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1 Einleitung

1.1 Einfithrung in die Thematik

Religiose FEinfliisse sind vielfdltig und weitreichend. Zum einen konnen sie ganz
offenkundig in Politik und Gesellschaft in Erscheinung treten, zum anderen wirken sie
iiber ihre affektive Verankerung eher im Verborgenen. Religionen beeinflussen dariiber
hinaus auch Okonomien. Lange Zeit 16ste eine derartige Erklirung unter Okonomen ein
gewisses Unbehagen aus, da sich kulturell-religiose Aspekte nicht so recht mit den
modellhaften Vorgaben der Wirtschaftswissenschaften in Einklang bringen liefen (vgl.
Schmid und Maurer 2003: 22, Fukuyama 1997: 52). Religionen schienen, so der Eindruck,

einer ganz eigenen Rationalitidtsvorstellung zu folgen.

Erst im Zuge der Neuen Institutionendkonomik &nderte sich das Bewusstsein fiir das
Einflussvermdgen von Religionen auf das okonomische Entwicklungspotential eines
Landes. Danach werden Religionen im Ordnungsgefiige einer Gesellschaft primér den
informellen Institutionen zugeordnet, wenngleich sie, je nach kulturellem Umfeld, auch fiir
die Ausgestaltung von gesellschaftlich {iibergreifenden, formalen Regelsystemen
herangezogen werden. Neben ihrer Einwirkung auf die individuellen Einstellungen und
Verhaltensmuster von Menschen zeigen Religionen fiir Douglass C. North auch eine
auBergewohnlich hohe Wirkungs- und Bindekraft im Hinblick auf die kollektiv geteilten
Modelle der Realititswahrnehmung und Bewertung der Welt (shared mental models) (vgl.
North 1988: 67, 1998: 132, Denzau und North 1994, North et al. 2006: 20). Letztere
werden in erster Linie iiber das kulturelle Erbe einer Gesellschaft gesteuert, zu dessen
wesentlichen Bestandteilen auch die Religion gehort. Informelle Institutionen spielen im
Ordnungsgefiige einer Gesellschaft immer dann eine bedeutsame Rolle, wenn ein formales
Ordnungssystem nicht existiert oder nur unzureichend ausgeprigt ist. Dies gilt auch fiir

den Riickgriff auf den vermuteten Schutzmechanismus der Religion.

Auf Seiten der Wirtschaftswissenschaften wird den informellen Institutionen inzwischen
immer mehr Aufmerksamkeit beigemessen, da Okonomen in ihnen vielfach die Ursache
fiir das Verharren von Léndern in wirtschaftlicher Riickstandigkeit sehen (vgl. Kuran 2004:
117, Greif 1994: 925). Von besonderer Tragweite sind dabei insbesondere all jene
Institutionen, die sich, trotz ihrer ineffizienten und wachstumshemmenden Wirkung, als
aulerordentlich persistent und langlebig erweisen (vgl. Williamson 2000: 596f). Auch

Religionseinfliisse konnen mitunter wirtschaftshemmend, wirtschaftsfordernd oder neutral
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in Erscheinung treten. Welches dieser Einflusspotentiale zum Tragen kommt, hingt ganz
entscheidend von der Funktionslogik eines Religions- und Wirtschaftssystems sowie von

deren institutionellem Zusammenspiel ab.

Trotz des deutlich gestiegenen Interesses der Wissenschaft an den Interdependenzen von
Religion und Okonomie sowie den wirtschaftspolitischen Konsequenzen religidsen
Verhaltens gibt es bis heute keine systematisch angelegte Vorgehensweise zur empirischen
Uberpriifung des Einflussvermdgens von Religionen auf das o6konomische
Entwicklungspotential eines Landes (vgl. Doring 2009: 175, Leipold 2009: 267). Dartiber
hinaus ist auffallend, dass sich die Mehrzahl der wirtschaftswissenschaftlichen Studien zu
religionsspezifischen Themen fast ausschlielich auf monotheistische Religionen, primér
die protestantische Ethik, die katholische Soziallehre und, in der jiingeren Vergangenheit,
auf den Islam beziehen. Den beiden polytheistischen Weltreligionen asiatischen
Ursprungs, dem Hinduismus und Buddhismus, wurde im Hauptstrom des 6konomischen

Denkens bisher nur ein Nischencharakter zuteil.

Die vorliegende Arbeit will dazu beitragen, die beiden Religionen Hinduismus und
Buddhismus im Hinblick auf ihren ordnungsschaffenden Charakter und dessen
okonomische Folgewirkungen weiterfithrend zu analysieren und vergleichend gegeniiber
zu stellen. Als Standort fiir die empirische Untersuchung innerhalb des hinduistisch —
buddhistischen Kulturkreises wurde das Land Nepal ausgewihlt. Das ehemalige
Hindukonigreich gehort trotz  jahrzehntelanger finanzieller Unterstiitzung durch
internationale Geber bis heute zu den am wenigsten entwickelten Lindern der Welt. Dazu
kommen lang anhaltende politische Instabilitdten, eine niedrige Alphabetisierungsrate, von
der insbesondere Frauen betroffen sind (vgl. Gov.NP, CBS 2011), sowie eine anhaltend
hohe Korruptionsanfalligkeit (vgl. Transparency International 2012). Unverkennbar ist
zudem, dass die Religion in Nepal bis heute eine auBergewohnlich prigende und
einflussreiche Rolle im Ordnungsgeschehen des Landes einnimmt. Dies gilt insbesondere
fiir das informelle Regelsystem. Dariiber hinaus wurde die Religion, bis zur sdkularen
Neuausrichtung des formalen Ordnungssystems im Jahr 2008, auch fiir die normative
Ausgestaltung von Politik und Rechtssystem herangezogen. Die hieraus resultierenden

gesellschaftlichen und 6konomischen Folgewirkungen sind vielféltig und weitreichend.



Die Idee zu dieser Arbeit entstand wihrend eines dreieinhalbjdhrigen beruflichen
Aufenthalts in Nepal, der von einer intensiven Zusammenarbeit mit dem privaten Sektor
gepragt war. Wihrend dieser Zeit stellte sich zunehmend der Eindruck ein, dass in Nepal
nahezu alle Lebensbereiche direkt oder indirekt von der Religion tangiert werden. Auch
die jlingsten internationalen Ereignisse im Kontext der Religion, allen voran der arabische
Friihling, haben den auBergewdhnlichen Stellenwert der Religion nochmals deutlich

werden lassen.! Hierdurch hat die vorliegende Arbeit einen weiteren Impuls erhalten.

1.2 Fragestellung und Zielsetzung der Arbeit

Aus wirtschaftswissenschaftlicher Perspektive wird der Frage nachgegangen, ob und mit
welcher Stirke der Hinduismus und der Buddhismus einzelwirtschaftliches Handeln
beeinflussen. Als Schnittstelle zwischen Religion und Wirtschaft wird die Person des
Unternehmers in den Mittelpunkt der Betrachtung geriickt. Anhand von ausgewéihlten
Untersuchungsbereichen soll die Frage beantwortet werden, ob die beiden Religionen
mittels ihrer inhdrenten Dispositionen bzw. den daraus abgeleiteten kollektiven
Verhaltensregeln einen Einfluss auf das Handeln von Unternehmern ausiiben. Dariiber
hinaus ist von zentraler Bedeutung, ob sich die beiden Glaubensrichtungen in
unterschiedlicher Weise in den Einstellungen und Handlungsoptionen von Unternehmern
bemerkbar machen. Interdependenzen zwischen Religion und Okonomie werden in den
folgenden Bereichen untersucht: Karma und Wiedergeburt, Frauen als Humankapital-

Ressource, Vertrauen und Netzwerkstrukturen sowie Aspekte der religiosen Ethik.

Mit diesem Vorgehen wird der Blick fiir den ©Okonomischen Handlungs- und
Wirkungsbereich von Religion primér auf die Mikro- und Mesoebene gerichtet (vgl. Kuran
2009: 589). Wihrend sich religiose Pragungen auf der Mikroebene insbesondere in den
Einstellungen von Unternehmern offenbaren, zeigen sich religids determinierte Selektions-
und Vertrauensaspekte u. a. in den transaktionskostenrelevanten Kooperations- und
Organisationsformen, die der Mesoebene zugeordnet werden. Alle genannten

Themenbereiche zeichnen sich zudem dadurch aus, dass sie neben ihrer

' Die Umbriiche in der arabischen Welt sind in erster Linie auf die sozialen und politischen

Rahmenbedingungen in den einzelnen Landern zuriickzufiihren, jedoch nicht urséchlich auf die Religion.
Gleichwohl offenbart sich bei der politischen und gesellschaftlichen Neuausrichtung vieler Lénder eine
Zerreiflprobe zwischen den politisch-liberalen und religidsen Kréften. Wahrend erstere primér eine sdkulare
Ausrichtung von Politik, Wirtschaft und Gesellschaft fordern, dringen insbesondere Traditionalisten auf eine
grundlegende Verankerung der gesellschaftlich iibergreifenden Regelsysteme in der Religion.



einzelwirtschaftlichen Relevanz auch gesamtwirtschaftliche Wirkungen implizieren. Diese

sollen im ldnderspezifischen Kontext gesondert herausgestellt werden.

Um der Frage des Einflusses von Hinduismus und Buddhismus auf die Einstellungen und
Handlungsoptionen von Unternehmern nachzugehen, wurde anhand der ausgewihlten
Themenbereiche eine Primidrdatenerhebung unter hinduistischen und buddhistischen
Unternechmern in Nepal durchgefiihrt. Mit der Fokussierung auf nur einen
Untersuchungsstandort sollte eine klare Abgrenzung von Religionseinfliissen auf das
einzelwirtschaftliche Verhalten sichergestellt werden, da alle Unternehmer den gleichen
Rahmenbedingungen ausgesetzt waren. Dariiber hinaus ldsst sich auf diese Weise auch
deutlich praziser abgrenzen, welche Religionsaspekte in welcher Weise auf die
gesamtwirtschaftliche Entwicklung eines Landes einwirken. FEine diesbeziigliche
Differenzierung stoft insbesondere bei den landeriibergreifenden Querschnittsanalysen an
thre Grenzen, da nahezu jedes Land ganz unterschiedlichen politischen, geografischen und
institutionellen Rahmenbedingungen ausgesetzt ist, die wiederum selbst auf die
Wirtschaftsentwicklung des betreffenden Landes Einfluss nehmen (vgl. Becker und

Woessmann 2007: 3).

1.3  Methode und Aufbau der Arbeit

Theoretischer Ausgangspunkt der vorliegenden Arbeit ist der Ansatz der Neuen
Institutionendkonomik, der formale und informelle Institutionen, einschliefSlich der
Religion, explizit zum Gegenstand seiner Analyse macht. Als zweiter Schwerpunkt der
Erklirungsansitze zur Interdependenz von Religion und Okonomie wird der
institutionendkonomische Ansatz mit dem aus der Soziologie stammenden Konzept des
Sozialkapitals verkniipft. Damit wird der Blick vorrangig auf die sozialen und
Okonomischen Interaktionsbeziehungen gerichtet, die von bestimmten Formen des
Sozialkapitals ausgehen und durch Religionen mitgestaltet werden konnen (vgl. Putnam
2001: 27ff, 2000: 78, La Porta et al. 1997: 336, 1999: 262f, Doring 2009: 175). Um die
vom Hinduismus und Buddhismus ausgehenden Sozialkapitaleffekte und 6konomisch
relevanten Dispositionen ausreichend analysieren zu konnen, liegt ein weiterer
Schwerpunkt dieser Arbeit auf der kritischen Auseinandersetzung mit den Inhalten und
kollektiv abgeleiteten Verhaltensregeln beider Glaubensrichtungen im zeit- und
raumabhiingigen Kontext. Diesem Vorgehen liegt die Uberlegung zugrunde, dass es nicht

ausreichend ist, auf mogliche Interdependenzen zwischen Religion und Okonomie zu

4



schlieen, wenn diese in einem religidsen Umfeld in Erscheinung treten. Vielmehr ist von
Bedeutung, ob religios-Okonomische Dispositionen bereits in Kernbereichen der
Glaubensbotschaften einer Religion ursdchlich verankert sind. Den vorgenannten

Uberlegungen folgend ist die vorliegende Arbeit wie folgt aufgebaut:

Im zweiten Kapitel werden zunichst die interdisziplindren Herausforderungen thematisiert,
die sich im wissenschaftlichen Diskurs hinsichtlich der Bedeutung von Kultur und
Religion stellen. Als theoretischer Handlungsrahmen wird im néchsten Schritt der Ansatz
der Neuen Institutionendkonomik behandelt. Eine besondere Schwerpunktsetzung erfahrt
hierbei die Religion als informelle Institution. Bevor im Anschluss daran der Blick auf die
Rolle der Religion fiir die Okonomie gelenkt wird, wird anhand der Sikularisierungsthese
der Frage nachgegangen, ob Religionen auch in Zukunft noch eine Rolle spielen werden.
Obwohl die Religion in vielen Lidndern zwar nicht mehr ldnger eine Institution erster
Ordnung (vgl. Berger 1988: 129f1) ist, erscheint eine generelle Abkehr von den Religionen
infolge ihrer vielfdltigen Rollen und Funktionen in Politik, Wirtschaft und Gesellschaft
zunechmend fraglich. Das Kapitel schlieft ab mit einer allgemeinen Ubersicht der
wichtigsten theoretischen Forschungsbefunde zur Interdependenz von Religion und
Okonomie sowie einer Ubersicht der 6konomischen Forschungsbefunde zum Hinduismus

und Buddhismus.

Aufbauend auf den allgemeinen theoretischen Grundlagen widmet sich Kapitel drei der
vergleichenden empirischen Analyse des Hinduismus und Buddhismus. Nach einer
allgemeinen  Beschreibung der politischen, wirtschaftlichen und religidsen
Rahmenbedingungen am Untersuchungsstandort Nepal werden die beiden Religionen
Hinduismus und Buddhismus anhand ihres historischen Ursprungs, ihrer allgemeinen
Wesensmerkmale sowie ihrer religiosen Schriftquellen charakterisiert. Aufbauend auf
diesen  allgemeinen  Klassifizierungen = wird  anhand  von  ausgewihlten
Untersuchungsbereichen der Frage nach den 6konomisch relevanten Dispositionen beider
Weltreligionen nachgegangen. Einen besonderen Schwerpunkt bildet die Herleitung von
hypothetisch ausgearbeiteten ~Wirkungszusammenhidngen zwischen Religion und
unternehmerischem Handeln sowie deren Uberpriifung am Untersuchungsstandort mittels

standardisiertem Fragebogen und Einzelinterviews.



Die Ergebnisse der Primérdatenerhebung in Nepal werden in Kapitel vier dargestellt.
Neben den deskriptivstatistischen Befunden, die u. a. die Wesensmerkmale hinduistisch-
bzw. buddhistisch geflihrter Unternehmen sowie den generellen Stellenwert der Religion
flir den Unternechmer zum Gegenstand haben, bilden die Ergebnisse der
Hypothesenpriifung sowie die Diskussion der zentralen Befunde einen weiteren

Schwerpunkt dieses Kapitels.

Kapitel fiinf fasst die Ergebnisse der vorliegenden Arbeit zusammen und bewertet deren
Folgewirkungen aus einzel- und gesamtwirtschaftlicher Perspektive. Die Arbeit schlief3t

mit einem Ausblick fiir zukiinftige Studien.



2 Wirtschaft, Kultur und Religion

2.1 Kultur und Religion als interdisziplinire Herausforderung

Das Interesse der Wissenschaft an den Themen Kultur und Religion erfreut sich einer
lebhaft steigenden Aufmerksamkeit. Oft handelt es sich bei gesellschaftlichen Phdnomenen
um klar abgrenzbare Gegenstandsbereiche, die sich problemlos den einzelnen
Fachdisziplinen zuordnen Ilassen, um dort die ndtige Aufmerksamkeit fiir eine
systematische Analyse ihrer Wesensart und ihrer Wirkungsmacht zu erlangen. Doch nicht
immer lassen sich gesellschaftliche Aspekte derart eindeutig voneinander unterscheiden
und thematisch zuordnen. Dies ist insbesondere immer dann der Fall, wenn das
Individuum, der einzelne Mensch, mit seinen rationalen und vermeintlich irrationalen
Verhaltensweisen und den daraus abgeleiteten Handlungen in den Blickpunkt des
wissenschaftlichen Interesses geriit. Insbesondere Okonomen und Soziologen haben in der
Vergangenheit unterschiedliche Wege beschritten, um darzulegen, aus welchen Griinden
Individuen handeln, welche Ziele sie dabei verfolgen und welche situativen Bedingungen

damit einhergehen (vgl. Schmid und Maurer 2003: 11).

Die deutlich gestiegene Akzeptanz unter Wissenschaftlern, dass nahezu alle
Lebensbereiche durch kulturell-religiose Aspekte mitgepragt werden, hat dazu gefiihrt,
dass auch die Themen Kultur und Religion ihrer isolierten Betrachtung entbunden wurden
und der Weg fiir einen interdisziplindren Austausch geebnet wurde.” Auf Seiten der
Wirtschaftswissenschaften riickten beide Bereiche deutlich stiarker ins Blickfeld, da
unverkennbar wurde, dass Kultur und Religion das individuelle und kollektive Handeln der
Menschen und ihrer Sozialbeziehungen mitbestimmen. Vorbei scheinen die Zeiten, in
denen die Beschiftigung mit Mythen und Religion zur Absicherung sozialer
Ordnungsvorstellungen von Okonomen als suspekt angesehen wurden (vgl. Schmid und

Maurer 2003: 22) und alles, was an die Grenzen des dkonomischen Paradigmas stief3 und

* Neben den Wirtschafts- und Sozialwissenschaften haben die Themen Kultur und Religion auch verstirkt
Eingang in die Politik- und Rechtswissenschaften gefunden. So verweist beispielsweise Fox (2001) auf den
uniibersehbaren Einfluss der Religion auf internationale Politikbeziehungen, der jedoch oft iibersehen wird.
Ein direkter Einfluss von Religion auf der individuellen Ebene ergibt sich fiir Fox (2001: 59) durch die
religiosen Sichtweisen politischer Entscheidungstridger. Auf der kollektiven Ebene wirkt Religion indirekt
durch religios legitimiertes Regierungsverhalten und religios geprdgte Regierungssysteme. Dariiber hinaus
konnen nationale Konflikte, insbesondere, wenn sie von religidsen Minorititen forciert werden, zu
internationalen Problemfeldern werden. Zur Rolle der Religion in der nationalen und internationalen Politik,
siche auch Brocker et al. (2003), Norris und Inglehart (2011). Auch bei den Rechtswissenschaften hat die
Erkenntnis, dass soziale Normen oft wirkungsvoller sind als gesetzliche Vorschriften (vgl. Cooter 2001:
228), zu einer gednderten Diskussion juristischer Fragestellungen auf der Ebene der Normsetzung und der
Normanwendung gefiihrt.



nicht sofort erklart werden konnte, der ResidualgroBe Kultur, ,,[...] eine Art Wiihltisch

[...]* nicht erkldrbarer Tatbestéinde, zugeordnet wurde (Fukuyama 1997: 52).

Einen wichtigen Beitrag auf diesem Weg leistete die Neue Institutionendkonomik. Mit
einem ausdifferenziertem Instrumentarium ermdglichte sie es, die Vielfalt an kulturellen
Normen und Regeln mikrookonomisch zu analysieren und nicht mehr ldnger allein den
Nachbardisziplinen zu {iberlassen. Die neoklassische Wirtschaftstheorie war offen
geworden fiir Kultur und deren Besonderheiten. Es wurde nicht mehr danach gefragt, ob
Kultur und Religion iiberhaupt eine Rolle spielen, sondern wie und auf welche Weise sich
diese Variablen konkret auswirken konnten, insbesondere im Hinblick auf die
wirtschaftliche Entwicklung eines Landes (vgl. Hegmann 2004: 11ff). Der homo
oeconomicus, ein Akteur, der stets in der Lage war, seinen Handlungsspielraum vollstéindig
abzuschdtzen und zu bewerten, um dann aus den zur Verfiigung stehenden Alternativen
und unter Beriicksichtigung der zu erwartenden Konsequenzen eine rationale Auswahl zu
treffen (vgl. Kirchgéssner 2008: 12ff), hatte deutlich an Aussagekraft eingebiif3t. Dies galt
auch fiir die Modellmodifikation von Simon (1955, 1986), der dem ,Optimierer‘ im
Okonomischen Verhaltensmodell einen ,Satisficer entgegengesetzt hatte, ein
eingeschrinkt rational handelndes Individuum, das unter den ithm zur Auswahl stehenden

Alternativen so lange sucht, bis es auf eine ,hinreichend‘ akzeptable Losung gestof3en ist.?

Doch auch die vermeintlich realistischere Alternative zur 6konomischen Methode, der
homo sociologicus, vermochte in der Folge nicht ausreichend dazu beizutragen, die
tatsichlichen Gegebenheiten wirklichkeitsgetreu abzubilden.* Dabei wurde insbesondere
die Kernpramisse des soziologischen Verhaltensmodells kritisiert, nach der menschliches
Handeln stets regelgeleitet sei und 1m FEinklang mit kollektiv geltenden
Ordnungsvorstellungen stehe, denen sich Angehorige einer rechtlich-moralischen
Gesellschaft verpflichtet fiihlen, entweder aus Gewohnheit oder aus dem Wissen um

mogliche Sanktionen bei abweichendem Verhalten (vgl. Schmid und Maurer 2003: 22ff).

3 Zur Kritik am 6konomischen Verhaltensmodell des homo oeconomicus wird auf Kirchgissner (2008)
verwiesen. Danach ist das Konzept der ,eingeschridnkten Rationalitdt® von Herbert Simon durchaus mit dem
O0konomischen Verhaltensmodell vereinbar. ,,Eingeschrénkt rationales ist eben auch rationales und nicht
irrationales Verhalten* (Kirchgissner 2008: 32). Vgl. auch Becker (1993).

* Das 6konomische Verhaltensmodell des homo oeconomicus beruht auf der Annahme des methodologischen
Individualismus, wonach stets das Verhalten von Individuen erklart wird. Dies schlie3t auch die kollektive
Ebene mit ein, da es modelltheoretisch kein eigenstidndiges Handeln von Kollektiven gibt (vgl. Voigt 2009:
21). Das soziologische Verhaltensmodell des homo sociologicus folgt der Erklarung aggregierter Grof3en und
wird daher dem methodologischen Kollektivismus zugeordnet (vgl. Kirchgissner 2008: 94).



Die Realitit zeigt jedoch, dass sich Individuen nicht durchgéingig an vorgegebene Normen
halten und sich Handlungen sowohl aus rationalen als auch scheinbar irrationalen
Verhaltensweisen ableiten lassen (vgl. Schmid und Maurer 2003: 27f). Die Griinde hierfiir
lassen sich nur kontextspezifisch und vor dem Hintergrund der Evolution eines gesamten
Regelsystems verstehen.” Dies gilt insbesondere dann, wenn Verhaltensregeln im Kontext
einer bestimmten Kultur als rational gelten, diese AuBenstehenden jedoch als vollig

irrational erscheinen (vgl. Fukuyama 1997: 37).°

Das interdisziplindr gestiegene Interesse an den Themen Kultur und Religion hat
inzwischen dazu gefiihrt, dass auch das Okonomische und das soziologische
Verhaltensmodell weiteren Modifizierungen unterzogen wurden. Konnte nicht, so der
Vorschlag von einigen Wissenschaftlern, nun an die Stelle des homo oeconomicus der
homo culturalis oder der homo religiosus treten (vgl. Panther und Nutzinger 2004)?
Nédhme man an, dass kulturell oder religiés motiviertes Verhalten ein rationales Verhalten
eigener Art sei, also eine kulturell-religios geprigte Handlungslogik beinhalte, dann lie3e
sich sogar der homo oeconomicus mit dem homo religiosus versdhnen (vgl. Schmidtchen
2000: 1) oder hin zum homo oeconomicus-culturalis vereinigen (vgl. Panther und
Nutzinger 2004: 306). Wiirde man diese Betrachtungsweise auf die Integration
sozialwissenschaftlicher Verhaltensmodelle ausdehnen, die unterstellen, dass Menschen
von Natur aus Kulturwesen sind, die kulturelle Regelwerke aufstellen, sie situativ bedingt
aber auch schon mal missachten, wenn es fiir sie vorteilhaft ist, dann geldnge man sogar zu
einem weiteren Verhaltensmodell des homo socioeconomicus (vgl. Weise 2004: 438f,

Leipold 2004: 369).

Alle diese Ansdtze haben fiir Leipold (2004: 369) einen anregenden Charakter und Sen
(2007: 30) wirft die Frage auf, ob die Okonomie damit nicht vom Regen in die Traufe

komme. Vielmehr miisste man sich die Frage stellen, was diese Verhaltenskonstrukte mehr

° Hegmann (2004: 19) macht darauf aufmerksam, dass die Aspekte einer fremden Kultur oftmals
unwillkiirlich an der eigenen Kultur gemessen werden (Ethnozentrismus). Wird der westliche kulturelle
Rahmen, in dem der moderne Kapitalismus entstanden ist, als ,normal® angesehen und damit indirekt zur
Norm deklariert, dann spricht Hollstein (2002: 50) von der Gefahr einer eurozentristischen Verengung des
Blickwinkels. Dies kann dazu fiihren, dass in der Folge bestimmte Grundannahmen besonders hartnickig
bestehen bleiben, wie beispielsweise die weit verbreitete Vorstellung, dass man in Asien anders denke als in
Europa. Diese Exotisierung fiihrt dazu, dass Asien implizit der Vergangenheit und Europa der Zukunft
zugeordnet wird (vgl. Kellner und Weigelin-Schwiedrzik 2009).

6 Ostrom (1990: 18, 21) fithrt die damit hiufig einhergehende Beurteilung irrational erscheinender
Verhaltensweisen darauf zuriick, dass ein externer Beobachter die tatsdchlichen Griinde fiir abweichendes
Handeln nur noch nicht ausreichend erkannt oder hinterfragt hat. Siche auch Déring (2009: 159).



oder besser leisten konnen als bisherige Theorieansitze, insbesondere dann, wenn
bestimmte Einsichten und die damit verbundenen gesellschaftlichen und wirtschaftlichen
Konsequenzen wieder in Okonomische Kategorien iibersetzt und mit dem
Rationalwahlkalkiil erklart werden (vgl. Leipold 2006: 64, 2004: 369). Denn wiirde der
gesellschaftliche Wandel nur nach modellhaften Kriterien erfolgen, miissten im Rahmen
der Globalisierung und des intensiven Wettbewerbs die kulturell unterschiedlich
eingebetteten Marktwirtschaften sich wenigstens tendenziell hinsichtlich ihrer
Regelsysteme und ihrer Wirtschaftsprozesse in die gleiche Richtung bewegen. Die realen
Gegebenheiten sprechen jedoch eine andere Sprache. Dies trifft insbesondere auf eine
Vielzahl von Entwicklungs- und Transformationsldander zu, die trotz marktwirtschaftlicher
Reformen nicht die erwarteten 0konomischen Fortschritte zu verzeichnen haben (vgl.

Leipold 2006a: 64f, 2008: 218f).’

Dies lenkt den Blick auf die vorhandenen Differenzen zwischen den einzelnen
marktwirtschaftlichen  Systemen und den damit einhergehenden kulturellen
Besonderheiten. Offensichtlich wéhlen verschiedene Gesellschaften zur Regelung
dhnlicher Probleme ginzlich andere Losungswege mit weitreichenden okonomischen
Konsequenzen (vgl. Voigt 2008: 76). Zur Regulierung ihrer Wirtschaftsprozesse greifen
diese Ldnder meist auf Regeln und Normen zuriick, die sich durch einen staatlich
festgesetzten Ordnungscharakter auszeichnen. Andere auftretende Handlungsweisen und
Kooperationsformen fallen jedoch aus dem Erkldrungsrahmen eines engen 6konomischen
verhaltenstheoretischen Ansatzes heraus, insbesondere immer dann, wenn die Akteure
einer parallel geltenden Solidaritits- und Deutungsordnung folgen, die kulturelle und
ideell-religiose =~ Besonderheiten  in  Konkurrenz ~ zu  materiell-6konomischen

Ordnungsaspekten setzt (vgl. Markt 2007: 10f)."

7 Das im Jahr 1990 von der Weltbank und dem Internationalen Wihrungsfonds (IWF) entwickelte Konzept
des ,Washington Consensus’ sah eine idealisierte Politikempfehlung fiir Entwicklungslinder und
Transformationsstaaten vor, die sich auf Aspekte der Stabilisierung, Liberalisierung und Privatisierung
bezog, um auf diesem Weg mehr Wirtschaftswachstum in den jeweiligen Landern zu erreichen und zur
Armutsreduzierung beizutragen. Stiglitz (2006: 37, 51) kritisiert dieses Vorgehen als wirklichkeitsfremd.
Auch Panther (2002: 97) beméngelt die Nichtberiicksichtigung von kulturellen Faktoren, die fiir ihn
Wesensziige von alternativen Anfangsbedingungen in sich tragen.

¥ Mirkt (2007: 10) definiert die Solidarititsordnung als eine Ordnung der allgemein vorherrschenden
Verhaltensweisen in einer Gesellschaft, die meist in Familien, sozialen Gruppen oder in
Bildungseinrichtungen erlernt, weitergegeben und modifiziert werden. Der Deutungsordnung weist Markt
spezifische Ideen, Weltbilder und Deutungen der Welt zu, die beispielsweise durch Religionen, die
Wissenschaft oder bestimmte soziale Bewegungen erzeugt werden. Beide Ordnungen konnen sich
gegenseitig beeinflussen.
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Gemeinsam ist den verschiedenen Regelsystemen, dass iliber die jeweiligen Handlungs-
und Sanktionskomponenten ein verldsslicher Ablauf in den gesellschaftlichen
Interaktionen sichergestellt werden soll. Ob dies gelingt, hingt malgeblich davon ab,
welche 6konomischen Anreizstrukturen und Verteilungswirkungen von den jeweiligen
Regelsystemen ausgehen und wie sich das funktionale Zusammenspiel der einzelnen
Teilordnungen miteinander gestaltet.9 Letzteres kann, je nach institutionellem
Arrangement, komplementér, substitutiv oder neutral angelegt sein, sich aber auch als
konfliktbehaftet erweisen, da unterschiedliche Ordnungen meist einer eigenen
Funktionslogik folgen und nicht unbedingt von einer tibergreifenden Ordnungsvorstellung
geleitet werden. Konfligierende Geltungsanspriiche unterschiedlicher Regelsysteme
konnen sich insbesondere immer dann ergeben, wenn festgeschriebene formale
Institutionen inkompatibel mit den gewachsenen gesellschaftlichen Werten und Normen
sind (vgl. Voigt 2004: 416, Anter 2007: 86).'"° Dies kann dazu fiihren, dass
Regelkomponenten zwar primdr in den externen Institutionen verankert sind, die
Bewertung der Handlungen sowie der gesellschaftliche Sanktionsmechanismus im Falle
eines Regelverstoles jedoch in den internen Institutionen zu finden ist. Um die
dahinterstehende Ordnungssystematik ausreichend erfassen zu konnen, ist es zwingend
notwendig, die jeweiligen Regelsysteme in ihren ursdchlichen Entstehungsbedingungen zu

begreifen (vgl. Voigt 2004: 413ff, 2008: 79).

Eine bedeutende Rolle kommt im Ordnungsgeschehen den Religionen zu. Neben ihrer
nachhaltigen Einwirkung auf kollektiv geltende Sinn- und Bedeutungssysteme macht die
Religion in vielen Kulturkreisen auch gesellschaftlich iibergreifende Gestaltungs- und
Verhaltensanspriiche auf der formalen Ebene geltend.'' Besonders deutlich zeigt sich dies
dort, wo weltliche Regeln ihre generelle Legitimation dadurch erlangen, dass sie als Abbild
einer gottgegebenen Ordnung deklariert werden (vgl. Anter 2007: 30f). Auf diese Weise
pragt Religion nicht nur Verhalten, sondern auch Verhéltnisse (vgl. Fetzer 2006: 48).

® In der Vergangenheit hat es bereits umfangreiche Forschungsansitze zum Zusammenwirken von
Ordnungen und historisch-individuellen Besonderheiten wirtschaftlichen Geschehens gegeben. Hierzu zihlen
die ordnungstheoretischen Ansitze von Walter Eucken, das Forschungsprogramm der Historischen Schule,
die Theorie einer kulturellen Evolution von Friedrich August von Hayek sowie die kulturellen und
religionssoziologischen Vergleichsstudien von Max Weber (vgl. Leipold 2006, Anter 2007, Eucken 1959).

' Diesbeziigliche Vorwiirfe richten sich gegen viele internationale Entwicklungshilfebemiihungen, da sie als
,blue prints® die institutionellen Besonderheiten eines Landes nicht ausreichend beriicksichtigen (vgl. North
et al. 2007: 2, Pies 2009: 18ff, Doring 2009: 176ff, Abraham und Platteau 2004: 219).

" Dieser Gestaltungsanspruch wird insbesondere in islamisch geprigten Gesellschaften geltend gemacht
(vgl. Kuran 2011). Auch in Siidasien ist der Einfluss der Religion auf die Gesellschafts- und Sozialstrukturen
unverkennbar (vgl. Brown 2000: 1059). Dieser Aspekt steht in Kapitel 3 im Mittelpunkt der Betrachtungen.
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Die Konsequenzen aus den jeweiligen institutionellen Arrangements zeigen sich in den
kultur- bzw. lénderspezifischen Hierarchie- und Machtstrukturen, den sozialen
Kommunikationsmechanismen und Netzwerkformen, einschlieBlich ihrer Inklusions- und
Exklusionsmodalitidten, sowie am Niveau der Giiterallokation, das wesentlich von der
Ausgestaltung der Eigentumsrechte und der Hohe der tauschbedingten Transaktionskosten
beeinflusst wird.'"> Sie zusammen sind Abbild der Qualitit eines zugrundeliegenden
institutionellen Gefliges, seiner Interdependenzen und damit auch ein wesentlicher

Indikator fiir das vorhandene Leistungspotential einer Volkswirtschaft.

Institutionen bilden den Kern einer gesellschaftlichen Struktur und tragen mit den daraus
resultierenden 6konomischen, politischen und sozialen Folgewirkungen entscheidend zum
Grad der Offenheit bzw. Geschlossenheit einer Volkswirtschaft bei. Die aulergewohnliche
Vielfalt an kulturell divergierenden Institutionen ist in ihrer ganzen Tragweite erst durch
die globale Vernetzung der Welt und das zunehmende Aufbrechen der nationalen Grenzen
sichtbar geworden (vgl. Leipold 2008: 218ff, Weill 1989: 9f). Fiir Greif (1994: 944, 2006)
wird an diesen Zusammenhidngen deutlich, dass zukiinftige Wirtschaftsentwicklungen
nicht nur von den Technologien und der Ressourcenausstattung eines Landes abhéngig
sein werden. Ebenso bedeutsam und komplex im Einfluss auf wirtschaftliche Entwicklung

ist seiner Ansicht nach das jeweilige Ordnungsgefiige einer Gesellschaft. "

Bevor sich der nédchste Abschnitt dem Institutionencharakter von Kultur und Religion
widmet, werden zunidchst die beiden Begriffe Kultur und Religion prézisiert und

gegeneinander abgegrenzt.

2.1.1 Definition von Kultur

Der interdisziplindre Charakter des Begriffs ,Kultur‘ hat es mit sich gebracht, dass sich im
Laufe der Zeit eine Vielzahl von Wissenschaftlern mit der Definition dieses Begriffes
ausfiihrlich auseinander gesetzt hat. So verweist der Ethnologe Kohl (2000: 131) allein auf
tiber 160 Kulturdefinitionen, die von amerikanischen Kulturanthropologen
zusammengestellt wurden. Dabei ist fiir ihn auffillig, dass sich diese, trotz der Vielzahl an

Begriffen, inhaltlich nicht so sehr voneinander unterscheiden. Vielmehr bauen sie alle, mal

'2 Zur Transaktionskostenokonomie innerhalb der Gkonomischen Theorie der Institutionen wird auf Coase
(1937, 1960, 1984) und Williamson (1985) verwiesen.

" Fiir Kuran (2009a: 604) folgt daraus, dass die verschiedenen wissenschaftlichen Disziplinen zukiinftig
noch enger zusammenarbeiten miissen.
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mehr, mal weniger, auf der klassischen Definition von Edward B. Tylor aus dem Jahre
1871 auf. Tylor (1891: 1, eig. Ubers.) definierte Kultur als ,,[...] ein komplexes Ganzes,
welches Wissen, Glaube, Kunst, Moral, Recht und Sitte und Brauch und alle anderen
Féahigkeiten und Gewohnheiten einschlie3t, welche der Mensch als Mitglied der

Gesellschaft erworben hat.*

Fiir den Soziologen Schluchter (2005: 168) ,,[ist] Kultur [..] kein Bereich, sondern eine
Dimension des menschlichen Lebens. Sie ldsst sich verstehen als ein Universum
nichtsprachlicher und sprachlicher Zeichen und Symbole diskursiven und sinnlich-
anschaulichen Charakters [...], der Mensch aber als ein zeichen- und symbolerzeugendes
und —verarbeitendes Wesen [...], das in einem sozial organisierten Lernprozess erst zum

Kulturmenschen werden muss.*

Diesen beiden weit gefassten Definitionen von Kultur hélt Leipold (2006: 5) entgegen,
dass sie nicht dazu verleiten diirfen, ,,[...] die intrakulturellen Eigenarten etwa zwischen
sozialen Sichten, zwischen ethnischen Gruppen, zwischen Generationen oder zwischen
einzelnen Regionen aus dem Blick zu verlieren.” Denn dann wére nach von Briick (2008:

350) wenig gewonnen; dann wére »alles« Kultur.

Reckwitz (2006: 64ff) hat die Vielfalt an Kulturdefinitionen in vier sozialtheoretische
Versionen dessen, was Kultur bedeuten kann, eingeteilt: die normative, totalititsorientierte,
differenzierungstheoretische und die bedeutungs- und wissensorientierte Version des
Kulturbegriffs. Die vorliegende Arbeit wird sich am letztgenannten Kulturbegriff, dem
Konzept des kognitiv-heuristischen Kulturverstdndnisses orientieren, das in differenzierter

Weise den mentalen Strukturen einen hohen Stellenwert beimisst.'*

Danach erscheint Kultur als ein ,,[...] Komplex von Sinnsystemen oder [...] von
»symbolischen Ordnungen«, mit denen sich die Handelnden ihre Wirklichkeit als
bedeutungsvoll erschaffen und die in Form von Wissensordnungen ihr Handeln
ermoglichen und einschrinken® (Reckwitz 2006: 84). Dieses Wissen, ,,[...] seine
»Geltung« hingt [..] von kollektiv geteilten und erlernten »Sprachspielen«, immanent

strukturierten Komplexen von konstitutiven Regeln ab, die in die kollektiven

' Siehe erginzend hierzu auch DiMaggio (1997).
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Handlungsweisen einer »Lebensform« eingebettet sind* (Reckwitz 2006: 89). Dies hat zur
Konsequenz, dass Handlungsweisen wie selbstverstindlich ablaufen und Wissen
irgendwann nicht mehr begrindbar ist, sich aber in einer funktionierenden

Handlungspraxis ausdriickt (vgl. Reckwitz 2006: 90).

2.1.2 Definition von Religion

Die Begriffsdefinition von Religion gestaltet sich vergleichbar vielfiltig wie die der
Kultur. Vielfach geht die Beschreibung dessen, was Religion ist und was sie ausmacht,
einher mit normativen Wertungen, die die tatsdchlichen Gegebenheiten und historischen
Umsténde der Entwicklung von Religionen ausblenden. Bereits vor anndhernd 100 Jahren
konnte der Psychologe James Henry Leuba (1969 [1921], zitiert nach Pollack 1995: 163)
auf 48 verschiedene Definitionen der Religion zuriickgreifen, die ithm jedoch alle zu
einseitig erschienen, da Religion fiir ihn alle Seiten der Personlichkeit, des Willens, des

Gefiihls und der Intelligenz umfasste.

Doch nicht nur die inhaltliche Zuordnung der Merkmale und des Wesens von Religionen
gestaltete sich schwierig. Auch der eigentliche Begriff Religion mit europdischer Herkunft
(abgeleitet vom lateinischen religio) schien sich nicht ausnahmslos und
grenziiberschreitend zu eignen, da er bereits im Mittelalter und in der friiheren Neuzeit mit
anderen Bedeutungen belegt worden war und es in anderen Kulturen keine genauen
Aquivalenzbegriffe zu Religion im europiischen Verstéindnis gab und noch immer nicht
gibt (vgl. Feil 1986: 83ff, 126f, Figl 2003: 73)." Dies gilt auch fiir die prizise und
selektive Verwendung von Begriffen wie ,Macht’ oder ,das Machtvolle’ anstelle des
Wortes ,Gottheit’, da eine Gottheit oder eine Vielzahl von Gottern nicht in allen

Religionen verehrt werden (vgl. Figl 2003: 66).

Fir Emile Durkheim (1981: 75) war Religion vor allem eine kollektive Angelegenheit,
deren soziale und gemeinschaftsstiftende Funktion in seiner funktionalistischen
Definitionsweise wie folgt zum Ausdruck kommt: ,,Eine Religion ist ein solidarisches
System von Uberzeugungen und Praktiken, die sich auf heilige, d. h. abgesonderte und
verbotene Dinge, Uberzeugungen und Praktiken beziehen, die in einer und derselben

moralischen Gemeinschaft, die man Kirche nennt, alle vereinen, die ihr angehoren.*

" Der Begriff religio wurde u. a. mit Gottesverehrung, Gottesfurcht sowie Heiligkeit und Frommigkeit
iibersetzt (vgl. Feil 1986: 84).
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Diese Aussage impliziert, dass das Verhalten der Menschen sich kategorisch auf die
alltdglichen oder die ,davon getrennten’ Dinge des Lebens einteilen ldsst. Letztere kdnnen
nach Durkheim auch ,heilig’ genannt werden, ohne jedoch von der ,Wirklichkeit des
Heiligen® auszugehen (vgl. Kehrer 1988: 17). Dadurch wird Religion dem AuBerlichen,
dem Strukturellen, Gemeinschaftlich-Institutionalen zugeordnet, wiahrend die Art und
Ausdrucksweise der Glaubenshaltung, die Religiositit, sich auf das Individuell-Subjektive

und auf das Innerliche bezieht (vgl. Figl 2003: 65).

Dies wirft die Frage nach der Funktion dieses ,Heiligen’ auf, also was genau die Religion
leistet. Michaels (2006: 20) formuliert es wie folgt: Religionen bieten den Menschen
Heilswege an und geben damit Antworten auf die ersten und letzten Fragen: ,,Woher
komme ich? Wohin gehe ich? Religion ist die Antwort des Menschen auf das BewuBtsein

seiner Sterblichkeit.*

Dieser Aspekt flieit auch in die umfassende religionswissenschaftliche Definition von von
Briick (2008: 22) ein, die lautet: ,,Religionen sind geistige, soziale und materielle Systeme,
die Gesellschaften Kohérenz verleihen und den Einzelnen in einen letztgiiltigen Lebens-
und Deutungszusammenhang der Wirklichkeit integrieren. [...] Religion ist sozial
inszenierte und individuell internalisierte Kontingenzbewailtigung durch Sinnangebote, die
Zeit und Raum durch Verweis auf eine transzendente Dimension je spezifisch
strukturieren. Dabei spielen emotionale wie kognitive Elemente in wechselseitiger
Dependenz eine entscheidende Rolle. [...] Religion ist die Suche nach certitudo

(GewiBheit) unter Bedingungen der insecuritas (Verunsicherung).*

Die Definition der beiden Begriffe ,Kultur® und ,Religion® hat deutlich gemacht, dass eine
ginzlich {iberschneidungsfreie Prizisierung beider Ausdriicke nicht realisierbar ist.
Betrachtet man Religion als integrierten Teil einer Kultur, dann ist es moglich, dass eine
Religion aus der Perspektive dieser spezifischen Kultur, zeit- und raumabhingig'®, sogar

erginzende Definitionen erhilt.'” Im Umkehrschluss wird die Identitit einer Kultur durch

' Haynes (1993: 9) betont den zeit- und raumabhingigen Stellenwert von Religionen wie folgt: ,,[...] which
means different things to different peoples at different times.

"7 Geertz (1983: 49ff) hat die verschiedenen substantialistischen und funktionalistischen Aspekte der
Religion in einen kulturwissenschaftlichen Ansatz integriert und damit eine iibergreifende ,Kulturalistische
Definition von Religion’ geschaffen.
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die Deutungs- und Orientierungssysteme einer Religion strukturell mitbestimmt. Fiir den

weiteren Verlauf dieser Arbeit wird Religion als Teilaspekt der Kultur betrachtet.

2.2 Der Institutionencharakter von Kultur und Religion

Die Frage nach den =zentralen Bestimmungsgroflen einer guten oder schlechten
Wirtschaftsentwicklung hat mithilfe der Neuen Institutionendkonomik den Blick
unverkennbar auf die institutionelle Struktur einer Gesellschaft gelenkt. Institutionen
bilden den Rahmen fiir menschliche Interaktion, indem sie Verhalten von Individuen durch
Regeln und Regelsysteme kanalisieren und dadurch Unsicherheiten im Koordinations- und
Kooperationsverhalten reduzieren. Die Anreizstrukturen von Institutionen, ob formal oder
informell angelegt, kollektiv oder individuell giiltig, unterscheiden sich von Gesellschaft
zu Gesellschaft. Von besonderem Interesse ist beim Blick auf das Institutionengefiige, wie
dieses entstanden ist, welche Wirkung die jeweiligen Institutionen haben und wodurch ein
Wandel institutioneller Arrangements erreicht werden kann (vgl. North 1988, 1998, 2005,
Leipold 2008: 34). Dies in der jeweiligen gesellschaftlichen Komplexitit zu erfassen, heif3it

fiir Elinor Ostrom (2005: 3): ,,[..], understanding institutions is a serious endeavor.”

2.2.1 Das Wechselspiel formaler und informeller Institutionen

Institutionen lassen sich nach Douglass C. North (1998: 4) in formgebundene und formlose
Institutionen unterscheiden. Zu den formgebundenen (bzw. formalen) Institutionen zdhlen
insbesondere die Verfassung eines Landes, Gesetze, FEigentumsrechte, sonstige
Rechtsvorschriften sowie rechtswirksame Vertrdge. Formlose (bzw. informelle)
Institutionen, Dietl (1993: 71f) bezeichnet sie auch als fundamentale Institutionen, zeigen
thre Prasenz in der Anwendung religioser Gebrduche, Sitten, Tabus, sozialer Sanktionen

und sonstiger kultureller Uberlieferungen.

Der ordnungsschaffende Charakter informeller Institutionen kommt immer dann zum
Tragen, wenn ein formelles Ordnungssystem nicht existiert oder nur unzureichend
ausgepragt ist. Die besondere Komplexitdt informeller Regeln zeigt sich vor allem darin,
dass inhaltlich aufeinander bezogene Regeln, zumindest in Teilen, impliziter Natur sein
konnen, so dass weder die Akteure in ihren Handlungen, noch kulturfremde Beobachter in
der Lage sind, sie in ihrer ganzen Tragweite zu iiberblicken (vgl. Hegmann 2004: 17,

Leipold 2008: 9). Ostrom (1996: 208) nennt als Beispiel die internalisierten Regelsysteme
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in Nepal, die zwar vereinzelt erkennbar sind, jedoch nicht greifbar erscheinen. ,,These rules
may be almost invisible to outsiders, especially when they are well accepted by
participants who do not even see them as noteworthy.”'® Informellen Regeln wird
innerhalb der Institutionenmatrix eine besonders hohe Aufmerksamkeit beigemessen, da
im ,cultural lock-in‘ einzelner Ldnder zunehmend der Grund fiir das Verharren in

wirtschaftlicher Riickstédndigkeit gesehen wird (vgl. Kuran 2004: 117, Déring 2009: 152). 19

Um die hinter informellen Regeln stehenden Ordnungsprozesse ausreichend verstehen zu
konnen, ist es notwendig, sie in ihrem historischen Ursprung, ihrer funktionalen Bedeutung
und ihrer Verlaufsdynamik zu betrachten (vgl. Greif 2006: 16, North 1998: 119). Dies
erscheint insbesondere immer dann unerldsslich, wenn sich Institutionen trotz einer
ineffizienten und wachstumshemmenden Wirkung als auBlerordentlich persistent und
langlebig erweisen. Fiir Williamson (2000: 596f) steht im Hinblick auf ihre Beharrlichkeit

und Tragweite zweifelsohne die Religion an erster Stelle aller Regelsysteme.*

Neben ihrem informellen Ordnungscharakter darf jedoch nicht auBer Acht gelassen
werden, dass Religionen, insbesondere in der Vergangenheit, auch mafigeblich an der
Gestaltung formaler Institutionen mitgewirkt haben. Alle historisch gewachsenen
Religionen wurden zu irgendeinem Zeitpunkt immer dann herangezogen wenn
Gesellschaften infolge ihrer zunehmenden Komplexitidt, eine plausibel begriindete
Gesetzesgrundlage benétigten (vgl. von Briick 2008: 353). Dieser prigende Einfluss hat
sich, in geographisch abgegrenzten Territorien, in der Weise niedergeschlagen, dass man in
der Literatur u. a. von einem christlichen, jiidischen, hinduistischen, buddhistischen und
islamischen Kulturkreis spricht. Je nach kulturellem Umfeld spiegeln sich religidse
Einfliisse auch heute noch ganz wesentlich in den formalen Ordnungssystemen wieder. Am
deutlichsten zeigt sich dieser Einfluss in islamisch und hinduistisch geprigten Léndern
(vgl. Fox 2001: 64). In vielen anderen Kulturkreisen hat sich der Geltungsbereich der

Religion jedoch ginzlich in den informellen Bereich verlagert.

'8 Buchanan (1981: 48) weist darauf hin, dass Menschen gelernt haben, Regeln zu befolgen, ohne sie
wirklich zu verstehen und diese Regeln, im Nachhinein, nicht mehr ohne weiteres abgedndert werden
konnen.

' Greif (1994: 925) merkt an: ,,[...] cultural beliefs can make Pareto-inferior institutions.”

* Die Assoziation einer Anderungsresistenz von Gesellschaften, bei denen die Religion im Mittelpunkt der
kulturellen Verhaltenspragung steht, findet sich auch bei Nienhaus (2002: 125). Fiir Winiecki (2004: 147) ist
es der ,lange Schatten‘ einer Institution, beispielsweise der Religion, der regional unterschiedliche
Entwicklungen nach sich zieht.
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Dies leitet liber zu der Frage, wie informelle Institutionen, die zweifelsohne den groferen
Anteil eines gesellschaftlichen Regelsystems ausmachen, ursdchlich in Erscheinung treten
und wodurch sie sich im Zeitablauf manifestieren. Da eine zufriedenstellende Antwort
hierzu nicht im Modell des rationalen Wahlhandelskalkiils gefunden werden kann (vgl.
Leipold 2008: 149), hat North (1994) den Blick explizit auf die individuelle und die
kollektive Handlungsebene gerichtet und dies mit kognitionstheoretischen Uberlegungen

verkniipft.*!

2.2.2 Informelle Institutionen: die individuelle Ebene

Informelle Regelsysteme entfalten ihre auflergewdhnliche Wirkungs- und Bindekraft
malgeblich durch ihre kognitive Pridsenz und emotionale Verankerung beim Individuum
(vgl. Esser 2000a: 11). Diese Entwicklung wird davon geleitet, wie Individuen ihre
komplexe Entscheidungsumwelt subjektiv wahrnehmen und welche Uberzeugungen bei
ihnen dariiber bestehen, wie sich ihr eigenes Verhalten auf dieses Entscheidungsumfeld
auswirken wird (vgl. Doring 2009: 146). Dabei spielt nicht nur das zweckorientierte,
subjektive Wollen, sondern auch das normorientierte, soziale Sollen eine Rolle (vgl.
Reckwitz 2006: 125). Dieses umfasst, neben den eigenen Verhaltensmustern, auch die in
einem Kulturkreis gebildeten Erwartungen an das Verhalten der Menschen, einschlieflich
der geltenden Sanktionsmechanismen bei Nichtbeachten von Regeln (vgl. North et al.

2006: 20, 2007: 25).

Die subjektive Realititswahrnehmung hat zur Folge, dass Individuen ihre Erfahrungen
sowie ihr jeweiliges Wissen liber die Realitdt, deren Struktur und Funktionsweise in
bestimmte Schemata einordnen und diese als mentale Modelle verankern (vgl. Doring
2009: 160, North 1998: 132, Denzau und North 1994: 4, Koch 1998: 603). Obwohl die
Sozialisierung fiir alle Individuen {blicherweise unter den gleichen kulturellen
Rahmenbedingungen stattfindet, hat dies nicht zwangsldufig zur Folge, dass die
subjektiven ,mentalen Landkarten® (vgl. Hayek 1952: 109f, Doring 2009: 161) vollig
deckungsgleich  sind.  Grund sind die  heterogenen  Erfahrungen  und
Realititswahrnehmungen der Individuen, die mit unterschiedlichen Bewertungen
existierender Handlungsbeschrankungen einhergehen. Danach wihlt ein Individuum in der

Regel genau die Problemldsungsmodelle erneut aus, die bereits in der Vergangenheit zu

1 All the building blocks of the world we live in are a product of our human mind. They do not exist outside
us” (North 2003: 3). Siehe auch DiMaggio (1997).
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zufriedenstellenden Losungen gefiihrt haben (vgl. Arthur 1992: 9). Der Riickgriff auf die
mentalen Modelle ermdglicht Individuen, unbekannte Umweltereignisse, trotz
Ungewissheit und wunvollstindiger Informationen, ausreichend interpretieren und
verarbeiten zu konnen, um, im Anschluss daran, geeignete Schlussfolgerungen und

Entscheidungen daraus abzuleiten (vgl. Denzau und North 1994: 11).%

2.2.3 Informelle Institutionen: die kollektive Ebene

Anders sieht dies fiir Denzau und North (1994) auf der kollektiven Ebene aus, dort, wo
gemeinsam geteilte mentale Modelle fiir eine iibergreifende Orientierung sorgen.*
Gemeinsam geteilte kognitive Modelle der Realitdtswahrnehmung und Bewertung der
Welt (shared mental models) begriinden sich darin, dass die Sozialisation der Akteure
eines Kulturkreises auf den gleichen Kerninhalten und ,belief structures‘ basiert (vgl.
Denzau und North 1994: 9, Déring 2009: 161).>* Danach verbindet sich in den shared
mental models das kulturelle Erbe einer Gesellschaft mit den gegebenen kollektiven
Wissensbestdnden, die sich aus den lokalen Alltagsproblemen und dem nicht-lokalen,
allgemein zuginglichen Wissen zusammensetzen (vgl. Leipold 2008: 151). Als fester
Bestandteil eines kulturellen Erbes werden insbesondere Sitten, Normen und gewachsene
Wertevorstellungen durch kollektives Lernen von einer Generation an die néchste

weitergegeben (vgl. Hayek 1980: 27, North 2003: 4, Leipold 2006: 57).

Oftmals werden die kulturellen Uberlieferungen im Zeitablauf nicht mehr weiter
hinterfragt, sondern bewahren ihre routinierte Giiltigkeit in der Annahme: ,,[that’s] the way
we do these things® (Scott 2001: 57). Das gemeinsame Verstdndnis an wechselseitig
erwartbare und verldssliche RegelmiBigkeiten individuellen Verhaltens wird zur
Grundlage eines geordneten gesellschaftlichen Zusammenlebens (vgl. Leipold 2006: 58).

Kollektiv geteilte Uberzeugungen werden dadurch zum ,[...] Bindemittel der sozialen

> Dem Konzept der mentalen Modelle ging bei North (1988: 49) eine intensive Auseinandersetzung mit der
Funktion von Ideologien voraus, die er als ,[...] intellektuelle Bemiihungen [bezeichnete, um] die
Verhaltensmuster von einzelnen und Gruppen zu rationalisieren. An anderer Stelle beschreibt North (1988:
50) sie auch als Sparmafinahme, mit deren Hilfe der Entscheidungsprozess von Individuen deutlich
vereinfacht wird. In seinen nachfolgenden Arbeiten hat North die Funktion und Wirkungsweise der
Ideologien durch das Konzept der mentalen Modelle weiter prézisiert und ausgebaut (vgl. Doring 2009: 156,
Leipold 2006: 57).

» Mit dieser Vorgehensweise haben Denzau und North (1994) ihr Erklirungsinteresse, welches anfinglich
nur den Einzelmenschen in den Mittelpunkt der Betrachtungen riickte (methodologischer Individualismus),
auf die kollektive Ebene ausgeweitet (vgl. North 1998: 6).

** [...] beliefs are everything in the world” (North 2003: 4). Schmid (2009: 112) hat die wesentlichsten
‘belief structures’ in drei Bereiche kategorisiert: 1) Einstellungsgriinde 2) Routine und 3) Gewohnheit.
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Stabilitit, die ein Wirtschaftssystem funktionsfihig macht* (North 1988: 67). Diese
Bindungen scheinen immer dann besonders erfolgreich und iiberzeugend zu sein, wenn sie
eine religiose Grundlage haben (vgl. North 1988: 67).”> Kommt es zu einer Verfestigung
der inhdrenten Denkweisen, bleiben umfassende Regeldnderungen, die den zukiinftigen

institutionellen Wandel bestimmen, zunichst aus.¢

Dennoch bedeutet die Existenz eines kulturellen Erbes nicht zwangsldufig, dass
internalisierte Regeln im Zeitablauf ginzlich unabdnderbar sind. Denn Kultur ist nie
statisch und steht still. Sie ist vielmehr heterogen, dynamisch und verdnderlich (vgl. Sen
2007: 38, 54).*" Mit dieser Forderung stellt sich Sen (2007: 30) der Argumentation
entgegen, die besagt, ,,[...] dass das Schicksal eines Landes durch das Wesen seiner
jeweiligen Kultur praktisch besiegelt ist“ und alle Linder mit der ,falschen’ Kultur

gewissermallen vor einer aussichtslosen Situation stehen.

Das raum- und zeitabhiingige Anderungspotential kollektiv geteilter mentaler Modelle
zeigt sich in der Pfadabhingigkeit des institutionellen Wandels. Die Dynamik eines
institutionellen Wandels wird bestimmt von der historischen Gebundenheit geltender
Ordnungssysteme sowie von der Offenheit der mentalen Modelle fiir individuelles und
kollektives Lernen (vgl. Leipold 2006: 59). Pfadabhingige Anderungen zeigen sich
besonders deutlich in der Schaffung von neuen Regel- und Anreizsystemen in einer
Gesellschaft. Damit werden sie zu einem entscheidenden Richtungsweiser fiir das
zukiinftige Leistungs- und Entwicklungspotential einer Volkswirtschaft (vgl. North 1994:
363, Mantzavinos et al. 2003: 15).%

Das interdisziplindr gestiegene Interesse an den informellen Institutionen, Kultur und

Religion, hat unter Okonomen, Soziologen und Politologen auch die Diskussionen zum

* Ellwood (1918: 336) merkt an: ,,The most ancient [...] of social control is probably religion.”

%% North (1995: 18f) betont in ‘The Paradox of the West’ die Bedeutung der Religion fiir die wirtschaftliche
Entwicklung einer Volkswirtschaft und stellt einen Bezug zu den kulturwissenschaftlichen Forschungen von
Max Weber her. Bei North selbst gibt es jedoch keine Anzeichen fiir eine methodisch detaillierte Analyse der
verschiedenen religiosen Weltbilder (vgl. Leipold 2009: 267).

7 Leipold (2004, 2006) pladiert fir die Entwicklung einer kulturellen Okonomik, die eine
kulturvergleichende Institutionendkonomik miteinschlieBt. Scholtes (2007: 11) betont die Notwendigkeit
detaillierter empirischer Analysen, um konkret herauszufiltern, wo und in welcher Weise sich Kultur im
6konomischen und sozialen Kontext manifestiert hat. Siche auch Goldschmidt und Remmele (2005).

* North et al. (2006, 2007) betonen in neueren Publikationen die Interdependenz von Ordnungen.
Insbesondere im Zusammenwirken der politischen und wirtschaftlichen Ordnung sehen die Autoren den
origindren Grund divergierender Gesellschaftsformationen (,Open Access Order’ und ,Limited Access
Order®). Siehe auch Mantzavinos et al. (2003: 10).
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Bedeutungsverlust der Religion neu belebt. Eine generelle Abkehr von der Religion
erscheint zunehmend fraglich, da Religionen, je nach kulturellem Umfeld, vielfiltige
Rollen und Funktionen in Politik, Wirtschaft und Gesellschaft ausfiillen. Der nachfolgende
Abschnitt setzt sich folgerichtig mit der kontrovers diskutierten Sékularisierungsthese

auseinander.

2.3  Der Bedeutungsverlust der Religion: Die Siakularisierungsthese

Solange es Religionen gibt, so lange werden sie auch schon in Frage gestellt. Mal gelten
sie als »Fluch« der Menschheit, dann wieder als deren »Segen« (vgl. von Briick 2008).
Doch mag ihre Jahrtausende alte Geschichte berechtigterweise Zweifel aufkommen lassen,

ob Religionen jemals obsolet werden konnen und ginzlich untergehen.

2.3.1 Religion als stetige Kontroverse: ein historischer Riickblick

Insbesondere seit dem Zeitalter der Aufkldrung wurde in der Philosophie und der
Soziologie immer wieder die Frage gestellt, ,,[...] ob sich die Religionen nicht iiberlebt
hitten [...]* (Schluchter 2005: 159) und die Menschheit lingst den Weg in ein
postreligidses Zeitalter eingeschlagen hitte.”” Fiir Johann Wolfgang von Goethe (1749 —
1832) stellte sich die Religion als ein ,,[...] »Mischmasch aus Irrtum und Gewalt«* dar
(von Briick 2008: 17). Fiir den deutschen Philosophen Ludwig Feuerbach (1804 — 1872)
war die Religion immer dann nutzlos, wenn die Menschen bei sich selbst sein konnten
anstatt bei einem konstruierten Gegeniiber, einem Gott, verweilen zu miissen (vgl.

Schluchter 2005: 160).

Geprigt von Feuerbach und Friedrich Hegel (1770 — 1831) betrachtete auch Karl Marx
(1818 — 1883), zusammen mit Friedrich Engels (1820 — 1895), Religion als eine
allgemeine Theorie der Welt, die von den Menschen geschaffen wurde (vgl. Klenner 1997:
6). Sie ist ,,[...] das SelbstbewuBtsein und das Selbstgefiihl des Menschen, der sich selbst
noch nicht erworben oder schon wieder verloren hat. [...] der Seufzer der bedridngten
Kreatur, das Gemiit einer herzlosen Welt [...]. Sie ist das Opium des Volks* (Marx und
Engels 1987: 89). Erst das Verschwinden der Religion als illusorisches Gliick macht es
iiberhaupt moglich, die Wahrheit des Diesseits zu finden (vgl. Marx und Engels 1987: 89f).

** Fiir von Briick (2008: 357) lassen sich die Anfiinge der Sikularisierung bereits auf den Investiturstreit im
11./12. Jahrhundert zuriickfiihren.
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Und auch Sigmund Freud (1856 — 1939) glaubte nicht an die emanzipatorische Kraft der
Religion. Im Gegenteil: ,,Er nannte Religion schlicht eine Illusion, die einer Verdringung,
einer Art kollektiver Kindheitsneurose entstamme, und empfahl »rationale Geistesarbeit«

als Therapie* (Schluchter 2005: 160).

Weniger befangen und einseitig sah Max Weber (1864 — 1920) den Stellenwert von
Religion, da sie fiir ihn theoretische und praktische Weltverhdltnisse begriindete (vgl.
Weber 2005: 193).%° Fiir Weber orientierte der Mensch seine Rationalitit nicht unmittelbar
an der Wirklichkeit, sozusagen im Dienst seiner eigenen und verniinftigen Interessen.
Vielmehr beanspruchte die religiose Rationalisierung mit ihrer Eigenlogik Prioritét fiir die
Lebensgestaltung der Menschen (vgl. Tenbruck 1975: 683). Damit orientierte sich Weber
nicht am Inhalt der traditionellen Lehren, sondern an der Gestalt des religiosen Glaubens,
denn nur der Glaube konnte fiir Weber eine lebensumwilzende Macht entwickeln, die alle
Teilordnungen einer Gesellschaft mit einbezog. Dies galt insbesondere dann, wenn der
Glaube Heilsprdmien auf eine bestimmte Form der Lebensfiihrung versprach (vgl. Weber
2005: 164). Diese bezogen sich entweder ausschlieBlich auf das Diesseits oder warfen
bereits ihre Schatten auf das Jenseits voraus.”’ Die in den Heilspramien liegenden Antriebe
zur Entstehung eines rationalen Wirtschaftsgeistes, eines Ethos, waren flir Weber die
konkrete und praktische Wirkung einer Religion, die es in Betracht zu ziehen galt (vgl.

Weber 1988 [1920]: 12).

Neben der ursdchlichen Erkldrung des okzidentalen Rationalismus fiir die abendlédndische
Kultur, dargelegt in der ,Protestantischen Ethik®, richtete sich Webers Interesse auch auf
die konfuzianische, hinduistische, buddhistische, christliche und die islamische religiose

Ethik, die er als Systeme der Lebensreglementierung bezeichnete und die sich durch eine

** Der Ansitze von Max Weber und Karl Marx lassen sich der soziologischen Deprivationstheorie zurechnen,
die der Frage der Religiositdt erklirend nachgeht. Danach ist das religiose Erleben und Handeln von
Individuen in Entbehrungen oder Deprivation (subjektiv, objektiv, absolut, relativ, individuell oder kollektiv)
begriindet. Bestimmte individuelle Deprivationsumstinde kénnen sich durch Makrokontexte (6konomisch,
sozial, politisch, medizinisch, geologisch) sogar noch weiter verstirken. Die Deprivationsthese nimmt an,
dass Religion fiir Menschen in Situationen der Unsicherheit und bei Schicksalsschldgen Antworten bereithalt,
damit die Deprivation weniger schmerzhaft empfunden wird und die Menschen ihre Handlungsfahigkeit
zurlickgewinnen konnen (vgl. Stolz 2006: 9).

*! Kalberg (2000: 53ff) zeigt auf, welche verschiedenen und immer neuen Wege eingeschlagen wurden, da es
nicht gelang, die Not aus der Welt zu schaffen (Theodizee-Problem). Als sich die Uberzeugung einstellte,
dass es wohl keine Erlosung von dem weltlichen Ubel geben konne, wandte man sich der generellen
Befreiung vom irdischen Leben zu und entschied, dass das néchste Leben wohl entscheidender sei.
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besonders hohe Zahl an Bekennern auszeichneten (vgl. Weber 1988 [1920]: 237).*? Jedoch
erkannte Weber auch schon wihrend seiner religionswissenschaftlichen Untersuchungen,
dass keine Wirtschaftsethik lediglich religios determiniert sein konnte, sondern erginzt
wurde durch wirtschaftsgeographische und geschichtliche Gegebenheiten. Dies galt auch
fiir die Bestimmungsfaktoren der okzidentalen Wirtschaftsentwicklung. Neben dem
religiés geprdgten Ethos der Lebensfiihrung trugen fiir Weber auch die Existenz eines
rationalen Staates, mit Verfassung und rationalem Rechtssystem, sowie eine rationale
Wissenschaft wesentlich zur Wirtschaftsentwicklung der abendldandischen Kultur bei (vgl.
Weber 1991 [1923]: 270).

Obwohl sich Weber im Laufe der Zeit der schwindenden Bedeutung von Religion immer
mehr bewusst wurde (vgl. Leipold 2006: 35), konnte fiir ihn die generelle
Existenzberechtigung der Religion nicht in Abrede gestellt werden, weder durch den
religionsgeschichtlichen Entzauberungsprozess, noch durch den Erkenntnisgewinn der
modernen Wissenschaft.”> Sie kénnte lediglich als Konsequenz der Modernisierung und
der damit einhergehenden Sikularisierung in den Bereich des Nichtrationalen verdriangt

werden (vgl. Schluchter 2005: 161).

Die Dimension dessen, was mittlerweile unter dem Begriff der Sékularisierung verstanden
wird, welche unterschiedlichen Auspriagungen der Sdkularisierung es gibt und wie sich
Prozesse der Sdkularisierung gestalten, haben sich seit Max Weber deutlich verdandert. Die
schlichte Vermutung, dass das religiose Handeln mit zunehmender Verweltlichung stetig
abndhme und das religiose Weltbild irgendwann gegen ein sdkulares Pendant ausgetauscht
werden konne, hat sich bis heute nicht bestitigt.”* Vielmehr verbindet sich mit dem Begriff
der Sikularisierung ein weitaus grofleres Spektrum an Transformationsmdéglichkeiten einer
Religion als die bloBe Abkehr vom Sakralen bei gleichzeitigem Eindringen weltlichen
Gedankengutes (vgl. Luhmann 1982: 269). Casanova (2006: 7) klassifiziert die wichtigsten

32 Fiir Weber (1988 [1920]: 237f) zihlten diese fiinf Religionen zu den Weltreligionen. Andere Religionen,
wie z. B. das Judentum, wurden von Weber aufgrund ihrer historischen Bedeutung sowie fiir
Vergleichszwecke ebenfalls beriicksichtigt, ohne ihnen jedoch den Status einer Weltreligion beizumessen.
Webers historische Studie ,Die Wirtschaftsethik der Weltreligionen® wurde ab 1915 verdffentlicht.

33 Trotz vorhandener Maoglichkeit der Entzauberung der Welt durch das ,Reich des denkenden Erkennens’
hieB dies fiir Weber noch lange nicht, dass die Menschen ihre Lebensbedingungen auch tatséchlich besser
kannten als ihre Vorfahren. Das Wissen um die Nichtexistenz geheimnisvoller Méachte hatte nicht zur Folge,
dass die Menschen nun nicht mehr auf magische Methoden zuriickgriffen (vgl. Schluchter 2009: 10, 12).

3 Zudem weist Schluchter (1988: 530) darauf hin, dass beide Weltbilder sich als Gesamtweltbilder verstehen
und daher eher in Konkurrenz zueinander treten als sich gegenseitig abzuldsen.
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Erscheinungsformen der Sdkularisierung in drei Bereiche: 1) institutionelle Verdnderungen
2) Privatisierung der Religiositit sowie 3) Riickgang des religiosen Glaubens und der

religiosen Praktiken.>

2.3.2 Die Vielfalt der Sdkularisierung

Als  zentraler theoretischer Ansatz  der  Religionssoziologie richtete  die
Sakularisierungsthese ihr anfangliches Augenmerk auf den Verlust der institutionalisierten
Religiositit. Der geografische Schwerpunkt lag hierbei in Westeuropa (vgl. Zachhuber
2007: 12). Durch die funktionale Ausdifferenzierung der Gesellschaften, einer klaren
Trennung von Religion, Politik und sonstigen gesellschaftlichen Prozessen, oftmals
initiiert durch die Abschaffung einer Staatsreligion, war es nur eine Frage der Zeit, bis sich
der Niedergang der Religion einstellen wiirde, so die Prognosen (vgl. Luhmann 2000:
278). Die Religion war nicht mehr lianger eine Institution erster Ordnung, die als
Regulativinstanz das Denken und das Handeln der Menschen bestimmte (vgl. Berger 1988:
129).°° Die vorhergesagte Sikularisierung zeigte sich zunidchst im Riickgang der
Kirchenmitglieder, dann aber auch im sukzessiven Wandel religidser Verhaltensweisen

7 Wihrend ersteres die De-

und der sinkenden Bindekraft religiéser Normen.’
Institutionalisierung noch bestétigte (vgl. Luhmann 2000: 279), zeigte sich jedoch mit der
zunehmenden Privatisierung der Religiositdt, dass der Stellenwert der Religion nicht

ginzlich an Bedeutung verlieren wiirde.’®

Statt des vermuteten Funktions- und Bedeutungsverlusts kristallisierte sich zunehmend
eine Bedeutungsveridnderung des religiosen Glaubens heraus. Dabei ist auffillig, dass mit
der Entstehung alternativer Lebensdeutungen zwar eine Abkehr von bestimmten religios
fundierten Glaubenssitzen erfolgte, diese jedoch oftmals durch Komponenten anderer

Glaubensrichtungen wieder erginzt wurden. Religion wurde zu einer Sache der bewussten

% Siehe auch Dreiteilung der Sikularisierung bei Dobbelaere (2004: 29ff).

%% In diesem Sinne bedeutet Religionsfreiheit ,,[...] nicht nur das Recht, frei fiir die Religion, sondern auch
das Recht, frei von ihr zu sein® (Schluchter 1988: 526). Siehe auch Berger (1988: 138) und von Briick (2008:
360).

37 Luhmann (2000: 278f) hilt die Verwendung des Begriffs ,Sikularisierung‘ im Zusammenhang mit dem
religiosen Wandel flir unbrauchbar, da sich dieser in der urspriinglichen, engen Fassung lediglich auf den
Abbau des organisierten religiosen Einflusses auf die Gesellschaft und die Lebensfithrung der Menschen
bezog. Hinweise zur Kritik an der Begriffsverwendung finden sich auch bei Schluchter (1988: 513), Miiller
et al. (2003: 100) und Gréb (2007: 79).

3 Privatheit geht hier einher mit Individualitit. Es heiBt nicht, dass Religion nicht 6ffentlich ausgeiibt werden
kann (vgl. Luhmann 2000: 290). ,,Wéhrend vordem Unglaube Privatsache war, wird jetzt Glaube zur
Privatsache® (Luhmann 1982: 239).
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individuellen Entscheidung,® die sich im Zeitablauf immer neuere Formen der Ausiibung
suchte (vgl. Luhmann 2000: 289).*° Der Grund fiir den anhaltenden Riickgriff auf religidse
Sinnwelten liegt in dem Wunsch der Menschen zur Kontingenzbewailtigung und den sich
damit stellenden Sinnfragen nach dem Grund des Leidens (vgl. von Briick 2008: 22,
Kalberg 2000: 52f). Eine Losung hierzu scheint oft nicht greifbar, ,,[...] ohne den
innerweltlichen und innerirdischen Zusammenhang zu iiberschreiten® (Schluchter 1988:
531). Dieses allen Religionen innewohnende Potential zur Krisenbewailtigung ldsst flir
Luckmann (1991) keinen Zweifel daran autkommen, dass Religion aus dem

. . . . . 141
Einflussbereich der Menschen nie verschwinden wird.

Welche religiosen Sinnwelten dabei zum Zuge kommen konnen, hdngt mitunter vom
verfigharen Angebot an religidsen Dienstleistungen ab.** Fir die westlichen
Gesellschaften gehdrt, neben den historisch gewachsenen Weltreligionen,” auch eine
Vielzahl neuer und synkretistischer Formen in den Bereich der praktizierten Religionen.
Darunter fallen religiose Bewegungen islamischen oder indischen Ursprungs, verschiedene
Formen der asiatischen Religiositit, Yoga, Meditationen, esoterische Stromungen und die
Formen des New Age (vgl. Figl 2003: 457, Miiller et al. 2003: 100). Auch die historisch
gewachsenen Religionen selbst produzieren aus sich heraus stindig neue Bewegungen und
Gruppierungen. Das anhaltende Interesse an den verschiedenen Religionen wird von

Miiller et al. (2003: 100) als Gegenbewegung zum Prozess der Entkirchlichung gewertet.**

3% Zum Wirkungsgrad der Individualisierung siche Pollack und Pickel (1999) und Bruce (2002).

* Hier zeigt sich ein Widerspruch zum Bediirfnis der Menschen nach individueller Lebensfithrung. Der
Riickgriff auf bestimmte Glaubensgrundsdtze ist immer eine Entscheidung fiir Lebensrichtlinien und
Lebensmethoden, die ihrem Anspruch nach kollektiv ausgerichtet sind. Dies ist besonders ausgeprigt bei
fundamentalistischen Gruppen (vgl. Luhmann 2000: 296). Auch fiir von Briick (2008: 472) ist Religion
immer eine soziale Realitét, und nie nur Privatsache.

I Auch in der Priambel des Grundgesetzes der Bundesrepublik Deutschland finden sich heute noch
Hinweise auf ein religids orientiertes Weltbild. Dies zeigt sich u. a. in der Formulierung: ,,Im Bewusstsein
seiner Verantwortung vor Gott und den Menschen, [...]* (Deutscher Bundestag 2010).

** Siche hierzu auch Abschnitt 2.4.1 dieser Arbeit.

# Uber die Anzahl der Weltreligionen gibt es in der zeitgendssischen Literatur keine einheitliche Aussage.
Fiir von Glasenapp (2005) zéhlen der Hinduismus, der Buddhismus, der Chinesische Universismus, das
Christentum und der Islam zu den fiinf Weltreligionen. Fiir Wehr (2002) erweitert sich die Anzahl der
Weltreligionen auf sieben, wozu er das Christentum, das Judentum, den Islam, den Hinduismus, den
Buddhismus, den Taoismus und den Konfuzianismus zdhlt. Figl (2003) definiert im Handbuch der
Religionswissenschaften vierzehn verschiedene Religionen der Gegenwart. In Ubereinstimmung mit den
beiden vorgenannten Autoren sind dies u.a. das Christentum, der Islam, der Hinduismus und der
Buddhismus.

* Da die Vitalitit der Religionen in vielen Lindern unterschiedlich ausgeprigt ist, sprechen sowohl Norris
und Inglehart (2011: 220) als auch Pickel (2009: 115f) von einer kulturellen Pfadabhéngigkeit der
Sakularisierung.
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,»Offenbar bringt die Entzauberung der Welt das Bediirfnis nach ihrer Wiederverzauberung

hervor* (Schluchter 2009: 12).%

2.3.3 Sikularisierung aus globaler Perspektive

Ob sich die vorgenannten Uberlegungen zur Sikularisierung fiir eine globale Anwendung
eignen und auch auf nichteuropdische Liander iibertragen lassen, ist fraglich. Eine
besonders grofle Gefahr von Spannungen und Briichen sieht Heine (2007: 195) bei der
Ubernahme der europiischen Sikularisierungskonzeption in den Kulturrdumen, wo es bis
heute keine Trennung von Religion und Staat gibt. In der islamischen Welt hétte die
Initiierung des Sakularisierungsgedankens fiir Schroder (2007: 72) sogar den Charakter

. . .. .. 46
einer neuen Spielart von unrealisierbarem Kolonialismus.

In Asien sieht Casanova (2006: 10, 12) gar nicht die Notwendigkeit der Ablosung eines
religiosen Weltbildes durch ein sdkulares Pendant. Die ungebrochene Vitalitit der
Religionen scheint ihm ausreichend Beleg dafiir zu sein, dass asiatische Sinnwelten nicht
in einem vergleichbaren Spannungsverhéltnis zur Welt stehen wie die westlichen
Religionen. Zudem hafte dort den europédischen Konzepten, beispielsweise in Bezug zum
Hinduismus, der Makel an, dass es nicht moglich sei, eine religiose Wirklichkeit von innen
heraus zu verstehen, wenn ein Bewertungsschema von auflen an sie herangetragen wird

(vgl. Gupta 1984: 170).*

Diesen religionsspezifischen Uberlegungen halten Norris und Inglehart (2011: 13f)
entgegen, dass Sidkularisierungsprozesse, ob europdisch oder aullereuropdisch,
entscheidend von den soziodkonomischen und physischen Lebensbedingungen der
Menschen abhidngen. Dazu gehdren die individuellen Entwicklungsmoglichkeiten in einer
Gesellschaft sowie die allgemeinen Rahmenbedingungen zum Schutze der Menschen

gegen existenzielle Note. ,,[...], the experiences of growing up in less secure societies will

* Die Bedeutung religioser Aspekte, sowie von Ethos und Wertevorstellungen fiir die Lebensfiihrung der
Menschen, werden regelmdfig im Rahmen sozialwissenschaftlicher Umfragen des ,International Social
Survey Programme (ISSP)‘, der ,European Value Studies (EVS)‘, des ,World Value Survey (WVS)‘ und des
,Religious and Moral Pluralism (RAMP)* ausgewertet (vgl. Vinken 2005).

# Koloniale Intoleranz ging oftmals mit der Vorstellung einher, dass iiber die Vielfalt an Religionen eine
,gute Religion® durch eine ,schlechte Religion® beschéddigt werden konne (vgl. Kuran 1997: 118).

*" Dieser Vorwurf betrifft auch die Schriften von Max Weber zum Hinduismus und Buddhismus (vgl.
Kantowsky 1982).
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heighten the importance of religious values, while conversely experience of more secure

conditions will lessen it (Norris und Inglehart 2011: 18).

Die individuellen Entwicklungsmdglichkeiten, die sich langfristig auch 6konomisch
positiv bemerkbar machen, werden von den vorhandenen Bildungschancen, der
Lebenserwartung, der Qualitit der Gesundheitsversorgung, den Maoglichkeiten zur
Verdanderung traditioneller familidrer Strukturen sowie den Demokratisierungsprozessen
abhingen. Der Stellenwert der genannten Rahmenbedingungen zeige sich deutlich, so die
Autoren, 1im generellen Entwicklungsunterschied von Industrienationen und
landwirtschaftlich geprdgten Léndern. Wiéhrend reiche Lander zunehmend sdkularer
werden (vgl. Norris und Inglehart 2011: 25), kompensieren &drmere Linder ihre
Okonomischen und personlichen Unsicherheiten durch den Riickgriff auf religidse
Glaubensinhalte. ,,/.../,a higher power will ensure that things work out” (Norris und

Inglehart 2011: 19).

Da der Anteil der Linder, die traditionell auf den Schutzmechanismus der Religion
zuriickgreifen, weltweit deutlich hoher ist als der Anteil der Industrienationen, kann von
einer universell zunehmenden Sdkularisierung, bei gleichzeitigem Bedeutungsverlust der
Religionen, de facto nicht die Rede sein. Es ist eher genau das Gegenteil der Fall (vgl.

Norris und Inglehart 2011: 25).%

Der aufgezeigte Trend stellt die Giiltigkeit der Sidkularisierungsthese, hin zu einer
gottvergessenen Gesellschaft, zweifelslos in Frage (vgl. Fetzer 2006: 46, Miiller et al.
2003: 100). Fiir Stark (1999: 2531, 269) ist diese Entwicklung ausreichend Bestitigung
dafiir, dass die Sikularisierungsthese eine fehlerhafte Vorhersage, vielleicht sogar ein
Mythos ist, der sich jedoch als sehr bestdndig und alles-durchdringend erwiesen hat. Statt
eines generellen Bedeutungsverlusts scheinen sich die Religionen in Zukunft eher anderen
Herausforderungen stellen zu miissen. Dazu gehort u. a. der gestiegene Wettbewerb
zwischen den Sinnwelten, der zweifelsohne eine Modernisierung, insbesondere der
historisch gewachsenen Religionen, erforderlich macht (vgl. Casanova 2006: 17). Dartiber

hinaus wird in Zeiten religioser Pluralitit die Perspektive einer Religion auch ganz

* Norris und Inglehart (2011: 22f, 25) prognostizieren sogar, dass sich diese Kluft infolge der
demographischen Verdnderungen eher noch vergroflern wird. Grund sind die deutlich héheren Geburtsraten
in traditionell geprégten, d&rmeren Landern gegeniiber denen in modernen Industriestaaten.
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entscheidend von ihrem Toleranzverhalten gegeniiber anderen Religionen abhéngen. Darin
zeigt sich die besondere Qualitdt einer Religion, vor allem immer dann, wenn eine
gleichberechtige Haltung gegeniiber anderen Glaubenshaltungen bereits aus der Wesensart
einer Religion erwéchst (vgl. von Briick 2008: 146f). Damit die Vielfalt der Religionen
und ihre jeweiligen Wirkungen auch in Zukunft ausreichend verstanden werden konnen,
bedarf es, insbesondere im Hinblick auf die Sdkularisierungsthese, “[...] not a simple-
minded theory of inevitable religious decline, but a theory to explain variation” (Stark und

Finke 2000: 33).

2.4  Die Rolle der Religion fiir die Okonomie

Die priagende Rolle der Religion fiir das individuelle und kollektive Verhalten in einer
Gesellschaft hat auch das Interesse am Verhiltnis von Religion und Okonomie und den
konkreten wirtschaftspolitischen Konsequenzen religiosen Verhaltens deutlich ansteigen
lassen. Auffdllig ist beim Blick auf die verschiedenen dkonomischen Erklérungsansitze,
dass sich diese durch ein hohes Mal3 an Heterogenitit auszeichnen. Grund sind die vielfach
divergierenden Fragestellungen zur Interdependenz von Religion und Wirtschaft sowie die

damit einhergehenden Analyseverfahren.*’

2.4.1 Die Modellansiitze der Religionsokonomik (Economics of religion)

Ein besonderer Interessenschwerpunkt lag in der Vergangenheit in den Modellansétzen der
Economics of religion, die das religiose Angebots- und Nachfrageverhalten unter den
Pramissen einer rationalen Entscheidungswahl thematisierten und dies mit 6konomischen
Theorien zu Markt- und Wettbewerbsverhalten verkniipften. Ausgangspunkt der
Untersuchungen zum religidsen Nachfrageverhalten von Individuen ist das
Haushaltsmodell von Azzi und Ehrenberg (1975). Danach liegt religiosen Handlungen in
erster Linie ein Heilsmotiv zugrunde, welches an die Mdglichkeit eines Jenseitskonsums
geknlipft ist, den es fiir den Einzelnen zu maximieren gilt. Die fiir religiose Handlungen
benotigte Zeit wird dabei als Investition verstanden (vgl. Azzi und Ehrenberg 1975: 28).”!
Dartiber hinaus kann die Nachfrage nach religiosen Dienstleistungen auch durch Diesseits-

Konsummotive (z. B. Freude an Kirchenbesuchen) verursacht werden oder sich in

* Eine Kategorisierung der verschiedenen Erklirungsansitze findet sich bei Kubon-Gilke (2007).

*% Die Hauptvertreter der Religionsokonomik sind Rodney Stark, William Sims Bainbridge, Roger Finke und
Laurence R. Iannaccone.

>! Die mit der Nutzenmaximierung einhergehenden religiésen Aktivititen, einschlieBlich ihres Kostenkalkiils,
sind nach Brinitzer (2003: 15) Ausdruck eines zweckrationalen Verhaltens.
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gesellschaftlich-sozialen Verpflichtungen begriinden (vgl. Azzi und Ehrenberg 1975: 32).%
Die eigentliche Glaubensfrage, die den Kern einer Religion ausmacht und durch die
religioses Konsumverhalten initiiert und in der Folge gesteuert wird, wird in den
neoklassischen Uberlegungen nicht weiter betrachtet. Vielmehr wird in dem
modelltheoretischen Ansatz die Existenz eines religiosen Glaubens bereits ex ante

vorausgesetzt (vgl. Brinitzer 2003: 18f).>

Ausgehend von einer kontinuierlich hohen Nachfrage nach Religion, so die Vertreter der
Religionsokonomik, miisse sich eine Belebung des religiosen Marktes folgerichtig auf der
Angebotsseite abspielen. Da die religiosen Bediirfnisse der Menschen jedoch sehr
verschiedenartig sind, bedarf es zum einen eines vielfiltigen und differenzierten Angebots
an Glaubensgiitern und Dienstleistungen, zum anderen auch der Mdglichkeit einer freien
Entscheidung innerhalb der zur Verfiigung stehenden Glaubensbekenntnisse.™ Diese
Forderungen werden ferner von dem Umstand begleitet, dass sich ein Leben nach dem Tod
empirisch nicht iiberpriifen ldsst, so dass sich die individuelle Nachfrage nach religisen
Giitern und Dienstleistungen hédufig nur auf die Reputation eines Anbieters und die
Qualitit seiner Produkte stiitzen kann (vgl. Schmidtchen 2000: 26f, lannaccone 1997). Die
Anzahl an ,religiosen Unternehmen® und die durch sie angebotenen Giiter und
Dienstleistungen sind umso vielfiltiger, je intensiver sich der religiose Wettbewerb in
einem pluralistischen Umfeld gestalten kann (vgl. Stark und Iannaccone 1994, Stark und

Bainbridge 1985, 1996).

Die theoretischen Herleitungen der Religionsokonomik werden auch nach mehr als 20
Jahren wissenschaftlicher Forschung weiterhin kontrovers diskutiert.”®> Eine vollstindige
Akzeptanz der Modellierungen ist bis heute ausgeblieben. Neben modelltheoretischen
Aspekten wird dies ferner mit den unzureichenden empirischen Belegen begriindet, die
sich fast ausschlieBlich auf den amerikanischen Religionsmarkt beziehen. Fiir eine

universale Ubertragung auf andere Mirkte scheinen die Modellansitze nicht ausreichend

32 Siehe auch Iannaccone (1997, 1998), Schmidtchen (2000), Brinitzer (2003).

>3 Fiir Koch (2007a: 53) wird dadurch die Frage nach den Beweggriinden der Nachfrage nach Religion zu
sehr vernachldssigt. Denn Religion wird nicht einfach gewdhlt und konsumiert wie ein Wirtschaftsgut. Auf
diese Weise wiirden komplexe Sozialisierungsvorginge einfach zur Seite geschoben werden.

>* Dies setzt jedoch voraus, dass Individuen bereit sind, ihre Religionsbindung zu &ndern und nicht die
Religionszugehorigkeit ihres privaten Umfelds beizubehalten. Fiir Brinitzer (2003: 46) bleiben familidre
Religions- und Parteibindungen jedoch meist {iber mehrere Generationen hinweg unveréndert bestehen.

> Zur Kritik an den Modellen der Religionsokonomik siehe u. a. Leipold (2006a: 64), Kubon-Gilke (2007:
191), Chaves und Gorski (2001).
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geeignet (vgl. Norris und Inglehart 2011: 12f, 24). Dariiber hinaus wurden die
volkswirtschaftlichen Modellierungen fast durchgingig im Kontext monotheistischer
Religionen®® entwickelt und lassen sich nicht vorbehaltslos auf andere Religionsarten
iibertragen. Dies gilt auch fiir die modelltheoretischen Erkldrungsansitze, die von einer
generellen Wahlmoglichkeit der Individuen bei einem erweiterten religiosen Angebot (vgl.
Schmidtchen 2000: 22f) ausgehen. Diese konnen jedoch immer dann nicht zur Anwendung
gelangen, wenn Gldubige eine Religion ,offiziell® gar nicht wihlen konnen. Diese
Entscheidungsfreiheit ist beispielsweise beim Hinduismus génzlich ausgeschlossen, denn
als Hindu kann man nur geboren werden. Dariliber hinaus kommt auch die Prdmisse der
Freiwilligkeit fiir einen Clubbeitritt bei einer geburtsabhdngigen Religionszugehdrigkeit
bereits originir schon nicht zum Tragen.”’ Vergleichbare Diskrepanzen ergeben sich auch
bei den volkswirtschaftlichen Herleitungen zum Clubcharakter von Kirchen (vgl. Sandler
und Tschirhart 1980), da nicht alle Religionen iiber eine ,Kirche® als soziale

Organisationsform verfligen.

2.4.2 Die institutionellen Interdependenzen von Religion und Okonomie

Ein weiterer Schwerpunkt der okonomischen Erkldrungsansdtze zum Verhiltnis von
Religion und Okonomie konzentriert sich auf das institutionelle Zusammenspiel von
Wirtschafts- und Religionssystemen. Kubon-Gilke (2007: 21ff) klassifiziert die
unterschiedlichen Kausalititsrichtungen zur Interdependenz von Religion und Okonomie
in drei Stromungen: 1) Religionen beeinflussen die Okonomie 2) Die Okonomie
beeinflusst die Religion und 3) Religionen und Okonomien als interdependente Systeme.
Im Rahmen dieser Arbeit wird der Kausalitit ,Religionen beeinflussen die Okonomie* eine
besondere Bedeutung beigemessen.”® Dabei ist von besonderem Interesse, wie, von
welcher Dauer und mit welcher Stirke die Religion -einzelwirtschaftliches und

wirtschaftspolitisches Handeln beeinflussen kann. Der jeweilige Wirkungsgrad wird

*% Der Ausdruck ,monotheistische Religion® ist eng mit dem Glauben an einen einzigen Gott verkniipft und
wird im allgemeinen Sprachgebrauch primér auf das Judentum, das Christentum und den Islam bezogen (vgl.
Figl 2003: 546). Das Pendant zu den monotheistischen Religionen sind die polytheistischen Religionen, die
ein Pantheon an Goéttern und Gottheiten verehren. Zu den polytheistischen Religionen zéhlen u. a. der
Hinduismus und der Buddhismus.

7 Auch Koch (2007a: 53, 58) bemingelt, dass eine Ubertragung der Theorien auf andere Kulturen nur
bedingt méglich sei. Zudem kénnten Okonomen von einem reflektierten Religionsverstindnis profitieren,
denn zu hdufig wiren Religionen im okonomischen Kontext ,lediglich® eurozentrisch, christlich oder
kognitivistisch definiert. Erlei (2007: 320) merkt an, dass in den Beitrdgen zur Religionsdkonomie der Kern
der Religionen, ihre religidosen Inhalte, unberiicksichtigt bleibt.

*¥ Da die anderen beiden Kausalititen nicht im Mittelpunkt der vorliegenden Arbeit stehen, erfolgt an dieser
Stelle keine weitere Diskussion dieser Erkldrungsansitze. Eine iiberblicksartige Darstellung hierzu findet sich
bei Kubon-Gilke (2006: 27ff, 2007: 24ff).
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mafgeblich von den individuellen und kollektiv geteilten mentalen Modellen (shared
mental models) mitbestimmt und findet seinen theoretischen Niederschlag in der

Unterstiitzungs-, Hindernis- oder Neutralititsthese (vgl. Kubon-Gilke 2006: 28fY).

Obwohl sich fiir alle drei Thesen aktuelle und historisch belegbare Phianomene finden
lassen, darf dies nicht dazu verleiten, wirtschaftlich zurtickgebliebene Lander vorschnell
mit der Hindernisthese zu verbinden und den Erfolg bestimmter Lénder wie
selbstverstindlich anhand der Unterstiitzungsthese zu erkldren (vgl. Kubon-Gilke 2007: 14,
23). Die einseitige Festlegung auf eine Wirkungsrichtung wiirde zudem der
Anpassungsfahigkeit kulturspezifischer Werte und Normen widersprechen sowie die
Verdnderbarkeit religioser Gedankengebdude infolge von Transformationsprozessen
faktisch ausschlieBen.” Kuran (2004a, 2004b, 2011) schlussfolgert daraus, dass jede Form
von Festlegung immer nur temporirer Natur sein kann und stets einer grundlegenden

Erklarung aller relevanten Einflussgrof8en bedarf.

Dariiber hinaus muss fiir Nienhaus (1999: 92ff, 2002: 125ff) zusitzlich differenziert
werden, ob sich religiose Pridgungen wirtschaftlichen Verhaltens tatsdchlich im
Glaubenskern einer Religion finden lassen oder ob bestimmte religiose Inhalte und
Werthaltungen von Regierungen dazu genutzt wurden, diese im eigenen Interesse
auszulegen und zu interpretieren bis hin zur Dogmatisierung eines religids geprigten
Denk- und Regelsystems.60 Letzteres ist immer dann besonders folgenreich, wenn iiber den
Missbrauch der Religion, insbesondere zum Zwecke einer willkiirlichen staatlichen
Machtausiibung, weitreichende Entwicklungshemmnisse billigend in Kauf genommen
werden.! Diese zeigen sich oftmals in der unzureichenden Wachstums- und

Strukturdynamik eines Landes, die mit unsicheren Eigentums- und Verfligungsrechten,

* Von Briick (2008: 140) definiert die dynamischen Interpretations- und Identifikationsprozesse von
Religionen auch als ,,[...] Anpassungsleistungen unter bestimmten historischen Umsténden [...].“ Siehe auch
von Briick (2007: 87).

% Eine derartige Vorgehensweise konnte auch dazu beitragen, dass idealtypische Einstufungen religiosen
Gemeinschaftshandelns vermieden werden. Auch Weber (2005: 161) hatte die religiosen Traditionen, in
pauschalierter Weise, nach den Merkmalen einer Weltzugewandtheit, Weltangepasstheit und Weltablehnung
klassifiziert. Zu den weltzugewandten Religionen zdhlten fiir ihn der Islam, das Judentum und das
Christentum. Dem Konfuzianismus ordnete er eine weltangepasste Haltung zu. Den Hinduismus und
Buddhismus bezeichnete Weber als weltablehnend. Zu den weiteren Modifikationen sieche Schluchter (1980:
13£1).

6! Bestrebungen nach notwendigen institutionellen Anderungen werden in diesen Lindern vielfach unter dem
vorgeschobenen Argument eines Kulturerhalts aus dem Weg gerdumt. Dabei geht es statt eines kulturell-
religidsen Interesses meist um Aspekte des Machterhalts. Siehe auch Zweynert (2009: 27). Zur Verkniipfung
von Religion und Politik sieche Fox (2001), Moyser (1991), Berman und Iannaccone (2005).
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einem ausgeprdgten Klientel- und Patronagesystem, vielschichtigen Verteilungskdmpfen
um Renten (rent-seeking) sowie einem hohen Grad an Korruption® einhergeht. Dies alles
muss jedoch nicht notwendigerweise etwas mit der tatsdchlichen Weltanschauung einer
Religion zu tun haben, auch wenn bestimmte Entwicklungsriickstdnde in einem religiosen

Umfeld zu Tage treten (vgl. Nienhaus 1999: 98).%

Deutlich schwieriger gestaltet sich jedoch die Situation, wenn erkennbar wird, dass
wirtschaftliche Verhaltenspragungen unmittelbar auf einen religiosen Glaubenskern
zuriickzufiihren sind, der sich zudem noch als anpassungsresistent erweist (vgl. Nienhaus
2002: 125). Dies wiirde buchstdblich ein Dilemma erzeugen, da eine Religion nicht einfach
abgeschafft bzw. ausgetauscht werden kann. Zudem bestiinde die Gefahr, dass bei einem
Wechsel des religiosen Systems alte und vertraute Strukturen wieder unter einem neuen

Ordnungssystem etabliert werden wiirden (vgl. Platteau 2009: 685).

Diese Zusammenhénge machen deutlich, dass es unabdingbar ist, einen umfassenden Blick
auf die Details des ordnungsschaffenden Charakters einer Religion zu werfen, bevor
Riickschliisse auf die wirtschaftliche Entwicklung eines Landes gezogen werden konnen.

Kuran (2009: 589) hat die Unerlésslichkeit einer umfassenden Analyse wie folgt umrissen:

., What aspects of the religion have shaped economic performance, and
how? Have the effects worked through economic attitudes, restrictions on
economic choice, or religious organization?”

Mit diesen Fragestellungen wendet sich Kuran sowohl der Mikro-, Meso- als auch der
Makroebene als Handlungs- und Wirkungsbereich von Religion zu. Wéhrend sich die
religiésen Pragungen auf der Mikroebene in den 6konomisch wirksamen Einstellungen und
Priferenzen der Wirtschaftssubjekte zeigen, stehen auf der Mesoebene die
transaktionskostenrelevanten Kooperations- und Organisationsformen sowie auf der
Makroebene die iibergreifenden gesellschaftlichen Regelsysteme im Blickpunkt des
Interesses. Alle drei Ebenen bilden einen Bezugspunkt fiir den direkten oder indirekten

Einfluss der Religion auf das wirtschaftliche Entwicklungspotential eines Landes.

%2 Priddat und Schmid (2011) bezeichnen Korruption auch als Ordnung zweiter Art, die sich fiir Fukuyama
(1997: 31) kulturabhéingig sehr facettenreich darstellen kann. Zu den unterschiedlichen Formen von
Korruption und ihrer Sozialschadlichkeit, siche Pies (2008) und Schweitzer (2009).

% Dieser Vorwurf haftet vielfach den islamisch gepriigten Landern an (vgl. Nienhaus 1999: 90, 2002a: 11ff).
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2.4.3 Religion als Sozialkapitalkomponente

Die vorgenannten Uberlegungen zur Interdependenz von Religion und Okonomie werfen
unmittelbar die Frage auf, wie sich der Einfluss einer Religion liberhaupt messen ldsst. Da
eine Religion mit Wirtschaftswachstum grundsitzlich nicht direkt in einen ursdchlichen
Zusammenhang gebracht werden kann, greift die wirtschaftswissenschaftliche Forschung
auf Determinanten zuriick, die sowohl die Wohlfahrt einer Nation als auch deren
Wettbewerbsfahigkeit positiv.  oder negativ beeinflussen konnen. FEine grof3e
Aufmerksamkeit wird dabei dem Vertrauensklima in einer Volkswirtschaft beigemessen.®*
Vertrauen gilt nach Luhmann (2000a: 1) als ,, [...] elementarer Tatbestand des sozialen
Lebens®, mit Hilfe dessen sich soziale Komplexititen wirkungsvoll reduzieren lassen.
Vertrauen ldsst Menschen so handeln, als ob sie sich ihrer Zukunft sicher wiren (vgl.

Luhmann 2000a: 9).

Die kulturelle Gestalt, die Vertrauen als Mechanismus zur Komplexitdtsreduktion
annchmen kann, hiingt maBgeblich von der Verfiigbarkeit funktionaler Aquivalente ab und
unterscheidet sich je nach der Gesellschaftsform (vgl. Luhmann 2000a: 117, 125). Eine
zentrale Rolle bei der Beurteilung eines gesellschaftlichen Vertrauensklimas® spielen zum
einen die formalen und informellen Regelsysteme, zum anderen aber auch die
verschiedenen Arten an gesellschaftlichen Netzwerkstrukturen sowie die dazugehorigen

,Normen der Gegenseitigkeit* (vgl. Putnam 2001: 22, 1993: 167).%

Die in Vertrauen, Netzwerken und Normen sich begriindenden gesellschaftlichen
Bindekrifte gelten als Indikator fiir das vorhandene Sozialkapital einer Volkswirtschaft.®’

Durch sie werden die funktionalen Voraussetzungen fiir den reibungslosen Ablauf von

% Knack und Keefer (1997) weisen in ihrer Vergleichsstudie von 29 Marktwirtschaften nach, dass hoheres
Vertrauen auch zu einer verbesserten Wirtschaftsentwicklung fiihrt. Siehe auch Fukuyama (1997), Mobius
und Szeidl (2007), Alesina und La Ferrara (2002), Guiso et al. (2009), Zak und Knack (2001).

% Fiir Putnam (1995, 1995a) ist Vertrauen eine Folge der sozialen Integration, wihrend Newton (1999: 7)
dies als Voraussetzung fiir eine soziale Einbindung versteht (,gegenlaufiges Ursache-Wirkungsprinzip®).

5 Fiir Granovetter (1985) sind wirtschaftliche Beziehungen immer eingebettet in soziale Netzwerkstrukturen
(,the embeddedness argument®) und dadurch eng mit Vertrauens- und Konfliktaspekten verkniipft.

7 Dem Konzept des Sozialkapitals wird ein verbindendes Potential zwischen der Soziologie und den
Wirtschafts- und Politikwissenschaften beigemessen. Wihrend die Okonomie wesentlich an der Senkung der
Transaktionskosten interessiert ist, geht es fiir die Soziologen primir um die sozialintegrativen Leistungen
des Sozialkapitals. Fiir die Politikwissenschaften steht die Wirkung des Sozialkapitals im Hinblick auf die
Funktions- und Leistungsféhigkeit einer Demokratie im Vordergrund (vgl. Kriesi (2007: 43). Das Konzept
des Sozialkapitals geht wesentlich auf die Arbeiten von James Coleman, Pierre Bourdieu und Robert D.
Putnam zurtick.

33



Transaktionen und fiir die Koordination von Wirtschaftspldnen geschaffen.68 Dazu gehoren
insbesondere die Auswahl geeigneter Tauschpartner sowie die effiziente Sanktionierung
bei Missachtung von Absprachen und Vereinbarungen. Deutliche Unterschiede in den
gesellschaftlichen Kooperations- und Vertrauensbedingungen zeigen sich insbesondere
zwischen Léndern mit traditionell gepridgten Netzwerkstrukturen und eher anonym
strukturierten Volkswirtschaften.®” Wihrend erstere meist ein ungebrochenes Vertrauen in
familidre Regelbindungen haben und Fremden eher misstrauisch gegeniiber stehen, lassen
sich fiir entwickelte Volkswirtschaften steigende Skalenertrdige primdr iiber die
Ausweitung von unpersonlichen Marktprozessen erreichen (vgl. North 1998: 6ff, Leipold
2008: 149, 237, Putnam 2001: 11).”°

Zur Schaffung eines stabilen Vertrauensklimas bedienen sich Tauschpartner in familidr
strukturierten, kollektivistischen Gesellschaften insbesondere der kulturell anerkannten
Normen und gebriduchlichen Wertevorstellungen. Diese werden sowohl zur Regelung von
familidren als auch von auBerfamilidren Beziehungen verwendet. In individualistischen
Gesellschaften, dort wo Kooperationen in einem Umfeld anonymer Kontakte stattfinden,
wird der Mangel an personlichem Vertrauen durch die Existenz eines verldsslichen
Rechtssystems substituiert (vgl. Leipold 2008: 149). Damit wird, folgt man Luhmann
(2000a: 117), dem Umstand Rechnung getragen, dass es ohne ein systematisch angelegtes
Vertrauen nicht moglich ist, ,,[...] das Handlungspotential eines sozialen Systems iiber [..]

[seine] elementaren Formen hinaus zu steigern.*

Je ausgeprigter sich das horizontale und vertikale Kooperationsverhalten in einer
Gesellschaft gestaltet, umso besser konnen sich wirtschaftliche Spezialisierung,
Arbeitsteilung und Tauschprozesse ausbreiten. Als Grundlage fiir den wirtschaftlichen
Wohlstand zeigt sich die nachhaltige Wirkung einer Teilung und Spezialisierung von

Arbeit in der erhohten Arbeitsproduktivitit eines Landes sowie in sinkenden

% Putnam hat den Geltungsbereich von Vertrauen und Sozialkapital vom individuellen Akteur auf kollektive
Gemeinschaften ausgeweitet (vgl. Kriesi 2007: 27).

%9 Uslaner (2002) unterscheidet zwischen strategischem (bzw. partikularem) und generalisiertem Vertrauen.
Wihrend strategisches bzw. partikulares Vertrauen auf bestimmte Zielgruppen ausgerichtet ist, gilt
generalisiertes Vertrauen als unerldssliche Voraussetzung fiir Kooperationen. ,,Trust is the chicken soup of
social life* (Uslaner 2002: 1).

™ Leipold (2008: 149f) verweist u. a. auf eine positive gesamtwirtschaftliche Wirkung, die von einem
effizienten Schutz der Eigentumsrechte ausgehen kann.
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Produktionskosten.”' Auf diese Weise wird das Sozialkapital einer Gesellschaft zum
Wegweiser fiir die Integrationsfihigkeit einer Volkswirtschaft in die globalen Markt- und
Tauschprozesse (vgl. Leipold 2008: 16, 196, 220, Greif 1994: 942f).”

Aus den vorangegangenen Uberlegungen kann jedoch noch nicht geschlossen werden, dass
Sozialkapital immer und iiberall ,eine gute Sache® sei (vgl. Putnam 2001: 23).” Vielmehr
kommt es darauf an, ob mit dem vorhandenen Sozialkapital einer Gesellschaft vor allem
sozial erwiinschte oder auch sozial unerwiinschte Konsequenzen verbunden sind, was die
urséchlichen Griinde dafiir sind und tiber welche gesellschaftlichen Krifte neue Formen
des sozialen Kapitals geschaffen werden konnen. Dies betrifft sowohl die individuelle als
auch die aggregierte Ebene. Esser (2000: 241) charakterisiert die beiden Analyseebenen als
Beziehungskapital (individuelle Ebene) und als Systemkapital (kollektive Ebene). Eine
zentrale Bedeutung kommt auf beiden Ebenen den sozialen Netzwerken zu, da sie ,,[...]
sowohl individuellen als auch kollektiven Wert schépfen [...]* (Putnam 2001: 22).”* Fiir
Bourdieu (1983: 190f) handelt es sich bei der Zugehdrigkeit zu einem Beziehungsnetzwerk
um eine aktuelle und potentielle Ressource, die in den sozialen Kontakten und
Bezichungen verankert ist.”” Der Gehalt dieser Ressource wird maBgeblich von den
Formen des anzutreffenden Sozialkapitals mitbestimmt. Neben formellen und informellen
Zusammenkiinften lassen sich Netzwerksbeziehungen nach der Haufigkeit der Kontakte in
,starke‘ oder ,schwache‘ Bindungen unterteilen (vgl. Granovetter 1973). Dariiber hinaus
differieren Netzwerkstrukturen auch hinsichtlich ihrer Zusammensetzung sowie ihrer
Offen- bzw. Geschlossenheit. Wahrend sich homogene Gruppen durch einen ,bindenden’

Sozialkapitalcharakter auszeichnen, etwa anhand des Geschlechts oder nach religidsen,

" Der ursichliche Zusammenhang zwischen Arbeitsteilung und dem Wohlstand einer Nation wurde bereits
1776 von Adam Smith in seinem Werk ,An Inquiry into the Nature and Causes of the Wealth of Nations’
herausgestellt. Smith bezeichnet die Teilung der Arbeit nicht als das Werk menschlicher Weisheit, sondern
als Neigung der menschlichen Natur, die bei allen Personen gleich ist (vgl. Smith 2009 [1776]: 11ff). Auch
moralische (ethische) Aspekte fiir eine stabile arbeitsteilige Gesellschaftsordnung wurden von Smith bereits
1759 in seiner ,Theory of Moral Sentiments’ erldutert. Hierbei weist Smith der Religion eine unabhéngige
Kontrollfunktion zu (vgl. Anderson 1988: 1069). Durkheim (1992: 109f) bezeichnet die Arbeitsteilung, mit
Verweis auf Auguste Comte, als ,,[...] Quelle der sozialen Solidaritdt [..]“ und gleichzeitig als ,,[...]
elementare Ursache der [...] wachsenden Komplikation des sozialen Organismus [..].“

2 Déring (2009: 175) macht auf die inhaltliche Affinitit des Sozialkapitalkonzepts mit den mentalen
Modellen bei North aufmerksam.

3 Graeff (2011: 21) zeigt auf, dass mit dem Begriff des Sozialkapitals iiberwiegend positive Vorstellungen
einhergehen. Lediglich Putnam (2000) und Portes (1998) haben sich bisher mit den negativen
Begleiterscheinungen von Sozialkapital, u. a. der Schiadigung Dritter, beschéftigt.

™ Wihrend Netzwerke fiir Putnam (1993, 2001) insbesondere eine kollektive Ressource darstellen, haben sie
fiir Bourdieu (1983) auch einen individuellen Ressourcencharakter.

7 Panther (2002a: 250f) betrachtet ,Sozialkapital als Vertrauen‘ und ,Sozialkapital als Netzwerk® nicht als
voneinander losgeldste Konzepte, sondern als zwei Seiten einer Medaille, die sich wechselseitig bedingen.
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ethnischen oder sonstigen Klassenzugehdrigkeiten, sind heterogene Gruppen eher durch
,briickenbildende’ Netzwerkbeziehungen gekennzeichnet (vgl. Putnam 2001: 27ff).
Letztere sind primdr darauf ausgerichtet, Briicken zwischen heterogenen Personen und
anderen Netzwerken herzustellen, wihrend ,bindendes‘ Sozialkapital verstirkt auf die

Homogenisierung innerhalb einer Gruppe abzielt (vgl. Graeff 2011: 15ff).

Netzwerke konnen fiir diejenigen, denen sie offenstehen, von Nutzen sein, gleichzeitig
aber auch dazu beitragen, dass soziale und wirtschaftliche Ungleichheiten sich weiter
vergrofern (vgl. Putnam 2001: 24). Der Nutzen besteht fiir die Mitglieder eines Netzwerks
im eigentlichen Besitz der sozialen Kontakte und Beziehungen, den Mdglichkeiten einer
weiteren Vernetzung sowie in dem Ausmall der Ressourcen, die {iber die
Netzwerksbeziehungen generiert werden konnen (vgl. Bourdieu 1983: 191). Diese liegen
insbesondere im Zugang zu Wissen und Informationen, in Kontakten zu Organisationen
und anderen Netzwerken, aber auch in finanziellen Unterstiitzungen und sonstigen
Gefilligkeiten.”® Oftmals gehen erweiterte Handlungsoptionen aber auch mit reziproken
Erwartungen und Verpflichtungen innerhalb eines Netzwerks einher (vgl. Kriesi 2007: 26,
Coleman 1990: 306ff). Da eine Reziprozitit meist langfristig angelegt ist, werden die
dazugehorigen Normen und Kontrollmechanismen zum ,,[...] inhdrenten Bestandteil der
Beziehungsstruktur zwischen dem Akteur und seinen Interaktionspartnern® (Kriesi 2007:
24). Sind netzwerkbezogene Rahmenbedingungen erst einmal institutionalisiert und von
allen Mitgliedern eines Netzwerks anerkannt, konnen sich die Akteure eines Netzwerks
vertrauensvoll aufeinander einlassen. Dies betrifft auch Korruptionsnetzwerke:
Korruptionshandlungen setzen ein hohes MaBl an Vertrauen in die gegebenen
Netzwerkstrukturen und die beteiligten Korruptionspartner voraus, da nur so sichergestellt
werden kann, dass der beabsichtigte Nutzen aus dem Korruptionsarrangement auch
realisiert werden kann (vgl. Graeff 2011: 24f, 34). Auf diese Weise ist Vertrauen nicht
mehr lidnger eine ,riskante Vorleistung®, die rational abgewogen werden muss (vgl.
Luhmann 2000a: 27ff), sondern sie setzt eine ,,[...] innere Sicherheit an die Stelle dullerer
Sicherheit [...]* (Luhmann 2000a: 32). Dadurch werden Anreize fiir Opportunismus und

Fehlverhalten innerhalb eines Netzwerks deutlich reduziert.

7 Bourdieu (1983: 191) hat die individuellen Ressourcen aus Netzwerksbeziehungen als Gkonomisches,
kulturelles und symbolisches (soziales) Kapital zusammengefasst.
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Als engste Form eines bindenden Beziehungsgeflechts gelten in vielen Léandern die
Familie sowie der erweiterte Kreis einer Familie.”” Beide Netzwerkformen zeichnen sich
durch eine intensive Zusammengehorigkeit sowie einen hohen Verpflichtungsgrad aus, der
meist zu Lasten der individuellen Freiheit geht (vgl. Panther 2002a: 259).”® Weitere starke
»|...] In-Group-Loyalititen [...]* (Kriesi 2007: 41) finden sich auch bei ethnischen
Gruppen (vgl. Platteau 2009, Portes 1998, Portes und Landolt 1996).” Ethnische
Netzwerke sind gewdhnlich dadurch gekennzeichnet, dass zwar innerhalb der
Solidargemeinschaft ein hohes Mall an Vertrauen herrscht, dieses jedoch in der
AuBlenbeziehung zu anderen Netzwerken eher schwach ausgeprigt ist (vgl. Knack und
Keefer 1997: 1278).*” Derart intensive und bindende Beziehungen werden meist zusitzlich
durch die Vorstellung gestiitzt, dass Individuen allein keine hohe Auflenwirkung erreichen
konnen, sondern nur in der Solidargemeinschaft weiterkommen (vgl. Graeff 2011: 19f).
Weitere ‘Quasi-Verwandtschaften® zwischen den Mitgliedern eines Netzwerks konnen
auch durch religiose Aspekte generiert werden (vgl. Panther 2002a: 260). Die betont
kollektivistische Ausrichtung einer Gesellschaft kommt fiir Cormack (1974: 21) im
hinduistisch geprigten Indien besonders deutlich zum Vorschein: ,,The family is
everything, the individual is nothing.” Die Formen und der Umfang des Sozialkapitals, die
durch eine Religion geschaffen werden konnen, unterscheiden sich auffillig nach der Art

des Glaubensbekenntnisses.

Fiir Putnam (2000: 78) schafft der Protestantismus, auch iiber die sozialen Grenzen
hinweg, eine Vielzahl von ,briickenbildenden‘ Netzwerkbeziehungen, wéhrend die
inhdrente hierarchische Struktur des Katholizismus und des Islams die Bildung

horizontaler Netzwerke eher verhindert (vgl. Inglehart 2001: 92, La Porta et al. 1997: 336f,

77 Die Bezichungsstrukturen eines erweiterten familidzren Kreises werden hdufig unter der
Systembezeichnung ,Patronage* und ,Klientelismus‘ subsumiert (vgl. Schweitzer 2009: 190ff).

" Die Bedeutung der Blutsverwandtschaft ist fir Knack und Keefer (1997: 1253) besonders hoch in
Gesellschaften mit einem niedrigen Vertrauensstatus. Familidre Netzwerkstrukturen bringen oftmals auch
Trittbrettfahrerprobleme mit sich, beispielsweise, wenn weniger qualifizierte Familienmitglieder in einem
Familienunternehmen angestellt werden miissen (vgl. Graeff 2011: 20, Fukuyama 1997: 70ff, Portes 1998:
16).

” In-Group-Loyalititen sind fiir Greif (1994: 913) ein charakteristisches Merkmal kollektivistischer
Gesellschaften. Davon zu unterscheiden sind individualistische Gesellschaften. Der grofite Unterschied
zwischen beiden Gruppen liegt in den Sozialgefiigen der jeweiligen Gesellschaft, z. B. in der Segregation von
Interaktionspartnern, den Kommunikationswegen, den Sanktionsmechanismen sowie in der
Vermogensverteilung. Zur ersten Gruppe zdhlen insbesondere Entwicklungslinder. Zur Gruppe der
individualistischen Gesellschaften gehdren vor allem Linder mit ausdifferenzierten, komplexeren
Sozialstrukturen.

% Putnam (2001: 27f) bezeichnet Netzwerke, die sich primér an der Interessenwahrnehmung fiir die eigenen
Mitglieder ausrichten, als innenorientiertes Sozialkapital. Davon abzugrenzen sind die auflenorientierten
Formen des Sozialkapitals.
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1999: 262f). Eine kooperationsforderliche Wirkung zeigt sich fiir Inglehart (2001: 92)
beim Konfuzianismus. Dies deckt sich mit den Ergebnissen von Daniels und von der Ruhr
(2005: 485), nach denen Angehorige liberalerer Religionen AuBlenstehenden ein deutlich
hoheres Mall an Vertrauen entgegenbringen als Angehdrige fundamentalistischer
Glaubensgemeinschaften. Fiir La Porta et al. (1997: 337) konnen religiés begriindete
Strukturen, wenn auch unbeabsichtigt, sogar dazu beitragen, einen flir Korruption

niitzlichen Binnenraum des Vertrauens zu schaffen (vgl. Priddat und Schmid 2011: 7).%!

Fiir Weede (2000: 199) offenbart sich der innenorientierte Sozialkapitalcharakter des
Hinduismus in den Ausgrenzungsmodalitdten der einzelnen hinduistischen Kasten. Durch
die Eingruppierung einer Gesellschaft nach dem Geburtsstatus wird Vertrauen nicht an die
Leistung eines Individuums gekniipft, sondern uneingeschriankt an der Eigenschaft der
richtigen‘ Kastenzugehorigkeit ausgerichtet.* Uber die Anerkennung der Kasten werden
implizit  Grenzen  gesetzt, auflerhalb derer Kooperationen oder sonstige
Austauschbeziehungen nicht stattfinden konnen. Damit ist ,bindendes‘ Sozialkapital
ausschlieBlich in die jeweilige Kaste hinein gerichtet. Um diese Ressourcen nicht aufs
Spiel zu setzen und die Identitét eines Netzwerks zu gefidhrden, wird jedes Kastenmitglied
automatisch ,,[...] zum Wéchter iiber die Gruppengrenzen [...]* (Bourdieu 1983: 192). Da
Religionen zeit- und raumabhéngig als duBerst stabil gelten, erweisen sich die durch sie

geschaffenen Netzwerkstrukturen gewOhnlich als ebenso bestindig und langlebig.

Ob die aus der Form des Sozialkapitals resultierenden gesamtwirtschaftlichen Wirkungen
eher als positiv oder negativ wahrgenommen werden, hingt in erster Linie von den
kulturgebundenen Bewertungen in einer Gesellschaft ab (vgl. Graeff 2011: 22). Danach
konnen identische Formen von Sozialkapital bzw. daraus resultierende Externalitdten in
einem kulturellen Umfeld als positiv, in einem anderen als negativ empfunden werden
(vgl. Colemann 1990: 302).* Setzt man die gesamtwirtschaftlichen Wirkungen in einen
ursidchlichen Zusammenhang mit der Offenheit bzw. Geschlossenheit einer Gesellschaft,

so ist es fiir Putnam (2000: 358, 363) jedoch naheliegend, dass negative

1 Von hohen Korruptionsraten betroffen sind insbesondere Entwicklungslinder und Gesellschaften mit
engen Solidargemeinschaften (vgl. Pies 2008: 1, Graeff 2011: 19).

%2 Dies gilt auch bei der Besetzung von freien Arbeitsplitzen. Statt einer geeigneten Qualifikation haben
familidre Kontakte und die Kastenzugehorigkeit einen deutlich hoheren Stellenwert fiir die Auswahl eines
Arbeitnehmers (vgl. Weede 2000: 199).

¥ Nach Graeff (2011: 23) konnte der funktionale Charakter institutionellen Sozialkapitals als
Bewertungskriterium herangezogen werden, denn Funktionen sind immer normativ besetzt.
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Sozialkapitaleffekte =~ eher = von  ,bindenden® als  von  ,briickenbildenden®

Sozialkapitalstrukturen ausgehen.™

Im weiteren Verlauf dieser Arbeit sollen die beiden Religionen Hinduismus und
Buddhismus im Hinblick auf ihren ordnungsschaffenden Charakter, ihre 6konomische
Relevanz und ihre Sozialkapitaleffekte in den Mittelpunkt der Betrachtung riicken. Dem
geht eine Zusammenfassung der wichtigsten theoretischen Forschungsbefunde zur
Interdependenz von Religion und Okonomie voraus, gefolgt von einer Ubersicht der

6konomischen Forschungsbefunde zum Hinduismus und Buddhismus.

2.5 Theoretische Argumente und Forschungsbefunde zur Interdependenz von
Religion und Okonomie

Das aktuelle Interesse der Okonomik an der Rolle der Religion fiir die wirtschaftliche
Entwicklung einer Gesellschaft ldasst kaum vermuten, dass die Konsequenzen religidsen
Verhaltens die Wissenschaft schon seit mehr als 100 Jahren beschiftigt. Insbesondere
Soziologen, aber auch zunehmend Wirtschaftswissenschaftler und Wirtschaftshistoriker
haben sich in einer Vielzahl von Untersuchungen der Bedeutung von Religion und ihrem
scheinbar unerschopflichem Einflussvermdgen auf Individuen und Kollektive zugewandt.
Die Interdisziplinaritit dieses Forschungsgegenstands ldsst es jedoch nicht zu, auf alle
Aspekte der umfangreichen Literatur detailliert einzugehen. Stattdessen sollen nachfolgend
die Eckpfeiler der theoretischen und empirischen Forschungsergebnisse zur

Interdependenz von Religion und Okonomie grob skizziert werden.

Auffillig ist bei der Ansammlung an religionsspezifischen Abhandlungen, dass diese sich
primir auf die protestantische Ethik, die katholische Soziallehre und, in der jiingeren
Vergangenheit, auf den Islam beziehen.”” Dies betrifft insbesondere die
mikrodkonomischen Analysen, aber auch ausgewéhlte themenspezifische Untersuchungen

aus den Bereichen Vertrauen, Netzwerke und Sozialkapital. Bei den makrodkonomischen

% Eine Ubersicht der unterschiedlichen Einfliisse von Sozialkapital findet sich bei Portes (1998: 9ff). Danach
sind u. a. Aspekte wie individuelles Bildungsniveau, Formen der elterlichen Unterstiitzung fiir die
Entwicklung von Kindern, Zugang zu Weiterbildungsmdglichkeiten, Chancen auf Arbeitsplatzangebote,
Kriminalitdtsraten und ziviles Engagement weitestgehend von den Formen des verfiigbaren Sozialkapitals
abhingig.

% Diese Einschitzung hinsichtlich der Gewichtung des Protestantismus und Katholizismus wird auch von
Seele (2007: 209) vertreten.
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Untersuchungen, die meist lianderiibergreifend ausgerichtet sind, handelt es sich in der

Regel um Querschnittsanalysen aller Weltreligionen.

Die generelle Komplexitit des Untersuchungsgegenstands ,Religion‘® sowie die
unterschiedlichen = methodischen  Vorgehensweisen, auch innerhalb einzelner
Forschungsstringe, haben dazu gefiihrt, dass, trotz der Vielzahl an empirischen
Untersuchungen, bis heute keine zweifelsfrei belastbaren und eindeutigen Belege fiir
kausale Zusammenhdnge vorliegen. Diese Einschrinkung kommt bei der nachfolgenden
Ubersicht der empirischen Forschungsbefunde zur Interdependenz von Religion und

Okonomie erginzend zum Tragen.

Kaum eine Behauptung iiber den Einfluss von nicht-6konomischen Faktoren auf die
wirtschaftliche Entwicklung hat unter Wissenschaftlern eine groBere Kontroverse ausgeldst
als die von Max Weber aufgestellte These der ideell-religiosen Antriebe fiir den
okzidentalen Kapitalismus, die 1904/05 ihren prominenten Niederschlag in der Studie ,Die
protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus‘®’ gefunden hat (vgl. Weber 1988
[1920]).*® Weber sah in der Anerkennung des Lutherischen Verstdndnisses des Berufs als
Ruf Gottes zur tdtigen Arbeit sowie in der calvinistischen Priddestinationslehre die
ursdchlichen Griinde zur Entfaltung des modernen rationalen Wirtschaftsgeistes begriindet
(vgl. Leipold 2006: 30). Wéhrend den lutherischen Erklarungsansétzen zur Pflichterfiillung
innerhalb der weltlichen Berufe noch eine systematisch angelegte rationale Gestaltung der
ethischen Lebensfithrung fehlte, wurde dieser Mangel durch den calvinistischen Charakter
der Berufsaskese ausgeglichen. Nicht mehr lidnger war Arbeit nur ein Mittel der
innerweltlichen Pflichterfiillung, um fiir Gott wohlgefillig zu leben, sondern der Beruf
wurde zum Befehl Gottes an den Einzelnen, in dem es sich zu bewidhren galt. Ein anderes

Mittel der Heilssuche fiir Gottes Gnaden gab es nicht. Dieses religidse Motiv wurde zur

% Fox (2001: 58) beschreibt die religionsspezifische Komplexitit wie folgt: ,,Religion is perhaps one of the
hardest variables to measure.”

7 Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus® wird als Max Webers personlichster Text
angesehen , von dem er selbst auch noch, in der iiberarbeiteten zweiten Fassung von 1920, sagte, ,,[...] da} er
trotz der zahlreichen Ergdnzungen und Modifikationen »nicht einen einzigen Satz ..., der irgendeine sachlich
wesentliche Behauptung enthielt, gestrichen, umgedeutet, abgeschwicht oder sachlich abweichende
Behauptung hinzugefiigt habe«* (Lichtblau und Weil 1996: X). Vgl. Weber 1988 [1920]: 18).

% Die kritischen Resonanzen auf Max Webers ,Protestantische Ethik* beliefen sich im Jahr 1982 bereits auf
mehr als 500 Abhandlungen (vgl. Weber 1982).
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Triebkraft einer rationalen Lebensmethodik, welche die Schicksalshaftigkeit des
Kapitalismus auszumachen schien (vgl. Weber 2005: 154f, 161).%

Die maBgebliche Inspiration fiir seine Protestantismusstudie hatte Weber durch Karl Marx
erhalten, dessen Werk prototypisch fiir die Vorrangstellung materiell-6konomischer
Entwicklungsfaktoren auf die gesellschaftliche und wirtschaftliche Entwicklung steht (vgl.
Leipold 2006a: 54f). Die Religion war fiir Marx einerseits Ausdruck des Elends der Welt,
gleichzeitig aber auch ein Trostfaktor innerhalb dieses Elends. Nicht die Religion selbst,
sondern das Elend dieser Welt galt es zu bekdmpfen. Damit war die Religionskritik von
Marx ihrer Substanz nach eigentlich eine Gesellschaftskritik, die sich primdr an die
Politiker sowie an die Privateigentiimer der Produktionsmittel richtete (vgl. Klenner 1997:
5ff). Dem Ansatz von Marx als Idealtyp einer materialistischen Gesellschaftstheorie wurde
mit Max Weber’s ,Protestantischer Ethik‘, in scheinbar kausaler Umkehrung, ein weiterer
Idealtyp einer Gesellschaftstheorie gegeniibergestellt (vgl. Schluchter 1991: 64ff, 96f,
Leipold 2008: 144, Lichtblau und Weifl 1996: 155).”

In der Folgezeit spielte die Bedeutung der Religion im Hauptstrom des 6konomischen
Denkens eher eine untergeordnete Rolle. Uniibersehbar war dennoch, dass Okonomen wie
beispielsweise Walter Eucken erkannt hatten, dass eine gewisse Zwiespaltigkeit zwischen
der Okonomie, der Kultur und dem Sozialverhalten bestand, die es zu iiberwinden galt
(vgl. Eucken 1959: 15ff, Leipold 2006: 35ff). Dieser Ansicht war auch Wilhelm Ropke
(1959: 344), der betonte, dass Okonomen sich »|...] nicht ausschlieBlich um die
wirtschaftlichen, sondern auch um die juristischen, soziologischen, anthropologischen,
politischen, moralischen, ja sogar theologischen Grundlagen der Gesellschaft ernstlich zu

kiimmern haben [...].*

% Eisenstadt (1968: 10, 21f, 2005: 531ff) hat sich der Weiterfilhrung des Ansatzes von Max Weber
gewidmet. Neben dem transformativen Potential von Religionen suchte er auch nach Wegen, die
eurozentrische Verengung in Max Webers religionsvergleichenden Studien zu iiberwinden.

% Neben den bedeutsamen Studien von Marx und Weber kann fiir den Zeitrahmen der ilteren Vergangenheit
auch Adam Smith genannt werden. Smith hatte sich bereits 1776 in seinem bekanntesten Werk ,An Inquiry
into the Nature and Causes of the Wealth of Nations‘ mit der Rolle der Religion fiir die Okonomie
beschiftigt. Dabei interessierte sich Smith weniger fiir die religidsen Glaubensgrundsétze, sondern
insbesondere fiir ,,[...] the economic incentives involved in the individual‘s decision to practice religion and
[..] the economic effects of different systems of religious belief as reflected in individual behavior”
(Anderson 1988: 1068).
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Diese und vergleichbare Ansitze stieBen jedoch bei anderen Okonomen vielfach auf taube
Ohren (vgl. Guiso et al. 2006: 7). Zudem war eine Nichtbeachtung dieser Zusammenhinge
mit der Sdkularisierungsthese kompatibel, nach der es sowieso nur eine Frage der Zeit war,
bis sich der Niedergang der Religion einstellen wiirde. Dass sich diese Prognose jedoch
nicht bewahrheiten sollte, zeigte sich unmissverstdndlich in den folgenden Jahrzehnten.
Insbesondere seit den 1990er Jahren und inspiriert durch die Neue Institutionenékonomik
haben die Studien zum Einflussvermdgen von Religion auf die wirtschaftliche
Entwicklung eines Landes sprunghaft zugenommen und prisentieren sich als

multidimensionale Forschungsprojekte.

2.5.1 Makrookonomische Ebene

Auf der makrookonomischen Ebene sind zundchst die lénderiibergreifenden
Querschnittsanalysen von Barro und McCleary (2002, 2003, 2003a) und Barro und Hwang
(2007) zu nennen. Barro und McCleary (2002, 2003, 2003a) belegen mit aggregierten
Daten aus sozialwissenschaftlichen Umfragen, u. a. des International Social Survey
Programme (ISSP), des Gallup Millenium Survey und des World Value Survey (WVS),
dass Wirtschaftswachstum positiv mit religiosem Glauben korreliert, jedoch negativ mit
der Frequenz an Kirchenbesuchen. Dariiber hinaus bestehen ein positiver Zusammenhang
zwischen dem religiosem Glauben und dem Bildungsniveau sowie ein negativer
Zusammenhang zwischen Glauben und Urbanisierung. Religioser Pluralismus fiihrt fiir
Barro und McCleary (2002) zu einer Intensivierung des individuellen Glaubens sowie zu
einer Zunahme der Kirchenbesuche. Religiose Vielfalt fordert zudem religidse
Konvertierungen, die wiederum positiv mit dem Bildungsniveau korreliert sind (vgl. Barro

und Hwang 2007).

Vor dem Hintergrund der wiederbelebten Sékularisierungsdebatte haben Norris und
Inglehart (2011) die Bedeutung des religiosen Glaubens in zahlreichen Industrie- und
Agrarstaaten untersucht. Thre Untersuchungsergebnisse belegen mit Daten des WVS und
des European Values Survey (EVS), dass der individuelle Glaube im Verlauf einer
gesellschaftlichen Modernisierung zunehmend an Bedeutung verlieren wird. Eine

Ausnahme davon stellen die U.S.A., Italien und Siidafrika dar. Den grofiten Verlust an
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Gldubigen innerhalb der Weltreligionsgemeinschaften verzeichnen die katholisch

geprigten Linder (vgl. Norris und Inglehart 2011: 73, 79).°!

Fir McCleary (2007) sind beim Vergleich der Weltreligionen die den Religionen
innewohnenden Anreizstrukturen filir wirtschaftliches Handeln von besonderer Bedeutung.
Danach finden sich Erlosungs- und Verdammungsaspekte sowohl im Christentum als auch
im Islam, im Hinduismus und im Buddhismus. Jedoch bleibt unklar, inwieweit diese einen

Einfluss auf die wirtschaftliche Leistungsfahigkeit nehmen.

Unzureichend robuste Korrelationen zwischen den verschiedenen Religionen und der
wirtschaftlichen Entwicklung werden auch von Noland (2003, 2005) bestitigt. Eine
Ausnahme stellt der Islam dar, der, entgegen gingiger Argumentationen, keinen statistisch
belegbaren negativen Einfluss auf das Wirtschaftswachstum aufweist. Divergierende
Ergebnisse zur Wirkung des Islams zeigen sich fiir Norris und Inglehart (2011: 50) auch
beim Vergleich von fiinfzig muslimischen Léindern, die sich hinsichtlich der
Einkommensverhéltnisse, dem Bevolkerungswachstum und der Lebenserwartung als

duBerst heterogen darstellen.

Fiir die von Max Weber vertretenen positiven Anreizwirkungen des Protestantismus fiir die
okzidentale Wirtschaftsentwicklung findet Grier (1997) ausreichend Bestétigung in einer
Léndervergleichsstudie von 63 ehemaligen britischen, franzdsischen und spanischen
Kolonien. Becker und Woessmann (2007) hingegen belegen anhand ausgewihlter
Individualdaten zu Bildung und Beschiftigung, dass die Griinde fiir die positive
wirtschaftliche Entwicklung protestantisch geprigter Regionen eher in dem durch Luther
positiv beeinflussten Bildungswesen zu finden sind. Mit der Fokussierung auf nur eine
Region (PreuBBen des 19. Jahrhunderts) grenzen sich Becker und Woessmann (2007: 2f)
von den lédnderiibergreifenden Querschnittsanalysen ab, die ihrer Meinung nach stets die
Gefahr in sich tragen, dass prizise Untersuchungen und Abgrenzungen von
Religionseinfliissen auf die Wirtschaftsentwicklung eines Landes gar nicht mdglich sind.
Dies liegt u. a. in dem Umstand begriindet, dass nahezu jedes Land ganz unterschiedlichen

geografischen und institutionellen Rahmenbedingungen ausgesetzt ist, die wiederum selbst

*! Norris und Inglehart (2011) haben eine Vielzahl von religionsbezogenen Analysen weltweit durchgefiihrt.
Neben der Bedeutung von religiosen Glaubensgrundsétzen spielen darin auch religidse Verhaltensweisen,
ethische Wertvorstellungen, Gleichberechtigung von Ménnern und Frauen, die freie Wahl einer Religion, die
Verbindung von Staat und Kirche sowie das Demokratieverstéindnis eine Rolle.
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auf die Wirtschaftsentwicklung des betreffenden Landes einwirken. Die Ergebnisse von
Becker und Woessmann (2007) stehen in Einklang mit der Humankapital-Theorie, nach
der die Ausstattung einer Volkswirtschaft mit Humankapital eine wesentliche

Voraussetzung fiir deren Wachstum und Wettbewerbsfihigkeit ist.””

2.5.2 Mikrookonomische Ebene

Der mikrodkonomischen Ebene zuzuordnen sind in erster Linie die Modellansdtze der
Economics of religion, die individuelles religioses Verhalten, deren ©6konomische
Konsequenzen sowie die Funktionsweise religioser Markte und religidoser Organisationen
mit den Mitteln der Mikrodkonomik zu erkldren suchen (vgl. Schmidtchen 2000: 1f).”
Danach liegt religiosen Handlungen entweder ein Konsum-, Heils- oder soziales
Druckmotiv zugrunde, dessen Nutzen auf das Diesseits oder auf das Leben nach dem Tod
ausgerichtet ist (vgl. Azzi und Ehrenberg 1975: 32, Iannaccone 1998). Da letzteres jedoch
nicht empirisch tiberpriifbar ist, kann sich das Nachfrageverhalten nach einem Glaubensgut
nur auf die Reputation des Anbieters und die Qualitdt seiner Produkte stiitzen (vgl.
Schmidtchen 2000: 26f, lannaccone 1997). Die Nachfrage nach Glaubensgiitern und
religiosen Dienstleistungen ldsst sich umso besser erfiillen, desto mehr Anbieter an
religiosen Produkten in einem Religionsmarkt ohne Wettbewerbsbeschrankungen agieren

konnen (vgl. Stark und Iannaccone 1994: 241).

Durch die Nachfrage nach religiosen Produkten und Serviceleistungen baut jedes
Individuum auch einen Bestand an religiosem Humankapital auf, dessen Wert sich mit der
Zugehorigkeitsdauer zu einer Religionsgemeinschaft und der Anzahl der religidsen
Praktiken stindig weiter erhoht. Da die Wissensbestinde zwischen den verschiedenen
Religionen nicht deckungsgleich sind und sich angesammeltes Know-how bei einem
Religionswechsel nicht beliebig iibertragen und einsetzen ldsst, nehmen Konversionen
zwischen den religiosen Bekenntnissen im Laufe des Lebens tendenziell eher ab (vgl.

Iannaccone 1990, Schmidtchen 2000: 11f).

Ob und in welchen Bereichen sich religioses Humankapital auswirken kann, zeigt die
Bandbreite an empirisch-quantitativen Studien, meist aus dem U.S.-amerikanischen

Umfeld, bei denen Religiositit mit 6konomisch relevantem Sozialverhalten in Bezug

%2 Siehe auch Hanushek und Woessmann (2007).
% Siehe hierzu auch Kapitel 2.4.1 dieser Arbeit.
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gesetzt wird. Diesen Studien zufolge hat Religion einen Einfluss u. a. auf Drogen- und
Alkoholkonsum, kriminelles Verhalten und Konfliktbereitschaft, Geburtenhiufigkeit,
Sterberaten, physisches und psychisches Wohlbefinden, Stabilitit von Ehen und
Scheidungsraten, Humankapital-Investitionen, = Einkommenshohen und generelle
Vermogensverhéltnisse (Levin 1994, Mellor und Freeborn 2009, Keister 2011, Zhang
2008, Mosher et al. 1992, Tomes 1985, Evans et al. 1995, Lehrer und Chiswick 1993,
Lehrer 2004, Sander 2002). Der Mehrzahl dieser Studien haftet jedoch der Makel an, dass
die jeweiligen Korrelationen nicht immer eindeutig sind und eine kausale Beziehung
zwischen den gewéhlten Variablen nicht immer zweifelsfrei gegeben ist. Zudem sind viele
der empirischen Untersuchungen ausschlieBlich auf monotheistische Religionen bezogen
und eignen sich, infolge ihrer geografischen Begrenzungen, nicht fiir eine

landertibergreifende und allgemeingiiltige Anwendung (vgl. Guiso et al. 2003: 231).

Auch der Bereich der unternehmerischen Titigkeit hat in Zusammenhang mit Religion
eine gewisse Aufmerksamkeit in der Literatur gefunden. Bellu und Fiume (2004) haben in
einer Vergleichsstudie von 44 befragten U.S. Unternehmern eine positive Beziehung
zwischen Religiositdt und Unternehmenserfolg nachgewiesen. Dariiber hinaus belegen die
Autoren, dass das Wechselverhéltnis von Religiositit und Unternehmenserfolg mafigeblich
zur Lebenszufriedenheit eines Unternehmers beitragt. Als Grund wird vermutet, dass die
Religion, insbesondere bei Kleinunternehmern, eine Form von Halt und Stiitze in
turbulenten unternehmerischen Zeiten darstellt (vgl. Bellu und Fiume 2004: 199). Eine
vergleichbar signifikante Beziehung zwischen Religion und Unternehmererfolg konnte von
Drakopoulou Dodd und Seaman (1998) anhand von Daten der British Household Panel

Study fiir Grof3britannien jedoch nicht nachgewiesen werden.

Fiir Audretsch et al. (2007) darf bei derartigen Untersuchungen jedoch nicht aufler Acht
gelassen werden, dass lokale Rahmenbedingungen ganz entscheidend dazu beitragen
konnen, wie sich die generelle Haltung einer Religion zum unternehmerischen Handeln
auswirkt. Danach konnen Migranten an einem neuen Wohnort unternehmerisch sehr
erfolgreich sein, wihrend sie sich in ihrer Heimat, aufgrund religidser Stigmatisierungen,

eher erfolglos zeigten (vgl. Audretsch et al. 2007: 13f).*

% Landes (2004: 517f) merkt hierzu ironisch an, dass kulturelle Aspekte (dies schlieft die Religion mit ein)
offensichtlich sehr ,unzuverldssig® funktionieren.
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2.5.3 Themenspezifische Untersuchungen

Neben den mikro- und makrodkonomischen Studien sind noch die themenspezifischen
Untersuchungen zu nennen, bei denen die verschiedenen Religionen zu ausgewidhlten
Sozialkapitalaspekten in Bezug gesetzt werden.”” Fiir die Okonomik ist insbesondere das
horizontale und vertikale Kooperationsverhalten in einer Gesellschaft von Bedeutung, da
dieses eine nachhaltige Wirkung auf den Umfang und Ablauf von Tauschprozessen sowie

den Grad der wirtschaftlichen Spezialisierung ausiibt.

Zak und Knack (2001) zeigen in einer 41-Lindervergleichsstudie mithilfe von WVS
Daten, dass sowohl der Katholizismus als auch der Islam einen signifikant negativen
Einfluss auf das Vertrauensklima in einer Volkswirtschaft haben. Zu gleichen empirischen
Ergebnissen hinsichtlich dieser Religionen und ihres Einflusses auf die Bildung von
Vertrauens- und Netzwerkstrukturen kommen auch Putnam (1993, 2000), La Porto et al.
(1997, 1999), Knack und Keefer (1997: 1283), Inglehart (2001) und Daniels und von der
Ruhr (2005). Danach ist das allgemeine Vertrauensklima in Gesellschaften mit
hierarchisch strukturierten Religionen (Katholizismus, Islam und 0stlich-orthodoxe
Konfession) deutlich niedriger als beispielsweise in protestantisch und konfuzianisch

geprigten Landern.”®

Fiir Alesina und La Ferrara (2002) lassen sich derart eindeutige Korrelationen zwischen
den Religionen und dem Vertrauensgrad in einer Gesellschaft jedoch nicht nachweisen.”’
Dies gilt insbesondere fiir den Protestantismus, den Katholizismus und das Judentum. Als
Ausgangspunkt fiir ihre empirischen Befunde haben Alesina und La Ferrara Daten des

amerikanischen General Social Survey (GSS) herangezogen.

% Diese Studien lieBen sich problemlos den makro- und mikrookonomischen Untersuchungen zuordnen. Sie
werden jedoch aufgrund ihrer Relevanz im Rahmen dieser Arbeit gesondert herausgestellt.

% Fiir La Porta et al. (1997: 337, 1999: 262f) sind Gesellschaften mit dominant hierarchisch strukturierten
Religionen auch noch durch folgende Merkmale gekennzeichnet: Ineffiziente Rechtssysteme, unzureichende
staatliche Administration, hohe Korruptions- und Steuerhinterziehungsraten, geringes zivilgesellschaftliches
Engagement, mangelhafte Infrastrukturen, hohe Inflationsraten und schlechte Regierungsfiihrungen.

7 Fiir Alesina und La Ferrara (2002: 221) ist das Vertrauensklima einer Gesellschaft weniger von der
Religion, als von der ethnischen Zusammensetzung der Bevolkerung abhédngig. Danach sind die
gesellschaftlichen Bindekréfte umso stabiler, je homogener die Bevolkerungszusammensetzung eines Landes
ist. Diese Sichtweise ist konsistent mit den modelltheoretischen Betrachtungen von Mobius und Szeidl
(2007: 19).
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Guiso et al. (2003: 226) kritisieren an vielen der vorgenannten Landerquerschnittsanalysen,
dass diese zu einseitig ausgerichtet sind.”® Einerseits vermitteln die empirischen
Ergebnisse, dass einer Religion spezifische Wesensziige anhaften, die sich entweder
entwicklungsfordernd oder -hemmend auswirken konnen. Andererseits konnen die
Ergebnisse aber auch das Resultat eines historisch verankerten religiosen Einflusses sein,
der in dieser Weise gar nicht mehr existiert, weder in den Kdpfen der Individuen noch in
der Religion selbst. Um diese Kontroverse auszuklammern, ist es nach Guiso et al. (2003:
231) notwendig, anstelle der konkreten 6konomischen Wirkungen, die Einstellungen von
Individuen in Abhéngigkeit von ihrer Religionszugehorigkeit in den Blickpunkt des
Interesses zu riicken. Fiir die Autoren macht es beispielsweise einen Unterschied, ob
Individuen nach ihrer Einstellung zur Steuerhinterziechung befragt werden oder danach, ob
sie tatsdchlich Steuern hinterziehen. Diesbeziigliche Einstellungen kénnen ldnderabhéngig,
trotz der gleichen Religionszugehorigkeit, wiederum ganz unterschiedlich ausfallen. Auch

dieser Aspekt wird bei den Linderquerschnittsanalysen nicht ausreichend beriicksichtigt.”

Anhand von Daten des WVS haben Guiso et al. (2003: 227) die Einstellungen von
Individuen in Abhidngigkeit von ihrem religiosen Glauben untersucht, u. a. hinsichtlich
thres Kooperationsverhaltens, Einstellungen zu Frauen, Sparsamkeit, Bereitschaft zur
Einhaltung von Gesetzesvorschriften, Toleranzvermdgen sowie der Bereitwilligkeit zur
Einbindung in Korruptionsaktivititen. Die empirischen Resultate offenbaren, dass
Muslime und Hindus das niedrigste Toleranzvermdgen gegeniiber Menschen anderer
Herkunft haben, die geringste Vertrauensbereitschaft gegeniiber Dritten sowie die grofite
Bereitschaft zur Steuerhinterziehung. Der negative Einfluss des Katholizismus, dargelegt
in einer Vielzahl von Landerquerschnittsanalysen, bestétigt sich fiir Guiso et al. (2003:
256, 260) lediglich im Bereich der Vertrauensbildung sowie in der Bereitwilligkeit zu
Korruptionszahlungen. Hingegen zeigen Buddhisten, gefolgt von Protestanten und

Muslimen, nur selten Bereitschaft, sich auf Korruptionsaktivitdten einzulassen.

% Auch fiir Platteau (2009: 685) sind viele der quantitativen Studien zum Einfluss von Religion auf das
Wirtschaftswachstum in ihren Ergebnissen sehr widerspriichlich, da, seiner Meinung nach, die
Messmethoden der Religionszugehdrigkeit oftmals nicht ausreichend durchdacht sind.

% Der Vorwurf einer begrenzten Aussagekraft von linderiibergreifenden Querschnittsanalysen deckt sich mit
der Argumentation von Becker und Woessmann (2007). Welch et al. (2004: 319) merken an, dass der
Katholizismus in den U.S.A. und in Europa (beispielsweise in Italien) vollig unterschiedlich praktiziert wird
und folglich auch mit anderen gesellschaftlichen Konsequenzen einhergeht.

47



2.6  Okonomische Forschungsbefunde zum Hinduismus und Buddhismus

Die Prisenz des Hinduismus und des Buddhismus in den makro- und mikrodkonomischen
Studien zur Rolle der Religion fiir die Okonomie zeigt eine eher untergeordnete Bedeutung
der beiden Weltreligionen im wissenschaftlichen Diskurs. Es ist zu vermuten, dass dies
zum einen an einem Mangel an empirischen Daten zur Religionszugehorigkeit von Hindus
und Buddhisten liegt (vgl. Barro und McCleary 2003: 768, Noland 2003: 23), zum anderen
aber auch an einer gewissen Zuriickhaltung von Okonomen, den vertrauten westlichen
Kulturrahmen in diesem Bereich zu iiberschreiten.'” Letzteres mag auch darin begriindet
sein, dass weder der Hinduismus noch der Buddhismus iiber die gewohnte Struktur einer
westlichen Religion verfiigt. Zudem ist fiir manchen Wissenschaftler immer noch fraglich,
ob es sich beim Buddhismus tatsdchlich um eine Religion handelt, oder nicht doch eher um
eine Philosophie (vgl. von Briick 2007a: 11). Die Folgen der verschiedenen
Unwigbarkeiten haben dazu gefiihrt, dass Religionen asiatischen Ursprungs in empirischen
Analysen oftmals nur unter der Bezeichnung ,Other religions® oder ,Eastern religions*

subsummiert wurden.

Eine skeptische Haltung gegeniiber dem Hinduismus zeigte sich bereits bei Karl Marx, der
den Hinduismus als eine passive und menschenunwiirdige Lebensform ansah, deren
Entartung sich insbesondere darin offenbarte, ,,[...] daB der Mensch, der Beherrscher der
Natur, vor Hanuman, dem Affen, und Sabbala, der Kuh, andéchtig in die Knie sank* (Marx
und Engels 1987: 171). Und auch Max Weber, der nach den Gegensitzen des okzidentalen
Rationalismus in anderen Kulturkreisen suchte, ordnete dem Hinduismus und Buddhismus,
infolge ihres Spannungspotentials mit den Realitdten des Lebens, eine weltablehnende

Interessenhaltung zu (vgl. Weber 2005: 161).

Dass der Hinduismus und der Buddhismus ihren ©6konomischen Nischencharakter
beibehalten sollten, zeigte sich spdtestens in den 1990 Jahren, als das generelle Interesse
der Okonomik am Einflussvermdgen der Religionen auf die Wirtschaftsentwicklung
unverkennbar anstieg. Diesen Sachverhalt dokumentiert auch die vergleichsweise geringe
Anzahl an deskriptiven und empirischen Analysen zur 6konomischen Disposition der

beiden Weltreligionen.

1% Fiir Hollstein (2002: 51) wiirde dies auch einen vorsichtigen Umgang mit wissenschaftlichen Begriffen
erfordern, denn die mit Begriffen verbundenen Implikationen kénnen in einem anderen kulturellen Kontext
leicht zu Missverstindnissen und Fehlinterpretationen fiihren.
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Dem Einflussvermdgen des Hinduismus auf individuelles Verhalten sowie auf die
Gestaltung gesellschaftlicher Strukturen hat sich Kuran (1997) mittels der Theorie der
Préaferenzverfialschungen gewidmet. Danach kann ein sozialer Druck dazu flihren, dass
Individuen ihre tatsdchlichen Bediirfnisse und Wiinsche, entweder aus Angst oder aus
Griinden der offentlichen Meinung, nicht wirklichkeitsgetreu darstellen. Langfristige
Priaferenzverfilschungen konnen damit einhergehen, dass sich ineffiziente
Gesellschaftsstrukturen verfestigen, da irgendwann das Wissen iiber den wahren Grund
ihrer Etablierung nicht mehr existiert. '°! Fiir Kuran (1997: 153) haben auf diese Weise die
Angehorigen der hinduistischen Kasten selbst zur verhdngnisvollen Kontinuitit des
Kastensystems mitbeigetragen. Der eigenwilligen Rationalitdt der indischen Religionen,
insbesondere im Hinblick auf die Ausgestaltung formaler Institutionen, ist auch Fukuyama
(2011) nachgegangen. Danach haben die Implikationen des hinduistischen Kastensystems
jahrhundertelang dazu gefiihrt, dass sich in Indien keine wirkméchtigen politischen
Institutionen entwickeln konnten. Den politischen Machthabern stand stets eine starke
soziale Gesellschaft gegeniiber. Erst durch die britische Kolonialherrschaft &nderte sich
dies merklich, doch blieb die soziale Wirkkraft des Kastensystems davon génzlich
unberiihrt (vgl. Fukuyama 2011: 185).

Dass das Kastensystem auch einen direkten Einfluss auf die berufliche
Entscheidungsfindung ausiiben kann, zeigt die empirische Studie von Audretsch et al.
(2007), die sich auf Individualdaten des National Sample Survey Organizations (NSSO) of
India stiitzt. Danach zeigen Hindus eine deutlich geringere Neigung zum Unternehmertum
als Christen, Muslime und Jains. Dies betrifft insbesondere die Angehdrigen der unteren
Hindukasten (Backward castes bzw. Untouchables), die nach NSSO meist nur
Gelegenheitsarbeiten nachgehen. Als Ursache wird vermutet, dass sich die Vorgaben des
Kastensystems hinsichtlich der Berufswahl weitaus deutlicher bei Hindus als bei Nicht-
Hindus auswirken. Eine gewisse Zuriickhaltung zur Aufnahme einer unternehmerischen

Tatigkeit konnte auch bei Buddhisten und Sikhs nachgewiesen werden.

Dass die traditionell gesetzten Grenzen des Hinduismus zur beruflichen Titigkeit

aufgebrochen werden konnen, zeigt die Studie von Munshi und Rosenzweig (2006). Einen

""" Dies betrifft insbesondere das ,weiche Wissen‘, da es sich nicht durch duBere Betrachtungen iiberpriifen
lasst. Als Beispiel nennt Kuran (1997: 241) die Wiedergeburtslehre des Hinduismus, die bedeutsame
Implikationen auf das Verhalten von Individuen bis in die Gegenwart hat.
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wesentlichen Einfluss darauf hat der verbesserte Zugang zu Bildungschancen,
insbesondere fiir Angehorige der unteren Kasten und fiir Frauen. Fiir Bertrand et al. (2008)
lasst sich dieser Effekt durch gezielte Forderprogramme und Zugangsquoten an

Hochschulen zu Gunsten von Untouchables sogar noch weiter verstarken.

Fiir Kuran und Singh (2010) ldsst sich ein vergleichbares Ergebnis zum Unternehmertum
bei der Gegeniiberstellung siidasiatischer Muslime und Hindus fiir das 20. Jahrhundert
nicht nachweisen. Danach waren in Indien lebende Hindus deutlich hédufiger in Industrie-
und Handelsaktivitidten involviert als indische Muslime. Den Hauptgrund dafiir sehen
Kuran und Singh (2010: 19f) in den divergierenden Vererbungspraktiken beider
Religionsgruppen, insbesondere im Hinblick auf die Kapitalakkumulation. Im
hinduistischen Kontext verblieb Kapital immer als Ganzes innerhalb der ,joint family*
bzw. den zugehorigen Familienunternehmen, wéhrend Kapital unter Muslimen u. a. durch
die Einbringung in eine Stiftung (waqf) eher fragmentiert wurde. Dariiber hinaus
untersagten die starren Regelungen des wagqf, dass Kapital oder dessen Ertrige zu einem
spéteren Zeitpunkt einer anderen, evtl. effizienteren kommerziellen Verwendung zugefiihrt
werden durften als urspriinglich intendiert. Auch Brown (2000) bestitigt mit aktuelleren
Daten des National Survey of Ethnic Minorities, dass Hindus im Vergleich zu Muslimen in

Suidasien 6konomisch deutlich aktiver sind.

Dass unternehmerischer Erfolg von der Religionszugehorigkeit der Geschéftspartner
abhingen kann, aber nicht muss, veranschaulicht sich fiir Helble (2007) anhand der Daten
des CIA World Factbook und des Britannica book of the year 2004 zum Hinduismus,
Buddhismus, Islam, Judentum und Christentum. Danach bevorzugen Buddhisten bei
Geschéftspartnern aus anderen Liandern insbesondere Personen mit einer nicht-
buddhistischen Religionszugehorigkeit. Dies steht im Gegensatz zum Verhalten von
Muslimen und Juden, bei denen sich ein signifikant positiver Einfluss auf das
Handelsvolumen immer dann zeigt, wenn Handelspartner der gleichen Religion angehoren
und damit auch den gleichen Wertevorstellungen folgen. Als Ursache fiir das
gegensitzliche Verhalten der Buddhisten vermutet Helble (2007: 390, 403) die
linderspezifischen Ausprigungen und divergierenden Schulrichtungen des Buddhismus.'”*

Auch fiir Hindus ldsst sich ein inhdrenter Vertrauenseffekt zwischen Geschéftspartnern mit

"2 Interessanterweise ldsst der Autor im Rahmen seiner empirischen Analyse den heterogenen
Auspragungsformen innerhalb anderer Religionen keine weitere Aufmerksamkeit zukommen.
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der gleichen Religionszugehorigkeit als zweckmiBige Voraussetzung zur Aufnahme von

Handelsaktivitéten statistisch signifikant nicht nachweisen.

2.7  Zwischenbetrachtung zu Wirtschaft, Kultur und Religion

Im Kapitel 2 wurde die Bedeutung von Kultur und Religion im interdisziplindren Diskurs
herausgearbeitet. Dabei wurde deutlich, dass nahezu alle Lebensbereiche durch kulturell-
religiose Aspekte mitgestaltet und mitgeprigt werden. Insbesondere die Religion, die im
Rahmen dieser Arbeit als Teilaspekt von Kultur betrachtet wird, kann einen
weitreichenden Einfluss auf das informelle und formale Ordnungsgeschehen in einer
Gesellschaft ausiiben. Aus Sicht der Institutionendkonomik werden Religionen primér den
informellen Institutionen zugeordnet, da sie infolge ihrer affektiven Verankerung iiber eine
auBBergewohnlich hohe Wirkungs- und Bindekraft verfiigen. Diese kann zum einen in den
individuellen Einstellungen und Verhaltensmuster der Menschen zum Ausdruck kommen,
zum anderen auch in den kollektiv geteilten Modellen der Realitdtswahrnehmung (shared
mental models) in einer Gesellschaft (vgl. North 1988: 67, 1998: 132, Denzau und North
1994). Dariiber hinaus werden Religionen, je nach kulturellem Umfeld und religioser
Tradition, auch zur Ausrichtung und Gestaltung formaler Institutionen herangezogen.
Letzteres kann sich immer dann besonders folgenreich auswirken, wenn religiose
Werthaltungen von politischen Entscheidungstrigern dazu benutzt werden, institutionelle
Strukturen und Regelsysteme dahingehend zu begriinden und zu stabilisieren, dass sie den

. . . 1
eigenen Vorteilsnahmen dienen.'®?

Neben einer gesellschaftlichen, politischen und sozialen Funktion spielen Religionen auch
eine 6konomische Rolle. Aus wirtschaftswissenschaftlicher Sicht stellt sich die Frage, ob,
von welcher Dauer und mit welcher Stirke Religionen einzelwirtschaftliches und
wirtschaftspolitisches Handeln beeinflussen konnen. Eine besondere Bedeutung kommt
hierbei den Vertrauens- und Netzwerkstrukturen in einer Gesellschaft zu, da iiber sie die
funktionalen Voraussetzungen fiir den reibungslosen Ablauf von wirtschaftlichen
Transaktionen sowie fiir den Grad einer wirtschaftlichen Spezialisierung und
Arbeitsteilung geschaffen werden. Ob eine Religion eher ,briickenbildende‘ oder
,bindende‘ Wesensziige fiir das Zusammenwirken in einer Volkswirtschaft aufweist, hiangt

mitunter wesentlich von der inhdrenten Struktur einer Glaubensrichtung ab. Wie in Kapitel

' Nienhaus (2002: 11f) diskutiert diesen Aspekt am Beispiel der islamischen Staaten. Fukuyama (2011:
163ff, 186) verweist auf die vielfach religios legitimierten Machtstellungen in Indien.
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2 aufgezeigt wurde, ist das allgemeine Vertrauensklima in Gesellschaften mit hierarchisch
strukturierten Religionen deutlich niedriger als in Léndern, die durch liberaler
ausgerichtete Religionen geprégt sind (vgl. Putnam 2000: 78, Inglehart 2001: 92, La Porta
et al. 1997: 1997: 336f, 1999: 262f). Die vielfiltigen und weitreichenden Funktionen, die
Religionen in unterschiedlichen Kulturen ausfiillen, sind ein Indikator dafiir, dass sich ein
genereller Bedeutungsverlust der Religion, wie er im Rahmen der Sékularisierungsthese

thematisiert wird, wohl in naher Zukunft noch nicht einstellen wird.

Die nachfolgenden Kapitel 3 und 4 widmen sich der vergleichenden empirischen Analyse
des Hinduismus und Buddhismus im Hinblick auf ihre 6konomische Relevanz. Beide
Glaubensrichtungen gehdren zu den polytheistischen Religionen, denen im
wirtschaftswissenschaftlichen Diskurs bisher nur ein Nischencharakter zuteilwurde. Ziel
der empirischen Untersuchung ist die Erkldrung der 6konomisch relevanten Dispositionen
des Hinduismus und Buddhismus sowie ihrer unmittelbaren Wirkungen auf die
Einstellungen hinduistischer bzw. buddhistischer Unternehmer und den daraus ableitbaren
unternehmerischen Handlungsoptionen. Dabei spielt neben der inhaltlichen Betrachtung
des jeweiligen Glaubenskerns eine wesentliche Rolle, wie die religiosen Sinnwelten auf
der individuellen und kollektiven Ebene interpretiert und angewendet werden.'® Mit
diesem Vorgehen wird der Blick fiir den Handlungs- und Wirkungsbereich von Religion
primdr auf die Mikro- und Mesoebene gerichtet. Als Standort flir die vergleichende
empirische Untersuchung innerhalb des hinduistisch — buddhistischen Kulturkreises wurde
das Land Nepal ausgewihlt. Die Fokussierung auf nur einen Untersuchungsstandort hat
gegeniiber landeriibergreifenden Querschnittsanalysen den Vorteil, dass eine deutlich
priazisere Abgrenzung sowohl von einzel- als auch von gesamtwirtschaftlichen
Religionseinfliissen erreicht werden kann. Hierdurch lassen sich zudem erste Riickschliisse
zichen, ob Hinduismus und Buddhismus in direkter oder indirekter Weise auf das
Leistungspotential der nepalesischen Volkswirtschaft einwirken und ob sich dieser
Einfluss im ldnderspezifischen Kontext eher wirtschaftsfordernd, neutral oder
wirtschaftshemmend gestaltet. Dariiber hinaus ist von besonderem Interesse, inwieweit
sich aus den einzel- und gesamtwirtschaftlichen Ergebnissen in Nepal auch

landeriibergreifende und allgemeingiiltige Aussagen ableiten lassen.

' Werden diese Zusammenhinge von auslindischen Investoren nicht erkannt, kann es passieren, dass
Unternehmer in einem Land duBerst erfolgreich titig sind, bei gleichem unternehmerischem Verhalten in
einem anderen Land jedoch zu scheitern drohen. Nicholas und Maitland (2007: 121f) nennen als Beispiel
Vietnam und Indien.
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3 Unternehmerisches Handeln in einem hinduistisch — buddhistischen
Kulturkreis: Eine vergleichende empirische Analyse

3.1  Der Untersuchungsstandort Nepal

Nepal liegt im siidlichen Ausldufer des Himalaya Gebirges, eingebettet zwischen den
beiden Grofmichten China (mit der Autonomen Region Tibet) im Norden und Indien im
Stiden, Westen und Osten des Landes. Mit einer Landesflache von 147.181 km?, etwa halb
so grof3 wie Italien, erstreckt sich der siidasiatische Binnenstaat als schmaler Landstreifen
mit einer Linge von 885 km von Ost nach West und mit einer geografischen Breite von
145 bis 241 km zwischen der nordlichen und siidlichen Landesgrenze. Auf einer Hohe von
70 Metern bis 8.848 Metern gelegen, ldsst sich Nepal in drei topografische Hauptzonen
einteilen: die siidliche Schwemmlandebene, das Terai, die Mittelgebirgskette mit der
Hauptstadt Kathmandu und die Hochgebirgsebene des Himalaya. Ausgeprégte klimatische
Unterschiede und die damit einhergehenden wirtschaftlichen Nutzungsmdoglichkeiten

haben die drei Regionen zum traditionellen Siedlungsraum ganz unterschiedlicher

Bevolkerungsgruppen werden lassen (vgl. Gov.NP, CBS 2011).

Abbildung 1: Karte Nepal Quelle: www.maps.com
Nepal ist vielseitig und komplex: Ein vielsprachiger, multikultureller und multiethnischer
Vielvolkerstaat und ein spirituelles Paradies (Shangri-La) mit einer 239jdhrigen Geschichte
als letztes Hindukonigreich (1769 — 2008) der Welt. Ein Land, wo das Angebot an
Religion auf eine extrem hohe Nachfrage trifft und der Gedanke einer Sdkularisierung fast

befremdlich klingen mag. Gibt es doch vermutlich niemanden unter den mehr als 28
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Millionen Einwohnern des Landes (vgl. Gov.NP, CBS 2010), der sich nicht zu der ein oder
anderen Religion bekennt, sei es der Hinduismus, der Buddhismus oder, laut offiziellen

Statistiken, in abgestufter Anzahl auch zum Islam, zu den animistischen Religionen, dem

Jainismus, dem Christentum oder dem Sikhismus (vgl. Gov.NP, CBS 2010a: 25f).

Neben der kulturellen, ethnischen und religiosen Vielfalt ist Nepal jedoch auch ein
Armenhaus, gemessen an den von den Vereinten Nationen festgelegten Kriterien der am
wenigsten entwickelten Linder der Welt. Mit einem jdhrlichen Bruttoinlandsprodukt pro
Kopf von 490 US $ (vgl. Weltbank 2012),'”> mehr als einem Viertel der Bevélkerung
(25,4%) unterhalb der Armutsgrenze lebend und einer Alphabetisierungsrate von nur
60,9% (vgl. Gov.NP, CBS 2011)'% reiht sich Nepal in die Liste der ,Least Developed
<107

Countries

sogar nur den 157. Rang (vgl. UNDP 2011).

ein und belegt beim ,Human Development Index 2011 unter 187 Landern

Langfristige politische Instabilitdten, vielfach wechselnde Regierungen infolge von
parteiinternen Machtk&dmpfen, insbesondere seit der Abkehr von der Macht der Monarchie
hin zu einem demokratischen Mehrparteiensystem, eine dauerhafte finanzielle
Abhidngigkeit von internationalen Gebern und ein korrupter und biirokratischer
Verwaltungsapparat lassen wenig Hoffnung aufkommen, dass sich an dieser Situation in
naher Zukunft etwas dndern wird. Auch das Bemiihen des Volkes im Jahr 2008, die
hinduistische Erbmonarchie endgiiltig abzuschaffen und Nepal zu einem sdkularen Staat zu
machen, haben die Instabilititen des Landes eher vergrofert statt verringert. Zu tief
verwurzelt scheint das iiberwiegend religios gepriagte Institutionengefiige mit all seinen
Begleiterscheinungen zu sein, das dem Land eine unverkennbare Identitdt innerhalb des
hinduistisch-buddhistischen Kulturkreises verliehen hat. Der nachfolgende Abschnitt zeigt
im historischen Uberblick, wie sich die Religion als formaler und informeller

Ordnungsrahmen in Nepal dauerhaft etablieren konnte.

19 Laut letzten Schitzungen aus dem Jahr 2004 lag der Anteil der Bevolkerung, der weniger als 2 US $ pro
Tag zur Verfligung hatte, bei 77,6%. Der Anteil der Bevolkerung mit weniger als 1,25 US $/Tag belief sich
im gleichen Zeitraum auf 55,1% (vgl. Weltbank 2011).

1% Diese betrigt bei Manner 72,2% und bei Frauen 51,4% (vgl. Gov.NP, CBS 2011).

' Dariiber hinaus gehort Nepal auch gleichzeitig zur Gruppe der ‘Landlocked Developing Countries‘. Die
Vereinten Nationen sehen im Binnenlandcharakter vieler Entwicklungsldander einen weiteren Grund fiir die
wirtschaftliche Unterentwicklung dieser Lander.
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3.1.1 Politische Institutionen und ein religios geprigtes Rechtssystem

Die Griindung des heutigen Staates Nepal wurde mit der Thronbesteigung des Gorkha
Konigs Prithvi Narayan Shah im Jahr 1743 eingeleitet. Zuvor existierten auf dem Gebiet
des heutigen Nepal etwa 80 kleine Staatsgebilde mit je einem Konig an der Spitze. Bereits
im Jahr 1768 wurde die Hauptstadt des Landes nach Kathmandu verlegt und der Name
Nepal, der bisher nur auf das heutige Kathmandu Tal begrenzt war, auf den neuen
Gesamtstaat iibertragen. Eine Verfassung gab es zu dieser Zeit noch nicht. Jeder, auch der
Staat, orientierte sein Handeln an den klassischen Schriften des Hinduismus. Der Prozess
der Hinduisierung des Landes hatte bereits im 11. Jahrhundert n. Chr. durch Einwanderer
aus der nordindischen Gangesebene begonnen (vgl. Krimer 1991: 92, 96, 1992: 46,
Pradhan 2002: 2).

Als im 19. Jahrhundert viele Lander Siidasiens unter britische Kolonialherrschaft gestellt
wurden, konnte Nepal, trotz seiner geografischen und wirtschaftlichen Néhe zu Indien,
dem kolonialen Einfluss vollstindig entgehen. Stattdessen wurde das Land nach der
gewaltsamen Machtiibernahme der Adelsfamilie der Rana im Jahr 1846, die zur Flucht des
Konigs ins Exil nach Indien fiihrte, durch eine harte Isolationspolitik und die totale
Unterdriickung des eigenen Volkes, dem jegliche Bildung vorenthalten wurde, fiir mehr als
100 Jahre ins politische, wirtschaftliche und soziale Abseits gedrangt (vgl. Whelpton 2008:
46ff, Kramer 1991: 14).

In diese Zeit fiel auch die offizielle Einfilhrung des nepalesischen Kastensystems, auch
unter dem Namen Muluki Ain 1854 bekannt (vgl. Hofer 2004). In Anlehnung an das
traditionelle hinduistische Stindemodell indischen Ursprungs,'® ordnete der Muluki Ain
die gesamte heterogene Bevdlkerung Nepals in linearer Struktur fiinf Kastengruppen zu,

deren Trennlinie der Status der Reinheit bzw. Unreinheit war.'* Doch der Muluki Ain war

1% Eine Ubersicht zum hinduistischen Varna- bzw. Stindemodell zeigt Anhang Al. Das hinduistische
Standemodell ldsst sich in Teilaspekten mit der mittelalterlichen Stdndeordnung in Europa vergleichen. Diese
sah ebenfalls vor, dass die Menschen in bestimmte Stdnde nur hineingeboren werden konnten und dies eine
von Gott gewollte Ordnung war. Ein Vergleich des hinduistischen sozialen Systems mit einer stdndischen
Gesellschaft findet sich bei Schluchter (1984: 46).

' Der Mangel an berufsgebundenen Kasten, wie es das hinduistische Stindemodell fiir den mittleren
Sozialbereich vorsah, wurde in Nepal dadurch kompensiert, dass alle ethnischen Vdlker in diesen Bereich
eingegliedert wurden (vgl. Kramer 1992: 46) Dieser Aspekt wird in Abschnitten 3.1.3 und 3.4.4.3 nochmals
thematisiert. Eine Ubersicht zur Struktur der Kastengruppen, wie sie im Muluki Ain 1854 festgeschrieben
wurden, zeigt Anhang A2.
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noch mehr: Er hatte einen legalen Status''’, der in 163 Kapiteln die Rechtsstellung eines
jeden Individuums iiber die Zugehorigkeit zu einer der fiinf Kastengruppen und den damit
verbundenen Sanktionsmechanismen bei Verunreinigung definierte (vgl. Hofer 2004:
196).""! Unterstiitzung erhielten die Ranas insbesondere von den Brahmanen, der hchsten
Kaste in der hinduistischen Rangfolge, die sich hieriiber ihre Vormachtstellung im
Gesellschafts- und Bildungsbereich zu erhalten glaubten. Versuche politischer
Bewegungen, die sowohl von indischem als auch nepalesischem Boden ausgingen und sich
zum einen gegen das Rana System und die sie unterstiitzenden Brahmanen richteten, zum
anderen aber auch auf eine Verbesserung der sozialen Verhéltnisse in Nepal dréngten,
scheiterten daran, dass neben einem ausgezeichneten Spitzelsystem der Ranas viele iiber
Flugblatter verbreitete Nachrichten keinen ausreichenden Anklang finden konnten, da es
sich bei der Mehrzahl der Bevolkerung inzwischen um Analphabeten handelte (vgl.

Kramer 1991: 15, 19, Lawoti 2012: 133).

Die Situation dnderte sich erst im Jahr 1951 als Konig Tribhuvan, ein direkter Nachkomme
aus der Shah Familie, mit Hilfe Indiens aus dem Exil zuriickkehrte und damit auch wieder
auf den nepalesischen Konigsthron (vgl. Delinic und Schepp 2012). In der Folge kam es
zur Wiedereinfilhrung der konstitutionellen Monarchie, aber auch zu vielen
Regierungsneubildungen, —dnderungen und —auflésungen. Meist gingen sie auf interne
Machtstreitigkeiten und Rivalititen politischer Akteure zurlick, oder sie beruhten auf der
generellen  Unerfahrenheit der Parteien im Umgang mit Demokratie und
Selbstbestimmung. Als Ende der 1950er Jahre die ersten demokratischen Wahlen
angekiindigt wurden, meldeten sich religids-konservative Gruppen zu Wort und forderten
den Riickgriff auf das alte monarchische Hindu-System, da, ihrer Einschédtzung nach, eine

Demokratie westlichen Musters fiir Nepal ungeeignet erschien (vgl. Kramer 1991: 33f).

Diesem Vorschlag folgte der neue Kénig Mahendra, indem er 1960 das parlamentarische
System sowie alle Parteien wieder abschaffte und das Panchayat System, ein parteiloses
Rétesystem, einfiihrte, welches bis zum Jahre 1990 Bestand haben sollte. Mit dem

Panchayat System wurde eine Regierungsform eingefiihrt, die sich insbesondere dadurch

"% Die englischsprachige Ubersetzung fiir Muluki Ain lautet ,Country law*. Im Deutschen ldsst sich der
Gesetzestext mit dem Biirgerlichen Gesetzbuch (BGB) vergleichen (vgl. Krdmer 1991: 103).

" Dem Muluki Ain vorausgegangen waren bereits andere Klassifizierungsansitze, u. a. des Newar Konigs
Malla (begrenzt auf das Kathmandu Tal) im 14. und 15. Jahrhundert, sowie ein Klassifizierungsversuch des
Gorkha Konigs Shah im 16. Jahrhundert fiir das Gorkha Koénigreich (vgl. Hofer 2004: 4, 175ff).
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auszeichnete, dass sie wesentlich auf die Person des Konigs ausgerichtet war, von dem die
gesamte exekutive, legislative und judikative Macht ausging (Autokratie). Dariiber hinaus
rechtfertigte man die Einfiihrung des Panchayat Systems damit, eine harmonische
Gesellschaftsstruktur ~ schaffen zu wollen, die im Einklang mit den traditionellen
Hinduwerten stehe und dem Wohlergehen des Volkes dienen sollte (vgl. Krdmer 1991:
45f1f, 122, Pradhan 2002: 11, Whelpton 2008: 99ff).

Um die hinduistische Dominanz in Staat und Gesellschaft sicherzustellen, wurden in der
Panchayat Verfassung von 1962 die Merkmale eines Hindu Monarchen festgeschrieben.''
Diese besagten, dass es sich beim Konig um einen Nachkommen des Konigs Prithi
Narayan Shah sowie um einen Angehorigen der arischen Kultur und der Hindureligion
handeln miisse (vgl. Kramer 1991: 129).'" Das nepalesische Volk wurde unterdessen wie
folgt definiert: ,,Having common aspirations and united by the common bond of allegiance
to the Crown, [...] irrespective of religion, race, caste or tribe [...]* (UNDP - SPCBN
2013: Artikel 2). Hiermit wurde implizit vorausgesetzt, dass auch nicht-hinduistische
Volkerschaften die Person des Hindu Konigs in gleicher Weise anerkannten und
respektierten wie Hindus (vgl. Krdmer 1991: 119). Zur gleichen Zeit wurde auch der
Muluki Ain neu iiberarbeitet und durch einen neuen Gesetzeskodex, den Muluki Ain 1963
abgeldst. Dabei wurde der rechtliche Status der Kastengruppen nicht mehr in den neuen
Gesetzestext aufgenommen (vgl. Pradhan 2002: 12). Aspekte der rituellen Verunreinigung
zwischen den Angehorigen der verschiedenen Kastengruppen wurden jedoch beibehalten
und um neuere, angepasste Sanktionsmechanismen ergédnzt (vgl. Hofer 2004: 138). Zudem
war bereits unverkennbar, dass die Kastenhierarchie, auch ohne einen legalen Status,

unverdndert in den Kopfen der Bevolkerung weiterleben wiirde.

Im Jahr 1990 erfuhr das politische System erneut eine Anderung. Nach landesweiten

Protesten musste Konig Birendra einlenken und den Weg fiir ein Mehrparteiensystem und

"2 Beim Hindu-Ko6nig handelt es sich um eine Institution, die in den hinduistischen Schriftquellen verwurzelt
ist. Der Konig gilt als die Manifestation der Gottheit Vishnu-Narayan auf Erden. Die Ausiibung einer
politischen Tétigkeit durch den Kdnig wird auch als dessen religiose Pflicht gewertet. Siehe hierzu auch
Abschnitt 3.4.4.4 dieser Arbeit.

' Uber den Ursprung und die Herkunft der Arier gibt es ganz unterschiedliche Erkldrungen. U. a. soll es
sich bei den Ariern um eine Bevolkerungsgruppe aus Zentralasien handelt, die sich in Nordgriechenland, im
Iran und spéter auch in Indien niedergelassen hat. Die Literatur der Arier sind die Veden, die neben den
Upanishaden und der Bhagavad Gita zu den dltesten hinduistischen Schriften gezdhlt werden. Aus der
Vermischung des nichtarischen Dravidenglaubens mit der alten arischen Vedenreligion ist im ersten
Jahrtausend v. Chr. der frilhe Hinduismus (auch Brahmanismus genannt) entstanden (vgl. Michaels 2006: 50,
Weigl 2004).
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ein frei gewdhltes Parlament ebnen (vgl. Liechty 2008: 47). Aus dem ,hinduistisch-
monarchischen Konigreich® der Panchayat Verfassung wurde 1990 ein ,hinduistisches und
konstitutionell-monarchisches Konigreich (vgl. FES 1990: Artikel 4).''* Als wesentlichste
Neuerung sah die Verfassung von 1990 vor, dass die Souverdnitit Nepals nun dem
nepalesischen Volke zustand, welches geeint war ,,[...] by a bond of allegiance to national
independence and integrity of Nepal, [...] irrespective of religion, race, caste or tribe [...]“
(FES 1990: Artikel 2). Einer Abkehr vom Hindustaat folgte man jedoch nicht. Dies lag
vermutlich auch daran, dass die damalige Ubergangsregierung, die ferner mit der
Erstellung der neuen Verfassung beauftragt wurde, sich tiberwiegend aus Mitgliedern der
obersten hinduistischen Kaste zusammensetzte. Dazu gehdrten mehrheitlich die
Brahmanen und Chhetris (vgl. Thapa 2012: 46, Lawoti 2008: 379). Es war offensichtlich,
dass diese liber die Verankerung des Hindu Staates in der Verfassung ihr eigenes Denk-
und Wertesystem fiir den Staat und die Gesellschaft weiterhin verbindlich machen wollten.
Zudem argumentierten konservative Hindu Organisationen, dass der Hindu Staat sowie die
damit verbundenen religidsen Empfindungen der Mehrheit der Bevolkerung eine lange
Tradition in Nepal hitten. Dies hatte zur Folge, dass der Hinduismus Staatsreligion blieb
und die Merkmale und der Stellenwert des Hindu Monarchen erneut in der Verfassung von
1990 aufgenommen wurden. Auch zeigte sich die Kraft des traditionellen Hindurechts
ausdriicklich in der verfassungsrechtlichen Beibehaltung von Regelungen, die u. a.
nepalesische Frauen gegeniiber nepalesischen Minnern explizit benachteiligten.'"> Den
zeitgleich wachsenden Forderungen der Bevolkerung nach einem sdkularen Staat,
insbesondere aus den nicht-hinduistischen Reihen, wurde keine weitere Beachtung

geschenkt (vgl. Krdmer 1991: 45, 199).

Der unterschwellige Konflikt eskalierte jedoch nur sechs Jahre spéter, als maoistische
Rebellen im Jahr 1996 den ,Nepalesischen Volkskrieg® ausriefen, der bis zum Jahr 2006
andauern sollte (vgl. Thapa 2002: 77ff). In einem 40-Punkte Katalog forderten die
Aufstindischen erneut die Abschaffung des Hindu Konigreichs sowie die Beseitigung aller

diskriminierenden Regelungen, die insbesondere Frauen, untere Kastenmitglieder

" In einer konstitutionellen Monarchie ist der Monarch das oberste Staatsorgan. Er ist jedoch in der

Ausiibung der Macht durch die jeweiligen Verfassungsvorschriften bzw. den direkten oder indirekten
Einfluss des Volkes (z. B. liber ein Parlament) in seiner Machtausiibung eingeschrankt.

" Dies betraf insbesondere die Regelungen zur Staatsbiirgerschaft in den Artikeln 8 bis 10.
Interessanterweise wurde aber im Artikel 11 jegliche Diskriminierung aufgrund der Religion, der Rasse, des
Geschlechts, der Kaste, des Volkstamms oder infolge einer ideologischen Uberzeugung explizit
ausgeschlossen (vgl. FES 1990).
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(Untouchables), landlose Bauern und ethnische Minorititen benachteiligten (vgl. Thapa
und Sijapati 2003: 189ff). Zudem sahen die Maoisten in der halbkolonialen und
halbfeudalen Unterdriickung und Ausbeutung des Landes auch die Ursache fiir die desolate
wirtschaftliche Entwicklung, insbesondere in den lindlichen Gebieten (vgl. Krdmer 1997:
51). Bis es zu richtungsweisenden neuen Schritten kommen konnte, erfuhr die
Bevolkerung Nepals zundchst einen im Zeitablauf immer militanter werdenden
maoistischen Aufstand sowie die absolute Machtiibernahme durch den regierenden Konig.
Das ausgeprigte Machtstreben Konig Gyanendras hatte bereits im Jahr 2002 mit einem
Staatsstreich begonnen, bei dem er sich selbst an die Spitze der Exekutive setzte und
manifestierte sich im Jahr 2005 mit der direkten und alleinigen Machtiibernahme des

Konigs, der das Land fortan im Ausnahmezustand regierte (vgl. Delinic und Schepp 2012).

Mit Hilfe Indiens als Vermittler zwischen den maoistischen Aufstindischen und den
nepalesischen Parteien sowie begleitet von mehreren Wochen andauernden
Demonstrationen, die im April 2006 das ganze Land erfasst hatten, wurde Konig
Gyanendra schlieBlich zum Machtverzicht gezwungen und das Ende der Hindu-Monarchie
eingeleitet.''® Nepal sollte endlich ein sikularer Staat werden, dessen Entwicklung auf
Gleichberechtigung und die ausdriickliche Beteiligung des Volkes ausgerichtet werden

.. 117
wiirde.

Dazu wiirde es jedoch notwendig sein, die Verkniipfung von Staat und
Hindukultur in der Verfassung aufzuheben, sowie die Vielzahl an nachgeordneten
Gesetzen, die Teile der Bevolkerung aufgrund ihres Geschlechts, der Religion, der Kaste

18 7udem sollte

und der ethnischen Zugehorigkeit diskriminierten, grundlegend zu éndern.
die mangelnde Reprisentanz vieler ethnischer Bevolkerungsgruppen im politischen Leben

dadurch aufgehoben werden, dass diesen zukiinftig ein gleichberechtigter Platz in einer

"° Der Status des letzten Hindukonigreichs der Welt wurde offiziell am 28. Mai 2008 aufgehoben (vgl.
Kréamer 2011: 2).

""" Die Demokratie- und Transformationsforschung setzt sich zunehmend mit der Frage nach dem Verhiltnis
von Religion und Demokratie auseinander. Dabei geht es zum einen um die Frage, inwiefern Religion eine
unumgingliche Voraussetzung fiir die Entstehung einer Demokratie ist, zum anderen, in welchem Ausmal
eine Demokratie fortwdhrend auf eine Religion angewiesen ist (vgl. Werkner und Liedhegener 2009: 9,
Hillgruber 2009: 77). Rosel (2009: 145ff) weist im Hinblick auf die Demokratievertraglichkeit religioser
Traditionen in Asien darauf hin, dass sich der Hinduismus zwar nicht uneingeschrénkt als vorpolitische
Grundlage eignet, sich im hinduistisch geprigten Indien aber dennoch eine demokratische Ordnung
etablieren konnte.

"8 Die Weltbank und DFID (2006: 42) verweisen auf die Ergebnisse des CEDAW Komitee, nach denen im
Jahr 2006 insgesamt 85 Gesetze und 137 Rechtsvorschriften existierten, die Frauen explizit benachteiligten.
Nepal hatte das CEDAW Abkommen (Convention on the Elimination of all forms of Discrimination Against
Women) bereits im Jahr 1991 unterzeichnet. Dariiber hinaus existierten im Jahr 2006 weitere 32
Rechtsvorschriften, die Menschen aufgrund ihrer Religion, der Kaste sowie der ethnischen Zugehorigkeit
ausdriicklich diskriminierten. Siche auch UNDP - CCD (2009: 4f).
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vom Volk gewdhlten verfassungsgebenden Versammlung zustehen wiirde (vgl. Lawoti

2012: 137) und Frauen explizit ein Recht auf ein Drittel der Stellen im 6ffentlichen Sektor

hatten.'"
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Abbildung 2: Anteil der Ethnien und Kasten im Parlament, 1959 — 1999 Quelle: Lawoti (2008: 369)

Als Konsequenz der geforderten sozialen Inklusion présentierte sich die neue
Interimsverfassung 2007 als sdkulares Regelwerk, das ausdriicklich den gleichberechtigten
Status aller Religions- und Bevélkerungsgruppen betonte und dazu die in der
Vergangenheit am meisten benachteiligten Gruppen sogar explizit benannte (vgl. UNDP
2008: 62ff)."*° Hierzu gehdrten insbesondere Frauen, Janajatis, Muslime und Dalits

(Untouchables, Backward castes).'!

Dass sich die geédnderte Sichtweise auch in der
Verfassungsgebenden Versammlung, die gleichzeitig als Parlament fungierte,
niederschlagen wiirde, zeigte sich deutlich an der Anzahl der weiblichen Abgeordneten
sowie am Anteil der politischen Reprisentanten aus der Gruppe der Dalits und der

Brahmanen und Chhetris. Wéhrend die beiden letztgenannten Volksgruppen im Jahr 1999

"% Weitere Regelungen zur Gender Gleichstellung sind dargelegt in den Gesetzesinderungen des Civil
Service Act (vgl. Gov.NP, Law Commission 2006).

2 Die Grundrechte aller Bevélkerungsgruppen sind im Teil 3 der ‘Interim Constitution of Nepal, 2007¢
deklariert.

2! Unter dem Begriff ,Janajati* werden die ethnischen Bevolkerungsgruppen zusammengefasst. Dalits gelten
als die unreinste Kastengruppe innerhalb der nepalesischen Kastenstruktur. Die bloe Anwesenheit von
Dalits kann nach hinduistischer Vorstellung fiir die Mitglieder der reinen Kastengruppen bereits zu einer
religids-rituellen Verschmutzung fiihren, die es zu vermeiden gilt. Siehe hierzu auch Abschnitt 3.4.4.2 dieser
Arbeit.
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noch mit 59% im Parlament vertreten waren, sank ihr Anteil im Jahr 2008 deutlich auf
32,11%. Fiir Dalits hingegen, die im Jahr 1999 noch nicht einmal {iber einen einzigen Sitz
im Parlament verfiigten, stieg der Anteil auf 8,15%, wihrend Frauen fortan sogar mit
33,20% im nepalesischen Parlament vertreten waren (vgl. Lawoti 2012: 139). Neben den
politischen Anderungen initiierte die neue Regierung zudem eine Reihe von Programmen,
die neben der sozialen Eingliederung auch die 6konomische Inklusion benachteiligter

Gruppen vorantreiben sollte.

Dass die Unerfahrenheit und der Unwille zu einem gleichberechtigten Dialog und einer
Zusammenarbeit zum Wohle der nepalesischen Bevolkerung erneut zum Scheitern
verurteilt sein wiirden, zeigte sich im Mai 2012, als das Oberste Verfassungsgericht die
Auflésung der Verfassungsgebenden Versammlung beschloss. Trotz mehrfacher
Verldngerungen war es den Mitgliedern der Verfassunggebenden Versammlung seit April
2008 weder gelungen, einen konsensfahigen neuen Verfassungsentwurf vorzulegen, noch
sich auf die von den Maoisten vorgebrachte Idee eines foderalen ethnischen Bundesstaates
auch nur ansatzweise zu einigen (vgl. Delinic und Schepp 2012). Damit setzten sich die

alten Instabilitdten des multiethnischen und multireligiosen Landes beharrlich fort.

Folgt man der Argumentation von Carothers (2002: 9f), befindet sich Nepal seit 1990 in
einer politischen Grauzone: nicht mehr vollstindig autoritir gefiihrt, aber auch noch nicht

122

ausreichend demokratisch entwickelt. “ Die damit einhergehenden Entwicklungsdefizite

zeigen sich bis in die Gegenwart als:
,[...] poor representation of citizens " interests, low levels of political
participation beyond voting, frequent abuse of the law by government
officials, elections of uncertain legitimacy, very low levels of public
confidence in state institutions, and persistently poor institutional
performance by the state” (Carothers 2002: 9f).
Derartige Rahmenbedingungen haben gewohnlich zur Folge, dass die Politik von der
Bevolkerung im Laufe der Zeit nur noch als eine Doméne von elitiren und korrupten
Politikern wahrgenommen wird, deren Interesse sich mehr auf die Suche nach neuen
eigenen Rentenquellen (rent-seeking) richtet als auf die Steigerung der

gesamtwirtschaftlichen Produktivitidt (vgl. Carothers 2002: 10, Nienhaus 2002: 140).

22 Carothers (2002: 11) bezeichnet Nepal als prignantes Beispiel der Linder mit einem schwach
ausgepragten Pluralismus, in denen Parteien oft integrierter Bestandteil eines diffizilen und robusten
Patronagesystems sind.
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Zudem bietet die gegebene Schwiche des rechtlich-institutionellen Rahmens einen
optimalen Rahmen dafiir, diesen immer weiter zu unterlaufen, um die eigenen Vermogens-
und Machtpositionen dariiber auszubauen (vgl. Priddat 2011: 62). Dies betrifft auch die
Etablierung und den Ausbau von Korruptionsnetzwerken, die sich in demokratisch
schwachen Léndern oftmals zu unverstellten Ausbeutungssystemen entwickeln (vgl.
Schmid 2011: 125). Auch in Nepal hat diese Entwicklung, insbesondere seit dem Ende der
Monarchie, dramatisch zugenommen. Mit einer Abstufung von Rang 121 beim
,Corruption Perceptions Index‘ im Jahr 2008 hin zu Rang 139 (von insgesamt 183
Landern) im Jahre 2012, hat Nepal ganz eindeutig den Weg hin zu einem ,highly corrupt

123 Dariiber hinaus bewertet

country’ eingeschlagen (vgl. Transparency International 2012).
auch der ,Freedom in the world indicator 2012° den Handlungsbereich des Landes,
insbesondere hinsichtlich der politischen und biirgerlichen Rechte, nur noch als ,partly

free‘ (vgl. Freedom House 2012).

Ob sich an der Situation in Nepal in naher Zukunft etwas dndern wird, muss eher
bezweifelt werden. Dies erscheint insbesondere vor dem Hintergrund fragwiirdig, da die
Schalthebel in der offentlichen Verwaltung immer noch fast ausschlieBlich von
Mitgliedern der oberen hinduistischen Kasten besetzt sind (vgl. Lawoti 2008: 369).'%
Wenngleich es seit 2006 einige offizielle Vereinbarungen gibt, die den benachteiligten
Bevolkerungsgruppen u. a. einen Rechtsanspruch auf eine Anstellung im
Regierungsapparat einrdumt, so sprechen sowohl der Mangel an Rechtssicherheit als auch
die Nachwirkungen der jahrzehntelangen Diskriminierung im Bildungsbereich gegen eine

ziigige Aufholung.'”

Zudem stellt sich die Frage, ob die Interessen der hinduistischen und
nicht-hinduistischen Bevolkerung tatsidchlich ausreichend von den politischen Parteien
vertreten werden konnen, wenn doch auch hier nahezu alle Parteivorsitzenden und ihre

direkten Vertreter aus den Reihen der obersten hinduistischen Kaste stammen.'?® Eine

'3 Auf diesen Indikator weist auch eine landeriibergreifende Studie der Weltbank (2009) hin, die die
Hindernisse von Unternehmensfithrungen in Siidasien thematisiert. Danach sind Firmen in Nepal zunehmend
damit konfrontiert, dass sie zur Sicherstellung von Vertrigen mit der Regierung fast immer zusitzliche
Geschenke erbringen miissen.

2 Der Gesamtbevolkerungsanteil der traditionell einflussreichsten Gruppen innerhalb der obersten
Hindukaste liegt nur bei 12,20% (Brahmanen) und 16,60% (Chhetri) (vgl. Gov.NP, CBS 2011a: 4).

125 Mathema und Bista (2005) belegen mit Daten zum ,School Leaving Certificate* (Abschluss 10. Klasse),
dass sich die Schulergebnisse in Abhidngigkeit vom Geschlecht, der Kaste und der ethnischen Zugehorigkeit
deutlich voneinander unterscheiden.

1% Dieser Tatbestand erscheint insbesondere vor dem Hintergrund der geforderten Zusammensetzung des
Parlaments fragwiirdig und zugleich kontraproduktiv. Mit den Wahlen zur Verfassungsgebenden
Versammlung im April 2008 wurde erstmals in der Geschichte des Landes festgelegt, dass zukiinftig alle
Gesellschaftsgruppen sowie Frauen und Minner entsprechend ihrem Gesamtbevolkerungsanteil im
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Verénderung der politischen Rahmenbedingungen wiirde zudem bedeuten, dass sich auch
die wirtschaftlichen Strukturen in Nepal grundlegend dndern miissten, denn beide sind fiir
North et al. (2006: 6) substanziell miteinander verbunden: “[...] as they are both parts of
the same social order.“'*” Wie die wirtschaftlichen Rahmenbedingungen in Nepal ausschen
und wie sich die langanhaltenden politischen Instabilititen auf die wirtschaftliche

Entwicklung des Landes ausgewirkt haben, zeigt der néichste Abschnitt im Uberblick.

3.1.2 Wirtschaftliche Rahmenbedingungen128

Nepal‘s wirtschaftliche Entwicklung ist stark von der Agrarwirtschaft gepriagt. Der Anteil
der landwirtschaftlichen Produktion am Bruttoinlandsprodukt (BIP) betrug im Jahr 2009
zwar nur noch 34%, und damit sogar 17,6%-Punkte weniger als noch im Jahr 1990, jedoch
beschiftigte der Primirsektor landesweit anndhernd Dreiviertel aller Erwerbstétigen.
Regionaler Schwerpunkt der landwirtschaftlichen Produktion, insbesondere von Reis,
Weizen und Mais, ist die an Indien angrenzende siidliche Schwemmlandebene, die infolge
ithrer klimatischen Bedingungen auch als Kornkammer des Landes bezeichnet wird. Der
deutlich groBere Teil der Landesflache in der Mittelgebirgs- und Hochgebirgsebene eignet
sich aufgrund seiner geografischen Lage sowie den damit einhergehenden klimatischen
Bedingungen nur begrenzt fiir die landwirtschaftliche Produktion (vgl. Weltbank 2012: 2,
FNCCI 2009: 82ff, Gov.NP, CBS 2008: 76).

Den weitaus hoheren Anteil am Bruttoinlandsprodukt hat der Dienstleistungssektor mit
49,6% (vgl. Weltbank 2012). Hier machen sich insbesondere die touristische Attraktivitit
des Landes und sein Stellenwert als hinduistisch-buddhistischer Pilgerort bemerkbar. Beide
Aspekte haben in den vergangenen Jahren zu einem wachsenden Dienstleistungsangebot

des Hotel-, Restaurant- und Gaststittengewerbes sowie des Transportsektors gefiihrt. Auch

Parlament vertreten sein miissen. Dass sich jedoch gleichzeitig iiber die einseitig besetzten Parteispitzen die
alten Machtstrukturen erhalten wiirden, wurde erst in der Folge deutlich.

'*" Nepals Vergangenheit zeigt auf beeindruckende Weise das Ineinandergreifen von wirtschaftlichen,
politischen und kulturellen Institutionen und wie diese sich gegenseitig verstirkt haben, mitunter auch
negativ (vgl. Bennett 2005: 6). Folgt man der Klassifizierung von North et al. (2006, 2007), gehort Nepal zur
Gruppe der geschlossenen Gesellschaften (,Limited Access Order/LAO®). Innerhalb dieser Klassifizierung
lasst sich das Land aufgrund seiner Institutionenstruktur und den dadurch bedingten sozialen, politischen und
wirtschaftlichen Interdependenzen als ,basales® LAO einordnen. Die genauere Einstufung einer Gesellschaft
nach ihren institutionellen Rahmenbedingungen ermoglicht eine qualifiziertere und zielgerichtetere
Herleitung von entwicklungspolitischen Handlungsempfehlungen (vgl. Pies 2009: 22).

' Die Zusammenstellung der nepalesischen Wirtschaftsdaten war mit besonderen Herausforderungen
verbunden, da Daten teilweise veraltet waren oder nur als Schitzwerte zur Verfiigung standen sowie
nationale und internationale Datenquellen zu gleichen Themenbereichen sich hdufig sogar widersprachen.
Anhang A3 zeigt eine von der Weltbank erstellte Ubersicht der Basisdaten fiir den Zeitraum 1990 bis 2010.
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der Gesundheits- und Bildungsbereich, der serviceorientierte Telekommunikationssektor
und der nachfragestarke Immobilienhandel nehmen inzwischen eine bedeutsame und
expandierende Rolle im tertidren Wirtschaftssektor ein (vgl. Weltbank 2010: 3, FNCCI
2009: 11). Weitere 16,4% des BIP werden durch den Sekundirsektor abgedeckt (vgl.
Weltbank 2012). Das verarbeitende Gewerbe umfasst primir das Handwerk, die Industrie
und das Baugewerbe. Die Schwerpunkte der nepalesischen Verarbeitung liegen in den
Bereichen Nahrungsmittel und Getrinke, Tabakwaren, Textilien, Leder-, Holz-, Papier und
Plastikprodukte sowie Endprodukte aus Stahl (vgl. FNCCI 2009: 17). Hinsichtlich der
Unternehmensgrofle zeigt sich in allen drei Wirtschaftssektoren eine beachtliche Préasenz
von Kleinbetrieben. Diese nehmen vor allem im verarbeitenden Gewerbe und im
Dienstleistungsbereich eine dominierende Rolle ein (vgl. FNCCI 2009: 28, 161). Basierend
auf einem Bruttoinlandsprodukt von 15,7 Milliarden US $ in 2010 wird die Wachstumsrate
der Wirtschaft fiir 2011 mit 3,8% beziffert (vgl. Weltbank 2011: 399, 2012).

Die auBlenwirtschaftliche Situation Nepals ist durch ein Defizit in der Leistungsbilanz
gekennzeichnet. Ursache des betridchtlichen Defizits, das primér in der Handelsbilanz
verankert ist, sind die iiber Jahre hinweg gestiegenen Importe (3.700 Mio. US $ (cif) im
Jahr 2009) gegeniiber den vergleichsweise geringen Exporten (881 Mio. US § (fob) im
Jahr 2009). Neben den historisch gewachsenen Bindungen zum Nachbarland Indien, die
fiir beide Lénder einen politischen, wirtschaftlichen und religiosen Stellenwert haben, zeigt
sich zunehmend aber auch das Interesse Chinas am Handel mit Nepal. Die wichtigsten
Exportpartnerlinder fiir Nepal sind derzeit Indien, die USA, Bangladesch und
Deutschland. Bei den Exporten konzentriert sich der Handel auf die Produktgruppen
Hiilsenfriichte, Bekleidung, Teppiche, Kriauter und Pflanzendle, Biittenpapier und
handwerkliche Kunst sowie aus Pashminawolle hergestellte Textilien. Wichtigste
Handelspartner fiir Nepals Importe sind Indien, China, Saudi Arabien, Indonesien und
Singapur. Importiert werden hauptsichlich Ol, Gold, Transport- und Beforderungsmittel,
Maschinen und Maschinenteile, elektronisches Zubehor und Medikamente (vgl. Weltbank

2012, FNCCI 2009: 46, 56).

Die in den letzten Jahren stark gestiegene Nachfrage nach ausldndischen Produkten basiert
u. a. auf einem wachsenden Finanztransfer der im Ausland lebenden nepalesischen
Staatsbiirger, der fast vollstindig in den Konsum flieft. Die meist befristeten

Auslandstitigkeiten, vorzugsweise in Indien, Siidostasien und im Nahen Osten, sind zum
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einen das Resultat einer hohen Arbeitslosigkeit, verbunden mit einer langfristig fehlenden
beruflichen Perspektive, insbesondere in den ldndlichen Gebieten, zum anderen aber auch
verursacht durch einen gravierenden Mangel an fachlicher Qualifikation. Dariiber hinaus
begriinden auch berufliche Ausschlusskriterien infolge der Kastenzugehdrigkeit die
Abwanderung von Mitgliedern benachteiligter Bevdlkerungsgruppen. Der Anteil der
deutlich gestiegenen Finanztransfers am BIP lag im Jahr 2009 bei 21,8%, gegeniiber nur
11,1% in 2005 und 10,7% in 2001. Die ausldndischen Direktinvestitionen hingegen
beliefen sich im Jahr 2009 nur noch auf einen Anteil von 0,1% am BIP und lagen damit
deutlich unter dem durchschnittlichen Wert ausldndischer Direktinvestitionen in
Entwicklungsldndern (1,9%) im gleichen Zeitraum. Diese Entwicklung wurde seit Mitte
2008 zeitweise von einer zweistelligen Inflationsrate (12,6% in 2009, 9,5% fiir 2011)
begleitet, die in erster Linie auf einen betrdchtlichen Anstieg der einheimischen
Lebensmittel- und Brennstoffpreise sowie auf einen spill-over Effekt der hohen indischen

Inflation zuriickzuftihren war (vgl. Weltbank 2010: 8, 2012, IMF 2011: 7).

Der nepalesische Staatshaushalt umfasste im Fiskaljahr 2008/09 Einnahmen in Hohe von
14,81% des BIP (nach 13,15% in 2007/08). Diesen standen im gleichen Zeitraum
Ausgaben in Hohe von 22,25 % des BIP (nach 19,72% in 2007/08) gegeniiber. Neben der
Umsetzung diverser Steuerreformen, die mehrheitlich zu héheren Einnahmen des Staates
gefilhrt haben, stellten auch die seit {iber flinf Jahrzehnten flieBenden Fordermittel
internationaler Geberldnder (3,6% des BIP in 2007; 4,7% des BIP in 2009) eine wichtige
Komponente des Staatshaushalts dar. Seit Beginn der Privatisierung von
Staatsunternehmen im Jahr 1994 hat der Staat die Anzahl an 6ffentlichen Unternehmen
von 66 auf 36 Staatsbetriebe im Jahr 2009 reduziert. Die gesamte Staatsverschuldung
Nepals lag im Fiskaljahr 2008/09 bei 41,1% des BIP, jedoch mit einem deutlich
rickldufigen Trend gegeniiber den Vorjahren (vgl. Weltbank 2010: 4, Nepal Rastra Bank
2009: 4, 30f, IMF 2011: 14).

Fast ausnahmslos leidet das nepalesische Investitionsklima unter den sich fortsetzenden
politischen Unsicherheiten und Instabilititen, einem schwerfélligen und korrupten

Verwaltungsapparat,129 einem Fehlen an Vertragssicherheit und durchsetzbaren

12 Als korrupte Akteure treten sowohl Regierungsbeamte als auch Unternehmer auf. Wihrend die Forderung
nach zusétzlichen oder illegalen Gebiihren fiir erstere oft eine Kompensation ihrer niedrigen Staatsgehélter
darstellt, ist die Involvierung von Unternechmern in Korruptionsaktivitdten meist mit der Mdglichkeit zur
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Eigentumsrechten, einer landesweit defizitiren Infrastruktur, die insbesondere den
landlichen, aber auch den urbanen Bereich betrifft, saisonbedingte Stromausfille (bis zu 16
Stunden tédglich) sowie einem Mangel an qualifizierten Arbeitskrdften. Dariliber hinaus
fiihren regelméBig wiederkehrende Streiks zu ausgedehnten StraBlenblockaden und zur
massiven Beeintrichtigung des gesamten Handels. Zudem hat die bereits in der
Vergangenheit hohe Anzahl an religiosen Feiertagen mit der Sédkularisierung des Landes
nochmals zugenommen, da neben hinduistischen und buddhistischen Feiertagen nun auch
islamische und christliche Festtage zusétzlich zur SchlieBung o6ffentlicher Einrichtungen
fiihren (vgl. UNDP - CCD 2009: 4). Als Folge dieser vielen Unwigbarkeiten werden
Investitionsvorhaben und Unternehmensgriindungen in Nepal immer zeitaufwendiger und

. . 130
kostenintensiver.

Als stabile Institution und Wirtschaftseinheit hat sich in Nepal insbesondere die Familie

bewihrt. !

Dies gilt sowohl fiir Firmenneugriindungen als auch fiir das Management einer
Unternehmung, einschlieBlich  seiner Kapitalausstattung.  Unternehmensrelevante
Bindungen bestehen fast ausschlielich zwischen miteinander verwandten Personen sowie
Mitgliedern der erweiterten GroBfamilie. Dies liegt zum einen an mangelnder Erfahrung
zur formalen Begriindung von Arbeitsverhéltnissen und sonstigen vertraglichen
Vereinbarungen, zum anderen aber auch am fehlenden Riickhalt eines effizienten
staatlichen Rechtssystems bei moglichen Rechtsstreitigkeiten. Der auf diese Weise
eingeschrinkte und {liberschaubare Kreis an Vertrauenspersonen setzt sich hdufig auch bei
der Auswahl von Kunden und Geschiftspartnern fort. Nicht selten agieren
Familienangehorige sogar auflerhalb des Landes als Tiroffner fiir internationale
Geschiftskontakte. Selbstbindende informelle Werte wie Vertrauen, Loyalitdt und
moralische Verpflichtung werden damit zum integrierten Bestandteil des individuellen

okonomischen Kalkiils, auch wenn dies von den Beteiligten im Laufe der Zeit gar nicht

mehr bemerkt wird (tacit knowledge) (vgl. Krug 2002: 133, 142). Dass das Fehlen eines

Reduzierung ihrer tatsdchlichen Steuerschuld verbunden (vgl. Frieden 2012: 102, von Einsiedel et al. 2012:
17, Transparency International, Nepal 2005: 13, 30).

B0 Der ,Global Competitiveness Index 2012 - 2013 hat Nepal den Rang einer ,factor-driven economy*
zugewiesen. Die schlechteste Teilbewertung erhielt die landesweite Infrastruktur, gefolgt von einem Mangel
an innovativen Vorhaben und akademischer Bildung. Die beste Bewertung erhielten die makrodkonomischen
Rahmenbedingungen (vgl. World Economic Forum 2012: 270). Beim , Ease of Doing Business Rank 2012 °
nimmt Nepal unter 183 Léndern den Rang 107 ein. Dies ist eine Verbesserung von vier Rangplitzen
gegeniiber dem Vorjahr, gemessen u. a. an den administrativen und finanziellen Rahmenbedingungen bei
Unternehmensgriindungen, Kreditaufnahmen, Steuerzahlungen, beim grenziiberschreitenden Handel sowie
bei der SchlieBung von Unternehmen (vgl. Weltbank und IFC 2012: 115).

Bl Als Familienbetrieb zihlt die gewerbliche Titigkeit von mindestens einem Haushaltsmitglied in einem
nicht-landwirtschaftlichen Bereich (vgl. Gov.NP, CBS 2004: 66, 2011b: 69).
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umfassenden und stabilen Vertrauensklimas sich auch auf der kollektiven Ebene
bemerkbar macht, zeigt sich in Nepal am geringen Niveau der wirtschaftlichen
Arbeitsteilung sowie an der gegenwirtigen Hohe der gesamtwirtschaftlichen
Wobhlstandsindikatoren.'** Da auch die Religion das Vertrauensklima auf individueller und
kollektiver Ebene mitgestaltet, soll ihre allgegenwértige Prisenz im nepalesischen Kontext

nun naher beleuchtet werden.

3.1.3 Religiose und ethnische Diversitiit

Die religiose Landschaft in Nepal zeigt sich abwechslungsreich und bunt. Gibt es doch
kaum einen Lebensbereich, der nicht von der Religion in irgendeiner Weise beriihrt wird:
Seien es die Vielzahl an Tempeln und Kldstern, das Ausmal an religiosen Festen und
Gebriuchen, das Schmiicken des eigenen Korpers und der Hiuser - einschlieBlich der
Geschiftsrdume - mit religiosen Ornamenten und segensreichen Symbolen, der ritualisierte
Beginn sikularer Veranstaltungen mit religiosen Zeremonien sowie der boomende Markt
astrologischer Vorhersagen fiir einen guten Ehepartner, fiir zukiinftigen Reichtum sowie
fiir die richtigen politischen und unternehmerischen Entscheidungen. Die Religion scheint

immer und tiiberall gegenwiértig.

In Nepal gehorten nach der letzten Volkszahlung im Jahr 2001 80.62% der Bevdlkerung
dem Hinduismus und 10,74% dem Buddhismus an (vgl. Gov.NP, CBS 2011)."** Es ist
jedoch zu vermuten, dass diese Zahlen nicht den tatsdchlichen Gegebenheiten entsprechen
und dahingehend korrigiert werden miissen, dass die Anzahl der Hindus erkennbar
geringer und die der Buddhisten merklich héher ausfallen wiirde. Hintergrund fiir die
vermutete Unstimmigkeit dieser Zahlen war die offizielle Verankerung der Hindureligion
in der Verfassung von 1990. Obwohl der Bevdlkerung in der gleichen Rechtsbestimmung
eine freie Ausiibung ihrer ererbten Religionen zugestanden wurde, hatte die formale
Verankerung des Landes als hinduistisches Konigreich bei statistischen Umfragen oftmals

zur Folge, dass eine Befragung der Religionszugehorigkeit gar nicht mehr vorgenommen

2 Weede (1985: 277ff) hat diese zirkuldre Falle der Unterentwicklung von Lindern wie folgt interpretiert:

Menschen und Entwicklungslédnder bleiben arm, weil sie arm sind. Leipold (1997: 418f) hingegen betont,
dass die Misere von Entwicklungsldndern stets sowohl binnen- als auch auflenwirtschaftliche Ursachen hat
und damit kein unentrinnbares Schicksal darstellen muss.

'3 Der prozentuale Anteil von Muslimen liegt bei 4,20%, von Anhéngern der animistischen Religionen (z. B.
Kirat) bei 3,6%, von Christen bei 0,45% sowie der verbleibende Bevolkerungsanteil, der unter der
Bezeichnung ,others® gefiihrt wird, bei 0,39% (vgl. Gov.NP, CBS 2011). Da der Hinduismus und der
Buddhismus im Mittelpunkt der vorliegenden Arbeit stehen, erfolgt an dieser Stelle keine weitere Vertiefung
der anderen Religionen.
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wurde, sondern der Hinduismus als geltende Weltanschauung einfach vorausgesetzt wurde
(vgl. Bista 1999: 30)."** Dieses Vorgehen &hnelt methodisch dem Prozess der
Sanskritisierung durch den Muluki Ain, bei dem 1854 das Hindu-Ideal per Gesetz auf die
nicht-hinduistischen Ethnien iibertragen wurde und damit zum formalen Wegweiser aller
Bevélkerungsgruppen wurde (vgl. Krimer 1991: 99)."*° Einige dieser Volksgruppen
ibernahmen seinerzeit, zumindest in der Offentlichkeit, dic neuen Hindu-Normen,
wihrend andere, und dazu zédhlten insbesondere die buddhistisch orientierten Volker in der
Mittel- und Hochgebirgsebene, in der Akzeptanz dieses neuen Systems keine

Notwendigkeit sahen (vgl. Pradhan 2002: 10).

An der ethnischen Vielfalt Nepals hat sich bis heute nichts gedndert. Offizielle Statistiken
zdhlen gegenwirtig 103 verschiedene Gruppierungen bzw. (in der Terminologie des alten
Hindukonigreichs ausgedriickt), 103 Ethnien und Kastengruppen, die sich in traditionellen
Siedlungsraumen meist dauerhaft niedergelassen haben (vgl. Gov.NP, CBS 2003: Kap.
3).1*° Die Diversitit an einheimischen Nationalititen geht mit einer Vielfalt an Sprachen
und Dialekten einher. Die UNESCO schitzte allein im Jahr 2005 die Anzahl an
Mundarten, die sich eindeutig zuordnen lieen, auf 92 unterschiedliche Sprachen. Diese
lassen sich der tibeto-birmanischen, der indo-arischen, der dravidischen oder der austro-
asiatischen Sprachfamilie zuordnen (vgl. UNESCO 2005: 13, 60f). In der Verfassung von
1990 hatte die damalige Regierung diesen Mundarten nur den Stellenwert einer nationalen
Sprache zugewiesen, wihrend Nepali, die Sprache der oberen Hindukasten, mit der
Schreibsprache Devanagari, als Amts- und Nationalsprache festgelegt wurde. Um
bevolkerungsgruppeniibergreifend kommunizieren zu konnen, bediente man sich in der
Folge der ,Sprache der Nation‘, dem Nepali, das etwa nur von der Hélfte der nepalesischen
Bevolkerung gesprochen wird (vgl. Pandey 2010: 64; UNESCO 2005: 11). Diese
einseitige Zuordnung als lingua franca wurde mit der Interimsverfassung 2007 wieder
aufgehoben, da man auch darin eine politische und religids motivierte Diskriminierung

sah.

¥ Von Stietencron (2010: 83, 89) weist darauf hin, dass auch in der aktuell giiltigen Verfassung Indiens

(Inkraftgetreten am 26.1.1950) die Religionsfreiheit in Artikel 25 betont wird, in einer Zusatzbestimmung des
Absatzes 2b aber der Begriff Hindu dahingehend prézisiert wird, dass hierunter auch Anhinger der Sikhs
sowie Jainas und Buddhisten fallen.

"> Eine ethnische und kulturelle Heterogenitit erschwert vielfach die Einigung auf gemeinsame Regeln
sowie deren Befolgung. Die Vergangenheit zeigt, dass Religionen oder Ideologien oft eine ordnungs- und
integrationsschaffende Funktion iibernommen haben, damit jedoch langfristig iiberfordert waren (vgl.
Leipold 1997: 424f).

13 Siehe erginzend Bista (2004), Gurung (2001, 2005).
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Hinsichtlich der religiosen Orientierung lassen sich viele der genannten Volksgruppen
ganz eindeutig dem Hinduismus oder dem Buddhismus zuordnen. Bei einigen Ethnien
kann eine derart klare Zuordnung u. a. als Folge der Sanskritisierung jedoch nicht mehr

vorgenommen werden."?’

Auftillig ist auch, dass seit dem Ende der Hindu-Monarchie im
Jahr 2008 die individuelle Bereitschaft zum Wechsel der Religionszugehdrigkeit deutlich
zugenommen hat. Einen groflen Zulauf verzeichnet insbesondere das Christentum infolge
starker Missionierung.'*® Dariiber hinaus ist auch die Anzahl der in Nepal lebenden
Muslime bereits seit 1990 stetig gestiegen (vgl. Gov.NP, CBS 2003: Kap. 3, 2011a). Eine
besondere Bedeutung hat die Konvertierung auch im Zusammenhang mit dem
nepalesischen Kastensystem. Danach wechseln besonders hdufig Angehdrige der unteren
Kasten die Religion, da sie damit den diskriminierenden Verhaltensweisen der oberen

Kastenmitglieder entgehen wollen (vgl. Dietz-Sontheimer 1980: 414, Burghart 2008:
287)."%

Im Hinblick auf die Religionszugehdrigkeit ist es in Nepal aber auch durchaus moglich,
dass man auf die Frage, ob man Hindu oder Buddhist sei, nicht selten die Antwort ,Ja‘
erhdlt, was nach Michaels (2006: 21) ,,[...] verdeutlicht, dass dort Widerspriiche und
Spannungen leichter ausgehalten werden, als es einem trennenden Denken lieb ist.“ Dieser
identifikatorische Habitus, ,,[...] die Festlegung einer Identitdt durch ihre Gleichsetzung
mit etwas anderem® (Michaels 2006: 21), ist eine vorherrschende Sichtweise in Siidasien,
die Welt zu verstehen und zu gestalten.'** Damit fehlt jedoch den Verhaltensweisen der
Menschen, im Auge des westlichen Betrachters, eine gewisse Form und Bestindigkeit.
Wie kann es sein, dass man gleichzeitig zwei Religionen angehoren kann (der Buddhismus

toleriert dies) und dass der Hinduismus die zentrale Figur des Buddhismus, Buddha

BT Eine detaillierte ~ Ubersicht der Volksgruppen wund ihrer  hinduistisch-buddhistischen

Religionszugehorigkeit zeigt der Population Monograph, Volume 1 (vgl. Gov.NP, CBS 2003: Kapitel 3).

% Die deutlich gestiegene Anzahl an Christen zeigt sich u. a. an der Vielzahl von Kirchen und christlichen
Versammlungsorten im Kathmandu Tal. Fiir Haynes (1993: 13) sind Menschen im Kontext von schlechter
Regierungsfiihrung und fehlgeschlagenen Modernisierungsversuchen besonders anfillig fiir Alternativen, die
vorgeben, die Welt verdndern zu kdnnen.

" Dies funktioniert jedoch nur bedingt, da ohne den Wechsel eines Wohnortes der soziale Geburtsstand und
der damit verbundene Reinheits- bzw. Unreinheitsstatus weiter bekannt sind. Gleiches gilt fiir die
Moglichkeit eines offiziellen Namenswechsels aus Diskriminierungsgriinden, denn eine Kastenzugehorigkeit
kann bereits am Nachnamen erkannt werden. Auch hier bleibt der bisherige Stellenwert der Person im
gleichen Umfeld weiterhin présent, so dass sich trotz dieser neuen duBleren Merkmale am Verhalten der
Menschen meist kaum etwas @ndert.

' Der Begriff des ,Habitus’ geht auf Max Weber zuriick und wurde in den vergangenen Jahrzehnten in der
Soziologie von Bourdieu und Putnam sowie im Rahmen der Neuen Institutionendkonomik weiterentwickelt
(vgl. Michaels 2006: 21). Weber (1972 [1921]: 322, 327) verwendete die Begriffe ,seelischer Habitus’ und
,religioser Habitus’ bei der Charakterisierung religioser Erlosungswege und deren Einfluss auf die
Lebensfiihrung der Menschen.
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Shakyamuni, sogar in sein Pantheon der zahlreichen Gotter integrieren kann? ,,«That is all
the same»* (Michaels 2006: 22) wiirde ein Hindu dazu sagen.'*! So ist es auch iiblich, dass
in Nepal viele religiose Feste von Anhdngern der verschiedenen Glaubensrichtungen
gefeiert werden. Der genaue Zeitpunkt dieser Feste orientiert sich im Hinduismus und im
Buddhismus fast ausschlie8lich an den Mondphasen und wird jedes Jahr von Astrologen

neu bestimmt.'#?

Die generelle Inanspruchnahme zukunftsweisender Vorhersagen ist fiir
die meisten Hindus und Buddhisten in Nepal ein fester Bestandteil ihres Lebens. Fiir
astrologische Vorhersagen wird gewohnlich das Geburtshoroskop herangezogen, iiber das
die Mehrzahl der Bevdlkerung, ganz unabhingig von der Religionszugehdrigkeit, verfiigt
(vgl. Tirstig 1980: 130f, Schreiner 1984: 112). Dariiber hinaus holt man sich

weitergehenden individuellen Rat, sei es fiir personliche, familidre oder berufliche

Anliegen, beim spirituellen (hinduistischen oder buddhistischen) Lehrer.

Bevor im weiteren Verlauf dieser Arbeit die dkonomisch relevanten Dispositionen des
Hinduismus und des Buddhismus herausgearbeitet werden, soll der Blick zunichst auf den
historischen Ursprung beider Weltreligionen, ihre allgemeinen Wesensmerkmale und ihren
Verbreitungsgrad sowie auf die wichtigsten Schriften und religiosen Quellen beider

Religionen gerichtet werden.

3.2 Der Hinduismus

Der Hinduismus wird gern als eine bunte Mischung von Religion, Kunst, Literatur, Riten
und Doktrinen sowie verschiedenen Kulten und Lebensweisen bezeichnet (vgl. Doniger
2007: 519). Charakteristisch ist fiir den Hinduismus, dass es sich um eine polytheistische
Religion handelt, die keine Missionierung betreibt und zu der ein Nicht-Hindu (z. B. ein

Anhinger des Islams, des Christentums etc.) nicht konvertieren kann.'** Als Hindu kann

! Von Briick (2008: 117) fasst diesen Gedanken, der insbesondere bei Hindu-Nationalisten vorherrscht,
noch auf eine andere Art zusammen: ,,Wenn alle Religionen also verschiedene Wege zur gleichen Wahrheit
sind, [...], dann ist der fremde Glaube letztendlich nur eine der unendlichen Erscheinungsformen des
Hinduismus.“ Dies hat dazu gefiihrt, dass in Nepal oft (filschlicherweise) von einem friedlichen
Nebeneinander der Religionen gesprochen wird.

2 Hiervon zu unterscheiden ist der staatliche nepalesische Kalender, der ein Sonnenkalender ist und sich
namentlich am Hinduismus anlehnt. Die Zeitrechnung dieses Kalenders beginnt im April des Jahres 57 v.
Chr. und wird mit der Abkiirzung B.S. versehen (vgl. Golzio 2012: 206). Beispielsweise lautet die
vollstindige Bezeichnung der nepalesischen Interimsverfassung von 2007: The Interim Constitution of
Nepal, 2063 B.S. (2007).

' Die strenge Einteilung in Hindus und Nicht-Hindus findet sich hiufig an hinduistischen Tempelanlagen,
wo Eingangsschilder auf den zwingenden Hindu-Status fiir eine Eintrittsberechtigung aufmerksam machen.
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man nur geboren werden.'*!

Dies schlieBt jedoch nicht aus, dass es konvertierte Hindus
gibt, also Menschen, die als Hindu geboren wurden, sich spiter jedoch zu anderen
Religionen bekannten. Der Hinduismus verfiigt iiber keinen personlichen Schopfergott und
keine Kirche (vgl. Michaels 2006: 17). Das allgemein giiltige Symbol des Hinduismus ist
das Wort OM. Es bedeutet so viel wie Ja und Amen und ,,[..] wird die Lautgestalt des
Absoluten oder Gottes genannt [...]* (Bdumer 2003: 331).'% Als Sprache der religidsen

Quellen steht im Hinduismus das Sanskrit an erster Stelle (vgl. UNESCO 2005: 19).'4¢

Der Hinduismus gilt, nach dem Christentum und dem Islam, als die drittgrofite religiose
Tradition (vgl. Norris und Inglehart 2011: 49). Mit weltweit iiber einer Milliarde
Anhédngern hat die in Indien beheimatete Religion ihren traditionell hochsten
Verbreitungsgrad in Siid- und Siidostasien (Nepal, Sri Lanka, Singapur, Bangladesch,

Indonesien und Malaysia).

3.2.1 Begriff des Hinduismus

Der Begriff ,Hinduismus’ wird vom persischen Wort ,Hindu’ abgeleitet, eine
Bezeichnung, die sich im Singular auf den ,Fluss Indus’ in Indien bezieht und im Plural,
die ,Menschen am Indus’ bezeichnete. Somit sind Hindus, folgt man dieser urspriinglichen
Bedeutung des Wortes, ganz einfach Inder. Hintergrund waren das Eindringen und die
Ansiedlung der muslimischen Eroberer am Unterlauf des Indus (heute zu Pakistan
gehorend) im Jahre 711/712 n. Chr.. Um sich den einheimischen Menschen gegeniiber
abgrenzen zu konnen, bezeichneten die Muslime diese als Hindus. Die damit geschaffene
Hindu-Identitdt war somit zunichst nicht mehr als der Ausdruck des Nicht-Muslim-Seins.
Die Religion der Hindus spielte hierbei iiberhaupt keine Rolle. Die vorgenommene
Trennung wurde spéter auch in der Steuerverwaltung ibernommen, wo mit differenzierten
Steuersitzen nach den Kategorien Muslime und Hindus, also Eroberer und Einheimische,
nach einsetzenden Bekehrungsversuchen auch nach den Begriffen Glidubige und

Ungldubige unterschieden wurde. Diese Kategorisierung {iberlebte alle nachfolgenden

14 Dieses traditionelle Selbstverstindnis ldsst auch die Frage nach der Zugehérigkeit zu den Weltreligionen

problematisch erscheinen. Fiir Bechert (2000: 11) gehdrt der Hinduismus, trotz der Vielzahl seiner Anhénger
und seiner weltweiten Verbreitung, in der engeren Abgrenzung des Begriffs nicht zu den Weltreligionen.

'3 Dies ist nicht zu verwechseln mit der Ein-Gott-Vorstellung, wie sie beispielsweise im Christentum und im
Islam existiert.

14 Sanskrit gilt als die Sprache der Veden, der indischen Kultur und der Hindus. Von Stietencron (2010: 16)
bezeichnet sie auch als die Gottersprache. Sie gehdrt zur indo-arischen Sprachfamilie und wird in der
Silbenschrift Devanagari geschrieben.
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Herrscherdynastien und wurde sogar bei der Kolonialisierung Indiens im Jahre 1813 von

den Briten iibernommen und unveréndert weitergefiihrt (vgl. von Stietencron 2010: 8ff).

3.2.2 Arten des Hinduismus

Der Hinduismus besteht aus drei verschiedenen Hindu-Religionen und aus vier Formen
hinduistischer Religiositdt, welche wiederum in allen Hindu-Religionen vorkommen
konnen. Somit sind eine vielfdltige Mischung und die unterschiedlichsten

Kombinationsformen von Hindu-Religionen und hinduistischer Religiositdt moglich (vgl.

Michaels 2006: 371Y).

Bei den drei Hindu-Religionen unterscheidet man den ,Brahmanischen Sanskrit-
Hinduismus’, die ,hinduistische Volks- bzw. Stammesreligion’ sowie die Gruppe der

,gestifteten Religionen’ (vgl. Michaels 2006: 37ff).'*’

Bei der hinduistischen Religiositit hingegen wird nach der Art des zu beschreitenden
Heilswegs unterschieden. Neben dem Weg der Tat und des Opfers (Ritualismus), dem
Weg des Wissens (Spiritualismus), dem Weg der Teilhabe (Devotionalismus) gibt es den
Weg der Ehre und des Heldentums (Heroismus). Insbesondere die drei erstgenannten
Heilswege werden von den Vertretern des ,Brahmanischen Sanskrit-Hinduismus’ als

gleichwertig anerkannt (vgl. Michaels 2006: 40, 81).

Wihrend man in die beiden erstgenannten Formen der Hindu-Religionen, den
,Brahmanischen  Sanskrit-Hinduismus’ und die , hinduistische  Volks-  bzw.
Stammesreligion’ hineingeboren wird, ist die Zugehdrigkeit zu einer , gestifteten Religion’
meist ein ganz bewusster Schritt, so dass man dieser Religion entweder ersatzweise,
anstelle der beiden erstgenannten Hindureligionen angehort, oder sie bei Bedarf auch

ergidnzend wéhlt (vgl. Michaels 2006: 37f).

In Nepal sind alle drei genannten Formen der Hindu-Religionen anzutreffen. Jedoch wird
das Land vom ,Brahmanischen Sanskrit-Hinduismus‘ dominiert, eine polytheistische

Religion, die von der brahmanischen Priesterkaste angefiihrt wird, mit Schwerpunkt auf

7 Von den drei Hindu-Religionen ist der ,Brahmanische Sanskrit-Hinduismus® die am meisten verbreitete
Ausrichtung (vgl. Michaels 2010: 301).

72



grofamilidren Haus- und Opferritualen sowie der Berufung auf die vedischen
Textsammlungen. Bei der , hinduistischen Volks- und Stammesreligion ‘ handelt es sich in
Nepal um eine teilweise animistische Religion, mit lokal begrenzten Feiern und
Verehrungsformen, regional verehrten Gottheiten, eigenen Priestern sowie
volkssprachlichen und oralen Texten, die als religivse Grundlage dienen.'*® Zur dritten
Gruppe, der ,gestifteten Religionen®, zéhlt in Nepal der synkretische Newar-Buddhismus,
eine hindu-buddhistische Mischreligion mit einem polytheistischen Pantheon sowie einem

historischen Bezug zum Vajrayana Buddhismus (vgl. Gellner 1996, Michaels 2006: 38).

3.2.3 Schriften und religiose Quellen des Hinduismus

Der Hinduismus verfiigt iiber eine Vielzahl von religidsen Schriften und unterscheidet sich
dadurch bereits maligeblich von den monotheistischen Religionen. So greifen
beispielsweise das Christentum und der Islam lediglich auf ein einzelnes Schriftstiick als
religidse Autoritdt zuriick. Fiir das Christentum ist dies die Bibel und fiir den Islam der

Koran.

Wenn man von der Vielzahl der religiosen Schriften im Hinduismus spricht, so gehoren
hierzu zweifellos die Veden, die Bhramanas, die Upanishaden, die Bhagavad Gita, aber
auch die Dharma Sutras, die Dharma Shastra, das Arthasastra, die Dharma Smrtis, das
Gesetzbuch des Manu (das Manusmrti), einschlielich einer grofen Anzahl an
Kommentaren.'* Eine Wirtschaftsordnung mit religidsem Fundament, so wie dies
beispielsweise im Islam existiert und im Rahmen dieser Arbeit von besonderem Interesse
gewesen wire, gibt es jedoch nicht im Hinduismus. Stattdessen finden sich vereinzelte
Weisungen zu  Okonomischem  Verhalten 1im  Kontext der allgemeinen

Handlungsempfehlungen fiir Hindus.

Die Veden (im Singular: Veda, das Wissen) aus der Zeit, ca. 1.000 v. Chr. gelten als die
alteste Offenbarung des Hinduismus. Die Bezeichnung ,Schriftstiick” wére an dieser Stelle
jedoch eher unpassend, da es sich bei den Veden um miindliche Uberlieferungen des ,,[...]

lebendige[n] Wort[es] [..], als offenbarende Kraft, die keinen [...] Autor hat [..]* (Bdumer

' Diese zweite Gruppierung steht in einem gewissen Spannungsverhiltnis zur erstgenannten Gruppe, da fiir
die brahmanischen Priester die Verehrungsformen der , hinduistischen Volks- bzw. Stammesreligion ‘ vielfach
als unrein gelten (vgl. Michaels 2006: 38).

'* Eine umfangreiche Ubersicht zu den Schriften der Hindu-Religionen findet sich bei Michaels (2006: 67),
von Stietencron (2010: 13ff), Baumer (2003: 316ff), Schreiner (1984: 86ff).
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2003: 328) handelt. Sie sind die tiberirdische Grundlage allen Handelns und werden als fiir
immer vertrauenswiirdig eingestuft, auch wenn dieser Aspekt einer individuellen
Erfahrung fiir immer verborgen bleibt (vgl. Dietz-Sontheimer 1980: 351). Aus dieser
vedischen Epoche (1750 — 500 v. Chr.) stammt die allen Hindu-Religionen gemeinsam
»|...] ererbte Erkenntnis, dass der Mensch in einen kosmischen Gesamtzusammenhang
eingebettet ist, in dem er eine Aufgabe zu erfiillen hat* (von Stietencron 2010: 95). Um
diesen Kosmos zu erhalten, ist es notwendig, dass die Gotter mit Nahrung versorgt und
gestdrkt werden. Dies ist die Aufgabe der Menschen und trotz aller Wandlungen, die die
Opferpraxis im Laufe der Zeit erfahren hat, hat dieser Aspekt bis heute eine zentrale
Bedeutung im Leben der Menschen.'”® Welche der vielen Gétter man dabei verehrt, kann
zum einen von der jeweiligen Funktion einer Gottheit abhidngen, z. B. als Garant einer
guten Ausbildung, zum anderen aber auch von den Besonderheiten eines religiosen
Festtages oder weil diese Gottheit als Schutzpatron eines Dorfes oder Stadtteils auserkoren
wurde. Von Stietencron (2010: 16) bezeichnet die Opferpraxis auch als reziproke
Opferbeziehung, da die Gotter mit einer Vielzahl an Opfergaben umworben werden und

. . . o e 151
sich aussuchen konnen, wann und fiir welchen Geber sie titig werden.

Neben den Veden gehdren auch die Bhramanas und die Upanishaden zu den
Uberlieferungen ,des Gehorten’ (Shruti). Mit diesen beiden Textquellen, in denen der
Wirkkraft des Wissens eine grofle Bedeutung beigemessen wurde, manifestierte sich die

Macht der Priester. >

In den Bhramanas, den Kommentaren der Veden, finden sich zudem
ausfiihrliche Anweisungen zu Ritualen und Opferhandlungen. Jedoch wurden diese von
den Priestern (Brahmanen) dahingehend ausgearbeitet, dass nur sie {ber die
allumfassenden Informationen verfiigten, wie und mit welchen Ritualen man einen
Einfluss auf den Makrokosmos ausiiben konnte (vgl. Michaels 2006: 69f, von Stietencron

2010: 18f). Auch waren es nur die Priester, die in der Folge entscheiden konnten, welchen

%" Das Bewusstsein zur Opferbereitschaft zeigt sich u. a. an den tiglichen Ritualen am hauseigenen Tempel
oder den allmorgendlichen Besuchen offentlicher Tempel. Neben dem Wunsch, den Goéttern Opfer zu
erbringen, gibt es aber auch noch einen weiteren Grund fiir die Tempelbesuche. Es ist der Glaube an die
gottliche Kraft (sakti), die sich an heiligen Orten manifestiert und dem Pilger die Moglichkeit gibt, seine
Kraft dort jederzeit zu erneuern (vgl. Baumer 2003: 333).

5! Diese Praxis hat in Indien und Nepal zu der Auffassung und kulturellen Eigenart gefiihrt, dass man sich
als Hohergestellter bei Gaben von niedriger gestellten Gebern nicht ausdriicklich zu bedanken braucht, denn
die bloBe Annahme einer Gabe kann bereits als ausreichender Dank gewertet werden (vgl. von Stietencron
(2010:15).

"2 Bronkhorst (2000: 123) grenzt die Bedeutung von Wissen in den Upanishaden und dem sich spater
verbreitenden Buddhismus wie folgt gegeneinander ab: ,,[...] es kommt in den alten Upanis[h]aden auf das
Mehrwissen an, in spéteren Zeiten auf das Besserwissen. Das bedeutet fiir Bronkhorst (2000: 123), dass es
fiir einen Brahmanen nur darum ging, festzustellen, wer der grofite, also der vielwissendste Brahmane, sei. Es
ging nicht um das Aufdecken von Irrtimern in der Lehre.
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anderen Brahmanen man dieses Wissen exklusiv und miindlich weitergeben konnte. Einen
dhnlichen Charakter haben die Upanishaden, ,,[...] als ,,vertraulich, geheim* eingestufte
philosophische Deutungen fiir einen engen Kreis von Schiilern, die sich ,nahe
niedersetzen* (upa-ni-shad), damit der Lehrer so leise sprechen kann, dass es kein
Unberufener hort™ (von Stietencron 2010: 19). In die Zeit der Upanishaden fallt auch die
Ergriindung der Lehren zur Wiedergeburt (Seelenwanderungslehre), die Lehre von der
Identitdt der Einzelseele (atman) und dem Absoluten (brahman) sowie zum Karma.
Ausgangspunkt dieser Uberlegungen war die Erkenntnis, dass das Leben leidvoll sei und

1 . o o
> Diese, auch den gegenwirtigen Hinduismus

es sich davon zu befreien galt.
kennzeichnenden Aspekte, markieren den allmihlichen Ubergang von den Rituallehren hin

zur Philosophie (vgl. Michaels 2006: 70, 286).

Ein weiterer wichtiger Aspekt seiner Entstehungsgeschichte fillt in die Epoche der
vedischen Religion und hatte bis zum Jahr 2008 eine besondere Bedeutung fiir Nepal: Die
Verehrung des Gottes Vishnu, spiter auch Vishnu-Narayan genannt.'>* Er ist es, der das
Leben moglich macht, dadurch, dass er den Himmel stiitzt und Raum fiir Leben schafft. Er
ist ,der Alldurchdringende®, der die Omnipréisenz des Brahman, des Absoluten, {ibernimmt
(vgl. von Stietencron 2010: 43). Da in der theologischen Gottesvorstellung zu dieser Zeit
zudem abgeleitet wurde, dass eine Gottheit wie Vishnu-Narayan gleichzeitig im Himmel
als auch auf der Erde gegenwirtig sein konnte, manifestierte sich dies in der Vorstellung,
dass bedeutende Personlichkeiten (Philosophen, Seher) als Inkarnationen von Vishnu-
Narayan auf Erden lebten. Ab ca. 400 n. Chr. erfihrt Vishnu-Narayan eine Verehrung als
gottlicher Herrscher (Konig).'” Auch die nepalesischen Hindu-Kénige wurden als
Manifestationen des Gottes Vishnu verehrt und legitimierten ihr Handeln, neben den
weltlichen Vorschriften, ergdnzend durch die religiosen Rechte und Pflichten eines Konigs

(rajadharma) (vgl. Kramer 2003: 1, von Stietencron 2010: 45, 49).

'3 Das Leid des Daseins wurde spéter zu einem Kernthema der buddhistischen Lehre. Auf diesen Aspekt
wird in Abschnitt 3.3 ndher eingegangen.

3% Auch im Hinduismus konnen einzelne Gétter, vergleichbar den monotheistischen Religionen,
uneingeschriankt verehrt werden. Zu den bekanntesten Beispielen innerhalb des Hinduismus zdhlen der
Vishnuismus (Verehrung des Gottes Vishnu) sowie der Shivaismus (Kult der Gottheit Shiva) (vgl. Badumer
2003: 324ff). Beide Verehrungen sind Beispiele fiir die devotionalistische Form der hinduistischen
Religiositit.

"33 Hocart (1950: 68) hat die Bedeutung des Konigs wie folgt zum Ausdruck gebracht: ,,The temple and the
palace are indistinguishable, for the king represents the gods.*
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An die Epoche ,des Gehorten’ (Shruti) schloss sich die Epoche ,des Erinnerten’ (Smrti) an
(vgl. Baumer 2003: 328). Dies macht deutlich, dass die miindlichen Uberlieferungen nun
von schriftlich verfassten Texten abgelost wurden, die infolge der notwendigen
Schriftkenntnisse in Sanskrit jedoch erneut fast ausschlie8lich von den Brahmanen erstellt
wurden. Welche Schriften genau dem Smrti zugeordnet werden konnen, dazu gibt es in der
Literatur keine genauen Festlegungen. Eine Moglichkeit ist es, alle nachvedischen
Sanskritschriften dem Smrti zuzuordnen. Dazu gehoren zunéchst die beiden groBBen Epen
Indiens, das Ramayana und das Mahabharata sowie das philosophische Gedicht, die
Bhagavad Gita, welche in das Mahabharata eingegliedert wurde. Diese Schriften
beinhalten Gottergeschichten, Gotterverehrungen (u. a. der Gotter Vishnu, Shiva, Krishna),
Sagen und Legenden, aber auch Abhandlungen zu Moral und Anstand (vgl. Baumer 2003:
318, 328, Michaels 2006: 72ff). Fiir jeden Aspekt des Lebens wurde eine Theorie des
Funktionierens entwickelt. Selbst in den Epen und Gedichten wurde deutlich, dass ein
mustergliltiges Handeln immer an einer vollstindigen Ergebenheit an Gott ausgerichtet

sein miisse (vgl. Dietz-Sontheimer 1980: 350, 377).1%

Dariiber hinaus zdhlen auch die Dharma Sutras, die Dharma Shastras, das Arthasastra und
die Dharma Smrtis zu den Schriften der Smrti, epochal etwa der Zeit ab 500 v. Chr.
zuzuordnen (vgl. Michaels 2006: 72ff). Sie sind von besonderer Bedeutung, da diese Texte
einen nachhaltigen Einfluss auf die Gestaltung des politischen und wirtschaftlichen Lebens
sowie auf das moralische Verhalten der Menschen ausiibten und auch heute noch, in
angepasster Weise, sehr pridsent sind. Bei den Dharma Sutras handelt es sich um
verbindliche Normen zu Sitte und Recht (die Lehrfiden normativen Verhaltens), wihrend
die Dharma Shastras als religidse Gesetzbilicher das Leben der orthodoxen Hindus nach
klaren Richtlinien steuerten (vgl. Bdumer 2003: 318, Michaels 2006: 72)."”” Die Dharma
Shastras wurden jedoch nicht philosophisch begriindet. Mit ihren Anleitungen zum
,rechten Verhalten in der Welt® sind sie dem wissenschaftlichen Bereich der

158

Rechtsliteratur zuzuordnen.”® Ein wesentlicher Bestandteil der Dharma Shastra ist das

% Die Bhagavad Gita wird sogar als ,[...] das Hohelied [...], der gliubigen und vertrauensvollen
Gottesliebe* bezeichnet (Garbe 1978: 63). Diese Gottesliebe darf nicht nur voriibergehend bestehen, sondern
der ganze Mensch muss bestdndig davon erfiillt sein.

57 Aufgrund ihres Umfangs bezeichnet Dietz-Sontheimer (1980: 350) die Dharma Shastras als ein
Lehrgebdude von Leitsédtzen, das iiber zwei Jahrtausende errichtet wurde. Die Anzahl der Dharma Shastra
Texte werden auf anndhernd fiinftausend Quellen geschétzt, wovon viele noch nicht ediert oder tibersetzt
sind (vgl. Michaels 2010: 288).

"% Andere Abhandlungen unter der Bezeichnung Shastra (Wissenschaft) finden sich auch in der Philosophie,
der Politik, der Architektur, der Musik und des Tanzes, der Astronomie, der Grammatik und der Medizin
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hinduistische Kastensystem, dessen Entstehung in die Zeit etwa 200 v. Chr. bis 1.000 n.
Chr. fallt (auch Epoche des klassischen Hinduismus genannt). Dieses ideale System einer
sozialen Struktur, gelegentlich auch als die ,Seele des Hinduismus’ bezeichnet, zeigt
eindeutig die Oberhand der Brahmanen, die sich von der restlichen Bevolkerung durch das
Wissen um die Veden und die dazugehorige Priesterrolle deutlich abgrenzten (vgl.
Schreiner 1984: 102, Baumer 2003: 331, Michaels 2006: 176, Weber 1998: 21).
Wirtschaftliche Aspekte finden sich u. a. im hinduistischen Staatslehrbuch, dem

Arthasastra, welches um die Zeitenwende erstellt wurde.'”’

Als letzte religiose Quelle soll das dem Dharma Smrti zugehorige Gesetzbuch des Manu,
das Manusmrti, aufgefiihrt werden. Beim Manusmrti handelt es sich um einen der
zentralen Texte des Hinduismus, der eine duBlerst groBe Akzeptanz und Verbreitung
gefunden hat und dessen Geltung in vielen Teilbereichen auch heute noch erkennbar ist.
Das Manusmrti entstand um 100 v. Chr.. Der Verfasser des Gesetzbuches, Manu,
versuchte fast schon zwanghaft, nahezu alle Lebensbereiche in den zwdlf Kapiteln seines
Gesetzbuches zu regeln. Dazu gehoren die Rechte und Pflichten zur Geburt, zur Heirat, zu
Totenriten, das Verhalten von Menschen in den vier Lebensstadien, Rechte und Pflichten
von Frauen, ihr Erbrecht, Speisevorschriften (einschlieBlich der Regelungen zum
Fleischverzehr), Pflichten des Konigs, insbesondere dessen Regeln zur Herrschaft, die
Uberlegenheit der Brahmanen usw. (vgl. Schreiner 1984: 98, Michaels 2010).'" Das
Gesetzbuch des Manu iiberragte alle bis dahin existierenden Rechtsvorschriften. Es ist die
Verkorperung der brahmanischen Weltanschauung, einer Ideologie, die vor allem die
ménnliche Bevdlkerung, die Brahmanen und die Aristokratie in den Vordergrund stellte
und sich gegen Fremdes, gegen Auslinder und gegen Erneuerungen wendete (vgl.

Michaels 2010: 301, 315).

Trotz Komplexitéit der hinduistischen Lehren und der Vielzahl an Schriften und religidsen
Textquellen, die zu ganz unterschiedlichen Zeiten und Zwecken entstanden sind, fehlt dem

Hinduismus bis heute ein geschlossenes System der Ethik. Vielmehr verkorpert Ethik im

(vgl. Michaels 2006: 73). Insbesondere die Astrologie hat eine grole Bedeutung, da alle religidsen Feste und
Rituale immer im Einklang mit den astronomischen Ablaufen stehen miissen.

% Dem Wort ,4rtha* werden drei mogliche Definitionen zugeordnet: 1) wealth 2) aim of life 3) human
desire. Dariiber hinaus wird angemerkt, dass Wirtschaft und Ethik im hinduistischen Indien immer in einer
Wechselbeziehung zueinander standen (vgl. Rangaswami Aiyangar 1934: 21f).

' Die Brahmanen, insbesondere die, die die Veden kennen, wurden hierarchisch sogar dem Konig
iibergeordnet (vgl. Michaels 2010: 131).
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hinduistischen Glauben eher den Wesenszug einer Vorbedingung als eines Selbstzwecks.
Nur tiber die Erfiillung der sozialen Pflichten, die ein Einzelner aufgrund der ihm in der
Gesellschaft zugewiesenen Rolle zu erfiillen hat, wird es moglich sein, den Weg zu Gott zu
finden sowie aus dem leidvollen Wiedergeburtskreislauf befreit zu werden (vgl. Dietz-
Sontheimer 1980: 350, 377). Dass diese Aspekte im Buddhismus einen anderen
Stellenwert haben, zeigt der nachfolgende Abschnitt.

3.3  Der Buddhismus

Der Buddhismus versteht sich aufgrund seiner universalen Botschaft, die sich an alle
Menschen, unabhingig von ihrer Herkunft, ihrem sozialen Status und ihren 6konomischen
Moglichkeiten richtet, als Weltreligion (vgl. Schmidt-Glintzer 2007: 41, Michaels 2011: 7,
25). Dariiber hinaus wird dem Buddhismus dieser Status gelegentlich auch aufgrund seiner
historisch ~ nachweisbaren  Anpassungsfahigkeit an ganz  unterschiedliche
Gesellschaftsordnungen zugeordnet (vgl. Bechert 2008: 9). Charakteristisch ist fiir den
Buddhismus, dass es sich um eine polytheistische Religion handelt, die Missionierung
betreibt, die aber nicht den Anspruch auf eine ausschlieSliche Gefolgschaft erhebt, wie dies
beispielsweise im Christentum und im Islam gefordert wird. Das hat zur Folge, dass
Glaubige die Moglichkeit haben, sich entweder uneingeschrinkt zum Buddhismus zu

161

bekennen oder ihn als ergéinzende Glaubensrichtung zu wéhlen. ”" Der Buddhismus gehort

zu den Stifterreligionen, da er auf einen historischen Religionsstifter, Buddha Shakyamuni,

zuriickgefiihrt wird. Er wird meistens mit den Attributen Toleranz und Gewaltfreiheit in

162

Verbindung gebracht, u. a. da Buddhisten keine Glaubenskriege fiihren. ”~ Davon zu

unterscheiden ist aber der Umstand, dass buddhistische Lénder nicht génzlich frei von
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Gewalt sind (vgl. Michaels 2011: 84, Jerryson und Juergensmeyer 2010). > Des Weiteren

gilt der Buddhismus auch als philosophischer Erkenntnisprozess und als Erlosungslehre,

die darauf ausgerichtet ist, das Leiden in der Welt zu iiberwinden.'®*

Die frithen religidsen
Uberlieferungen des Buddhismus sind vorwiegend in der mittelindo-arischen Literatur-

und Kunstsprache, dem Pali, oder im Sanskrit verfasst (vgl. Michaels 2011: 12).

161
162

Von Briick und Lai (1997: 24) verwenden hier den Begriff der ,religidsen Doppelbiirgerschaft’.

Der Eindruck einer absoluten Toleranz stellt sich beim Buddhismus meist dadurch ein, dass er in Relation
zu anderen Weltreligionen deutlich toleranter ist (vgl. Faure 2010: 2171).

' Das Verhiltnis von buddhistischen Lehren und dem Anspruch von Buddhisten auf weltliche Macht wird
in ihrer historischen Bedeutung bei Carrithers (2008: 140ff) und Faure (2010: 217, 220) fiir die Lander Tibet,
Sri Lanka und Thailand thematisiert.

' Die haufig verwendete Beschreibung des Buddhismus als atheistische Erlosungslehre ist schon deshalb
unangemessen, da der Buddhismus auf einen Religionsstifter zuriickgreift. Dariiber hinaus kennzeichnen den
heutigen Buddhismus, vergleichbar mit anderen Religionen, eine Heiligen- und Reliquienverehrung sowie
die Merkmale eines Priestertums (vgl. Michaels 2011: 7).
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Der Buddhismus hat weltweit mehr als 360 Millionen Anhidnger. Neben seiner
traditionellen Verbreitung in den Léndern Tibet, Nepal, Sri Lanka, Vietnam, Laos,
Kambodscha, Myanmar und Japan hat der Buddhismus gegenwirtig in Thailand und in
Bhutan sogar den Status einer Staatsreligion. Zudem wurden China und die Mongolei
nachhaltig vom Buddhismus gepridgt. Die Hinwendung zum Geistigen als inhédrentem
Merkmal des Buddhismus bereitet ihm auch im Westen ein steigendes Interesse (vgl.

Michaels 2011: 7, 110).

3.3.1 Begriff des Buddhismus

Der Begriff ,Buddhismus‘ wird mit zwei Erkldrungen in Verbindung gebracht, die
inhaltlich miteinander verkniipft sind: zum einen mit der Person des Religionsstifters, zum
anderen auch mit dessen geistiger Vervollkommnung. Danach wird der Religionsstifter mit
Geburtsnamen Gautama als historischer Buddha identifiziert, da er {iber das Erlangen der
Erleuchtung zu einem ,Erwachten®, zu einem Buddha, wurde. Die in der Literatur haufig
verwandte Bezeichnung ,Buddha Shakyamuni‘ ist ein erginzender Hinweis auf die
aristokratische Herkunft des Religionsstifters. Danach bezeichnet ,Buddha Shakyamuni‘
den ,Weisen aus dem Geschlecht der Shakya“ (vgl. Schmidt-Glintzer 2007: 21). Zudem
findet sich in den historischen Quellen auch der Name ,Siddharta Gautama‘, wonach der
Ausdruck ,Siddharta® fiir denjenigen steht, ,,«der das Ziel erreicht hat»* (Michaels 2011:
20). Die Entstehung des Begriffs ,Buddhismus‘ und die damit greifbar gewordene
Identifikation mit der Person des historischen Buddhas sowie seiner geistigen
Errungenschaft hat erst im 19. Jahrhundert stattgefunden. Bedeutsam ist hierbei, dass die
begriffliche Konstruktion in enger Anlehnung an die Vorgehensweise des Christentums
vorgenommen wurde, da dieses zur damaligen Zeit die mafigeblichen Impulse setzte, ob
eine Religion als mangelhaft oder als idealisierend einzustufen war (vgl. Michaels 2011:

Historisch wird der Buddhismus im Siiden des heutigen Nepals, in Lumbini, verortet, dort,
wo Gautama als Sohn einer Adelsfamilie etwa zwischen 400 - 500 v. Chr. im Reich der

Shakya geboren wurde. Nach seinem Ausbruch aus einem behiiteten Leben innerhalb der

' Das Christentum betont neben der Rolle des Religionsstifters auch noch die Rolle der gottlichen
Erlosergestalt. Keine der sonstigen Weltreligionen scheinen sich so sehr voneinander zu unterscheiden wie
dies beim Buddhismus und Christentum der Fall ist. ,,Der Schmerzensmann am Kreuz und der ldchelnde
Buddha im Lotos-Sitz sind Gegensitze, wie sie schirfer kaum denkbar sind“ (vgl. von Briick und Lai 1997:
28).
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Palastmauern widmete sich der Prinz Gautama einem Leben als Wanderasket, das ihn nach
Bodhgaya in Indien fiihrte, wo er in langer Meditation versunken, im Alter von 35 die
Erleuchtung unter einem Bodhi-Baum erlangte. Die Erleuchtung (Buddhaschaft) gilt als
die Erfahrung der Endlichkeit allen Daseins sowie der individuellen Erlésung von der
Leidhaftigkeit des Seins. Diesen Weg hat der Buddha, den Legenden nach, durch eigene
Versuche und Irrtiimer erreicht. Sein Leben gilt daher auch als die Versinnbildlichung
seiner eigenen Lehre (vgl. Michaels 2011: 9, 40). Nach seiner Erleuchtung verbrachte
Buddha Shakyamuni die folgenden 45 Jahre ausschlielich mit Belehrungen und
Unterweisungen, um die Menschen darin anzuleiten, wie sie sich von den unzéhligen
Leiden, die sie immer wieder erfuhren, befreien konnen. Den Berichten zufolge verstarb
der Buddha im Alter von 80 Jahren in Indien. Neben dem historischen Buddha haben in
den mehr als 2.500 Jahren des Buddhismus weitere Personen die Erleuchtung erlangt.
Auch sie werden als Buddhas bezeichnet und gelten als die verschiedenen
Erscheinungsformen der Weisheit. Damit wurden auch sie in das buddhistische Pantheon
integriert. Daher verweisen die religiosen Quellen und verschiedenen Lehrtraditionen zwar
auf eine Vielzahl von Buddhas, die Rolle des Religionsstifters wird jedoch unumstritten

der Person Buddha Shakyamuni zugeordnet (vgl. Klimkeit 2000: 256f, Michaels 2011: 21).

3.3.2 Arten des Buddhismus

Der Buddhismus wird anhand seiner Lehrtraditionen in drei Hauptrichtungen (yanas:
Fahrzeuge) eingeteilt: der , Theravada/Hinayana Buddhismus‘ (Kleines Fahrzeug), der
,Mahayana Buddhismus‘ (GroBBes Fahrzeug) und der , Vajrayana Buddhismus‘ (Diamant

Fahrzeug).'®

Wihrend der ,Theravada/Hinayana Buddhismus® in seiner Entwicklung als erste
Lehrtradition die Betonung auf den weltentsagenden, monastischen Weg legte, wenden
sich der ,Mahayana Buddhismus * als auch der , Vajrayana Buddhismus ‘ mit den Lehrreden
einer weltgestaltenden Ethik sowohl an die monastische Gefolgschaft (Nonnen und

Manche) als auch an die Gemeinde der Laienanhénger (vgl. von Briick 2007a: 201f)."®”

1 Fir die Bezeichnung ,Hinayana Buddhismus‘ wird in der Wissenschaft zunehmend auf den Begriff
,Sravakayana‘ (Fahrzeug der Horer) zuriickgegriffen, da mit dem Begriff ,Hinayana * stets eine gewisse
Polemik einherging. Der neutrale Begriff , Theravada“® bezeichnet die Schule der Ordensélteren.

' Die vielfiltigen Griinde fiir die Spaltungen der buddhistischen Gemeinde und die sich daraus entwickelten
Schulen, auch innerhalb der verschiedenen Lehrtraditionen, sind bis heute noch unzureichend erforscht (vgl.
Michaels 2011: 98).
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Gemeinsam ist allen drei genannten Fahrzeugen die Erkenntnis, dass der Mensch sein Leid
selbst verursacht, dieses jedoch durch die rechte Erkenntnis und Bewusstseinsschulung
gelindert werden kann, bis hin zum Erlangen der Erleuchtung, bei der das Leiden
vollstdndig tberwunden und damit auch ein Ende des leidvollen Daseinskreislaufs
(nirwana) erreicht wird (vgl. Michaels 2011: 61, 74). Die Unterschiede zwischen den
verschiedenen Fahrzeugen liegen im Umfang und in der Art, wie der Weg zur Befreiung

beschritten werden kann.

In Nepal sind alle drei Formen der buddhistischen Fahrzeuge anzutreffen. Jedoch wird das
Land vom ,Mahayana Buddhismus‘ und ,Vajrayana Buddhismus‘ dominiert, wobei die
Ubergiinge zwischen beiden Lehrtraditionen in Nepal relativ flieBend sind. Der
, Theravada/Hinayana Buddhismus‘ wird in Nepal als monastische Disziplin von einigen
wenigen Klostergemeinschaften praktiziert. Zur Schulrichtung des ,Mahayana und

sowie der tibetische

Vajrayana Buddhismus ‘ zdhlen in Nepal der Newar Buddhismus
Buddhismus.'® Beide Formen basieren philosophisch auf dem Mahayana Buddhismus,
sind jedoch hinsichtlich ihrer Realisierung primér tantrisch ausgerichtet. Sie werden vor
Ort sowohl durch eine groe monastische Gemeinschaft als auch durch buddhistische
Laienanhénger praktiziert. Zu den Anhdngern gehoren, neben der ethnischen
Bevolkerungsgruppe der Newar und den tibeto-monogolischen Volkern, auch die in Nepal

lebenden Exil-Tibeter.

3.3.3 Schriften und religiose Quellen des Buddhismus

Der Buddhismus verfiigt, wie der Hinduismus, iiber eine Vielzahl von religiésen Schriften
und Quellentexten. Schwierig bleibt jedoch bis zum heutigen Tag eine genaue Einstufung,
welche der schriftlichen Abhandlungen tatsdchlich dem historischen Buddha als dessen
eigene Worte zugeordnet werden konnen, und welche Texte eher als Interpretationen
nachfolgender Generationen anzusehen sind. Durch die geographische Ausbreitung des
Buddhismus von Indien nach Siid- und Siidostasien sowie China, Japan und Tibet
existieren zudem viele Kommentare und divergierende Auslegungen der traditionellen

Schriften in ganz unterschiedlichen Sprachen. Dies wird des Weiteren von den historischen

' Fiir Bechert (2008: 70) ist der Newar-Buddhismus in seinen Grundziigen das authentischste Abbild des
tantrischen Buddhismus, wie er bis zu seiner Vertreibung durch muslimische Eroberer im 12. und 13.
Jahrhundert n. Chr. in Indien bestanden hat.

' Durch die zentrale Bedeutung eines geistigen Lehrers (guru oder lama, tibetisch: bla-ma), der
insbesondere im tibetischen Buddhismus als Inkarnation eines Heiligen angesehen wird, hat sich ergédnzend
die Bezeichnung ,Lamaismus‘ herausgebildet (vgl. Schmidt-Glintzer 2007: 76, Kvaerne 2008: 316).
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Umsténden begleitet, dass groBe Teile der origindren buddhistischen Literatur von
muslimischen Einwanderern in Indien in der Zeit zwischen dem 8. und 13. Jahrhundert n.
Chr. vernichtet wurden und aus anderen sprachlichen Abhandlungen, meist chinesischen
oder tibetischen Ursprungs, zuriickiibersetzt werden mussten.'”® Die Grundlagen vieler
Uberlieferungen sind oftmals nicht mehr iiberpriifbar (vgl. Gombrich 2008: 73, Schmidt-
Glintzer 2007: 47ff).

Wenn man vom Reichtum der religiosen Schriften und Quellen im Buddhismus spricht, so
gehort hierzu unumstritten der Pali-Kanon mit den drei Textsammlungen (Korben) des
Tripitaka. Zum Grundgeriist des Tripitaka gehoren der Vinaya-Pitaka, der Sutra-Pitaka
und der Abhidharma-Pitaka (vgl. von Briick 2007a: 43). Durch die origindr monastische
Ausrichtung des Buddhismus, die jedoch rasch durch eine laikale Orientierung ergénzt
wurde, richten sich einzelne Textquellen des Tripitaka ausschlieBlich an die monastische

Gefolgschaft. Diese werden im Rahmen dieser Arbeit nicht weiter betrachtet.

Neben der kanonischen Literatur existiert auch eine Fiille an pseudokanonischer Literatur.
Dieser sind insbesondere die Schriften der beiden Lehrtraditionen des Mahayana und des
Vajrayana Buddhismus zuzurechnen. Als bedeutsamer Texte innerhalb der Mahayana
Tradition gilt u. a. das Prajnaparamita (Vollkommenheit der Weisheit). Bei der Vajrayana

Literatur sind dies tantrische Texte, Hymnen und Sammlungen von Zauberformeln.

Dartiber hinaus gehort auch die nicht-kanonische Literatur mit Texten zum Leben des
historischen Buddha, mit Wiedergeburts- und Bodhisattva-Geschichten, Dichtungen,
Kommentaren und sonstigen philosophischen Texten zum buddhistischen Schrifttum (vgl.
Michaels 2011: 14ff, Schmidt-Glintzer 2007: 71f). Eine konkrete Wirtschaftsordnung mit
buddhistisch determinierten Grundlagen und Handlungsempfehlungen existiert in keiner
der genannten Lehrtraditionen. Vielmehr sollen alle Handlungen von der Vorstellung einer
,rechten‘ Achtsamkeit, eines ,rechten‘ Strebens, Tuns und Denkens geleitet sein. Dies

betrifft auch das 6konomische Handeln.

""" Trotz der Geburt des historischen Buddhas in Nepal wird die Wiege des Buddhismus immer wieder in
Indien verortet (vgl. Schmidt-Glintzer 2007: 51). Dies fithrt bis in die Gegenwart zu stindigen
Auseinandersetzungen zwischen beiden Landern.
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Die ersten schriftlichen Niederlegungen buddhistischer Quellen datieren etwa 100 Jahre
nach dem Tod Buddha Shakyamuni, in der Zeit ca. 200 — 300 v. Chr., die dem frithen
Buddhismus zugeordnet wird (vgl. Michaels 2011: 97). Viele der eigentlichen Lehrreden
des Buddha hatte man bis zu diesem Zeitpunkt nur miindlich weitergegeben. In der Folge
entstand eine umfangreiche Sammlung an kanonischen Texten in unterschiedlichen
Landern und Sprachen, von denen sich der indisch sprachige Pali Kanon durchsetzen
konnte und bis heute die verschiedenen buddhistischen Lehrtraditionen pragt (vgl.
Gombrich 2008: 73f). Der Pali Kanon ist gekennzeichnet durch die Aufteilung der
Textsammlungen in drei Korbe (tripitaka). Zum Kompendium des innerhalb der
Theravada/Hinayana Tradition angelegten Tripitaka gehdren die Regelungen zur
Ordensdisziplin (Vinaya-Pitaka), die thematisch geordneten Lehrreden des Buddha (Sutra-
Pitakya) und die dazugehorigen dogmatischen Abhandlungen (Abhidharma-Pitaka), die
der Scholastik gewidmet sind (vgl. Michaels 2011: 15f).

Mit den Lehrreden des Buddha (sutras) und den dogmatischen Abhandlungen setzte der
Buddhismus unverkennbar auf eine Befreiung des Geistes durch Wissen und Erkenntnis
und distanzierte sich von den charakteristischen Elementen des vorherrschenden
Hinduismus, insbesondere von einer Anerkennung des Kastensystems, der absoluten
Autoritit der Veden, dem hinduistischen Opferritualismus sowie der Vorrangstellung der

Brahmanen und der Aristokratie.'”!

Die Lehre von der Wiedergeburt und vom karmischen
Weltgesetz hingegen sowie verschiedene kosmologische Vorstellungen wurden in den
bereits existierenden Grundziigen hinduistischer Pragung {ibernommen (vgl. von

Glasenapp 2005: 137).

Auch riickte der Buddhismus von der hinduistischen Vorstellung eines unzerstorbaren
Wesenskerns (atman) ab und setzte diesem Aspekt mit der Theorie des Anatman ein
Pendant entgegen, nach der es keine Seele und kein ewiges Selbst geben kdnne, sondern
nur einen Strom an wechselseitigen, sich kurzfristig zusammenschlieenden Bestandteilen
(Substanzlosigkeit aller Phidnomene als dynamische Kausalitit). Durch das bedingte

Entstehen war alles Sein inhérent leer, substanzlos und damit leidvoll (vgl. Gerlitz 1980:

""" Die Buddhisten wurden von den Brahmanen als Anhénger von Irrlehren bezeichnet und radikal abgelehnt
(vgl. Bechert 1984: 116). Neben dem Buddhismus gilt auch der Jainismus als Reformbewegung gegen die
damalige hinduistische Vorherrschaft (vgl. Schmidt-Glintzer 2007: 15).
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236f, Schmidt-Glintzer 2007: 40).'”* Das Leid (dukha) im Buddhismus wurde jedoch nicht
mit Weltschmerz, Mitleid oder Angstzustéinden identifiziert, auch nicht als Konsequenz
einer Siinde oder eines Fluchs angesehen, sondern Leid ist die Vergénglichkeit alles
Entstandenen (vgl. Michaels 2011: 62f). Diese Leidenserfahrung bildet den Mittelpunkt
der ersten Lehrrede des Buddha, den Vier Edlen Wahrheiten, erldutert im Buch des
Vibhanga, welches dem Abhidharma-Pitaka zugerechnet wird und als Kernelement der

buddhistischen Lehre gilt.

In systematisch aufgebauter Form umfassen die Vier Edlen Wahrheiten die folgenden
Fragestellungen (vgl. Michaels 2011: 59): 1) Was ist das Leiden? 2) Was ist die Ursache
des Leidens? 3) Was sind die Mdglichkeiten zur Authebung des Leidens? 4) Was ist der
Weg zur Aufhebung des Leidens? Die Besonderheiten des Wegs zur Aufhebung des
Leidens wurden im erginzenden Edlen Achtgliedrigen Pfad beschrieben, der auch als
,Mittlerer Weg* bezeichnet wird (vgl. Bronkhorst 2000: 63). Der Kern dieses Wegs ist die
Entwicklung einer ,rechten‘ Haltung, die alle Konsequenzen einer Handlung stets im Auge
behilt. Um dies verwirklichen zu konnen, bedarf es der Sittlichkeit (Ethik), der Sammlung
und des Wissens (vgl. von Briick 2007a: 127, Gerlitz 1980: 275)."” Wihrend der ethische
Ansatz zum Ziel hat, alle korperlichen, sprachlichen und geistigen Handlungen zu
vermeiden, die anderen Lebewesen Schaden zufligen konnen, umfasst der Aspekt der
Sammlung die geistige Ruhe, die durch meditative Ubungen erreicht wird. Die
Konzentration des Geistes ist wiederum Voraussetzung, um die abhingige Entstehung aller
Dinge und deren Vergénglichkeit zu erkennen. Auf diese Weise wird auch ein Loslassen
von den leidverursachenden Motiven wie Gier, Hass, Hochmut und Zorn mdéglich und die
Forderung von Fahigkeiten wie Gleichmut, Liebe, Toleranz, Mitfreude und Bescheidenheit
begiinstigt (vgl. Lamotte 2008: 52ff, Michaels 2011: 81f)."* Es ist ,,[...]«die Befreiung des
Geistes durch Wissen»[...]* (Lamotte 2008: 55)."

' Die Leerheit aller Phinomene im Buddhismus steht im Gegensatz zur europaischen Philosophie, die eine
Denktradition des ,Seins‘ ist (vgl. Brodbeck 2005: 12).

'3 Bechert (1984: 122) betont, dass es sich hierbei nicht um einen Codex an Lebensregeln handelt,
vergleichbar den Vorschriften im Judentum und Islam. So gilt ethisches Handeln im Buddhismus nicht als
Ziel, sondern als Mittel, um das Ziel zu erreichen (vgl. Gerlitz 1980: 233).

"7 Gier und Hass gelten neben der Unwissenheit als Kardinaliibel, die es zu iiberwinden gilt. Sie entstehen
dadurch, dass das menschliche Ego sich eine eigene, scheinbar bestindige Illusionswelt schafft, in der es sich
zu stabilisieren versucht. Wird dieses Gertist durch die allen Dingen unterliegende Vergénglichkeit irritiert,
gerdt der Mensch in die verstrickenden und leiderzeugenden Gefiihle der Verblendung (vgl. von Briick
2007a: 120, 139).

' Die Konzentration auf den Aspekt der Geistesschulung hat immer wieder zu Kritik und Skepsis gefiihrt.
Dies ging, u. a. in der Abgrenzung zur Logik des Christentums, mit der Angst einher, dass Glaubige ihren

84



In der Folge wurde mit der Entwicklung des ,Mahayana Buddhismus® in der ersten Halfte
des nachchristlichen Jahrtausends eine neue Form des Buddhismus geschaffen, die sich
malgeblich von der Lehrtradition des bis dahin geltenden ,Theravada/Hinayana
Buddhismus‘ unterschied. Wahrend im ,Theravada/Hinayana Buddhismus‘ noch die
Vorstellung herrschte, dass es nur einem begrenzten Personenkreis, vorzugsweise
weltentsagenden Monchen, moglich sei, das Nirwana zu erreichen, stand beim ,Mahayana
Buddhismus® eine weitherzigere Erlésung im Zentrum des Interesses (vgl. Schmidt-
Glintzer 2007: 35, Bechert 1984: 130). Danach war es fiir einen Einzelnen nicht mehr
erstrebenswert, nur fiir sich selbst die Allwissenheit eines Buddhas zu erlangen, sondern
solange selbst nicht ins Nirwana einzugehen, bis allen anderen Lebewesen iiber die Tugend
eines universellen Mitgefiihls und der Uneigenniitzigkeit (Bodhisattva Ideal) zum Heil
verholfen worden war. Dies bedingte jedoch, dass der Bodhisattva selbst, infolge seiner
eigenen Erfahrung, zu einer absoluten Klarheit iiber die buddhistischen Lehrinhalte gelangt
war (vgl. Kellner 2009: 62). Damit wurde das GroBe Fahrzeug zum Inbegriff der Uberfahrt
vom Leiden (samsara) hin zur Erlosung (nirwana), die nun jedem offenstand und keiner
gottlichen Gnade bedurfte (vgl. von Glasenapp 2005: 99). Ihren Niederschlag haben diese
Aspekte in detaillierter Form u. a. in den bekannten Schriften des Prajnaparamita
(Vollkommenheit der Weisheit) gefunden, zu dem auch das Herz-Sutra (Essenz der
Weisheit) und das Diamant-Sutra zéhlen. Wihrend das allgemeine Bekenntnis zum
Buddhismus durch das Aussprechen der Zufluchtsformel in die drei Juwelen (den Buddha,
zu seinen Lehrreden und der buddhistischen Gemeinde) erfolgt, bedarf der Wunsch nach

Verwirklichung des Bodhisattva-Ideals eines erginzenden Bodhisattva-Geliibdes.

In der spitbuddhistischen Epoche entstand ab dem Beginn des 3. Jahrhunderts n. Chr. auf
Grundlage des ,Mahayana Buddhismus‘ die dritte buddhistische Lehrtradition, der
,Vajrayana Buddhismus ‘. Das sogenannte Diamant Fahrzeug des Buddhismus, auch
buddhistischer Tantrismus oder Mantrayana genannt, gilt als Unterform des ,Mahayana
Buddhismus , bei dem insbesondere rituelle Hilfsmittel, wie magische Formeln (mantra),
Gesten (mudra), Farben, Kldnge sowie die korperliche Visualisierung von Gottheiten als
rituelle Vergegenwirtigung hoherer Bewusstseinszustéinde eine bedeutsame Rolle spielen,
um mit ihrer Hilfe die Buddhaschaft zu erreichen (vgl. Michaels 2011: 105). Beim

tantrischen Buddhismus ging es weniger um die Theorie als um die Realisierung der

guten Intellekt einer unerweisbaren Metaphysik opfern wiirden (vgl. Falke 1903: 73). Mitunter wurde im
Buddhismus sogar eine Gefahr gesehen, die Falke (1903: 7) dahingehend formulierte: ,,Der Buddhismus
macht hell im Kopf.*
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geistigen Zusténde, wie sie in den existierenden Quellen dargelegt waren (vgl. von Briick
2007a: 57). Dabei war wichtig, dass Menschen mit unterschiedenen Voraussetzungen und
Potentialen sich auch unterschiedlich religids betdtigen konnten, denn nicht fiir jeden war
der ,,[...] vergeistige Kultus [...]* (von Glasenapp 2005: 123) in seiner ganzen Art und
Fiille zugénglich. Einige der Rituale des Tantrismus wurden implizit aus dem Hinduismus
{ibernommen.'”® Dies betraf auch die Wertschitzung fiir Gotter. Wihrend jedoch Gétter im
Hinduismus als wirkmaéachtig galten, wurde ihnen im Buddhismus nur die Rolle eines
Beistands zuteil. Zudem ermoglichte die Vielfalt an rituellen Praktiken auch die
Einbeziehung von vorbuddhistischen Kulten und existierenden Volksbrauchen (vgl.

Bechert 1984: 128, Michaels 2011: 106, von Briick 2007a: 35).

3.4  OKkonomisch relevante Dispositionen des Hinduismus und Buddhismus in
Nepal: Ableitung der Hypothesen

3.4.1 Einfiihrende Uberlegungen

In den vorangegangenen Abschnitten ist deutlich geworden, dass sich in Nepal im Laufe
seiner historischen Entwicklung eine Vielzahl an formgebundenen Institutionen etablieren
konnte, die entweder unverkennbar religidsen Ursprungs sind oder eine unmittelbare Néhe
zum vorherrschenden Hinduismus aufzeigen. Dies zeigt sich bis heute explizit in der
nepalesischen Gesetzgebung sowie dem Stellenwert und Einflussvermogen der oberen
hinduistischen Kasten, aber auch in den seit 2008 ungeklidrten Fragen zur
Verfassungsgebung und den regelmiBigen Aufrufen orthodoxer Kreise zur

Wiedererrichtung des hinduistischen Konigreichs.

Da sich das Institutionengefiige einer Gesellschaft jedoch nicht nur aus formgebundenen
Institutionen zusammensetzt, sondern zu einem weitaus groBeren Anteil aus informellen
Regeln besteht, soll der Blick nun auf die individuellen und kollektiven Verhaltensmuster
der Menschen in Nepal gerichtet werden. Dabei ist nicht nur von Bedeutung, ob sich der
Einfluss der Religion in den Einstellungen der Individuen bemerkbar macht, sondern auch,
ob sich auf der kollektiven Ebene iiber die gleichen ,belief structures® gemeinsam geteilte
kognitive Modelle der Realititswahrnehmung und Bewertung der Welt (shared mental

models) herausgebildet haben. Danach konnten in Nepal, trotz der Pridsenz eines

'7® Hier zeigen sich jedoch Begriffsverschiebungen zwischen dem Hinduismus und Buddhismus. Wihrend
der ,Vajra‘ im Hinduismus als Waffe (Donnerkeil des Gottes Indra) gilt, ist der ,Vajra‘® im Buddhismus der
Inbegriff einer letzten, unzerstdrbaren Wahrheit (so unzerstorbar wie ein Diamant).
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hinduistisch gepriagten formalen Institutionengefiiges, divergierende Erklarungs- und
Handlungsmodelle zwischen Hindus und Buddhisten aufgrund ihrer jeweiligen
Religionszugehorigkeit erkennbar werden. Die Gegeniiberstellung des Hinduismus und
Buddhismus anhand ihres historischen Ursprungs, ihrer Klassifizierungen sowie ihren
Schriftquellen konnte bereits einen ersten Eindruck vermitteln, dass es sich bei den beiden
Religionen asiatischer Herkunft um Glaubensrichtungen handelt, die zwar im gleichen
Umfeld und in zeitlicher Ndhe zueinander entstanden sind, sich jedoch hinsichtlich ihrer

Inhalte und ihrem tradierten Verstindnis deutlich voneinander unterscheiden.

Im Folgenden soll nun eingehend der Frage nachgegangen werden, ob sich die religiose
Priagekraft beider Religionen auch in einem differenzierten Einfluss auf das wirtschaftliche
Handeln bemerkbar macht. Dieses Vorhaben wird von mehreren methodischen
Herausforderungen geprégt sein. Zum einen fehlt dem von North entwickelten Konzept der
informellen Institutionen sowie seiner Theorie des institutionellen Wandels eine
systematisch angelegte Vorgehensweise zur empirischen Uberpriifung der von ihm
angenommenen Bedeutung informeller Institutionen fiir die wirtschaftliche Entwicklung
eines Landes (vgl. Doring 2009: 175). Dies betrifft auch die Herangehensweise an die
verschiedenen religiosen Weltbilder, zu denen es bei North selbst keine Anzeichen fiir eine
methodisch detaillierte Analyse gibt (vgl. Leipold 2009: 267). Zum anderen lassen sich
Religionen grundsitzlich nicht direkt mit Aspekten des wirtschaftlichen Wachstums in
einen ursdchlichen Zusammenhang bringen. Dariiber hinaus darf eine derartige
Vorgehensweise auch nicht auller Acht lassen, dass es eine einheitliche hinduistische und

buddhistische Welt nicht gibt.

Zur Operationalisierung dieses Vorhabens kdnnen verschiedene Wege beschritten werden.
Nach der schrift- und quellenexegetischen Methode wiirde man ausschlieBlich auf die
verbindlichen Glaubensbotschaften Bezug nehmen, die sich in den religiosen Schriften
dauerhaft etabliert haben und von der Mehrheit der Gldubigen auch als solche
wahrgenommen und anerkannt werden (vgl. Leipold 2007: 182). Dabei kann, hinsichtlich
der okonomischen Disposition der Glaubensbotschaften, eine Religion dahingehend
untersucht werden, ob sich in den {iberlieferten und niedergeschriebenen Regeln bereits
konkrete Handlungsanweisungen fiir wirtschaftliches Verhalten finden lassen. Fiir den
Hinduismus und den Buddhismus ldsst sich dieser abstrakte Weg nicht beschreiten, da

beide Religionen liber keine systematisch ausgearbeiteten Wirtschaftsordnungen verfiigen.
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Dariiber hinaus besteht auch die Moglichkeit, eine Religion auf ihren allgemeinen
Glaubenskern hin zu verdichten, diesen zu interpretieren und davon konkrete
Verhaltensregeln im Lichte typischer Handlungssituationen raum- und zeitabhingig
abzuleiten (vgl. Nienhaus 2002: 127).!”7 Bei diesem Vorgehen wird die schrift- und
quellenexegetische Methode durch einen ideengenetischen Erkldrungsansatz ergénzt. Auf
diesem Wege ldsst sich unmittelbar zuordnen, ob wirtschaftsfordernde oder
wirtschaftshemmende Aspekte ursdchlich in einer Religion begriindet sind oder sich eher
aus der Auslegung religioser Quellen und deren Dogmatisierung zu einem religios
gepriagten Denk- und Regelsystem ergeben (vgl. Leipold 2007: 182). Einer Kombination
beider Vorgehensweisen soll im Rahmen dieser Arbeit gefolgt werden. Als Wirkungsebene
sollen die FEinstellungen und Handlungsweisen hinduistischer und buddhistischer

Unternehmer in Nepal vergleichend gegeniibergestellt werden.

In Anlehnung an das Northsche Konzept der informellen Institutionen sowie den
Wesensunterschieden der religiosen Sinnwelten des Hinduismus und Buddhismus ldsst

sich die folgende Allgemeine Hypothese formulieren:

Die Religion beeinflusst das unternehmerische Handeln in Nepal. Der Hinduismus
und der Buddhismus wirken sich in unterschiedlicher Weise auf die Einstellungen

und Handlungsweisen von Unternehmern aus.

Im nun folgenden Abschnitt werden fiir ausgewihlte Untersuchungsbereiche spezielle
Einzelhypothesen formuliert, wie die aus den niedergeschriebenen Regeln abgeleitete
religiése Praxis, die alleiniger Gegenstand der empirischen Analyse sein wird, in den

Handlungsoptionen hinduistischer und buddhistischer Unternehmer in Erscheinung tritt.

3.4.2 Das hinduistisch-buddhistische Rationalisierungskonzept der Lebensfiihrung:
,Karma und Wiedergeburt*

Die Wiedergeburtslehre und die Lehre vom Karma gelten, sowohl im Hinduismus als auch
im Buddhismus, als zentrale Glaubensbotschaften. Wiahrend sich vom theoretischen
Standpunkt des Westens die Welt in fixe, voneinander abgegrenzte und unabhingige
Entititen einteilen ldsst, zeichnen sich die asiatischen Denktraditionen insbesondere
dadurch aus, dass die menschliche Erfahrungswelt als ein dynamischer Prozess

wahrgenommen wird, der mit einem Netz an wechselseitigen Abhéngigkeiten einhergeht

"7 Raumlich divergierende Auslegungen von Heilsbotschaften vermischen sich im Zeitablauf oftmals auch
mit Elementen eines lokalen Volksglaubens.

88



(vgl. Graupe 2005: 18ff). Diese Abhdngigkeiten konnen zeit-, raum- oder personenbezogen
sein. Eine besondere Tragweite hat in diesem Zusammenhang die zeitabhingige
Komponente, da das Leben eines Menschen nach hinduistisch-buddhistischer Vorstellung
mehrere Lebenszyklen umfasst, die jedoch substantiell miteinander verbunden sind. Mit
der Wiedergeburtslehre und der Lehre vom Karma wurde ein Rationalisierungskonzept der
Lebensfiihrung geschaffen, bei dem sich die Vergangenheit mit der Gegenwart verbindet,
und diese wiederum richtungsweisend flir die Zukunft ist (vgl. Dietz-Sontheimer 1980:

362).

3.4.2.1 Der hinduistische Erkldrungsansatz

Die Entstehung der Wiedergeburtslehre und der Lehre vom Karma fallen in die Zeit der
vedischen Religion, ca. 800 v. Chr., als hinduistische Priester und Philosophen mit
vielfdltigen Erkldrungen den Ursprung der Welt zu ergriinden suchten. Beide Lehren
wurden mehr als fiinthundert Jahre spiter auch in die buddhistische Lehre integriert (vgl.
von Stietencron 2010: 23, Dietz-Sontheimer 1980: 356). Eine Erklarung zum Ursprung der
Welt fanden die hinduistischen Priester in der Existenz von Brahman, das Absolute, das
Unzerstorbare, das ,,[...] eigentlich Wirksame, das allem Dasein zugrunde liegt“ (von
Stietencron 2010: 22) und in jedem Menschen, jedem Tier und in allen anderen Dingen

vorhanden ist.!”®

Es ist verkorpert durch Atman, die Seele des Einzelnen. Diese
Zusammenhidnge sollten die Menschen erkennen, um dann die vollstindige Identitit von
Atman und Brahman, also die Ubereinstimmung von individuellem und absolutem

Bewusstsein, herzustellen (vgl. von Stietencron 2010: 23).

Mit der Losung zum Ursprung der Welt war aber noch nicht geklért, was denn mit den
Menschen am Ende ihres Lebens geschehen wiirde. Diese Uberlegungen waren von der
Vermutung getragen, dass es in der Welt der Verstorbenen irgendwann vielleicht nicht
mehr ausreichend Platz fiir alle geben konnte. Die Philosophen und Priester wégten bei
ihren Uberlegungen ab, ob sich eventuell von den in der Natur zu beobachtenden Zyklen
der rotierenden Jahreszeiten, Riickschliisse auf Wiederkehrendes bei den Menschen ziehen
lieBen. Dabei wurden auch Abwigungen zum Zeitpunkt der Bilanzierung von guten und
schlechten Taten der Menschen angestellt, denn es war nicht klar, ob dies noch im

Diesseits oder erst im Jenseits stattfinden wiirde (vgl. von Stietencron 2010: 23f).

'”8 Bei ,Brahman‘ handelt es sich um ein unpersénliches Konzept des Gottlichen, welches keinen Schopfer
und keinen Lenker kennt. Es ist ein Urgrund des Seins.
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Die Antworten fiir diese Fragen lieferten die Wiedergeburtslehre und die Lehre vom
Karma. Beide Lehren sind aufgrund des ihnen zugrundeliegenden streng deterministischen
Kausalzusammenhangs eng miteinander verkniipft.'”” Danach erzeugt gutes Karma eine
gute Wiedergeburt, wéhrend schlechtes Karma, infolge seiner moralischen Retribution,
auch nur mit einer schlechten Wiedergeburt einhergehen kann (vgl. Dietz-Sontheimer
1980: 358, 362). Da sich die Wiedergeburten auf den gesamten Kosmos beziehen und
Brahman, das Absolute in allem existiert, ist es nicht abwegig, davon auszugehen, dass
eine Wiedergeburt entweder als Gottheit, als Hollenbewohner, als Mensch, als Tier, als
Pflanze usw. stattfinden kann (vgl. von Stietencron 2010: 26). Dariiber hinaus zeigt sich
Karma auch in der Qualitit einer Wiedergeburt. Danach kann eine Wiedergeburt als
Mensch etwa in einer wohlhabenden oder in einer armen Familie stattfinden, man kann
gesund oder krank, begabt oder vollig untalentiert sein. Alles ist mdglich. Und die Griinde
dafiir muss der Einzelne nicht ,irgendwo drauen’, bei Anderen, suchen. Er findet sie im
eigenverantwortlichen Tun und Handeln oder im Unterlassen desselben. Dabei spielt es
keine Rolle, ob diese Handlungen physischer, sprachlicher, geistiger oder moralischer
Natur sind (vgl. Schreiner 1984: 92). Karma ist fiir Hindus wie eine unsichtbare Kraft. Die
urséchlichen Griinde dafiir sind in einem der fritheren Leben verankert (vgl. Dietz-
Sontheimer 1980: 356). Niemand kann Karma entgehen. Kama ,,[...] is a law of retributive

justice® (Krishan 1997: 3).'%

Nach hinduistischer Vorstellung bleiben karmische Pragungen solange bestehen, bis sie
entweder unmittelbar als Schmerz oder Freude wiedererlebt werden (gereiftes Karma) oder
sich im Status einer Wiedergeburt zeigen (gespeichertes Karma)."' Wihrend ersteres
unweigerlich eintritt, kann der Status einer Wiedergeburt iiber ethische Anstrengungen
zukunftsweisend beeinflusst werden (vgl. Dietz-Sontheimer 1980: 358). Die zeitliche
Begrenzung aller karmischen Prigungen hat zur Folge, dass Karma nie unendlich bestehen

bleiben wird und es ein Ende des Kreislaufs der Wiedergeburten gibt. Wie oft die

17 Max Weber (2005: 85) hat die hinduistisch-buddhistische Karma Lehre als die formal vollkommenste
Losung des Theodizee-Problems und als die konsequenteste Rationalisierung der Lebensfithrung bezeichnet.
'8 Karma ist nicht mit dem in der christlichen Theologie verwendeten Begriff der Siinde gleichzusetzen.
Zudem bedarf es im Christentum stets einer richtenden Instanz (Gott) zur Erldsung. Im Hinduismus (und
Buddhismus) stellen bereits die Werke und Handlungen der Glidubigen einen selbstidndigen Erlosungsgrund
dar (vgl. Schluchter 1984: 30).

"1 Vielfach wird Karma auch als Konto der guten und schlechten Taten bezeichnet, die sich gegenseitig
aufheben konnen. Diese Sichtweise vertrat auch Max Weber (1988 [1921]: 118). Einer derartigen
Verrechnungsmoglichkeit widerspricht Krishan (1997: 524f), da sich jede einzelne Tat, ob gut oder schlecht,
immer eigenstdndig auswirkt. Welche Handlungen welche Konsequenzen nach sich ziehen, wird u. a. in den
Dharma Shastras erlautert (vgl. Krishan 1997: 561).
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Lebensseele, die den Atman umschlieit, eine Geburt, den Tod und die darauf folgende

Wiedergeburt durchleben muss, ist jedoch nicht vorhersehbar.

Um dem Geburtenkreislauf dennoch eine bestimmte Richtung zu geben, wurde die ,,[...]
Pflichterfiillung im fest vorgeschriebenen rituell-sozialreligiosen Rollenspiel der
Sozialordnung [...]* (Dietz-Sontheimer 1980: 353) zur unabdingbaren Voraussetzung.
Dazu gehort insbesondere die Erfiillung der Dharmas, die jeder Einzelne aufgrund seiner
Kastenzugehorigkeit, seines Berufs, seines Geschlechts oder seines Alters zu erfiillen hat.
Wenngleich die gesamten hinduistischen Schriften aus einer Aneinanderreihung von
Vorgaben zur Pflichterfiillung bestehen, so fehlt ihnen jedoch ein einheitlicher MaBstab,
eine Richtschnur, fiir das rechte Verhalten aller.'® Statt einer idealen Lsung gilt vielmehr,
dass der Einzelne nur seinem richtigen Dharma folgen muss (vgl. Dietz-Sontheimer 1980:
350, 408f). Auf diese Weise hat die Karma- und Wiedergeburtslehre erfolgreich dazu
beigetragen, dass nicht nur innerweltliche Gerechtigkeiten bzw. Ungerechtigkeiten
plausibel erklart werden konnten, sondern sogar alle sozialen und wirtschaftlichen
Unterschiede eine im Individuum selbst verankerte Legitimation erhielten (vgl. von
Stietencron 2010: 25). Losgelost von den Details einer individuellen Verpflichtung weif3
ein jeder Hindu, dass er sich nur durch eine ausreichende Anstrengung und die geforderte
Pflichterfiillung in Ubereinstimmung mit dem kosmischen Gesetz und der kosmischen

Ordnung bringen kann (vgl. Dietz-Sontheimer 1980: 355).

Trotz der gegebenen Mdglichkeit einer Beeinflussung zukiinftiger Wiedergeburten wird
die hinduistische Karma Lehre oft mit den Begriffen Fatalismus, Schicksal und
Resignation in Verbindung gebracht. Letzteres stellt sich insbesondere immer dann ein,
wenn alle Bemithungen zur Abwendung negativer Ereignisse erfolglos waren (vgl. Dietz-
Sontheimer 1980: 362). Um mit der Unvermeidbarkeit derartiger Situationen dennoch
umgehen zu kénnen, ist im Laufe der Zeit bei vielen Hindus die Uberzeugung gewachsen,
dass gereiftes negatives Karma zwar nicht génzlich verhindert werden kann, das Ausmal

dessen sich aber abschwichen ldsst. Obwohl eine Beeinflussung von Karma im klaren

' Die Vorgaben konnen sogar in einem auffilligen Widerspruch zueinander stehen. Dietz-Sontheimer

(1980: 408) nennt als Beispiel die hinduistischen Regelungen zum Vegetarismus. Danach gibt es drei
verschiedene Auflagen: 1) Das Fleisch von einzelnen Tieren darf man essen. 2) Tiere diirfen nur zu rituellen
Zwecken getotet werden. 3) Aufgrund des absoluten Gebots der Gewaltlosigkeit (ahimsa) diirfen Tiere
generell nicht getdtet werden. Siehe hierzu auch Alsdorf (1962). Derartige Unvereinbarkeiten haben immer
wieder, meist aus Sicht von Europdern, dazu gefiihrt, ,,[...] da der Hinduismus als konfuser Wildwuchs
unterschiedlichster Spekulationen [...]* bezeichnet wurde (von Stietencron 2010: 85).
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Widerspruch zum Kausalitétsprinzip der Lehre steht, greifen die Betroffenen hiufig auf

183 Diese

den Rat und die Unterstiitzung von Astrologen zuriick (vgl. Krishan 1997: 574f).
werben damit, dass mittels der Astrologie alle karmischen Handlungen und Ereignisse
zumindest vorhersehbar gemacht werden konnen.'®™ Einen besonderen Stellenwert hat
hierbei das Geburtshoroskop (Janma Kundali), demzufolge die gesamten Lebensumstinde
eines Menschen ginzlich vorgegeben sind. Dies betrifft familidre Aspekte genauso wie
beruflichen Erfolg bzw. Misserfolg, Reichtum, Gesundheit und Lebensdauer.'® Das
Geburtshoroskop dient an erster Stelle der Charakterisierung eines Menschen. Dariiber
hinaus werden auch Jahres,- Monats- und Tageshoroskope herangezogen, insbesondere

immer dann, wenn Glaubige sich mit einem ganz speziellen Problem an einen Astrologen

wenden (vgl. Tiirstig 1980: 131).

Des Weiteren hat sich vielerorts der Volksglaube durchgesetzt, dass auch die Gotter in der
Lage sind, schlechtes Karma zu bekdmpfen, doch dazu ist es notwendig, dass sie
ausreichend verehrt werden (vgl. Dietz-Sontheimer 1980: 362f). Wie diese Verehrung
auszusehen hat, dazu konnen sich die Glaubigen ausreichend Rat und Anleitung bei einem
hinduistischen Priester holen. Dies ist von der Auffassung geleitet, dass die kosmischen
Maichte zwar von den Gottern beherrscht werden, die zugehorige rituelle Macht jedoch bei

den Priestern liegt (vgl. Dietz-Sontheimer 1980: 405).

3.4.2.2 Die buddhistische Interpretation

Auch im Buddhismus sind die Wiedergeburtslehre und die Lehre vom Karma zum
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elementaren Bestandteil der Lehre geworden. ™ Jedoch riickte der Buddhismus vollsténdig

von den hinduistischen Vorstellungen eines unzerstorbaren Wesenskerns (Brahman) und

' Der hinduistischen Astrologie liegt ein ganzheitliches Weltbild zugrunde, wonach jedes Einzelereignis
eine Verdnderung des Ganzen bewirkt. Danach ist es durchaus moglich, von einem Kausalnetz auf ein
anderes Kausalnetz zu schlieBen, auch wenn die dahinterstehenden Einzelphdnomene ursédchlich nicht
miteinander verkniipft sind (vgl. Tiirstig 1980: XIV).

'8 Zwischen dem Anbieter und Nachfrager einer astrologischen Dienstleistung besteht eine
Informationsasymmetrie, wie sie bei ,Gilitern mit Glaubensqualitit® (Vertrauensgiitern) charakteristisch ist.
Da der Nachfrager der astrologischen Dienstleistung nicht die Moglichkeit hat, die Qualitidt des angebotenen
Gutes ausreichend im Vorfeld zu iiberpriifen, kann er lediglich auf die fachliche Expertise des Anbieters
vertrauen. Dieser wiederum hat die Mdoglichkeit, das ihm ex ante entgegengebrachte Vertrauen ausreichend
zu bestétigen oder das fehlende Wissen des Nachfragers zum eigenen Vorteil auszunutzen (vgl. Tietzel 1989:
55f1).

'8 Beispielsweise gilt der Mensch als gliicklich, der im lunaren Monat sravana (August/September) geboren
ist und derjenige als besonders tugendhaft, dessen Geburt in den Monat magha (Februar/Mérz) fallt (vgl.
Tiirstig 1980: 93).

'% Neben dem Hinduismus und Buddhismus prigt die Karma- und Wiedergeburtslehre auch den Jainismus
(vgl. Krishan 1997: 198).
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jenen zum Ursprung der Welt ab. Nach buddhistischer Vorstellung gibt es weder eine
Seele, noch ein ewiges Selbst, auch keinen erkldrbaren Ursprung dieser Welt (vgl. Gerlitz
1980: 256f). Da alles eine vergiangliche Erscheinung ist, muss hinter dem Vergédnglichen

auch nicht nach etwas Unvergénglichem gesucht werden (vgl. von Glasenapp 2005: 91)."

Der Mensch ist vergleichbar ,,[...] einem bestindig dahinflieBenden, sich immer
erneuernden Strom von Daseinsfaktoren [...]* (von Glasenapp 2005: 93). Dieser endet
nicht mit dem Tod. Jedoch ist alles, was existiert, nicht zufdllig da und verschwindet auch
nicht wieder grundlos. Ursache sind wiederum die karmischen Pragungen, die sich aus den
heilsamen und unheilsamen Bewusstseinszustdnden eines Individuums ergeben und iiber
den Tod hinaus fortsetzen (vgl. Bechert 1984: 118, 120). Das verbindende Glied zwischen
einem abgelaufenen und einem neuen Daseinskreislauf liegt in den leidvollen
Willensregungen, die immer neue Wiederverkdrperungen herbeifithren (vgl. von
Glasenapp 2005: 93f). Wie und wann genau die Wirkung von Karma eintreten wird, ist
nicht vorhersehbar. Jeder neue Moment im Leben eines Menschen ist eine Folge seines
angehduften Karmas.'®® Erst iiber die schrittweise Aufldsung der Unwissenheit tiber das
abhingige Entstehen sowie das allméhliche Loslassen von den leidverursachenden
Motiven wie Gier, Hass, Hochmut, Neid und Zorn kann der Kreislauf der Wiedergeburten
verlassen werden. Der Weg dorthin fiihrt iiber den achtgliedrigen Pfad, doch konnen auch
bereits nachfolgende Wiedergeburten iiber eine ethische Selbstlduterung verbessert werden

(vgl. Bechert 1984: 119f, 126)."'%

Alle nur denkbaren Erscheinungen in der Welt haben, wie im Hinduismus, ihren Ursprung
in den physischen, sprachlichen und geistigen Handlungen. Insbesondere den geistigen
Aktivititen wird im Buddhismus eine hohe Aufmerksamkeit geschenkt, denn jede
physische und sprachliche Handlung geht zuvor mit einer geistigen Regung, einem

positiven oder negativen Gedanken, einher. Um eine karmische Priagung zu verursachen,

%7 Max Weber (2005: 86) sah in der buddhistischen Wiedergeburtslehre und der Lehre vom Karma die
radikalste Losung des Theodizee-Problems.

'8 Harvey (2000: 24) betont, dass Karma im Buddhismus als ein dynamischer, flieBender und flexibler
Aspekt angesehen wird. Danach konnen sich karmische Wirkungen von Handlungen jederzeit zeigen: noch
im Verlauf des gegenwirtigen Lebens, im nédchsten Leben oder erst in einem der darauffolgenden
Wiedergeburten. Auch von Briick (2007a: 111) stellt den Aspekt der Freiheit gegeniiber der
Schicksalshaftigkeit von Karma in der buddhistischen Lehre heraus.

"™ Dies geht mit der Vorstellung einher, dass alle zur Gewohnheit gewordenen unheilsamen
Bewusstseinszustidnde sich ebenfalls auf dem Weg der Gewohnheit in heilsame Bewusstseinszustinde
umwandeln lassen. Damit lassen sich, in Anlehnung an North, nicht nur die subjektiven mentalen Landkarten
positiv verdndern, sondern im Zeitablauf, auch die shared mental models.
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ist es daher nicht erforderlich, dass die physische und sprachliche Handlung tatséchlich
ausgefiihrt wird. Es reicht bereits die gedankliche Intention, ein Wille, dazu (vgl. Krishan
1997: 560, Bronkhorst 2000: 42). Da eine Erlosung nur iiber die richtige Gesinnung
erreicht werden kann, wird der ,,[...] Buddhismus oft als die ethische Religion par

excellence bezeichnet (Bechert 1984: 116).'°

Dennoch wird auch der Buddhismus hédufig mit dem Wesenszug einer fatalistischen
Religion charakterisiert. Dies basiert, im Gegensatz zum Hinduismus, jedoch eher an der
Grundannahme des buddhistischen Glaubens, nach der alles Leben vergédnglich und damit
leidvoll ist (vgl. Michaels 2011: 62). Die Kritik an der buddhistischen Betonung des Leids
wird vielfach auch von Hindus geiibt, da sie im Buddhismus eine Irrlehre sehen (vgl.
Bechert 1984: 116). Obwohl auch im Buddhismus kein Individuum den karmischen Folgen
seiner Handlungen entkommen kann, so kultiviert die buddhistische Lehre jedoch in keiner
Weise einen grofen Weltschmerz, sondern zeigt mit einer Fiille an optimistischen
Glaubensiiberzeugungen, dass das Leiden tatsdchlich und aus eigener Kraft iiberwunden
werden kann (vgl. von Glasenapp 2005: 95, Bechert 1984: 133)."”! Um diesem Ziel etwas
niher zu kommen, bedient man sich bei der Wahl der ,richtigen und passenden® Methode
oftmals der Hilfestellung eines geistigen Lehrers (guru). Dabei ist es in der Praxis auch
nicht ungewoéhnlich, dass buddhistische Lehrer ihre Unterstiitzungshandlungen mit

astrologischen Vorhersagen kombinieren (vgl. Harvey 2000: 23, Bronkhorst 2000: 25f).

Neben den Erkldrungsansitzen zur Existenz des individuellen Kamas postuliert der
Buddhismus auch das Bestehen eines kollektiven Karmas. Danach lassen sich karmische
Kausalitdten nicht nur auf das Handeln einzelner Menschen zuriickfiihren, sondern auch
die Umwelt, in der die Menschen leben, ist eine Konsequenz ihres kollektiven Karmas
(vgl. Dietz-Sontheimer 1980: 393). Dies bedeutet, dass das gesamte Weltgeschehen nicht
als reiner Zufall betrachtet werden kann, sondern das Ergebnis eines Zusammenspiels aller
individuellen Taten ist (vgl. Schmidt-Glintzer 2007: 37). Hierzu gehdren u. a. der

betrachtliche Wohlstand einzelner Léander, die nicht enden wollende Armut anderer

1% Physische Gewalt und mentale Zwinge werden im Buddhismus strikt abgelehnt (vgl. von Briick 2007a:
285). Dazu gehort auch die in vielen Religionen verbreitete Forderung nach einem bedingungslosen Glauben,
auch wenn sich bestimmte Heilsbotschaften nicht tiberpriifen lassen. Im Buddhismus werden die Anhénger
explizit dazu aufgefordert, den Wahrheitsgehalt der buddhistischen Lehrreden kritisch zu iiberpriifen (vgl.
Bechert 1984: 117).

! Eine uneingeschrinkt positive Betrachtung der buddhistischen Karma-Lehre ist fiir Gerlitz (1980: 268)
nicht angemessen, da sich im Volksbuddhismus, in Verbindung mit Karma, auch fatalistische
Glaubensansétze etabliert haben.
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Lénder, aber auch Kriege und Naturkatastrophen. Im Hinduismus wurde der
gesellschaftlichen Komponente des Karma-Gesetzes keine weitergehende Bedeutung
beigemessen. Fiir Dietz-Sontheimer (1980: 393) liegt dies daran, dass diesbeziigliche
Vorstofe sehr schnell als Kritik am hinduistischen Kastensystem hitten interpretiert
werden konnen. Die ausschlieBliche Sorge fiir das eigene Karma zeigt sich fiir Krishan
(1997: 465) jedoch oftmals in einem Mangel an einem iibergreifenden sozialen

Verantwortungsgefiihl.

Im Kontext der Wiedergeburtslehre und der Lehre vom Karma soll nun der Frage
nachgegangen werden, inwieweit der Hinduismus und der Buddhismus einen
tiefgreifenden Einfluss auf das Leben der Menschen ausiiben. Damit verbunden ist die
Fragestellung, ob beide Religionen ausreichend Freirdume fiir eine individuelle
Lebensgestaltung und fiir die Umsetzung einer unternehmerischen Tatigkeit in sich tragen.
Wéhrend die Lehre vom Karma im Hinduismus vielfach mit dem Aspekt der
Schicksalshaftigkeit in Verbindung gebracht wird, haftet den karmischen Wirkungen im
Buddhismus eher ein dynamischer und flexibler Charakter an. Fiir Bista (1999: 77) hat der
Glaube an die karmischen Kausalititen wesentlich zur wirtschaftlichen Entwicklung
Nepals beigetragen. ,In Nepal, the culture of fatalism devalues the concept of
productivity” (Bista 1999: 2)."? Danach betrachtet die Mehrzahl der nepalesischen
Bevolkerung das eigene Leben als grundlegend vorherbestimmt und unabénderlich.'”® Ob
dies auch in den unternehmerischen Handlungsweisen zum Tragen kommt, wird nicht
weiter thematisiert. Da sich die nepalesische Gesellschaft mehrheitlich aus Hindus und
Buddhisten zusammensetzt, stellt sich ferner die Frage, ob der Glaube an Karma die Art
und den Umfang des Handlungsgeschehens fiir beide Religionsgruppen gleichermaflen
vorgibt oder ob die Handlungsspielrdume von hinduistischen und buddhistischen
Unternehmern nach unterschiedlichen Kriterien und Einflussfaktoren ausgerichtet werden.
Diese konnen von Passivitit und Stillstand bis hin zu einer aktiven Lebens- und
Unternehmensgestaltung reichen. Dariiber hinaus ist von Bedeutung, welchen

iibergeordneten Stellenwert religiose Ritualpraktiken und astrologische Vorhersagen im

192 Suwal (1982: 104) merkt erginzend an: ,,The desire to achieve something new is very low.

' Um zu verdeutlichen, wie individuelles Karma nach nepalesischem Verstindnis festgeschrieben wird,
fithrt Bista (1999: 77) ein anschauliches Beispiel auf: In der sechsten Nacht nach der Geburt eines Kindes
schlift die Mutter mit ihrem Kind im selben Raum. Dabei hilt sie rote Tinte und einen Fiiller sowie einige
Ritualgegensténde fiir die Ankunft der Gotter bereit. In dieser Nacht wird dem neugeborenen Kind von einer
Gottheit sein Schicksal auf die Stirn geschrieben.
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Rahmen einer unternehmerischen Tétigkeit haben, da mit ihrer Hilfe eine Steuerung der

karmischen Wirkungen erreichbar erscheint.

Unter der Annahme, dass sich die divergierende Interpretationen des Hinduismus und des
Buddhismus zu Karma und Wiedergeburt in den Einstellungen und Handlungsoptionen
von hinduistischen und buddhistischen Unternehmern in Nepal bemerkbar machen, lassen

sich die nachfolgenden Einzelhypothesen formulieren:

H 1: Hinduistische Unternehmer glauben eher als buddhistische Unternehmer an die
vorgegebene Schicksalshaftigkeit ihres Lebens. Dies zeigt sich auch im

unternehmerischen Handeln.

H 2:  Fiir hinduistische Unternehmer hat die Religion einen weitreichenderen Einfluss

auf den unternehmerischen Alltag als fiir buddhistische Unternehmer.

3.4.3 Frauen als Humankapital - Ressource

Die Ausstattung einer Volkswirtschaft mit Humankapital ist eine wichtige Voraussetzung
fiir deren Wachstum und Wettbewerbsfahigkeit.'”* Humankapital wird sowohl in formalen
als auch in nicht-formalen Lernprozessen gebildet. Wéhrend es sich bei den formalen
Lernprozessen an erster Stelle um den Erwerb von spezifischem Humankapital handelt, das
in Arbeitsprozessen eingesetzt wird, finden nicht-formale Lernprozesse iiberwiegend in
den Familien und im sozialen Umfeld statt (vgl. Doré und Clar 1997: 164, Velling und
Pfeiffer 1997: 197f). Letztere dienen insbesondere der Vermittlung von gesellschaftlichen
Grundwerten und Normen, einschlieBlich sozialkapitalrelevanter Aspekte der Vertrauens-
und Netzwerkbildung (vgl. Mohr 1997: 97f). Von Investitionen in Bildung und Wissen
profitieren langfristig Individuen genauso wie Unternehmer sowie eine gesamte
Volkswirtschaft (vgl. Doré und Clar 1997: 164). Die effiziente Nutzung eines
gesellschaftlichen Leistungspotentials setzt jedoch voraus, dass es hierbei nicht zu
Fehlallokationen kommt. Die Ursachen hierfiir konnen zum einen in den Individuen selbst
begriindet sein, zum anderen aber auch auf staatlichen Fehleingriffen beruhen (vgl. Velling
und Pfeiffer 1997: 197)."° Dass der Aufbau und die optimale Nutzung von Humankapital

auch durch eine Religion beeinflusst werden kann, zeigt sich in Nepal besonders deutlich

" Ein Uberblick zum Einflussvermdgen von Humankapital auf die Wirtschaftsentwicklung von
Industriestaaten und Entwicklungslédndern findet sich bei Hanushek und Woessmann (2007).

' Der kritische Handlungsbedarf zum Aufbau und der effizienten Nutzung von Humankapital zeigt sich fiir
Clarke (2011) insbesondere in Entwicklungslédndern.
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an den gesellschaftlichen Rahmenbedingungen fiir Frauen. IThre Rechte und Pflichten sind

nach hinduistischer Vorstellung in den Dharmas verankert.

3.4.3.1 Der Dharma als Wegweiser

Beim Begriff , Dharma ‘ handelt es sich um einen Schliisselbegriff sowohl im Hinduismus
als auch im Buddhismus. Wéhrend der Buddhismus seine gesamte Lehre unter der
Bezeichnung Dharma subsummiert (vgl. Gerlitz 1980: 235, Schmidt-Glintzer 2007: 30),
geht der gleiche Begriff im Hinduismus vorrangig mit dem Wunsch nach Ordnung einher.
Der Dharma stiitzt die ganze Welt (vgl. Michaels 2010: 283f). Er ist die ,,[...] Ordnung im
Vollzug® und iiber die karmischen Wirkungen auch die ,,[...] Ordnung nach dem Vollzug
[...] (Hacker 1958: 3). Bei der Ubersetzung des Dharma Begriffs in anderen Sprachen
wird vielfach auf den Begriff Religion, manchmal auch auf die Worte Moral, Kult, Recht
oder Sitte zuriickgegriffen. Gemeinsam ist den jeweiligen Begriffsumschreibungen, dass
sie stets nur Einzelaspekte eines umfassenden Systems von Zeit und Kosmos betrachten
(vgl. Krimer 1991: 130f). Eine passende Ubersetzung des Dharma Begriffs scheint nicht
greifbar.

Bei den hinduistischen Dharmas handelt es sich in erster Linie um sdkulare
Moralvorschriften, denen in der Verkniipfung mit den Veden eine hohere Wirkkraft
verliehen wurde (vgl. Dietz-Sontheimer 1980: 351). Neben den fiir alle Hindus geltenden
gemeinschaftlichen Dharmas (samanya dharmas), gibt es fiir jeden Einzelnen auch
individuelle Dharmas (svadharmas) zu erfiillen (vgl. Dietz-Sontheimer 1980: 354, 390).
Zu den allgemeinen (gemeinschaftlichen) Dharmas gehéren in Anlehnung an das
Gesetzbuch des Manu (Manusmriti) Aspekte wie Standfestigkeit, Geduld, Reinheit,
Selbstbeherrschung, Wissen und Wutlosigkeit.'”® Spezifische (individuelle) Dharmas sind
nach Manu insbesondere an Stinde und Kasten (Sub- und Mischkasten), Lebensstufen
(Studium, Haushalterschaft, Askese) oder Personengruppen (Frauen, Diebe, Konige)

gebunden (vgl. Michaels 2010: 286f).

Nach Manu ist es fiir jeden Hindu essentiell, dass der eigene Dharma, wenn auch

unvollkommen, ausgeiibt wird, anstelle sich an einem ,fremden‘ Dharma zu orientieren

1% Ein Uberblick zu den verschiedenen Quellentexten der allgemeinen Dharmas findet sich bei Dietz-
Sontheimer (1980: 412ff).
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(vgl. Gonda 1960: 290, Michaels 2010: 234). Dem liegt die Uberzeugung zugrunde: ,,Ein
zerstorter Dharma zerstort, ein beschiitzter Dharma beschiitzt; deshalb soll der Dharma
nicht verletzt werden, andernfalls vernichtet der verletzte Dharma uns (Menschen)*
(Michaels 2010: 151). Die Vorstellung von der Giiltigkeit des Dharma als ewiges Gesetz
ist bis heute im Leben der hinduistischen Gesellschaft priasent. Dies bedeutet jedoch nicht,
dass die zugehorigen Gesetze génzlich starr und im Zeitablauf unverinderlich sind (vgl.
Dietz-Sontheimer 1980: 415). Dies hat zur Folge, dass Anpassungen im duf3eren Verhalten
der Hindu-Gesellschaft zwar moglich sind, jedoch nur so weit ,,[...] ohne dabei ihre Seele
oder ihren Geist zu opfern® (von Briick 2008: 115). Um sicherzustellen, dass die Dharma
Pflichten durch jeden Einzelnen auch erfiillt werden konnen, ist es die Aufgabe des
Hindukonigs, alle Bedrohungen fiir die innere und duflere Stabilitdt der Gesellschaft und

der Dharma-Verwirklichung abzuwenden (vgl. Dietz-Sontheimer 1980: 390).

Als wichtigste Institution fiir das Erlernen ordnungsgemifen Verhaltens gilt nach wie vor
der hinduistische Familienverbund, der sich durch das Gefiihl von Zusammengehorigkeit
und gegenseitiger Verpflichtung und Verantwortung auszeichnet (vgl. Dietz-Sontheimer
1980: 421). Die traditionelle hinduistische Grof3familie ist patriarchalisch ausgerichtet und
patrilinear verkniipft (vgl. Schreiner 1984: 105). Die Uber- bzw. Unterordnung der
einzelnen Familienmitglieder richtet sich nach ihrem Alter und ihrem Geschlecht (vgl.
Dietz-Sontheimer 1980: 422). Individuelle Interessen der jeweiligen Familienmitglieder
miissen stets den Anliegen der Gesamtfamilie untergeordnet werden. Danach ist die
Funktion, die ein einzelnes Familienmitglied {ibernimmt, als Vater, Mutter, Onkel, Tante,
Bruder, Schwester, Enkel, Neffe etc., wichtiger als die Person selbst (vgl. Michaels 2006:
123). Die kollektivistische Ausrichtung der Familie zeigt sich nicht nur im Zusammenhalt
der Familien, sondern vor allem in der lebenslangen Bindung und Verantwortung der

Kinder, insbesondere der S6hne, fiir ihre Eltern.

Einen deutlich geringeren Stellenwert haben in den traditionell hinduistischen Familien
jedoch die Tochter. Nach hinduistischer Vorstellung sind Frauen immer einer ménnlichen
Bezugsperson unterstellt. Dies ist entweder der Vater, der Ehemann oder, wenn der
Ehemann verstorben ist, der eigene Sohn (vgl. Schreiner 1984: 106). Auch im Gesetzbuch
des Manu'”” und in der Bhagavad Gita finden sich weitergehende Anhaltspunkte fiir den

"7 Michaels (2010: 302) hat das Kapitel iiber Frauen im Gesetzbuch des Manu aus heutiger Sicht mit dem
Begriff ,Misogynie‘ (Frauenhass) iiberschrieben. Die detaillierten Vorschriften des ,ewigen Dharmas von
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Stellenwert und die Funktion von Frauen in der hinduistischen Gesellschaft. Trotz einiger
wohlwollender Aussagen, insbesondere iiber Miitter und Ehefrauen, iliberwiegen im
Gesetzbuch des Manu die Textstellen, in denen Frauen fiir unselbstdndig, dumm, unrein
und lasziv gehalten werden. Ihre vorhandene Schutzbediirftigkeit wird wiederum damit
gerechtfertigt, dass sie infolge der genannten Eigenschaften annidhernd mit einem Sklaven
vergleichbar sind und somit auch nichts besitzen konnen. Dies betrifft auch die Bildung,
denn Frauen sind vom Studium des Veda vollkommen ausgeschlossen (vgl. Michaels
2010: 302f). Auch in der Bhagavad Gita werden Frauen mit Unberlihrbaren und
Bosewichten gleichgestellt, fiir die es dennoch die Gewissheit gibt, zumindest bei
ausreichender Pflichterfiillung, dass sie den karmischen Wiedergeburtskreislauf endgiiltig

verlassen konnen (vgl. Garbe 1978: 63).

Nach hinduistischer Tradition besteht die wichtigste Aufgabe einer Frau darin, S6hne zu
gebdren und sich wie selbstverstindlich dem Wohl der Familie unterzuordnen (vgl.
Schreiner 1984: 106, von Stietencron 2010: 110)."”® Nur durch die Geburt eines Sohnes
und die spitere Initiationszeremonie, bei der der Sohn zum ,wirklichen Hindu‘ wird, kann
der Vater zum Ahnen werden und damit Unsterblichkeit erlangen (vgl. Michaels 2010:
304).199 Zudem ist es immer der Sohn, der das Lebenswerk des Vaters fortfiihrt, fiir den
Unterhalt der Familie sorgt und die rituelle Reinheit des Familienverbundes sicherstellt
(vgl. Michaels 2006: 119).2% Die Tochter bleiben immer nur solange der eigenen Familie
zugehorig, bis sie durch eine Heirat in die Familie des Ehemanns {ibergehen und damit
einer neuen Bezugsperson unterstellt werden. Dariiber hinaus ist die Hochzeit einer
Tochter meist mit umfangreichen finanziellen Geschenken an die Familie des Briutigams
verbunden. Dies macht deutlich, warum bis zum heutigen Tag in vielen hinduistischen
Familien die Geburt eines Sohnes aus religiésen, sozialen und wirtschaftlichen Griinden

immer freudiger begriift wird als die Geburt einer Tochter (vgl. Schreiner 1984: 107,

Frauen und Ménnern‘ sind in Kapitel 9 des Gesetzbuch des Manu niedergeschrieben (vgl. Michaels 2010:
192fY).

1% 7u den Pflichten der Frauen gehdren auch Pilgerfahrten, regelmaBige Tempelbesuche sowie das Begehen
von Fastentagen, die dem Wohl der Eheménner und deren Familienangehorigen gewidmet sind (vgl. von
Stietencron 2010: 110).

' Das sichtbare Zeichen des Hinduseins (Zweitgeburt) ist fiir alle Initianden das Tragen der heiligen Schnur.
Jedoch unterscheidet sich, in Anlehnung an die traditionellen Dharma Shastra Texte, der Zeitpunkt und der
Inhalt der Initiation nach dem sozialen Stand eines Initianden (vgl. Michaels 2006: 911f).

*% Die hinduistischen Vorstellungen zur Reinheit werden in Zusammenhang mit dem Kastensystem in
Abschnitt 3.4.4. nédher erlautert.
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Michaels 2006: 120).*°' Damit ist hiufig sogar verbunden, dass sich die Miitter selbst

292 Eine Benachteiligung der Tochter

durch die Geburt einer Tochter als inferior empfinden.
gegentiber den Sohnen einer Familie zeigt sich oftmals auch in der Folgezeit, etwa bei der
Erndhrung sowie in den Moglichkeiten des Schulbesuchs und der Wahrnehmung von

weiterfilhrenden Bildungsmd glichl<eiten.203

Im Buddhismus wird den Frauen ein deutlich hoheres Ansehen beigemessen. Dies betrifft
insbesondere die laikale Ausrichtung des Buddhismus, nach der es nicht vom Geschlecht
einer Person abhingig ist, ob die Erlosung von der Leidhaftigkeit des Daseinskreislaufs
erreicht werden kann. ,,Ob man als Mann oder als Frau geboren wird — die Natur des
Geistes ist dieselbe (Roloff 2011: 164). Somit finden sich in der buddhistischen Lehre
auch keine Unterschiede, wie die Geistesschulung eines Mannes oder einer Frau
auszusehen hat (vgl. Roloff 2011: 165). Dennoch zeigen sich auch in den buddhistischen
Textquellen einige widerspriichliche Aussagen zum Thema Frau, bei denen nicht klar
unterschieden werden kann, inwieweit sie dem Buddha als Religionsstifter selbst
zugeordnet werden konnen oder eher als ergidnzende Kommentartexte zu werten sind (vgl.
Bronkhorst 2000: 29, Roloff 2011: 169). Eine liickenlose Gleichstellung zwischen Mann
und Frau ist auch im Buddhismus bis heute nicht erreicht worden. Auffilligstes Indiz dafiir
ist die monastische Disziplin, wo sich deutliche Unterschiede in den Ordinationslinien und
der hierarchischen Anordnung von Nonnen und Moénchen zeigen (vgl. Kieffer-Piilz 2000:
377, Schmidt-Glintzer 2007: 108). Letztere sind ursdchlich vermutlich auf die geltenden
hinduistischen  Vorstellungen zum Zeitpunkt der Entstehung des Buddhismus
zuriickzufiihren, als Frauen durchgehend in der Obhut eines Mannes standen (vgl. Roloff

2011: 171).

3.4.3.2 Der Stellenwert der Frauen in Nepal
In Nepal kommen die hinduistischen Vorstellungen zum Stellenwert der Frau in einer
Vielzahl von Gesetzen, Rechtsvorschriften sowie zuletzt in der Verfassung von 1990 zum

Tragen. Legalisierte Diskriminierungen von Frauen sind in vielerlei Zusammenhédngen

' Vgl. hierzu auch Tornow (2007) mit einem gleichlautenden Artikel iiber Nepal: ,,Eine Tochter zur Welt zu

bringen, ist ein Ungliick.*

2 Douglas (1986: 42, 46f) zeigt auf, wie gesellschaftliche Rahmenbedingungen dazu beitragen konnen, dass
bestimmte Gruppen die ihnen zugeordnete Inferioritit irgendwann sogar selbst annehmen und als
Naturzustand akzeptieren.

% Fiir Kuran (2009: 589) hat dies zur Folge: ,,Societies that keep their women uneducated cannot compete
with those committed to universal education [...].”
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offenkundig. Dazu gehdren u. a. die Bereiche Ausbildung, Beschiftigung, Gesundheit,
EheschlieBung, Staatsangehorigkeit und nationale Identitit sowie das Recht auf Eigentum
(vgl. Weltbank und DFID 2006: 42f).*** Erst als Konsequenz des ,Nepalesischen
Volkskriegs‘ (1996 — 2006) und der Abschaffung der Erbmonarchie in 2008 wurde auf der
formalen Ebene damit begonnen, gesetzliche Vorgaben mit diskriminierendem Inhalt

) ) 2
schrittweise aufzuheben.?®’

Erste Wegweiser in diese Richtung sind die Neuregelungen zur nationalen Identitdt sowie
zur Erbfolge. Danach ist es fiir Frauen nun moglich, Ausweispapiere ohne die offizielle
Zustimmung des Vaters oder des Ehemanns zu beantragen. Dariiber hinaus haben
gesetzliche Anderungen zum Erbrecht dazu gefiihrt, dass Tochter, neben den Sohnen,
inzwischen einen gleichberechtigen Anspruch auf Anteile des elterlichen Vermdogens
haben. Dies betrifft sowohl das Privatvermdgen als auch das unternehmerische Vermogen
einer Familie. Auch wurde inzwischen die zeitweilige Regelung aufgehoben, wonach eine
Tochter, wenn sie heiratet, dazu verpflichtet ist, ihren Erbteil wieder an die Familie zuriick
zu tibertragen.*” Diese Ungleichbehandlungen sind ein Abbild der familidren Traditionen,
nach der auch die Wahrnehmung von unternehmerischen Funktionen eher am Geschlecht
einer Person als an deren Potential festgemacht wird. Trotz unterstiitzender und
rechtskriiftiger Anderungen zu Gunsten der Téchter hat sich an der gewohnheitsméBigen
Vorrangstellung von S6hnen in vielen Familien bisher wenig gedndert. Die Grundlagen
hierzu werden oftmals bereits im Kindesalter gelegt, wenn die Entscheidungen fiir oder
gegen einen Schulbesuch®”’ sowie zur Art der Schule (privat oder 6ffentlich) und zur
Dauer der Schulzeit fiir die S6hne und Téchter einer Familie getroffen werden.”” Thre
ursidchliche Begriindung finden die jeweiligen Entscheidungen weniger in den formal

existierenden Regelsystemen, als vielmehr in den gewachsenen Wertevorstellungen,

2% Eine Ubersicht der diskriminierenden Gesetze findet sich beim FWLD (2009: 174ff).

% Als Folge der gesetzlichen Gleichstellung wurden erstmalig in einer Vielzahl von Gesetzen die
Bezeichnungen Tochter, Frau, Mutter, GroBmutter etc., neben den jeweiligen minnlichen Pendants, in den
Gesetzestext aufgenommen (vgl. FWLD 2006).

% Die bisherige Regelung wurde mit dem ,Gender Equality Act* am 28. September 2006 aufgehoben (vgl.
FWLD 2006).

27 In Nepal gibt es bis heute keine gesetzlich verankerte Schulpflicht.

2% Bis zur gesetzlichen Anderung am 27. September 2002 hatten nur Séhne ein Recht auf eine angemessene
Erziehung. Die Tochter einer Familie konnten bis dahin keinen legalen Anspruch auf Nahrung, Kleidung,
Bildung und medizinische Versorgung geltend machen (vgl. FWLD 2002). Die diskriminierende Behandlung
von Tochtern gegeniiber den S6hnen zeigt sich auch in den Schulabschliissen (z. B. Abschluss 10. Klasse), da
Madchen auffallend schlechter abschneiden als Jungen. Einer der Griinde dafiir ist der hohe héusliche
Arbeitsanfall fiir Médchen, der mit einem Mangel an schulischen Lernzeiten einhergeht (vgl. Mathema und
Bista 2005: 139).
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Normen und Traditionen einer Familie. Diese werden wiederum malgeblich von der

Religion mit gestaltet.

Sowohl Bista (1999: 63f) als auch das Forum for Women, Law and Development/FWLD
(2009: 2f) machen darauf aufmerksam, dass es jedoch auf der informellen Ebene auffillige
Divergenzen in den Verhaltensweisen von nepalesischen Frauen in Abhingigkeit von ihrer
Religion, ihrer Ethnie bzw. ihrer Kastenzugehorigkeit gibt. Diese beziehen sich u. a. auf
das sozio-Okonomische Rollenverstindnis, das Recht auf eine unabhingige

Entscheidungsfindung, auf soziale Kontaktmdglichkeiten und auf Heiratsverbindungen.

Vor dem Hintergrund des divergierenden Stellenwerts von Frauen im Hinduismus und
Buddhismus und der Annahme, dass sich diese Unterschiede auch in den Einstellungen
und 6konomisch relevanten Handlungsoptionen von Unternehmern bemerkbar machen,

lasst sich die nachfolgende Einzelhypothese formulieren:

H 3: Buddhistische Unternehmer bringen Frauen als Humankapital-Ressource eine
hohere Wertschdtzung entgegen als hinduistische Unternehmer. Dies betrifft

sowohl das sozio-okonomische Rollenverstdndnis als auch den Bereich Bildung.

3.4.4 Der formale Ordnungsrahmen: Inklusion vs. Exklusion

Die hinduistische Prigung Nepals lenkt den Blick auf ein weiteres, in der Religion
verankertes Ordnungsgefiige, von dem Kuran (1997:152) sagt, dass es sich um ein ,,[...]
klassisches Beispiel kultureller Versteinerung® handelt. Der Ordnungsrahmen des
hinduistischen Kastensystems, mitunter auch als die ,Seele des Hinduismus® bezeichnet
(vgl. Michaels 2006: 176), wurde in der Zeit, etwa 200 v. Chr. bis 1.000 n. Chr.,

entwickelt.

Die ungewohnliche Resistenz dieses ,,[...] merkwiirdige[n] soziologische[n] Gebilde[s]
[...]° (Dempf 1921: 748) zeigt sich bis in die Gegenwart, obwohl ldngst Gewissheit
dariiber besteht, dass die im Kastensystem verankerte Arbeitsteilung und Spezialisierung
alles andere als zu einem weitreichenden 6konomischen Erfolg gefiihrt hat (vgl. Kuran

1997: 154f, Dumont 1970: 1).>* Viel offensichtlicher sind die sozialen Ungleichheiten, die

% Die Widerstandsfihigkeit des Kastensystems zeigt sich fiir Hutton (1963: 123) darin, dass sich die Muster
des Kastensystems im Zeitablauf zwar &ndern konnen, die ordnungsschaffenden Prinzipien als
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mit der Einstufung der Menschen in das Kastensystem einhergehen. Besonders deutlich
zeigen sich diese im gesellschaftlichen Status, den zugehorigen Aufgaben und Funktionen,
in den Berufs- und Bildungschancen sowie am materiellen Besitz (vgl. Dietz-Sontheimer
1980: 392). Dass die jeweiligen Lebensverhéltnisse eines Menschen von ihm selbst
verursacht wurden, ldsst sich wiederum plausibel iiber die Wiedergeburtslehre und die
Lehre vom Karma erkldren. Wie konnte sonst, so Kuran (1997: 158ff), eine derartige
Desillusioniertheit entstehen, dass sogar ganze Gruppen ihre soziale Benachteiligung

anerkennen und ihre Bereitschaft dazu an sozial Hohergestellte signalisieren?

Eine besondere Schliisselrolle in dieser Ethik der Unterwerfung hat der Glaube an einen
angeborenen Reinheits- bzw. Unreinheitsstatus eines Menschen, der mit Hilfe der Lehre
vom Karma kollektiv indoktriniert wurde (vgl. Kuran 1997: 239, 245). Bis heute haftet
dem hinduistischen Kastensystem die Kritik an, dass einzelne Gesellschaftsschichten
mithilfe der Wiedergeburtslehre und der Lehre vom Karma iiber Generationen hinweg
ausgebeutet wurden (vgl. Krishan 1997: 455f, Dietz-Sontheimer 1980: 393).*'° Aus Sicht
ihrer Begriinder und Fiirsprecher hingegen entspricht das hinduistische Kastensystem
vielmehr der Vorstellung von einer sozialen Ordnung, die von den Gottern gewollt ist (vgl.

Michaels 2010: 305).

3.4.4.1 Das hinduistische Kastensystem: soziale und arbeitsteilige Hierarchien

Der Begriff ,Kaste’ geht auf den lateinischem Ursprung castus = rein und keusch zuriick
und wird vielfach sogar dem Portugiesischen zugeordnet, wo er eine ,bestimmte Gattung’
charakterisiert (vgl. von Stietencron 2010: 98). Aber auch die Ableitung ,keusch’ fiir die
,Reinheit des Blutes’ findet sich unter den vielféltigen Erklarungsvarianten dieses Begriffs
(vgl. Pitt-Rivers 1971: 234). Gemeinsam ist allen Definitionsversuchen, dass man mit dem
Wort ,Kastenwesen’ inzwischen etwas ,typisch indisches’ verbindet (vgl. Michaels 2006:
181).*"" Was bis zum heutigen Tage jedoch ausgeblieben ist, ist eine Einigung iiber das
Wesen, den Umfang und die Erscheinungsformen von Kasten. Hintergrund sind die
facettenreichen Gestaltungen, zu denen die Kastengruppe, die Kaste, die Sub-Kaste, der

Clan, die Sippe, der Familienverbund sowie die GroB- bzw. Kernfamilie gehoren (vgl.

Rahmenbedingungen jedoch konstant beibehalten werden. Und Bechert (1984: 133) fiigt hinzu, dass das
Kastensystem daher nicht reformierbar ist.

1% Auch Max Weber sah in der Karma-Theodizee eine Art ,Deckstein des Kastensystems* (vgl. Heesterman
1984: 73).

I Dies lasst sich in uneingeschriinkter Weise auch auf Nepal iibertragen, da das verbindende Element der
Hinduismus ist.
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Michaels 2006: 186). Von Stietencron (2010: 96) ordnet diese Vielfalt in zwei

verschiedene, jedoch parallel laufende Kategorien sozialer Differenzierung ein.

Die erste, von Brahmanen ausgearbeitete Kategorie, unterteilt die Gesellschaft in vier
soziale Stinde (varna), eine ideologisch orientierte Einteilung mit Sozialprestige.”'> An der
Spitze der varnas stehen die Brahmana (Priester), gefolgt von den Kshatriya (Krieger), den
Vaishya (Kaufleute und selbstindige Bauern) sowie, an letzter Stelle, die Shudra
(Handwerker und Dienstleistende). Die vier varnas unterscheiden sich in erster Linie durch
eine angeborene religios-rituelle Reinheit (vgl. von Stietencron 2010: 98), die am hdchsten

bei den Brahmana und am niedrigsten bei den Shudra ist.

Varna Berufsgruppen Sozialer Status

Brahmana Priester Lehrstand

Kshatriya Krieger Wehrstand

Vaishya Kaufleute und selbstindige Bauern | Néhrstand

Shudra Handwerker und Dienstleistende Unfreie Horige

Pancama Unreine Tdtigkeiten (Gerber, Unberiihrbare (Untouchables,
Schneider, Latrinenreiniger etc.) backward castes)

Abbildung 3: Das hinduistische varna (Stinde-) Modell*"

Die Zugehorigkeit zu einem varna kann ausschlieBlich durch Geburt erworben werden,
wenngleich sich die Stinde selbst liber Aufgabenbereiche definieren. Dies hat zur Folge,
dass auch die jeweiligen Berufe und Titigkeiten innerhalb eines varna mit den Kriterien
rein- bzw. unrein belegt sind (vgl. Dietz-Sontheimer 1980: 387f). Danach liegt die rituell
hochste Reinheit bei dem hinduistischen Lehrstand, die rituell niedrigste bei den
Handwerkern und Dienstleistenden. Durch die Verkniipfung von Geburtsstand und Beruf
wird implizit angenommen, dass Berufe und Téatigkeiten nur aufgrund von diesbeziiglich
angeborenen FEigenschaften ausgelibt werden konnen. Danach sind die natiirlichen
Eigenschaften eines Brahmanen u. a. seine Klarheit und Reinheit, wihrend dienende

Tatigkeiten sich unvermeidlich aus der Natur eines Shudra ergeben (vgl. Schreiner 1984:

1 Varnas sind kosmologisch und mythologisch begriindet. Das Varna-System wurde von den Brahmanen
entwickelt und in vielféltiger Weise von ihnen zum eigenen Vorteil ausgelegt (vgl. Michaels 2006: 187,
Schreiner 1984: 98).

I Eine detaillierte Ubersicht des varna (Stinde-) Modells der hinduistischen Gesellschaft zeigt Anhang Al.
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98).2'* Welche Verpflichtungen der Einzelne nun innerhalb seines varna zu erfiillen hat,
richtet sich nach den spezifischen Stinde-Dharmas. Rangaswami Aiyangar (1934: 52) sieht
im System der varna einen unschlagbaren Vorteil: ,, The chief effect of caste on profession

was that it ensured to everyone an occupation by birth.”

Die zweite, weitaus differenziertere Einteilung gilt als das Produkt einer arbeitsteiligen
Gesellschaft (vgl. von Stietencron 2010: 99). Danach wird eine Bevdlkerung zunéchst
anhand von beruflichen Tétigkeiten (Kasten und Subkasten) klassifiziert. Wéhrend die
Kaste eine Gruppe von Menschen bezeichnet, die sich iiber Ahnlichkeiten im Beruf
definiert (z. B. Kaste der Barbiere, Kaste der Korbflechter, Kaste der Tischler etc.), werden
die einzelnen Subkasten (jatis) nochmals nach ethnischen, sprachlichen, regionalen oder
religiosen Kriterien abgegrenzt (vgl. Michaels 2006: 189f). Jatis konnen eine
GroBenordnung von mehreren tausend Untergruppen annehmen und bestehen meist aus
Familienverbiinden, die sich wiederum aus Grof3- und Kernfamilien zusammensetzen (vgl.
von Stietencron 2010: 97, Michaels 2006: 190f).>"° Jatis verteilen sich auf der sozialen
Ebene wiederum auf die vier Geburtsstinde (varnas).*'® Das hat zur Folge, dass jeder
varna aus einer Vielzahl von hierarchisch angeordneten jatis besteht (vgl. von Stietencron

2010: 97).2"

Die Vielfalt der verschiedenen Begriffe hat im Laufe der Zeit dazu gefiihrt, dass varnas
und jatis, also Stinde, Kasten und Subkasten, gleichermaflen als ,Kasten’ bezeichnet
werden (vgl. von Stietencron 2010: 98). Dariiber hinaus vermischen sich in den heutigen
hinduistischen Gesellschaften immer mehr die sozialen mit den arbeitsteiligen Hierarchien.
Damit ist verbunden, dass Angehorige einzelner varnas inzwischen auch berufliche

Tatigkeiten ausiiben, die in der idealisierten Vorstellung den Angehdrigen hoherer varnas

2% Bei den vorgegebenen Berufen und Titigkeiten innerhalb eines varna handelt es sich nach den
hinduistischen Schriften um idealtypische Klassifizierungen, die jedoch in Notfillen umgangen werden
konnen. Danach ist es den Angehorigen eines jeden varna erlaubt, die Tétigkeiten einer untergeordneten
Gruppe wahrzunehmen. Angehorigen des untersten varna ist es jedoch verboten, sich mit den Arbeitsinhalten
des iibergeordneten Stands zu beschéftigen (vgl. Schreiner 1984: 99).

15 Daraus folgt, dass Séhne oft die gleichen Berufe wie ihre Viter erlernen und diese in der Tradition
fortsetzen (vgl. von Stietencron 2010: 97f).

216 Max Weber (1968: 131) hat den Hinduismus auch als Geniestreich bezeichnet, da das Konzept der
Arbeitsteilung nicht auf okonomischen Grundlagen aufbaut, sondern auf rein ethischen Aspekten. Der
Mangel an rationaler Versachlichung ist fiir Weber (1998: 259) auch gleichzeitig eine der Hauptursachen,
warum sich im Umfeld des Hinduismus keine vergleichbare Entwicklung vollziehen konnte wie sie die
Protestantische Ethik ermdglicht hat.

27 Ein Hindu fiihlt sich durch Familienverbiinde, Subkasten, Kasten und varna nie nur einer Hierarchie
verpflichtet (vgl. Michaels 2006: 218).
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vorbehalten waren.?'® Dadurch 4ndert sich jedoch nicht ihr geburtsabhéngiger Rein- bzw.
Unreinheitsstatus, der je nach varna, mit ausgepragten gesellschaftlichen Vorteilen oder
gravierenden Nachteilen und Diskriminierungen einhergehen kann. Das Kastensystem als
Inbegriff einer arbeitsteiligen Gesellschaft ldsst 6konomische Modifizierungen zu, nicht

aber soziale Verinderungen (vgl. Michaels 2006: 193).2"

Am schwierigsten gestalten sich Verdnderungen fiir die Angehorigen des untersten varna,
fiir die Shudras. Thre rituelle Unreinheit ist das ,,[...] definierende Attribut ihrer eigenen
Inferioritdt [..]* (Kuran 1997: 238), das sie zu hilflosen Gefangenen ihrer eigenen Kultur
macht (vgl. Kuran 1997: 243). Nur selten kdnnen sie in neuen beruflichen Arbeitsfeldern
tatig werden, da viele den Kontakt zu ihnen meiden. Noch gravierender ist die Situation fiir
all jene, die auBerhalb des vierstufigen Stindemodells angeordnet sind. Sie gelten als
Unberiihrbare (Untouchables, Backward castes), die oftmals nur noch als Latrinenreiniger,

220

Gerber und Schneider titig werden konnen.” Thr hohes Maf3 an angeborener Unreinheit

weckt bei vielen sogar die Furcht vor einer diesbeziiglichen Ansteckung, die nur durch eine

strikte Trennung bzw. Kontaktlosigkeit verhindert werden kann (vgl. Douglas 1985).%!

3.4.4.2 Rituelle Reinheit als gesellschaftliche Grenzziechung

Bei der hinduistischen Auffassung von Rein bzw. Unrein (und damit auch von Gut und
Bose) handelt es sich weniger um den Aspekt einer duBerlichen Sauberkeit als vielmehr
um eine religios-rituelle Komponente, die mit genauen Vorschriften fiir den sozialen
Kontakt verbunden ist. Verunreinigungen entstehen nach kognitiven Vorstellungen
insbesondere im Kontakt mit anderen Menschen durch Blicke, GruB3, Beriihrung sowie
durch Speisen, aber auch durch eine zeitliche und rdumliche Verdnderung wie z. B. durch
Geburt, Heirat und Tod. Nur ein Leben nach dem brahmanischen-sanskritischen Ideal der

Kontaktlosigkeit konnte eine Verunreinigung weitestgehend verhindern (vgl. Michaels

"% Damit geht einher, dass Mitglieder der oberen varnas nicht durchgingig dominant, reich und gebildet
sind, genauso, wie Mitglieder niedriger Geburtsstinde nicht immer arm und unwissend sind (vgl. Kolenda
1978: 45, Michaels 2006: 183, 214).

Y% Es gibt nur wenige Beweggriinde fiir eine soziale Mobilitit. Beispielsweise kann eine Frau durch die
Heirat mit einem sozial hohergestellten Mann zu einem hoheren varna aufsteigen (vgl. Schreiner 1984: 99).
% 7Zu den Unberiihrbaren gehoren auch Nachkommen aus nicht erlaubten Kastenmischungen und Personen,
die wegen Schandtaten aus ihrer erblichen Kaste ausgestoflen wurden (vgl. von Stietencron 2010: 97).

! Den groBten gesellschaftlichen Nachteil haben dabei Frauen, die zur Gruppe der Unberiihrbaren gehoren,
da sie in zweifacher Hinsicht benachteiligt sind: einmal durch ihr Geschlecht und dariiber hinaus noch durch
ihre angeborene rituelle Unreinheit.
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2006: 194ff, Dietz-Sontheimer 1980: 399).>** Dies lasst sich jedoch in einer arbeitsteiligen
Gesellschaft nicht realisieren. Stattdessen wurden Berufe und Tétigkeiten nach ihrer
gesellschaftlichen Relevanz geordnet und damit in einen unmittelbaren Zusammenhang zu
einem gesellschaftlich notwendigen oder sozial vermeidbaren Kontakt gesetzt.**® Derartige
Differenzierungen gingen mit der Uberzeugung einher, dass der Grad einer
Verunreinigung nicht immer gleich sein wiirde, sondern entscheidend davon abhingt, wer
oder was der Tridger einer Verschmutzungssubstanz ist, z. B. ein Brahmane, eine
Wochnerin oder ein Unberiihrbarer. Letztgenannte verursachen nach den kognitiven
Vorstellungen eine groBere Verunreinigung als beispielsweise Brahmanen (vgl. Michaels

2006: 198, Gonda 1960: 291f, Schreiner 1984: 104).**

Ist die Verunreinigung einer Person oder einer Rdumlichkeit erst einmal eingetreten, kann
sie mit Hilfe von Wasser, rituellen Biddern oder sonstigen PurifizierungsmalBBnahmen
wieder beseitigt werden. Folgenschwer ist zudem, dass eine Verunreinigung eine
ansteckende Gefahr in sich trégt, so dass neben der verunreinigten Person, auch ein ganzer
Familienverbund mit angesteckt werden kann. Um dies zu vermeiden, gibt es innerhalb
eines Familienverbundes entsprechende Vorgaben zur &ulleren Grenzziehung von
Sozialkontakten, einschlieBlich der Heiratsverbindungen. Selbst in der Moderne werden
Reinheitsnormen zur Bewiltigung von bestimmten Furchtvorstellungen® im Umfeld des
Familienverbundes immer noch streng eingehalten, wiahrend sich diese, insbesondere im
urbanen Arbeitsumfeld, aus Praktikabilitdtsgriinden zunehmend zwangloser gestalten (vgl.

Douglas 1985, Michaels 2006: 203f, 2010: 318).

Die Einstufung von Individuen anhand einer angeborenen rituellen Reinheit bzw.
Unreinheit wird vom Buddhismus strikt abgelehnt. Nach der buddhistischen Lehre kann
der Status der Reinheit nicht an einer geburtsabhingigen Rangordnung festgemacht

werden, sondern vielmehr nur an der Geisteshaltung eines Individuums und an dessen

2 Der hohe Reinheitsstatus der Brahmanen ermoglicht ihnen sogar, die rituelle Unreinheit anderer auf sich
zu nehmen, etwa liber die Annahme von Geschenken (vgl. Dietz-Sontheimer 1980: 389).

3 Beispielsweise ist in der gelebten nepalesischen Kastenstruktur der Schneider hierarchisch hoher
angeordnet als der Schuster, da sich Berithrungen im Schneiderhandwerk, z. B. bei MaBanfertigungen, nicht
génzlich vermeiden lassen.

2 Dazu zihlt auch der Kontakt mit dem Schatten eines Unberiihrbaren. Um dies zu verhindern, wechseln
Angehorige hoherer Kasten oftmals die StraBBenseite, wenn ihnen ein Unberiihrbarer entgegenkommt. Diese
Praxis existiert immer noch in einigen ldndlichen Gebieten Nepals. Vielfaltige Beispiele, wie und wodurch
Verunreinigungen entstehen konnen, finden sich bei Michaels (2006: 195fF).

» Danach kann eine unreine Beriihrung, ein boser Blick oder ein verhextes Essen zu Krankheit oder Tod
fithren (vgl. Michaels 2006: 203).
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Verhaltensweisen (vgl. von Briick 2007a: 154). Diese Kritik gilt auch fiir die
Einstufungskriterien des hinduistischen Kastensystems sowie die damit gewachsenen
Uberzeugungen von Superioritit und Inferioritit, in Abhingigkeit vom Geburtsstand und
der beruflichen Tatigkeit. In Einklang mit den buddhistischen Lehrinhalten gibt es weder
genetisch vorbestimmte Unterschiede zwischen den Menschen (,Tugend der Gleichheit®),
die sich mit den Kriterien ,gut und ,bdse‘ klassifizieren lieBen, noch dementsprechende
gottliche Weisungen. Ausschlaggebend ist stets die Gesinnung eines Menschen, die sich
von ,gut’ in ,bose‘ oder auch umgekehrt wandeln kann. Der hier zugrundeliegende
moralische Habitus macht nach Ansicht der Buddhisten die Unterschiedlichkeit der
Menschen aus, nach der alle Menschen faktisch die gleichen moralischen
Entwicklungschancen haben, sie diese aber in ganz unterschiedlicher Art und Weise nutzen
(vgl. Gerlitz 1980: 328, 330f). Damit lehnt der Buddhismus auch die Unabédnderbarkeit
von Strukturen vehement ab, die sich besonders deutlich in den sozialen Hierarchien des
Hinduismus zeigen, und fordert stattdessen wechselwirkende Verpflichtungen und

Beziehungen auf Gegenseitigkeit (vgl. von Briick 2007a: 116f).

Lediglich hinsichtlich der Art einer beruflichen Tétigkeit hdlt die buddhistische Lehre
vereinzelte ethische Weisungen bereit, wonach all jene Berufe von den Anhingern des
Buddhismus nicht ausgeiibt werden sollen, die mit einer direkten oder indirekten Form der
Gewaltanwendung und Schidigung von Menschen oder sonstigen Lebewesen einhergeht.
Hierzu zédhlen u. a. der Handel mit Rauschgiften und Lebewesen, die Aufzucht von Tieren,
die zur Schlachtung bestimmt sind, der Beruf des Metzgers sowie der Waffenhandel und
Riistungsgeschéfte (vgl. Bechert 1984: 124, Ornatowski 1996: 206). Detaillierte Vorgaben
fiir die Arbeits- und Lebensverhéltnisse von Laien, wie sie in umfassender Weise im
Hinduismus anzutreffen sind, gibt es im Buddhismus nicht. Vielmehr koénnen
gesellschaftliche Regelungen immer solange als Mafstab und Wegweiser herangezogen
werden, wie sie nicht im Widerspruch zu den Grundsétzen der buddhistischen Ethik stehen

(vgl. Bechert 1984: 123ff).

3.4.4.3 Die Struktur der Kastengruppen in Nepal

In Anlehnung an das traditionelle hinduistische Kastensystem wurde in Nepal im Jahr 1854
eine gesetzlich verankerte Kastenstruktur eingefiihrt, die die gesamte heterogene
Bevolkerung des Landes in filinf verschiedene Kastengruppen einteilte. Zur Abgrenzung

der einzelnen Bevolkerungsgruppen zog der damalige Premierminister Nepals, Jang
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Bahadur Rana, sowohl Nahrungsaspekte als auch religids-rituelle Reinheitskriterien heran.
Letztere beruhten unverkennbar auf der hierarchischen varna-Struktur und damit auf dem
Status einer angeborenen Reinheit. Die hochste rituelle Reinheit besalen wiederum die
Brahmanen sowie weitere, ausgewihlte Triger der heiligen Schnur (Zweimalgeborene)?°.
Der Makel der hochsten Unreinheit haftete auch in Nepal der Berufsgruppe der
Unberiihrbaren an, zu denen Grobschmiede genauso zdhlten wie Schneider, Gerber,
Abdecker, StraBBenkehrer und Latrinenreiniger. Zwischen diesen beiden Kastengruppen
wurden drei weitere Gruppen angeordnet. Insbesondere die Vielzahl der in Nepal lebenden
Ethnien (Janajati) wurden nach den Ausschlusskriterien ,Nichtversklavbare® oder
,Versklavbare‘ Alkoholtrinker in zwei Gruppen unterteilt. Dabei war es unerheblich, ob
diese dem Hinduismus oder dem Buddhismus angehdrten. Zur dritten Gruppe gehdrten u.
a. Muslime sowie alle Auslinder. lhren formalen Niederschlag fanden die flinf
Kastengruppen im Gesetzestext des Muluki Ain 1854 (vgl. Hofer 2004, Michaels 2006:
26f).

Brah manen

Chhetri,
ausgewdhlte

& (Zweimalgeborene)
>
& Nichtversklavbare Alkoholrinker
D
(verschiedene Ethnien) 9'%
..
%
Versklavbare Alkoholtrinker (-3
(verschiedene Ethnien)
u.a. Muslime und Auslénder (
= . . ©
L (Unrein, aber beriihrbar) 2.

N 3
Grobschmiede, Schneider, Gerber, A bdecker, Schuster etc. (.
(J
(Unrein und unberiihrbar = Dalits)

Abbildung 4: Das nepalesische Kastensystem227

Quelle: Eigene Erstellung, in Anlehnung an Weltbank und DFID (2006: 6)

Wihrend die ersten drei Gruppen (Zweimalgeborene, Nichtversklavbare und versklavbare
Alkoholtrinker) der Kategorie ,rein‘ zugeordnet wurden, gehdrten die beiden Low caste per

Definition der Kastenkategorie ,unrein‘ an. Damit war verbunden, dass Angehorige der

226 Zur Bedeutung einer Zweitgeburt siehe auch Anhang A2.
*7 Eine detaillierte Ubersicht zur Struktur der Kastengruppen, wie sie im Muluki Ain 1854 gesetzlich
verankert wurden, zeigt Anhang A2.
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rituell reinen Kastengruppen nur Wasser von den Mitgliedern der gleichen Kastenkategorie
annehmen konnten, ohne sich rituell zu verunreinigen.””® Im Gegensatz dazu verursachte
die Wasserannahme von einem Angehorigen der Low caste fiir sie, nach kognitiven
Vorstellungen, eine rituelle Verunreinigung (vgl. Hofer 2004: 21). Auf diese Weise
wurden klare Rahmenbedingungen fiir soziale Kontakte geschaffen, die sich insbesondere
in der Art von zuldssigen EheschlieBungen, divergierenden Wohn- und Siedlungsrdumen

sowie in der Aufteilung von Tétigkeitsbereichen manifestierten.

An dieser Handhabung hat sich bis heute, trotz der offiziellen Abschaffung des rechtlichen

Status der Kastengruppen im Jahr 1963, wenig gedndert.””

Die grofite Persistenz
hinsichtlich der Kastengruppen zeigt sich fiir Bista (1999: 44) in der Beibehaltung des
traditionellen Stellenwerts der Brahmanen und der Low caste. Am auffilligsten zeigt sich
die hierarchische Diskrepanz im personlichen Umgang beider Gruppen miteinander, aber
auch im jeweiligen gesellschaftlichen Status mit den dazugehérigen Aufgaben und

Funktionen.

Ersteres offenbart sich insbesondere darin, dass sich Unberiihrbare gewdhnlich von
Offentlichen Pldtzen, Tempelanlagen, Restaurants und Geschiften, die hdheren
Kastenangehorigen zuginglich sind, fernhalten miissen, da sie ansonsten zahlreichen
Diskriminierungen ausgesetzt sind (vgl. Kisan 2005: 67).*° Vergleichbare

Schwierigkeiten ergeben sich auch in Unternehmen, wo eine Zusammenarbeit von reinen

28 Wasser wird, insbesondere in Abgrenzung zu gekochten und ungekochten Speisen, als das reinste
Nahrungsmittel angesehen, mit dem sich eine Unreinheit gar nicht oder kaum transportieren lédsst. Dies gilt
insbesondere immer dann, wenn Wasser aus der eigenen Hand getrunken wird. Generell koénnen
Nahrungsmittel durch fehlerbehafteten Kontakt im Rahmen der Zubereitung, aber auch bereits durch
Beriihrung mit Gefdlen, die von Menschenhand gefertigt wurden, rituell verunreinigt sein (vgl. Michaels
2006: 201). Im Muluki Ain 1854 wurden ergidnzend die Bezeichnungen ,Water-acceptable’ und ,Water-
unacceptable® fiir die reine bzw. unreine Kastenkategorie verwandt (vgl. Hofer 2004: 12ff).

% Neben den fiinf Kastengruppen, die im Muluki Ain legal verankert wurden, haben sich weitere interne
Kastenstrukturen in Nepal herausgebildet. Nennenswert sind u. a. die hinduistische Kastenstruktur der
Unberiihrbaren, die Kastenhierarchie der nepalesischen Muslime sowie das Kastensystem der
Bevolkerungsgruppe der Newar (vgl. Kramer 1991: 240, Hofer 2004: 71, Gellner 1996: 41ff).

3% Einen Uberblick zu den verschiedenen Formen der Diskriminierung gegeniiber Unberiihrbaren bietet das
Center for Human Rights and Global Justice (2005) und UNDP (2008a: 25f). In ldandlichen Gebieten halten
Restaurants auch heute noch separates Geschirr fiir reine Kastengruppen und fiir Unberiihrbare bereit.
Letztere miissen ihr Geschirr zudem selbst reinigen. In Geschéften erfolgt der Waren- und Geldaustausch in
der Weise, dass Kdrperberithrungen génzlich vermieden werden, z. B. durch die Ablage des Kaufgegenstands
sowie der Zahlungsmittel auf einer neutralen Unterlage. Unberiihrbare werden in Einzelféllen sogar mit den
Kosten fiir Purifizierungsmafinahmen belastet (vgl. Weltbank und DFID 2006: 41). Fiir Kuran (1997: 244f)
haben die Unterdriickten des Kastensystems eine aktive Rolle bei ihrer eigenen Indoktrinierung gespielt, da
sie die ihnen auferlegten Regeln kollektiv akzeptiert haben und sogar danach leben. ,,[Sie] [...] zichen [...]
selbst das »Opiume, das sie einschléfert.”
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und unreinen Kastengruppen wegen der rituellen Verunreinigungsgefahr vielfach nicht
moglich ist. Die Griinde hierfiir kdnnen zum einen beim Unternehmer selbst liegen, der
eine Beschiftigung von Angehorigen der Low caste ablehnt, zum anderen aber auch bei
den Mitarbeitern, die insbesondere den Kontakt zu Unberiihrbaren meiden.! Da die
Kastenzugehorigkeit in Nepal am Nachnamen erkennbar ist, kann die seitens der
Regierung angebotene Option zur Namensdnderung ein wenig Abhilfe in dieser Situation

schaffen.”*” Dies gelingt jedoch nur in einem anonymen, meist urbanen Umfeld.

Der divergierende gesellschaftliche Stellenwert zwischen Brahmanen und den
Angehorigen der Low caste zeigt sich insbesondere daran, dass fast ausschlieBlich
Brahmanen an den Schalthebeln der politischen Macht sitzen und, zusammen mit anderen
High caste, die Mehrzahl der 6ffentlichen Verwaltungsstellen bekleiden. Fiir die Low
caste, auch unter dem Namen Dalits bekannt, bleibt oftmals nichts anderes {ibrig, als in den
thnen traditionell zugewiesenen Berufen zu verbleiben (vgl. Center for Human Rights and
Global Justice 2005: 9).** Dazu gehoren auch heute noch u. a. der Beruf des Schneiders,

des Schusters und des Grobschmieds.?**

Die mangelnden beruflichen Handlungsspielriume, insbesondere im Hinblick auf die
Fortfiihrung der traditionellen Arbeitsteilung, liegen fiir viele Unberiihrbare auch in ihrer
unzureichenden Qualifikation begriindet. Ursache fiir die liickenhaften Schulbesuche von

Dalits sind abermals weit verbreitete Diskriminierungspraktiken an Schulen sowie die

! Die Skepsis und Ablehnung gegeniiber der Gruppe der Unberiihrbaren ist vereinzelt so stark, dass manche

Hindus selbst in den Anhédngern des Buddhismus ehemalige Low caste sehen, die aufgrund ihrer niedrigen
Kaste zum Buddhismus konvertiert haben. Dabei scheint es sogar unerheblich, ob der Wechsel der Religion
in diesem Leben oder bereits in einem vergangenen Lebenszyklus stattgefunden hat.

2 Die nepalesische Regierung hat zwischenzeitlich die National Dalit Commission ins Leben gerufen, die
sich fiir die soziale, politische und 6konomische Integration all jener Bevdlkerungsgruppen einsetzt, die
infolge ihrer kastenbedingten Unberiihrbarkeit benachteiligt sind (vgl. Cameron 2007: 13, UNDP 2008a: 22).
3 Von den insgesamt 103 Ethnien und Kastengruppen in Nepal werden 22 der Gruppe der Unberiihrbaren
zugeordnet (vgl. Pandey 2010: 49). In der Volkszidhlung von 2001 betrug der Anteil der Dalits an der
Gesamtbevolkerung 13% (vgl. UNDP 2008a: 22). Endgiiltige Daten zur Volkszdhlung 2011 liegen noch
nicht vor. Auch im hinduistisch geprigten Indien wird die Anzahl der Dalits landesweit auf etwa 165
Millionen Einwohner geschitzt, was einem Bevolkerungsanteil von etwa 13,5% entspricht (vgl. The
Himalayan Times 2011: 9). Die Begriffe Dalits, Untouchables/Unberiihrbare, Backward castes, Other
Backward Classes, Scheduled castes werden in der Literatur oft synonym verwendet, obwohl sie nicht
deckungsgleich sind.

34 Als Konsequenz ihrer sozialen und 6konomischen Abhingigkeit werden Dalits hiufig auch im Rahmen
von Schuldknechtschaften beschiftigt (vgl. UNDP 2008a: 28), obwohl der Frondienst in Nepal offiziell am
17. Juli 2000 abgeschafft wurde. Das Schicksal von Sklaven wird in einigen hinduistischen Schriften als
karmische Konsequenz und ,natural calling’ interpretiert, dass es zu akzeptieren gilt, denn dies ldsst die
Betroffenen ihr Schicksal sogar mit Zufriedenheit ertragen (vgl. Rangaswami Aiyangar 1934: 55, 85, Mann
2012: 13).
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begrenzten finanziellen Mdoglichkeiten der jeweiligen Familien (vgl. Mathema und Bista
2005: 140).%° Letzteres trifft in vergleichbarer Weise auch fiir eine Vielzahl von
ethnischen Gruppen (Janajatis) zu.”*® Damit hat sich aus den Vorgaben einer religios-
rituellen Rangordnung in komplementérer Weise auch eine Bildungshierarchie entwickelt.
Fiir das Leistungspotential einer Volkswirtschaft, insbesondere im Hinblick auf den
Aufbau und die optimale Nutzung von Humankapital-Ressourcen ist dies jedoch langfristig
mit gravierenden Nachteilen verbunden, da 6konomisch relevantes Wissen nicht an das
Potential individueller Leistungstrager gekniipft wird, sondern eher an die Eigenschaft der

,richtigen‘ Kastenzugehorigkeit.

Die Aus- und Abgrenzungsmodalititen des Kastensystems beeinflussen in umfangreicher
Weise das horizontale und vertikale Kooperationsverhalten innerhalb der nepalesischen
Gesellschaft, das sich in erster Linie durch einen ,bindenden‘ Sozialkapitalcharakter
auszeichnet. Da sich die Gesellschaft jedoch mehrheitlich aus Hindus und Buddhisten
zusammensetzt, stellt sich die Frage, ob der Ordnungsrahmen des hinduistischen
Kastensystems fiir beide Religionsgruppen gleichermallen den Umfang und die
Zusammensetzung ihrer sozialen Netzwerke vorgibt oder ob Vertrauensstrukturen nach

divergierenden Kriterien ausgerichtet werden.

Unter der Annahme, dass sich die abweichenden Einstellungen von Hindus und
Buddhisten zu den Ausgrenzungsmodalititen des Kastensystems auch in den Einstellungen
und Handlungsoptionen von hinduistischen und buddhistischen Unternehmern bemerkbar
machen,”’ ldsst sich im nepalesischen Kontext die nachfolgende Einzelhypothese

formulieren:

H 4: Hinduistische Unternehmer selektieren ihre Geschdfispartner im Gegensatz zu
buddhistischen Unternehmern nach deren Kastenzugehérigkeit. Dies gilt auch fiir

die Auswahl von externen Mitarbeitern.

33 Deutlich divergierende Lebens- und Bildungsstandards zwischen Angehorigen der High caste und den
Backward Classes werden von Azam (2012), aufgrund der historisch bedingten Rahmenbedingungen, auch
fiir Indien nachgewiesen.

36 Bei einer landesweiten Umfrage zu Schulabsolventen im Jahr 2004 lag der Anteil der Brahmanen bei
34,29%, gefolgt von Chhetri mit 20,52% und Newar mit 13.41%. Die ethnischen Gruppen (Janajatis) waren
mit 14,58% Absolventen vertreten und Dalits lediglich mit 2,31%. Die besten Schulabschliisse verzeichneten
Schiiler aus der Bevolkerungsgruppe der Newar, gefolgt von Brahmanen und Chhetri sowie an letzter Stelle,
Janajatis und Dalits (vgl. Mathema und Bista 2005: 78).

#7 Fiir Dubini und Aldrich (1991: 306) stellen unternechmerische Tatigkeiten von Natur aus nichts anderes als
Netzwerkaktivitdten dar.
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Dariiber hinaus ist von besonderem Interesse, ob Unberiihrbare (Dalits), ungeachtet ihres
o6konomisches Leistungspotential, tiberhaupt beriicksichtigt und geférdert werden miissen.
Nach traditioneller hinduistischer Vorstellung sind Dalits fiir ihre rituelle Unreinheit und
deren Folgewirkungen in vollem Umfang selbst verantwortlich. Der Buddhismus hingegen
sieht in diesen Umstdnden eine Form von struktureller Gewalt (vgl. Sivaraksa 2002: 51).
Im Hinblick auf die Einstellungen und die potentielle Bereitschaft von hinduistischen und
buddhistischen Unternehmern, an einer gesellschaftlichen Verdnderung mitzuwirken, wird

die nachfolgende Einzelhypothese formuliert:

H5: Hinduistische Unternehmer sehen im Gegensatz zu buddhistischen Unternehmern
in den kasteninduzierten Berufs- und Lebensverhdltnissen von Dalits ein

selbstverschuldetes Schicksal.

3.4.4.4 Die Trennung von Staat und Religion

Neben dem hinduistischen Kastensystem wurde das formale Ordnungsgefiige in Nepal
noch durch eine andere Besonderheit gepréigt, das dem Land bis zum Jahr 2008 den
aullergewohnlichen Status des letzten Hindukonigreichs der Welt verliehen hat. Nach 239
Jahren (1769 — 2008) nahezu uneingeschriankter religioser Identitit wurden auf der
formalen Ebene die ordnungsschaffenden Prinzipien hinduistischer Natur durch ein
sdkulares Regelsystem ersetzt. Dazu gehdrten an erster Stelle die sdkulare Neuausrichtung
der nepalesischen Verfassung sowie der Beschluss zur Aufarbeitung aller Gesetzestexte
mit hinduistisch gepragtem Inhalt (vgl. UNDP - CCD 2009: 2). Als weiterer folgenreicher
Schritt zeigte sich der institutionelle Wandel des Landes in der gednderten Staatsform: aus
dem hinduistischen und konstitutionell-monarchischen Konigreich wurde eine
Parlamentarische Republik. Damit wurde auch die staatstragende Rolle und Funktion des
Hindukdnigs hinféllig. Dass der Hinduismus nicht nur eine individuelle religiose
Angelegenheit ist, sondern auch eine soziale und politische Dimension beinhaltet, zeigt

sich deutlich am Stellenwert und bisherigen Einflussvermdgen des Hindukonigs.

Im hinduistischen Stindemodell wird der Koénig dem zweiten varna zugeordnet, zu denen

die Berufsgruppe der Krieger zdhlt (Wehrstand). Damit ist der Konig in der sozialen

238

Rangordnung unterhalb der Priesterkaste (Brahmanen) angeordnet.””” Bedeutsam ist

hierbei jedoch, dass sich der Hindukonig nur in religioser Hinsicht den Brahmanen

2% Fiir Derrett (1976: 600) zeigt sich der niedrigere Rang des Kénigs auch im Hinblick auf einen duferlich
sichtbaren Unterschied: ,,[...] the brahmin must walk before the king.*
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unterwirft (vgl. Michaels 2006: 210).%° Anhaltspunkte fiir diese Einstufung finden sich
bereits im Gesetzbuch des Manu (Manusmrti).**® Danach soll der Koénig, eine
Manifestation des Gottes Vishnu auf Erden,241 den brahmanischen Priestern stets zu
Diensten sein, da nur diese die Veda-Texte kennen (vgl. Michaels 2010: 131). Dem Konig
fallt in der traditionellen Sanskrit-Literatur die Aufgabe des Bewahrers der offentlichen
Ordnung und des Dharma zu; er gilt als oberster Kriegsherr, als Schopfer und als Gott
(vgl. Michaels 2006: 305, Rangaswami Aiyangar 1934: 48). Sein politisches Handeln
(artha) legitimiert der Konig zum einen iiber seine weltlichen Pflichten (rajaniti) sowie
iber die religiosen Rechte und Pflichten eines Hindukonigs (rajadharma). Auf diese Weise
wird die Verantwortung fiir eine politisch-weltliche Ordnung sowie eine religids-ethische
Ordnung in die Hénde einer einzelnen Person, die des Konigs, gelegt (vgl. Kramer 2003:
1). Dass dieser sdkular-religiose Doppelcharakter auch zu widerspriichlichen Handlungen
des Konigs fithren kann, liegt in den konfligierenden Geltungsanspriichen beider

Regelsysteme begriindet (vgl. Dietz-Sontheimer 1980: 390, 397).

Seinem rajadharma folgend besteht die Hauptaufgabe eines Konigs darin, den Untertanen
ausreichend Schutz fiir die Verwirklichung ihrer individuellen Dharmas zu gewéhrleisten.
Nur {iiber die Abwendung aller Bedrohungen fiir die innere und &ufBere Stabilitdt der
Gesellschaft ldsst sich sicherstellen, dass jeder sein Dharma, sei es aufgrund der
Kastenzugehorigkeit, des Berufs, des Geschlechts oder des Alters, auch erfiillen kann. Das
Handeln des Konigs ist hierbei in erster Linie mit Moral und Gewissensaspekten unterlegt
(vgl. Dietz-Sontheimer 1980: 390, 397, 409). Hingegen stellen die weltlichen Pflichten
(rajaniti) des Konigs einzig und allein auf die Mittel ab, die auch zum Erfolg fiihren (vgl.
Derrett 1976: 606). Dazu gehoren bei Bedarf u. a. Versohnungen, Schenkungen,
Bestechungen, Bestrafungen, Séden von Zwietracht unter den Gegnern sowie Tduschungen

und Beschuldigungen (vgl. Kramer 2003: 1).**

% Fiir Burghart (2008: 194) existieren im Hinduismus gleich mehrere Herrschaftsbereiche. Danach
verwalten die Brahmanen das organische Universum, die Asketen das zeitliche Universum und der Hindu-
Konig das terrestrische Universum.

0 Die Rechte und Pflichten des Hindukonigs sind im Gesetzbuch des Manu (Manusmrti) in den Kapiteln 7
und 9 aufgelistet (vgl. Michaels 2010).

! Der Unterschied zwischen einer Manifestation (Emanation) und einer Wiedergeburt (Inkarnation) besteht
darin, dass eine Inkarnation eine (Wieder-) Verkdrperung eines jeden Lebewesens sein kann, wéihrend eine
Emanation als Spezialfall nur auf géttliche Wesen angewandt wird, die sich auf Erden in irgendeiner Art und
Weise verkorpern. Rangaswami Aiyangar (1934: 42) merkt hierzu an: ,,A monarch owes his position to his
acquired merit (Karma).

2 Fiir Kramer (2003: 2) haben die nepalesischen Konige seit den 1950er Jahren vielfach Gebrauch von
diesen Mitteln gemacht, insbesondere gegeniiber den politischen Parteien, die nach einer westlichen
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Mit dem Ende der Hindumonarchie im Jahr 2008 hat Nepal auf der formalen Ebene den
Prozess zur funktionalen Differenzierung der politischen und religidsen Sphdren des
Landes erkennbar in die Wege geleitet (vgl. Jung 2003: 96). Es wire jedoch
unangemessen, die konstitutionell abgesicherte Sékularisierung als vollstindige
Autonomisierung der politischen und wirtschaftlichen Handlungsbereiche anzusehen, die
frei vom Einfluss religioser Grundwerte und Inhalte sind. Dies ist fiir Fox (2001: 59ff)
schon deshalb nicht moglich, weil sowohl die Politik als auch die Wirtschaft von
Menschen gestaltet wird, die wiederum selbst, in ihrer Lebensfithrung sowie ihrem

intentionalen Handeln, von der Religion geprigt sind.

Die sich hieraus ergebenden Unsicherheiten und Ambivalenzen sind vielféltig. Wie konnen
beispielsweise Personen mit Verhandlungsmacht an weitergehenden institutionellen
Anderungen interessiert sein (vgl. North 1998: 19), wenn ihnen dabei selbst das politische
und wirtschaftliche Einflussvermdgen verloren geht, welches ihnen die Religion, rituell
legitimiert, iiber lange Zeit zugesichert hat? Dariiber hinaus stellt sich fiir viele Hindus
auch die Frage, ob durch den Wegfall des Hinduismus als Staatsreligion zukiinftig auch
Muslime oder Christen an der Spitze des sidkularen Staates stehen konnten (vgl. CSAS und
KAS 2011: 2). Dies wire nach den neuen formalen Rahmenbedingungen zwar moglich,
wirde jedoch den informell verankerten Ordnungsvorstellungen vollstindig
widersprechen, nach denen Angehorige beider Glaubensrichtungen der untersten
Kastenkategorie (Low caste) angehoren. Fiir die Vertreter hinduistisch-orthodoxer Kreise
sind derartige Ungewissheiten ausreichend Anlass, sich in regelméBigen Abstdnden fiir die
Wiedererrichtung des hinduistischen Konigsreichs einzusetzen und damit auch fiir ein

ganzheitlich geordnetes Institutionen- und Gesellschaftsgefiige.

Doch genau dieses gilt es durch die Trennung von Staat und Religion aufzubrechen und in
ein funktional differenziertes Regelwerk mit korrespondierenden gesellschaftlichen
Teilordnungen zu transferieren (vgl. Leipold 2008: 215). Eine Aufweichung der religidsen
Gebundenheit des Denkens kann dazu beitragen, dass die Voraussetzungen fiir die
Entfaltung einer arbeitsteiligen und entwickelten Marktwirtschaft, mit unterschiedlichen

Graden der wirtschaftlichen Spezialisierung und des arbeitsteiligen Tauschs, deutlich

Demokratie strebten. Auch die Machtbestrebungen Konig Gyanendras in den Jahren 2002 und 2005, die
jedoch letztlich zum Wegbereiter fiir das Ende der Hindu-Monarchie wurden, lassen Erinnerungen an die
Tradition des ragjaniti aufleben. Mit der Abschaffung des hinduistischen Konigreichs endete auch die
politisch bedeutsame Rolle des Konigs als Oberkommandierender der nepalesischen Armee.
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verbessert werden. Nur wenn wirtschaftliche Transaktionen nicht an die Grenzen eines
einseitig oder starr ausgerichteten Regelsystems stof3en, kann das Leistungspotential einer
Okonomie umfassend genutzt werden und sich effizient entfalten. Dies bedingt auch, dass
Beziehungsnetzwerke nicht ldnger partikular und innenorientiert ausgerichtet werden,
sondern im Rahmen eines generalisierten Vertrauens die Weichen fiir einen reibungslosen
Ablauf anonymer Tauschprozesse gestellt werden konnen (vgl. Uslaner 2002). Dies wird
sich in positiver Weise auch auf die Hohe der Transaktionskosten auswirken. Je
ausgepragter sich das horizontale und vertikale Kooperationsverhalten in einer
Gesellschaft gestaltet, umso besser konnen sich wirtschaftliche Spezialisierung,
Arbeitsteilung und Tauschprozesse ausbreiten und damit in nachhaltiger Weise auf das
Wirtschaftswachstum und den Wohlstand eines Landes einwirken (vgl. North 1998: 6ff,
Leipold 2002).

Das Festhalten am hinduistisch geprigten Institutionengefiige wurde in Nepal lange Zeit
auch von den ethnischen Bevdlkerungsgruppen mitgetragen, die im Rahmen der

Sanskritisierung dem Hindu-Ideal untergeordnet wurden, jedoch traditionell anderen

3 Viele dieser Volksstimme sind inzwischen nicht mehr bereit,

4

Religionen angehdrten.
sich auf der religisen Ebene integrativ gegeniiber dem Hinduismus zu prisentieren.*
Insbesondere fiir die buddhistischen Volker ist die Gottgewolltheit sozialer und politischer
Strukturen nicht mit den Inhalten ihrer Religion vereinbar.** Wenngleich sich weltweit
ausreichend Beispiele dafiir finden lassen, dass auch der Buddhismus fiir politische
Machtzwecke immer wieder instrumentalisiert —wurde,”*® so sind derartige

Gestaltungsansidtze jedoch nicht in der buddhistischen Lehre verankert.”’ Ohne eine

Trennung von Staat und Religion sowie weitreichende institutionelle Anderungen zum

2 Bista (1999: 112) betont die Rolle des Hindukdnigs als Schirmherr fiir alle Nepalis: ,,The deep seated
paternal dependency of the Nepali character is a reality that cannot be ignored. [...] In Nepal, any imported
political system must be adapted to accommodate the demands of paternal dependency.” Siehe auch Dixit
(2002: 75).

¥ In den 1990er Jahren hatten Buddhisten erstmals damit angefangen, 6ffentlich klarzustellen, dass ihre
Religion eine eigenstdndige Glaubensrichtung sei und kein Bestandteil des Hinduismus (vgl. Sharma 2002:
27).

" Im Buddhismus existieren indessen Schriften und Kommentartexte mit konkreten politischen
Handlungsempfehlungen, wie beispielsweise ein Land von einem Konig in Einklang mit den buddhistischen
Schriften regiert werden solle (vgl. Hopkins 1998: 74{f, 134ft, Gerlitz 1980: 323).

6 Als Beispiel nennt Kvaerne (2012: 301, 307, 319) die Geschichte des Buddhismus in Tibet. Fiir Jerryson
und Juergensmeyer (2010: 217) trifft dies auch auf China, Japan und Siidostasien zu. Das wechselseitige
Einflussvermdgen von Politik und Buddhismus in Asien wird auch von Kitagawa (1962) thematisiert.

7 Moyser (1991: 12) merkt kritisch an, dass Religion und Staatsgewalt gleichermaBen die Funktion einer
sozialen Kontrolle ausiiben. Dies gelte, seiner Meinung nach, sowohl fiir islamisch, hinduistisch und
buddhistisch geprigte Gesellschaften. Auch fiir Fox (2001: 64) sind hinduistische und islamische
Gesellschaften in vergleichbarer Weise ganzheitlich durch die Religion gepragt.
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Aufbau und Verbreitung demokratischer Strukturen ist es naheliegend, dass sich die
Folgen der religids-politischen Kultur auch in anderen Bereichen weiter fortsetzen

werden.”*® Davon betroffen wiren auch Organisationen und Unternehmen.**’

Vor dem Hintergrund divergierender Grundhaltungen in der hinduistischen und
buddhistischen Lehre zum Erfordernis eines religios begriindeten Regelsystems und den
damit einhergehenden politischen und Okonomischen Folgewirkungen lédsst sich fiir
hinduistische und buddhistische Unternehmer in Nepal die nachfolgende Einzelhypothese

formulieren:

H 6: Buddhistische Unternehmer bevorzugen gegeniiber hinduistischen Unternehmern

die klare Trennung von Staat und Religion.

3.4.5 Der informelle Ordnungsrahmen in Nepal

Neben den formgebundenen Institutionen in einer Gesellschaft werden Ordnungsprozesse
auch anhand einer Vielzahl von informellen Regeln gestaltet. Letztere sind immer dann
sehr wirkungsvoll und facettenreich, wenn ein formelles Ordnungssystem gar nicht
existiert oder nur unzureichend ausgeprégt ist. Insbesondere die ausbleibende Nutzung und
mangelnde Effektivitit eines Rechtssystems kann dazu beitragen, dass sich informelle
Regelsysteme, trotz gesamtwirtschaftlicher Ineffizienz und wachstumshemmender
Wirkung, als auBlerordentlich persistent und langlebig erweisen. Nach Leipold (2008: 160)
gestaltet sich die Auflésung von Ordnungsprinzipien zweiter Art noch deutlich schwieriger
als die Verdnderung institutioneller Dilemmata erster Ordnung. Fiir Priddat und Schmid
(2011) gehoren zu den Regelsystemen zweiter Art besonders die vielfdltigen Formen der
Korruption. Auch in Nepal hat der Ausbau von Korruptionsnetzwerken im Laufe der Zeit
immer neue Formen angenommen. Begiinstigt wurde die Erlangung leistungsloser Renten
insbesondere durch die hierarchische Struktur der Gesellschaft (vgl. Leipold 2007: 199).
Neben finanziellen Ausgleichszahlungen fiir bestimmte Begiinstigungen, beispielsweise in
der offentlichen Verwaltung (Prinzipal-Agent-Beziehungen), zeigen sich reziproke

Erwartungen und Verpflichtungen ferner im Beziehungsgeflecht des erweiterten

¥ Zivitz (1992: 19) hat diesen Umstand fiir Nepal wie folgt zusammengefasst: ,,In sum, the attitudes and
behaviour of the ruling élite are important in determining the cultural, political and economic milieu in which
entrepreneurship takes shape.”

9 Organizations are the key to understanding how societies perform, and institutions are the key to
understanding how organizations form and behave* (North et al. 2006: 73).
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Familienverbunds, den sogenannten Afno manchhe (eigene Leute) sowie in der Ausiibung

von chakari (Dienst, Amt).

3.4.5.1 Vertrauen und das Netz sozialer Beziechungen

Nepal‘s Gesellschaft ist in starkem Masse kollektivistisch ausgerichtet. Im Mittelpunkt der
iiberwiegend bindenden Netzwerkstrukturen steht zweifelsohne die Familie, die traditionell
patriarchalisch geprigt ist. Neben einem minnlichen Familiendltesten an der Spitze eines
Familienverbundes gehoren auch dessen Briider mit ihren jeweiligen Familien zur
Gesamtfamilie. Wéhrend die Kernfamilie in der Regel unter einem Dach lebt, konnen sich
nukleare Kleinfamilien desselben Familienverbundes durchaus auch auf andere Standorte
verteilen (vgl. Schreiner 1984: 105, Dietz-Sontheimer 1980: 423f). Die innenorientierten
Vertrauensstrukturen zeigen sich in einem starken Loyalitdtsbekenntnis fiir den eigenen
Familienverbund und in Abgrenzung zu anderen Gruppen. Einen besonderen Stellenwert
zur Grenzziehung von auflerfamilidren Sozialkontakten haben bei hinduistischen Familien
zudem die religids-rituellen Reinheitsnormen, die die Identitit eines ganzen
Familienverbundes ausmachen (vgl. Michaels 2006: 203f). Die ausgeprigte Sozialstruktur
des Familismus zeigt sich besonders deutlich auch in familieneigenen Unternehmen, wo
Positionen von Entscheidungstragern fast ausschlieBlich mit Familienangehorigen besetzt
werden. Die hohe Dichte von Sozialkapital im Familienverbund birgt jedoch auch die
Gefahr des Free-Rider Problems in sich. Dies ist immer dann besonders offensichtlich,
wenn Familienmitglieder implizit und jederzeit davon ausgehen konnen, dass sie, trotz
unzureichender Qualifikation oder Motivation, im familieneigenen Unternehmen

beschéftigt werden (vgl. Portes 1998: 16, Fukuyama 1997: 70fY).

Neben dem starken Zusammenhalt innerhalb eines Familienverbundes offenbart sich die
kollektivistische Ausrichtung der nepalesischen Gesellschaft auch noch in den tradierten
Erscheinungsformen des Afno manchhe und des chakari. Gemeinsam ist diesen beiden
Netzwerkstrukturen, dass sie vollstindig paternalistisch und innenorientiert ausgerichtet
sind. Die unausweichliche Abhéngigkeit von einer Leitfigur ist nach Bista (1999: 89),
neben dem hinduistischen Kastensystem, eines der prignantesten Merkmale der
nepalesischen Gesellschaft. Beim Beziehungsgeflecht des Afno manchhe (eigene Leute)
handelt es sich um eine strikte Trennung eines Personenkreises in ,zugehorig® und ,nicht
zugehorig®. Die Folgen aus einer derartigen Klassifizierung hat Bista (1999: 97) wie folgt

zusammengefasst: ,,Time and effort is exhausted in taking care of one’s own people so that
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there is little energy or inclination left to be concerned about non-persons.” Gehort eine
Person erst einmal einem Verbund der ,Quasi-Verwandtschaft’ an (vgl. Panther 2002a:
260), kann sie sich mit hoher Wahrscheinlichkeit darauf verlassen, auch in den Genuss von
entsprechenden Unterstiitzungshandlungen und Privilegien dieses Netzwerks zu kommen.
Nur wenn alle Mitglieder sich an ihre jeweiligen Verpflichtungen halten, kann sich
innerhalb dieser Solidargemeinschaft ein sehr hohes Mall an gegenseitigem Vertrauen
einstellen. Dies macht, im Umkehrschluss, auch jede Handlung eines Afno manchhe

prognostizierbar (vgl. Bista 1999: 4, 97).

Um Mitglied einer derart privilegierten Gefolgschaft zu werden, greifen Interessenten
gerne schon mal auf chakari (Dienst; im {ibertragenen Sinne auch Kriecherei) zuriick (vgl.
Caplan 1971: 273ff). Die Idee des chakari wurde zu Zeiten der Rana Herrschaft (1846 —
1951) aus der hinduistischen Praxis der Goétterverehrung abgeleitet. Diese sah vor, dass
jeder, der den Gottern ausreichend diente und sie besdnftigte, u. a. durch Tempelbesuche
und Opferungen, zu einem bestimmten Zeitpunkt auch etwas Wohlwollendes von ihnen
erwarten konnte. Die Form der personlichen Ehrerbietung wurde von der Rana-Familie in
analoger Weise in das sdkulare Leben der nepalesischen Bevolkerung integriert. Damit
wollte man sich in erster Linie ausreichend Kontrolle {iber die Machenschaften der
politischen Gegner verschaffen. Personen, die zu vereinbarten chakari-Zeiten nicht bei den
Herrschern erschienen, galten als suspekt und ungeeignet fiir einen zukiinftigen
Regierungsposten (vgl. Shakya 2012: 116, Bista 1999: 89f). Mit dem Ende der Rana
Herrschaft im Jahr 1951 wurde das chakari offiziell abgeschafft, jedoch hat die Praxis der
reziproken Gefilligkeiten bis in die Gegenwart hinein {iiberlebt (vgl. Transparency
International, Nepal 2005: 2). Besonders komplex gestaltet sich chakari im
Wirkungsbereich der offentlichen Verwaltung, u. a. wenn es um die Beschaffung von

Arbeitsplédtzen geht (vgl. Bista 1999: 90, Caplan 1971: 273).

Um den Nutzen aus dieser meist langfristig angelegten informellen Beziehungsstruktur
ziehen zu konnen, ist es unter Umstdnden erst einmal erforderlich, dass der sozial niedriger
Gestellte mit bestimmten Diensten in Vorleistung tritt. Dazu gehdren u. a. der
morgendliche Besuch bei der sozial hoher gestellten Person, von der man sich eine
berufliche oder sonstige Forderung verspricht, die Ausrichtung eines Grufles, die
Uberreichung von Geschenken sowie die Ubermittlung von Informationen, die dem

Empfinger der Nachricht selbst von groBem Nutzen sein konnen. Letzteres hat einen

119



besonders groflen Einfluss auf die Form und den Umfang der Gegenleistung. Auch direkte
Geldzahlungen konnen im Rahmen von chakari flieBen. Da diese in der Regel jedoch mit
einer sofortigen Kompensation verbunden sind, widerspricht dies dem traditionellen
Charakter von chakari, bei der sich eine Reziprozitit erst sukzessive aufbauen muss.
Zudem wiirde eine derartige Beziehungsstruktur féalschlicherweise von einer
Gleichwertigkeit beider Parteien ausgehen, die in der Realitdt so nicht gegeben ist (vgl.
Caplan 1971: 273, 276). Beim chakari handelt es sich immer um die Beziehungsstruktur

zwischen einem sozial Hohergestellten und einer Person niedrigeren Ranges.

Fiir die Mehrheit der nepalesischen Bevolkerung gehoren Afno manchhe und chakari zum
festen Bestandteil ihres sozialen Ordnungsgefiiges und werden in aller Offentlichkeit
praktiziert (vgl. Bista 1999: 91). Dazu bedient man sich in vertrauter Weise auch der ,silent
language® (vgl. Hall 1959: 42). Diese Art der Verstindigung bezeichnet in High-Kontext
Kulturen eine Form der Informationsgewinnung und —verarbeitung, bei der nicht jedes
Detail einer Sache explizit angesprochen werden muss, sondern das Wissen darum
entweder vorausgesetzt wird oder die Gesprachspartner sich durch indirekte Beziige,
Anspielungen oder liber einen entsprechenden Gesichtsausdruck verstindigen (vgl. Hall

1989: 105ff).

Fiir Schweitzer (2009: 29, 204ff) sind Patronage und Klientelismus,’ insbesondere in
Verbindung mit den Normen des Familismus, eine weitverbreitete Voraussetzung fiir
Korruption. Dabei kommt es gleichwohl auf den Grad der sozialen Einbettung an,
inwieweit die Verfolgung partikularer Finzel- oder Gruppeninteressen mit negativen
Folgen fiir die Gemeinschaft verbunden ist. Eine besonders tiefgreifende und langfristige
Wirkung haben Patron-Klienten-Beziehungen immer dann, wenn sie durch die Tradition
vermittelt und auch weiterhin gestiitzt werden (vgl. Schweitzer 2009: 193). Neben
Patronage und Klientelismus sind aber auch hierarchische Gesellschaftsstrukturen ein
fruchtbarer Nédhrboden fiir die Erlangung von machtbedingten Statusrenten (vgl. Leipold
2007: 199).”' Dabei hingt das AusmaB der Rentensuche mafBgeblich davon ab, wie eng

die politischen und wirtschaftlichen Strukturen miteinander verkniipft sind und

»% Beim Patronage und Klientelismus handelt es sich um komplementire Varianten ein und desselben
Sachverhalts. Wahrend beim Patronagesystem der Blick primér auf den Patron, als sozial hoher Gestellten,
gerichtet ist, geht es beim Klientelismus um die gleichen Systemstrukturen, jedoch aus Sicht der zumeist
abhéngigen und sozial niedriger gestellten Klienten (vgl. Schweitzer 2009: 190f).

»! Nienhaus (1997) zeigt diesen Aspekt fiir ausgewihlte Linder in der islamischen Welt auf.

120



privilegierte Gruppen mithilfe staatlicher Macht in den Genuss von zusitzlichen Geld- und
Vermogenstransfers kommen konnen (vgl. Leipold 2007: 199). Dies ist besonders
ausgepragt in den von North als , Limited access order‘ bezeichneten Liandern, zu denen

auch Nepal zéhlt (vgl. North et al. 2006: 14, 71).%>*

Einen uniibersehbaren Stellenwert an Zugewinnmoglichkeiten haben in Nepal vor allem
die illegalen Formen des Rent-seeking, die sich besonders ausgepragt und mannigfaltig im
offentlichen Sektor zeigen (vgl. Frieden 2012: 102). Davon betroffen sind insbesondere die
Zollbehorden, die Katasterverwaltung und die Polizei, aber auch Gerichte und die
offentliche Verwaltung (vgl. Transparency International, Nepal 2005: 30).
Korruptionsarrangements werden zum einen direkt von Mitarbeitern der Regierung initiiert
(Staatskorruption), zum anderen gehen sie aber auch von Privatpersonen und Unternehmen
aus, die beim Kontakt mit staatlichen Akteuren in den Genuss von bestimmten

Begiinstigungen und geldwerten Vorteilen kommen wollen (Privilegienkorruption) (vgl.

Leschke 2005: 170ff).**

Die Griinde fiir das hohe Mall an Korruption sieht Transparency International, Nepal
(2005: 13) zum einen in den 6konomischen, sozialen und politischen Rahmenbedingungen
verankert, zum anderen aber auch in den unzureichenden Kontrollmechanismen der
offentlichen Verwaltung. Letzteres hat in groBem Umfang dazu gefiihrt, dass Mitarbeiter
des offentlichen Sektors (Agenten) von ihren Kunden (Klienten) wie selbstverstindlich
Zusatzzahlungen fiir reguldre administrative Téatigkeiten verlangen. Bleiben diese aus,
drohen dem Leistungsnachfrager mitunter lange Wartezeiten, scheinbar uniiberbriickbare
bilirokratische Hiirden oder sogar verschirfte Kontrollen (vgl. Schmid 2011: 125).
Begiinstigt wurde die Beschaffung von zusitzlichen Einnahmequellen, die im Laufe der
Zeit immer neue Formen angenommen hat, durch das Mitwissen und die Akzeptanz der
politischen Fihrung (Prinzipal) (vgl. Transparency International, Nepal 2005: 13). Als
Begriindung hierfiir wurde vielfach die Notwendigkeit einer Kompensation fiir die zumeist

niedrigen Staatsgehélter angefiihrt (vgl. von Einsiedel et al. 2012: 17). Dariiber hinaus trug

2 «“Limited access orders manipulate the economy to produce rents and then systematically use those rents
to create political stability” (North et al. 2006: 71). ,,[...] [LAO] exhibit systematic rent-creation, market
power, privileges, and differences between elites and others; [...]” (North et al. 2006: 5). Shakya (2012: 126)
weist fiir Nepal darauf hin, dass die wirtschaftliche Entwicklung des Landes mafgeblich von der Politik
beeinflusst wird. Siehe hierzu auch Fn. 127, in Abschnitt 3.1.1 dieser Arbeit.

3 Transparency International, Nepal (2005: 7) verweist auf 160 verschiedene Korruptionspraktiken in der
offentlichen Verwaltung in Nepal.
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aber auch der weitverbreitete Hang nach sozialer Anerkennung durch Erfolg und
sichtbaren Wohlstand dazu bei, dass sich die illegalen Formen des rent-seeking in Nepal
immer weiter ausgebreitet haben (vgl. Transparency International, Nepal 2005: 13). Einen
nicht unerheblichen Einfluss hierauf hat zweifelsohne auch die religidos determinierte
Sozialstruktur der Gesellschaft, die insbesondere den Angehorigen der High caste sowie
ihrer Gefolgschaft ungeahnte Zugewinnmoglichkeiten verschafft hat (vgl. Leipold 2008:
160, Panday 2012: 92).%*

Obwohl korrupte Handlungen in erster Linie von der Hohe des potentiellen Zugewinns
geleitet werden, konnen mitunter auch reziproke Verpflichtungen aus anderen informellen
Beziehungsstrukturen in die Gestaltung von Korruptionsarrangements mit einflieen (vgl.
Pies 2008: 29). In Nepal sind dies insbesondere die beiden Netzwerkstrukturen des Afno
manchhe und des chakari (vgl. Panday 2012: 87).*° Die Funktionalitit und die
Anreizstrukturen der verschiedenen Regelsysteme haben es mit sich gebracht, dass
notwendige Korruptionsreformen bis heute ausgeblieben sind oder nur halbherzig
umgesetzt wurden.”® Folgt man der Argumentation von Rose-Ackermann (1999: 17)
konnte die Ursache fiir die ausbleibenden ReformmaBnahmen auch in dem Umstand
verwurzelt sein, dass politische Entscheidungstriger selbst von den gegebenen

Sozialkapitalstrukturen am meisten profitieren.

3.4.5.2 Religiose Ethik und Korruption im Spannungsverhiltnis

Die Existenz korruptionsforderlicher Sozialkapitalstrukturen darf nicht dazu verleiten,
unwillkiirlich die Schlussfolgerung zu ziehen, dass sich Individuen auch wie
selbstverstiandlich in Korruptionshandlungen einbinden lassen. Die Bereitschaft, stabile
Rahmenbedingungen und Netzwerke als Tiroftner fiir Korruption entweder zu nutzen oder

abzulehnen, hingt ganz entscheidend von den mentalen Modellen der beteiligten Akteure

% Fiir Buchanan und Congleton (1998: 64, 142f) sind die Moglichkeiten fiir ein privilegienbehaftetes und
diskriminierendes rent-seeking umso geringer, desto objektiver ein Regelsystem ausgerichtet ist. Fiir
Hontrich (2005: 206) kann man am Thema Korruption das effektive Funktionieren eines politischen und
wirtschaftlichen Systems erkennen.

3 Die besondere Tragweite des chakari hat Bista (1999: 93) wie folgt zusammengefasst: ,,The entire social
apparatus then suffers as critical positions are filled and governmental decisions made as a result of chakari.”
26 Eine gewisse Ambivalenz wird besonders daran deutlich, dass die nepalesische Regierung bereits am 10.
Dezember 2003, als einer der ersten Staaten, das UNCAC Abkommen zur Bekdmpfung von Korruption
unterzeichnet hat, jedoch seit vielen Jahren in beharrlicher Weise zur Gruppe der ,highly corrupt countries*
zdhlt. Einen Spitzenplatz beim Korruptionswahrnehmungsindex von Transparency International erreichte
Nepal im Jahr 2011 mit einer Einstufung auf Rang 154 von insgesamt 183 Léndern (vgl. Transparency
International 2012).
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ab (vgl. Leschke 2005: 188, 190). Dies betrifft sowohl die subjektiven ,mentalen
Landkarten® (vgl. Hayek 1952: 1091, Doring 2009: 161) als auch die shared mental models
innerhalb eines Kulturkreises (vgl. Denzau und North 1994). Im Verstindnis der in
Abschnitt 2.2 priasentierten Wirkungsebene von informellen Regelsystemen werden
insbesondere die shared mental models iiber das kulturelle Erbe einer Gesellschaft

gesteuert, zu dessen Bestandteilen auch die Religion gehort.

Dies leitet tiber zu der Fragestellung, ob sich die religidse Pragekraft des Hinduismus und
des Buddhismus in einem differenzierten Einfluss auf die Bereitschaft zur Mitwirkung in
Korruptionshandlungen bemerkbar macht. Fiir Guiso et al. (2003: 227) zeigt sich eine
Korrelation von Moral und Okonomie (vgl. Schramm 2005: 94) insbesondere im Hinblick
auf die Bereitschaft von Individuen zu Steuerhinterziehungen und Schmiergeldzahlungen.
Wihrend ersteres sich besonders deutlich bei Muslimen und Hindus offenbart, zeigen
Buddhisten nur selten Bereitschaft, sich auf Bestechungsgelder einzulassen. Ob diese
Handlungsweisen durch die jeweilige religiose Ethik begiinstigt oder sogar praformiert
werden, wird von den Autoren nicht weiter thematisiert. Vor dem Hintergrund der
weitverbreiteten Korruption in Nepal soll der Blick nun auf jene Wesensmerkmale der
hinduistischen und buddhistischen Ethik?’ gerichtet werden, die angesichts der
Entscheidung eines Gldubigen fiir oder gegen ein Korruptionsarrangement

richtungsweisend zum Tragen kommen konnen.

Beim Hinduismus handelt es sich, aus einer westlichen Vorstellung heraus, weder um ein
autonomes noch um ein geschlossenes System der Ethik (vgl. Dietz-Sontheimer 1980:
350). Vielmehr geht es darum, dass der Einzelne, als funktionelle Komponente eines
sozialen Gefiiges (vgl. Gonda 1960: 297), genau die Pflichten zu erfiillen hat, die ihm,
aufgrund seiner Rolle in der Gesellschaft, explizit aufgetragen wurden. Eine Vielzahl der
,Lehren vom richtigen Verhalten® finden sich in den Dharma Shastras (vgl. Dietz-
Sontheimer 1980: 350). Da ein Hindu jedoch nie nur einer Hierarchie verbunden ist (vgl.

Michaels 2006: 218), ergeben sich fiir den Einzelnen vielféltige Verpflichtungen, etwa aus

7 Fiir Brodbeck (1996: 74, 90, 102) ist Ethik dem Wortlaut nach (griechisch: ethos) ein System der
Gewohnheit, der Sitte und des Brauchs. Gewohnheiten sind eine unentbehrliche Grundlage des Handelns. Als
6konomisches Prinzip bergen sie aber auch die Gefahr in sich, dass Handlungen irgendwann einer bewussten
Kontrolle entbunden werden.
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d.*® Danach ist es durchaus méglich,

einem varna, einem jati und einem Familienverbun
dass Eigenschaften und Handlungsweisen in Verbindung mit einer bestimmten Funktion
ohne weiteres zuldssig, wenn nicht sogar erwiinscht sind, fiir eine andere Aufgabe jedoch
als unangemessen gewertet werden. Als Beispiel nennt Dietz-Sontheimer (1980: 390) die
Existenz eines ausgeprigten Erwerbssinns. Dieser ist bei einem Unternehmer, nach den

idealtypischen hinduistischen Vorstellungen, durchaus angemessen, wiirde jedoch

gewissermallen ein schlechtes Bild auf einen Lehrer werfen.

Neben den individuellen Dharmas (svadharmas), die in enger Verbindung mit der
gesellschaftlichen Rolle eines Individuums stehen, hat ein jeder Hindu auch noch

259

allgemeine, gemeinschaftliche Dharmas (samanya dharmas) zu erfiillen.”” Diese dulerst

vielfdltigen allgemeinen Prinzipien und Tugenden werden zugleich auch als Grundlage und
Korrektiv der individuellen Dharmas angesehen (vgl. Dietz-Sontheimer 1980: 417).2%°
Doch auch zwischen den ethischen und moralischen Vorgaben der svadharmas und der
samanya dharmas koénnen mitunter Widerspriiche auftreten. Besonders auftillig zeigt sich
eine Unvereinbarkeit bei den beruflichen Tétigkeiten des zweiten varna (Wehrstand) und

261 . . .
! Um einer derartigen Kontroverse im

der allgemeinen Tugend der Gewaltlosigkeit.
okonomischen Kontext zu entgehen, ist es beispielsweise fiir einen Unternehmer durchaus
zulissig, nach Besitz und Reichtum (artha)*®* zu streben, jedoch muss dies in Einklang mit
dem Dharma geschehen (vgl. Rangaswami Aiyangar 1934: 19, Dietz-Sontheimer 1980:
398, 406f).” Damit stehen der individuellen Interpretation und Auslegung der ethischen
und moralischen Vorgaben erneut zahlreiche Wege offen. Ein einheitlicher MaRstab fiir
.| ...] das rechte Verhalten zu einer bestimmten Zeit, an einem bestimmten Ort und in einer
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bestimmten Situation [..]* (Dietz-Sontheimer 1980: 408) existiert nicht.””" Die aus der

28 Kriamer (1991: 8) hat die Aufgabenerfiillung wie folgt charakterisiert: ,,Fiir den einzelnen bedeutet die
aufrechte Pflichterfiillung einen weiteren kleinen Schritt auf dem Wege zur angestrebten Erlosung, fiir die
Gemeinschaft tragt sie zur Sicherung des Sozialgefiiges und zum Zusammenhalt der Familien bei.*

% Siche hierzu auch Abschnitt 3.4.3.1 dieser Arbeit.

% Eine Ubersicht der allgemeinen Tugenden, die im Alltag eines Hindu zur Anwendung kommen kénnen,
einschlieBlich ihrer Quellentexte, hat Dietz-Sontheimer (1980: 418ff) zusammengestellt. Danach gehdren zu
den mehrfach aufgefiihrten allgemeinen Tugenden u. a. das Enthalten von Gewalt, Enthaltung von Diebstahl,
Selbstkontrolle, geradliniges Verhalten, ein Nichts an Habsucht, Bescheidenheit, Wahrheit, Mitleid,
Nachsichtigkeit, Gleichmut etc..

26! Siehe hierzu auch Fn. 182, in Abschnitt 3.4.2.1 dieser Arbeit. Der Aspekt der Gewaltlosigkeit findet sich
auch im Buddhismus und im Jainismus

> Siehe hierzu auch Fn. 159, in Abschnitt 3.2.3 dieser Arbeit.

% Im Gesetzbuch des Manu (Manusmrti) findet sich ein Hinweis auf sieben Quellen des Reichtums, die mit
dem Dharma vereinbar sind. Dies sind: ,,Erben, Finden, Kaufen, Erobern, Investieren, Arbeiten und von
guten Menschen Gaben Annehmen|[!]* (Michaels 2010: 236).

% Bei Zweifeln folgt man gerne dem Rat eines élteren Verwandten, dem geistigen Lehrer, Freunden oder
den Heiligen und Gottern (vgl. Dietz-Sontheimer 1980: 353f). Die Moglichkeit einer individuellen
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Vieldeutigkeit der hinduistischen Verhaltensnormen resultierende Ambivalenz hat Gonda
(1960: 297) wie folgt umschrieben: Bedeutsam ist fiir jedes Individuum, dass es sich mit
den Aufgaben und Interessen seiner gesellschaftlichen Rolle identifiziert. Glauben aber

darf ein jeder, was er will.

Deutlich préziser sind die Anhaltspunkte fiir ein ethisches Verhalten beim Buddhismus, die
jedoch lediglich als Handlungsempfehlungen, nicht aber als feststehende Regeln gedacht
sind. Dem liegt die Uberzeugung zugrunde, dass moralinduzierte Weisungen nur dann zu
Regeln des Handelns werden kdnnen, wenn sie einer eigenen Erkenntnis entspringen. Eine
Moral ohne Einsicht ist ethisch wertlos (vgl. Brodbeck 2002: 31, 34). Nach buddhistischer
Vorstellung ist es nicht ausreichend, wenn unheilsame Bewusstseinszustinde in Form von
schlechten Gedanken, Worten oder Werken nur nicht mehr in Erscheinung treten.
Vielmehr strebt die buddhistische Ethik explizit an, dass die geistige Befreiung von den
Unbheilsursachen, z. B. Gier, Hass, Hochmut und Zorn,265 bewusst und gewollt erreicht
wird (vgl. Bechert 1984: 120, Klimkeit 2000: 234).%% Auf diese Weise will der
Buddhismus, als Gesinnungsethik, Einfluss auf die Motivationen der Individuen nehmen,
denn nicht die Phinomene selbst gilt es zu kritisieren, sondern die Motive, die das Handeln
der Menschen innerhalb existierender Strukturen bestimmen (vgl. Brodbeck 2002: 61,

Bechert 1984: 119). Dies betrifft auch das Korruptionsphidnomen.

Ihren Niederschlag haben die ethischen Weisungen (sila) im Achtgliedrigen Pfad
267

gefunden.”™’ Neben der ,rechten‘ Rede und dem ,rechten‘ Tun gehdrt auch der ,rechte
Lebensunterhalt zu den drei Elementen der Sittlichkeit (vgl. Gerlitz 1980: 275). Ein
moralisch vollkommener Lebensunterhalt zeichnet sich insbesondere dadurch aus, dass er
frei von jeglicher Gewalt gegeniiber anderen Lebewesen ist. Hierzu gehort u. a. die
korperliche Gewaltlosigkeit (ahimsa), aber auch die Vermeidung von Diebstahl, Betrug,

Félschung sowie die Unterlassung von Wuchergeschéften und Erpressung (vgl. Harvey

Auslegung der Regeln, hin zu einem ,,[...] praktische[n] Verhaltenskodex fiir eine Hindugesellschaft [...]%,
wird auch von Kramer (1991: 97) thematisiert. Siehe hierzu auch Schreiner (1984: 84).

265 Michaels (2011: 81) spricht hier auch von den ,Ich-Lust verbundenen Eigenschaften®.

2% Siehe hierzu auch Fn. 174, in Abschnitt 3.3.3 dieser Arbeit.

%7 Mit den ethischen Verhaltensregeln sollen jene Einstellungen und Handlungen beim Individuum
iiberwunden werden, die negatives Karma erzeugen. Hierzu hat die buddhistische Lehre umfangreiche
Methoden entwickelt, wie beim Auftreten von negativen Gedanken, durch die Kultivierung eines
entsprechenden Gegenmittels, ein positives geistiges Pendant geschaffen werden kann (vgl. von Briick
2007a: 148, 150). Dem liegt die buddhistische Kausalititsauffassung zugrunde, nach der ,nur Ahnliches
Ahnliches verursacht' (vgl. Steinkellner 2009: 21).
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2000: 68ff, 187f). Auch die Verhinderung von struktureller Gewalt, die sich oftmals in
institutionalisierter Form gegen Frauen, Minderheiten und Machtlose richtet, féllt in den
Bereich von ahimsa (vgl. Sivaraksa 2002: 51). Die vorgenannten ethischen
Handlungsempfehlungen richten sich im Besonderen gegen die Kardinaliibel Gier und
Habsucht, da diese immer Leiden in Form von Aggressionen und Hass nach sich ziehen.
,.Greed can never lead to satisfaction, individually or collectively* (Sivaraksa 2002: 48).%®
Auch individuelle Korruptionsarrangements und korrupte Netzwerkhandlungen sind in
charakteristischer Weise von dem Bediirfnis geleitet, soziales in 6konomisches Kapital
umzuwandeln. Dabei ist es fiir die Beteiligten gewohnlich auch von untergeordneter
Bedeutung, dass die mit Korruption einhergehende Ressourcenaufteilung zu Lasten der
Allgemeinheit geht (vgl. Graeff 2011: 14, 30, 36). Dies jedoch widerspricht wiederum dem
buddhistischen Grundsatz der Gewaltlosigkeit.

In Anbetracht der weitverbreiteten Korruption in Nepal sowie den divergierenden
ethischen Handlungsanweisungen des Hinduismus und Buddhismus, die auch im Kontext
eines unternchmerischen Handelns zum Tragen kommen koénnen,®® lisst sich die

nachfolgende Einzelhypothese formulieren:

H 7: Hinduistische und buddhistische Unternehmer unterscheiden sich in ihren
Einstellungen zur Gewinnerzielung. Dies zeigt sich auch in der Bereitschaft zur

Zahlung von Bestechungsgeldern.

3.4.6 Zusammenfassung der Hypothesen

In den vorangegangenen Abschnitten wurden aus vier Untersuchungsbereichen die
okonomisch relevanten Dispositionen des Hinduismus und des Buddhismus mit Hilfe der
quellenexegetischen Methode und des ideengenetischen Erkldrungsansatzes im raum- und
zeitabhingigen Kontext ausgearbeitet. Diesem methodischen Vorgehen lag die
Fragestellung zugrunde, ob beide Religionen mittels ihrer inhdrenten Dispositionen bzw.

den daraus abgeleiteten kollektiven Verhaltensregeln einen Einfluss auf das Handeln von

%8 Damit verurteilt der Buddhismus nicht per se die Anhdufung von Reichtum. Vom buddhistischen
Standpunkt aus ist es viel bedeutsamer, wie und aus welchen Griinden Vermogen akkumuliert wird. Dartiber
hinaus soll auch ein Anhaften an die erworbenen Besitztiimer vermieden werden (vgl. Schumacher 1977: 51,
Ornatowski 1996: 208, 212, Harvey 2000: 195).

*% Homann und Blome-Drees (1992: 51) sprechen von der sittlichen Pflicht eines Unternechmens zur
langfristigen Gewinnmaximierung. Im Kontext dieser Arbeit stellt sich die Frage, in welcher Intensitdt fiir
einen Unternehmer die ethischen Leitlinien (hinduistisch oder buddhistisch) oder das 6konomische Element
(Prinzip der Gewinnmaximierung) in den Mittelpunkt einer Entscheidungsfindung riicken.

126



Unternehmern ausiiben. Ferner ist von zentraler Bedeutung, ob sich die beiden
Glaubensrichtungen in  unterschiedlicher Weise in den Einstellungen und
Handlungsoptionen von Unternehmern bemerkbar machen. Unter Zugrundelegung beider

Aspekte wurde die nachfolgende Allgemeine Hypothese formuliert:

Die Religion beeinflusst das unternehmerische Handeln in Nepal. Der Hinduismus
und der Buddhismus wirken sich in unterschiedlicher Weise auf die Einstellungen

und Handlungsweisen von Unternehmern aus.

Des Weiteren wurde die Allgemeine Hypothese durch sieben Einzelhypothesen aus den
Bereichen Karma und Wiedergeburt, Frauen als Humankapital-Ressource, Vertrauen und

Netzwerkstrukturen sowie Aspekte der religiosen Ethik prézisiert:

H I: Hinduistische Unternehmer glauben eher als buddhistische Unternehmer an die
vorgegebene Schicksalshaftigkeit ihres Lebens. Dies zeigt sich auch im

unternehmerischen Handeln.

H 2:  Fiir hinduistische Unternehmer hat die Religion einen weitreichenderen Einfluss

auf den unternehmerischen Alltag als fiir buddhistische Unternehmer.

H 3:  Buddhistische Unternehmer bringen Frauen als Humankapital-Ressource eine
hohere Wertschdtzung entgegen als hinduistische Unternehmer. Dies betrifft

sowohl das sozio-6konomische Rollenverstindnis als auch den Bereich Bildung.

H 4: Hinduistische Unternehmer selektieren ihre Geschdftspartner im Gegensatz zu
buddhistischen Unternehmern nach deren Kastenzugehérigkeit. Dies gilt auch fiir

die Auswahl von externen Mitarbeitern.

H5: Hinduistische Unternehmer sehen im Gegensatz zu buddhistischen Unternehmern
in den kasteninduzierten Berufs- und Lebensverhdltnissen von Dalits ein

selbstverschuldetes Schicksal.

H 6: Buddhistische Unternehmer bevorzugen gegeniiber hinduistischen Unternehmern

die klare Trennung von Staat und Religion.

H 7:  Hinduistische und buddhistische Unternehmer unterscheiden sich in ihren
Einstellungen zur Gewinnerzielung. Dies zeigt sich auch in der Bereitschaft zur

Zahlung von Bestechungsgeldern.
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3.5 Die empirische Untersuchung: Daten und Methode

3.5.1 Datengrundlage: Kleinst- und Kleinunternehmen in Nepal

Um der Frage nach dem Einfluss des Hinduismus und Buddhismus auf die Einstellungen
und Handlungsoptionen von Unternehmern in Nepal nachzugehen, wurde in der Zeit vom
8. Juli bis 28. August 2011 eine Datenerhebung unter hinduistischen und buddhistischen
Unternehmern am Untersuchungsstandort vorgenommen. Hierzu wurden insgesamt 100
Unternehmer (50 hinduistische und 50 buddhistische Unternehmer) mittels eines

vollstrukturierten Fragebogens zu ausgewihlten Themenbereichen miindlich interviewt.

Bei der Auswahl der unternehmerischen Zielgruppe richtete sich der Fokus ausschlieBlich
auf Kleinst- und Kleinunternehmen. Diese wurden im Rahmen der empirischen

Untersuchung wie folgt definiert:*”°

. Leitung des Unternehmens durch den Inhaber bzw. autorisierten Manager (Hindu

oder Buddhist, ménnlich oder weiblich)
. Unternehmen mit mindestens zwei Mitarbeitern (ménnlich und/oder weiblich)
. Unternehmen mit maximal 50 Mitarbeitern (ménnlich und/oder weiblich).

Die Auswahl von Kleinst- und Kleinunternehmen wird damit begriindet, dass Betriebe
dieser GroBenordnung gewohnlich weitaus mehr von der Unternehmerpersonlichkeit
geprigt sind als groflere Unternehmen (vgl. Scharpe 1992: 57f). Dies hat zur Folge, dass
neben der Qualifikation und der Kompetenz eines Unternehmers auch dessen persdnliche
Einstellungen zu einem erfolgskritischen Faktor fiir das Unternehmen werden konnen.
Neben der Inhaberzentriertheit sprechen aber auch die Kriterien Uberschaubarkeit, flache
Hierarchien, Markt- und Kundennihe sowie die operative Flexibilitit fir die
vorgenommene GroBenauswahl (vgl. Menzel und Geithner 2010: 51, 55). Viele dieser
Charakteristika lassen vermuten, dass sich auch auf diesem Wege der Einfluss von
Religion auf das unternehmerische Handeln weitaus deutlicher zeigen kann als bei
grofleren Unternehmen. In Nepal zeigt sich eine deutliche Prdsenz von Kleinst- und
Kleinbetrieben in allen Sektoren. Eine Ausnahme davon stellt lediglich der Bereich der

Energieversorgung dar (vgl. FNCCI 2009: 28). Hinsichtlich der Anzahl der Beschiftigten

" Die Einteilungskriterien orientieren sich an den Vorgaben der Europaischen Union. Fiir die Europaische
Kommission beschiftigen Kleinstunternehmen weniger als 10 Mitarbeiter und Kleine Unternehmen
mindestens 10, jedoch weniger als 50 Mitarbeiter. Die weiteren Vorgaben zur Abgrenzung europdischer
Unternehmen nach Umsatzerlés und Bilanzsumme konnen fiir Nepal nicht zur Anwendung kommen (vgl.
European Commission 2005).
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dominieren landesweit, insbesondere innerhalb der Familienbetriebe, Unternchmen mit

mindestens 2 und maximal 9 Mitarbeitern (vgl. Gov.NP, CBS 2011b: 74).

Als geografisch eingegrenztes Gebiet fiir die Primérdatenerhebung wurde das Kathmandu
Tal ausgewihlt, welches topografisch der Mittelgebirgskette zugeordnet wird. Dieses, etwa
600 km? grofe ehemalige Seebecken mit den urbanen Zentren Kathmandu, Patan,
Bhaktapur und Kirtipur, gilt als das politische, wirtschaftliche und kulturelle Zentrum
Nepals. Da sowohl Hindus als auch Buddhisten das Tal gleichermaflen bevdlkern und
damit auch gleichen wirtschaftspolitischen und klimatischen Rahmenbedingungen
ausgesetzt sind, bietet es gute Voraussetzungen fiir eine vergleichende Gegeniiberstellung
von hinduistischen und buddhistischen Unternehmern. Ahnliche Bedingungen wiren bei
einer Konzentration auf andere Landstriche und Regionen so nicht anzutreffen gewesen.
Mit der Auswahl von Unternehmen an verschiedenen Drehpunkten des Kathmandu Tals
sollte ferner dem Umstand Rechnung getragen werden, bestimmte Abhdngigkeiten in den
Antwortkategorien zu vermeiden. Diese konnten sich innerhalb eines einzelnen Gebietes
insbesondere immer dann ergeben, wenn ein Umfeld ausschlieBlich von einer bestimmten

Ethnie, Kaste oder Religionsgruppe besiedelt ist.

Abbildung 5: Karte Kathmandu Tal Quelle: www.friendshipnepal.com
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Da Unternehmen in Nepal statistisch nicht in Abhéngigkeit von der Religionszugehdrigkeit
ihrer Inhaber erfasst werden, konnte eine exakte Grundgesamtheit fiir die empirische
Untersuchung nicht festgelegt werden.””! Dariiber hinaus erwiesen sich Statistiken zu
Branchengliederungen und Unternehmensansiedlungen in Industriegebieten haufig als
unvollstindig, fehlerbehaftet oder veraltet. Dies hatte zur Folge, dass die Auswahl der
Kleinst- und Kleinunternehmen, als unabhingige Stichprobe, nur randomisiert erfolgen
konnte. Die Bestimmung der Religionszugehorigkeit eines Inhabers bzw. autorisierten
Managers erfolgte ausschlielich im Rahmen der ,Face-to-Face® Interviews, bei denen die
Probanden, in Anlehnung an die religionsspezifischen Erlduterungen in den Abschnitten
3.3 und 3.4 dieser Arbeit, explizit nach ihrem Glaubensbekenntnis befragt wurden. Durch
den vorhandenen Mangel an geeigneten statistischen Daten koénnen die Auswertungen und
Ergebnisse aller 100 Interviews zwar keinen Anspruch auf Représentativitit erheben,
dennoch sind sie im Hinblick auf die Religionsabhidngigkeit unternehmerischer

Entscheidungsprozesse in hohem Masse erklarend und illustrativ.

3.5.2 Datenerhebung: Standardisierter Fragebogen und Einzelinterviews

Um einen detaillierten Einblick in die religiés determinierten Handlungen hinduistischer
und buddhistischer Unternehmer zu erhalten, wurde im Vorfeld der empirischen
Untersuchung ein dreiteiliger Fragebogen erstellt, der fiir beide Zielgruppen gleichermaf3en
zur Anwendung kommen sollte. Nur {iber einen identischen Inhalt an Fragestellungen
sowie eine exakt Ubereinstimmende Reihenfolge aller Fragen konnen objektive
Voraussetzungen fiir eine vergleichende Gegeniiberstellung beider Zielgruppen
hinsichtlich ihrer Einstellungen und Handlungsoptionen geschaffen werden. Mit insgesamt
75 Einzelfragen konzentrierte sich der standardisierte Fragebogen auf drei

Schwerpunktbereiche:

Teil I befasste sich mit den soziodemographischen Merkmalen eines Probanden sowie den
allgemeinen Unternehmenskennziffern. Wahrend der erste Abschnitt Fragen zum Alter,
Geschlecht sowie zu Niveau und Ort der Ausbildung (In- oder Ausland) eines Probanden
abdeckte, richtete sich der zweite Teilabschnitt auf die Art des Inhaberverhéltnisses, die

Branchenzugehorigkeit, die Dauer der gewerblichen Tatigkeit, die Hohe des

' Fiir unternehmensbezogene Statistiken wurden die nachfolgenden Organisationen in Kathmandu
aufgesucht: Central Bureau of Statistics, Department of Industries, Federation of Nepalese Chambers of
Commerce & Industry, Cottage & Small Industry Development Board und Federation of Nepal Cottage and
Small Industries.
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Personalbestands und dessen Zusammensetzung sowie auf allgemeine Informationen zum

Unternehmenserfolg.

Teil II wandte sich in detaillierter Weise den potentiellen Wirkungszusammenhingen von
Religion und unternehmerischen Handlungen im Innen- und AuBenverhiltnis einer
Geschéftstitigkeit zu. Dazu gehorten die Themenbereiche: Investition, Innovation,

Personalpolitik sowie Formen und Strukturen von Beziehungsnetzwerken.

Teil 11 widmete sich ausschlieBlich dem Thema Religion. Dazu gehorten u. a. Fragen zur
Religions- und Kastenzugehorigkeit eines Probanden, zum etwaigen Wechsel eines
Glaubensbekenntnisses sowie den dazugehdrigen Griinden, zur Art und Héufigkeit
religidser Rituale und Praktiken, zum Stellenwert eines religiosen Oberhauptes sowie zu

Aspekten der religiosen Ethik.

Alle 100 Interviews wurden in der Zeit vom 24. Juli bis 24. August 2011 als
Einzelbefragungen mit den Inhabern bzw. autorisierten Managern ausgewdhlter Kleinst-
und Kleinunternehmen im Kathmandu Tal durchgefiihrt. Dieser Hauptuntersuchung
vorausgegangen war eine zweiwochige Voruntersuchung (10. Juli — 22. Juli 2011), bei der
12 Probanden in Form sogenannter Pretests interviewt worden waren. Die Pretests hatten
zum Ziel, neben der zeitlichen Dauer eines Interviews auch die sprachliche und inhaltliche
Verstindlichkeit der Fragen und Antworten fiir die Probanden zu testen sowie
Moglichkeiten zu Antwortverfalschungen aufzuspiiren. Letzteres kann immer dann zum
Tragen kommen, wenn Antwortmdglichkeiten eher an der sozialen Erwiinschtheit (,social
desirability effect®) als an den tatsdchlichen Gegebenheiten ausgerichtet werden (vgl.
Raab-Steiner und Benesch 2008: 60, Diekmann 2009: 447f). Dies gilt insbesondere bei

sozial sensitiven Themen.

Viele der Anregungen aus der Voruntersuchung wurden anschlieBend in den Fragebogen
eingearbeitet. Hierzu gehorten insbesondere die geénderte Reihenfolge einzelner Fragen,
sprachliche Vereinfachungen in bestimmten Frage- und Antwortkategorien sowie
quantitative Ergdnzungen bei den zur Verfiigung stehenden Antwortmoglichkeiten.
Letzteres trug jedoch auch die Gefahr in sich, dass sich Probanden nicht auf

Extremantworten einlassen wiirden, sondern cher Antworttendenzen ,in der Mitte’
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favorisieren konnten (vgl. Raab-Steiner und Benesch 2008: 61). Um dieser Verzerrung
moglichst aus dem Weg zu gehen, gleichzeitig aber die Besonderheiten der
Informationsgewinnung in einer High-Kontext Kultur zu respektieren, bei der nicht jedes
Detail einer Sache immer direkt und explizit angesprochen werden kann,”’? wurden
einzelne Themenbereiche entweder indirekt oder mehrfach, in unterschiedlichen
Zusammenhdngen, abgefragt. Hierzu gehorten u. a. Fragen zum Einfluss von Karma, zur
Auswahl von Mitarbeitern nach Religion oder Ethnie sowie Fragen zum Stellenwert von
Frauen. Dariiber hinaus wurde bei allen 75 Einzelfragen, fiir den Fall einer gewiinschten
Antwortverweigerung, die Kategorie ,no answer‘ hinzugefiigt. Des Weiteren wurden alle
Fragen zum Unternehmenserfolg dahingehend abgeédndert, dass sie nur auf
Entwicklungstendenzen ausgerichtet waren. Zudem hatte sich in den Pretests gezeigt, dass
sowohl aus zeitlichen Griinden, als auch vor dem Hintergrund der Datenaufbereitung, nur
geschlossene Fragen gestellt werden konnten. Lediglich komplexere Fragestellungen

wurden fallweise um eine zusitzliche offene Antwortkategorie erginzt.””

Die Anpassung des englischsprachigen Fragebogens fand in enger Zusammenarbeit mit
dem Direktor der Firma HURDEC, Kathmandu®'* sowie einem langjahrigen Mitarbeiter
des Unternehmens statt, der sich inzwischen mit der Firma FECOST, Kathmandu als
Beratungsdienstleister selbstindig gemacht hatte. Sdmtliche Interviews der Vor- und
Hauptuntersuchung wurden zusammen mit dem gleichen Mitarbeiter der Firma FECOST
durchgefiihrt. Alle Befragungen fanden entweder ausschlieBlich einsprachig (in Nepali)

275

oder zweisprachig (Englisch und Nepali) statt.”” Im Vorfeld eines jeden Interviews

wurden jedem Probanden der Zweck und der Inhalt der Befragung kurz erldutert. Zu

72 Siche hierzu auch Abschnitt 3.4.5.1 dieser Arbeit.

" Die endgiiltige Version des Fragebogens, der bei der Hauptuntersuchung zur Anwendung kam, findet sich
in Anhang A4.

™ Bei der Firma HURDEC, Kathmandu handelt es sich um eine der renommiertesten Consultingfirmen in
Nepal. Anhang AS gibt einen detaillierten Uberblick zur Organisationsstruktur, zum Dienstleistungsangebot
und zum Management des Unternehmens.

" Die Verfasserin dieser Arbeit verfiigt iiber ausreichend Kenntnisse in der Sprache Nepali, um einem
Interview inhaltlich folgen zu kdnnen. Die Befragungen wurden federfilhrend durch den Mitarbeiter der
Firma FECOST durchgefiihrt. Alle Pretests und 97% der Hauptuntersuchungen wurden durch die Verfasserin
dieser Arbeit begleitet (fiir die verbleibenden 3% wurde eine nachtragliche Qualititskontrolle durchgefiihrt).
Die Begleitung der Interviews hatte den groflen Vorteil, dass sich, insbesondere bei verifizierenden
Nachfragen, eine Vielzahl zusétzlicher Informationen ergab, die bei den statistischen Auswertungen in Kap.
4 dieser Arbeit erginzend einflieBen kénnen.
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diesem Zeitpunkt wurde auch jeder Zielperson das Recht auf ein anonymisiertes Interview

ausdriicklich zugestanden.*”®

Alle Interviews fanden in den Betriebsrdumen der Unternehmen statt. Dies hatte den
groBBen Vorteil, dass sich die Religionszugehorigkeit eines Probanden, die immer am Ende
eines jeden Interviews explizit abgefragt wurde, auch anhand religidoser Symbole im
Unternehmen verifizieren lieB. Dazu gehorten u. a. Gebetsflaggen und Gebetsmiihlen,
Gotterstatuen und  religiose  Ornamente, Bilder von  Schutzgottheiten im
Verwaltungsbereich sowie am Maschinenpark, aber auch Portrits der letzten nepalesischen
Koénige und Koéniginnen sowie Darstellungen des Dalai Lama. Zudem konnten iiber die
Kleidung, die Kopfbedeckung und den Schmuck eines Probanden, Riickschliisse auf
dessen Ethnie bzw. Kastengruppe und damit héufig, jedoch nicht zwingend, auch auf

dessen Religionszugehdrigkeit gezogen werden.

Von den 100 interviewten Probanden wurde lediglich bei einer Zielperson eine gewisse
Zuriickhaltung zur Durchfithrung des Interviews festgestellt. In allen anderen Féllen zeigte
sich, insbesondere im Verlauf der Befragung, ein wachsendes Interesse am Interview, was
ursidchlich auf die bis dato ungewdhnliche Verkniipfung der beiden Themenbereiche
Religion und Wirtschaft zurtickzufithren war. Die durchschnittliche Dauer eines Interviews
betrug 75 Minuten. Die kiirzeste Befragung nahm 45 Minuten in Anspruch, das lingste
Interview dauerte zwei Stunden und 15 Minuten. Bedingt durch tagelange
Monsunregenfille sowie politisch motivierte Streiks, die den gesamten o6ffentlichen und
privaten StraBenverkehr zeitweise lahmlegten,”’” mussten Interviews an einigen Tagen
umdisponiert werden. Dariiber hinaus kam es zu zusétzlichen Verzogerungen, da
Betriebsstétten oftmals schwer auffindbar waren. Dies war in dem Umstand begriindet,
dass Unternehmer ihre Firmenschilder entfernt hatten, um damit finanziellen und sonstigen

Repressalien durch maoistische Rebellen zu entgehen.

Alle nachfolgenden Auswertungen basieren ausnahmslos auf den im Juli und August 2011

in Nepal erhobenen Primérdaten.

7% Die ethische Bewertung einer Forschungsfrage, die bei sehr personlichen Themen zum Tragen kommt,
wird bei Raab-Steiner und Benesch (2008: 40f) diskutiert.

" Die Missachtung von Streiks kann dazu fiihren, dass Fahrzeuge von Streikbrechern beschidigt werden.
Dartiiber hinaus sind Hauptzufahrtsstra3en in der Regel mit brennenden Reifen vollstindig abgeriegelt. Auch
Kleinst- und Kleinunternechmen schlieen an diesen Tagen oftmals aus Angst vor Gewaltanwendungen.
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3.5.3 Datenaufbereitung und Datenanalyse

Nach Beendigung der Feldphase wurden die Daten aus allen 100 Interviews einzeln
erfasst, um sie flir eine statistische Datenanalyse mittels des Softwarepakets SPSS Statistics
verwertbar zu machen. Dariiber hinaus wurde ein Codeplan erstellt, in dem allen 75
Einzelfragen sowie den dazugehdrigen Antwortkategorien entsprechende Variablennamen,
Beschriftungen und Wertelabels zugeordnet wurden. Beide Dateien wurden am 13.
November 2011 der Firma STATWORX, Frankfurt am Main fiir die Datenanalyse zur
Verfligung gestellt, bei der sowohl qualitative als auch quantitative Methoden zur

Anwendung kommen sollten.*”®

Zu den deskriptivstatistischen Ergebnissen zdhlen insbesondere die soziodemographischen
Merkmale der Befragten, die Einflussbereiche von Religion, die Frequenz religioser
Aktivitditen durch die Probanden sowie die Wesensmerkmale hinduistischer und
buddhistischer Kleinst- und Kleinunternehmen in Nepal. Zur Beschreibung der Stichprobe
wurden fallweise auch deskriptivstatistische Kennziffern berechnet. Dazu gehoren
insbesondere das Arithmetische Mittel und die Standardabweichung. Dariiber hinaus
wurde im Rahmen der induktiven Auswertung der Blick auf die in Abshnitt 3.4
hypothetisch  ausgearbeiteten =~ Wirkungszusammenhénge zwischen Religion und
unternehmerischem Handeln gerichtet. Zur Uberpriifung der sieben Einzelhypothesen
wurde in erster Linie auf zwei statistische Tests, das Testverfahren mit Mittelwerten (T-
Tests fiir unabhingige Stichproben) und auf den Chi-Quadrat-Test nach Pearson
zuriickgegriffen. Fiir die Priifung der relevanten Wirkungszusammenhinge wurde ein

Signifikanzniveau von 5% (p < 0,05) zugrunde gelegt.

™8 Bei der Firma STATWORX, Frankfurt a. M. handelt es sich um einen professionellen Statistik-Service,
der sich an Privatunternehmen, Banken, Versicherungen, Stadtverwaltungen, Kliniken sowie Studenten und
Doktoranden an Universititen wendet (www.statworx.de). Der Umfang der Datenauswertungen im Rahmen
der Nepal-Feldforschung wurden der Firma STATWORX detailliert vorgegeben. Die Evaluierung aller
statistischen Auswertungen wurde von der Verfasserin dieser Arbeit selbstindig mittels SPSS Statistics
(Versionen 20.0 und 21.0) vorgenommen.
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4 FErgebnisse und Diskussion

4.1 Deskriptive Befunde

Die Darstellung der deskriptiven Befunde aus der Primédrdatenerhebung in Nepal wurde an
den folgenden drei Fragestellungen ausgerichtet: 1) Was sind die allgemeinen Merkmale
der interviewten Zielgruppen? 2) Welche Gemeinsamkeiten bzw. Unterschiede
kennzeichnen die Kleinst- und Kleinunternehmen, die von einem Hindu oder Buddhisten
geleitet werden? 3) Wie bedeutsam ist fiir hinduistische und buddhistische Unternehmer

die Religion und an welchen Kriterien ldsst sich dieser Stellenwert allgemein festmachen?

4.1.1 Allgemeine Informationen

Die Bruttostichprobe von insgesamt 100 gefiihrten Interviews erbrachte eine
Ausschopfungsquote von 97 Prozent. Von 50 durchgefiihrten Befragungen mit
hinduistischen Unternehmern konnten 49 Interviews (entspricht einer Ausschopfungsquote
von 98 Prozent) zielgerichtet ausgewertet werden; bei den buddhistischen Unternehmern
waren dies 48 von insgesamt 50 Befragungen (entspricht einer Ausschopfungsquote von
96 Prozent). Ursache fiir die Ausfdlle von 3 Prozent war stets eine von den Zielgruppen

abweichende Religionszugehérigkeit (Abbildung 6).*”

Religion

EHindu

E euddhist

B B uddhist-Hinedu
Oconverted

Abbildung 6: Bruttostichprobe nach Religionszugehdorigkeit

Sowohl bei den Hindus als auch bei den Buddhisten hatte je ein Proband zum Christentum

konvertiert.**" Dariiber hinaus bekannte sich eine Zielperson, in Einklang mit Michaels

2" Die Inhalte aller Abbildungen und Tabellen sind in Englisch gehalten, um eine vollstindige Analogie zum
Wortlaut des Fragebogens (Anhang A4) herzustellen.

0 Als Griinde gaben die Konvertierten an, dass sie infolge von Glaubensiiberzeugungen sowie finanzieller
Unterstiitzungen durch Missionare zum Christentum gewechselt hétten. Fiir den ehemaligen Hindu kam als
weiterer Grund hinzu, dass er als Angehdriger der unreinen Kastengruppe (Dalits) der gesellschaftlichen
Diskriminierung entgehen wollte. Zudem versprach er sich durch eine andere Religionszugehorigkeit einen
verbesserten Zugang zu geschiftlichen Netzwerken.
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(2006: 22) zur Gleichheit der Religionen: ,,«That is all the same.», als Buddhist-Hindu. In
den nachfolgenden Auswertungen sind alle Probanden beriicksichtigt, die sich entweder

ausdriicklich zum Hinduismus (n = 49) oder zum Buddhismus (n = 48) bekannt haben.

Die Interviews fanden in vier urbanen Zentren des Kathmandu Tals statt (einschliefSlich
threr jeweiligen Randgebiete). Die Anzahl der Interviews stand im proportionalen
Verhiltnis zur Bevolkerungsgrofle dieser Zentren. Mit insgesamt 51 Interviews
verzeichnete die Hauptstadt Kathmandu den grofiten Anteil der Befragungen, gefolgt von
den beiden Konigstidten Patan mit 25 und Bhaktapur mit 13 Befragungen, sowie der

Universitétsstadt Kirtipur mit 8 Interviews (Tabelle 1).

Tabelle 1: Sitz der Unternehmen

Religion Location Frequency (n) Relative frequency (%)

Hindu Kathmandu 31 63,3
Patan 7 14,3
Bhaktapur 9 18,4
Kirtipur 2 4,1
Overall 49 100

Buddhist Kathmandu 20 41,7
Patan 18 37,5
Bhaktapur 4 8,3
Kirtipur 6 12,5
Overall 48 100

Bezogen auf die Stadt-/Landverteilung lag der Anteil aller interviewten Unternehmen im
urbanen Bereich bei 63,3 Prozent (fiir Hindus) und 68,8 Prozent (fiir Buddhisten). 36,7
Prozent der interviewten hinduistischen Unternehmer hatten ihre Betriebsstétte in einem
eher landlichen Umfeld angesiedelt; bei den interviewten Buddhisten waren dies 31,3
Prozent (Tabelle 2). Mit der Aufteilung der Interviews auf unterschiedliche Gebiete sollte
untersucht werden, ob es einen positiven oder negativen Zusammenhang zwischen

Glauben und Urbanisierung bzw. Suburbanisierung gibt.

Tabelle 2: Stadt-/Landverteilung der Unternehmen

Religion Urban/Rural Frequency (n) Relative frequency (%)
Hindu Urban 31 63,3

Rural 18 36,7

Overall 49 100
Buddhist Urban 33 68,8

Rural 15 31,3

Overall 48 100
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Bei 83,7 Prozent der hinduistisch gefiihrten Unternehmen konnte das Interview mit dem
Inhaber des Unternehmens gefiihrt werden; bei den buddhistisch geleiteten Unternehmen
waren es 79,2 Prozent. Alle weiteren Probanden waren in der Funktion eines Managing

Directors bzw. autorisierten Managers titig (Tabelle 3).2*!

Tabelle 3: Funktion der Entscheidungstriger im Unternehmen

Religion Rank Frequency (n) Relative frequency (%)
Hindu Owner 41 83,7
Managing Director 7 14,3
Others 1 2
Overall 49 100
Buddhist Owner 38 79,2
Managing Director 10 20,8
Overall 48 100

Besonders auffillig zeigte sich bei der hinduistisch-buddhistischen Analysepopulation die
ungleiche Geschlechterverteilung (Abbildung 7). In nur 6,1 Prozent der hinduistisch
geflihrten Unternehmen konnten Frauen als Entscheidungstrigerinnen angetroffen werden.
Bei den Buddhisten lag der Anteil der Frauen mit 16,7 Prozent deutlich hoher als bei den
Hindus.

100,0% Religion
B Hindu
B Euddnist

80,09

60,09

Percent

40,09

20,0%—

09—

male female

Gender

Abbildung 7: Geschlechterverteilung der Analysepopulation

Die Mehrheit aller hinduistischen und buddhistischen Entscheidungstriger gehorte der
Altersgruppe 30 — 39 Jahre an (51 Prozent bei den Hindus, 45,8 Prozent bei den

! Unter den Begriffen ,Entscheidungstrigert bzw. ,Unternehmer® werden nachfolgend sowohl die Inhaber
als auch die Managing Directors und sonstigen autorisierten Manager eines Unternehmens subsumiert.
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Buddhisten), gefolgt von der Gruppe der 40 — 49 Jihrigen (26,5 Prozent Hindus, 18,8
Prozent Buddhisten). In den nachfolgenden Altersstufen zeigte sich ein deutlich

riickldufiger Trend, insbesondere bei den hinduistischen Unternehmern (Tabelle 4).

Tabelle 4: Entscheidungstriiger nach Altersgruppen

Religion Age Frequency (n) Relative frequency (%)

Hindu 20 - 29 years 4 8,2
30 - 39 years 25 51
40 - 49 years 13 26,5
50 - 59 years 5 10,2
60 - 69 years 2 4,1
Overall 49 100

Buddhist 20 - 29 years 3 6,3
30 - 39 years 22 45,8
40 - 49 years 9 18,8
50 - 59 years 7 14,6
60 - 69 years 7 14,6
Overall 48 100

Dies ist in erster Linie darauf zuriickzufiithren, dass Familienilteste bereits in diesem Alter
die Verantwortung fiir den Unterhalt der Gesamtfamilie an ithre Sohne {ibertragen, um sich

dann besonders intensiv u. a. der Religion widmen zu kénnen.***
Der Einstieg in die berufliche Selbstidndigkeit ging in beiden Referenzgruppen mit ganz

Tabelle 5: Bildungsabschluss der Entscheidungstriger

Religion Education Frequency (n) Relative frequency (%)

Hindu No formal education 4 8,2
Primary schol 9 18,4
Secondary school 13 26,5
SLC passed 6 12,2
Certificate level 9 18,4
Bachelor, master degree 8 16,3
Overall 49 100

Buddhist No formal education 8 16,7
Primary schol 12 25
Secondary school 6 12,5
SLC passed 7 14,6
Certificate level 5 10,4
Bachelor, master degree 10 20,8
Overall 48 100

2 Die Lebenserwartung der Menschen in Nepal lag im Jahr 2011 bei durchschnittlich 69 Jahren (vgl.
Weltbank 2011a). Insbesondere auf dem Land ist diese jedoch héufig deutlich niedriger. Dies gilt
insbesondere fiir Frauen, die nach traditionell hinduistischer Vorstellung die Hauptlast der familidren Arbeit
tragen sowie bei Nahrungsmittelknappheit stets den Ehemédnnern und Sohnen in der Versorgung
nachgeordnet werden.
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unterschiedlichen Bildungsniveaus einher, die vom Analphabetentum bis hin zum

Masterabschluss reichten (Tabelle 5).

86,7 Prozent aller befragten Hindus hatten ihren Bildungsabschluss in Nepal erworben.
Lediglich je 6,7 Prozent der hinduistischen Zielgruppe konnte eine schulische bzw.
universitire Ausbildung in Indien oder im sonstigen Ausland (Australien, Japan,
Philippinen) vorweisen. In beiden Fillen waren dies Angehdrige der High caste. Bei den
buddhistischen Unternehmern wurden 4,8 Prozent der Bildungsabschliisse in Indien und

95,2% in Nepal erworben (Tabelle 6).

Tabelle 6: Ort der Ausbildung

Religion Education Frequency (n) Relative frequency (%)
Hindu Nepal 39 86,7

India 3 6,7

Abroad 3 6,7

Overall 45 100
Buddhist Nepal 40 95,2

India 2 4.8

Overall 42 100

Folgt man der Klassifizierung des traditionellen nepalesischen Kastensystems, welches die
Bevolkerung in die Kategorien High caste, Janajati (verschiedene Ethnien) und Low caste
einteilt, gehdrten 63,3 Prozent der interviewten hinduistischen Unternehmer der High caste
und 30,6 Prozent der Low caste an. Die verbleibenden 6,1 Prozent wurden der Gruppe der
Janajatis zugeordnet, ebenso wie alle buddhistischen Unternehmer, die den Ethnien

Newar, Tamang, Magar, Sherpa etc. angehorten.

Besonders auffillig war bei den Angehdrigen der Low caste (Dalits), dass diese zu 86,6
Prozent in den ihnen traditionell zugewiesen Berufen als Grobschmiede, Schneider,
Schuster oder als Metzger titig waren. Dalits gelten in der hinduistischen Gesellschaft als
rituell unrein und daher als unberiihrbar. In Nepal gehdren sie zu der am meisten

benachteiligten Bevélkerungsgruppe.”™

3 Alle Dalits berichteten von sozialer Achtung und Diskriminierung in ihrem Alltag sowie den
Schwierigkeiten, neue berufliche Wege infolge ihrer angeborenen Unreinheit einzuschlagen. Eine grofe
berufliche Perspektive sahen viele in der Moglichkeit, das Land fiir eine befristete Auslandstitigkeit zu
verlassen. Auch spielen einige mit dem Gedanken, die Religion zu wechseln und von der seitens der
Regierung angebotenen Option einer Namensénderung Gebrauch zu machen.
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Tabelle 7 und 8 geben einen Uberblick zu den interviewten Unternehmen, aufgegliedert

nach Branchen.?®*

Tabelle 7: Aufteilung der Unternehmen (Hindus) nach Branchen

Religion Industry

Frequency (n)

Relative frequency (%)

Hindu Food and Beverages
Garments and Textiles
Tailoring
Manufacture of Incense sticks
Handicraft
Carpet industry
Shoe manufacturing
Manufacture of Jewelry
Furniture industry
Wrought iron work
Manufacture of cement, concrete, plaster products
Manufacture of plastic products
Other manufacturing
Other services
Overall

6

A A N OB = = W N O — W N

N
O

12,2
8,2
6,1
2
18,4
4,1
6,1
2
2
8,2
10,2
4,1
8,2
8,2
100

Wihrend die interviewten hinduistischen Unternehmen im Durchschnitt bereits seit 15,43

Jahren am Markt vertreten sind, liegt das Griindungsjahr bei den buddhistischen

Unternehmen durchschnittlich 19,33 Jahre zuriick. Viele dieser Firmen sind im Bereich der

Tabelle 8: Aufteilung der Unternehmen (Buddhisten) nach Branchen

Religion Industry

Frequency (n) Relative frequency (%)

Buddhist Food and Beverages
Agriculture
Garments and Textiles
Tailoring
Incense sticks
Handicraft
Carpet industry
Manufacture of Jewelry
Furniture industry
Manufacture of cement, concrete, plaster products
Wholesale and Retail/Sales
Other manufacturing
Other services
Overall

1

_— N = N

2,1
12,5
2,1
42
2,1
43,7
14,6
2,1
6,3
2,1
2,1
2,1
42
100

** Fiir die Branchengliederung wurde u.a. auf die Statistiken von FNCCI (2009) zuriickgegriffen.

140




Handwerkskunst tdtig. Von besonderer Bedeutung ist hierbei, dass ein Grofiteil dieser
Unternehmen vom hohen Stellenwert der beiden Weltreligionen am Standort profitiert.
Schwerpunkte der charakteristischen Téatigkeiten mit religiosem Bezug sind Restaurationen
von Tempelanlagen mit umfangreichen Holzschnitzereien, die Anfertigung von
Ritualgegenstinden (Schalen, Glocken, Donnerkeile etc.) sowie Gotterstatuen aus Gips
oder Metall (teilweise meterhoch) und die Zeichnung von Thangkas (Rollbilder) jedweder
GroBBe, sowohl fiir das Exportgeschift als auch fiir den privaten und monastischen

Gebrauch vor Ort.

4.1.2 Hinduistisch vs. buddhistisch gefiihrte Unternechmen

Bei den interviewten hinduistischen und buddhistischen Kleinst- und Kleinunternehmen
handelte es sich fast durchgehend um Familienbetriebe, die meist in der Rechtsform des
Einzelunternchmens, teilweise auch als GmbH?® gefiihrt werden. Mehr als die Hilfte aller
befragten Unternehmer (83,7 Prozent Hindus, 75 Prozent Buddhisten) bezeichnete die

Einbindung von Familienmitgliedern als ,essentiell und ,wichtig* (Tabelle 9).2*°

Tabelle 9: Bedeutung der Familie fiir das Unternehmen

Religion Significance Frequency (n) Relative frequency (%)

Hindu Unimportant 5 10,2
Neutral 3 6,1
Important 12 24,5
Essential 29 59,2
Overall 49 100

Buddhist Unimportant 3 6,3
Neutral 9 18,8
Important 12 25
Essential 24 50
Overall 48 100

Neben einem grolen Misstrauen gegeniiber Fremden, welches seit den politischen

287

Verdnderungen im Jahr 2006 nochmals deutlich angestiegen ist, ist fiir viele

Unternehmer die Blutsverwandtschaft ausreichend Grund fiir die generelle Einbindung von

> Es handelt sich hierbei fast durchgehend um die private Limited Company (Ltd.).

% Im Stadt-/Landvergleich lag die Wertung ,essentiell* zur Einbindung von Familienangehérigen in
Unternehmen sogar bei 66,7 Prozent (Land) gegeniiber 48,4 Prozent (Stadt).

**7 Die Griindung von Gewerkschaften und Vereinigungen zum Schutz der Arbeitnehmer, teilweise initiiert
durch die maoistischen Rebellen, hat dazu gefiihrt, dass Arbeitgeber in vielfacher Weise unter Druck gesetzt
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Familienangehorigen im eigenen Unternehmen (vgl. Knack und Keefer 1997: 1253).2

Die von Menzel und Geithner (2010: 51, 55) thematisierte Inhaberzentriertheit als
erfolgskritischer Faktor bei Kleinst- und Kleinunternehmen bestétigte sich auch im Verlauf
der Primdrdatenerhebung in Nepal. Diese ergab, dass in 57,1 Prozent der befragten
hinduistischen Unternehmen sédmtliche unternehmerischen Entscheidungen ausschlielich
durch den Inhaber getroffen werden. Bei der buddhistischen Referenzgruppe waren dies
45,8 Prozent (Tabelle 10). Weitere Fithrungspositionen, beispielsweise bedingt durch den

Umfang der Geschéftstétigkeit, werden hiufig ebenfalls mit Familienmitgliedern besetzt.

Tabelle 10: Besetzung von Fiihrungspositionen im Unternehmen

Relative
Religion Employees for high-ranking position Frequency (n) Frequency (%)
Hindu Only male familiy members 8 16,3
Male or female family members 6 12,2
Only people I know and whom I can trust 1 2
Known and unkown people, according to qualification 6 12,2
No other posts with decision-making power 28 57,1
Overall 49 100
Buddhist Only male familiy members 4 8,3
Male or female family members 16 33,3
Only people I know and whom I can trust 2 4,2
Known and unkown people, according to qualification 4 8,3
No other posts with decision-making power 22 45,8
Overall 48 100

Hinsichtlich der Geschlechtszugehorigkeit der aus dem familidren Umfeld stammenden
Fithrungskrifte zeigte sich jedoch ein deutlicher Unterschied zwischen hinduistischen und
buddhistischen  Unternehmern. Widhrend Hindus deutlich hdufiger —ménnliche
Familienangehdrige mit Fiihrungsfunktionen betrauen, greifen buddhistische Unternehmer

eher gleichberechtigt auf Ménner und Frauen als Entscheidungstriger zuriick.**’

Insgesamt lag die Anzahl aller erwerbstétigen Familienangehdrigen (Abbildung 8 und 9) in
den interviewten hinduistischen Unternehmen bei durchschnittlich 2,8 Mitarbeitern

(Standardabweichung = 1,68) und in den buddhistischen Unternehmen bei 2,75

oder sogar erpresst werden. Dazu gehoren u. a. unbegriindete Abfindungen fiir Arbeitnehmer, Forderungen
zur Wiedereinstellung von Personen, denen wegen Betrugs und Diebstahl gekiindigt wurde etc..

¥ Einige Unternehmer merkten an, dass Familienmitglieder deutlich schwerer zu fiihren seien als externe
Mitarbeiter. Dies ldge daran, dass Familienangehdrige hdufig Anspriiche auf finanzielle Zusatzzahlungen und
extra Freizeiten geltend machen wiirden.

¥ Siche hierzu auch Hypothese 3 in Abschnitt 4.2 dieser Arbeit.
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Familienangehorigen (Standardabweichung = 1,82). In beiden Zielgruppen war hierzu im

Dreijahresvergleich (2008 zu 2011) keine wesentliche Anderung eingetreten.

Family members 2011 Family members 2011
Religion: Hindu Religion: Buddhist

2
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Abbildung 8: Anzahl der Familienangehdorigen in Abbildung 9: Anzahl der Familienangehdorigen in
hinduistischen Unternehmen buddhistischen Unternehmen

Anders sah dies jedoch bei den externen Mitarbeitern aus, deren durchschnittlicher Anteil
am Gesamtpersonalbestand in beiden Referenzgruppen innerhalb des betrachteten
Dreijahreszeitraums (2008 zu 2011) deutlich zuriickgegangen war (Tabelle 11). Grund
hierfir ~waren, nach Auskunft der Probanden, insbesondere die politischen
Unwigbarkeiten, die den Unternehmern weder eine verldssliche noch eine mittelfristige

Zukunftsplanung erméglichten. >

Dariiber hinaus spielten aber auch das arbeitgeberfeindliche Verhalten der Maoisten, der
gravierende Mangel an fachlich qualifizierten Arbeitskriften sowie die starke
Abwanderung von potentiellen Arbeitnehmern nach Siidostasien und in den Nahen Osten
eine gewichtige Rolle. Nahezu alle Unternehmer waren an einer Aufstockung ihrer
Personalbestinde und an der Ausweitung ihrer Geschiftsaktivititen, insbesondere am

lokalen Markt, sowie, je nach Branche, auch am internationalen Markt, interessiert.””!

0 Fiir Leitner (2001: 72ff) erfolgt das Strategiemanagement in Kleinunternehmen haufig intuitiv und nach
der Trial-and-Error-Methode. Dies trifft auch im nepalesischen Kontext zu und wird zusétzlich erschwert
durch die institutionellen Rahmenbedingungen. Siehe hierzu auch Scharpe (1992: 33ff).

#! In beiden Referenzgruppen hatten die Inhaber ein starkes Interesse daran, ihre externen Mitarbeiter iiber
Langzeitarbeitsvertrige, soziale Arbeitsbedingungen, Gehaltsvorauszahlungen, leistungsabhédngige
Extrazahlungen und einen Dashainbonus (vergleichbar dem Weihnachtsgeld) sowie iiber ausgewéhlte
Sozialleistungen (Unterkunft, Essen, Kleidung, Gesundheitsfiirsorge) an sich zu binden.

143



Tabelle 11: Anzahl der externen Mitarbeiter im Unternehmen (2008 und 2011)

Religion Statistic External employees 2011 External employees 2008

Hindu Mean 11,43 16,90
Median 6,00 5,00
Standard deviation (SD) 12,15 40,54
Min 0 0
Max 45 245

Buddhist Mean 13,94 25,15
Median 11,50 8,00
Standard deviation (SD) 13,55 49,76
Min 0 0
Max 60 300

Neben den vorgenannten externen Einflussfaktoren, die sich deutlich auf den Umfang der
Geschéftstiatigkeit einzelner Unternehmen ausgewirkt haben, kam es zusdtzlich zu
Produktionsbeeintrachtigungen  bzw. -ausfillen infolge religioser Feste und
Veranstaltungen, durch die Mitarbeiter des Unternechmens hiufig mehrere Tage

2 Die Mbglichkeit eines hinduistischen und

unentschuldigt vom Arbeitsplatz fernblieben.
buddhistischen  Unternehmers, dem betreffenden Arbeitnehmer bei derartigen
Vorkommnissen eine Kiindigung auszusprechen, insbesondere wenn diese wiederholt
auftreten, wurde von mehr als Dreiviertel aller hinduistischen und buddhistischen

Entscheidungstriger explizit abgelehnt (Tabelle 12).

Tabelle 12: Kiindigung von Arbeitnehmern infolge religioser Verpflichtungen

Religion Suspension Frequency (n) Relative frequency (%)
Hindu Yes 11 23,4

No 36 76,6

Overall 47 100
Buddhist Yes 10 22,2

No 35 77,8

Overall 45 100

Eine Kiindigung kdme nach Ansicht der Probanden vor allem bei Diebstahl und
Unehrlichkeit eines Arbeitnehmers in Frage, gefolgt von unzureichender individueller
Arbeitsleistung oder einer generellen Verschlechterung der Unternehmensentwicklung,
jedoch nicht oder nur in wenigen Ausnahmefillen bei religids legitimierten

Abwesenheiten. Viel entscheidender fiir den Erfolg eines Unternehmens, so die

2 Als Folge eines religiosen Feiertags fehlten am Tag des Interviews in einem hinduistischen Unternehmen
sieben von 20 Mitarbeitern. Neben allgemeinen religiosen Feiertagen fiir Hindus, Buddhisten, Muslime und
Christen spielen auch die spezifischen Feiertage in einer Ethnie eine grof3e Rolle.
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Entscheidungstrdger, seien eine generelle Zuverldssigkeit des Personals, gute Netzwerke
zu Regierungsstellen und innerhalb der eigenen Ethnie und Kaste, die Unterstiitzung durch
das Beziehungsgeflecht des Afno manchhe (eigene Leute), ein ungehinderter Zugang zu
Finanzierungsmoglichkeiten sowie das Vertrauen in die Wirkung der Religion,

insbesondere in das eigene Karma.

Diese Sichtweise ist insbesondere vor dem Hintergrund bedeutsam, dass hinduistisch und
buddhistisch gefiihrte Unternehmen in Nepal ohnehin an einer Vielzahl von Tagen im Jahr
durch religiése Feiertage vollstindig geschlossen sind (Tabelle 13).*”> Nach Auskunft der
Entscheidungstriger in beiden Referenzgruppen hatten fast doppelt so viele hinduistische
Unternehmen (31,3 Prozent), gegeniiber buddhistischen Betrieben (16,7 Prozent), fiir
,mehr als 30 Tage® innerhalb eines Jahres ihre Geschiftstitigkeit eingestellt. Im Gegenzug
dazu schlossen 33,3 Prozent der befragten Buddhisten ihr Unternehmen lediglich fiir
maximal 15 Tage im Jahr, gegeniiber 14,6 Prozent bei den hinduistischen Betrieben. Fiir
etwa die Halfte aller Unternehmen in beiden Zielgruppen lag die durchschnittliche Anzahl
an BetriebsschlieBungen pro Jahr bei ,15 bis 30 Tagen®.

Tabelle 13: SchlieSung von Unternehmen aufgrund religioser Feiertage

Religion Closing times Frequency (n) Relative frequency (%)

Hindu <15 days 7 14,6
15 to 30 days 25 52,1
> 30 days 15 31,3
None 1 2,1
Overall 48 100

Buddhist < 15 days 16 333
15 to 30 days 23 47,9
> 30 days 8 16,7
None 0 0
Overall 48 100

Abschlieend wurde der Blick noch auf den Bereich der Unternehmensiibertragung bzw.
Erbfolge gerichtet, wo sich wiederum deutliche Unterschiede zwischen den befragten
Unternehmern hinsichtlich der Geschlechtszugehorigkeit potentieller Nachfolger aus dem
familidren Umfeld zeigten (Abbildung 10). 68,1 Prozent der hinduistischen Unternehmer
beabsichtigen, ihren Betrieb ausschliefSlich an einen (oder mehrere) S6hne zu iibertragen,

gegeniiber nur 37 Prozent bei den buddhistischen Unternehmern. Letztere hingegen

3 Die interviewten hinduistischen und buddhistischen Unternehmen hatten in der Regel an sechs oder sieben
Tagen die Woche gedffnet.
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favorisierten mit 10,9 Prozent sogar ausschlieBlich ihre  Tochter als
Unternehmensnachfolgerinnen (gegeniiber 4,3 Prozent bei den Hindus) oder sahen in der
Option ,S6hne oder Tochter® mit 21,7 Prozent (gegeniiber 2,1 Prozent bei den Hindus) eine

gleichwertige Losung.”**
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Abbildung 10: Potentielle Unternehmensnachfolge

4.1.3 Der Stellenwert der Religion fiir den Unternehmer

Fiir die Mehrheit der befragten hinduistischen und buddhistischen Unternehmer ist die
Religion ein fester Bestandteil ihres tdglichen Lebens (Abbildung 11). Die Bedeutung der
Religion fiir das eigene Leben wird in beiden Zielgruppen als ,sehr wichtig® (46,9 Prozent
Hindus, 45,8 Prozent Buddhisten) bzw. ,einigermallen wichtig® (18,4 Prozent Hindus, 18,8

295

Prozent Buddhisten) eingestuft.”~ Ein Leben génzlich ohne Religion scheint undenkbar.

* Im Stadt-/Landvergleich waren 59,4 Prozent der Unternechmer auf dem Land davon iiberzeugt, dass ein

Familienunternehmen an den Sohn iibertragen werden miisse, gegeniiber 49,2 Prozent der Unternehmer im
urbanen Umfeld.

> Der hohe Stellenwert von Religion wurde von den hinduistischen und buddhistischen Unternehmern u. a.
mit den folgenden Worten begriindet: ,,Religion guides me.*; ,,Religion is trust.*; ,,Religion provides peace to
my mind.*; ,,Religion is a dicipline and a duty.*
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Abbildung 11: Stellenwert der Religion fiir hinduistische und buddhistische Unternehmer

Die Wichtigkeit der Religion flir die Mehrheit der hinduistischen und buddhistischen
Entscheidungstriger ldsst sich auch anhand der Anzahl an religiosen Aktivititen belegen
(Tabelle 14). Zu den weitverbreiteten religiosen Ritualen gehdren Gebete, das Rezitieren
von Mantras, Opferpraktiken, Gotterverehrungen, das Umrunden von Stupas, der Besuch
von Priestern und Monchen sowie von Tempeln und Klostern. 73,5 Prozent der
hinduistischen Entscheidungstriger gaben an, mehrfach am Tag religiose Rituale zu
praktizieren. Fiir 8,2 Prozent der Hindus gehorte mindestens eine religiose Aktivitit zum

Tagesablauf. Bei den buddhistischen Unternehmern war die Frequenz religioser Praktiken

Tabelle 14: Frequenz religioser Aktivititen

Religion Frequency of religious activities Frequency (n) Relative frequency (%)

Hindu Hardly ever 2 4,1
Occasionally to selected events 7 14,3
Once a day 4 8,2
Several times a day 36 73,5
Overall 49 100

Buddhist Hardly ever 3 6,3
Occasionally to selected events 14 29,2
Once a week 1 2,1
Once a day 10 20,8
Several times a day 20 41,7
Overall 48 100
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deutlich geringer. Nur 41,7 Prozent der Zielpersonen gaben an, mehrfach am Tag
religiosen Aktivititen nachzugehen. Fiir 20,8 Prozent der Buddhisten war jedoch

mindestens ein religioses Ritual pro Tag unverzichtbar.?*®

Doch nicht nur der eigene Lebensbereich wird fiir 93,9 Prozent der hinduistischen und 93,8
Prozent der buddhistischen Unternehmer von der Religion geprigt. Fiir nahezu alle
befragten Hindus und Buddhisten beeinflusst die Religion in bedeutsamen Umfang auch
das Leben der Familie und das gesellschaftliche Miteinander. Zudem gaben 46,9 Prozent
der hinduistischen Unternehmer und 39,6 Prozent der buddhistischen Unternehmer an, dass
die Religion auch Einfluss auf ihre Geschéftstitigkeit ndhme. Einen besonderen
Stellenwert, so die Probanden, hitten hierbei die Aspekte der religiosen Ethik
(Vermeidung von Gier und aggressivem Verhalten, Verantwortung fiir Dritte, Ehrlichkeit

etc.), die es zu beriicksichtigen gelte (Tabelle 15).

Tabelle 15: Einflussbereiche von Religion

Relative Percent
Religion Frequency (n) frequency (%) of observation (%)
Hindu Individual life 46 27,9 93,9
Family life 49 29,7 100
Social life 47 28,5 95,9
Business life 23 13,9 46,9
Overall 100
Buddhist Individual life 45 28,8 93,8
Family life 45 28,8 93,8
Social life 47 30,1 97,9
Business life 19 12,2 39,6
Overall 100
(Zuldissigkeit von Mehrfachantworten)

Eine tatsdchliche und auch spiirbare Einwirkung der Religion auf das unternehmerische
Handeln und den geschéftlichen Erfolg wurde von insgesamt 61,2 Prozent der
hinduistischen Unternehmer bestitigt. Auch bei den buddhistischen Unternehmern waren
43,8 Prozent der Meinung, dass ihre spirituellen Verdienste sich in positiver Weise im

Unternehmen bemerkbar machen wiirden (Tabelle 16).

Ein beachtenswerter Unterschied zeigte sich hinsichtlich dieser Einschitzung auch im

Stadt-/Landvergleich der interviewten Unternehmer. Danach bestétigten 60,6 Prozent der

% Religiose Praktiken sind besonders umfangreich fiir hinduistische Frauen. U. a. gehdren hierzu ein- oder
mehrtigige Fastenzeiten mit den zugehorigen Ritualpraktiken. Siehe hierzu auch Fn. 198, in Abschnitt
3.4.3.1 dieser Arbeit.
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landlich angesiedelten Unternehmer, gegeniiber 48,4 Prozent der Probanden im urbanen
Umfeld, dass die Religion fiir sie eine deutliche Stiitze im Geschiftsbetrieb sei. Diese
Einschitzung entspricht den Ergebnissen von Bellu und Fiume (2004), die eine positive
Beziechung zwischen Religiositit und Unternehmenserfolg fiir Kleinunternehmer
nachgewiesen haben. Danach gibt Religion den Unternehmern, insbesondere in betrieblich

turbulenten Zeiten, eine Form von Riickhalt und Stiitze.

Tabelle 16: Einfluss der Religion auf die Geschiiftstitigkeit™’

Religion  Support of religion in doing business Frequency (n)  Relative frequency (%)
Hindu Yes, I feel it 30 61,2

[ am not sure 5 10,2

No, I do not feel it at all 14 28,6

Overall 49 100
Buddhist  Yes, I feel it 21 43,8

I am not sure 10 20,8

No, I do not feel it at all 17 35,4

Overall 48 100

Als weiteres Indiz fiir den hohen Stellenwert der Religion in beiden Referenzgruppen kann
auch die Nachfrage nach religidsen Serviceleistungen, insbesondere nach hinduistischen
und buddhistischen Zeremonien (pujas) gewertet werden. Diese fanden meist, unter
Anwesenheit hinduistischer Priester oder buddhistischer Monche, im familidren Umfeld
oder, in Abhéngigkeit vom jeweiligen Anlass, auch in den Betriebsstitten statt (z. B. zum
Schutz des Maschinenparks).””® 57,1 Prozent aller befragten hinduistischen Unternehmer
investierten jéhrlich in bis zu fiinf religiose Veranstaltungen und weitere 34,7 Prozent der
gleichen Zielgruppe in mehr als fiinf religiose Zeremonien. Auch bei den buddhistischen
Unternehmern flossen gréfere Betrige in die sogenannten pujas. 59,6 Prozent der
Buddhisten gaben an, jéhrlich bis zu fiinf religiose Veranstaltungen durchzufiihren. 40,4
Prozent der buddhistischen Unternehmer investierten sogar in mehr als fiinf Zeremonien
pro Jahr (Abbildung 12). Die GréBenordnungen dieser Veranstaltungen sind bei Kleinst-
und Kleinunternehmen dahingehend von Bedeutung, da sie einen betréchtlichen Teil des
unternehmerischen Geldvermogens ausmachen konnen und damit fiir potentielle

Investitionen im Unternehmen nicht mehr zur Verfiigung stehen.

*7 Der Wortlaut der Fragestellung ,,Do you feel that your religious beliefs are supporting you in doing
business?*“ sowie die dazugehdrigen Antwortmdglichkeiten mussten aus Verstindnisgriinden so gewdhlt
werden.

% Mehrere Probanden berichteten wihrend der Interviews, dass sie immer dann zusitzliche pujas ausrichten,
wenn sich ein unerwarteter Geschéftserfolg einstellt.
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Abbildung 12: Anzahl der religiosen Zeremonien pro Jahr

Ein groBes Vertrauen in hohere Krifte, dass sich fiir Norris und Inglehart (2011: 19) bei
personlicher und 6konomischer Unsicherheit insbesondere in drmeren Léndern zeigt, kann
in Nepal auch an der Anzahl der Besuche bei einem Priester oder Astrologen festgemacht
werden. Danach suchten mehr als die Hélfte aller hinduistischen und buddhistischen
Unternehmer (56,5 Prozent und 56,6 Prozent) mindestens einmal oder sogar mehrfach
innerhalb eines Jahres Rat und Beistand, einschlieBlich zukunftsweisender Vorhersagen,

bei einem Priester, Mdnch oder Astrologen (Tabelle 17).%%

Tabelle 17: Anzahl der jihrlichen Besuche bei einem Priester oder Astrologen

Number of visits of priest or
Religion astrologer per annum Frequency (n) Relative frequency (%)
Hindu 1 to 5 times 19 41,3

> 5 times 7 15,2

Not at all 20 435

Overall 46 100
Buddhist 1 to 5 times 21 45,7

> 5 times 5 10,9

Not at all 20 435

Overall 46 100

*° Dieser Trend wurde der Verfasserin dieser Arbeit von einem hinduistischen Astrologen bestitigt. Zu den
Kunden dieses Astrologen gehdrten Politiker genauso wie Unternehmer, Hausfrauen, Studenten etc..
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Fiir viele Entscheidungstriger liegt die Ungewissheit im unternehmerischen Handeln
primir in den Umstidnden begriindet, dass es weder ein verldssliches Rechtssystem, noch
eine funktionierende Regierung gibt. Einen gewissen Ausweg aus dieser Misere,
insbesondere bei langfristigen Unternechmensentscheidungen, bieten die Vorhersagen und

Hilfestellungen von Sterndeutern.

4.2  Hypothesenpriifung

Im Folgenden werden anhand der in Teil 3.4 aufgestellten Einzelhypothesen signifikante
Unterschiede zwischen dem Hinduismus und Buddhismus im Hinblick auf ihre
Okonomisch relevanten Dispositionen sowie den daraus resultierenden Folgewirkungen bei
Kleinst- und Kleinunternehmer in Nepal untersucht. Zur Uberpriifung der hypothetisch
ausgearbeiteten Wirkungszusammenhinge zwischen Religion und unternehmerischem
Handeln wurde auf das Testverfahren mit Mittelwerten (T-Tests fiir unabhéngige
Stichproben) sowie auf den Chi-Quadrat-Test nach Pearson zuriickgegriffen. Bei den Chi-
Quadrat-Tests wurde fiir den Fall, dass die erwartete Zellhdufigkeit kleiner als 5 war,
ergidnzend der exakte Test nach Fisher berechnet. In Kreuztabellen, groBer als 2 x 2,

wurden exakte Ergebnisse durch die Monte-Carlo Simulation bestimmt.*®

Um zu stirker belastbaren Ergebnissen in der Abgrenzung beider Religionen zu kommen,
wurde fiir die Priifung der jeweiligen Zusammenhinge ein Signifikanzniveau
(Irrtumswahrscheinlichkeit) von 5% (p < 0,05) zugrunde gelegt. Fiihrte eine
Hypothesenpriifung zu einem sehr signifikanten Ergebnis (p < 0,01), wird an

entsprechender Stelle gesondert darauf hingewiesen.*!

Hypothese H 1:

Hinduistische Unternehmer glauben eher als buddhistische Unternehmer an die
vorgegebene Schicksalshaftigkeit ihres Lebens. Dies zeigt sich auch im unternehmerischen

Handeln.

Zwischen der Religionszugehorigkeit und dem Glauben an ein geburtsabhédngiges

Schicksal zeigt sich bei nepalesischen Kleinst- und Kleinunternehmern ein signifikanter

3% Alle Ergebnisse aus der Hypothesenpriifung sind im Anhang A6 vollstindig dokumentiert.
%! Bei einem Signifikanzniveau von 5% bzw. 1% kann angenommen werden, dass die Stichproben-Differenz
wahrscheinlich nicht mehr nur durch Zufall entstanden ist (vgl. Raab-Steiner und Benesch 2008: 120).
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Zusammenhang. Danach glauben hinduistische Unternehmer weitaus hiufiger als
buddhistische Unternehmer an einen fest vorgegebenen und nicht mehr abdnderbaren
Lebensweg (, Fate/Karma is fixed for this lifetime‘ vs. ,Fate/Karma is flexible ‘). Der Grund
hierzu ldsst sich in den Interpretationen der Wiedergeburtslehre und der Lehre von Karma
vermuten. Danach beeinflusst Karma, welches durch eigenes Verhalten in vergangenen
Lebenszyklen gebildet wurde, die gegenwértigen Lebensumstéinde in umfassender Art und
Weise. Der Chi-Quadrat-Test ist auf dem 5%-Niveau signifikant (Chi-Quadrat nach
Pearson = 7,335; p = 0,007). Die Uberpriifung des vorgenannten Wirkungszusammenhangs

wurde mit Hilfe des Fragebogens, Frage 3.11 vorgenommen.

Auch der zweite Teil der Hypothesenpriifung (Frage 2.8) bestitigt einen signifikanten
Zusammenhang  zwischen der  Religionszugehorigkeit eines  Kleinst-  und
Kleinunternehmers in Nepal und dessen Handeln bei unternehmerischem Misserfolg
(Exakter Test nach Fisher = 13,363; p = 0,001). Wéhrend hinduistische Unternehmer
deutlich hdufiger dazu tendieren, erfolgslose unternehmerische Zeiten als Konsequenz
ihres eigenen Karmas zu akzeptieren (,/ should not change something because things are
somehow determined by fate/Karma ), sind buddhistische Unternehmer weitaus eher dazu
bereit, derartige Entwicklungen durch ein aktives Eingreifen zu unterbrechen und neu

auszurichten (,/ will change something because otherwise nothing will happen ).

Mit p = 0,007 und p = 0,001 présentieren beide Teilergebnisse der Hypothesenpriifung H 1
einen sehr signifikanten Zusammenhang zwischen der Religionszugehorigkeit eines

Unternehmers in Nepal und dessen Glauben an die Lehre von Karma.

Hypothese H 2:

Fiir hinduistische Unternehmer hat die Religion einen weitreichenderen Einfluss auf den

unternehmerischen Alltag als fiir buddhistische Unternehmer.

Bei nepalesischen Kleinst- und Kleinunternehmern zeigt sich ein signifikanter
Zusammenhang zwischen der Religionszugehorigkeit eines Unternehmers und seinen
Handlungsweisen in Abhédngigkeit von astrologischen Vorgaben. Danach sind
hinduistische Unternehmer gegeniiber buddhistischen Unternehmern seltener bereit,
wichtige unternehmerische Entscheidungen entgegen den Vorgaben und Prognosen ihres

Geburtshoroskops (Janma Kundali) zu treffen. Dies gilt auch fiir den Zeitpunkt (z. B. Tag)
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einer unternehmerischen Entscheidungsfindung. Danach vermeiden hinduistische
Unternehmer héufiger als buddhistische Unternehmer, wichtige Entscheidungen an
sogenannten unheilvollen Tagen (inauspicious days) zu treffen. Der Chi-Quadrat-Test ist
auf dem 5%-Niveau signifikant (Chi-Quadrat nach Pearson = 7,698; p = 0,006). Mit einem
p-Wert kleiner 1% handelt es sich auch hier um ein sehr signifikantes Ergebnis. Die
Uberpriifung des vorgenannten Zusammenhangs wurde mit Hilfe des Fragebogens, Frage

3.14 vorgenommen.

Dariiber hinaus wurden hinduistische und buddhistische Unternehmer nach den zu
erwartenden Konsequenzen befragt, die sich fiir sie ergeben konnten, wenn sie ihre
religidsen Rituale und Praktiken gédnzlich einstellen wiirden (Frage 3.9: What could happen
if you stop performing rituals?). Ein sehr signifikanter Zusammenhang zwischen der
Religionszugehorigkeit und den Erwartungen bei Ritualabbriichen zeigt sich insbesondere
im Hinblick auf die vermuteten negativen Konsequenzen fiir das eigene Unternehmen und
die Familie. Danach fiirchten hinduistische Kleinst- und Kleinunternehmer in Nepal
deutlich hiufiger, als dies bei buddhistischen Unternehmern der Fall ist, negative
Konsequenzen fiir ihr Unternehmen und ihre Familien, wenn sie ihre religiosen Praktiken
aufgeben. Der Chi-Quadrat-Test ist in beiden Féllen auf dem 5%-Niveau signifikant (Chi-
Quadrat nach Pearson = 12,258; p = 0,000 fiir unternehmerische Konsequenzen; Chi-
Quadrat nach Pearson = 10,331; p = 0,001 fiir familidre Folgewirkungen). Auch ein
gesellschaftlicher und familidrer Druck zur Beibehaltung religioser Rituale wird von
hinduistischen Unternehmern deutlich héiufiger erwartet als von buddhistischen
Unternehmern (Chi-Quadrat nach Pearson = 6,037; p = 0,014). Lediglich hinsichtlich der
zu erwartenden negativen Konsequenzen fiir das eigene Leben und die karmischen
Konsequenzen bei Aufgabe der Ritualpraktiken, zeigen sich keine statistisch signifikanten
Unterschiede zwischen hinduistischen und buddhistischen Unternehmern (Chi-Quadrat

nach Pearson = 0,085; p = 0,771).

Hypothese H 3:

Buddhistische Unternehmer bringen Frauen als Humankapital-Ressource eine hohere
Wertschdtzung entgegen als hinduistische Unternehmer. Dies betrifft sowohl das sozio-

o6konomische Rollenverstindnis als auch den Bereich Bildung.
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Buddhistische Unternehmer in Nepal zeigen gegeniiber hinduistischen Unternehmern
deutlich hiufiger die Bereitschaft, Frauen, entgegen traditioneller Vorstellungen, in
unternehmerische und sonstige einkommensschaffende Aktivitdten zu involvieren (,follow
the tradition and stay at home ‘ vs. ‘to be involved in business activities‘). Der Chi-Quadrat-
Test ist auf dem 5%-Niveau signifikant (Chi-Quadrat nach Pearson = 12,303; p = 0,000).
Mit einem p-Wert kleiner 1% handelt es sich um einen sehr signifikanten Zusammenhang
zwischen der Religionszugehorigkeit eines Unternehmers und dessen Wertschédtzung von
Frauen als Humankapital-Ressource. Die Uberpriifung des vorgenannten Zusammenhangs

wurde mit Hilfe des Fragebogens, Frage 1.20 vorgenommen.

Auch der zweite Teil dieser Hypothesenpriifung (Frage 1.21: Do you think that the
education of a boy or a girl is more important?) zeigt einen signifikanten Zusammenhang
zwischen der Religionszugehorigkeit eines Kleinst- und Kleinunternehmers in Nepal und
dessen Bereitschaft zur Férderung von Madchen bzw. Frauen im Bereich Bildung (Exakter
Test nach Fisher = 6,071; p = 0,04). Danach haben sowohl hinduistische als auch
buddhistische Unternehmer zwar mehrheitlich ein Interesse daran, ihren Kindern (Jungen
und Médchen) gleichberechtigt eine Chance auf eine Ausbildung (schulisch, universitar
etc.) zu ermdglichen, jedoch iiberwiegt diese Art der Einstellung bei buddhistischen
Unternehmern. Dariiber hinaus tendieren Hindus gegeniiber Buddhisten hiufiger dazu, ihre

Sohne bei Bildungsinvestitionen den Tochtern gegeniiber vorzuziehen.

Hypothese H 4:

Hinduistische Unternehmer selektieren ihre Geschdftspartner im Gegensatz zu
buddhistischen Unternehmern nach deren Kastenzugehorigkeit. Dies gilt auch fiir die

Auswahl von externen Mitarbeitern.

Der erste Teil der Hypothesenpriifung (Frage 2.24) zeigt bei nepalesischen Kleinst- und
Kleinunternehmern keinen signifikanten Unterschied zwischen der Religionszugehdrigkeit
eines Unternehmers und dessen Auswahl von potentiellen Geschéftspartnern (Lieferanten,
Kunden etc.) nach deren Kastenzugehdrigkeit. Danach ist sowohl fiir hinduistische
Unternehmer (Mittelwert (M) = 2,37; Standardabweichung (SD) = 1,45) als auch fiir
buddhistische Unternehmer (M = 1,85; SD = 1,34) die Kastengruppe einer Person (Upper
Caste, Janajati, Low caste (Dalits)) bei der Anbahnung von Geschiftskontakten kein
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ausschlaggebendes Kriterium.*** Es wurde ein Signifikanzniveau von 5% zugrunde gelegt
(t (95) = 1,809; p = 0,074).>" Mit einem p-Wert kleiner 10% zeichnet sich jedoch eine
tendenzielle Unterstiitzung der Hypothese H 4 dahingehend ab, dass die
Kastenzugehorigkeit als geschiftliches Selektionskriterium fiir Hindus bedeutsamer ist als

fiir Buddhisten.

Auch bei der Auswahl von externen Mitarbeitern fiir das Unternehmen (Frage 1.11) spielt
die Kastenzugehorigkeit weder fiir hinduistische, noch fiir buddhistische Unternehmer,
eine signifikante Rolle. Einzige Ausnahme sind die Angehorigen der Low caste (Dalits),
die aufgrund der historischen Diskriminierung in ihren traditionellen Berufen, meist in der
Konstellation Arbeitgeber und Arbeitnehmer, unter sich bleiben (Chi-Quadrat nach
Pearson =4,505; p = 0,034).

Deutlich differenzierter gestaltet sich zwischen hinduistischen und buddhistischen
Unternehmern die Auswahl von Mitarbeitern nach der Religionszugehorigkeit (Frage 1.10:
From which religious group is the majority of your external staff members?). Danach
beschiftigt der iiberwiegende Teil der hinduistischen Unternehmer ausschlieBlich
Mitarbeiter mit der gleichen Religionszugehodrigkeit (Hindus) im eigenen Unternehmen,
wihrend buddhistische Unternehmer ihre Mitarbeiter deutlich haufiger aus beiden
Religionsgruppen (Hindus und Buddhisten) auswihlen. Der Effekt ist auf dem 5%-Niveau
signifikant (Exakter Fest nach Fisher = 45,957; p = 0,000). Mit einem p-Wert kleiner 1%

handelt es sich um ein sehr signifikantes Ergebnis.

Hypothese H 5:

Hinduistische Unternehmer sehen im Gegensatz zu buddhistischen Unternehmern in den
kasteninduzierten Berufs- und Lebensverhdltnissen von Dalits ein selbstverschuldetes

Schicksal.

Bei nepalesischen Kleinst- und Kleinunternehmern zeigt sich anhand der empirischen

Daten kein signifikanter Zusammenhang zwischen der Religionszugehorigkeit eines

32 An dieser Stelle soll nochmals darauf hingewiesen werden, dass beim nepalesischen Kastensystem auch

Personen mit unterschiedlicher Religionszugehdrigkeit in eine Kastengruppe eingegliedert wurden,
insbesondere bei den Janajati und Low Caste. Das hinduistische Stindemodell hingegen klassifiziert lediglich
Hindus nach ihrer religids-rituellen Reinheit in die vier varnas.

3% Im Vorfeld des T-Test wurde der Levene-Test der Varianzengleichheit durchgefiihrt. Hierbei konnte kein
signifikanter Unterschied zwischen den Varianzen festgestellt werden.
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Unternehmers und dessen Glauben an ein selbstverschuldetes Schicksal einzelner
Bevolkerungsgruppen. Der Chi-Quadrat-Test ist auf dem 5%-Niveau nicht signifikant
(Chi-Quadrat nach Pearson = 2,775; p = 0,096). Es zeichnet sich jedoch eine tendenzielle
Unterstlitzung dieser Hypothese ab, wobei der entsprechende Effekt nur auf dem 10%-
Niveau signifikant ist. Die Mehrheit der befragten hinduistischen Unternehmer sieht in den
seitens ihrer Religion postulierten Rangordnungen (Kasten), einschlieflich deren
Folgewirkungen, keinen selbstverschuldeten Umstand der betroffenen Individuen bzw.
Bevolkerungsgruppen. Diese Einschitzung teilt auch die Mehrheit der befragten
buddhistischen Unternehmer, die in den Berufs- und Lebensverhiltnissen von Dalits
vielmehr eine gesellschaftliche Ursache sieht. Die Uberpriifung des vorgenannten

Wirkungszusammenhangs wurde mit Hilfe des Fragebogens, Frage 3.16 vorgenommen.

Hypothese H 6:

Buddhistische Unternehmer bevorzugen gegeniiber hinduistischen Unternehmern die klare

Trennung von Staat und Religion.

Zur Uberpriifung der Hypothese H 6 wurde der Blick auf die Art der Staatsform (Triger
der Staatsgewalt und Staatsoberhaupt) sowie auf das formale Regelsystem gerichtet (Frage
3.18, 3.19 und 3.20). Im Hinblick auf die Tréger der Staatsgewalt (,remain secular® vs.
,Hindu or Buddhist country‘) zeigen buddhistische Unternehmer deutlich hédufiger ein
Interesse an der Beibehaltung der im Jahr 2008 begriindeten sidkularen Staatsform als dies
bei hinduistischen Unternehmern der Fall ist. Eine Staatsform mit buddhistischer
Ausrichtung spielt sowohl fiir Buddhisten als auch fiir Hindus nur eine untergeordnete
Rolle. Etwa die Halfte aller befragten Hindus wiirde jedoch die Riickfiihrung in ein
Hindukonigreich favorisieren. Der Effekt ist auf dem 5%-Niveau signifikant (Exakter Test
nach Fisher = 16,458; p = 0,000). Mit einem p-Wert kleiner 1% handelt es sich um ein sehr

signifikantes Ergebnis.

Dariiber hinaus wurden Unternehmer in beiden Religionsgruppen zur funktionalen
Differenzierung religioser und nicht-religioser Sphéren befragt (Frage 3.19: Do you think
that religion is an individual matter and should completely be separated from political,
legal and economic affairs?). Fiir die Mehrheit der buddhistischen und hinduistischen
Kleinst- und Kleinunternehmer soll ein formales Institutionengefiige, insbesondere die

Politik, das Rechtssystem und eine Wirtschaftsordnung, frei von Einfliissen religidser
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Grundwerte und Inhalte sein, jedoch {iiberwiegt diese Grundhaltung erkennbar bei
buddhistischen Unternehmern. Der Chi-Quadrat-Test ist auf dem 5%-Niveau signifikant
(Chi-Quadrat nach Pearson = 4,981; p = 0,026).

Auch der dritte Aspekt der Hypothesenpriifung (Frage 3.20) bestitigt einen signifikanten
Zusammenhang zwischen der Religionszugehorigkeit eines Unternehmers und dessen
Einstellung zur Relevanz eines religiosen Staatsoberhauptes (Do you think that Nepal
needs a religious leader?). Wihrend die tiberwiegende Mehrheit der buddhistischen
Unternehmer in  Nepal ein religidses (hinduistisches oder buddhistisches)’™
Staatsoberhaupt ablehnen, stehen hinduistische Kleinst- und Kleinunternehmer dem
Erfordernis einer religidsen Leitfigur eher ambivalent gegeniiber. Der Chi-Quadrat-Test ist

auf dem 5%-Niveau signifikant (Chi-Quadrat nach Pearson = 5,876; p = 0,015).

Hypothese H 7:

Hinduistische und buddhistische Unternehmer unterscheiden sich in ihren Einstellungen
zur Gewinnerzielung. Dies zeigt sich auch in der Bereitschaft zur Zahlung von

Bestechungsgeldern.

Bei nepalesischen Kleinst- und Kleinunternehmern zeigt sich ein signifikanter
Zusammenhang zwischen der Religionszugehorigkeit eines Unternehmers und seiner
Einstellung zur Wesensart der unternehmerischen Gewinnerzielung. Danach ist ein
aggressives Gewinnstreben (,profit by all means ‘) weder fiir die liberwiegende Mehrheit
der hinduistischen, noch der buddhistischen Unternehmer, mit den ethischen Vorgaben und
Handlungsempfehlungen ihrer Religion vereinbar (,greed and aggression will not lead to
success ‘), jedoch ist diese Sichtweise stirker ausgeprdgt bei den buddhistischen
Unternehmern. Der entsprechende Effekt ist auf dem 5%-Niveau signifikant (p = 0,016).
Die Uberpriifung des vorgenannten Wirkungszusammenhangs wurde mit Hilfe des

Fragebogens, Frage 2.3 vorgenommen.

** Der Name des Dalai Lama als Beispiel eines religiosen (buddhistischen) Staatsoberhauptes musste aus
dem Fragebogen entfernt werden, um einen potentiellen Konflikt mit der nepalesischen Regierung wéhrend
der empirischen Untersuchung zu vermeiden. Die Regierung Nepals unterstiitzt seit einigen Jahren die
chinesische Regierung bei der Eindimmung von Vorhaben, die als politische Unterstiitzung des Dalai Lama
gewertet werden konnen.
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Dariiber hinaus zeigen die Daten der empirischen Untersuchung (Frage 2.32) einen
signifikanten Zusammenhang zwischen der Religionszugehorigkeit eines nepalesischen
Kleinst- und Kleinunternehmers und dessen Bereitschaft (,acceptable‘ vs. ,not
acceptable®), sich auf die Zahlung von Bestechungsgeldern einzulassen (Exakter Test nach
Fisher = 13,405; p = 0,001). Obwohl ein Drittel aller befragten hinduistischen und
buddhistischen Unternehmer die Zahlung von Bestechungsgeldern im nepalesischen
Kontext zwar als ein gegebenes und unausweichliches Ubel ansieht (,no other chance®),
lehnen jedoch fast doppelt so viele Buddhisten wie Hindus derartige Zahlungen aus
ethischen Beweggriinden grundsitzlich ab. Mit einem p-Wert kleiner 1% handelt es sich

um ein sehr signifikantes Ergebnis.

4.3  Diskussion der Ergebnisse

Das Ziel der empirischen Untersuchung in Nepal bestand darin, zu iiberpriifen, ob die
Religion einen Einfluss auf das unternehmerische Handeln ausiibt. Dariiber hinaus war von
besonderem Interesse, ob sich die Zugehorigkeit zum Hinduismus oder Buddhismus in
unterschiedlicher Weise auf die Einstellungen und Handlungsoptionen von Unternehmern
auswirkt. Diese allgemein formulierte Hypothese wurde durch sieben Einzelhypothesen
prazisiert. Mithilfe zweier Testverfahren wurden die hypothetisch ausgearbeiteten
Zusammenhdnge auf Signifikanz Uberpriift. Ergdnzend wurden deskriptivstatistische
Resultate in die iibergreifende und vergleichende Analyse beider Weltreligionen am
Standort Nepal mit einbezogen. Im Rahmen der empirischen Untersuchung wurde der
Blick fiir den Handlungs- und Wirkungsbereich von Religion primér auf die Mikro- und
Mesoebene gerichtet (vgl. Kuran 2009: 589). Wihrend sich religidse Pragungen auf der
Mikroebene insbesondere in den Einstellungen von Unternehmern offenbaren, zeigen sich
religids  determinierte  Selektions- und  Vertrauensaspekte u. a. in den
transaktionskostenrelevanten Kooperations- und Organisationsformen, die der Mesoebene

zugeordnet werden.

Die statistischen Ergebnisse weisen darauf hin, dass die Religion in der Tat eine
bedeutsame Rolle im Leben der hinduistischen und buddhistischen Kleinst- und
Kleinunternehmer spielt. Daran scheint sich auch seit dem Jahr 2008 wenig geéndert zu
haben, als das hinduistisch geprégte Institutionengefiige auf der formalen Ebene in ein
sdkulares Pendant umgewandelt wurde und die Religion den Status einer Institution erster

Ordnung (vgl. Berger 1988: 129f) verloren hat. Dariiber hinaus verdeutlichen die
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empirischen Befunde, dass der Hinduismus das unternehmerische Handeln seiner
Glaubensanhidnger weitaus umfassender determiniert als dies bei Unternehmern der Fall
ist, die dem Buddhismus angehoren. Dass es hierbei, im zeit- und raumabhingigen
Kontext, auch zu volkswirtschaftlichen Ineffizienzen kommen kann, ldsst sich anhand der

empirischen Befunde plausibel ableiten.

Eine besonders tiefgreifende Einwirkung auf sédmtliche Lebensbereiche zeigt sich bei
beiden Religionen im Kontext der Wiedergeburtslehre und der Lehre von Karma. Danach
16st jede Handlung im Leben eines Hindu oder Buddhisten eine positive oder negative
karmische Priagung aus. Beide Religionen unterscheiden sich jedoch darin, dass die
karmischen Kausalititen an unterschiedlichen Rahmenbedingungen ausgerichtet wurden.
Dazu zédhlen sowohl die Art einer Handlung, ihre Kontextgebundenheit (insbesondere im
Hinduismus) sowie der zur Verfiigung stehende Handlungsspielraum eines Einzelnen.
McCleary (2007: 69) spricht in Bezug auf Karma auch von der Anreizstruktur des
Hinduismus und Buddhismus, die auf ihren jeweiligen 6komischen Folgegehalt iiberpriift

werden misse.

Den empirischen Befunden zufolge zeigt sich der divergierende Handlungsspielraum
zwischen beiden Glaubensrichtungen in Nepal insbesondere daran, dass ein betrachtlicher
Anteil der Hindus in Stillstand verharrt (,This is my Karma.‘), wéhrend sich bei
Buddhisten eher die Uberzeugung festgesetzt hat, dass gegenwirtige und zukiinftige
Lebensumstinde bewusst und wirkungsvoll mitgestaltet werden konnen. Hiervon betroffen
ist auch das wunternehmerische Handeln. Betriebliche Erfolge werden, je nach
Religionszugehorigkeit, entweder ausschlieBlich als Resultat eines guten Karma gewertet,
oder als Ergebnis einer innovativen Geschéftsidee, manchmal auch als wohlwollende
Kombination beider Aspekte. Gleiches gilt, im umgekehrten Verhiltnis, fiir den
unternehmerischen Misserfolg. Bedeutsam ist in diesem Zusammenhang, dass viele
Hindus zwar davon iiberzeugt sind, dass das eigene Karma prinzipiell nicht mehr dnderbar
ist, dennoch aber Mittel und Wege gefunden werden miissen, um es zumindest in eine
gewiinschte Richtung zu lenken (;fo get karma into my favour). Eine geeignete
Méglichkeit hierzu ist die Ubertragung spiritueller Verdienste von einer anderen Person
(vgl. Michaels 2006: 198), meistens aus der eigenen Familie, auf den Unternehmer.
Dartiber hinaus werden im Unternehmen auftretende Interessenskonflikte, beispielsweise

mit Kunden, Lieferanten oder Mitarbeitern, nicht notwendigerweise einer juristischen
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Klérung zugefiihrt, sondern zuversichtlich in die Hande von Karma gelegt (,finally Karma
will solve it‘). Der Riickgriff auf diesen in der Religion verhafteten Sanktionsmechanismus
wird durch den Umstand begiinstigt, dass es in Nepal kein verldssliches und

funktionierendes Rechtssystem gibt.

Da neben einem ineffizienten Rechtssystem auch die politischen und wirtschaftspolitischen
Rahmenbedingungen zum Schutz der Menschen unzureichend ausgepriagt sind, greifen
sowohl Hindus und als auch Buddhisten in vielféltiger Weise auf den Schutzmechanismus
der Religion zuriick. Dies zeigt sich besonders deutlich in der hohen Anzahl an
Ritualpraktiken, der grofen Nachfrage nach =zeit- und kostenintensiven religiGsen
Zeremonien (pujas) und dem Bediirfnis nach zukunftsweisenden Vorhersagen durch
Priester und  Astrologen, wu. a. bei langfristigen und risikobehafteten
Unternehmensentscheidungen. Da sich karmische Pragungen aus allen Handlungen immer
und iiberall ergeben, ist, insbesondere bei Hindus, die Sorge latent grof3, dass die Folgen
eines negativ angesammelten Karmas sich jederzeit auswirken konnten. Als grofte
Angriffsfliche gelten bei vielen hinduistischen Kleinst- und Kleinunternehmern in Nepal

die Familie und das Unternehmen.

In einer weiterfilhrenden Analyse, die ebenfalls der Mikroebene zuzuordnen ist, wurde der
Blick auf die Vertriglichkeit religios-ethischer Grundwerte mit der Bereitschaft eines
Unternehmers zur Mitwirkung in Korruptionshandlungen gerichtet. Dieser Aspekt ist in
Nepal von grofer Bedeutung, da das Land seit Jahren den Status eines ,highly corrupt
country‘ innehat und der instabile rechtlich-institutionelle Rahmen keine ausreichenden
Grenzen fiir die Einddmmung von korrupten Handlungen setzt. Die empirischen
Ergebnisse machen deutlich, dass sich hinduistische Unternehmer eher auf die Zahlung
von Bestechungsgeldern einlassen als buddhistische Unternehmer. Dariiber hinaus wurde
bei hinduistischen Unternehmern auch ein groBerer Hang zu einem aggressiven
Gewinnstreben (,profit by all means‘) erkennbar. In diesem Kontext lassen sich die
folgenden Vermutungen formulieren: Korruption gilt sowohl aus gesellschaftlicher als
auch aus wirtschaftlicher Perspektive als kollektives Ubel (vgl. Leschke 2005: 170).
Dennoch miissen individuelle Korruptionshandlungen und die Vorgaben der hinduistischen
Ethik nicht zwangsldufig in Widerspruch zueinander stehen, da es sich bei der
hinduistischen Ethik um ein relatives Wertesystem handelt, wonach immer der jeweilige

Kontext iiber die Charakterisierung einer Handlung entscheidet. Dies steht im Gegensatz
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zur buddhistischen FEthik, die sich weniger am Kontext als vielmehr an einem
feststehenden Wertesystem orientiert. Allen Handlungen liegt im religionsspezifischen
Kontext jedoch die Gewissheit zugrunde, dass sie immer zu einer karmischen Prigung
fiihren. Die nepalesische Dimension der Korruptionsbereitschaft von Hindus und
Buddhisten deckt sich mit den lédnderiibergreifenden Ergebnissen von Guiso et al. (2003:
260).

Auch auf der Mesoebene konnten anhand der empirischen Befunde 6konomisch relevante
Ineffizienzen in Verbindung mit sozialen Komplexitdten aufgezeigt werden. Diese lassen
sich in einen engen Zusammenhang mit der Religion bringen. Eine zentrale Rolle spielt
hierbei das gesellschaftliche Vertrauensklima, das in Nepal {iberwiegend partikular und
innenorientiert ausgerichtet ist (vgl. Uslaner 2002, Putnam 2001: 27f). Neben einem
ausgepriagten Vertrauen in familidre und verwandtschaftliche Bindungen, das sich
besonders deutlich in den Netzwerkstrukturen von Kleinunternehmen zeigt, ergeben sich
empirisch belegbare Hinweise darauf, dass hinduistische Unternehmer einen
Loyalitatsiiberhang zu Gunsten von externen Arbeitnehmern mit der gleichen
Religionszugehdrigkeit haben (,eine unzweifelhafte Herkunft*),>®> wihrend buddhistische
Unternehmer bei der Auswahl von nichtverwandten Mitarbeitern eher religionsunabhéngig

entscheiden.

Der Riickgriff auf die Kastenzugehdrigkeit als Selektionskriterium fiir die Auswahl von
Mitarbeitern, wie es von Weede (2000: 199) fiir das traditionelle hinduistische
Kastensystem aufgezeigt wird, kommt im nepalesischen Kontext nur bei der Berufsgruppe
der Dalits zum Tragen. Rein deskriptiv hat sich gezeigt, dass Dalits fast durchgehend in
den ihnen traditionell zugewiesenen Berufen als Schneider, Schuster, Grobschmied oder
als Metzger titig sind. Darliber hinaus ist bei der Bevolkerungsgruppe der Dalits
nachweisbar, dass diese aufgrund der traditionellen Diskriminierung héufig als Arbeitgeber
und Arbeitnehmer unter sich bleiben. Eine weitere Begriindung fiir diese Konstellation
findet sich auch in dem Mangel an notwendigen Qualifikationen fiir die genannten
Berufszweige bei Angehdrigen der sonstigen Kastengruppen. Die vorgestellten Befunde

lassen die Schlussfolgerung zu, dass die branchenbedingten Einschrinkungen fiir Dalits ein

395 Sjehe hierzu auch Fn. 231, in Abschnitt 3.4.4.3 dieser Arbeit.
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plausibler Grund dafiir sein konnen, dass Backward castes, wie von Audretsch et al. (2007)

dargestellt, nur selten unternehmerisch titig werden.

Des Weiteren fillt anhand der statistischen Ergebnisse auf, dass sich das gesellschaftliche
Bewusstsein fiir den sozialen und 6konomischen Missstand von Individuen und einzelnen
Bevolkerungsgruppen, z. B. der Dalits, tendenziell zu verdndern scheint. Sowohl die
Mehrzahl der buddhistischen als auch der hinduistischen Unternehmer sehen in den
schwierigen Lebensumstinden von Dalits inzwischen eher ein gesellschaftliches
Phinomen als ein selbstverschuldetes Schicksal. Diese eher neue Sichtweise, vor allem bei
Hindus (vgl. Lawoti 2008: 379), ist besonders ausgeprégt bei jliingeren Unternehmern, fiir
die eine angeborene religios-rituelle Unreinheit zunehmend fragwiirdig erscheint.’*® Damit
bestitigt sich in diesem Aspekt die von Kuran (2004a, 200b, 2011) angefiihrte
Verdnderbarkeit religioser Gedankengebdude, die sowohl zeit- als auch raumabhingig in

Erscheinung treten kann.

Neben den religios determinierten Aus- und Abgrenzungsmodalititen des Kastensystems,
von denen insbesondere die Angehodrigen der Low caste betroffen sind, lassen sich weitere
Okonomische Ineffizienzen beim Aufbau und der optimalen Nutzung von Humankapital-
Ressourcen erkennen. Hiervon betroffen sind insbesondere Frauen. In ganz
unterschiedlichen Analysen wurde ihr gesellschaftlicher Stellenwert in Abhangigkeit von
der Religionszugehodrigkeit eines Unternehmers identifiziert. Danach favorisieren
buddhistische Unternehmer, gegeniiber hinduistischen Unternehmern, deutlich hiufiger
Frauen in den Bereichen: Bildungsinvestition®”’, berufliche Eingliederung, Besetzung von
Fithrungspositionen sowie im Bereich der Unternehmensiibertragung und Erbfolge. Dieser
Sachverhalt zeichnet sich auch 1im Stadt-/Landvergleich ab. Danach ist das
Rollenverstdndnis von Frauen im urbanen Umfeld tendenziell breiter angelegt als im
landlichen Umfeld. Die vorgenannten situativen Bedingungen kdnnen mit sehr hoher

Wahrscheinlichkeit dem Umstand beigemessen werden, dass Frauen in den allgemeinen

3% Richtungsweisend ist die Anmerkung eines hinduistischen Unternehmers, nach der seine GroBeltern auch
heute noch jeglichen Kontakt zu Dalits meiden; seine Eltern hingegen mit Dalits beruflich in Kontakt stehen,
diese jedoch bei privaten religiosen Zeremonien immer ausschlieen, wiahrend er, als Sohn, sowohl beruflich
als auch privat Kontakt zu Dalits unterhilt.

*7 Die statistischen Ergebnisse im Bereich Bildung erhielten eine verstirkende Wirkung dadurch, dass
hinduistische Unternehmer zwar hdufiger angaben, in die Bildung ihrer S6hne und To6chter gleichberechtigt
zu investieren. Jedoch offenbarte sich auf Nachfrage mehrfach ein Unterschied in der Schulart der Kinder.
Danach werden Jungen héufig auf qualifizierte Privatschulen gesandt, wdhrend Médchen meist nur
sogenannte ,Government schools® besuchen.
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Glaubensbotschaften des Hinduismus nur eine funktional einseitige Rolle zugewiesen
wurde, die aus einem anderen kulturellen Kontext heraus eher als inferior, unausgewogen

oder sogar diskriminierend erscheint.

Das Fehlen eines stabilen Vertrauensklimas, zusammen mit religiés determinierten
Loyalititsbekenntnissen, die sich in erster Linie an der Kasten- und Religionszugehorigkeit
eines Individuums oder an dessen Geschlecht orientieren, bilden auf lange Sicht keine
geeigneten Voraussetzungen fiir die effiziente Entfaltung eines gesellschaftlichen
Leistungspotentials, welches jedoch flir die Wettbewerbsfahigkeit einer Volkswirtschaft
von grundlegender Bedeutung ist. Mit dem Ende des Hindukonigreichs und der sidkularen
Neuausrichtung des formalen Ordnungsrahmens wurde im Jahr 2008 unverkennbar damit
begonnen, den normativen Einfluss der Religion auf Politik, Wirtschaft und Gesellschaft
zuriickzudrangen. Damit war jedoch noch nicht sichergestellt, dass die sédkularen
Richtlinien auf der formalen Ebene auch tatsdchlich zur Anwendung kommen wiirden.
Insbesondere der private Sektor sieht sich seit dem Zeitpunkt der sdkularen Umgestaltung
einem deutlich héheren MaBl an Unsicherheit und Risiko ausgesetzt, da das religios
gepriagte Ordnungssystem formal nicht mehr existiert und das sikulare Pendant sich noch
nicht ausreichend entfalten konnte. Krug (2002: 131) spricht in diesem Zusammenhang

von einer Situation der ,institutionellen Schwéche*.

Die daraus resultierenden Ungewissheiten und Ambivalenzen sind besonders grof3 bei den
hinduistischen Unternehmern. Den empirischen Befunden zufolge ist die Mehrheit der
Hindus an einer Wiedereinrichtung des hinduistischen Konigreichs interessiert. Auffallig
ist hierbei jedoch, dass dies zum einen mit dem Wunsch nach einem religiGsen
Staatsoberhaupt einhergeht, zum anderen aber auch mit dem Bediirfnis nach einer klaren
funktionalen Differenzierung religidser und nicht-religidser Sphdren. Dies betrife
insbesondere die Politik, das Rechtssystem und die Wirtschaftsordnung. Eine derartige
schrittweise Anpassung von Institutionen, wiirde in Anlehnung an North (1995a: 12), dem
Malistab einer ,adaptiven Effizienz‘ folgen. Danach bemisst sich die Anschlussfdahigkeit
politischer Reformen in erster Linie an den tatsdchlichen gesellschaftlichen
Rahmenbedingungen (vgl. Doring 2009: 176f, Spranz et al. 2012: 482). Fiir die Riickkehr
eines religidsen Staatsoberhauptes sprechen insbesondere tiefsitzende paternalistische
Empfindungen und Gewohnheiten sowie die Furcht vor einem Konflikt der Religionen,

den viele Hindus infolge des rasant gestiegenen Angebots an konkurrierenden religidsen
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Heilswegen seit dem Ende der Hindumonarchie fiir moglich halten. Fiir die iberwiegende
Mehrheit der Anhidnger des Buddhismus kdme jedoch nur eine allumfassende Trennung
von Staat und Religion in Frage, die neben den gesellschaftlichen Teilordnungen auch die

Rolle und Funktion des Staatsoberhauptes umfasst.

Die vorgenannten Ausfiithrungen haben in vielféltiger Weise belegt, dass die Religion das
unternehmerische Handeln in Nepal beeinflusst und dass sich der Hinduismus und der
Buddhismus in unterschiedlicher Weise auf die Einstellungen und Handlungsweisen von
Unternehmern auswirken. Damit wurde die Giiltigkeit der allgemeinen Hypothese in

beiden Teilaspekten bestitigt.

AbschlieBend bleibt anzumerken, dass mithilfe der gewihlten Untersuchungsmethode,
welche explizit die Person des Unternehmers in den Mittelpunkt der Betrachtung geriickt
hat, aufschlussreiche Einblicke in die Interdependenzen von Religion und Okonomie
hergestellt werden konnten. Uber die tatsichliche Stirke der aufgetretenen Effekte ldsst
sich an dieser Stelle jedoch nur wenig sagen. Dies ist in erster Linie der hier gewihlten
Operationalisierung geschuldet. Fiir eine vertiefende Untersuchung des vorgestellten
Sachverhalts wire zukiinftig auch eine Ausweitung des Stichprobenumfangs in Erwédgung

zu ziehen.

Wenngleich sich aus den empirischen Befunden zur religiésen Praxis in Nepal nur in
begrenzter Weise allgemeingiiltige Aussagen fiir weitere Lénder des hinduistisch-
buddhistischen Kulturkreises ableiten lassen, so bieten die Okonomisch relevanten
Dispositionen beider Religionen jedoch bereits ausreichend Anhaltspunkte dafiir, dass
bestimmte Einstellungs- und Handlungsparallelen durchaus auch an anderen Standorten

angetroffen werden konnen. Als Beispiel kann das suburbane Indien genannt werden.

Dariiber hinaus ist von weiterfiihrendem Interesse, ob sich die sdkulare Neuausrichtung des
nepalesischen Staates zukiinftig auch in den shared mental models der hinduistischen und
buddhistischen Unternehmer bemerkbar machen wird und wie dies konkret aussehen kann.
Da die Anderungen auf der formalen Ebene erst im Jahr 2008 in die Wege geleitet wurden,
ist es fiir eine endgiiltige Beurteilung von Internalisierungswirkungen noch zu friih. Dieser

Aspekt kann im Rahmen einer Folgeuntersuchung detailliert aufgegriffen werden.
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5 Zusammenfassung und Ausblick

Religionen beeinflussen das Verhalten von Menschen. Getragen von der
Ausgangsvermutung, dass dies auch im hinduistisch — buddhistischen Kulturkreis gelten
wiirde, wurde mit der vorliegenden Arbeit der interdisziplindre Versuch unternommen, das
Einflussvermdgen der beiden Weltreligionen Hinduismus und Buddhismus auf das

unternehmerische Handeln zu analysieren und vergleichend gegeniiberzustellen.

Theoretischer Ausgangspunkt fiir dieses Vorhaben war der Ansatz der Neuen
Institutionendkonomik, der formale und informelle Institutionen explizit zum Gegenstand
der Analyse macht. Aus institutionendkonomischer Sicht werden Religionen primir den
informellen Institutionen zugeordnet. Dem liegt die Annahme zugrunde, dass Religionen,
infolge ihrer affektiven Verankerung, tiber eine hohe Wirkungs- und Bindekraft verfiigen.
Dies betrifft sowohl die subjektiven Internalisierungen als auch die kollektiv geteilten
Modelle der Realitdtswahrnehmung (shared mental models). Letztere werden insbesondere
tiber das kulturelle Erbe einer Gesellschaft gesteuert, zu dessen Bestandteilen auch die
Religion gehdrt. Dartiber hinaus kann eine Religion, je nach kulturellem Umfeld, auch bei
der Ausrichtung formaler Institutionen mitwirken und auf diese Weise eine umfassende
Rolle im Ordnungsgeschehen einer Gesellschaft einnehmen. Neben einer
gesellschaftlichen, politischen und sozialen Funktion konnen Religionen aber auch eine
O0konomische Bedeutung haben. Aus wirtschaftswissenschaftlicher Sicht stellt sich hier die
Frage, ob und mit welcher Stirke eine Religion einzelwirtschaftliches und
wirtschaftspolitisches Handeln beeinflussen kann. Ob ein bestimmter Einfluss eher
wirtschaftsfordernd, wirtschaftshemmend oder neutral in Erscheinung tritt, hingt ganz
entscheidend von der Funktionslogik eines Religions- und Wirtschaftssystems ab sowie

von deren institutionellem Zusammenspiel.

Trotz der groBen Aufmerksamkeit, die den Religionen im Ordnungsgefiige einer
Gesellschaft seitens der Wirtschaftswissenschaften zunehmend beigemessen wird, fehlt es
jedoch bis heute an einer systematisch angelegten Vorgehensweise zur empirischen
Uberpriifung ihres Einflussvermdgens auf das konomische Entwicklungspotential eines
Landes. Diesem Umstand Rechnung tragend, wurde der institutionendkonomische Ansatz
in der Vergangenheit hdufig mit dem aus der Soziologie stammenden Konzept des

Sozialkapitals verkniipft. Besonders grole Aufmerksamkeit wurde dabei den
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gesellschaftlichen Vertrauens- und Netzwerkstrukturen beigemessen, die in einem
bestimmten religiosen Umfeld anzutreffen sind. Als methodische Erweiterung dieses
integrativen Forschungsansatzes wurde im Rahmen der vorliegenden Arbeit der Blick
erginzend auf den Inhalt der Religionen gerichtet. Diesem Vorgehen liegt die Uberlegung
zugrunde, dass es nicht ausreichend ist, auf mogliche Interdependenzen zwischen Religion
und Okonomie zu schlieBen, wenn diese in einem religidsen Umfeld in Erscheinung treten,
sondern vielmehr, ob religios-0konomische Dispositionen bereits im Glaubenskern einer
Religion bzw. in den daraus abgeleiteten kollektiven Verhaltensregeln urséchlich verankert
sind. Eine derartige Unterscheidung hétte zur Folge, dass wirtschaftspolitische
Handlungsempfehlungen wesentlich zielgerichteter am institutionellen Regelsystem eines
Landes ausgerichtet werden konnen und sich nicht als ,blue prints® ausschlieBlich am
formalen Institutionengefiige orientieren miissten. Dies wire insbesondere dann von
weitreichender Bedeutung, wenn ein lidnderspezifisches Verharren in wirtschaftlicher

Riickstandigkeit wesentlich in seinen informellen Institutionen begriindet liegt.

Als Schnittstelle zwischen Religion und Wirtschaft wurde in der vorliegenden Arbeit die
Person des Unternehmers in den Mittelpunkt der Betrachtung geriickt. Damit wurde der
Blick fiir den 6konomischen Wirkungsbereich von Religion primir auf die Mikro- und
Mesoebene gerichtet. Anhand von ausgewéhlten Untersuchungsbereichen wurde der Frage
nachgegangen, ob die beiden Weltreligionen Hinduismus und Buddhismus mittels ihrer
inhdrenten Dispositionen einen FEinfluss auf das Handeln von Unternehmern ausiiben.
Dariiber hinaus war von besonderem Interesse, ob sich die beiden Glaubensrichtungen in
divergierender Weise in den Einstellungen und Handlungsoptionen von Unternehmern
bemerkbar machen wiirden. Interdependenzen von Religion und Okonomie wurden in den
folgenden Bereichen untersucht: Karma und Wiedergeburt, Frauen als Humankapital-
Ressource, Vertrauen und Netzwerkstrukturen sowie Aspekte der religiosen Ethik. Alle
Themenbereiche zeichnen sich dadurch aus, dass sie neben ihrer einzelwirtschaftlichen
Relevanz auch gesamtwirtschaftliche Wirkungen implizieren. Als Standort fiir die
vergleichende empirische Untersuchung innerhalb des hinduistisch — buddhistischen
Kulturkreises wurde das Land Nepal ausgewéhlt. Dieser Entscheidung lag der Eindruck
zugrunde, dass Religionen in Nepal eine besonders pragende Rolle im Ordnungsgeschehen
des Landes einnehmen. Dariliber hinaus konnte mit der Fokussierung auf nur einen
Untersuchungsstandort eine préazise Abgrenzung von Religionseinfliissen sichergestellt

werden, da alle Unternehmer den gleichen Rahmenbedingungen ausgesetzt waren.
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Aus den durchgefiihrten Untersuchungen lassen sich die folgenden Kernaussagen ableiten:
Die Religion beeinflusst in umfassender Weise das Leben und Handeln der hinduistischen
und buddhistischen Kleinst- und Kleinunternehmer in Nepal. Neben der hohen Anzahl an
regelméfBigen Ritualpraktiken, die besonders ausgeprégt bei Hindus in Erscheinung treten,
offenbart sich der Riickgriff auf den informellen Schutzmechanismus der Religion bei den
Anhdngern beider Glaubensrichtungen auch in der groBen Nachfrage nach zeit- und
kostenintensiven religiosen Zeremonien sowie dem {ibergeordneten Stellenwert
astrologischer Vorhersagen. Die hohe Wirkungs- und Bindekraft des Hinduismus und
Buddhismus kommt dariiber hinaus auch in den unternehmensrelevanten Entscheidungs-
und Handlungsprozessen deutlich zum Tragen. So weisen die einzelwirtschaftlichen
Ergebnisse darauf hin, dass der Hinduismus die Handlungsfreiheit von Unternehmern in
Nepal weitaus mehr einschrinkt als dies bei buddhistischen Unternehmern der Fall ist.
Besonders auffillig zeigt sich dies im Kontext der Wiedergeburtslehre und der Lehre vom
Karma. Danach erscheint der unternehmerische Handlungsspielraum fiir Hindus weitaus
determinierter und schicksalhaft vorherbestimmter als fiir Buddhisten. Dies hat zur Folge,
dass unternehmerische Entscheidungen nicht zwangsldufig einem nutzenmaximierenden
Rationalwahlkalkiil folgen, wie es modellhaft von den Wirtschaftswissenschaften
vorgegeben wird, sondern eher einer Rationalitit ,ganz eigener Art‘.’*® Dariiber hinaus
belastet der Hinduismus in Teilbereichen das einzelwirtschaftliche Vertrauensniveau, da
Loyalitdtsbekenntnisse zu Gunsten unternehmensexterner Personen sich mitunter an deren
Kasten- oder Religionszugehdrigkeit orientieren. Okonomische Ineffizienzen religidsen
Ursprungs zeigen sich ferner im Benachteiligungsstatus und niedrigen Stellenwert von
Frauen in der hinduistischen Gesellschaft. Des Weiteren offenbart sich im hinduistischen
Umfeld eine deutlich hohere Bereitschaft zur Mitwirkung in Korruptionshandlungen als

bei Unternehmern, die dem Buddhismus angehdren.

Aus den vorgenannten bereichsspezifischen Ergebnissen ldsst sich schlussfolgern, dass den
beiden Weltreligionen, Hinduismus und Buddhismus, in Kernbereichen ihrer
Glaubensbotschaften und den daraus abgeleiteten kollektiven Verhaltensregeln
Okonomisch relevante Implikationen anhaften. Neben ihrer -einzelwirtschaftlichen
Relevanz konnen diese auch von gesamtwirtschaftlicher Bedeutung sein. Insbesondere

beim Hinduismus lassen sich religionsspezifische Dispositionen erkennen, die mitunter als

% Auch ein zweckrationales Verhalten ist immer noch ein rationales und nicht ein irrationales Verhalten.
Vielmehr konnen die eng gefassten Préaferenzannahmen im Rahmen des dkonomischen Verhaltensmodells
bei religios determiniertem Verhalten von Individuen an ihre Grenzen stof3en.
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wirtschaftshemmend in Erscheinung treten konnen. Diese sind dergestalt beim

Buddhismus nicht anzutreffen.

Folgt man den umfassenden Abhandlungen im Rahmen der Humankapital-Theorie, kann
sich ein gesellschaftlich effizientes Leistungspotential nur dann entfalten, wenn es beim
Aufbau und der Nutzung von Humankapital-Ressourcen nicht zu Fehlallokationen kommt.
Werden jedoch Investitionen in Bildung und Wissen nicht vom Leistungspotential eines
Individuums abhdngig gemacht werden, sondern eher von dessen Geschlecht oder
Religions- bzw. Kastenzugehorigkeit, so wird sich dies auf lange Sicht nachteilig auf das
Wachstum und die Wettbewerbsfdhigkeit einer Volkswirtschaft auswirken (vgl. Velling
und Pfeiffer 1997: 197ft, Clarke 2011, Hanushek und Woessmann 2007).

Eine vergleichbare Argumentation ergibt sich auch im Hinblick auf das horizontale und
vertikale Kooperationsverhalten in einer Okonomie und den daraus ableitbaren Folgen fiir
den Umfang und Ablauf von Tauschprozessen sowie den Grad der wirtschaftlichen
Spezialisierung. Fiir Putnam (2000: 358, 363) gehen positive gesamtwirtschaftliche
Wirkungen in erster Linie von Vertrauens- und Sozialkapitalstrukturen aus, bei denen
Briicken zwischen heterogenen Personen und anderen Netzwerken geschaffen werden. Die
Anhénger des Hinduismus hingegen favorisieren tendenziell Netzwerkbeziehungen, die
innenorientiert und auf Homogenisierung ihrer Mitglieder ausgerichtet sind (vgl. Weede
2000: 199). Als Selektionskriterium wird hiufig die Religions- und Kastenzugehorigkeit
eines Individuums herangezogen. Folgt man der Argumentation von Inglehart (2001: 92),
Zak und Knack (2001) und La Porta et al. (1997: 336f, 1999: 262f), so liee sich der
Hinduismus, neben dem Katholizismus und dem Islam, durchaus in die Reihe der
Religionen einordnen, die AuBlenstehenden tendenziell nur ein geringes Mal3 an Vertrauen
entgegenbringen. Ferner darf nicht auBer Acht gelassen werden, dass innenorientierte
Sozialkapitalstrukturen, zusammen mit einem instabilen rechtlich-institutionellen Rahmen,
durchaus dazu geeignet sind, einen fiir Korruption niitzlichen Binnenraum des Vertrauens
zu schaffen (vgl. Priddat und Schmid 2011: 7). Der aus Korruptionshandlungen
resultierende Schaden ist meistens sowohl von einzel- als auch von gesamtwirtschaftlicher

Bedeutung.
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Im Hinblick auf Nepal lésst sich der Schluss ziehen, dass eine wesentliche Ursache fiir die
wirtschaftlich riickstdndige Entwicklung des Landes durchaus in der Religion zu vermuten
ist (Hindernisthese). Daflir sprechen, neben dem hohen Wirkungsgrad des Hinduismus auf
informeller Ebene, auch die langanhaltende hinduistische Dominanz in Staat, Wirtschaft
und Gesellschaft. Dass sich am Zustand der wirtschaftlichen Unterentwicklung Nepals
kurzfristig etwas dndern wird, muss wohl eher bezweifelt werden. Gleichwohl hat die
empirische Studie erkennen lassen, dass auch religiose Gedankengebdude im Zeitablauf
einer gewissen Anderungsdynamik unterliegen und eine bis dato vorherrschende
Handlungspraxis sich wandeln kann. In Nepal zeigt sich dies deutlich am gednderten
Bewusstsein fiir den sozialen und 6konomischen Missstand von Bevolkerungsgruppen,
denen bislang gleichberechtigte Entwicklungschancen infolge einer angeborenen religios-
rituellen Unreinheit verwehrt blieben. Dariiber hinaus verliert der meist von
Traditionalisten vorgebrachte Anspruch der Religion auf eine normative Mitgestaltung von
Politik, Recht und Wirtschaft zunehmend an Bedeutung. Anstelle dessen wéchst die
Nachfrage nach einer klaren funktionalen Differenzierung von religidsen und weltlichen
Sphiren. Derartige Positionswechsel, insbesondere auf der kognitiven Ebene, kénnen, in
Anlehnung an Douglass C. North, als vielversprechende Anzeichen fiir einen moglichen
institutionellen Wandel gewertet werden. Dieser Prozess wird sich jedoch nur dann
erfolgreich durchsetzen kénnen, wenn neue und funktionierende Regel- und Anreizsysteme
entstehen, die dazu beitragen konnen, dass 6konomische und persénliche Unwigbarkeiten
immer weiter abnehmen und die Menschen nicht mehr langer auf jene informellen Modelle
zuriickgreifen miissen, die thnen in der Vergangenheit vermeintlich Schutz und Sicherheit
vermittelt haben. Ein besonderer Stellenwert auf der formalen Ebene kommt in diesem
Zusammenhang einem verbesserten und auf Gleichberechtigung angelegten

Bildungssystem sowie einem funktionierenden Rechtssystem zu.

Abschliefend bleibt anzumerken, dass die Ergebnisse dieser Arbeit zwar primir von
landerspezifischer Relevanz sind, jedoch bieten die inhédrenten Dispositionen beider
Religionen hinreichende Voraussetzungen fiir empirische Evidenzen auch an anderen
Standorten des hinduistisch — buddhistischen Kulturkreises. Fiir Nepal bleibt abzuwarten,
wie sich die im Jahr 2008 offiziell eingeleitete Sékularisierung zukiinftig sowohl auf der
formalen als auch auf der informellen Ebene gestalten wird. Vorerst wiren die
okonomische Politikberatung sowie ausldndische Firmen und Investoren jedoch gut

beraten, wenn sie die gegenwartig hohe Wertschdtzung informeller Regeln, insbesondere
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der Religion, in der nepalesischen Gesellschaft angemessen beriicksichtigen wiirden (vgl.

Leipold 2008: 238).

Die vorliegende Arbeit sollte hinreichend Motivation fiir kiinftige Studien sein, sich noch
detaillierter mit den Inhalten und dem Wirkungsgrad von informellen Institutionen,
einschlieBlich der Religion, auseinanderzusetzen. Dies gilt auch fiir die Analyse weiterer
Bereiche des hinduistischen und buddhistischen Institutionengefiiges in Bezug auf ihr
Okonomisches Leistungspotential. Darliber hinaus kann auch eine vergleichende
Gegeniiberstellung von hinduistisch- bzw. buddhistisch geprégten Léndern im Hinblick auf
die 6konomische Wirkung der jeweiligen Religion in den einzelnen Léndern zu neuen und
bedeutsamen Erkenntnissen fiihren. Dieses Vorhaben auf interdisziplinirem Wege
anzugehen, kann sich im wissenschaftlichen Diskurs als iiberaus aufschlussreicher und

vielversprechender Zukunftsansatz erweisen.
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Anhang A1l: Das varna (Stinde-) Modell der hinduistischen Gesellschaft

Varna

Berufs- und
Bevolkerungsgruppe

Sozialer Status

Notwendige
Eigenschaften

Brahmana

Priester

Lehrstand

Klarheit, Reinheit und
abgeklirte Giite

Kshatriya

Krieger und Hindu-
Konig

Wehrstand

Aktivitit und Leidenschaft

Vaishya

Kaufleute und
selbstindige Bauern

Ndhrstand

Aktivitit, Stabilitit’”,
Leidenschaft und Trdgheit

Shudra

Handwerker und
Dienstleistende

Unfreie Horige

Trégheit

Pancama

(auBerhalb
des
vierstufigen
varna-

Modells)

Dienende Berufe,
insbesondere die
Verrichtung von
unreinen Arbeiten

z. B. Latrinenreiniger,
Schldchter, Schuster,
Schneider, Gerber,
Beseitigung von
Tierkadavern, Wdscher,
Straflenkehrer etc.

Nachkommen aus nicht
erlaubten
Kastenmischungen.

Personen, die aufgrund
von Schandtaten aus der
Kaste ausgeschlossen
wurden.

Unberiihrbare
(Untouchables,
scheduled tribes,
backward castes)

Quelle: Eigene Darstellung, in Anlehnung an von Stietencron (2010: 96), Schreiner (1984: 98),

Kramer (1991: 240) und Dietz-Sontheimer (1980: 391).

% Die Aufgabe der Kaufleute ist der Erwerb von Besitz (entspricht der Eigenschaft , Aktivitit‘) sowie dessen
Anhéufung (représentiert die Eigenschaft ,Stabilitdt®) (vgl. Dietz-Sontheimer 1980: 391).
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Anhang A2: Struktur der Kastengruppen im Muluki Ain 1854

Kastengruppen Reinheitsstatus

1. Triiger der heiligen Schnur
310

(Zweimalgeborene/Tagadhari’ ")

(verschiedene Brahmanen-Subkasten, Asketen,
Chbhetri, ausgewahlte Newar Kasten etc.)

Kastenkategorie ,rein’

2. Nichtversklavbare Alkoholtrinker (matvali)

d h.
(die Ethnien Magar, Gurung, Sunuwar, Mglichkeit der Wasserannahme innerhalb
ausgewdhlte Newar Kasten etc.) dieser Kastenkategorie ohne rituelle
Verunreinigung®"’!
3. Versklavbare Alkoholtrinker (matvali’") gung
(die Ethnien Kumal, Limbu, Kirat, Tharu,
Bhote, Sherpa, Tibeter etc.)
4. Unreine, aber beriithrbare Kasten
(Newar Metzger, Newar Musiker, Newar Kastenkategorie ,unrein’
Wischer, Muslime, Européer/Ausléander etc.)313 d h

5. Unreine und unberiihrbare Kasten (Dalits) | Keine Moglichkeit der Wasserannahme von

(Grobschmiede, Schneider, Schuster, Musiker, diesen Kastengruppen ohne

Sénger/Unterhaltungskiinstler, Latrinenreiniger, | Fifuelle Verunreinigung
Fischer, Vollstrecker von Todesurteilen,
Abdecker, StraBenkehrer etc.)’™

Quelle: Eigene Darstellung, in Anlehnung an Pradhan (2002: 8), Hofer (2004: 9ff) und Kréamer
(1991: 241).

319 Das Tragen der heiligen Schnur signalisiert die rituelle Zweitgeburt eines méannlichen Hindus. Ab dann
gilt der Sohn einer Familie als ,wirklicher Hindu* (vgl. Michaels 2010: 304).

*!'' Neben Wasser war auch die Annahme von gekochtem Reis sowie von anderen Nahrungsmitteln zwischen
den filinf Kastengruppen geregelt. Im Gegensatz zu Wasser konnte Reis sogar immer nur von einer hoheren
Kastengruppe angenommen werden, auch innerhalb der Kastenkategorie ,rein‘, ohne sich rituell zu
verunreinigen. Die gesetzlichen Vorgaben zu den Reinheitsaspekten sowie zum Umfang der wechselseitigen
Beziehungen zwischen den Kastengruppen, einschlielich von Bestrafungen, finden sich im Muluki Ain
1854, in den Kapiteln 87ff (vgl. Hofer 2004: 4f, 20ff).

312 Angehorige dieser Kastengruppe konnten bei bestimmten Vergehen mit einer Versklavung bestraft
werden. Je nach Vergehen bestand sogar die Gefahr, dass sie zeitweise ihren Kastenstatus verloren (vgl.
Hofer 2004: 10, 197).

33 Die Einstufung von Muslimen und Europdern/Auslindern in eine unreine Kastengruppe wurde zum einen
damit begriindet, dass dieser Personenkreis Kiihe schlachtet und Rindfleisch isst, zum anderen auch am Inhalt
ihrer Religionen (Islam und Christentum), die beide als diametral zum Hinduismus angesehen wurden (vgl.
Hofer 2004: 131).

*!4 Innerhalb der Kastengruppe der Unberiihrbaren wurde ein weiteres, eigenstindiges Kastensystem etabliert
(vgl. Hofer 2004: 71).
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Anhang A3: Nepal auf einen Blick

POVERTY and SOCIAL South Low- . "
Nepal Asia oo Development diamond
2010
Population, mid-year (milfions) 30.0 1,633 796 [ o
GNI per capita (Atlas method, USS) 490 1,176 528 pecianty
GNI (Atlas method, USS billions) 145 1,920 421
Average annual growth, 2004-10 -|_
Population (%) 1.9 15 2.1
Labor force (%) o5 1.1 26 GNI /\ | Gross
per | E— {  primary
Most recent estimate (latest year available, 2004-10) capita \/ enroliment
Poverty (% of population below nafional poverty line) 31 = ..
Urban population (% of tofal population) 18 30 28 l
Life expectancy at birth (years) 68 65 59
Infant mortality (per 1,000 live births) 41 52 70
Child malnutrition (% of children under 5) 39 33 23 Accessto improved water source
Access to an improved water source (% of population) 89 90 65
Literacy (% of population age 15+) 59 61 61
Gr;:nsasl :rl mary enrollment (% of school-age population) } }g 18481 Nepal L
Female 107 10
KEY ECONOMIC RATIOS and LONG-TERM TRENDS
1990 2000 2009 2010 Evohamicitiaat
GDP (USS$ billions) 36 55 12.9 15.7
Gross capital formation/GDP 1841 24.3 3.7 M7 Trade
Exports of goods and services/GDP 105 233 124 9.8
Gross domestic savings/GDP 7.0 1552 94 7.4
Gross national savings/GDP 10.3 217 37.2 4.2
Current account balance/GDP -84 3.2 733 71.7 Borieshc Capital
Interest payments/GDP 0.8 06 0.3 0.2 i | B
Total debt/GDP 448 522 286 235 g
Total debt service/exports 17.8 54 38 386
Present value of debt/GDP 17.B
Present value of debt/exports 3.1
Indebtedness
1990-00 2000-10 2009 2010  2010-14
(average annual growth)
S i e i & * Wepal Low-income grou,
GDP per capita 23 17 25 27 2 : glos
Exports of goods and services 7 -1.6 39 -13.7
STRUCTURE of the ECONOMY
(% of GDPF) L 21 2009 2010 Growth of capital and GDP (%)
Agriculture 516 408 340 34 | o
Industry 16.2 224 164 154 = N
Manufacturing 6.1 94 7.2 6.6 10 ! N,
Services a2y 37.0 49.6 48.5 0 ?—o—o—o——ﬂ—o—p
Household final consumption expenditure 84.3 75.9 79.8 82.0 18 05 U] 07 08 09 10
General gov't final consumption expenditure 8.7 8.9 108 106 GCF s GDP
Imports of goods and services 21.7 324 4.7 371
R 1990-00  2000-10 2009 2010 Growth of exports and imports (%)
Agriculture 25 32 3.0 13 &
Industry 7.1 25 -14 3:8 D
Manufacturing 89 0.7 -28 1.2 10
Services 6.2 4.4 6.3 6.3 i ] J —
Household final consumption expenditure 43 57 19.7 i BB 7 B N
General gov't final consumption expenditure 57 9.7 8.5 -20
Gross capital formation 10.2 8.2 -4.0 Exports e [mports
Imports of goods and services 6.1 12,6 26.7

Note: 2010 data are preliminary estimates.

This table was produced from the Development Economics LDB database.
* The diamonds show four key indicators in the country (in bold) compared with its income-group average. If data are missing, the diamond will

be incomplete.
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Nepal

PRICES and GOVERNMENT FINANCE

Domestic prices
(% change)
Consumer prices
Implicit GDP deflator

Government finance

(% of GDF, includes current grants)
Current revenue

Current budget balance

Overall surplus/deficit

TRADE

(US$ millions)
Total exports (fob)
Food
Pulses
Manufactures
Total imports (cif)
Food
Fuel and energy
Capital goods

Export price index (2000=100)
Import price index (2000=100)
Terms of trade (2000=100)

BALANCE of PAYMENTS

(US§ millions)

Exports of goods and services
Imports of goods and services
Resource balance

Net income
Net current transfers

Current account balance

Financing items (net)
Changes in net reserves

Memo:
Reserves including gold (US$ millions)
Conversion rate (DEC, local/UUS$)

EXTERNAL DEBT and RESOURCE FLOWS

(US$ millions)

Total debt outstanding and disbursed
IBRD
IDA

Total debt service
IBRD
IDA

Composition of net resource flows
Official grants
Official creditors
Private creditors
Foreign direct investment (net inflows)
Portfolio equity (net inflows)

World Bank program
Commitrments
Disbursements
Principal repayments
Net flows
Interest payments
Net transfers

1990

9.9
10.7

9.0
-1.6
-10.0

1990

181

1990

381
763
-383

-10
99

-294

388
-94

302
285

1990
1,627

667
68

143
152
-12

51
68
2
65
5
61

2000

33
45

12.2
29
-33

2000

1,204
1,951
-658

797
173

26
-199

953
69.1

2000

2,867
0
1,132

102
0
24

2009

126
16.0

2009

881
249

556
3,700
266
411
408

2009

1,596
4,455
6,205

153
2,972

9,450

-8,868
-582

2,221
766

2009
3,683

1,483
177

51

764
-13

38

156
7
41
.33
11
44

2010

9.6
134

2010

820
179

592
5,082
329
532

2010
1,533

5,825
7,481

122

11,273

-11,321
49

2,287

745
2010
3,702

1,426
187

54

684
-15

Inflation (%)
20

05 06 o7
GDP defator

08 09 10
|

Export and import levels (US$ mill.)

6000
5000
4000
3poo
2[00
1.po0

0

04 1) 05 o7

BExports

mimports

Jui] 09 10

Current account balance to GDP (%)

80

04 05 3] a7

08 i) 10

Composition of 2010 debt (US$ mill.)

F3 G 61
E: 374
|
D 1,724
A-BRD
B- DA Or- Other multilateral
C- IMF

B: 14268

E - Bilateral
F - Private
G - Shortterm

Note: This table was produced from the Development Economics LDB database.

Quelle: Weltbank (2012)

3/28/12
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Anhang A4: Fragebogen

Survey: Impact of religion on decision-making of entrepreneurs in Nepal

Survey No.

Name and address of firm Area/Cluster

I:l Urban D Rural

D Kathmandu I:l Patan I:I Baudanath
I:l Bhaktapur I:l Kirtipur

Name of interviewee Position/Rank eg. Sex of interviewee:

I:l Owner D
I:l Managing Director sl

l:l D female

Religion:
D Hindu I:l Buddhist I:l Buddhist-Hindu
Date of Interview: Time of Interview Time of Interview Interviewer:
Begin: End:
Introduction:

MAKE SURE THAT YOU ADDRESS THE OWNER/GENERAL DIRECTOR/MANAGING
DIRECTOR ETC. FOR THE INTERVIEW!

We are conducting research on Micro and small enterprises operating in Nepal on behalf of the University in
Siegen/Germany. The aim of the research is to find out if religious beliefs, either of Hinduism or Buddhism,
are influencing economic decision-making of entreprencurs in Nepal.

This information will help us to better understand if an overall pattern of religious behaviour has an impact
on the decision making process of companies in Nepal Subsequently, this will support international
organisations to address the needs for improved business environment in Nepal in a more specific way, At
this time, no concrete (financial) assistance for a single entrepreneur will derive from the participation in this
survey.

It is very important that all questions will be answered in honesty. You have the right to miss a particular
question, if you wish so.

All information you will provide us will be treated as STRICTY CONFIDENTIAL and only aggregated
results will be published.

1 23 July 2011
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Survey:

Impact of religion on decision-making of entrepreneurs in Nepal

Note: “No answer.” can be marked as an answer but the interviewer should NOT READ IT OUT
throughout the interview.

Part 1: Background information on respondent and company

No | Question Answer Next
Question
1.1 | When did the enterprise get 1.2
established? Inthe year .......covvvivvivieiniiiiieeeann,
1.2 | Who owns the firm? 1 Respondent alone 1.3
[ Respondents family
[ Group of investors
[ Others, please specify..........ceevereeeeiiinennnn.
[ No answer.,
13 | Who is the main_decision- | (1 The owner. 1.4
maker in the company? [ Family member/s of owner; Who: .............ce...
[ Others, please specify..........ocevieierinininieinenns
[ No answer.
1.4 | What is the age of the |[Jupto 19 years. 1.5
decision-maker? O 20 - 29 years.
[0 30 -39 years.
[ 40 - 49 years.
[ 50 - 59 years.
[ 60 - 69 years.
[ No answer.
1.5 |What is the  highest | [ No formal education 1.6
Ed“f”_l“’“a] le“:e} of the | [ primary school (up to class 5)
decision-maker L1 Secondary school (under SLC)
[ SLC passed (class 10 passed)
[ Certificate level, Interdiate Level, Plus 2 (class
12 passed)
[ Bachelor, master degree, PhD etc)
[ No answer.
1.6 | Where did the decision-maker | [] In Nepal. 1.7
obtain its education? O 1 Idia.
[ Abroad.

O No answer.

(]

23 July 2011
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Survey:

Impact of religion on decision-making of entreprencurs in Nepal

1.7 [In which sector is the firm | [ Agriculture (including horticulture) 1.8
mainly operating? [ Food and Beverages
[ Garments and Textiles
[ Tailoring
[ Incense sticks
[J Handicraft; type of handicraft: .....................
[ Carpet industry
[ Handmade paper
[ Chemicals
[ Tourism
O Wholesale and Retail/Sales
[J Information technologies
[ Construction
[ Others, please specify ......oovviviiviinmniisieisinn
[ No answer.
1.8 | Did the number of emplovees | [] In 2011 we have external cmp{oyccs 1.9
change in the course of the last
3 years? and family members.
[0 m 2008 we had external employees
and family members.
[ No answer.
1.9 | How many women and how 1.10
many men do you employ m|[} . 111157 ) RO women.
2011 (external employees and O] No:answer
family members). o
1. | From which religious group is | [ Mainly Hindus. 1.11
10 [ the majority of your external | [ Mainly Buddhist.
staff members? [ Hindus and Buddhists.
[ Other religions.
[ No answer.
1. | From which ethnic | [] Upper castes (Brahman, Chhetri, Newar) 1.12
11| group/castes are the M [ Janajati (one of 75 ethnic groups)
of your extemnal _staff [ Dalit:; Blacksmith, Tailor, Shoemaker, others
members? :
e [ Others, please specify.......c..cocivmmiemevismnvens
TICK ALL APPLICABLE e e P T VT
STATEMENTS! NomSeE

23 July 2011
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Survey:

Impact of religion on decision-making of entrepreneurs in Nepal

1. | How long do staff members | [] <1 year. 1.13
12 |stay on_average with the | [ 1.5 years,
company? L1 Longer than 5 years.
[ Not applicable.
[ Others, please SPecify .......ovevivriivveiiiiiiiann
[ No answer.
1. | How many days per week is [ [] 5 days. 1.14
13| your business operating/open? | [ 6 days.
[ 7 days.
[ No answer.
1. | How many days a vear do you | [] Jess than 15 days each year 1.15
14 | close vour company due to | [7] 151030 days each year
r"“?““}s events and | [ more than 30 days each year
obligations? [ Nevi ’
(Hindu festivals, Buddhist L No answer.
festivals, official and non-
official holidays)
1. | How satisfied are you with the | [] Very much satisfied. 1.16
15 | success of this company in the | [ Somewhat satisfied.
course of the last 3 years? [ Neutral
[ Not satisfied.
[ Very much dissatisfied.
L] No answer.
1. | How did the value of assets | [ The value of assets increased significantly (more L17
16 |(real  estate,  machinery, than 50%)
lc”]‘“‘“*f] equipment  ete) | [ The value of assets increased slightly.
;‘hallge ‘:11 the course of the last [ The value of assets did not chan ge at all.
e [ The value of assets decreased slightly.
[J The value of assets decreased significantly (50%
or more)
[ No answer.
1. | What was the reason for the [ [ More investments (e.g. machinery) due to good 118
17 | change of the value of assets? markel developments and more customers.
[ Divestments (eg. less machinery).
[ Due to other circumstances (crises, political
situation, environmental reasons etc).
TICK ALL APPLICABLE s S —- )
STATEMENTS! i) PECITY o smvsennmammsssammanianvassss
[ No answer.
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1. | How did the turnover of this | [ Increased significantly. L19
18 | company change in the course | [ mereased slightly.
of the last 3 years? 0 No changes
[ Decreased slightly.
O Decreased significantly.
[J No answer.
Would you be so kind to tell us figures:
The total turnover in 2010/11 was NRS.
The total turnover in 2007/08 was NRS.
1. | What are you usually doing [ 1 use most of the money for my family (for our 1.20
19 | with the profit of this living).
business? [ 1 invest as much as possible in this company.
[ No answer.
1. [ Do you ﬂli_“k that women [ Follow the tradition and stay at home. 1.21
20 sho.ul.d. be involved in business | [ To be involved in business activities.
activities or should follow the [ No answer
tradition and stay at home? '
1. Do you think that the 1A boy. 1.22
21 | education of aboyoragirlis |[] A girl.
more important? O 1t is equal
[ No answer.
1. | Did _the money “’hi?h‘}’ou-f vour | [ Increased due tomore pujas. donations and the 1.23
22 | family spend for religious support for the construction of new
obligations (donations, temples/monasteries.
dl\fmalmns., 8l “" for priests, [ Increased only due to higher prices.
pujas) change in the course of | [\ chan ges
rears? ’
the last 3 years? D) Deereased.
[ No answer.
1. | How many religious rituals O One (1) five (5). 2.1
23 | (huge pujas, invitation of [ More than five (3).
lamas) did you perform last [ No rituals at all
vear in your home? mpr . '
5 23 July 2011
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Part 2, 2.1: Investments and Innovations

No | Question Answer Next
Question
2.1 | How did your business get | [] Istarted the business from scratch. 22
started? [ This business is a continuation of our family
business.
[ I took the business over from ..........cccceeere...
........................................ (please specify)
[ Others, please specify............cooovvviveiiiiiiinnnns
[ No answer.
2.2 | Which are for you the main | [] Customer satisfaction. 2.3
criteria for business success? O Good technol ogy.
[ Good manpower.
L1 Access to credits.
[ A good network with local and national
authorities (municipality and government).
TICK ALL APPLICABLE | 1 A good network within my own ethnic or caste
STATEMENTS! oup.
[ Support from other business people working in
the same sector.
[ Support from the right people (afio manchhe).
[ Trust in my religion and with Karma/fate, things
will automatically work out.
[ No answer.
23 | Do you think that an|[] Yes; otherwise an entrepreneur can not be 24
entrepreneur has to go for successful.
rofit by all means? [ No; greed and aggression will not lead to
success,
[ No answer.
24 | What do you think about | [] It is good, because it stimulates hard work and 2.5
competition? creates new ideas.
[ 1t is harmful, because it brings out the worst of
people and destroys good relationships.
[ No answer.
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2.5 |How did you modify your [ ] Opening of another office. another factory or 26
business activities within the another show room.
course of the last 3 years? [ Tapping of new local markets.
[ Tapping of international markets.
[ Modification of existing products.
[ Quality improvements of existing products (e.g.
better raw materials).
[ Introduction of new products.
TICK ALL APPLICABLE | O Introduction of new technology and machinery.
STATEMENTS! [ Better operational work flow.
[J Improved delivery service (just in time).
[ Outsourcing of activities (e.g. transportation)
[ Implementation of international quality
standards (Certification).
1 Overall cost savings
[ Others, please Specify ......ovvvvvereeriiiereeeeennne
[J Nothing has changed:; it is good as it is.
[ No answer.
2.6 | Which are your investment | [] Increase investments significantly. 27
plans for the next 3 - 5 years? | [ ncrease investments slightly.
[ 1t will remain the same.
[ Decrease investments slightly.
[ Divest.
1 1am not sure.
[ No answer.
2.7 | When you are in need of | [1 Money from family members. 28
money, from whom will you | ] Money from relatives and friends.
get support first hand? [0 Loans from the banks, microfinance institutions,
cooperatives.
TICK MAX TWO (2) [ Extension of payment time from suppliers.
STATEMENTS! [ Advance payments of customers.
[ No answer.
28 |If your company is not | [] ] will change something because otherwise 29
successful over a certain nothing will happen.
period, will _vou change | ] [ should not change something because things
something? are somehow determined by fate/Karma.
[ Others, please specify .......coooveeeeeeeiieeenenn,
[J No answer.
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2.9 [If you would fail with your [ [1 A white collar/office job. 2.10
business };’h‘ﬂ would you like | [7 A blue collar job in another company.
to do next? L1 Another business: please specify ...................
[ Others, please specify...........ocooviiirieeeeeennnn.
[ No answer.
2. | Whom will you pass on your | [ One of my son/s. 2.11
10 | business in the future? [0 One of my daughter’s.
[ One of my son/s or daughter/s.
[ One of my brother/s.
[ To the most capable person in my family.
[ To one of my relative/s.
[0 To external people: the one who pays me the
hightest amout of money.
[ Others, please specify .......vvveveeeeiinreeeeien,
O No answer.
Part 2, 2.2: Human resources and staffing policy
No | Question Answer Next
Question
2. | How important is involvement | [] Essential. 2.12
11 | of the family members in your | [] Important.
company? [ Neutral.
[J Quite unimportant.
L1 Unimportant.
[ No answer.
2. | When you hire people for high | [ Only male family members. 2.13
12 | positions, whom do you prefer

most?

(Only ONE (1) ANSWER!!!)

[J Only female family members.

L1 Family members (male or female).

[ Only people T know and whom I can trust.

[J Known and unknown people, according to
qualification,

[ There are no other posts with decision-making
power; all decision will be taken by the owner
of the company.

[ No answer,
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2. | When you hire people for [1 Only male family members. 2.14
13 | posts in the factory, show | [ Only female family members.
&th? etc, whom do you prefer L1 Family members (male or female).
S [ Only people T know and whom I can trust
TICK ALL APPLICABLE O Kno\fvn an.d unkown people, according to
STA TEMENTS.’ gllallﬁcatmn.
[ No answer.
2. | From which ethnic group/caste | [] Upper castes (Brahmin, Chhetri). 2.15
14 | do you prefer to recruit new | [J Newar.
staff members? [ Janajati (one of 75 ethnic groups).
[ Dalits (Blacksmith, Tailor, Shoemaker, others).
[ Others, please specify ............cccvvevveeeennnnn.
[ No answer.
2. |While hiring new staff | [J Very important. 2.16
15 | members for your business, | [] Somewhat important.
how important are skills and | M Neytral
CF e -
qualification’ [ Quite unimportant.
[ Unimportant.
[J No answer.
2. | Which kind of social benefits | [] Health care benefits for employees. 217
16 |do you offer to your|[] Health care beneftis for family members of
[0 Advance payment of salary.
LI Transportation or fuel.
TICK ALL APPLICABLE [ School fees for children of employees.
STATEMENTS! [ Food, shelter. clothes of my employees.
[ Nothing; this is not my duty.
[ Others, please specify ........cccoimmmmviiieisivennin
L1 No answer.
2. | How do you fix salaries for | [] Staff get paid according to performance in their 2.18
17 | staff members? field of activity (e.g. piece-rate).
[ Staff doing the same job get the same money;
performance does not matter (flat rate).
[ Staff get paid differently. due to individual and
personal criferia (e.g. expertise).
[ No answer.
9 23 July 2011
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2. | How do you fix salaries for | [ Family members get the same salaries as non- 2.19
18 | family members working in family members.
your company? [ Family members get only a pocket money.
[ Family members do not get a regular salary, but
they receive other benefits.
[ No answer.
2. |How do you motivate and | [ [ offer them long-term work contracts. 2.20
19 | bring forward the potential of | [ | offer them social working conditions (e.g.
your employees? regular working hours ete).
[ I offer them work related training,
[ I instruct and guide them at work continuously.
[ 1 offer them carcer opportunitics in my company.
TICK ALL APPLICABLE | O If they do a good job, I pay extra money.
STATEMENTS! [ In time of difficulties, I take care of their family
needs.
[ In times of extrem difficultics, T offer a job to
one of the family members.
[ T offer them social benefits (e.g. school fees etc).
[ 1 do not care so much. They just should fulfill
their duties and work.
[ Others. please specify ...........ccoovvvviiiiiniinnnn.
[ No answer.
2. |Have you ever fired an|[] Yes, 2.21
20 | emplovee? O Ne.
[ No answer.
2. |Can you image to fire | [ Yes. 2.22
21 | employvees when you know in | [] No.
advance that this will create | 7 no answer
severe problems for him/her
and his/her family?
2. | Which could be the most | [ Bad performance of employee. 2.23
22 | significant reason for you 10 | [J Ofien absence from work.
fire an emplovee? [ Theft and dishonesty.
[] Worsening of overall business.
(Only ONE (1) ANSWER!!!) [ Others, please specify...........covvvvvvereivinnnnnn.
L1 No answer.
2. Will you fire emplovees due to | [] Yes, 2.24
23 | often absence from work for | [ No.
too many religious [ N siiswes
ceremonies?

10
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Part 2, 2.3: External networks and sanctions

No | Question Answer Next
Question
2. | How important is for you that [ Very important. 2:25
24 | your business partners L1 Somewhat important.
(suppliers, customers elc) O Neutral
belong:, torthie ganie etini [ Somewhat unimportant.
group/caste as yourself? i
[ Unimportant.
[ No answer.
2. | With whom do you have strong | [] Upper Castes (Brahmin, Chhetri). 2.26
25 | business relationships? O Newai
[ Janajati (one of the 75 ethnic groups).
TICK ALL APPLICABLE [ Dalits ( Blacksmllh,. Tailor, Shoemaker etc).
STATEMENTS! [ Others, please specify .....cocvveeiiisnviniieirisiann
[J No answer.
2. | Which ethnic group/caste seems | L1 Mainly Upper Castes (Brahmin, Chhetri). 227
26 |to be most beneficial for you | [ Mainly Newar.
and your business? L1 Mainly Janajati (one of the 75 ethnic groups).
[ Mainly Dalits (Blacksmith, Tailor, Shoemaker
TICK ALL APPLICABLE| G %
STATEMENTS! Others, please specify ........ccoooiiiiiiiiiinnnn
[ No answer.
2. | With whom do you_definitelv | [] I take the decision solely. 2.28
27 Conls’lflt for important business | [ With the family council/head of the family.
decisions? [ With relevant staff members.
[0 With external experts.
(Only ONE (1) ANSWER!!!) O Wilb ;}pries!, astrologer or a lama (e.g. I ask for
a divination).
[0 With community members of my religion.
[J With other experts from the same work field.
L1 No answer.
2. | With whom do you have gOOd | [_.'ppcr castes (Bra[mmm Cl1]1c1ri) 2.29
28 | private friendships? O Newar
[ Janajati (one of 75 ethnic groups)
TICK ALL APPLICABLE O Dalit: Blacksmith, ".l"z.ulor, Shoemaker, others
STATEMENTS! [ Others, please specify.............cocvvereerenn.
[ No answer.

11
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2. | Who are your neighbours? O Upper castes (Brahman, Chhetri) 2.30
29 [ Newar
L1 Janajati (one of 75 ethnic groups
TICK ALL APPLICABLE o oo A
St S O [ Dalit: Blacksmith, Tailor, Shoemaker, others
STATEMENTS! ;
[ Others, please specify..........cooevvvevririrereni
[ No answer.
2. [ Do you break written or verbal | [] Never; even when I lose some money. 231
30 | agreements if necessary? [0 Sometimes; when there is a risk to lose money.
L1 Often: when circumstances require it.
[J No answer.
2. [ How would you settle disputes | [] Abandon client by informing him. 232
31 | with _your clients (customer, | [] Abandon client without informing him.
supplier)? [ Will ask a family member to help me.
[ will ask a community member of the same
religion/ethnic group to help me.
L1 will ask friends to help me.
TICK ALL APPLICABLE 1 Will ask a priest or lama for further advice.
STATEMENTS! [J Legal process.
L1 To offer assistance to the client to improve e.g.
product quality, supply service etc.
[ Others, please specify..........ccovvevvvereiiinnnenn.
[ No answer.
2. |How is your view on the | [] Acceptable. 31
32 | acceptance of bribe payments to | [] Not acceptable.
get a business run? 1 We don’t have another chance. We have to do it.
[ No answer.
Part 3: Religious denomination and religious attitude of decision-maker
No | Question Answer K | Next
ey | Question
3.1 | What is  your religious | [ 1 am Hindu. 1 132
denomination? [ 1 am Buddhist. 9
[ 1 consider myself as Buddhist-Hindu. 3
[ Others, please specify .............................. 4
[J No answer. 98
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32

To which ethnie group do you
belong?

[ Newar

[ Chhetri

L] Tamang
[ Gurung

[ Limbu

[ Brahman
[0 Magar

[ Sherpa

O Rai

[ Others, please sPecify.........oovrvivmriiiinrieesiinn
[ No answer.

OG0 =1 Oh L e W b

D
oo O

3.3 for
Hindus

3.4 for
Buddhists

33

ONLY FOR HINDUS!

To which caste do you belong 7

[ Upper castes (Brahman, Chhetri, Newar)

[ Janajati (one of 75 ethnic groups)

[ Dalit; Blacksmith, Tailor, Shoemaker, others
[ No answer.

34

34

Have you changed

religion?

your

O 1 was always Hindu.
[ 1 was always Buddhist.
O Now I am a Buddhist: earlier I was Hindu.

What was your caste: ............cccceurinniivinnns

O Now I am a Hindu: eatlier I was Buddhist.

[ 1 would never change my religion.
O No answer.

350r3.6

35

If you changed vour religion
could you please tell us the
reason for it?

TICK ALL APPLICABLE
STATEMENTS!

[ 1 have better job opportunities (employed and
self-employed).
[ Less social discrimination.

[ To be an entreprencur, I can choose the type of
business I am really interested in.
[ Being an entrepreneur, T have better access to

different networks.

[ Others, please specify .....ocvovviviveiiiiininenn.

O 1 do not know.

O No answer.

3.6

36

How important is religion mn
your life as compared to other
members of vour ethnic or caste

group?

[ Very important.
[ Somewhat important.

[J Neutral (I consider myself as neither religious
nor non-religious).

[J Somewhat unimportant.
[J Not important at all.
[ No answer.

3.7

13
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3.7 | Which kind of spheres in your | [ My individual life. 3.8
life does religion effect? [ My family life.
L1 My social life.
TICK ALL APPLICABLE 0 M.I* S TP
STATEMENTS! i y Srmfmess e
[ No answer.
3.8 | How often do you perform | O Several times a dav. 39
religious  activities  (prayers, | [] Once a day.
visit a temple or monastery, [l Goce posapls
participation in pujas etc)? Phithisssiait
[ Occasionally to selected events (Dashain, Gai
Jatra, Losar, Dipawali, marriages, demises etc).
[ Hardly ever.
[ No answer.
3.9 | What could happen if youstop | [ It is not good for my Karma and my life. 3.10
performing rituals? [ Something negative for my family.
[J Something negative for my business.
TICK ALL APPLICABLE E My family/the soc@‘) will pressure me
STATEMENTS! Others, please specify ...,
L1 No answer.
3. | Why are you wearing religious | [ It gives me religious security. 311
10| ornaments? [ It is a general practice.
[ My astrologer/guru/lama adviced me.
(Only ONE (1) ANSWER!!!) b T
[ 1 am not wearing religious ornaments.
[ No answer.
3. |What do you think about | [] There is little that people can do to change the 3.12
11 | Fate/Karma? course of their life. It is fixed for this lifetime.
This is Fate/Karma.
[ Everyone has his/her own Fate/Karma. But
everyone can change it for the better. It is
[ No answer.
3. Do you feel that your_religious | [] Yes, I feel it. 313
12 | beliefs are supporting vou in | [J [ am not sure.
doing business? [ No, I do not feel it at all.
[ No answer.
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3.
13

Which aspects of your religion
do you consider while taking
decisions in your company?

TICK ALL APPLICABLE
STATEMENTS!

[J My Dharma.

[ Fate/Karma and the results for this life.
[0 Fate/Karma and the results for next life.
L1 Responsibility for others.

[0 No aggressive behaviour towards others.
[J No Greediness for profit.

[ Nothing; Business is business and religion is
religion.
[ Others, please specify.......co.ooveveveieriiininnnns

O No answer.

3.14

Can you imagine taking
mmportant business decisions on
inauspicious _days or against
your Kundali/Cheena?

[ ves.
O No.

[ No answer.

3.15

How many times did you visit
an astrologer. priest or lama for
a divination during the last
year?

01 -5 times.

[ More than 5 times.
[ Not at all.

[ No answer.

3.16

Do you think that lower castes
and poor people are lazy and
responsible  for  their _own
misery?

O yes.
O No.

O No answer.

3.17

Do_vou think that a person
living in ‘Dharma rajva’ or ‘a
successful and rich business
person’ is happier?

[ A person living in peace and harmony due to
religious and spiritual reasons (Dharma rajya).

[ A sucessful and rich business person.

[ No answer.

3.18

Nepal is a secular country since
2008. Do you think that Nepal
should  remain
become a Hindu or Buddhist

country?

secular  or

[ Remain secular.
1 Become again a Hindu country.
O Become a Buddhist country.

[0 Nepal should remain secular but should adopt
certain religious laws.

O No answer.

3.19

Do you think that religion is an
individual matter and should
completely be separated from
political. legal and economic
affairs?

[ Yes, I fully agree.
[ No. I do not agree.
[ No answer.

3.20

Do you think that Nepal needs a
religious leader?

O ves.
O No.

O No answer.

Thank
you!

15
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Additional notes:

THANK YOU

1

VERY MUCH'!
6
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Introduction

No country can grow rapidly until its human resources are developed and empowered. After decades of
experimenting with various development models, this has emerged as the bottom line. Human Resource
Development Centre (HURDEC) Pvt Ltd was established as a management training and consulting
organization by a group of professionals in early 1990. Its mission is to facilitate people-centered
development by strengthening the institutional and human resource capabilities of clients.

We work to influence policy reforms, strengthen institutions, enhance competencies and skills and
ensure organizational capacities to address issues of development. HURDEC does this through design
and implementation of viable, appropriate, practical and cost-effective interventions in a synergistic
teamwork with (and not for) the client and concerned stakeholders. This works because the
accumulated experience of all is strategically combined.

A spirit of teamwork, a strong sense of work ethics (contractual commitments, honesty, integrity, and
transparency), and an all-out effort to deliver the best results and achieve organizational excellence
characterize HURDEC professionals. A strong sense of identification with the organization has led to the
development of a nurturing and supportive environment in which the personal and professional needs
of all members are addressed. HURDEC accepts assignments depending on the nature of work,
availability of professionals, suitability of the time frame, and relationship with the client.

The commitment of HURDEC professionals, their work ethics, the spirit of teamwork and their search for
excellence is manifested in more than 2000 successful assignments carried out by them under
competitive conditions in the last more than twenty years.

Legal identity

HURDEC was established and registered with the Department of Industry, Government of Nepal in 1990
as a Private Limited Company with the registration No.: Pvt. Ltd. 3917/046/47. It is also registered with
the Registrar's Office and tax/VAT office with the PAN being 500197572.

Governance & directors

HURDEC is governed by 10 to 12 directors . Only professionals recognized for their fields of expertise
with a minimum of five years of experience with HURDEC qualify to be nominated as a director. These
directors decide on matters related to corporate strategy, structure, systems and staffs. One of the
directors is nominated as the Executive Director to oversee the company's day to day management. All
strategic decisions are made by the directors on consensus basis, though day-to-day decisions can be
made by any authorized director or a staff. The current directors are:

Mr Parimal Jha Mr Sitaram Prasai Mr Bikram Subba Mr Dharma Bhattarai
Executive Director Director

T — Ms Chhaya Jha Mr Yadab Chapagain | Mr Binoy Sharma

Mr Subodh KC Mr Birbhadra Acharya | Mr Surya Nepal

e S S R
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Management

HURDEC's human resource pool consists of full-time professionals, associates, regular staff and short-
term (assignment based) consultants/staff. Only individuals who can independently lead and manage
assignments/projects within their fields of expertise are accepted as full-time professionals. A
professional who does not devote full-time in HURDEC or a junior professional who cannot vet lead and
manage assignments/projects independently is considered an associate. Regular staff are hired and
compensated as per HURDEC's rules and practices.

HURDEC is a market-led company and the career of its professionals, associates and staffs/consultants
depends on their ability to serve the specific needs of its clients. The number of full-time professionals
has remained between 10 and 12 and that of regular staff between five and six during the last two
decades. HURDEC does not foresee a significant deviation in the numbers of the full-time professionals
and the regular staff in the years to come. Currently, the 11 directors also work as full-time professionals
and there are a total of six regular staffs.

HURDEC does not discriminate its professionals, associates, regular staffs or short-term
consultants/staffs on the basis of ethnicity, caste, gender, religious and political beliefs. HURDEC does
not also allow them to exhibit any bias (based on ethnicity, caste, gender, religious and political beliefs)
in their assignments and regular works.

HURDEC's financial management and accounting are maintained in compliance with the requirements of
the Government of Nepal. Within the overall financial management framework and rules specified by
the government, HURDEC also tailors its financial management and accounting practices to meet
specific client requirements where necessary. A full time finance officer is responsible for all financial
management and accounting tasks. A qualified Chartered Accountant conducts annual audit of its
transactions and prepares financial reports for the company and government regulators. The Executive
Director or an authorized Director periodically conducts internal audit of the accounts.

Expertise and services

We provide different development management related services and expertise in the fields of:
¢ Organization/institution development and capacity building

® Project/program appraisal, monitoring & evaluation, and baseline and impact study
® Project design and implementation support
e Strategic review and planning facilitation

=
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Our expertise and services in the following thematic areas and sectors has been most significant in
terms of depth, coverage and duration:

Thematic/Sectoral areas Thematic/Sectoral areas
Gender, social inclusion, conflict and peace | Livelihoods, enterprise, micro-finance and local
building economy
Decentralization and local governance Rural community infrastructure/civil works

Logical framework and results based | Health, education, and community forestry
management
Generic training and participatory techniques | Community development

We adopt different approaches and use different methods depending on the context, realities and
preference of the client and its partners. One approach to organization/institution development involves
setting vision, mission, goal and strategy followed by organization development plan. Another approach
involves situation analysis, options identification and analysis, strategy selection and developing change
management plan.

Sometimes, the process starts with some already identified organizational/institutional gaps. At other
times, the client wants to ensure that a new initiative (theme, activity, technology, system, strategy,
structure and staff) is firmly embedded in its existing environment. At times organizations also look for
appropriate ways of restructuring themselves. A comprehensive and integrated model of organization
analysis and development covering the organization's strategies/policies, structures, systems, and staffs
is used in the process. Appropriate state-of-the-art tools are used. The process identifies areas for
capacity building and we provide tailor-made capacity building support.

The capacity building support on any of the above thematic areas cover one or more of the following
outputs depending on the requirements and client choices:

¢ Development and institutionalization of new strategy/policy, structure, and/or system

o Staff training including training of (master) trainers on specific themes or on generic skills
e Design and implementation of integrity systems in commmunity infrastructure/civil works
e Support in fair and merit based staff recruitment and selection

e Design of competitive staff compensation package

e Development of manuals, implementation guidelines or directives

We provide professional services at different stages of the project/program cycle. The process involves
selection and use of appropriate state-of-the-art methods and tools. The services include:

e Appraisal and project scoping
e Mid-term review/evaluation

End-of-project/program evaluation

Baseline, impact and other study

2 HURDEC Company Profile
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Designing a relevant, cost-effective and sustainable project/program is highly challenging. Development
practice has moved away from programs/projects planning by "experts" in the headquarters of funding
agencies to a participatory process of engaging local stakeholders in the design and implementation of
projects/programs. This local involvement implies a significant role for development management
consultants. We have assisted a number of development agencies in the design and/or implementation
of projects/programs in Nepal. Design of monitoring system and implementation support is part of this.
The process involves consultations with the stakeholders, including where relevant women, the poor
and people from socially excluded groups, documentation of the proposed action in an appropriate
format and development of a monitoring system. Theory of change, logical and results based
management frameworks are widely used in the process.

eview and pl

We help organizations in strategic planning. Strategic planning generally involves external and internal
situation assessment, identification and analysis of strategic options, preparation of do-able strategic
plan. One key event in this process is a workshop where all the stakeholders work for common
understanding and future response. For this, we provide services of qualified workshop
facilitators/moderators. Highly participatory methods and tools are used in the process.

Professionals and networks

onais

HURDEC has a resource base of experienced, multi-cultural professional consultants, trainers and
facilitators with degrees from USA, UK, Spain, the Netherlands, the Philippines, Thailand, India and
Nepal. Currently, it has 13 full-time professionals, with work experience ranging from 10 to over 25
years. It has a resource person pool of a dozen professionals in various disciplines who can be recruited
as per requirement. As part of continuous learning process, HURDEC professionals have undergone
training in gender and social inclusion, participatory rapid appraisal, organization development,
appreciative inquiry, adult learning, conflict-sensitive development, results based management, logical
framework and participatory monitoring and evaluation.
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Anhang A6: Statistischer Anhang zur Hypothesenpriifung

Hypothese 1:
Tabelle A 1: What do you think about Fate/Karma (Frage 3.11)?

Fixed for this

Religion Statistic lifetime HFexible Overall
Hindu n 19 28 47

% Within Religion 40,40% 59,60% 100,00%

% Within Variable 73,10% 41,80% 50,50%
Buddhist n 7 39 46

% Within Religion 15,20% 84,80% 100,00%

% Within Variable 26,90% 58,20% 49,50%
Overall n 26 67 93

% Within Religion 28,00% 72,00% 100,00%

% Within Variable 100,00% 100,00% 100,00%

Tabelle A 2: If your company is not successful over a certain period, will you
change something (Frage 2.8)?

Twill I'should not

change change

Religion Statistic something something Others Overall
Hindu n 31 15 3 49

% Within Religion 63,30% 30,60% 6,10% 100,00%

% Within Variable 40,80% 83,30% 100,00%  50,50%
Buddhist n 45 3 0 48

% Within Religion 93,30% 6,30% 0,00% 100,00%

% Within Variable 59,20% 16,70% 0,00% 49,50%
Overall n 76 18 3 97

% Within Religion 78,40% 18,60% 3,10% 100,00%

% Within Variable 100,00% 100,00% 100,00%  100,00%

Hypothese 2:

Tabelle A 3: Can you imagine taking important business decisions on inauspicious
days or against your Kundali/Cheena (Frage 3.14)?

Religion Statistic Yes No Overall
Hindu n 19 24 43
% Within Religion 44,20% 55,80% 100,00%
% Within Variable 38,00% 68,60% 50,60%
Buddhist n 31 11 42
% Within Religion 73,80% 26,20% 100,00%
% Within Variable 62,00% 31,40% 49,40%
Overall n 50 35 85
% Within Religion 58,80% 41,20% 100,00%
% Within Variable 100,00% 100,00% 100,00%
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Tabelle A 4: What could happen if you stop performing rituals (Frage 3.9)?

"It is not good for my Karma and my life."”

Religion Statistic No Yes Overall
Hindu n 32 15 47
% Within Religion 68,10% 31,90% 100,00%
% Within Variable 48,50% 51,70% 49,50%
Buddhist n 34 14 48
% Within Religion 70,80% 29,20% 100,00%
% Within Variable 51,50% 48,30% 50,50%
Overall n 66 29 95
% Within Religion 69,50% 30,50% 100,00%
% Within Variable 100,00% 100,00% 100,00%
"Something negative for my family."
Religion Statistic No Yes Overall
Hindu n 20 27 47
% Within Religion 42,60% 57,40% 100,00%
% Within Variable 35,70% 69,20% 49,50%
Buddhist n 36 12 48
% Within Religion 75,00% 25,00% 100,00%
% Within Variable 64,30% 30,80% 50,50%
Overall n 56 39 95
% Within Religion 58,90% 41,10% 100,00%
% Within Variable 100,00% 100,00% 100,00%
"Something negative for my business."
Religion Statistic No Yes Overall
Hindu n 22 25 47
% Within Religion 46,80% 53,20% 100,00%
% Within Variable 36,10% 73,50% 49,50%
Buddhist n 39 9 48
% Within Religion 81,30% 18,80% 100,00%
% Within Variable 63,90% 26,50% 50,50%
Overall n 61 34 95
% Within Religion 64,20% 35,80% 100,00%
% Within Variable 100,00% 100,00% 100,00%
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"My family/the society will pressure me."

Religion Statistic No Yes Overall
Hindu n 34 13 47
% Within Religion 72,30% 27,70% 100,00%
% Within Variable 43,60% 76,50% 49,50%
Buddhist n 44 4 48
% Within Religion 91,70% 8,30% 100,00%
% Within Variable 56,40% 23,50% 50,50%
Overall n 78 17 95
% Within Religion 82,10% 17,90% 100,00%
% Within Variable 100,00% 100,00% 100,00%
Hypothese 3:

Tabelle A 5: Do you think that women should be involved in business activities
or should follow the tradition and stay at home (Frage 1.20)?

Should follow the
tradition andstay  To be involved
Religion Statistic at home in business Overall
Hindu n 24 25 49
% Within Religion 49,00% 51,00% 100,00%
% Within Variable 77,40% 39,10% 51,60%
Buddhist n 7 39 46
% Within Religion 15,20% 84,80% 100,00%
% Within Variable 22,60% 60,90% 48,40%
Overall n 31 64 95
% Within Religion 32,60% 67,40% 100,00%
% Within Variable 100,00% 100,00% 100,00%

Tabelle A 6: Do you think that the education of a boy or a girl is more important
(Frage 1.21)?

Religion Statistic Boy Girl Boy and Girl Overall
Hindu n 11 2 35 48
% Within Religion 2290%  4,20% 72,90% 100,00%
% Within Variable 78,60%  28,60% 46,70% 50,00%
Buddhist n 3 5 40 48
% Within Religion 6,30% 10,40% 83,30% 100,00%
% Within Variable 21,40% = 71,40% 53,30% 50,00%
Overall n 14 7 75 96
% Within Religion 14,60% 7,30% 78,10% 100,00%
% Within Variable 100,00%  100,00% 100,00% 100,00%
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Hypothese 4:

Tabelle A 7: How important is for you that your business partners (suppliers,
customers etc) belong to the same ethnic group/caste as yourself

(Frage 2.24)?
Religion M SD t p
Hind 2,37 1,45
nau : : 1,809 0,074
Buddhist 1,85 1,34

df=95; no inhomogenity of variances

Tabelle A 8: From which ethnic group/caste are the majority of your
external staff members (Frage 1.11)?

"Upper castes (Brahman, Chhetri, Newar)"

Religion Statistic No Yes Overall
Hindu n 20 26 46
% Within Religion 43,50% 56,50% 100,00%
% Within Variable 54,10% 46,40% 49,50%
Buddhist n 17 30 47

% Within Religion 36,20% 63,80%  100,00%

% Within Variable 45,90% 53,60% 50,50%
Overall n 37 56 93

% Within Religion 39,80% 60,20%  100,00%

% Within Variable 100,00%  100,00%  100,00%

"Janajati (one of 75 ethnic groups)"

Religion  Statistic No Yes Overall
Hindu n 27 19 46

% Within Religion 58,70% 41,30% 100,00%

% Within Variable 52,90% 45,20% 49,50%
Buddhist n 24 23 47

% Within Religion 51,10% 48,90% 100,00%

% Within Variable 47,10% 54,80% 50,50%
Overall n 51 42 93

% Within Religion 54,80% 45,20% 100,00%

% Within Variable 100,00% 100,00% 100,00%
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"Dalit: Blacksmith, Tailor, Shoemaker, others"

Religion Statistic No Yes Overall
Hindu n 28 18 46
% Within Religion 60,90% 39,10% 100,00%
% Within Variable 42,40% 66,70% 49,50%
Buddhist n 38 9 47
% Within Religion 80,90% 19,10% 100,00%
% Within Variable 57,60% 33,30% 50,50%
Overall n 66 27 93
% Within Religion 71,00% 29,00% 100,00%
% Within Variable 100,00% 100,00% 100,00%
"Others"
Religion Statistic No Yes Overall
Hindu n 41 5 46
% Within Religion 89,10% 10,90% 100,00%
% Within Variable 50,00% 45,50% 49,50%
Buddhist n 41 6 47
% Within Religion 87,20% 12,80% 100,00%
% Within Variable 50,00% 54,50% 50,50%
Overall n 82 11 93
% Within Religion 88,20% 11,80% 100,00%
% Within Variable 100,00% 100,00% 100,00%

Tabelle A 9: From which religious group is the majority of your external staff members

(Frage 1.10)?

Hindus and

Religion Statistic Mainly Hindus = Mainly Buddhists Buddhists Overall
Hindu n 38 4 4 46

% Within Religion 82,60% 8,70% 8,70% 100,00%

% Within Variable 84,40% 12,90% 23,50% 49,50%
Buddhist n 7 27 13 47

% Within Religion 14,90% 57,40% 27,70% 100,00%

% Within Variable 15,60% 87,10% 76,50% 50,50%
Overall n 45 31 17 93

% Within Religion 48,40% 33,30% 18,30% 100,00%

% Within Variable 100,00% 100,00% 100,00% 100,00%

201



Hypothese 5:

Tabelle A 10: Do you think that lower castes and poor people are lazy and
responsible for their own misery (Frage 3.16)?

Religion Statistic Yes No Overall
Hindu n 18 31 49
% Within Religion 36,70% 63,30% 100,00%
% Within Variable 64,30% 45,60% 51,00%
Buddhist n 10 37 47
% Within Religion 21,30% 78,70% 100,00%
% Within Variable 35,70% 54,40% 49,00%
Overall n 28 68 96
% Within Religion 29,20% 70,80% 100,00%
% Within Variable 100,00% 100,00% 100,00%
Hypothese 6:

Tabelle A 11: Nepal is a secular country since 2008. Do you think that Nepal should remain secular or

become a Hindu or Buddhist country (Frage 3.18)?

Secular with
selected

Religion Statistic Secular  Hindu country Buddhist country = religious laws  Overall
Hindu n 22 23 2 1 48
% Within Religion 45,80% 47,90% 4,20% 2,10% 100,00%
% Within Variable 37,90% 82,10% 33,30% 33,30% 50,50%
Buddhist n 36 5 4 2 47
% Within Religion 76,60% 10,60% 8,50% 4,30% 100,00%
% Within Variable 62,10% 17,90% 66,70% 66,70% 49,50%
Overall n 58 28 6 3 95
% Within Religion 61,10% 29,50% 6,30% 3,20% 100,00%
% Within Variable 100,00% 100,00% 100,00% 100,00% 100,00%

Tabelle A 12: Do you think that religion is an individual matter and should completely
be separated from political, legal and economic affairs (Frage 3.19)?

Religion Statistic Yes No Overall
Hindu n 37 11 48
% Within Religion 77,10% 22,90% 100,00%
% Within Variable 46,30% 78,60% 51,10%
Buddhist n 43 3 46
% Within Religion 93,50% 6,50% 100,00%
% Within Variable 53,80% 21,40% 48,90%
Overall n 80 14 94
% W ithin Religion 85,10% 14,90% 100,00%
% Within Variable 100,00% 100,00% 100,00%
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Tabelle A 13: Do you think that Nepal needs a religious leader (Frage 3.20)?

Religion Statistic Yes No Overall
Hindu n 22 23 45
% Within Religion 48,90% 51,10% 100,00%
% Within Variable 68,80% 41,80% 51,70%
Buddhist n 10 32 42
% Within Religion 23,80% 76,20% 100,00%
% Within Variable 31,30% 58,20% 48,30%
Overall n 32 55 87
% Within Religion 36,80% 63,20% 100,00%
% Within Variable 100,00% 100,00% 100,00%
Hypothese 7:

Tabelle A 14: Do you think that an entrepreneur has to go for profit by
all means (Frage 2.3)?

Religion Statistic Yes No Overall
Hindu n 9 40 49
% Within Religion 18,40% 81,60% 100,00%
% Within Variable 90,00% 46,00% 50,50%
Buddhist n 1 47 48
% Within Religion 2,10% 97,90% 100,00%
% Within Variable 10,00% 54,00% 49,50%
Overall n 10 87 97
% Within Religion 10,30% 89,70% 100,00%
% Within Variable 100,00% 100,00% 100,00%

Tabelle A 15: How is your view on the acceptance of bribe payments to get a business run

(Frage 2.32)?

Religion Statistic Acceptable Not acceptable No other chance Overall
Hindu n 14 15 18 47
% Within Religion 29,80% 31,90% 38,30% 100,00%
% Within Variable 87,50% 34,90% 52,90% 50,50%
Buddhist n 2 28 16 46
% Within Religion 4,30% 60,90% 34,80% 100,00%
% Within Variable 12,50% 65,10% 47,10% 49,50%
Overall n 16 43 34 93
% Within Religion 17,20% 46,20% 36,60% 100,00%
% W ithin Variable 100,00% 100,00% 100,00% 100,00%
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