4 Motivationen fiir religioses Coping

Nachdem die vergangenen Ausfithrungen darauf abgezielt hatten, Faktoren
zu benennen, welche die Wahl von religiésen Copingstrategien begiinstigen,
richtet sich das Augenmerk im Folgenden auf die Frage, wozu sie darauf zu-
riickgreifen. Welche Funktionen erfiillen thai-buddhistische Glaubensvorstel-
lungen und Rituale fiir die untersuchten Akteurinnen? Oder besser: Mit wel-
chen Erwartungen werden sie praktiziert? In den meisten Fillen sind sich die
befragten Thailinderinnen nicht bewusst, dass ihre Zuwendung zur Religion
mit migrations- und alltagsbezogenen Problemen in Beziehung steht. Inso-
fern werden die Motive fiir religidses Coping in den Interviews nur selten of-
fen genannt. Vielmehr kommen sie latent zum Ausdruck und miissen aus dem
biografischen Kontext rekonstruiert werden. Dabei zeigt sich, dass die reli-
giose Praxis der Frauen mit vielfiltigen Absichten und Zielen einhergeht. Um
deren Analyse zu strukturieren, unterscheide ich zwischen verschiedenen in-
trapsychischen und psychosozialen Motivationen. Wie sich im Folgenden im-
mer wieder zeigen wird, schliessen sich diese nicht aus, sondern erginzen sich
wechselseitig.

4.1 Intrapsychische Motivationen

Im westlichen Kulturkreis ist die Ansicht weit verbreitet, dass der Buddhismus
in seinem essenziellen Sinn keine Religion darstellt, sondern eher als eine kul-
turelle Lebensform oder weltliche Orientierung verstanden werden muss. Ob
dem tatsichlich so ist oder nicht, ist fiir die vorliegende Studie jedoch nicht
von Bedeutung. Viel wichtiger ist, ob er bestimmte Praktiken mit Referenz zu
iibermenschlichen Michten enthilt, die man sinnvoll — und unabhingig da-
von, wie synkretistisch oder volksreligids sie sein mogen — als Religion be-
trachten und analysieren kann (Riesebrodt 2011: 327). Diese Praktiken sind im
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Rahmen dervorliegenden Untersuchung insofern von Bedeutung, als dass sich
in ihnen nicht nur die Hoffnungen und Erwartungen der Ausiibenden, son-
dern auch die Versprechen der Religion widerspiegeln (ebd.: 332), die den reli-
giosen Handlungen der untersuchten Akteurinnen Sinn verleihen und diesen
auch als Motivation fiir religidses Coping zugrunde liegen. Dieser Fokus auf reli-
giose Praktiken macht Religion quasi zu einem »Seismographen des Sozialenc,
der Aufschluss dariiber liefert, welches Unheil die untersuchten Akteurinnen
durch bestimmte Rituale abwenden méchten, welche Krisen sie zu bewiltigen
haben, wofiir sie sich Segnungen wiinschen und wie ihre Vorstellungen vom
ewigen Gliick aussehen (ebd.:337). Um die aus religiéser Theorie und Praxis be-
griindeten Motivationen der untersuchten Akteurinnen systematisiert darzu-
stellen, wird im Folgenden auf die Differenzierung des Religionswissenschaft-
lers Winston L. King (1964) zuriickgegriffen. Er unterscheidet zwischen der nib-
banischen (auf Nirwana fokussierte und vorwiegend durch Ménche vertretene)
und der kammischen (auf den Erwerb religiéser Verdienste durch Laien aus-
gerichtete) Konzeption des Buddhismus, wobei diese durch den Anthropolo-
gen Melford E. Spiro (1982) um eine weitere, als apotropdischer Buddhismus be-
zeichnete Komponente, die sich auf die Abwehr von Unheil bezieht, erweitert
wurde." Die so entstandene Typologie erlaubt eine modellhafte Beschreibung
der drei verschiedenen Buddhismuskonzeptionen, in welchen jeweils unter-
schiedliche religiése Ziele und Praktiken hervorgehoben werden. Die damit
einhergehenden Deutungen der buddhistischen Lehre sind gemiss Spiro als
Antworten auf die menschlichen Bediirfnisse nach Orientierung und Hilfestel-
lung zu verstehen. Dementsprechend sind darin auch alltagsreligiose Prakti-
ken enthalten, die sich nicht nur im Spannungsfeld zwischen den normati-
ven Vorgaben der buddhistischen Lehre und der spezifischen Lebenswirklich-
keit, sondern auch zwischen verschiedenen offiziellen und inoffiziellen For-
men religioser Praxis sowie zwischen Religiosem und Profanem verorten las-
sen (Mohr 2006: 23-24).

Die soeben erwihnte Differenzierung zwischen verschiedenen Auspra-
gungen buddhistischer Glaubensvorstellungen und Handlungspraktiken
dient im Rahmen dieser Studie in erster Linie als heuristisches Instrument,
durch welches sich verschiedene Motivationen hervorheben lassen, die jeweils
durch unterschiedliche Schwerpunkte in der Religionspraxis gekennzeichnet
sind. Im Rahmen der Feldforschung hat sich gezeigt, dass sich einige der

1 Die von Spiro (1982:162—187) ebenfalls umschriebene eschatologische Form des Buddhis-
mus findet im Rahmen der vorliegenden Studie keine Beachtung.
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befragten Thailinderinnen dieser Unterschiede in der religidsen Praxis sehr
bewusst sind und sie sich daher gezielt fiir oder gegen gewisse Praktiken
entscheiden. Nichtsdestotrotz stellen nibbanisch, kammisch und apotropdisch
motivierte Praktiken in der Realitit gleichwertige Komponenten eines reli-
giosen Systems dar und sind insofern auch nicht trennscharf voneinander
abzugrenzen. Auch die an King (1964) und Spiro (1982) ankniipfende For-
schung zeigt, dass die kammische Motivation von Laien sowohl als Bestandteil
wie auch Voraussetzung fiir das nibbanische Ideal des Buddhismus zu ver-
stehen ist und diesem somit nicht kontrir gegeniibersteht, wie es durch die
Differenzierung der Autoren impliziert wird (Aronson 1979: 25). Im Folgen-
den werden die durch unterschiedliche Schwerpunkte in der Religionspraxis
gekennzeichneten religiosen Ziele und Motivationen niher dargestellt.

41.1 Erléschung des Selbst: Nibbanisch motivierte Praktiken

Nibbanisch motivierte Glaubensvorstellungen und Handlungspraktiken repri-
sentieren die normative Form des Buddhismus, die auf den historischen Bud-
dha als Religionsstifter und die Niederschrift seiner Lehrreden zuriickgefithrt
werden kann. Da sie als Referenzpunkt zur Beschreibung der kammischen und
apotropiischen Religionspraxis dient, wird im Folgenden etwas niher auf die
nibbanischen Aspekte des Theravada-Buddhismus eingegangen.

Um das Ziel und die hinter nibbanischen Praktiken liegenden Motivationen
zu verstehen, ist es zunichst erforderlich, die Vier Edlen Wahrheiten* und da-
mit die zentralen Inhalte der buddhistischen Lehre (Pali dhamma) zu betrach-
ten. Insbesondere wichtig ist dabei die Primisse, dass das Leben leidvoll ist
und die Erfahrung von Leid (Pali dukkha) fiir jeden Menschen unausweichlich
ist; niemand kann sich den mit Geburt, Krankheit, Alter oder Tod verbunde-
nen Schmerzen entziehen. Zeit seines Lebens wird der Mensch mit Verlust,
Enttiuschung und Frust dariiber konfrontiert, dass er nicht bekommt oder
erreicht, was er sich wiinscht. Auch freudvolle Ereignisse und Erfahrungen
sind als leidvoll zu verstehen; sie stellen Illusionen dar, die dariiber hinweg-
tiuschen, dass auch sie verginglich sind und somit den Kern des Leids in sich
tragen. Das heisst, dass Leid letztlich in allem zu finden ist, was dem Menschen

2 Fir eine ausfihrliche Darstellung der Vier Edlen Wahrheiten (1. die Wahrheit iiber das
Leiden, 2. die Wahrheit iiber den Ursprung des Leidens, 3. die Wahrheit Gber die Auf-
hebung des Leidens und 4. die Wahrheit ilber den Weg zur Aufhebung des Leidens)
siehe u.a. Harvey 1990: 47—68; Strong 1995, Schumann 2000.
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begegnet und wonach er im Laufe seines Lebens strebt. Leben ist somit per se
Leiden und bleibt es so lange, wie der Mensch die Begierde hat, Teil dieser Welt
zu sein und seine Augen vor dieser Wahrheit — und damit vor der Lehre Bud-
dhas - verschliesst.’

Da Buddhavon der Idee der Wiedergeburt ausgeht, endet das Leiden nicht
mit dem Tod, der lediglich den Beginn eines neuen Lebens markiert. Um da-
von erldst zu werden, wobei im buddhistischen Sinne von einer Erléschung des
Selbst (Pali nibbana) gesprochen wird, gilt es also nicht nur, sich zu Lebzeiten
von den Leiden seiner Existenz zu befreien, sondern auch aus dem Kreislauf
von Geburt, Tod und Wiedergeburt (Pali samsara) auszutreten. Innerhalb von
Samsara lassen sich verschiedene Abstufungen von besseren und schlechteren
Existenzen auffinden, die jeweils durch die kammischen Handlungen eines Le-
bewesens bestimmt werden. Gemiss dem Konzept des Karmas (Pali kamma)
fithrt jede willentliche Handlung — sofern sie nicht mit der rechten Absicht
begangen wird — zu Konsequenzen, die je nach der moralischen Beschaffen-
heit der Tat gut oder schlecht ausfallen kénnen. Tham dii dai dii, tham tschua dai
tschua (Thaisprichwort fiir »man erntet, was man sit«), lisst sich das Gesetz
der ethischen Kausalitit etwa im populiren thailindischen Sprachgebrauch
umschreiben. Kammische Handlungen entfalten ihre Friichte jedoch nicht nur
im aktuellen, sondern auch in kiinftigen Leben — was heisst, dass sie unwei-
gerlich zu einer Wiedergeburt fithren. Das Kamma, unabhingig davon, ob gut
oder schlecht, hilt den Menschen also in Samsara gefangen und stellt damit ein
Hindernis auf dem Weg zu Nibbana dar. Um den Kreislauf der Wiedergebur-
ten zu durchbrechen, ist es erforderlich, die Ursachen des Leidens (Begehren,
Hass und Verblendung) zu beseitigen und damit die Triebkrifte fir kammische
Handlungen zum Versiegen zu bringen (Spiro 1982: 36—44).

Im Edlen Achtfachen Pfad zeigt Buddha acht Handlungspraktiken auf, durch
deren regelmissige Ubung die endgiiltige Erléschung erreicht werden kann.*

3 Urspriinglich hatte Buddha nur die Gier als Ursache des Leidens bezeichnet, spater
kam die Unwissenheit hinzu; ebenso findet man in Texten hiufig eine Dreiheit von
Leidensursachen: Begehren, Hass und Verblendung. Fir eine ausfiihrliche Darstellung
der zweiten Wahrheit der Lehre Buddhas siehe u.a. Schumann 2000: 74-76.

4 Regeln 3—5 umfassen die Sittlichkeit (rechte Rede, rechtes Handeln, rechter Lebenser-
werb); Regeln 6—8 umfassen die Meditation (rechte Anstrengung, rechte Achtsamkeit,
rechte Konzentration; Regeln 1—2 umfassen Weisheit (rechte Ansicht und rechter Ent-
schluss/Absicht). Sittlichkeit und Meditation umfassen die Mittel, Weisheit schliess-
lich das Ziel der Erl6schung. Fiir eine ausfiihrliche Beschreibung des Edlen Achtfachen
Pfades siehe u.a. Schumann 2000: 91-115; Spiro 1982: 44-53.
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Dabei ist der von Buddha beschriebene Weg nicht etwa in verschiedenen Etap-
pen zu bewiltigen. Das heisst, dass die fiir das buddhistische Heilsziel erfor-
derlichen Tugenden nicht nacheinander, sondern gleichzeitig und parallel zu-
einander erarbeitet werden miissen (Schumann 2000: 91). Zumal sich die zu
entwickelnden acht Qualititen jedoch gegenseitig bedingen, lassen sie sich,
zumindest aus analytischer Perspektive, in drei iibergeordnete Kategorien ein-
teilen, die gemiss Spiro (1982: 44-53) als verschiedene Stadien auf dem Pfad
der Erléschung zu verstehen sind: Sittlichkeit, Meditation und Weisheit.

Daserste Stadium beinhaltet die Einhaltung der Sittlichkeitsregeln (Pali sila),
die, obwohl sie nicht als Verbote, sondern als Ubungen formuliert sind, einen
Verzicht auf schlechte Taten im Allgemeinen nahelegen. Besonders hervorzu-
heben sind dabei die fiinf Sila, welche die Basis fiir das tigliche Leben von Lai-
enbuddhist:innen darstellen sollen und ein Abstandnehmen von Téten, Steh-
len, sexuellem Fehlverhalten, Liigen und Rauschmitteln beinhalten. An beson-
deren Feier- und Vollmondtagen, wobei fiir einige der befragten Thailinderin-
nen auch Wan Phra, nach dem Mondkalender berechnete, wochentliche Fas-
ten- und Feiertage, sehr wichtig sind, werden die fiinf Sila auf acht bzw. zehn
erhéht.® Fiir Ménche gilt ein weitaus umfassenderes Regelwerk.

Dajedoch auch gute Taten Kamma erzeugen und somit zu einer (wenn auch
besseren) Wiedergeburt fithren, garantiert die Einhaltung der Sittlichkeits-
regeln fiir sich alleine keinen Fortschritt auf dem Weg zu Nibbana. Gute Ta-
ten fithren nur dann zu keinen Konsequenzen, wenn sie mit der rechten Ab-
sicht und damit aus Weisheit (Pali paiiiia) begangen werden, die schliesslich das
dritte Stadium buddhistischer Ubung darstellt. Erreicht wird dieses durch das
zweite Stadium der Meditation (Pali bhavana), die zur rechten Einsicht (Pali vi-
passand) in die Wahrheit des Dhamma fiihrt.

Die Vipassana-Praxis, oft auch Einsichts- oder Achtsamkeitsmeditation ge-
nannt, ist eine Technik, die Buddhas Lehre nicht iiber den Intellekt, sondern
im Rahmen der meditativen Erfahrung praktisch erfahrbar macht. Die durch
die Meditation geiibte Verinnerlichung von Vipassana soll ihre positive Wir-
kung in simtlichen Lebensbereichen entfalten; sie fithrt zu unbewussten Ver-
haltensinderungen und intuitiven Handlungen im Sinne des Dhamma — und

5 Bei den acht Sila kommen der Verzicht auf Essen zu verbotener Zeit, der Verzicht des
Schlafens auf hohen Liegen, der Verzicht auf Unterhaltung und die Verschénerung des
Korpers sowie eine Ausweitung auf den Verzicht auf simtliche sexuelle Handlungen
hinzu; bei den zehn Sila ebenfalls die Ausweitung des Verzichts auf simtliche sexuelle
Handlungen und der Verzicht auf Gold und Zahlungsmittel (Spiro 1982: 45-47).
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damit letztlich zur rechten Absicht, die die Entstehung von Kamma verhindert
und somit den Weg zu Nibbana eroffnet (ebd.: 44—56). Wie sich spiter zeigt,
ist die Vipassana-Meditation — neben anderen Formen der Meditationspraxis
- bei einigen der befragten Thailinderinnen sehr beliebt, auch wenn sie oft aus
einer anderen Motivation heraus begangen wird.

Die Idee der endgiiltigen Erloschung des Selbst ist nicht weniger radikal als
der Weg, der zu diesem Ziel fithrt. Das normative Ideal des Buddhismus iibt
damit einen hohen psychologischen Druck aus: Wer Nibbana erreichen will,
soll dasirdische Dasein mit all seinen Aspekten ablehnen, sich aus der Welt zu-
riickziehen und alle Verbindungen zu ihr aufgeben — und idealerweise Ménch
(oder Nonne) werden.® Insofern erstaunt es kaum, dass diese Konzeption des
Buddhismus fiir viele Menschen weder attraktiv noch praktikabel ist. Sie stellt
eine aussergewdhnliche Form der Religion dar, die nicht fiir die breite Masse
konzipiert, sondern nur einer kleinen, privilegierten Bevolkerungsschicht zu-
ginglich ist. Fiir gewohnliche Buddhist:innen ist weder ein Leben hinter Klos-
termauern noch das abstrakte Nibbana ein erstrebenswertes Ziel. Viele von ih-
nen sind es gewohnt, in Armut zu leben - und eine religiose Ideologie, die ih-
nen vorgibt, das Streben nach Wohlstand aufzugeben, ist letztlich nicht mit
ihrer Lebensrealitit kompatibel. Um ihren Bediirfnissen gerecht zu werden,
ist eine ideologische Transformation erforderlich (ebd.: 65-73), auf die im Fol-
genden niher eingegangen wird.

4.2  Verbesserung der Lebensumsténde:
Kammisch motivierte Praktiken

Die kammische Konzeption des Buddhismus ist gemdss Spiro (1982: 66—70) als
Konsequenz des hohen psychologischen Drucks der nibbanischen Ideologie zu
verstehen, die nicht mit den Bediirfnissen von Laienbuddhist:innen kompa-
tibel ist und insofern eine Umdeutung in eine weltlich orientierte Form des
Buddhismus erfihrt.” Viele Budhist:innen befinden sich nicht in der privile-
gierten Situation, um nach Nibbana streben zu kénnen - zumindest nicht un-

6 Frauen werden vom thaildndischen Sangha nicht als Nonnen akzeptiert. Gemiss Kirsch
(1985: 303—304) wird Frauen im Thai-Buddhismus im Allgemeinen kaum eine Chance
zugestanden, sich spirituell weiterzuentwickeln. Da ihnen traditionell die Aufgabe der
Kontrolle (iber den wirtschaftlichen und familiaren Bereich zukommt, hat dies zur An-
nahme gefiihrt, dass sie besonders tief in weltlichen Angelegenheiten verwurzelt sind.

7 Siehe dazu Spiro 1982: 73-91.
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mittelbar. Viel wichtiger als die Auflosung ihres Daseins ist ihnen zunichst,
ein gutes Leben zu fithren, um optimale Voraussetzungen fiir eine Wiederge-
burtzu schaffen, die es ihnenletztlich erlaubt, iiber ihre endgiiltige Erl6schung
nachzudenken. In diesem Sinne liegt es also im Interesse gew6hnlicher Bud-
dhist:innen, eine Statusverbesserung innerhalb Samsara anzustreben, indem
sie gutes Kamma fiir eine bessere Wiedergeburt akkumulieren.® Damit profi-
tieren sie im doppelten Sinne: Sie konnen sich lingerfristig an Nibbana anni-
hern und kurzfristig zugleich die positiven Auswirkungen des Kamma genies-
sen. Die Motivation, sukzessive auf Nibbana hinzuarbeiten, beruht dabei nicht
zuletzt auf der Perspektive, ein sorgloses Leben voller Wohlstand, Gliick und
Gesundheit im Hier und Jetzt erfahren zu kénnen — und sich dadurch letzt-
lich auch zu vergewissern, dass die Erreichung von Nibbana in greifbarer Nihe
ist. Wie Spiro (1982: 81) bemerkt, wiinschen sich dabei gerade Frauen hiufig,
als Mann wiedergeboren zu werden, um schliesslich als Monch die Erléschung
des Selbst erreichen zu kénnen. So meint etwa auch Lek im Interview: »Mein
Wunsch ist, Ménch zu sein. [...] Aber ich, ich bin nicht Mann« (4A/1617-1621).
Eine Statusverbesserung innerhalb Samsara, was fiir Lek bedeutet, als Mann
wiedergeboren zu werden, ist fiir viele Buddhist:innen ein wesentlicher An-
trieb fir die Religionspraxis. In ihrem Alltag machen sie weniger die Erfah-
rung, dass ihr Verlangen nach weltlichen Freuden zu Leid fithrt — vielmehr ist
es die Nichterfilllung ihrer Bediirfnisse, die sich fiir sie leidvoll anfiihlt. Wollen
sie also die Ursachen ihres Leids beseitigen, so geht es fiir sie nicht um das Los-
lassen ihrer Begierden, sondern um deren Erfiillung und damit um ein gliick-
liches Dasein in dieser Welt (ebd.: 66—73). Wie Spiro (1982: 73) festhilt, ist dies
fir gewohnliche Buddhist:innen weitaus attraktiver als Nibbana: »Since Bud-
dhism holds up the prospect of unlimited worldly pleasure in his future lives, it

8 Gemdss des nibbanischen Konzepts des Nichtselbst (Pali anatta) gibt es in Bezug auf
die Wiedergeburt keinen Tun-Ergehen-Zusammenhang. Das heisst, dass ein Mensch
nicht selbstvon den Friichten seiner Handlungen profitieren kann, da seine Existenz in
keiner Weise mit seiner vorangegangenen verbunden ist. In diesem Sinne handelt es
sich bei anatta um ein Konzept, dass in der kammischen Konzeption des Buddhismus ein
Paradoxon darstellt: Warum sollte ich Gutes tun, wenn ich selbst nichts davon haben
werde? Wire es nicht attraktiver, riicksichtslos zu geniessen, wenn schliesslich jemand
anders dafiir leiden wird? Zur Losung dieses Widerspruchs existieren eine Vielzahl von
teilweise auch vorbuddhistischen Vorstellungen dariiber, welche Art der Verbindung
zwischen verschiedenen Wiedergeburten gegeben ist. Soist unteranderem auch unter
Buddhist:innen der Glaube an eine unsterbliche Seele oder die Idee einer moralischen
Kontinuitit des Menschen verbreitet (Spiro 1982: 84—91).
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is more likely that, for him, salvation would consist in the perpetuation of the
cycle of rebirth, rather than its extinction.«

Um eine bessere Wiedergeburt zu erreichen, kénnen Laienbuddhist:innen
jedoch nur teilweise auf die bisher umschriebenen Praktiken zur Erreichung
von Nibbana zuriickgreifen, die auf eine Ausléschung von Kamma abzielen.
Vielmehr wird positives Kamma von Laien explizit gewiinscht, weshalb es bei
den von ihnen ausgetibten kammisch motivierten Praktiken in erster Linie um
die Erarbeitung religioser Verdienste geht (ebd.: 92—93). Handlungen zum
Verdiensterwerb (Pali puiifia-kamma; Thai tham bun) nehmen im Leben der Lai-
en eine zentrale Rolle ein, wobei sich in ihnen auch die Hingabe widerspiegelt,
mit welcher Ménche verehrt werden (Hutter 2016: 163). Sie zu unterstiitzen,
giltals besonders verdienstvoll und insofern als effektiver Weg, sich das eigene
Wohlergehen zu sichern (Spiro 1982: 109). Der Erwerb von Verdiensten, tham
bun (Thai fiir »Gutes tun«), wird von der Mehrheit der Buddhist:innen als ihre
wichtigste religiose Aufgabe betrachtet (ebd.: 111). Verdienste ermdglichen
es ihnen lingerfristig nicht nur, Nibbana zu erreichen, sondern haben auch
mittel- und kurzfristig positive Auswirkungen auf ihre Widergeburten und
ihr jetziges Leben - und tragen damit unmittelbar zur Verbesserung ihrer
Lebensumstinde bei. Gemiss Spiro (1982: 94) gibt es drei Wege, um religise
Verdienste zu erwerben, die jeweils unterschiedlich attraktiv sind, um Kamma
zu akkumulieren.

Sittlichkeitsregeln (Pali sila) Ein moralisches Leben in Einklang mit den fiinf,
acht oder zehn Sittlichkeitsregeln zu fithren, ist ein Weg, der als verdienstvoll
gilt. Die Motivation, sich in der Einhaltung der Sila zu iben, ergibt sich jedoch
gemiss Spiro (1982:99) nicht primir aus der Belohnung in Form von guten Ver-
diensten, sondern eher aus der Angst vor den Konsequenzen des schlechtem
Kamma, das im Falle einer Nichteinhaltung generiert wird.” Obwohl die Sila,
wie spater ersichtlich wird, einigen der befragten thailindischen Buddhistin-
nen besonders wichtig sind, gelten sie im Allgemeinen nicht als Mittel der ers-
ten Wahl, um religiose Verdienste zu erwerben. Da sich kaum ermessen lisst,
wie viel gutes Kamma man durch das Unterlassen einer moralisch schlechten

9 Gemass der kammischen Konzeption des Buddhismus kann negatives Kamma durch gu-
te Taten kompensiert und neutralisiert werden. Auch diese Umdeutung ist gemass Spi-
ro (1982: 120-124) als Konsequenz des hohen psychologischen Drucks der nibbanischen
Lehre zu verstehen. Gemiss dieser kann bereits eine schlechte Tat fiir eine Wiederge-
burt massgebend sein.
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Tat akkumulieren kann, stellt die Einhaltung der Sila weder eine effektive noch
eine psychologisch befriedigende Methode dar, um nach einer besseren Wie-
dergeburt zu streben (ebd.: 103). Insofern ist die Praxis der Freigiebigkeit fir
viele Buddhist:innen besonders wichtig.

Freigebigkeit (Pali dana) Das Spenden von Almosen an Ménche stellt fiir die
meisten Buddhist:innen das zentrale Mittel zum Erwerb religioser Verdienste
dar. Gemiss Spiro (1982:103—113) ist die Ausiibung der Freigebigkeit in mehrfa-
cher Hinsicht attraktiver als die Ausrichtung auf die Sittlichkeitsregeln. Im Ge-
gensatz zur Einhaltung der Sila ist die Dana-Praxis leichter zu quantifizieren,
da die damit verbundenen Taten konkret fass- und zihlbar sind. Die Wichtig-
keit von Dana wird von Ménchen immer wieder hervorgehoben, ebenso wie
die Belohnungen, die sich daraus ergeben: Wer gibt, darf unter anderem mit
einem langen Leben, Wohlstand, Ehre und Respekt rechnen. Das Spenden von
Almosen entfaltet seine positiven Auswirkungen insbesondere dann, wenn es
offentlichkeitswirksam und grossziigig praktiziert wird. Dass die Dana-Praxis
mit einem Prestigegewinn der Ausiibenden einhergeht, dussert sich auch in
den Wat in der Schweiz, wo Ménchen an Zeremonien sogenannte Geldbium-
chen dargeboten werden, die zuvor von Laien mit Banknoten geschmiickt wur-
den. Da dies im 6ffentlichen Raum nicht unbeobachtet passiert, werden Tem-
pelbesucher:innen unter Umstinden auch iiber ihre religiése Motivation hin-
aus zur Grossziigigkeit animiert — was von einigen Thailinderinnen und deren
Eheminnern sehr negativ wahrgenommen wird (siche dazu weiter unten Ka-
pitel 5.2.2.2, S. 300). Kritisiert wird nicht nur der soziale Druck, der mit der
Dana-Praxis einhergeht, sondern auch, dass sie in erster Linie auf die Verbes-
serung des materiellen und sozialen Status abzielt, ohne dabei eine spirituelle
Transformation der Innenwelt und eine Verbesserung des Charakters zu ver-
langen. Insofern wird Dana von einigen als mechanischer Akt des Gebens ver-
standen, der im Grunde keine intrinsische Motivation beinhalten muss, ein
guter Mensch zu sein. Auch wer sich nicht an die moralischen Verpflichtun-
gen der Sila hilt, kann dadurch vorgeben, eine gute Buddhistin oder ein guter
Buddhist zu sein, wie Heinrich etwa im Interview meint:

Eines muss ich dir sagen und da pflichtet mir Niing bei. Das hat man in der
Schweiz auch lange gesagt, [...], die gréssten Gauner sind in der Kirche zuvor-
derst. Das ist [im Tempel] auch so. Viele Frauen dort, ja, die haben es einfach
notig, dorthin zu gehen, um ihr Gewissen zu beruhigen. Sagich jetzt mal. Es
hat sehr viele dort. (5A/1019-1022)
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Obwohl Dana als Freigebigkeit grundsitzlich alle Formen des Gebens ein-
schliesst, ist die Praxis fiir die meisten der befragten Buddhistinnen klar mit
Aktivititen im religiésen Bereich verbunden. Som erklart:

Das ist ein Glaube. Weil, die Monch hat keine Monatslohn. Er, seine Aufga-
ben ist, es muss die Buddhist-Bibel einfach weitergeben. Und er darf nur das
machen. Ok, er darf schon kochen, wenn er muss kochen, aber unsere Auf-
gabe, das ist das verteilen, unsere Essen. Also das gehort zu Religion, dass
wir teilen unsere Sachen. Nur wenn man gern, muss nicht sein. Und mit die
Glauben heisst, dass wir, wir werden nicht verhungern in die Zukunft, wir
haben etwas gegeben, [..], man teilt Sachen, Essen oder Medizin oder also
Geld ist auch wichtig fiir Strom oder Sachen, wo er braucht. (7A/379-386)

Traditionell gilt die Unterstiitzung von Ménchen durch Essens- oder Geld-
spenden, an den Unterhalt eines Wat beizutragen oder einer Buddha-Statue
Blumen darzubringen, als besonders verdienstvoll. Die Rettung von Tieren,
Almosen an Bediirftige zu verteilen oder Alte und Kranke zu unterstiitzen,
wird hingegen oft nicht als Dana betrachtet oder bringt, wenn iiberhaupt, nur
wenig Verdienste (Spiro: 1982: 108-109). In Thailand und anderen Theravada-
Lindern gibt es eine klare Hierarchie von verschiedenen Titigkeiten, die in
unterschiedlichem Ausmass als verdienstvoll gelten:

The feeding of a hundred dogs is equivalent in merit to the feeding of one
human being; the feeding of a hundred laymen is equivalent to the feeding
of one novice; the feeding of a hundred novices is equivalent to the feeding
of one ordinary monk; and so on. (Ebd.: 109)

Die Unterstiitzung von Ménchen nimmt insbesondere in den Dérfern im Isaan
einen beachtlichen Teil der Freizeit und des Einkommens von Laien ein (Keyes
2014:14). Essensspenden werden Monchen nicht nur an gewdhnlichen Tagen,
sondern bei praktisch allen wichtigen Ereignissen im individuellen und kol-
lektiven Leben dargebracht: Verlobungen, Hochzeiten, Beerdigungen, Initia-
tionen, Feiertage, Hauseinweihungen, Ferienreisen — kurzum: immer dann,
wenn man sich Gliick fiir ein bestimmtes Vorhaben wiinscht und mégliches
Unheil abwenden will. Dariiber, wie viel man in Dana investieren soll, herr-
schen unterschiedliche Ansichten. Som ist etwa davon iiberzeugt, dass es sich
relativ zum Einkommen verhalten sollte:

Ich habe Nebenjob mehr und da habe ich gedacht, ich spende bisschen
mehr. Weil ich denke, dass ich Nebenjob bekommen, ist auch eine Gliicks-
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sache. [..] Ich kann sagen fiir mich selber, ob jemand glaubt oder nicht,
aber fiir mich, ich habe erlebt. Und dann mein Gefiihl sagt, je mehr ich
etwas Gutes bekomme, ich spenden auch mehr. Nicht immer gleich, weil
ich bekommen mehr, ich geben mehr. (7A/398-405)

Grundsitzlich giltes als angebracht, soviel zu geben, wie man sich leisten kann
— im Falle der von Spiro untersuchten Buddhist:innen in einem Dorfin Burma
umfasste dies in der Regel ein Viertel ihres Einkommens (ebd.: 109-110).

Im Theravada-Buddhismus ist jeder Mensch selbst fiir sein spirituelles
Wohl verantwortlich. In diesem Sinne ist es im Grunde auch nicht méoglich,
Kamma auf andere Personen zu iibertragen, um sie damit zu unterstiitzen. Die
Vorstellung, dass Kamma geteilt und auf andere Menschen oder Verstorbene
transferiert werden kann, ist jedoch unter den befragten Thailinderinnen
- und auch dariiber hinaus - trotzdem weit verbreitet. Ublicherweise wird
hierfir auf die Hilfe von Ménchen zuriickgegriffen, die im Gegenzug fiir
Dana religise Texte rezitieren, wobei das daraus entstehende Kamma auf die
gewiinschten Personen iibertragen wird (ebd.: 124-125). Dass Rituale fiir Ver-
wandte, Bekannte und Verstorbene ausgefithrt werden, liess sich wihrend der
Feldforschung hiufig beobachten. Gruuad naam (Thai fiir »Wasserlibation«),
wie ein unter Thais besonders populires Ritual heisst, wird in den Wat in der
Schweiz regelmissig praktiziert. Wihrend ein Monch - in Gretzenbach fur
eine festgelegte Spende von 30 Franken — bestimmte Verse rezitiert, giesst
die am Ritual beteiligte Frau, teilweise auch mehrere oder ganze Familien,
Wasser von einem Gefiss in ein anderes, das anschliessend vor dem Tempel
auf einer Wiese vergossen wird." Verschiedene Thailinderinnen haben mir
erklirt, dass dieses Ritual im Grunde nicht buddhistisch sei.” Als Laien, die
in der Regel keine Erklirung fir den Ursprung und die Funktionsweise sol-
cher Rituale haben, ist ihnen jedoch meist nicht bewusst, dass gruuad naam
in einem Widerspruch zur Karmatheorie steht. Anders verhilt es sich bei
den Ménchen. Uben diese das Ritual aus, dann meist nicht, weil sie tatsich-
lich der Uberzeugung sind, dass Kamma auf andere Personen iibertragen
werden kann. Vielmehr anerkennen sie die Wichtigkeit solcher spirituellen
Handlungen fiir Laien, die dadurch Erleichterung erfahren und schliesslich

10  Kenneth E. Wells (1975: 119—121) nennt dieses Ritual »Truad Nam« und bietet eine eng-
lische Ubersetzung der rezitierten Textpassagen.
11 Insofern kann gruuad naam zu den apotropiisch motivierten Praktiken gezahlt werden.
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vom Kamma profitieren, das sie durch ihr Mitgefiihl fiir andere Lebewesen
gewonnen haben (ebd.: 125-126).

Meditation (Pali bhavana) Die Meditationspraxis stellt fiir viele Buddhist:innen
den Kénigsweg zu Nibbana dar (Spiro 1982: 94—95) und ist insofern eine Prak-
tik, die bis zum Aufkommen buddhistischer Erneuerungsbewegungen gegen
Ende des 19. Jahrhunderts ordinierten Ménchen vorbehalten blieb. Obwohl die
Meditation im Laufe der Zeit, so etwa durch die thailindische Waldtradition
oder die Dhammakaya-Bewegung, auch bei Laien an Attraktivitit gewonnen
hat, pflegen sie mehrheitlich jedoch noch immer einen auf Tempel und Ritua-
le fokussierten Buddhismus, der auf den Erwerb von Verdiensten ausgerich-
tet ist (Baumann 2002: 56—57). Nichtsdestotrotz spielt die Meditation fiir ei-
nige der befragten Thailinderinnen eine sehr wichtige Rolle." In den Inter-
views wurden dabei insbesondere die unmittelbar erfahrbaren Auswirkungen
auf das gesundheitliche Wohlbefinden angesprochen, weshalb im Folgenden
im Kontext apotropdisch motivierter Praktiken niher darauf eingegangen wird.

4.3  Abwehr von Unheil: Apotropaisch motivierte Praktiken

Im Kontrast zur apotropdischen Konstruktion des Buddhismus zeigt sich, dass
nibbanische und kammische Handlungspraktiken trotz ihres unterschiedlichen
Fokus nicht als Gegensitze zu verstehen sind. Beide haben die Ursachen von
Leid und deren lingerfristige Beseitigung als Gegenstand, bieten jedoch kei-
nen sofortigen Ausweg aus leidvollen Erfahrungen im Diesseits. Um Nibbana
oder eine Statusverbesserung innerhalb Samsara zu erreichen, ist jede:r Bud-
dhist:in auf sich alleine gestellt — er oder sie kann nicht auf die Hilfe eines
Gottes oder héherer Michte zuriickgreifen. Anders verhilt es sich hingegen
mit apotropiischen Praktiken. Sie erheben nicht den Anspruch, den Ursprung
von Leid beseitigen zu kénnen, vermdgen jedoch die unmittelbaren Sympto-
me des Leidens im Hier und Jetzt zu lindern. »Ja, es ist vieles besser geworden«
(3D/81-82), sagt etwa Noi iiber ihre Lebenssituation, nachdem ein Ménch die
Ursachen ihrer Schwierigkeiten erkannt und ihr eine einschligige Losung da-
fiir offenbart hat:

12 Nichtsdestotrotz ist unter Laienbuddhist:innen die Ansicht weit verbreitet, dass auch
die Meditation verdienstvoll ist und sich positives Kamma aus ihr gewinnen lasst (Spiro
1982: 94-95).
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Als ich geboren wurde, habe ich [Sanya] geheissen. Diesen Namen haben
mir meine Eltern gegeben. Ich hatte ein schlechtes Leben, viele Probleme.
Und dann bin ich mit einer Kollegin zum Ménch gegangen. Er hat gesagt,
dass mein Name nicht zum meinem Geburtsdatum passt. Irgendein Konso-
nantoder ein Vokal, ich weiss es nicht mehr. Er hat gesagt, um mein Leben zu
verbessern, muss ich meinen Namen wechseln und er hat mir ein paar vor-
geschlagen undich habe ausgewihlt. Ja, meine Eltern haben nicht geschaut,
als sie mir meinen Namen gegeben haben, sie haben keinen Ménch gefragt.
(3D/76-82)

Im Zentrum apotropdischer Praktiken, wie etwa jener der numerologischen
Analyse des Namens, der Noi ihren neuen Vornamen verdankt, steht die Be-
wiltigung von simtlichen Problemen, Bedrohungen und Gefahren, die mit
dem gegenwirtigen Dasein des Menschen in dieser Welt verbunden sind; sei
dies der Umgang mit dem Verlust von Angehoérigen, Armut, Krankheiten,
Diirren oder Ungliick im weiteren Sinne, das sowohl durch Menschen als
auch ibernatiirliche Michte wie Geister und Dimonen verursacht werden
kann. Dem Buddhismus wird dabei durch eine Umdeutung seiner normativen
Konzepte und die Integration von vorbuddhistischen Glaubensvorstellungen
die Kraft zugeschrieben, als magischer Schutzschild zur Abwehr von Unheil
dienen zu kdnnen (Spiro 1982: 140-144). Indem apotropdische Praktiken Mittel
zur Verfiigung stellen, um leidvolle Erfahrungen unmittelbar bekimpfen zu
koénnen, erfiillen sie eine psychologische Funktion, die als Antwort auf das
Bediirfnis nach Hilfe und Schutz verstanden werden kann. Sie dienen dem
Umgang mit innerem und dusserem Stress, mit welchem Menschen in ithrem
Alltagsleben immer wieder umzugehen haben.

Bevor sich Unheil durch das Konzept des Kamma erkliren liess, waren es
gemiss vorbuddhistischen Glaubensvorstellungen Dimonen, Geister und an-
dere iibernatiirliche Wesen, die das individuelle wie auch kollektive Schicksal
der Dorfgemeinschaft mitgestalteten. Sie haben ihre Bedeutung auch mit der
zunehmenden Verbreitung des Buddhismus nicht verloren; vielmehr wurden
sie in diesen integriert, wenn auch der héheren Macht Buddhas untergeord-
net (ebd.). Dass mythische Vorstellungen einen festen Platz innerhalb des Bud-
dhismus haben, zeigt auch Nois Antwort auf die Frage, ob sie sich als glaubig
bezeichnen wiirde oder nicht:

Jaund nein. Ich glaube, aber nichtimmer. Ich bin immer so, wenn ich ein Pro-
blem habe, dann analysiere ich zuerst. Und wenn ich keine Erkldrung finde,
dann muss ich glauben. So sind wir Menschen, wir wollen eine Erklarung.
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Manchmal lacht mein Mann, wenn ich sage, mirist das und das passiert, weil
ichin einem fritheren Leben Fehler gemacht habe. Mein Mann sagt dann, du
kannst denken, dass es nicht so ist, es gibt eine andere Erklarung. Aber das
ist, was unser Buddha gesagt hat, es kommt alles zuriick, egal, ob gut oder
schlecht. Ein M6nch im Wat in Thailand hat es mir erklart, ich war Nonne.
Ich war in einer Krise und bin mit meinen Freundinnen gegangen. Wir ha-
ben Weiss getragen, kein Parfum, keine Seife, kein Schmuck. Einfach ruhig,
keine Ablenkung. Ich weiss nicht mehr fiir wie viele Tage. Wir haben me-
ditiert draussen. Pl6tzlich hat mir etwas in den Fuss gebissen. Ich denke es
war eine grosse Ameise, ich hatte starke Schmerzen, aber ich habe die Au-
gen nicht gedffnet, weil ich Angst hatte, mein Bein zu sehen. Ich dachte es
ist geschwollen, es tat so weh. Spater habe ich die Augen gedffnet und da
war einfach nichts! Ich habe es nicht verstanden, warum es so weh tat. Ich
habe es dem Mdnch erzdhlt und er hat gesagt, das ist ein Geist von einem
verstorbenen Feind. Du hast ihn in deinem fritheren Leben kaputt gemacht.
Jetzt musst du beten und um Verzeihung bitten. (3C/48-64)

Besonders hervorzuheben ist hierbei, dass nicht etwa Noi selbst den Biss auf
den Geist eines Feindes zuriickfithrte, sondern es ein Ménch war, der ihr die-
ses vorbuddhistische Erklirungsmodell anbot. Dass auch Monche nicht frei
von volksreligiésen Glaubensvorstellungen sind, zeigt letztlich, dass die Tren-
nung zwischen der nibbanischen, der kammischen und der apotropiischen Kon-
zeption des Buddhismus eher analytischer Natur ist, als dass sie verschiedene
Typen von Buddhist:innen beschreiben. Nois Zitat zeigt, dass auch tibernatiir-
liche Krifte einen Bestandteil buddhistischer Glaubensvorstellungen darstel-
len kénnen, wobei unter Buddhist:innen sehr unterschiedliche Vorstellungen
dariiber vorzufinden sind, wie sich diese durch die Macht des Buddhismus be-
herrschen lassen. So sind einige der befragten Thai-Frauen etwa der Uberzeu-
gung, dass Buddha eine schutzbringende Kraft besitzt, die in allem enthalten
ist, was direkt oder indirekt mit ihm in Verbindung steht. Oft wird die Fihig-
keit, Unheil abzuwehren, nicht nur Buddha selbst, sondern auch charismati-
schen Monchen zugeschrieben. Som erzihlt hierzu:

Bei Buddhist man glauben, es gibt so den Mdnch, wo Jahre Meditation und
gibt dir eine Gliicks[bringer], egal ob etwas Kleines, muss nicht Buddhist Fi-
gur sein, er gibt dir ein Gute und behaltest du. Weisst du, vielleicht [et]was
passiert oder so und dann sagst du, ja ok, ich glauben, mitnehmen. Das ist
wie eine Schicksal, wo er weiss, [du] muss behalten. Und viele Leute méchten
dich [zum Beispiel] erschiessen, was passiert, Kugel kommt nicht raus oder
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so Sachen. Ja, es gibt. Es gibt solche Sachen, muss man einfach glauben und
Respekt. (7A/978-983)

Inihrem Auto sichert sie sich daher gleich mehrfach vor Unfillen ab. Um ihren
Riickspiegel hingt eine Mala, eine buddhistische Gebetskette, und auf dem Ar-
maturenbrett sind diverse Andachtsbilder mit dem Abbild Buddhas, aber auch
von verschiedenen Ménchen befestigt. »[Das sind] meine zwei Buddha-Heili-
ge. Beide sind gestorben. Eine ist meine Lehrer, Meister« (7A/990-991), erklart
sie und erginzt: »Ich hab [sein] Foto zu Hause, in Auto, in meine Portemon-
naie, itberall. Ich meine, [er] ist wie eine Gott. Weil er hat mir neue Leben ge-
geben [durch die] Meditation« (7A/1010-1011).

Buddhistische Tatowierungen, Amulette und Talismane Schutz- und Heilpraktiken
dieser Art sind mit der Uberzeugung verbunden, dass alles, was Buddha repri-
sentiert, eine besondere Macht besitzt, und das Leben durch Kamma unmittel-
bar zu beeinflussen ist (Spiro 1982: 147). In diesem Kontext sind in Siidostasi-
en auch sogenannte Yantra-Titowierungen (Thai sak yant) populir. Traditio-
nell werden die sakralen geometrischen Figuren und Pali-Texte von Ménchen
in bestimmten Wat mit einem Bambusstab in die Haut gestochen. Dem Volks-
glauben nach besitzen sie nicht nur eine magische Schutzfunktion, sondern
sollen ihren Triger:innen auch Gliick und besondere Krifte verleihen.

Um Schaden von sich abzuwenden, sind unter den befragten Frauen je-
doch vor allem Amulette und Talismane verbreitet, die, wie Som bereits erklir-
te, von charismatischen Ménchen fiir Spenden verschenkt werden. Uber ihre
Buddha-Statue, die ihr im Auto als Gliicksbringer dient, sagt sie: »Eine Figur
ist wie eine dankbar von der Buddha, ein Gliickwunsch oder eine Schutzen-
gel, sagt man. Und [ftir] diese Buddha haben ich spenden Geld, ich habe 100
Franken spenden eine Tempel« (7A/942-944). Dass solche Gegenstinde — ne-
ben Buddha-Statuen kénnen dies auch Tiicher, Biicher oder Andachtsbilder
sein — nicht nur aufbewahrt, sondern mit grossem Respekt behandelt und in
der Wohnung entsprechend inszeniert werden, konnte ich bei einigen meiner
Interviewpartnerinnen beobachten. Zu besonderen Gelegenheiten bieten sie
ihnen auch Dana in Form von Blumen, Nahrungsmitteln und Riucherstibchen
dar. »Das ist auch eine Schutz. Dass du nie vergessen, [...] eine Glas Wasser [...]
geben, nie vergessen, musst immer dankbar [sein] und nichtvergessen, [etwas
Gutes zuriick] machen« (7A/1014-1016), sagt Som dazu.
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Dana, durch Ménche rezitierte Verse und persdnliche Gelibde Die meisten Thailin-
derinnen waren sich einig, dass Rituale weitaus wirksamer und verdienstvol-
ler sind, wenn Ménche in deren Ausiibung involviert sind. Schutz vor Ungliick
und Gefahr bietet dabei nicht nur das ihnen dargebrachte Dana, sondern auch
die von ihnen rezitierten Verse aus dem Pali-Kanon (Spiro 1982: 144). Auch bei
gruuad naam, dem Ritual zur Verdienstiibertragung auf andere Personen, wird
dem Gebet eine besonders kraftvolle Wirkung zugeschrieben, weshalb Laien
letztlich auf Ménche angewiesen sind, um effektiven Schutz zu erhalten. Uber
die Anwendungsgebiete dieses Rituals erzahlt Noi:

Das ist das, was wir glauben, wenn etwas passiert, was wir nicht andern kon-
nen, dass es mit dem letzten Leben zu tun hat, dass wir da einen Fehler ge-
macht haben. Man geht zum Moénch, um essen zu geben und dann machen
gruuad naam. [..] Gruuad naam ist nicht nur eine Zeremonie fiir liebe Leute,
zum Beispiel fir die Eltern oder Crosseltern. Auch fiir Feinde, damit das vor-
beigeht. Es muss nicht nur ein Mensch sein, es kann auch ein Tier sein. Zum
Beispiel, wenn man plétzlich von einem Hund gebissen wird. Dann glauben
wir auch, dass wir im letzten Leben nicht gut zu diesem Tier waren und des-
halb gebissen wurden. Wir bitten um Verzeihung und hoffen, dass es auf-
hort. (3D/18-28)

Auch wenn gruuad naam traditionellerweise ein Ritual darstellt, das im Wat im
Beisein von Monchen praktiziert wird, ist Noi iiberzeugt, dass es auch dann
wirksam ist, wenn sie es zu Hause alleine ausiibt:

Die Ménche [..] sagen, dass es keine Wirkung hat, das zu Hause zu machen,
weil ich kann nicht beten wie sie. Ich glaube aber, dass es trotzdem funktio-
niert. Ich gebe Verstorbenen auch Essen. Manchmal mache ich Kaffee und
wenn ich weiss, mein Schwiegervater hatte diesen Kaffee gerne, ich mache
auch fir ihn. Oder wenn ich koche, dann mache ich auch fir sie. Ich habe
eine Buddha-Statue zu Hause und stelle Teller dort hin. Unser Glauben ist,
dassdie Verstorbenen das dann bekommen.[..] Ich ziinde auch Stabchen an.
Drei fiir Buddha, eines fiir Verstorbene. Ich mache es in der Wohnung, stelle
es nachher aber auf den Balkon, weil es stinkt. (3C/23-32)

Wie das Beispiel zeigt, ist Noi zur Ausiibung apotropdischer Handlungsprakti-
ken nicht auf Ménche als Ritualspezialisten angewiesen. Die Legitimitit ih-
rer Handlungen begriindet sich nicht durch die Autoritit von Monchen, son-
dern beruht aufihren individuellen Glaubensvorstellungen. Insofern sind apo-
tropdische Praktiken als Ausdruck persénlicher Religiositit zu betrachten, wo-
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bei unter Religiositit »die subjektive Aneignung und Ausdeutung von Religi-
on im Spannungsfeld traditioneller Deutungsrepertoires und subjektiver Er-
fahrungen« (Riesebrodt 2011:328) verstanden wird. Die damit einhergehenden
Glaubensvorstellungen und -praktiken sind als Ausdruck der Selbstermichti-
gung und Emanzipation von der Autoritit buddhistischer Monche zu betrach-
ten und konnen in verschiedenen Lebenssituationen Zuflucht, Hilfe und Bei-
stand bieten. So hat sich Noi etwa immer wieder hoheren Machten zugewandst,
um im Rahmen eines Geliitbdes um die Erfiillung eines persénlichen Wunsches
zu erbitten:

Frither habe ich das viel gemacht, einfach, wenn ich mir etwas wiinsche.
Dann habe ich gebetet und versprochen, dass wenn ich es bekomme, werde
ich dem Monch Essen bringen oder dem Geisterhaus eine Flasche Whiskey
oder drei Mal ums Wat tanzen. Zum Beispiel als ich zuriick zu meinem
Freund wollte. Aber das hat nicht funktioniert. (3D/39-42)

Wie bereits erwihnt, ist die tatsichliche Wirksamkeit solcher Rituale fiir reli-
gidses Coping nicht zentral. Vielmehr geht es um die psychologische Erleichte-
rung, auch in scheinbar ausweglosen Situationen handlungsfihig zu bleiben.
Noi meint dazu: »Das[s es funktioniert] ist nicht so wichtig. Ich hoffe einfach,
dass es funktioniert. Es hilft einfach, um selber wieder ruhig zu werden, dass
man sich beruhigt« (3C/34-35).

Meditation Auch die Meditation kann eine unmittelbar positive Auswirkung
auf das tigliche Leben haben. Wie bereits erwihnt, wurde sie erst gegen Ende
des 19. Jahrhunderts zu einer Praxis fiir Laien-Buddhist:innen (Baumann
2002: 57), die im Gegensatz zu Mdnchen oft eine andere Motivation fiir deren
Ausiibung haben. Fir die befragten Thailinderinnen stellt die Meditations-
praxis ein Mittel zur Bewiltigung verschiedenster Lebenssituationen dar,
wobei sie in der Regel auch nicht tiglich, sondern eher in psychisch oder emo-
tional belastenden Ausnahmesituationen darauf zuriickgreifen. So erzihlt
etwa Dim: »I cried everyday [...], because I was so sad, I was just asking, why?
Why does my life have to be like this?« (6A/432-434). Gerade in dieser Zeit sei sie
froh gewesen, von den positiven Effekten der Meditationspraxis profitieren
zu kénnen: »Many things came up, but I'm lucky, because I do meditation,
this one helps me a lot, chanting and meditation and makes me ok. Ok, even
if T have 100 problems in my head, I try to sort it out. Which one, this that, you
know... cool down, calm down« (6A/721-723).
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Wie fiir Dim stellt die Meditation auch fur andere Thai-Frauen ein wirk-
sames Mittel bei verschiedensten Alltagsproblemen dar, so etwa zur Redukti-
on von Stress und Angsten, zur Linderung von Unzufriedenheit, Unruhe und
Schlaflosigkeit oder sonstigen psychosomatischen Erkrankungen. Insbeson-
dere die durch die Meditation gewonnene Ruhe entfalte ihre positive Auswir-
kung in simtlichen Lebensbereichen. So berichtet auch Som, dass sie es durch
die Meditation geschafft habe, sich von negativen Verhaltensweisen und Cha-
rakterziigen zu distanzieren:

Ich habe mehr Spass in Tempel [..] als ich gehen Karaoke, wo bis um 5 Uhr
morgen. [..] Und diese Energie, wo ich viel Meditation habe, hat mich be-
ruhigt und so Sachen ist langsam Abstand von allein. Kann man sagen, ich
bin Anfang 30, aber ich verhalte mich wie alte Frau, wo gerne zu Hause mit
Familie. Gerne in Tempel, weil diese Charakter ist meistens ab 40, 50 Jahre
gerne. Aber mein Kollegin, wo dlter als ich, die geht fast jede Woche in den
Ausgang. Trinken Alkohol, spielen sie gerne. (7A/562-569)

Die durch die Meditationspraxis verbesserte Impulskontrolle hat bei einigen
der befragten Frauen auch dazu gefithrt, dass sie ihren Fleischkonsum oh-
ne besondere Willenskraft einschrinken oder gar ganz einstellen konnten.
»Das kommt von allein« (7A/1024), sagt Som dazu. Wihrend sie das Gefiithl
hat, durch die Meditationspraxis sowohl in religioser als auch charakterli-
cher Hinsicht ein besserer Mensch geworden zu sein, sieht Yai dabei keine
Verbindung zur Religion: »Viel ruhiger geworden. Und das ist darum, ich
denke Meditation. Fiir uns sehr viel geholfen. Ist nicht wegen religios. Das ist
anders, [...], das ist so schon, so gliicklich. So einfach ruhig« (8A4/597-599). In
Meditationszentren, die von Laien gefithrt werden und sich in Asien wie auch
im Westen rasant verbreitet haben, wird Meditation oft nicht als Teil eines
religiésen Systems, sondern als Entspannungstechnik fiir psychisches Wohl-
befinden praktiziert (Baumann 2002: 57). Gemiss Spiro (1982: 273) werden
Meditationszentren daher in vielen Fillen auch von Personen aufgesucht, die
alternativ die Unterstiitzung eines Psychotherapeuten in Anspruch nehmen
konnten.

4.2 Psychosoziale Motivationen

Wihrend im vergangenen Kapitel verschiedene Schwerpunkte in der religio-
sen Praxis und damit einhergehende intrapsychische Motivationen dargestellt
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wurden, richtet sich der Fokus nun auf die sozialen und psychologischen Leis-
tungen der Religionspraxis. Im Folgenden werden religiose Praktiken als Co-
pingaktivititen und in diesem Sinne als funktionale Strategien zur Uberwin-
dung von dusseren Schwierigkeiten und psychisch-emotionalen Belastungen
betrachtet, die mit der spezifischen Lebenssituation von thailindischen Hei-
ratsmigrantinnen in der Schweiz, aber auch mit Sinnkrisen und unvorherseh-
baren Lebensereignissen wie Todesfillen oder Trennungen in Beziehung ste-
hen.

Bei der Analyse des Datenmaterials wird deutlich, dass sich die Bemithun-
gen der Akteurinnen, im religiosen Kontext nach einer Losung fiir ihre Proble-
me zu suchen, in zwei zentralen Copingstrategien biindeln lassen. Dabei sind
die angewandten Copingaktivititen jeweils mit unterschiedlichen Zielsetzun-
gen verbunden, die sich gegenseitig nicht ausschliessen miissen — sondern zu
verschiedenen Zeitpunkten in den Biografien in unterschiedlichem Ausmass
gepflegt werden konnen. Auf einer horizontalen Ebene ist dies zunichst die
Suche nach Trost, Zugehdrigkeit und gesellschafilicher Teilhabe. Die geteilte religio-
se Tradition dient in diesem Fall als Basis fiir Vergemeinschaftungsprozes-
se, welche die Erfahrung von Kontinuitit, Zugehorigkeit, Vertrauen, Sicher-
heit und gegenseitiger Unterstiitzung innerhalb der eigenen ethnischen Grup-
pe ermoglichen. Die Suche nach Wohlbefinden, Spiritualitit und Selbstheilung lasst
sich hingegen auf einer vertikalen Ebene verorten. Hier stehen nicht soziale
Interaktionen, sondern die personliche Auseinandersetzung mit Glaubensin-
halten im Fokus der Copingaktivititen, die Zuflucht und Riickhalt bieten, um
Belastungen iiberwinden zu kénnen.

4.2.1  Die Suche nach Trost, Zugehérigkeit
und gesellschaftlicher Teilhabe

Wie sich bei der Analyse der Lebenswelt von thailindischen Heiratsmigran-
tinnen in der Schweiz zeigt, empfinden die befragten Akteurinnen die mit
der Migrationssituation und Sprachproblemen einhergehenden Gefiihle von
Einsamkeit, Verunsicherung und Desorientierung als besondere Belastun-
gen, die sie in ihrem Alltag meist durch die Unterstiitzungsleistungen ihrer
Ehepartner zu bewiltigen versuchen. Dies dndert jedoch kaum etwas daran,
dass sich viele der Interviewpartnerinnen gesellschaftlich isoliert fithlen, da
ihr Bewegungshorizont durch Sprachprobleme, fehlende soziale Kontakte
ausserhalb des familidren Kontextes und mangelnde berufliche Integrati-
on eingeschrankt ist. Daher eroffnet die ethnische Kolonie Thailinderinnen
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mit Schwierigkeiten, sich in der Schweiz zu integrieren, Moglichkeiten und
Perspektiven, sich ihren Wunsch nach Trost, Zugehorigkeit und gesellschaft-
licher Teilhabe zu erfilllen. Die religiose Tradition kann ihnen dabei als Basis
fiir Vergemeinschaftungsprozesse dienen, wobei unter religioser Tradition in
Anlehnung an Riesebrodt (2011: 327) eine Lebensform verstanden wird, die
durch die religiose Kultur des Heimatlandes der Migrantinnen mitgestaltet
wird. Sie dient »der Erzeugung von Kohision nach Innen und Abgrenzung
nach Aussen« und trigt damit zur Konstruktion von »Kontinuititen und
Grenzen iiber Zeiten und Riume hinweg« bei (ebd.: 328). Als Ort der gelebten
religiésen Tradition stellen thai-buddhistische Tempel, sogenannte Wat, den
Ausgangspunkt fiir die Religionspraxis im o6ffentlichen Raum dar und bilden
damit auch eine Plattform fiir Copingaktivititen, die mit der Suche nach
Trost, Zugehorigkeit und gesellschaftlicher Teilhabe einhergehen.

Die Wat stellen fiir viele der hier lebenden Thailinderinnen nicht nur die
bedeutendsten Orte authentischer Religionspraxis, sondern auch Schauplitze
gelebter Thai-Kultur dar. Da sie Migrantinnen eine »Heimat« in einer fremd-
kulturellen Umgebung bieten konnen, ist es vielen Interviewpartnerinnen
wichtig, diese zu besuchen. So erzahlt Yai:

Ich bin Thailanderin und [lebe schon lange in der Schweiz]. Und man kann
nicht einfach seine Wurzeln, einfach Augen zu und vergessen. [..] Ich den-
ke jede Thai, sie sehnen sich nach Hause. Sie sehnen sich, ihre Heimat zu
fithlen. Und durch diese Organisation, auch Verein, Tempel, da kénnen wir
unsere Heimat sagen. Das heisst, wir miissen nicht zuriick nach Thailand ge-
hen, weil wir haben Familie hier. Aber durch diese konnen wir auch gliicklich
leben. Und auch in der Schweiz gut leben, in die Schweiz integrieren, auch
Thaildnder integrieren. Und Buddhismus, viele Leute denken ist religids, ist
immer negativ. Aber ich sehe, das macht deine Leben einfacher. (8A/1170-
1178)

Eine Migration geht fiir viele der befragten Akteurinnen mit Unsicherhei-
ten einher und ist oft auch an den Wunsch nach einer spiteren Riickkehr
nach Thailand gekoppelt. Unter diesen Umstinden ist es umso wichtiger,
eine Verbindung zu den eigenen Wurzeln aufrechtzuerhalten, um, wie es Yai
beschreibt, ein Stiick Heimat in der Schweiz zu finden, das Migrant:innen
Riickhalt bei der Bewiltigung ihres Alltages bieten kann. Gemiss Georg Elwert
(1982:721) ist das Selbstbewusstsein, das Migrant:innen innerhalb des kulturell
vertrauten Umfelds der ethnischen Kolonie stirken kénnen, die Grundvoraus-
setzung, um sich itberhaupt mit der Umwelt auseinandersetzen zu kénnen.
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Er schreibt dazu: »Selbstbewusstsein ist immer auch kulturelle Identitit und
damit auch das Wissen, zu einer bestimmten Gruppe zu gehoren. [Zudem ist
es abhingig] von der Bestitigung und Spiegelung der Identitit durch andere
Menschen« (ebd.). Um das Selbstbewusstsein von Migrantinnen aufrechtzu-
erhalten, spielt die religiose Tradition eine besonders wichtige Rolle, wie auch
der Religionswissenschaftler Raymond Williams sagt:

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 helps them preserve individual self-awareness and cohesion in a group.
[..] Apart from its spiritual dimension, religion is a major force in social par-
ticipation; it develops and at the same time sacralizes one’s self-identity, and
thus the religious bond is one of the strongest social ties.”

Durch religiése Vereinigungen ist es Migrant:innen moglich, dieselben ritu-
ellen Handlungen wie im Herkunftsland zu praktizieren, die Muttersprache
zu pflegen und Personen mit demselben kulturellen Hintergrund zu treffen
(Baumann 2006:16—17) — eine psychisch-emotionale Unterstiitzung, die ange-
sichts der von vielen der Interviewpartnerinnen empfundenen gesellschaftli-
chen Isolation umso wichtiger fiir ihr Alltagsleben in der Schweiz ist. Die Reli-
gion dient also nicht nur als spirituelle Kraft, Glaube oder Uberzeugung, son-
dern auch als soziales Feld, das es den Migrantinnen ermdglicht, eine (neue)
Identitit zu finden und Chancen zu ergreifen, die ihnen innerhalb der Mehr-
heitsgesellschaft unter Umstinden verwehrt bleiben (ebd.: 13-14).

Wie wichtig Feierlichkeiten im Wat fiir die im Rahmen der Feldforschung
begleiteten Thailinderinnen sind, liess sich bei gemeinsamen Unternehmun-
genimmer wieder feststellen. Im Gegensatz zu ihrem Alltag, in welchem sie oft
auf die Unterstittzung ihrer Ehepartner angewiesen sind, sind es im thailin-
disch geprigten Umfeld sie und nicht ihre Minner, die tiber das notwendige
Wissen verfiigen, um sich orientieren und durchsetzen zu kénnen. Die Un-
abhingigkeit, mit welcher sich die Frauen an diesen Anlissen bewegen, stand
nicht selten auch in einem Kontrast zu ihrer Zuriickhaltung in den Interview-
situationen. An den Festen waren sie oft sehr darum bemiiht, die Fithrung zu
iibernehmen, das Geschehen zu kommentieren und mich simtlichen Bekann-
ten vorzustellen. Thr Verhalten demonstrierte mir als Beobachterin nicht nur,
dass wir uns in einer Sphire befinden, die ihnen gehért, sondern auch, dass

13 Williams, R. (1988). Religions of Immigrants from India and Pakistan: New Threads in the
American Tapestry. Cambridge, 11, zitiert in: Baumann 2003: 5-6.
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sie sich darin wohl und heimisch fithlen. Som meint dazu: »Also Gretzenbach
ist wie meine Zuhause. Weil, ich habe Schule dort, wenn Zeremonie, Geburts-
tag feiern und jede Zeremonie, Kénigs-Geburtstag oder so, binich immer dort.
Und Ménch ist sehr sympathisch, wir sind sehr wie Familie, sagt man« (7A/332-
335). Dementsprechend kennt Som auch viele Leute, denen sie im Wat zufillig
begegnet oder sich gezielt mit ihnen zu Veranstaltungen verabredet:

Man trifft immer, eine Leute, die schon lange nicht mehr gesehen, immer
diese [Feier-] Tag oder so. Man hat gefreut, weil jeder weiss und dieser Tag
wichtig, dann kommt sie treffen. Und ich nehme meine Familie oder mei-
ne guten Verwandten auch mit. Dann haben wir etwas unternehmen, gehen
Mittagessen und Zeremonie ein, zwei Stunden dort. Etwas erzdhlen, geges-
sen und schon. Ja, wie Treffpunkt, sagt man. Ja. (7A/362-366)

Einen gemeinsamen Ausflug zu unternehmen, Bekannte zu treffen oder
Freundschaften zu pflegen, ist fir viele der befragten Thailinderinnen eine
willkommene Abwechslung zu ihrem Alltag und eine zentrale Motivation, ein
Wat zu besuchen. So auch fiir Ying, die im Paarinterview oft iiber Einsamkeit
klagt und im Tempel in Gretzenbach nach Trost sucht:

Interviewerin: Gehst du gerne in den Tempel?

Ying: Gern, nein, ich gehe gerne.

Interviewerin: Ist das fiir dich wichtig?

Ying: Ja, was ich mache im Tempel ist gleich wie ich wohne in Bangkok.
Wenn ich im Tempel, nicht einsam. Ich fithle mich nicht einsam im Tempel.
Beat: Weil es dort immer viele Leute hat.

Ying: Ja.

Beat: Oder wir waren auch im Tempel am Songkran-Fest, sind wir mit vielen
Kollegen dort gewesen [..]. Also wirklich, wir geniessen dann den ganzen
Tag, [..] nicht nur im Tempel, auch vor dem Tempel auf der Wiese und die
Kinder haben gespielt, gau?

Ying: Sanuk. (Thai fiir »Spass haben, vergniigt und fréhlich sein«)

Beat: Sehr, sehr sanuk. (1A/1196-1216)

Obwohl die Wat fiir viele der befragten Thailinderinnen eine wichtige Bedeu-
tung als Treffpunkt einnehmen, besuchen sie sie aufgrund der geografischen
Distanz zum Wohnort mehrheitlich nur an hohen buddhistischen Feiertagen
oder besonderen Festtagen wie etwa Songkran. Nichtsdestotrotz stellen die
Tempel auch ausserhalb des Veranstaltungskalenders Anlaufstellen bei per-
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sonlichen Anliegen dar und werden von einigen Frauen mehr oder weniger
regelmissig fiir Andachten und Zeremonien aufgesucht. Ying erzihlt:

Auch wenn wir Gliick brauchen. Auch wenn du glauben nicht, du bist nicht
Buddhist. Aberich glaube das. Manchmal, wenn ich schlechte Traume, wenn
ichiin der Nacht schlechte Triume, dann gehe ich zum Tempel, um etwas gut
zu machen. Das Essen zu bringen fiir die Leute, die gestorben sind. Oder fiir
die Leute, das Essen oder Geld, ein bisschen spenden. Dann fiihle ich mich
besser, dann fiihle ich gut. (1B/402-407)

Fir die traditionelle Religionspraxis bzw. die kammisch und apotropdisch moti-
vierten Praktiken, auf die sich Ying bezieht, ist das Wat als Ort ritueller Hand-
lungen zum Verdiensterwerb, so etwa die Dana-Praxis, fiir viele der befragten
Akteurinnen besonders wichtig. Auch das von Monchen angebotene Religious
Counceling (Pargament 1997: 388), eine Art buddhistischer Lebensberatung, ist
bei einigen sehr gefragt. Um personlich mit einem Ménch tiber ein Problem
sprechen zu kdnnen, sei es von Vorteil, im Vorfeld einen Termin abzumachen,
wie Noi erzihlt:

Man fragt nach Termin und dann geht man zum Ménch, um alleine mit ihm
zusprechen. Dann schauter, ob der Mond stimmt, Astrologie, ob alles richtig
ist fiir das Problem. Dann macht man einen Termin und geht zum Ménch vor
sein Zimmer, um zu sprechen. (3C/91-94)

»Diese Monche sind sehr klug« (1B/1003), erklirt Ying. Insbesondere schitzt
sie den Abt des Wat in Gretzenbach: »Diese grosse Monch. [...] Was er spricht,
wie er spricht. Was er macht, was er uns erklirt und was er uns Tipps gibt. [..]
Er sagt oft, was sollen wir, was wie sollen wir in der Schweiz machen, damit
unseres Leben, damit uns gliicklich geht« (1B/1003-1045). Neben persénlichen
Unterweisungen besuchen einige der befragten Frauen auch Meditations- und
Dhamma-Kurse oder begeben sich zu deren Vertiefung auch zu mehrtigigen
Retreats in ein Wat. Wie der Besuch eines Tempels an einem Feiertag, so kon-
nen auch diese religiosen Praktiken im Falle von herausfordernden oder be-
lastenden Lebenssituationen als Copingaktivititen fungieren und - wie etwa
das Beispiel von Som zeigt — im Rahmen der Problembewiltigung eine neue
Bedeutung gewinnen. Sie erzahlt:

Ja,ich binsehrvon kleinimmer gernein Tempel. Ich weiss nichtviel von Tem-
pel, aberich weiss nur, bringt man Essen und [bekommt] man Gliick oderja.
Zeremonie gemacht und erledigt. Aber letzte Zeit, wo ich nachdem geschie-
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den, bin ich streng mehr in Tempel und mehr immer lernen. Ich war auch
buddhistische Schule drei Jahre lang. (7A/167-170)

Nach ihrer Scheidung hat Som im religiosen Umfeld neue Aufgaben gefunden,
mittels deren sie nicht nur ihre vermehrt aufgekommenen Einsamkeitsgefiihle
lindern, sondern auch ihre Freizeit sinnvoll gestalten kann:

Som: Ich helfe auch Tempel, ich mache Deko-Blumen, wenn sie haben Fest,
grosse Fest, ich mache Blumen-Dekoration, wo sie gerne méchten und bei
jede Zeremonie. Oder wennsie haben Fest und kochen, dann mache ich auch
Hilfe bei die Kiiche. Verkaufen Nudeln und so. Und Thai-Instrument haben
wirauch ein paar Mal imJahr, wenn Zeremonie oder so. Und dann mache ich
auch mit Gruppe.

Interviewerin: Wie bist du dazu gekommen?

Som: Ja, weil, ich war geschieden, habe gedacht, ja, jetzt viel Zeit und so,
muss etwas unternehmen. Und dann eben, am Anfang mehr in den Tempel
und habe interessiert, was die Leute machen dort. Und was gibt zum Lernen.
(7A144-154)

Insbesondere das Wat in Gretzenbach bietet viele Méglichkeiten, sich aktiv
zu engagieren und Aufgaben zu iibernehmen, die nicht nur im religiésen
Sinne sinnstiftend sind und zum Erwerb guter Verdienste beitragen, sondern
auch Gelegenheiten darstellen, Anerkennung in der Gemeinschaft zu finden
und den eigenen Status zu bewahren oder gar zu steigern. Das Kursangebot
des Wat, das von traditionellem Tanz bis zur Herstellung von thailindischem
Kunsthandwerk reicht, erméglicht den Aufbau und die Pflege von Freund-
schaften ausserhalb des Familienkontextes und leistet einen wesentlichen
Beitrag dazu, dass die Frauen im religisen Umfeld Intimitit, Trost, Erleich-
terung und Schutz erfahren kénnen. Zuwendung und Hilfe zu erhalten, ist
dabei nicht weniger wichtig als die Moglichkeit, auch andere zu unterstiitzen
und den Selbstwert zu steigern, indem man sich niitzlich und gebraucht fihlt.
»Ich fithle mich gut, wenn ich jemand helfen kann« (1B/370), sagt Ying iiber
ihr Engagement fiir das Wat und bedauert zugleich, dass sie nicht 6fters nach
Gretzenbach fahren kann: »Schade wir wohnen so weit von Tempel. Sonst
konnte ich oft in den Tempel, vielleicht Toiletten putzen oder Tempel innen
putzen« (1B/348-349).

Wie oben dargestellt, werden durch Copingaktivititen, die in den Wat und
damit in einem religiésen Kontext stattfinden, nicht ausschliesslich religiose,
sondern auch soziale und personliche Ziele verfolgt. Das heisst, dass das
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religiése Umfeld eine Basis fir religiése wie auch sikulare Copingstrategien
darstellen kann, wobei die konkret gewihlten Copingaktivititen fur sich al-
leine kaum abschliessende Riickschliisse auf die ihnen zugrunde liegenden
Motivationen oder die Religiositit der Frauen erlauben. Obwohl die befragten
Thailinderinnen auf ihrer Suche nach Trost, Zugehorigkeit und gesellschaft-
licher Teilhabe insbesondere soziale Ziele verfolgen, lassen sich ihre Motive
nicht pauschal in der Kategorie extrinsischer religioser Orientierung (Allport/Ross
1967) verorten. Wie sich bei der Analyse zeigt, ist es gerade die Moglichkeit,
religiése und personliche Zielsetzungen miteinander zu verbinden, die Co-
pingaktivititen in einem religiésen Umfeld fiur die befragten Akteurinnen
besonders attraktiv machen. Obwohl ihnen soziale Beziehungen, Sicherheit
und Prestige wichtig sind, kann ihnen damit nicht unterstellt werden, dass es
ihnen an religiéser Uberzeugung fehlt und sich ihre Motivation fiir die Reli-
gionspraxis ausschliesslich aus dem sich daraus ergebenden psychosozialen
Nutzen formiert.

4.2.2  Suche nach Wohlbefinden, Spiritualitat und Selbstheilung

Wahrend Thaildnderinnen auf der Suche nach Trost, Zugehorigkeit und gesell-
schaftlicher Teilhabe durch ihre Copingaktivititen im religiosen Kontext nicht
nur religiése, sondern auch persénliche Ziele verfolgen, heben Akteurinnen
auf der Suche nach Wohlbefinden, Spiritualitit und Selbstheilung ihre intrinsi-
sche religiose Orientierung (Allport/Ross 1967) besonders hervor. Indem sie unter-
streichen, dass sie keine utilitaristische Religiositit pflegen wollen, grenzen
sie sich von Tempelbesucher:innen ab, die Religion ihrer Ansicht nach ober-
flichlich und nicht um ihrer selbst willen praktizieren (Grom 2007: 23-26). So
erzihlt Noi:

[Viele Leute] gehen [in den Tempel], weil sie Probleme haben, weil sie nicht
gliicklich sind. Oder wegen der Sprache, sie gehen, weil sie ihre Mutterspra-
che héren wollen, weil sie einsam sind und Gesellschaft brauchen, weil sie
Heimat suchen. Ich habe genug, ich brauche nicht. Und dann ist es ein Pro-
blem, in der Schweiz ist es klein, wenn ich gehe, ich kenne immer Leute und
muss mitihnen reden, ich mochte aber nicht. Weil, wenn ich gehe, suche ich
Ruhe. (3C/74-80)

Noi ist nicht die einzige Interviewpartnerin, die sich durch das rege Treiben
im Wat in Gretzenbach in ihrer persénlichen Andacht gestért fithlt. Auch Yai
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berichtet davon, dass andere Tempelbesucher:innen die Qualitit der von ihr
gesuchten religiosen Erfahrungen beeintrichtigen:

Erstes Mal ich war dort und ich mochte gerne etwas vorbeibringen, wenn
man Tempel bringt. Und dann diese Tag war Mdnch, er hat ungefihr zehn
Leute auf der Warteliste. Wir sitzen und warten. Und dann er kommt, einer
sehen, ihre Problem und das... und ich bin die Zehnte. Und nach zehn Leu-
te, man hort alles Problem von die Leute. Dann ich war auch erschopft. Und
dann kam zu mir und dann hat er mich gefragt dann, was fir Problem ha-
ben Sie? Und ich muss sagen, warum muss ich Problem haben? [...] Ich will
einfach nur Tempel kommen. Kann ich auch kommen ohne Problem? Dann
hat er gelacht. (8A/359-366)

Abstand von Problemen zu finden und in der Ruhe neue Kraft fir den Alltag zu
schépfen, erhofft sich auch Dim durch ihre Religionspraxis: »I do meditation,
this one helps me a lot, chanting and meditation and makes me ok. Ok, even
if I have 100 problems in my head, I try to sort it out. Which one, this that,
you know... cool down, calm down« (6A/721-723), sagt sie und erginzt spiter:
»That's why for me, I don’t need that temple that much, you know. For me, I
do by myself, because I can do pray, say pray, chanting with my Buddha handy
and thenIsound... Everything I do like that« (6A/1120-1122). Obwohl das Wat fiir
diese Form der Religionspraxis nicht so wichtig fiir sie ist, verzichtet sie auch
zu Hause nicht auf die religiésen Gesinge der Monche: »Sometimes I like to
listen to them the chanting in the handy« (6A/1137-1138). Dabei zieht sie sich
oft auf einen Spaziergang, den Balkon oder in das Schlafzimmer zuriick. Ihr
Ehemann zeige stets Verstindnis dafiir, auch wenn er selber nichts mit diesen
Praktiken anzufangen wisse: »My husband he never stop, when I like to do. It’s
ok« (6A/1150-1151).

Wie am Beispiel von Dim deutlich wird, dient ihr die Religionspraxis
nicht ausschliesslich zum Selbstzweck, sondern steht mit der Bewiltigung
von dusseren Schwierigkeiten und psychisch-emotionalen Belastungen in
Verbindung. Ahnlich lisst sich dies auch bei den anderen Akteurinnen mit
dem Wunsch nach Wohlbefinden, Spiritualitit und Selbstheilung feststellen.
Im Rahmen ihrer Copingaktivititen bendtigen sie weniger den Riickhalt und
die Bestitigung einer sozialen Gruppe als mentale Techniken zur Stressre-
duktion, die ihnen einen besseren Umgang mit Problemen erméglichen und
im Allgemeinen zu mehr Wohlbefinden verhelfen konnen. Dabei war der
mit psychisch-emotionalen Belastungen einhergehende Leidensdruck fiir
einige der Frauen ein wesentlicher Antrieb, sich niher mit buddhistischen
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Glaubensvorstellungen und Handlungspraktiken auseinanderzusetzen. Wie
Pargament (1997: 34—41) betont, stellen religiése Glaubenssysteme besonders
geeignete Mittel dar, um mit einer anderen Perspektive auf leidvolle Erfah-
rungen zu blicken, ihnen einen Sinn zu verleihen und diese dadurch besser
handhabbar zu machen. Krisen, so hilt er fest, werden in allen Religionen als
Kernthemen anerkannt, wobei sie jeweils unterschiedliche Wege erdffnen,
sich mit diesen auseinanderzusetzen:

Hardship, suffering, and conflict have been centers of concern for the major
religions of the world. Each, in its own way, acknowledges the fact, that life
can be perilous. [..] While different religions envision different solutions to
problems, every religion offers a way to come to terms with tragedy, suffer-
ing, and the most significant issues in life. (Ebd.: 3)

Dementsprechend leistet auch die buddhistische Lehre, in welcher die Pramis-
se eine zentrale Rolle spielt, dass das Leben leidvoll ist (Pali dukkha), fiir einige
der befragten Thailinderinnen einen wichtigen Beitrag zur Erklar-, Versteh-
und Handhabbarkeit von Problemen. Noi meint dazu:

So sind wir Menschen, wir wollen eine Erklarung. Manchmal lacht mein
Mann, wenn ich sage, mir ist das und das passiert, weil ich in einem friihe-
ren Leben Fehler gemacht habe. Mein Mann sagt dann, du kannst denken,
dass es nicht so ist, es gibt eine andere Erkldrung. Aber das ist, was unser
Buddha gesagt hat, es kommt alles zuriick, egal, ob gut oder schlecht.
(3C/49-53)

Die religiose Deutung bestimmter Ereignisse durch die Karma-Theorie kann
dazu beitragen, Probleme besser einzuordnen. »Wie man in die Schule geht,
jahrelang, und dann man aha, ich verstehe jetzt meine Leben! Ich verstehe Kar-
mal« (7A/422-423), sagt Som iiber die Erkenntnisse, die sie aus dem Dhamma-
Studium ziehen konnte und ihr Griibeleien iiber die méglichen Ursachen von
Unheil ersparen. Dass sich Schicksalsschlige dadurch leicht erklaren lassen,
ist auch Beat aufgefallen. Uber seine Frau Ying sagt er:

Weil sehr oft, wennjemand zu uns kommt [und] erzéhlt[..], ich habe Schlim-
mes erfahren, [...], dann sagt sie sehr oft, oh, im fritheren Leben war der ein
schlechter Mensch. Oder auch Mami mit ihrem Krebs, [da] hat sie auch sehr
oft gesagt, sie hatte wahrscheinlich in ihrem alten Leben nicht viel Gutes ge-
macht. [...] Das ist dann sofort, das wird dann sofort so herangezogen als Be-
griindung. Und dann ist das fir sie wie abgehackt, das ist dann so, es gibt
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dann nichts mehr, schwarz oder weiss, es ist dann wirklich genauso, wie sie
das denken. (1A/1282-1292)

Dass thai-buddhistische Glaubensvorstellungen gerade in herausfordernden
Lebenssituationen Antworten auf die Fragen nach dem Warum bieten und
Praktiken nahelegen, die eine entlastende oder gar heilende Wirkung haben
konnen, war fitr Som nach ihrer Scheidung besonders hilfreich:

Und dann spater, wo man Problem gehabt mit geschieden und véllig alleine,
da habe ich Tempel zuriickgegangen und zuhéren, Meditation. Dann habe
ich viel gelernt, aha, warum das Leben kommt und wie man weiter richtig
leben kann, wie man mit dem Gefiihl von selber korrigieren oder mitandere
anpassen. Das habe ich, ich meine, seit Zeit seit ich Buddhist, ich fithle mich
wie neue Frau. (7A/223-227)

Durch das Dhamma-Studium und die Meditationspraxis hat sie gelernt, bes-
ser mit Frustrationen umzugehen und ohne das Zutun anderer ein gliicklicher
Mensch zu werden, wie sie weitererzihlt:

Ich habe mit meine Ex-Mann [..] geschieden und habe gedacht, ja, ich will
ein neue Freund [..]. Dann hab ich auch Internet, auch jemand kennenge-
lernt, einmal nicht gut, zwei Mal nicht gut, Dritte nicht gut. Dann hab ich
gedacht, was genau das Leben? Warum bin ich da, warum ist das passiert?
Gibtimmer nur Fragen! Und diese Zeit hat mich gedndert.Ja, da hab ich mei-
ne Leben wieder mehr gefragt, was willst du? Ist klar, ist das richtig? Soll das
sein? Muss [..] jemand bei dir [sein, der dich] gliicklich macht? Nein! Und
dann bei Meditation habe ich mehr zuriickhalten und [...] gefunden das Ant-
wort. Und glicklich von ich allein. [...] Ob ich Freund oder nicht Freund, ist
mir egal. [...] Vorher habe ich wirklich nur gesucht, gesucht, gesucht, dass je-
mand ich zusammen mdochte, aber.. Gegenteil, muss dich zuerst gliicklich
und das kommt von innen, ja. Das habe ich von Meditation. Einfach gelernt
und bekommen. (7A/259-271)

Dariiber hinaus hatihr das Meditieren dabei geholfen, ihre Personlichkeit wei-
terzuentwickeln und ihren Charakter ins Positive zu verindern: »Ja, ich fiithle
mich mehr erwachsener. [...] Ich meine, ich fithle mich freundlich mehr als frii-
her, geduldig mehr und mehr sympathisch und ja... neues Leben, ja« (7A/246-
250). Auch andere Interviewpartnerinnen mit dem Wunsch nach Wohlbefin-
den, Spiritualitit und Selbstheilung umschreiben die Meditation als beson-
ders niitzliche Technik zur Stressreduktion, die ferner auch der Abgewohnung
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schlechter Verhaltensweisen wie auch der Selbstoptimierung dienen kann. Yai
sagt: »Viel ruhiger geworden. Und das ist darum, ich denke Meditation. [...]
Dasistso schon, so gliicklich. So einfach ruhig« (8A/597-599). Diese Ruhe wirkt
sich auch positiv auf andere Lebensbereiche aus: »Auch meine Arbeit, kann ich
sehr viel profitieren von diese Gedanken, was ich gelernt von dem Tempel. Ja«
(8A/324-325). Zudem hat auch sie das Gefiihl, dass sie durch das Dhamma-Stu-
dium und die Meditationspraxis zu einem besseren Menschen geworden sei:
»Seit ich zum Tempel komme, meine egoistisch ist weg. Ich will nur geben.
Viel, viel Gutes machen. [...] [Dliese automatic, ich weiss nicht, ist durch Me-
ditation« (8A/1090-1092).

»Gutes machen« (Thai tham bun), wie Yai es anspricht, ist der Mehrheit der
befragten Thailinderinnen besonders wichtig. »[Tham bun], das ist einfach Es-
sen bringen. Oder Geld fiir die Monche, weil sie diirfen selber kein Geld haben«
(3D/53-54), erklirt Noi. Gleichzeitig betont sie jedoch, dass tham bun auch an-
deren Menschen zugutekommen kann und sich somit nicht auf die Dana-Pra-
xis im Tempel reduzieren lisst — auch wenn nicht alle Monche derselben An-
sicht seien:

Ich glaube, man muss nicht unbedingt [im Tempel] spenden. Natiirlich gibt
es Monche, auch in Thailand, die sagen, du musst mehr spenden, dann
kommst du sicher in den Himmel. Ich finde, das ist Blédsinn. Da muss man
einfach klar denken, um zu merken, dass das Blodsinn ist. (3C/107-110)

Wie bei Noi lasst sich auch bei anderen Thailinderinnen auf der Suche nach
Wohlbefinden, Spiritualitit und Selbstheilung feststellen, dass sie sich vor al-
lem in nibbanisch motivierten Praktiken wie dem Dhamma-Studium, der Me-
ditationspraxis, aber auch der Einhaltung der fiinf Sila itben — auch wenn sie
sich damit iiber Ansichten von Monchen hinwegsetzen. Diese Emanzipation
von der Autoritit buddhistischer Monche ist auch als Selbstermichtigung zu
verstehen, die im Falle von Akteurinnen wie Noi darauf abzielt, das Schicksal
in die eigenen Hinde zu nehmen. Damit liegen ihre religiésen Schwerpunk-
te nicht mehr aufrituellen Handlungen zum Erwerb religiéser Verdienste und
die Wat mit ihren traditionellen Hierarchien nehmen eine geringere Bedeu-
tung fir ihre religiése Praxis ein. In dhnlicher Weise ldsst sich dies auch bei
Lek feststellen:

Ich habe viel gefragt, warum das, warum das, warum das. Und kann nicht fin-
den. Ich gehen iiberall, ich habe gesehen Kultur [im Tempel] und niemand
kann mich antworten. Kultur, das ist nur spenden, ah dann du zufrieden
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und weg. Ist nicht jemand, der dir sagen, ah, wenn du das machst, dann du
bist traurig. Niemand hat mich richtig gezeigt. Ich versuche zu lesen selber.
(4A/584-588)

Da die Auseinandersetzung mit der buddhistischen Lehre im Tempel ihrer
Meinung nach zu kurz kommt, beschiftigt sie sich vor allem zu Hause mit reli-
giosen Inhalten: »Ich lesen, horen auf Youtube. Und so viele Sachen jeden Tag«
(4A/818). Um das angeeignete Wissen zu vertiefen und an andere interessierte
Thais weiterzugeben, lidt Lek gemeinsam mit ihrem Ehemann regelmissig
Monche aus Thailand in die Schweiz ein. »Uns geht es wirklich um die Lehre
Buddhas« (4A/490), meint dieser dazu. Dabei ist auch Markus der Ansicht,
dass der Buddhismus als praktische Lebenshilfe und somit auch als Hilfe zur
Selbsthilfe zu verstehen ist: »Das ist auch ein wichtiger Aspekt, die Probleme,
die Thai-Leute haben hier in der Schweiz. Das ist, das ist natiirlich, das haben
wir gemerkt, dass die Leute bei uns in den Kursen selber Antworten finden
kénnen, sich selber helfen kénnen« (4A/1307-1310). Das sei letztlich auch das
Ziel ihrer privat organisierten Dhamma-Kurse und Meditationsgruppen, wie
Markus weiter erklirt: »Was wir versuchen, ist, den Leuten zu helfen, dass
sie sich selbst helfen. Das ist eigentlich unser Ziel« (4A/1429-1430). Insofern
kénnen diese Dhamma-Kurse wie auch niederschwellige Selbsthilfegruppen
verstanden werden, wie sie in Teil IV, Kapitel 3.4, bereits dargestellt wurden.
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