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„1918“ bezeichnet mehr als das Ende des Ersten

Weltkriegs. Der Jahresbezug begründet häufig auch

bildungsgeschichtliche Narrative. Hingegen fragt der

Band nach Gleichzeitigkeiten von Zäsuren und Tra-

dierungen, Brüchen und Kontinuitäten in regionalen,

nationalen, europäischen und globalen Perspektiven. Er

untersucht vielfältige Paradoxien vermeintlich alter und

neuer pädagogischer Kulturen und Praktiken ebenso wie

Ambivalenzen der Jugend zwischen Aufbegehren und

Anknüpfung an Bildungsideale. Auch die Infragestellung

von Schule und Pädagogik, ihre Relegitimierung sowie

die Verflechtung von Sozialdemokratie und Sozialismus

mit Bildungsreformen und -traditionen werden fokus-

siert. Damit zielt der Band auf den vielfach beschriebe-

nen «Kampf der Ideologien» in der Zwischenkriegszeit

und auf die Zirkulation konkurrierender Wissen, sodass

er bildungshistorisch die komplexe Offenheit von 1918

diskutiert.
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Elija Horn 
 
Jugendbewegung und „Indien“: Zur Herausbildung 
eines jugendkulturellen Topos‘ um 1918  
 
 
 
 
In der Oktoberausgabe der Zeitschrift Freideutsche Jugend des Jahres 1918 
verkündete die Pädagogin Marie Buchhold1 der jugendbewegten Leserschaft: 
„Wir stehen an der Schwelle zu unserer neuen Welt […].“2 Auslöser dieses 
jugendbewegten Neubeginns war ihr zufolge das Leid, das im Zuge des Ersten 
Weltkriegs über ganz Europa gekommen war. Dieses Leid sei jedoch zugleich 
der „Scheiterhaufen unserer Wiedergeburt“,3 aus dem, so hoffte sie, neues Le-
ben hervorgehen sollte. Buchhold maß ihrer Gegenwart also die Bedeutung 
eines Übergangs zu etwas völlig Neuem bei. Auch die Freideutsche Jugend, 
ein 1913 entstandenes Sammelbecken für größtenteils bürgerliche Jugend-
bünde, stand nach der Niederlage Deutschlands im Ersten Weltkrieg vor einem 
Scherbenhaufen: Die Bewegung war weltanschaulich gespalten und drohte zu 
zerbrechen. Buchhold hingegen hegte die Hoffnung, dass die Jugend – „gehei-
ligt und wahr gemacht“4 – gemeinschaftlich das Neue hervorbringen, ja selbst 
das Neue sein würde. Im „Scheiterhaufen des Leids“ geläutert, werde die Ju-
gend wie Phönix aus der Asche auferstehen und als die zukünftigen „Neuen 
Menschen“ das Neue angehen.5 Doch woher sollte das Neue kommen? Laut 
Buchhold aus der Jugend und „ihrer Lebendigkeit“ selbst – hier habe „notwen-
digerweise Indien in uns wach werden“ müssen.6 Wie auch andere Jugendbe-
wegte besann sich Buchhold auf „östliche Lehren“,7 um die mit dem Ende des 
Krieges 1918 zusammenfallenden Probleme zu bewältigen. 
                                                        
1  Marie Buchhold (1890-1983), Angehörige der bürgerlichen Jugendbewegung. Im Jahr 1922 

gründete sie gemeinsam mit Elisabeth Vogler die Frauensiedlung und -bildungsstätte Schwarz-
erden (Rhön) und prägte dort eine von asiatischen Körpertechniken beeinflusste Gymnastik.  

2  Buchhold 1918, S. 361. 
3  Ebd. 
4  Ebd., S. 363. 
5  Vgl. ebd., S. 361. Buchholds Verwendung der Metapher vom Krieg als reinigendem Feuer ist 

um 1918 keinesfalls einzigartig, vgl. u.a. Koch 2014. 
6  Buchhold 1918, S. 364. 
7  Buchhold 1920. 
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Dieser jugendbewegte Blick „gen Osten“ ist kein unbekanntes Phänomen.8 
Hermann Hesses Roman Siddharta (1923) avancierte – paradigmatisch für die 
Indiensehnsucht jener Zeit – zum Kultbuch der Jugend. Grundsätzlich bestand 
in weiten, zuvorderst den lebensreformerisch geprägten Teilen der Jugendbe-
wegung eine religiöse Gestimmtheit, die gen Asien tendierte. Viele Jugendbe-
wegte begeisterten sich zudem für den indischen Dichter Rabindranath Tagore. 
Nicht zuletzt sei die als legendär geltende Fahrt von Mitgliedern des Nerother 
Wandervogels nach Indien im Jahr 1928 erwähnt.9 Im vorliegenden Beitrag 
richte ich den Blick auf diese jugendbewegte Indienbegeisterung, die sich in 
etwa ab 1918 auch jenseits singulär-individueller Interessen nachweisen lässt. 
Dabei gehe ich der Frage nach, wie es um 1918 zum – vor allem auf religiöse 
Konzepte indischer Provenienz bezogenen – „Asientaumel“10 in der bündi-
schen Jugend kommen konnte. Ferner arbeite ich heraus, warum ausgerechnet 
indische Religiosität bzw. das, was man unter indischer Religiosität verstand, 
um 1918 attraktiv für die bürgerliche Jugendbewegung wurde. Bereits vor 
1918 bestanden jugendbewegte Affinitäten zu neureligiös-lebensreformeri-
schen Formationen, die in unterschiedlichem Ausmaß auf religiöse Konzepte 
Indiens rekurrierten, weswegen hier nicht nur das konkrete Jahr 1918 in den 
Blick genommen wird. So wenig, wie sich die mit „1918“ assoziierte Zäsur auf 
einen Schlag ereignete, entstand das damals neuartige jugendbewegte Interesse 
an „Indien“ plötzlich; es hatte Vorläufer, erreichte Anfang der 1920er-Jahre 
seinen Höhepunkt und verebbte dann allmählich. Daher wird, ähnlich wie 
„1968“, „1918“ hier als Chiffre gefasst.11 
Bevor ich anhand von einigen Beispielen skizziere, welche unmittelbaren Vor-
läufer die jugendbewegte Indienbegeisterung hatte, worin ihr Ausdruck be-
stand und was damit bezweckt wurde, gehe ich knapp auf den historischen 
Kontext und die Begriffe der Jugendbewegung und Jugendkultur ein. Ich ar-
gumentiere, dass um 1918 keine einmalige jugendbewegte Indienmode ent-
stand, sondern dass in jener Zeit mit „Indien“ ein jugendkultureller Topos ge-
neriert wurde, den spätere Jugendkulturen des 20. Jahrhunderts in ähnlicher 
Weise wieder aufgriffen.  

                                                        
8  Vgl. u.a. Linse 1991; Wedemeyer-Kolwe 2017, S. 118ff.; Horn 2018a. 
9  1928 fuhr eine Gruppe des Nerother Wandervogels auf dem Landweg nach Indien und absol-

vierte dort, neben einigen Abenteuern à la Karl May, eine Rundreise, die 40 Jahre später auch 
bei den auf dem sogenannten Hippie-Trail reisenden Indienfahrern populär war; vgl. Horn 2015; 
2019. 

10  Reichwein 1922, S. 715. 
11  Vgl. Kraushaar 2000. 
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1 Jugendbewegung und Jugendkultur 

Im deutschsprachigen Raum bildete sich um 1900 mit dem Wandervogel und 
der sich daraus entwickelnden Jugendbewegung eine erste regelrechte Jugend-
kultur heraus. Flankiert von Revisionen der Sozial- und Strafgesetze,12 in de-
nen die Gruppe der Jugendlichen nun separat behandelt wurde, verfestigte sich 
die Idee von Jugend als einer eigenwertigen Lebensphase. Die größtenteils bür-
gerlichen Wandervögel strebten nach Natürlichkeit, die sie auf Wanderungen 
unter ihresgleichen – gemäß dem Leitsatz „Jugend führt Jugend“ – außerhalb 
der Städte suchten. Darin kam einerseits die Kritik an den in gesellschaftlicher 
Erstarrung verharrenden Elternhäusern des Wilhelminische Zeitalters zum 
Ausdruck und andererseits die Nähe zu lebensreformerischen Ideen. Das Kon-
fliktpotenzial im Generationenverhältnis trat deutlich zutage. Wegweisend war 
der Erste Freideutsche Jugendtag im Oktober 1913. Dort formulierten die teil-
nehmenden, sich größtenteils in Wandervogeltradition verortenden Jugend-
bünde ihr gemeinsames Verständnis vom Willen der Jugend, die sogenannte 
Meißner-Formel: 

Die Freideutsche Jugend will aus eigener Bestimmung vor eigener Verantwortung 
mit innerer Wahrhaftigkeit ihr Leben gestalten. Für diese innere Freiheit tritt sie un-
ter allen Umständen geschlossen ein. Zur gegenseitigen Verständigung werden Frei-
deutsche Jugendtage abgehalten. Alle gemeinsamen Veranstaltungen der Freideut-
schen Jugend sind alkohol- und nikotinfrei.13 

Gustav Wyneken, Mitbegründer der reformpädagogischen Schulgemeinde 
Wickersdorf, war eminent an der Formulierung dieser Zeilen beteiligt. Der da-
mals bereits 38-jährige Wyneken war es auch, der (gemeinsam mit Siegfried 
Bernfeld) den Begriff der Jugendkultur prägte. Etwa zwei Wochen nach dem 
Treffen auf dem Hohen Meißner explizierte Wyneken sein Verständnis von 
Jugendkultur vor der Pädagogischen Abteilung der Münchner Freien Studen-
tenschaft. Es sei das Bedürfnis der Jugend, „wirklich jung sein [zu] dürfen“, 
da sie sich wesentlich von Erwachsenen unterscheide und „darum eine ganz 
andere Lebensführung beanspruchen“14 müsse. Auch aktuell wird Jugendkul-
tur verstanden als „Bezeichnung für eigenständige kulturelle Aufbrüche, Re-
formbewegungen und Subkulturen von Jugendlichen, bei denen diese die 

                                                        
12  Vgl. dazu u.a. Frehsee 2000. 
13  So wiedergegeben in: Ahlborn 1963, S. 109. Die Formel wurde nach dem Ort benannt, an dem 

sich die Freideutsche Jugend damals versammelte, dem Hohen Meißner, einem Bergmassiv im 
Fulda-Werra-Bergland. 

14  Wyneken 1963, S. 117. 
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agierenden Subjekte und zugleich ihr eigenes Publikum sind.“15 Jugendkultu-
ren seien ferner Ausdruck der Kritik am Bestehenden, an Autoritäten sowie der 
Elterngeneration ganz allgemein. Identifikations- und gemeinschaftsstiftend 
wirkten Gruppensymbole wie Kleidung, Musik oder Jugendsprache.16 Lindner 
zufolge nutzen Jugendliche dafür bereits vorgefundenes kulturelles Material, 
das sie jedoch eigensinnig adaptieren oder neu kombinieren – auch unter dem 
Einfluss industrieller Vermarktungs- und Konsumstrategien.17 
Zwar entwarf Wyneken das „Ideal“18 der Jugendkultur in Abgrenzung vom 
Wandervogel, denn sie sollte im reformierten schulischen Rahmen realisiert 
werden.19 Dennoch können Wandervogel und bündische Jugend als Jugend-
kultur begriffen werden: Sie schufen sich, mitunter gegen den Willen der er-
wachsenen Vormünder und/oder in Abgrenzung zu deren Lebensführung, ei-
nen selbstbestimmten Raum mit eigenen Symbolen, um dort jugendgemäß le-
ben zu können. Wie den Wandervogel zog es nach 1913 auch die freideutschen 
Jugendbünde in die Natur, wo in jugendbewegter Kluft und unter Einsatz des 
‚Zupfgeigenhansel‘ gewandert, gezeltet und abgekocht wurde. Dieser Gegen-
entwurf wie auch das Wynekensche „Ideal“ der Jugendkultur trugen nicht nur 
den Nimbus des Neuen. Im Streben nach einer dem Höheren gewidmeten Zu-
kunft, für das etwa Fidus‘ ikonische Zeichnung Lichtgebet20 stand, äußerte sich 
zudem das Sakrale der Jugendbewegung.21 Der zivilisationskritische Gestus, 
die religiöse Gestimmtheit, das Streben nach Wahrheit und dem „Neuen Men-
schen“ – all das prägte letztlich das Bild von Jugend als Mythos.22 Nicht zuletzt 
gehört es zum rebellischen Grundgestus jugendkultureller Selbstvergewisse-
rung, sich selbst gegenüber Eltern, Lehrkräften und sonstigen erwachsenen 
Autoritäten als anders – nicht selten im Sinn von überlegen – zu inszenieren.23 
Der Topos „Indien“ kam, wie ich im Folgenden erörtere, den jugendkulturellen 
Ansprüchen um und nach 1918 entgegen. 

                                                        
15  Böhm/Seichter 172018, S. 251f. 
16  Vgl. ebd. 
17  Lindner 2012, S. 155. 
18  Wyneken 1963, S. 128. 
19  Dudek 1990, S. 329. 
20  Fidus (bürgerlicher Name Hugo Höppener, 1868-1948), Jugendstilmaler und Vertreter der Le-

bensreform; das von ihm erstmals 1908 geschaffene Bild Lichtgebet gilt als Ikone der Jugend-
bewegung, vgl. Frecot/Geist/Kerbs 1972. 

21  Vgl. Baader 2005, S. 86ff., 253f. 
22  Vgl. u.a. Koebner/Janz/Trommler 1985, S. 10. 
23  Jüngeren Studien zufolge lässt dieses Bedürfnis bei Jugendlichen heutzutage nach, sie suchen 

eher die Nähe und Anerkennung von Erwachsenen, weniger den Konflikt, vgl. u.a. 17. Shell 
Jugendstudie: Albert/Hurrelmann/Quenzel 2015. 
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2 Wie gelangte „Indien“ um 1918 in die Jugendbewegung?  

Ab etwa 1918 breitete sich unter bildungsbürgerlich-protestantisch geprägten 
Jugendbewegten eine Indienbegeisterung aus. Dabei lassen sich grob zwei 
Stränge unterscheiden: Zum einen die neureligiös grundierte Beschäftigung 
mit Glaubenskonzepten indischer Herkunft, zum anderen die flächendeckende 
Begeisterung für Rabindranath Tagore. Im Folgenden wird erörtert, wie und 
warum es ausgerechnet um 1918 dazu kam und was die spezifisch jugendkul-
turellen Charakteristika dieser Indienbegeisterung waren. 

2.1 (Neu-)Religiös begründete Indiensehnsucht in der Jugendbewegung 
Im näheren und weiteren Umfeld der bürgerlichen Jugendbewegung lässt sich 
ab den frühen 1910er-Jahren, teils auch eher, ein Interesse an buddhistischen, 
(neo-)hinduistischen oder anderweitig indisch inspirierten neureligiösen Kon-
zepten nachweisen.24 Als Gründe dafür können das zum fin de siècle aufkom-
mende Krisenempfinden, der damit einher gehende Kulturpessimismus und 
die ebenfalls daraus resultierende Sehnsucht nach Ursprünglichkeit aufgeführt 
werden. Neureligiöse Formationen wie Theosophie oder Mazdaznan, die aus 
dem Fundus asiatischer Religionen schöpften, erfuhren um 1900, insbesondere 
in lebensreformerischen Kreisen, eine enorme Popularität. Von dort fanden in-
dische Glaubenskonzepte ihren Weg in die Jugendbewegung – unter anderem 
durch den bereits erwähnten Fidus, der bereits vor 1900 die Nähe zur Theoso-
phie gesucht hatte. Er profilierte sich mit der Umschlaggestaltung bspw. der 
theosophischen Übersetzung der Bhagavad Gita,25 einem bedeutenden Aus-
schnitt des indischen Epos Mahabharata, oder der Zeitschrift Theosophische 
Kultur (ab 1909), wo er jugendstilhaft ästhetisierte Elemente indischer Religi-
osität in seine Zeichnungen einflocht. Sein Stil und seine teils orientalisierte 
Ornamentik prägten nicht nur die Ästhetik der Jugendbewegung, sondern be-
einflussten auch die Idee von der „Heiligkeit“ der Jugend, die Fidus in seinen 
Zeichnungen inszenierte.26 Angesichts dessen erscheint die Voraussagung ei-
ner „Renaissance der Weltanschauung des orientalischen Ostens“27 während 
des Treffens auf dem Hohen Meißner 1913 wenig überraschend. 
Thomas Nipperdey bezeichnet die religiösen Suchbewegungen zu Beginn des 
20. Jahrhunderts, die insbesondere im protestantisch geprägten (Bildungs-) 

                                                        
24  Vgl. Wedemeyer-Kolwe 2017, S. 119f.; Baumann 1998. 
25  Sekundärübersetzung von Franz Hartmann, erschienen 1899 im Verlag von Wilhelm Friedrich, 

Leipzig. 
26  Vgl. u.a. Frecot/Geist/Kerbs 1972. 
27  Rede des Kunsthistorikers Fritz Burger, gehalten während des Freideutschen Jugendtages auf 

dem Hohen Meißner 1913, zit. in: Panesar 1997, S. 151. 
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Bürgertum zu verorten sind, als „vagierende Religiosität“.28 Als Ursache macht 
er den Bedeutungsverlust der christlichen Kirchen, Skepsis gegenüber Verwis-
senschaftlichungstendenzen sowie das allgemeine Krisenempfinden des fin de 
siècle aus. Wedemeyer-Kolwe und Linse betrachten das Streben nach dem 
„Neuen Menschen“ durch Selbstoptimierung als wichtigen Grund für die Hin-
wendung zu asiatischen religiösen Praktiken wie Yoga oder Meditation. Ers-
terer erkennt als Hauptmotivation die Kopplung von „transzendente[r] Sinn-
stiftung mit einer praktischen, modernen, individuellen Lebensführung“;29 
zweiterer betont das widerständige Moment der Asienrezeption.30 
Um 1918 verdichtete sich das jugendbewegte Interesse an indischen oder ver-
meintlich indischen Glaubenskonzepten. Ab mindestens 1917 befasste sich 
eine Handvoll recht einflussreicher Jugendbewegter – neben bereits erwähnter 
Marie Buchhold auch Fritz Klatt, Alfred Kurella und Hans Kollwitz31 – mit 
Mazdaznan, einer neureligiös-lebensreformerischen Lehre, die zoroastrische,32 
indische und eugenische Elemente miteinander verbindet und deren Ziel es un-
ter anderem ist, mithilfe von Diät- und Hygienevorschriften eine rassisch be-
gründete Höherzüchtung des Menschen voranzubringen.33 In der von Klatt und 
Kurella initiierten kommuneartigen Gemeinschaft in Berlin Westend wurden 
die vegetarischen Mazdaznan Speisevorschriften befolgt. Auch in sexueller 
Hinsicht soll in Berufung auf Mazdaznan experimentiert worden sein.34 Für 
Klatt und seine Mitkommunard*innen eröffnete sich so nicht nur ein Zugang 
zu religiösen Konzepten Asiens, die erwähnten Vorschriften beeinflussten in 
konkreter Weise ihren alltäglichen Lebensvollzug. Kurella war ferner vom 
Krisendenken Rudolf Pannwitz‘, einem Sanskritisten und unter Jugendbeweg-
ten populären Publizisten, beeinflusst.35  
Anfang 1918 wurde Kurella mit der Herausgabe jenes „Europa-Asien-Heftes“ 
der Zeitschrift Freideutsche Jugend beauftragt, welches im Oktober desselben 
Jahres massiv „indische Ideen“ in die Jugendbewegung hineintransportieren 
                                                        
28  Nipperdey 31993, S. 527. 
29  Wedemeyer-Kolwe 2017, S. 119. 
30  Vgl. Linse 1991, S. 354. 
31  Fritz Klatt (1888-1945), Gründer des reformpädagogischen Volksschulheims Prerow; Alfred 

Kurella (1895-1975), späterer DDR-Kulturfunktionär; Hans Kollwitz (1892-1971), Arzt, Sohn 
von Käthe Kollwitz; alle drei waren Angehörige der Freideutschen Jugend. 

32  Zoroastrismus ist die Bezeichnung für eine antike persische Religion, als deren Stifter Zoroaster 
(auch Zarathustra) gilt. 

33  Ausführlich zu Mazdaznan vgl. u.a. Bigalke 2016. Mazdaznan war nur wenig später unter Ju-
gendbewegten relativ bekannt; in der Zeitschrift „Die Tat“ wurde Mazdaznan – neben der eben-
falls populären Anthroposophie – als „Sammelpunkt aller Erneuerungsbestrebungen“ bezeich-
net, vgl. Posner 1923, S. 790f. 

34  Vgl. u.a. Koch 2017, S. 68; Schaad 2014, S. 129f.; Wedemeyer-Kolwe 2004, S. 161f. 
35  Vgl. Kurella 1918, AdJb N 35.  
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würde. Im Zuge der Vorbereitungen tauschte sich Kurella mit Gustav Wyne-
ken über Buddhismus aus, zudem traf er Marie Buchhold, die ihm von den 
reformhinduistischen Lehren des indischen Mönchs Vivekananda berichtete.36 
Von diesen Ideen hatte Buchhold selbst vermutlich erstmals 1916 gehört, und 
zwar von Theodor Springmann, einem Industriellensohn, der auf einer Nord-
amerika-Reise durch Mönche der Ramakrishna Mission mit dem neohinduis-
tischen Advaita Vedanta Vivekanandas in Berührung kam. Nach seiner Rück-
kehr hatte Springmann in Göttingen Sanskrit studiert und plante mit Buchhold 
eine Freie Hochschule für Religion und Philosophie in Darmstadt zu gründen, 
wo unter anderem diese Lehren verbreitet werden sollten.37  
Die Popularisierung von buddhistischen und hinduistischen Lehren sowie de-
ren Adaptionen vollzog sich um 1900 im deutschsprachigen Raum, insbeson-
dere im bildungsbürgerlichen Milieu, im Kontext von Orientwissenschaften, 
der globalen Zirkulation (neu-)religiöser Interpretationen indischer Glaubens-
konzepte und von zivilisationskritisch-kulturpessimistischen Denkströmun-
gen.38 Erst in Anbetracht all dessen ist es verständlich, wenn Buchhold in be-
sagtem „Europa-Asien-Heft“ der Freideutschen Jugend schreibt: 

Nicht der Intellekt hat sich diese Dinge vermocht, in Büchern war lange schon über 
indische Dinge zu lesen, in Hörsälen lange schon zu hören. Es traf uns nichts, es 
zündete nichts, Leid kam und wir wurden anders. Warum sind wir reif geworden für 
indische Idee[n]? Die Unermeßlichkeit des Leidens hat uns reif gemacht.39 

Zu den „indischen Ideen“ gehörte die Rückbesinnung auf das „arische“ Erbe, 
die eigenen Wurzeln. Um das durch den Ersten Weltkrieg und seine Folgen 
ausgelöste Leiden zu überwinden, müsste sich die Jugend diese indischen, das 
heißt: „arische“ Ideen wieder aneignen. Buchhold rekurriert hier auf die zeit-
genössische orientwissenschaftliche These, die „Arier“ seien das Urvolk so-
wohl der Deutschen wie auch der Inder.40 Sie bezog sich in ihrer weiteren Ar-
gumentation auf die Bhagavad Gita. Darin überzeugt der Gott Krishna einen 
verzagten Krieger von seiner Pflicht, in den Krieg zu ziehen, indem er ihm die 
göttlichen Gesetze von Karma, Dharma und dem Wiedergeburtskreislauf of-
fenbart. Diese Sichtweise mag für aus dem Krieg heimgekehrte Jugendbe-
wegte tröstlich gewesen sein. Aber Buchhold ging es darüber hinaus um den 

                                                        
36  Vgl. ebd.  
37  Vgl. Wörner-Heil 1996, S. 260ff.; Horn 2018a, S. 169ff. 
38  Ausführlich dazu u.a. Tzoref-Ashkenazi 2009; McGetchin 2009. 
39  Buchhold 1918, S. 364. 
40  Ausführlich zu dieser These: Schetelich 2002. 
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Nachweis der Unverletzbarkeit, ja Unsterblichkeit der Jugend, wenn diese nur 
die Glaubenskraft und „das Geheimnis unserer arischen Art“ erkenne: 

[…] uns kann in Wahrheit nichts geschehen […], denn in Wahrheit gibt es kein [zu 
betrauerndes, EH] Opfer, sondern nur geheiligtes Tunmüssen aus geheimnisvollen 
im Inneren des Menschen sich bildenden Gesetzen heraus.41  

Ähnlich wie Springmann in der von ihm angefertigten Übersetzung der Bhaga-
vad Gita, die 1920 im Freideutschen Jugendverlag Adolf Saal erschien, legte 
Buchhold mit Verweis auf Krishnas Offenbarung dar, dass der gottgegebenen 
Pflicht (Dharma) Folge zu leisten wäre. Im Krieg müsse gekämpft werden. 
Opfer gäbe es nicht zu betrauern, denn die Seele sei unsterblich. Die „indischen 
Ideen“ waren, so könnte man resümieren, Buchholds Vorschlag einer jugend-
bewegt-gemeinschaftlichen Verarbeitung des Krieges. 
Im selben Jahr gelang es Alfred Kurella, der sich zu diesem Zeitpunkt von 
Mazdaznan wieder distanziert hatte,42 mit der Artikelserie Körperseele eine 
Kontroverse über Sexualität in der Jugendbewegung anzustoßen. Es handelte 
sich dabei um vier fiktive Briefe, in denen er sich etwa mit Verweis auf Ideen 
des Advaita Vedanta wie auch eingedenk jugendbewegter Grundsätze dafür 
aussprach, vorehelichen Geschlechtsverkehr als legitim für die Jugend anzuer-
kennen. Ähnlich wie Buchhold vertrat Kurella eine religiös-überhöhte Idee 
von „Jugend“. Durch die „entartete und zum Mechanismus gewordenen Ge-
schlechtlichkeit“43 würde, so Kurella, die „ewigkeitsuchende […] Seele“44 der 
Jugend, also deren Heiligkeit, beschädigt und falle dem Profanen anheim, oder 
anders gesagt: Jugendlichkeit würde davon zerstört werden. Nichtsdestotrotz 
sehnten sich junge Menschen nach geschlechtlicher Erfüllung. Folglich deu-
tete Kurella Sexualität zu einem seelischen, ja metaphysischen Erlebnis um, 
wodurch er die Gefahr der Verweltlichung bannte. Kurella legte sexuelle 
Handlungen als „Ersatzbildung für die mit dem Verfall der alten körperlich-
seelischen Religionen verlorengegangene Fähigkeit“ aus, 

das Bewusstsein des abgesonderten Ich zu überwinden und das Erlebnis des All zu 
gewinnen durch religiöse, auf anderen körperlichen Funktionen (Atem, Konzentra-
tion) beruhende Übungen.45 

                                                        
41  Ebd., S. 361ff. 
42  Vgl. Kurella 1918b, S. 360. 
43  Kurella 1919, S. 312. 
44  Ebd., S. 308. 
45  Kurella 1918a, S. 245f. 
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Er bezog sich dabei auch auf religiöse Strömungen Indiens.46  
Vor dem Hintergrund des zu Ende gehenden, als leidvoll empfundenen Ersten 
Weltkriegs beriefen sich Buchhold und Kurella in ihren utopischen Entwürfen 
jugendlicher Lebensführung auf religiöse Schriften und Konzepte Indiens. 
Buchholds Ansinnen war es, der Jugendbewegung eine religiöse wie gemein-
schaftsstiftende Verarbeitung der Kriegserlebnisse nahzulegen und sie zum tat-
kräftigen (Weiter)Leben zu ermutigen – allerdings zum Preis einer überideali-
sierten Leidensfähigkeit. Sie beschwor die Unsterblichkeit der Jugend(-Bewe-
gung) und erhob sie zu einem heiligen Projekt. Kurella spann die Idee einer 
„geheiligten Jugend“ weiter und forderte unter Berufung auf Advaita Vedanta 
und Yoga nicht nur das „Recht auf freie Hingabe.“47 Die praktische Umset-
zung einer solchen jugendgemäßen Sexualität, so Kurella, helfe zugleich, ein 
höheres Bewusstsein zu erlangen. Metaphorisch zeigt sich sowohl bei Buch-
hold wie auch bei Kurella eine vehemente Abwehr von Tod und Verfall, wo-
möglich eine Resonanz auf die unter Jugendbewegten bekannte Rede Friedrich 
Nietzsches vom „Übermenschen“.48 In beiden Fällen legitimierte modernes 
orientwissenschaftliches Wissen die Vorschläge zur Überwindung der Krise 
sowie der Schaffung eines jugendbewegten „Neuen Menschen“. Zugleich wur-
den diese – teils selbst ideologisierten und religiös verbrämten – Wissensbe-
stände mit global zirkulierenden neureligiösen Adaptionen indischer Glau-
benskonzepte vermengt.  

2.2 Jugendbewegte Begeisterung für Rabindranath Tagore 
Ein weiterer „Gegenstand“, auf den sich das jugendbewegte Indieninteresse 
richtete, war der Schulgründer und Dichter Rabindranath Tagore. Geboren 
1861, wuchs er in einer wohlhabenden und gebildeten Familie in Bengalen auf. 
Sein Vater gehörte zur ersten Generation von Hindureformern; er hatte sich im 
Brahmo Samaj engagiert, einem Zusammenschluss, in dem christlich-aufklä-
rerische Ansätze mit hinduistischen Konzepten zu sozialreformerischen Ideen 
verknüpft wurden.49 Tagores Religiosität, die sich deutlich in seinen literari-
schen Erzeugnissen niederschlug, kann mithin als Produkt globaler Wissens-
transfers im kolonialen Zeitalter begriffen werden.50 Auch die von Tagore in 
Shantiniketan im Jahr 1902 gegründete Schule war das Produkt einer Vielzahl 
von westlichen und östlichen, sowohl religiösen wie sozialreformerischen 

                                                        
46  Ebd. 
47  Ebd., S. 241. 
48  Vgl. Nietzsche 1883. 
49  Vgl. Kulke/Rothermund 1998, S. 347. 
50  Vgl. u.a. King 2009, S. 128ff.; zur transnationalen Verortung der Geschichte von Erziehung und 

Religiosität im kolonialen Indien vgl. u.a. Rao 2016; Tschurenev 2017; Horn 2018b. 
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Einflüssen.51 Berühmt wurde Tagore 1913, als er für seine Gedichtsammlung 
Gitanjali den Literaturnobelpreis erhielt. Die metaphernreichen Texte sind in 
einem zutiefst religiösen Duktus verfasst. Der in Deutsch mit Hohe Lieder 
bzw. Sangesopfer betitelte Gedichtzyklus erreichte bereits 1914 mindestens 
zehn Auflagen. In seinen Romanen porträtierte er häufig Individuen, die 
schwierige Entscheidungen zu treffen haben und sich einer schmerzhaften 
Selbstbefragung aussetzen.52 
An der Popularisierung Tagores in der Jugendbewegung war auch der Marbur-
ger Pädagogikprofessor Paul Natorp beteiligt, der aufgrund des literarischen 
Interesses seiner Ehefrau Helene Natorp53 auf Tagore aufmerksam wurde und 
daraufhin jugendbewegte Studierende der Akademischen Vereinigung Mar-
burg sowie der Akademischen Freischar Göttingen zur Auseinandersetzung 
mit Tagore anregte. Knud Ahlborn etwa, der an der Herausgabe jugendbeweg-
ter Zeitschriften wie Freideutsche Jugend beteiligt war, bat Natorp in einem 
Brief im September 1917, Texte von Tagore zu einem Treffen der Akademi-
schen Freischar mitzubringen, nachdem der Professor begeistert von dessen 
Gedichten geschrieben habe.54 Auch andere Bünde widmeten sich der Lektüre 
von Tagores Werken, darunter sogar der nationalkonservative Jungdeutsche 
Bund.55 In Berlin konnte der frühere Wandervogel Karl Wilker, seit 1917 Lei-
ter des Fürsorgeheims Lindenhof, seine größtenteils aus schwierigen Verhält-
nissen stammenden Zöglinge mit Tagore-Lesenachmittagen in seinen Bann 
schlagen.56 Ab 1918 fand das Interesse an Tagore seinen Widerhall in jugend-
bewegten Publikationen, zunächst in der bereits erwähnten Oktoberausgabe 
von „Freideutsche Jugend“. Die Zeitschrift Junge Menschen widmete 1920, in 
ihrem ersten Jahrgang, dem indischen Dichter-Pädagogen eine Sondernum-
mer. Auffallend ist, dass die Gründe für die Begeisterung, die Tagore auslöste, 
häufig vage bleiben. So wurde beispielsweise Tagores „heilig-stille Gedanken-
welt“57 oder seine „nach innen gerichtete […] Ruhe“58 gerühmt. 
Tagore, ein charismatischer Autor und Redner, kritisierte in seinen Texten ve-
hement den westlichen Lebensstil und sprach sich demgegenüber für eine ein-
fache, natürliche und vor allem friedliche Lebensweise aus, für die Indien bei-
spielhaft stünde.59 Sein zivilisationskritischer Gestus, die aus seinen Texten 
                                                        
51  Vgl. u.a. Kupfer 2014, S. 55ff. 
52  Z.B. im Roman Das Heim und die Welt (Tagore 1916/1920). 
53  Vgl. Sieg 1994, S. 433f. 
54  Vgl. Ahlborn 1917, AdUBM Ms. 831: 717. 
55  Vgl. Koch 1918, AdJb A 50 Nr. 15. 
56  Vgl. Behnke 1920, S. 95. 
57  Ebd. 
58  Lüth 1920, S. 253. 
59  Vgl. u.a. Tagore 1922. 
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strahlende Innerlichkeit sowie sein hoher moralischer Anspruch waren daher 
anschlussfähig an den bürgerlich-jugendbewegten Diskurs. Manche spannten 
den indischen Dichter für eigene Anliegen ein; so führte ihn Walter Hammer, 
Herausgeber der Zeitschrift Junge Menschen, als Argument gegen das Rau-
chen an.60 Als Tagore im Juni 1921 Deutschland bereiste und an mehreren Uni-
versitäten den Vortrag Die Religion des Waldes hielt, löste er eine regelrechte 
Hysterie aus.61 Die jugendbewegte Märchenerzählerin Lisa Tetzner, die auch 
im Umfeld des Jenaer Serakreises um Wilhelm Flitner und Eugen Diederichs 
aktiv war, berichtete später, dass im Sommer 1921 im (von Knud Ahlborn ge-
leiteten) Jugendlager Klappholtal auf Sylt Tagore „Trumpf“ gewesen sei: „Ihn 
las man, ihm glaubte man, zu ihm betete man.“62 Tetzner hatte selbst in jünge-
ren Jahren heimlich, im Schein der Taschenlampe unter der Bettdecke, Tagore 
gelesen. Ihre Eltern, so die Autorin, hätten diese Lektüre missbilligt – was 
Tetzner im Jahr 1924 übrigens selbst auch tat. Der Einfluss Tagores, „Inder in 
all seinen Werken“, wäre verderblich, weil sich Jugend im „strömenden Gefühl 
[…] fern ihrer Zeitnöte“ verlieren würde.63 
Warum also löste Tagore um 1918 eine solche Begeisterung aus? Die Histori-
kerin Rita Panesar konstatiert, dass die Wirkung Tagores auf die Jugendbewe-
gung auf sein Charisma, seine beschützende und besänftigende Ausstrahlung 
zurückzuführen sei.64 Zudem trug Tagore die unter Jugendbewegten virulente 
Zivilisationskritik, unterfüttert mit religiösen wie modernen wissenschaftli-
chen Ansätzen, mit einer ebenso pathetischen Vehemenz vor, weswegen er un-
ter vielen Jugendbewegten als glaubhafter Fürsprecher der Jugend galt. Die 
prophetenhafte Erscheinung Tagores, seine wortgewaltigen und dabei vielsei-
tig deutbaren Texte eigneten sich daher als Projektionsfläche jugendbewegter 
Sehnsüchte nach einer glaubhaften, weil unverdorbenen, moralischen Instanz, 
nach „Menschlichkeit“ – aber auch nach einer exotischen Gegenwelt, für die 
Tagore als Inder stand. Durch seine orientalische Inszenierung repräsentierte 
Tagore – selbst ein „Produkt“ global-imperialen Wissenstransfers – eine Al-
terität, die ihn als Instrument der Abgrenzung gegenüber oder als Gegenent-
wurf zu den Eltern attraktiv machte: Trotz seines Alters stand er für eine Idee 
von (geistiger) Jugend. Dabei wurden seine Schriften teils selektiv und im ei-
genen Sinn rezipiert, wie der Hamburger Freideutsche Erich Lüth, Herausge-
ber der Tagore-Sondernummer der Jungen Menschen, später selbstkritisch 

                                                        
60  H[ammer] 1920, S. 255. 
61  Vgl. u.a. Kämpchen 1992, S. 86ff. 
62  Tetzner [1924], S. 10. 
63  Ebd., S. 8ff. 
64  Vgl. Panesar 1997, S. 166. 
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anmerkte.65 Allerdings bestanden durchaus gewisse Parallelen zwischen Ta-
gores Eintreten für jugendliche Selbstbestimmung, für Wahrhaftigkeit und 
Verantwortlichkeit einerseits und den jugendbewegten Bestrebungen, wie in 
der Meißnerformel festgehalten, andererseits.  

2.3 Vorläufer und Nachfolger des „Asientaumels“ um 1918 
Die (bildungs-)bürgerliche und im zivilisationskritischen Duktus erfolgende 
Hinwendung zu asiatischen Glaubenskonzepten um 1900 ist kein völlig neues 
Phänomen. Im Folgenden skizziere ich daher knapp die Vorläufer der jugend-
bewegten Indienbegeisterung am Ende des Ersten Weltkriegs. Für Deutsch-
land und Europa galt Indien mindestens seit dem Mittelalter als exotisches 
Wunderland.66 Mit der Kolonialisierung stieg der Bedarf an empirischem Wis-
sen über Indien, woraus auch die Intensivierung der globalen Wissenszirkula-
tion resultierte: Antike indische Schriften, meist religiöser Art, wurden einem 
gebildeten europäischen Publikum ab dem 18. Jahrhundert in Übersetzung zu-
gänglich gemacht; die sich um 1800 etablierenden Orientwissenschaften lie-
ferten stetig Nachschub.67 Diese größtenteils auf das Religiöse verengte Per-
spektive prägte das westliche Bild von Indien. Einerseits galt es als rückstän-
dig, dem Aberglauben verfallen und der Aufklärung bedürftig, so argumentier-
ten Kolonialmächte, um ihre wirtschaftlich-hegemonialen Absichten zu ver-
schleiern. Andererseits wurde Indien als paradiesischer Ursprung der Mensch-
heit gepriesen, so etwa in der Onto- und Phylogenese parallelisierenden Ge-
schichtsphilosophie Johann Gottfried Herders.68 Diese Lesart prägte um 1800 
die Romantik, in der eine regelrechte Indomanie heraufbeschworen wurde, 
also eine frenetische Form der Indienbegeisterung.69 Für viele Romantikerin-
nen und Romantiker stand Indien – anders als die eigene, zunehmend rationa-
lisierte Welt West- und Mitteleuropas – paradigmatisch für das Ursprüngliche, 
das Natürliche, das Fantastische, das wahrhaft Religiöse, kurz: für das von der 
westlichen Zivilisation (noch) nicht Verdorbene. Bereits Herder empfahl daher 
der Jugend, von Indien zu lernen, indem sie sich „mit dem Geist der Natur“ 
vertraut machte.70 So ist die romantische Sicht auf Kindheit und Jugend als 
Diskurs eng verknüpft mit den romantischen Indienvorstellungen: Indien galt 
als Kindheit der Menschheit71 oder „Land des Aufgangs“,72 als pädagogische 
                                                        
65  Vgl. Lüth 1966, S. 40f. 
66  Müller 2008, S. 212. 
67  Vgl. u.a. Tzoref-Ashkenazi 2009; McGetchin 2009. 
68  Vgl. Herder 1784-91/1965, z.B. S. 215, 285. 
69  Vgl. Maillard 2008. 
70  Vgl. Herder 1803, S. XXXI. 
71  Vgl. Görres 1805, S. 13. 
72  Majer 1800, S. 166. 
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Provinz avant la lettre, die Selbstfindung und -erkenntnis ohne erzieherischen 
Eingriff ermögliche.73 Damit stand Indien für das Junge, Neue und Unverdor-
bene sowie für deren Beständigkeit oder Bedarfsbefriedigung. Insbesondere in 
der Geschichte eines Braminen von Karoline von Günderode, einer Dichterin 
der Romantik, kann Indien als Metapher für Autoritätsverweigerung und na-
turwüchsige Selbstentfaltung gedeutet werden.74 
Diese romantischen Projektionen resonierten in der Jugendbewegung um 
1918: „Indien“ repräsentierte Natürlich- und Ursprünglichkeit, das Unverdor-
bene und damit, als Gegenentwurf zur eigenen Welt und als exotisch-orienta-
lisches Sinnbild, das Andere. Insbesondere der jugendbewegte Fokus auf das 
religiöse Indien, konkret auf (neo-)hinduistische und buddhistische Konzepte, 
stand in einer Linie mit der romantischen Sichtweise. Diese romantischen Vor-
stellungen wurden mit um 1900 gängigem (evolutionistischem) Rassedenken 
sowie nietzscheanischen Ideen angereichert.75 Mit diesem Zugriff wiesen sich 
die Jugendbewegten als zugleich modern und ursprünglich aus. Das Neue, das 
sie schaffen wollten, den „Neuen Menschen“ und eine neue Gesellschaft, sollte 
in all seiner Fortschrittlichkeit den Bezug zu den eigenen Wurzeln nicht ver-
leugnen. 
Ab den 1960er-Jahren setzte eine erneute jugendkulturelle Indienbegeisterung 
in der westlichen Hemisphäre ein, die ebenfalls romantische Vorstellungen ak-
tualisierte. Beispielhaft erwähnt seien hier die indienfahrenden Hippies, die ab 
den 1960er-Jahren – dem Beispiel der Beatles nacheifernd – im Himalaya ihre 
Gurus zu finden hofften, die Neo-Sannyasins, die ab Mitte der 1970er-Jahre 
im Ashram von Bhagwan Shree Rajneesh ihr Heil in psychotherapeutischen 
Selbsthilfegruppen und enthemmter Sexualität suchten oder die Goa-Trance-
Szene, die sich in den 1990er-Jahren im Drogenrausch am Strand des Indi-
schen Ozeans dem entfesselten Feiern hingab. Die wesentlichsten Unterschie-
de zur Jugendbewegung um 1918 scheinen in der erhöhten Mobilität, also der 
faktischen Erreichbarkeit Indiens, in der Benutzung bewusstseinserweiternder 
Drogen und einer technisch voraussetzungsvolleren populärkulturellen Ju-
gendmusik, die indische mit westlichen Stilelementen verschmolz, zu liegen. 
Darüber hinaus bestehen viele Parallelen in den jugendkulturellen Indienre-
zeptionen: Die jugendliche Sinnsuche und Selbstfindung, das Streben nach ei-
ner neuen Gesellschaftsform und einer jugendgemäßen Lebensweise, bei-
spielsweise hinsichtlich Sexualität, Gemeinschaft oder Ernährung, der alles 
überspannende Zugriff auf religiöse Konzepte indischer Herkunft. „Indien“ 
                                                        
73  Vgl. Günderode 1803/2006. 
74  Ausführlich zur Verknüpfung von romantischen Kindheits- und Indienbildern: Horn 2018a, 

S. 79ff.; vgl. 2019. 
75  Vgl. Baader 2005, S. 85, 278ff. 
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blieb – auch bei den Hippies sowie später bei den Neo-Sannyasins – trotz der 
leichteren Erreichbarkeit ein Sinnbild für orientalische Exotik und damit für 
das Andere.76 Es wurde zum Vehikel der Abgrenzung gegen das System, das 
die Eltern repräsentierten, und zum Instrument der (sanften) Rebellion. 

3 Fazit 

Um 1918 wurde „Indien“ zum jugendkulturellen Topos in der bürgerlichen 
Jugendbewegung, indem dort wesentlich an romantische Indiendiskurse ange-
schlossen wurde. Zum einen legitimierte der Topos „Indien“ als Sinnbild für 
Natürlich- und Ursprünglichkeit, Innerweltlich- und Göttlichkeit die jugend-
bewegte Zivilisationskritik. Als affirmativ gedachtes orientalisch-exotisches 
Anderes ermöglichte die Aneignung vom bzw. die Beschäftigung oder Identi-
fikation mit dem „Indischen“ zum anderen die jugendliche Abgrenzung vom 
Bestehenden und von den als brüchig empfundenen Werten der Elterngenera-
tion. Fortschrittlichkeit und Modernität spiegelten sich in der Anreicherung 
dieser vorrangig religiös-romantischen Indienbilder mit (evolutionistischem 
und/oder eugenischem) Rassedenken sowie Anklängen an Nietzsches Philoso-
phie vom „Übermenschen“. Hier grenzte sich die Jugendbewegung in ihrem 
aktivistischen Streben nach dem „Neuen Menschen“ von der als quietistisch 
diffamierten Indienrezeption der Elterngeneration ab.77 Ferner legitimierte die 
Berufung auf die orientwissenschaftliche These, die „Arier“ wären das Urvolk 
auch der Deutschen, die Indienbegeisterung selbst in völkischen und konser-
vativen Jugendbünden. Damit entfaltete der (politisch) mehrdeutige Topos 
„Indien“ eine gemeinschaftsstiftende Kraft, welche die bündische Jugend auch 
über weltanschauliche Gräben hinweg auf einen Nenner zu bringen vermochte. 
Den Weg dahin ebneten im Nahfeld lebensreformerische Gruppierungen. Im 
globalen Rahmen ging der jugendkulturellen Indienrezeption die transnatio-
nale Zirkulation indisch-religiöser Wissensbestände und deren Adaptionen vo-
raus – ausgelöst durch den Kolonialismus sowie vorangetrieben durch die 
westlichen Orientwissenschaften und durch international agierende neureligi-
öse Formationen wie Mazdaznan oder Theosophie. Bei Buchhold stellten der 
Erste Weltkrieg und das dadurch entstandene Leid den konkreten Anlass für 
die Hinwendung zu „indischen Ideen“ dar. Der kriegerischen Zerstörung und 
der darunter leidenden Menschlichkeit setzte sie – unter Berufung auf die 
„Bhagavad Gita“ und die darin offenbarte Lehre Krishnas – das gemeinschaft-
liche und religiöse Streben nach unsterblicher Jugend entgegen. Auch Kurella 

                                                        
76  Vgl. Horn 2019. 
77  Vgl. u.a. Kurella 1918, AdJb N 35; Wyneken 1922; Hoffmann 1923, S. 130. 
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entwarf ein religiös überhöhtes Bild von Jugend, indem er sich bei seinem Plä-
doyer für vorehelichen Geschlechtsverkehr auf neohinduistische Interpretatio-
nen des Advaita Vedanta stützte. Ob jenseits seiner Kritik am moralischen 
Bankrott der Elterngeneration in Sachen Sexualität konkrete historische Um-
stände Kurellas Überlegungen auslösten, muss offenbleiben. Ermöglicht wur-
den sie jedoch erst durch seine Kriegsdienstuntauglichkeit und seine Zugehö-
rigkeit zum jugendbewegten „Westender Kreis“.78 Auch die Begeisterung für 
Tagore hatte viel mit dem zeitgenössischen Krisenempfinden in der bürgerli-
chen Jugendbewegung zu tun. Dessen vieldeutige Lyrik und orientalische 
Selbstinszenierung erlaubten unterschiedlichste Lesarten.79 Aber insbesondere 
Tagores prophetischer Gestus und seine eindringlichen Beschwörungen, im 
Westen möge ein grundsätzliches Umdenken einsetzen, stießen bei Jugendbe-
wegten auf hohe Resonanz. Mit Helmut Fend kann diese über den Topos „In-
dien“ mobilisierte jugendkulturelle Zivilisationskritik als Bearbeitung von 
„Konfliktzonen der Moderne“80 begriffen werden.  
In seiner Vagheit fand der romantisch fundierte Indien-Topos im weiteren Ver-
lauf des 20. Jahrhunderts vielfältige jugendkulturelle Verwendung. In be-
stimmten Diskursen tauchte er jedoch wiederholt auf: In der jugendkulturellen 
Sehnsucht nach einem natürlichen und ursprünglichen Gegenentwurf zur west-
lichen, von Materialismus und Funktionalismus geprägten differenzierten Ge-
sellschaft, im religiös gestimmten jugendkulturellen Streben nach Selbstfin-
dung und -erkenntnis, im Streiten für eine befreite Jugendsexualität, in alter-
nativen Ernährungsprinzipien und sonstigen Körperpraktiken, in der jugendli-
chen Sehnsucht nach Exotik und Abenteuer. Konsum und Medialität spielen 
dabei keine untergeordnete Rolle. Die jugendbewegte Begeisterung für Tagore 
kann beispielsweise als jugendkulturelles Medienphänomen eingeordnet wer-
den, das ohne verlegerische Vermarktungsstrategien womöglich nicht dieses 
Ausmaß erlangt hätte. 
Zusammengefasst entfaltete sich um 1918 eine jugendbewegte Indienbegeis-
terung aufgrund von vielfältigen Einflüssen und unter den komplexen Bedin-
gungen einer zunehmenden und medial flankierten Globalisierung. Zwar spiel-
ten konkrete Ereignisse wie der Erste Weltkrieg keine unbedeutende Rolle, zu-
gleich ist die jugendbewegte Indienbegeisterung in den über einhundertjähri-
gen Kontinuitäten von zivilisationskritischen Indiendiskursen zu verorten, die 
schließlich im 20. Jahrhundert – allerdings ebenfalls meist im Kontext globaler 
Umbrüche und/oder Krisen – mit zeitgenössischen Ideen aufgefrischt worden 
sind. Verschiedene Jugendkulturen zwischen den 1960er- und 1990er-Jahren 
                                                        
78  Vgl. dazu Koch 2017. 
79  Ausführlich dazu Panesar 1997; Horn 2018a. 
80  Fend 32005, S. 195. 
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eigneten sich die zu Beginn des 20. Jahrhunderts von der bürgerlichen Jugend-
bewegung jugendkulturell signierten Indienbilder an und entwickelten sie wei-
ter. Zu Beginn des 21. Jahrhunderts hingegen scheint ein jugendliches Inte-
resse für Indien kein Massenphänomen mehr zu sein.  
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