlebnis,
das ihm die Sinnlosigkeit des Krieges offenbarte: da er sah, dass die gegnerischen Soldaten Menschen
wie er waren, schoss er in die Luft und in die Erde bis seine Munition zu Ende war — auf wundersame
Weise blieb er dabei unverletzt. Er kehrte nach Nepal zuriick, wurde zu einem Wanderasketen und
pilgerte einige Jahre, meist zusammen mit einer wachsenden Gruppe von Anhingern, durch den
Himalaya. Eines Tages machte er schlieBlich eine Entdeckung: er fand, so die Geschichte, Inschriften
der Kiranti-Schrift auf einem Felsen. Daraufhin begann er, diese Schrift zu lernen und schlieBlich aktiv
zu verbreiten. Dies war in einer Zeit, als einige Limbu-Oberhédupter in Ostnepal begonnen hatten, ihre
LHtribale® Kultur zu reformieren, da sie die Notwendigkeit sahen, der dominanten Hindu-Tradition eine
eigene Kiranti-Tradition entgegenzusetzen. Im Jahre 1931 fand ein grofes Treffen statt, das ““Yakthung
Cumlung Satya Dharma Muculka”, auf dem die Limbu-Eliten beschlossen, einige wesentliche Elemente
ihrer Kultur zu verdndern. Phalgunanda war einer der maflgebenden Anfiihrer dieses Treffens und
wurde der wichtigste Vertreter der neuen Ideen. Er wanderte umher und versuchte seine Kiranti-Briider
dazu zu bringen, dass sie aufhorten Fleisch zu essen und Alkohol zu trinken, und stattdessen einen
,wahren“ und ,,reinen” Lebensstil zu fiithren. Diese neue Religion wurde als satya dharma (,dharma der
Wahrheit/ Wahrhaftigkeit’) bezeichnet, die Gottheit im Zentrum war Satya Hangma (wortlich ,Gottin
der Wahrheit’, wobei hangma auch die Bedeutung von ,Konigin® hat). Die ,,Entdeckung der Schrift*

gab ihm nun die Gelegenheit, sich nicht nur fiir das Unterrichten des Lesens und Schreibens, sondern

" Ich habe die historiographische Titigkeit Chemjongs in Gaenszle 2002b niher beschrieben.

8 Die Situation eines entstehenden Druckkapitalismus war hier dhnlich wie jene, die von Chalmers (2003) im Falle
von Banaras im Zusammenhang mit der Entstehung der Nepali-Sprachbewegung beschrieben wurde. Doch wiih-
rend in Banaras die Nepali Publikationen eng mit dem entstehenden Nationalismus verbunden waren, beschrink-
ten sich die Kiranti Veroffentlichungen auf ethnischen Aktivismus. Eine interessante Fallstudie der Auswirkun-
gen der Druckrevolution in einer anderen siidasiatischen Region und eine kritische Reflektion von Andersons
wichtigem Buch finden sich in Blackburn 2001.



generell fiir Schulbildung einzusetzen, die in der Zeit der Rana-Herrschaft der breiten Bevolkerung
verwehrt war. Phalgunanda war also auch ein sozialer Reformer, und es iiberrascht deshalb nicht, dass
er zunehmend von den Ranas als gefihrlicher Widerstiandler wahrgenommen wurde. Er wurde sogar im
Jahr 1938 als ,,anti-nationaler* (rajdrohi) Réadelsfiihrer festgenommen und vor dem Distriktgericht von
Dhankuta zur Rede gestellt. Man musste ihn jedoch mangels Beweisen laufen lassen.

Die Satya Hangma Bewegung, wie sie schlieBlich genannt wurde, war in den 1940er Jahren in
Ostnepal sehr populér, nicht zuletzt da Phalgunanda seinen Kiranti-Briidern in Aussicht stellte, dass
sie, sobald sie ihren Lebensstil andern wiirden, ihren kipat-Landbesitz (eine Form des kommunalen
Bodenrechts), den sie zunehmend aufgrund von Verschuldung an hochkastige Hindus abtreten
mussten,’ zuriickerhalten wiirden. Dies war ein grofler Anreiz, sich der Bewegung anzuschlief3en.

Doch nach Phalgunandas Tod im Jahre 1949 in Panchthar verlor die Bewegung an Momentum.

Es wird also deutlich, dass diese neue Religion, Satya Dharma, oder ,,die Religion der Wahrhaftigkeit*,
im Wesentlichen eine typische Reformreligion war, das Resultat einer nahezu paradigmatischen
Sanskritisierung: zahlreiche Praktiken und Begriffe des hochkastigen Hinduismus wurden iibernommen
und in die eigene Tradition integriert. Gleichzeitig jedoch wurde die eigene Tradition der Kiranti
aufgewertet und die eigenen Ahnen und Gottheiten, insbesondere die eigene Schrift in den Vordergrund
gestellt. Wichtig ist also, dass die Anhédnger Phalgunandas ihre Religion nicht als eine Form des
Hinduismus betrachteten, obgleich der Mahaguru (,grofler Lehrer’, wie er auch tituliert wurde) mit
einem trisul (Dreizack, Symbol Shivas) durch die Gegend zog und wie ein Saiva Asket aussah. Er
propagierte den Gebrauch der eigenen Schrift der Kiranti, sowohl in der Schulbildung als auch fiir die
Rezitationen und Anrufungen der Ahnen. Die neue Religion war also eine synkretistische Mischung
mit sowohl tribalen als auch hinduistischen Merkmalen. Dabei spielte die Kiranti-Schrift eine zentrale
Rolle: sie war Inbegriff des Eigenen, und wurde fast als magisches Medium verehrt. Dies kann als eine

Art Grapholatrie gesehen werden, wie sie auch aus dem tibetischen Kontext bekannt ist."

Phalgunandas Satya Hangma Bewegung verschwand fast vollstindig nach seinem Tod, auch weil in
den 1950er Jahren die politische Situation sich grundlegend gewandelt hatte und nun der Aufbau eines
demokratischen Nepals im Vordergrund stand. Doch die Bewegung wurde viele Jahre spéter revitalisiert,
als Nachfolger des Mahaguru auftauchten. In den 1970er Jahren trat ein patrilateraler Verwandter
(aus dem gleichen Clan der Lingden) in Erscheinung, mit dem Namen Atmananda, der behauptete,
eine Reinkarnation von Phalgunanda zu sein. Dieser Atmananda scharte eine schnell wachsende
Anhingerschaft um sich, betreibt heute ein gut florierendes Ashram in Larumba. Er ist zweifellos der
bekannteste Anfiihrer der Bewegung, doch interessanterweise nicht der einzige. Ein gewisser Jyotinanda,
ein Rai aus Ilam, behauptete zwar nicht, eine Reinkarnation zu sein, doch trat er ebenfalls in die FuBstapfen
von Phalgunanda und sah sich als Nachfolger. Er propagierte in den 1970er Jahren jedoch eine eigene
Schrift der Rai, distinkt von der Kiranti-Schrift (die heute zunehmend als Limbu-Schrift bezeichnet
wird). Und schlieBlich tauchte auch noch eine dritte Person auf, ebenfalls ein Rai, der trotz der anderen
ethnischen Herkunft, den Anspruch erhebt, eine Reinkarnation von Phalgunanda zu sein. Sein Name ist
Omnanda, ein relativ junger Mann, der 1979 in Mainamaina (Udaipur Distrikt) geboren wurde. Diese
Entwicklungen zeigen, dass die Rai inzwischen einen eigenen Zweig der Satya-Hangma-Bewegung
gebildet haben: d.h. die neue Religion hat sich aufgrund ethnischer Gesichtspunkte aufgespalten (Rai vs.
Limbu). Omnanda ist heute der Représentant einer neuen Sekte, die fiir die Rai attraktiv ist.

% Siehe dazu die Fallstudie von Caplan 1970.
10 Ein anderer Titel war fapasvin (,Asket’).
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4. Neue Anwendungen einer nicht so alten Schrift

Es gibt heute also zwei Schriften, eine der Limbu (die von I.S. Chemjong weiterentwickelte Kiranti-
Schrift von Srijanga), und eine der Rai. Letztere wurde erst in den 1960er Jahren in Sikkim von einem
gewissen Kripashalyan Rai entwickelt und ist heute dort offiziell als Schrift der Rai anerkannt: seit
1999 werden in diesem indischen Bundesstaat Schulbiicher in der Schrift gedruckt, und Schulkinder

konnen sie lesen und schreiben lernen.

Es wird also deutlich, dass es sich hier zunehmend um eine Konkurrenz der Schriften handelt. Der
,»Sikkim Herald* wird in nicht weniger als 11 Schriften gedruckt. Die Frage ist jedoch, wie diese
Schriften tatsidchlich verwendet werden. Um den schulischen Gebrauch der indigenen Schriften (eine
wichtige Forderung der ethnischen Aktivisten) zu begriinden, mussten nun auch Biicher produziert
werden. Dies fiihrte zu einer Welle von Veroffentlichungen in den ethnischen Schriften. Da jedoch
viele Leser eher die am meisten verbreitete siidasiatische Schrift Devanagari gewohnt sind, entstanden
auch viele bi-literale Publikationen. Eine von vielen kopierte Form der Darstellung ist die von Vairagi
Kainla, einem Schriftsteller, der auch als ethnischer Publizist aktiv ist. Eines seiner zahlreichen Biicher
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ist “Samsogha Mundhum:Pretatmako Akhyan ra Anusthan” (1996), eine typische Dokumentation eines

Limbu- Ritualtextes in Kiranti-Schrift, Devanagari-Transliteration und Nepali-Ubersetzung.

Interessanterweise ist die Art der Prédsentation durch westliche Wissenschaftler beeinflusst. Wie
mir Vairagi Kainla sagte, ist er durch Andrds Hofers Publikationen wie ,,Tamang Ritual Texts I
(1981) inspiriert worden. Indigene Veroffentlichungen wie die von Kainla sind heute sehr gefragt,
insbesondere bei den Kiranti der Mittelschicht, und werden als Ausdruck einer modernen Religion
betrachtet. Die Zahl dieser Publikationen wichst, und entsprechend findet eine gewisse Auswahl statt,
so dass sich im Laufe der Zeit ein Kanon entwickelt und eine gewisse Homogenisierung der eigentlich
stark lokal variablen Tradition stattfindet. Dieser Prozess ist erst am Anfang. Soweit mir bekannt ist,
werden diese Texte bislang noch nicht im Rahmen von Ritualen praktisch genutzt, etwa als Grundlage
von Rezitationen. Doch ist dies vermutlich nur eine Frage der Zeit, zumal die orale Tradition immer
mehr bedroht und in vielen Orten schon am Verschwinden ist. Die gedruckten und verschriftlichten
Versionen werden im Zuge dieser Entwicklung wichtiger werden, und es ist wahrscheinlich, dass sie
zunehmend bei der Uberlieferung als Gedichtnisstiitze an Bedeutung gewinnen. Dies hitte einen
fundamentalen Wandel des Rituals zur Folge, da dies die Form des Sprechens fixieren und die
performativen Aktivitidten wesentlich einschrinken wiirde (s. Schiefflin 1998).

Die Tradition, welche urspriinglich vollstindig miindlicher Natur war, wird nun also in jiingerer
Zeit, zunehmend verschriftlicht und in einen schriftlichen Kanon verwandelt.!! Es entsteht eine
Art von neuem sakralem Schrifttum. Eine eigene Schrift zu haben, wird als notwendiges Zeichen
von ,,Zivilisation® betrachtet. Zwar wurde die Kiranti-Schrift historisch betrachtet erst im 18.
Jahrhundert erfunden, doch in der Sicht der Limbu existiert sie seit frithesten Zeiten. Gleichzeitig
wird, wie wir sahen, die eigene Schrift mit Vorstellungen von Bildung und Reform verkniipft. Sie
wird nicht nur fiir religiose Zwecke genutzt, sondern auch fiir den schulischen Unterricht als Medium
der Alphabetisierung.”” Damit wird das kulturelle Erbe mit Ideen von ,,Fortschritt in Verbindung

gebracht, so dass die altehrwiirdige Tradition gleichzeitig als ,,modern* erscheint. Im gegenwirtigen

' Wie Robert Ekvall schon vor einiger Zeit betonte: ,,Among Tibetans, grapholatry is more real than idolatry”
(Ekvall 1964: 114).
12 Zum Prozess der Kanonisierung in Kontexten der frithen Geschichte, s. Assmann 1997: 103-129.



Kontext der ethnischen Politik im Zuge der Schaffung einer neuen Verfassung fiir Nepal ist dies ein
wichtiges symbolisches Kapital.

5. Neue Literaturen

Es muss jedoch betont werden, dass dies relativ neue Entwicklungen sind, und diese verlaufen bei den
verschiedenen ethnischen Untergruppen der Kiranti nicht einheitlich. Vielmehr kann man sagen, dass sich
am Verhiltnis zur Schrift ethnische Differenzierungen ablesen lassen: die Schrift kann deshalb geradezu

als Medium der Ethnisierung gesehen werden.

Wiihrend die auf Srijanga zuriickgehende Kiranti-Schrift als ein Merkmal der Limbu-Kultur betrachtet
wird, ist die Rai-Schrift aulerhalb von Sikkim nur von wenigen Rai iibernommen worden. In Nepal findet
man stattdessen viele Publikationen, die fiir die Transkription von Rai-Texten Devanagari verwenden.
Gerade die Zusammenarbeit mit Linguisten (wie auch im CPDP) hat inzwischen dazu beigetragen, dass
viele lokale Sprachaktivisten eingesehen haben, dass eine eigene Schrift fiir die Verschriftlichung gar
nicht notig ist. Mit kleinen Modifikationen kann man jede der Rai-Sprachen problemlos darstellen (so
kdnnen mit wenigen zusétzlichen Diakritika auch der glottal stop, oder unterschiedliche Vokale dargestellt
werden). Die einzige Bedingung ist, dass man sich fiir ein System entscheiden muss und dieses dann
konsistent einhilt. Fiir viele Rai war diese Erkenntnis {iberraschend, da man immer davon ausgegangen

war, dass man fiir jede Sprache eine Schrift braucht.

Dabei gibt es neue Formen der ethnischen Selbstdarstellungen, also der ethnischen Literatur. Ich
mochte hier zum Schluss noch zwei Beispiele aus meinem eigenen Forschungsfeld betrachten,
die zeigen sollen, in welche Richtung diese Entwicklungen verlaufen konnen (und auch: wie bei
diesen Entwicklungen der Forscher involviert sein kann). Einer unserer lokalen Partner im Chintang
Teilprojekt war Lokendra Tele, ein Grundschullehrer, der selbst schon vor unserer Ankunft damit
begonnen hatte, Ritualtexte und Geschichten zu sammeln, d.h. aufzuschreiben. Er hatte schon einmal
einen Kurs von Feldlinguisten des ,,Summer Institute of Linguistics* (SIL) besucht und wusste
deshalb, wie man Devanagari fiir die Transkription adaptieren kann. Wir gaben hierbei noch diverse
Ratschldge und unterstiitzten ihn dabei, die Texte in einem kleinen Buch zu veroffentlichen. Daraus
resultierte schlieBlich das Werk ,,Chintang Sanskriti ra Jalpa Devi® (Chintang Kultur und Jalpa Devi),
Kathmandu 2006. Dies kann als eine Art indigener Ethnographie gesehen werden, zumal der Autor
eine Einfiihrung in die verschiedenen kulturellen Besonderheiten der Chintang gibt. Der Band enthélt
aber vor allem ein umfassendes Korpus von Ritualtexten mit Nepali-Ubersetzung.

Wie ging der Autor hierbei vor? Die Methode von Lokendra Tele kann als ein ,,skripturaler* Ansatz
beschrieben werden. Er ging davon aus, dass es nur einen richtigen, authentischen Text gibt, den er
von seinen verschiedenen handschriftlichen Aufzeichnungen von performierten Rezitationen zu (re-)
konstruieren versuchte. Dies ist nicht weiter iiberraschend bei einem Schullehrer. Doch die Auffassung,
dass es einen richtigen Text gibt, ist sicherlich auch durch die Begegnungen mit der ,,Gro3en Tradition‘
der Hindus geprigt, die in Ostnepal durch die Immigration von Hochkastigen verbreitet wurde. In
Chintang gibt es, so sei hier angemerkt, sogar einige Haushalte von Kabirpanthis: Rai, die vor iiber

hundert Jahren ihre tribale Religion abgelegt haben und zu diesem Bhakti-Orden konvertiert sind.

Fiir Lokendra machte die Aufzeichnung von verschiedenen Versionen desselben Rituals wenig Sinn.
Dazu kam, dass er die Vermischung mit Nepali-Termini, die heute einen wichtigen Teil der Chintang

Ritualsprache ausmachen, zu eliminieren versuchte: er ersetzte in seinen eigenen Texten diese Termini so
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gut er konnte und ,.korrigierte damit die vermeintlich korrupten Versionen. Lokendra versuchte also, ein
kulturelles Ideal darzustellen, das es in der Wirklichkeit nicht mehr gab (und vielleicht auch so nie gegeben
hatte). Er konstruierte also eine gereinigte Chintang Tradition. Die praktizierenden Ritualisten interessierte
dies bislang jedoch kaum. Sie sehen die Anrufungen nach wie vor als etwas, das keiner Schrift bedarf.

Im Falle der Puma Rai sind wiederum andere Prozesse zu beobachten. Dort gibt es vor allem in der
jingeren Generation (Studenten, Arbeitsmigranten in der Diaspora) viele, die sich fiir die Erhaltung
der eigenen Sprache einsetzen. Sie haben eine eigene Organisation gegriindet (,,Puma Tupkha
Bangkhala®), die sich dieser Aufgabe widmet, und einige Aktivisten bringen sogar eine Zeitschrift
heraus (,,Bungwaphob*), die sich in der Puma-Sprache (in Devanagari) mit der eigenen Kultur befasst.
Hier werden auch Puma-Gedichte, Puma-Kurzgeschichten und Puma-Lieder verdtfentlicht, wie auch
Artikel zu Geschichte, Ritualen und Festen. Diese Publikation ist allerdings eher an die Mittelschicht
in den Stéddten gerichtet, es geht darin auch um Probleme des modernen Lebens (Computer, Film).
Ritualtexte spielen hier keine gesonderte Rolle. Diese Puma-Aktivisten waren aber stark an unseren
Filmaufzeichnungen von Ritualen interessiert. Gegenwirtig sind wir dabei, ein ,,Community Portal*
im Web aufzubauen, so dass die Archiv-Daten auch mit einer Puma-Oberfliche zuginglich sind. Fiir
die Jiingeren, so scheint es, ist die Schrift nicht mehr der Maf3stab aller Dinge. Sie sehen inzwischen
die miindliche Tradition nicht mehr als per se minderwertig und nutzen moderne Medien (CD, DVD,
Internet), um sie zu erhalten, zu représentieren und damit zu objektivieren."”® So kann der schriftliche
Text auch ersetzt werden durch einen ,,Multimedia-Text*, d.h. einen mit Video und Audio synchron

verkniipften Text, wie dies in unserem Archiv zu finden sein wird."

6. Schluss

Die Situation heute ist also vielfdltig und im Fluss: es ist noch nicht abzusehen, wie sich die
oralen Traditionen in den nichsten Jahrzehnten entwickeln. Einige sind stark bedroht und werden
verschwinden, andere werden sich als schriftliche Tradition erhalten, dabei aber einen grundlegenden
Wandel durchlaufen, und es wird auch sicher Traditionen geben, die sich trotz allem weitgehend
unverindert fortsetzen werden. Doch wie auch immer diese Prozesse verlaufen werden, die
Positionierung gegeniiber der Schriftlichkeit wird dabei eine wichtige Rolle spielen. Neben einer
zunehmenden Verschriftlichung (in verschiedenen Schriften), wird es auch zu einer zunehmenden
Literarisierung (in Sinne Pollocks) kommen: Selbst kleine Gruppen wie die Puma sind dabei, eine
eigene Literatur auszubilden, wobei diese nicht mehr nur religiosen Charakter hat.

Gleichzeitig aber wird die Schrift ihre Vormachtstellung als Medium einer ,,textuellen Kohdrenz*
gegeniiber der vorgiingigen ,rituellen Kohérenz* (s. Assmann 1997) tendenziell einbiilen, denn die
neuen Medien erlauben eine neue Form des kulturellen Gedéchtnisses. Ob dies jedoch zu einer Re-
oralisierung der Kultur fiihrt (wie dies Marshal McLuhan vor langer Zeit prognostiziert hat) und eine
spezifische ,,moderne Oralitiit* (Schroder/Voell 2002) hervorbringen wird, bleibt abzuwarten. Moglich
ist dies, doch wird dies sicherlich keine Riickkehr zu fritheren Verhiltnissen sein. Vielmehr wird sich
das Selbstverstindnis der Tradition, mithin die religiose Identitét, weiterhin grundlegend verdndern.

M Martin Gaenszle ist Professor am Institut fiir Stidasien-, Tibet- und Buddhismuskunde, Universitiat Wien.

13 Frithe Formen der Alphabetisierung in Nepal (zu Beginn des 20. Jahrhunderts) wurden von Laura Ahearn
untersucht (2004).
!4 Siehe auch Liechty 2003, eine Ethnographie der neueren Formen von Medienkonsum in Nepal.
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