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Die Zusammenarbeit
zwischen Christen und
Hindus —dargestelltam
Beispiel Indien

I. Indisches Christentum und sozio-6konomische
Strukturen

Taglich arbeiten Christen und Hindus millionen-
fach in wirtschaftlichen und anderen Bereichen
der indischen Gesellschaft zusammen. Eine be-
wufite Kooperation zwischen den Religionen um
gemeinsamer Anliegen und Ziele willen ist sel-
ten. Hindus und Christen sind ungleiche Part-
ner, und zwar soziologisch, demographisch wie
auch im kulturell-spirituellen Selbstverstindnis.
Wihrend etwa 83 % der Bevolkerung Indiens als
Hindus gelten, bekennen sich nur 2,6 % zum
Christentum. Diese geringe Zahl der Christen
konzentriert sich in bestimmten Gegenden, so
vor allem den Staaten im Nordosten (Nagaland,
Mizoram, Meghalaya), Kerala und dem Kanya-
kumari-Distrikt Tamil Nadus. Die Christen sind
zu ca. 80% aus unteren Kasten, Kastenlosen
~ oder ehemaligen Stammesgruppen hervorgegan-
gen, sind also ganz unabhingig von ihrer Reli-
gion kaum Gesprachspartner fiir die oberen und
kulturtragenden Kasten der Hindus. Es kommt
hinzu, daf} das Christentum als Fremdkorper, der
von kolonialen Michten kiinstlich nach Indien
eingefiihrt wurde, erlebt wird, so daff mit dem
nach der Unabhingigkeit aufbliihenden Natio-
nalismus den Christen die Beweislast zufiel, sich
als loyale Biirger zu erweisen. All dies sind
Faktoren, die dazu gefiihrt haben, daf die Chri-
sten weitgehend vom Hauptstrom der Gesell-
schaft isoliert sind. Nicht selten haben sie Identi-
titsprobleme.

Allein die Syrisch-Orthodoxen Christen, die
sich auf den Apostel Thomas zuriickfithren, mit
Sicherheit aber seit dem 4. Jh.n. Chr. in Indien,
und hier vor allem an der Malabarkiiste, ansissig
sind, verfiigen {iber eine eigenstindige indische
Tradition. Sie formen eine eigene Kaste, die
allgemein anerkannt wird und relativ hochste-
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hend ist. Zwischen ihnen und den Hindus in
Kerala gibt es freundschaftliche Beziehungen,
weil die Orthodoxen weder missionieren noch
die hinduistische Kastenmoral in Frage stellen.
Sie sind durch ihre wechselvolle Geschichte und
den jahrhundertelangen Versuch der rémisch-
katholischen Missionare, sie unter papstliche Ju-
risdiktion zu bringen, untereinander so gespal-
ten, daff Hindu-Gruppen gelegentlich schlich-
tend eingreifen.

Die romisch-katholische Mission seit dem 16.
und die protestantischen Missionen seit dem 18.
Jh. sind aufs engste mit der europiischen Kolo-
nialgeschichte in Indien verkniipft. Die Konver-
titen beugten sich nicht selten dem politischen
oder wirtschaftlichen Druck der Eroberer. Sie
erscheinen daher in den Augen traditioneller
Hindus mehr oder weniger als Verriter. Das
trifft im tibrigen weitgehend auch auf die Musli-
me zu. Da den Christen Bildungsprivilegien
eingeraumt wurden und fast alle h6heren Schulen
des Landes von Englindern aufgebaut und bis
1947 fest in ithrer Hand waren, hat das Christen-
tum aber im Bildungssektor weit iiber seine
bescheidene Prozentmarke hinaus gewirkt. Heu-
te wird das meist positiv anerkannt, zumal die
christlichen Schulen und Colleges — wie auch die
Hospitiler — nach wie vor einen wichtigen Bei-
trag im sikularen Staat Indien leisten. Nach der
Verfassung des unabhingigen Indien gilt das
Land als sikular, d. h. es gibt keine Staatsreligion
wie z. B. im benachbarten Konigreich Nepal, in
dem der Hinduismus zur Staatsreligion erklirt
und Taufe unter Gefangnisstrafe gestellt wurde.
Der indische Staat garantiert Religionsfreiheit,
was das Recht, die jeweilige Religion zu beken-
nen, zu praktizieren und zu proklamieren, ein-
schliefit.

Die europiischen Missionen hatten vor allem
unter den Gruppen Erfolg, die ohnehin nicht in
das hinduistische Kastensystem eingegliedert
waren, d.h. vor allem unter Kastenlosen und in
den Stammeskulturen. Nicht selten konvertier-
(t)en solche Menschen keineswegs um materiel-
ler Vorteile willen, sondern um als Menschen
anerkannt zu werden, d.h. um menschlicher
Wiirde willen, die ithnen die Hindu-Gesellschaft
jahrtausendelang versagt hat. Weil aber die
christlichen Kirchen das Kastensystem nicht iiber-
winden konnten, konvertieren diese Gruppen
heute haufig zum Islam oder Buddhismus (Am-
bedkars Neo-Buddhisten). Die Konversion ist
zur politischen Waffe von etwa 90 Millionen
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Kastenlosen im Kampf um ihre gesellschaftliche
Emanzipation geworden.

Der Hinduismus ist tolerant und schreibt kei-
nerlei Glaubensbekenntnis vor. Hindu ist, wer
einer Kaste angehort und die Regeln des Kasten-
verhaltens innerhalb und auflerhalb der Kaste

einhilt. Wer konvertiert, will bewuf3t aus diesem

System ausbrechen und bekommt den Zorn der
Kaste zu spiiren. Wihrend radikale Gruppen
(Dalit-Bewegung) zum Kastenkrieg aufrufen,
versuchen die meisten Christen, abseits von den
sozialen Kimpfen der hinduistischen Gesell-
schaft eine spezifische Identitit zu finden. Weil
die Regierung besondere Programme zur Forde-
rung der registrierten unteren Kasten (Kastenlo-
se und Stimme) unterhilt (Reservierung von
Ausbildungs- und Arbeitsplatzen), sind die
Christen oft bis zur Zerreifiprobe belastet: sie
sind von diesen Mafinahmen ausgeschlossen, da
sie ja offiziell auflerhalb des Kastensystems
stehen.

Interessant ist eine Entwicklung der letzten
Jahrzehnte: Bestimmte Kasten griinden Vereini-
gungen (sabha), die alle Gleichkastigen ungeach-
tet ihrer Religionszugehorigkeit umfassen. Be-
sonders in den mittleren Kastenringen (Nadars
in Tamil Nadu usw.) erstarken diese Gruppen, in
denen Hindus und Christen derselben Kaste um
okonomischer und politischer Ziele willen, die
sich aus der Modernisierung Indiens ergeben
(gemeinsame Wahlplattformen), zusammenar-
beiten: Die Kastenloyalitit ist stirker als die
Religionszugehorigkeit trotz der Jahrhunderte
gegenlaufiger Missionsgeschichte.

Will man Ansitze zur Zusammenarbeit zwi-
schen Hindus und Christen aufspiiren, richtig
einschitzen und férdern, mufl man dieses Hin-
tergrundes eingedenk sein. Die Religionsfrage ist
ganz besonders auch in Indien nicht zu trennen
von sozio-Okonomischen Strukturen.

II. Zur Geschichte der Zusammenarbeit

Erste bewufite Versuche zur Zusammenarbeit
gibt es seit dem portugiesischen Jesuiten-Missio-
nar Robert de Nobili (1577-1656). Er kam im
Jahre 1606 nach Indien und wirkte vor allem in
der Gegend um Madurai. Friih erkannte er, daff
es notwendig sei, die kulturbestimmenden Brah-
manen fiir das Christentum zu gewinnen, wenn
man die gesamte Bevélkerung dem Evangelium
niherbringen wolle. Er wollte deshalb den Brah-
manen ein Bruder werden, d. h. er wurde strikter
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Vegetarier, trug statt der europdischen Hose den
dboti, imitierte unter unsaglichen Strapazen den
Lebensstil der Wanderasketen (sannyasin) und
lernte vor allem Sanskrit und Tamil. In beiden
Sprachen brachte er es zur Perfektion, so daff ihm
die einheimischen Eliten hochste Anerkennung
zollten. In der Anpassung an indische Lebens-
weise ging er so weit, das Kastensystem und
sogar die Unberiihrbarkeit zu akzeptieren, was
ihm unerbittliche Kritik von seiten der jesuiti-
schen Mitbriider eintrug. Finden wir bei de
Nobili den ersten konsequenten Versuch der
Inkulturation des Christlichen, so darf man sich
nicht iiber die Motive tauschen: Es ging ihm
darum, die Hindus zur katholischen Kirche zu
bekehren. Von einem Geist der partnerschaftli-
chen Zusammenarbeit kann noch keine Rede
sein. Bis heute haben das die Hindus nicht
vergessen und stehen deshalb sehr hiufig christli-
chen Versuchen, das Evangelium den Indern
vermittels indischer Philosophie, Kunst und Ri-
ten nahezubringen, skeptisch, wenn nicht mit
offener Ablehnung, gegeniiber. Man traut den
Motiven nicht.

Ansatzpunkte zur Zusammenarbeit finden
sich bei dem deutschen Lutheraner Bartholo-
mdus Ziegenbalg (1683—1719). Er baute unter
danischem Schutz — praktisch aber auf seiten der
Inder gegen die danischen Militirbehérden —
seine Mission in Tranquebar auf, sammelte die
Schitze der Tamil-Literatur und schrieb 1712 das
erste Tamil-Worterbuch. Er liefl Tamil-Schulbii-
cher fiir die Elementarschule drucken und legte
damit den Grundstein fiir ein weitgreifendes
Bildungswesen in Studindien. Freilich war auch
hier das Ziel, die Schiiler letztlich zur Konver-
sion zu bewegen.

Die Bedeutung, die christliche Linguisten bei
der Erforschung der einheimischen Sprachen
hatten, kann nicht iiberschitzt werden. Die Hin-
du-Renaissance des 19. Jh. etwa wire ohne das
Wirken bedeutender Sanskritisten wie Max Mil-
ler nicht denkbar. Bis heute ist das nicht verges-
sen, und die gemeinsame Erforschung der Sans-
krit- und anderer Literaturen bildet einen der
wichtigsten Ankniipfungspunkte zur Zusam-
menarbeit von Hindus und Christen, zumindest
im kulturellen Bereich.

Diese Renaissance erreicht mit dem von Raja
Ram Mohban Roy im Jahre 1830 gegriindeten
Brabmo Samaj einen Hohepunkt. Unter dem
Eindruck der geistlichen Grofle Jesu von Naza-
reth, den man in Indien schon immer als eine
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“unter vielen Verkdrperungen der einen Gottheit
verehren konnte, und durch den sozial-karitati-
ven Impuls der christlichen Missionen wollte
man den Hinduismus im Sinne eines am Vedanta
und der Bergpredigt geschulten Monotheimus
mit klarer humanistischer Zielsetzung erneuern.
Pluralismus der Religionen, Friede zwischen ih-
nen und Kooperation wurden Inbegriffe einer
aufgeklirten Hindu-Spiritualitit, die auch die
Auswiichse des Kastensystems zu iiberwinden
suchte sowie die polytheistischen Tendenzen im
Popularhinduismus ausrotten wollte. Der dritte
Leiter des Brahmo Samaj, Keshab Chancer Sen,
war besonders stark von der Bibel beeinflufit. Es
kam zu einem inneren Austausch der Religionen,
gelegentlich auch zur Kooperation zwischen
dem Samaj und vielen einzelnen Missionaren,
kaum aber zu einer breit angelegten Dialogphase
zwischen dem offiziellen Christentum und den

“ meist bengalischen Intellektuellen.

So griindete Dayananda Sarasvati 1875 den
Arya Samaj, der eine Riickkehr zu den Veden
und deutliche Abgrenzung vom Christentum
propagierte. Man fithrte eigens einen Ritus zur
Rekonversion zum Hinduismus ein. Diese Be-
wegung ist gelegentlich aggressiv geworden; sie
ist Reaktion auf den Anspruch der christlichen
Kirchen, allein die Wahrheit zu predigen.

In der Bewegung zwischen Hindus und Chri-
sten ragt die Gestalt Ramakrishnas (1836—1886)
heraus, der bis heute durch die von Vivekananda
1897 gegriindete Ramakrishna-Mission weltweit

~ wirkt. Ramakrishna war in Zeiten tiefster Trance

so vollkommen in die Gottheit versunken, dafl er
das jeweils meditierte Gottesbild (murti) voll-
kommen schaute. Er hatte auch eine Christusvi-
sion, die bestimmend fiir die Haltung vieler

Hindus zum Christentum wurde: man sieht Je-

sus als Orientalen, einen der grofiten geistlichen

Meister aller Zeiten, der zu Recht Gott genannt

wird. Die Europier hitten ihn fehlinterpretiert

und zum Zeugen einer imperialistischen Mis-
sionsgeschichte miflbraucht. In den Worten Ra-
makrishnas: «Der Heiland ist der Gottesbote. Er
ist wie der Vizekdnig eines michtigen Monar-
chen. Wenn es in einer entfernten Provinz Unru-
hen gibt, schickt der Konig seinen Vize, um sie
belzulegen So schickt auch Gott seinen Heiland,
wenn immer irgendwo in der Welt die Religion
niedergeht. Es ist immer ein und derselbe Hei-
land, der, einmal in den Ozean des Lebens
gesprungen, an einer Stelle auftaucht und Krish-
na genannt wird, dann wieder untertaucht, um
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an anderer Stelle als Christus wiederaufzutau-
chen.» Auch in ihrer praktischen Gestalt ist die
Ramakrishna-Mission sehr von den christlichen
Orden beeinflufit. Sie treibt das Bildungswesen
voran und bt Werke der Barmherzigkeit.

III. Christliche Ashrams

Unter dem Stichwort «Dialog» ist wihrend der
letzten dreiflig Jahre, vor allem aber nach dem
Zweiten Vatikanischen Konzil und durch die
entsprechenden Programme des Weltkirchenra-
tes ein neuer Geist in das Miteinander von Hin-
dus und Christen eingezogen. Es gibt seitdem
mehr oder weniger regelmaflig offizielle theolo-
gische Gesprache auf dogmatischer Ebene, die
interessantes Material zu Tage fordern, dem ge-
genseitigen Verstindnis dienen und Vorurteile
abbauen sollen. Nicht selten entarten derartige
Treffen zu Monologen, die zu Selbstdarstellun-
gen werden. Bestenfalls redet man zueinander,
ist aber nicht immer geneigt, dem anderen wirk-
lich zuzuhoren. Deshalb stellte sich in den sieb-
ziger Jahren Enttiuschung ein, was die riicklaufi-
ge Zahl der Dialoggruppen in den Stddten (meist
um einen dialogfreudigen Initiator christlichen
Glaubens geschart, seltener — wie von der hindu-
istischen Divine Life Society im Shivananda-
Ashram — systematisch gefordert) und auch der
groflen Dialogkonferenzen erklart.

Der Dialog muf§ in der «Tiefe des Herzens»,
d.h. im gemeinsamen Gebet, in Meditation und
Schweigen verankert sein. Dies wurde schon
frih von wenigen indischen wie auslindischen
Christen erkannt, die an die Lebenspraxis im
indischen Ashram ankniipfen wollten. Der Ash-
ram ist eine auflerlich wenig organisierte Lebens-
gemeinschaft von spirituellem Meister und sei-
nen Schiilern, die sich spontan um ihn scharen.
Man lebt in materieller Anspruchslosigkeit und
im Gebet. Wer kommt, ist Glied der Gemein-
schaft, wer geht, bedarf dazu keiner Erlaubnis.
Heute gibt es mehr als 40 christliche Ashrams, die
Stitten der geistlichen Begegnung oder gemein-
samer Arbeit von Hindus und Christen sind.
Zwei Beispiele: Der erste christliche Ashram
(Christukula-Ashram) wurde von einem Inder
und einem britischen Arzt 1921 in der Nihe von
Tiruppattur in Sidindien gegriindet. Er wurde
zur Stitte der Begegnung der Religionen und des
gemeinsamen Dienstes am Kranken. Auch
Gandhi hat ihn besucht. Einen ganz und gar in
indischer Tradition stehenden kontemplativen
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Ashram griindeten J. Monchanin (gest. 1957)
und H. LeSanx (Swami Abhishiktananda, gest.
1973) in Shantivanam bei Tiruchirapalli (1950).
Abhishiktananda ging 1968 als Einsiedler in die
Himalayas, um ein Leben des Yoga und unge-
storter Meditation zu fiithren, das ihn ins Zen-
trum der hinduistischen Erfahrung der Nicht-
Dualitit (advaita) fithrte. Viele hindu-christliche
Gruppen haben sich um sein Erbe und Ver-
michtnis geschart. Heute ist der Ashram unter
der Leitung des Benediktiners Bede Griffiths zu
einem Zentrum der Dialogbewegung zwischen
den Religionen, New Age und Kirche, Wissen-
schaft und Glaube geworden. Von hier gehen
Impulse in alle Welt aus, weniger vielleicht in die
unmittelbare dorfliche Umgebung. Denn auf
dem indischen Dorf lebt man in der Kaste, die
kaum (religiose) Kontakte mit anderen Kasten
pllegt. Da Kaste gleichzeitig Religion bedeutet,
ist Dialog notwendigerweise Kooperation zwi-
schen verschiedenen Kasten, was aus sozialpsy-
chologischen wie politischen Griinden immer
noch schwierig ist und deshalb weitgehend Sache
der Intellektuellen, bestenfalls auch einiger Kon-
templativer aus allen Traditionen, blieb.

IV. Soziale Aktionsgruppen

Darum gebiihrt grofite Aufmerksamkeit den ca.
1200 sozialen Aktionsgruppen, die sich seit etwa
1960 spontan in ganz Indien gebildet haben. Sie
werden vor allem von Jugendlichen getragen, die
ihren Hintergrund in allen Religionen haben
konnen und diesen Hintergrund oft emphatisch
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ablehnen («jede der Religionen vergrofiert das
Elend») oder fiir den sozialen Befreiungskampf
im Sinne einer interreligidsen Befreiungstheolo-
gie nutzbar machen wollen. Manchmal aber
grinden solche Gruppen in gemeinsamem Ge-
bet, das die tiblichen Religionsschranken hinter
sich laflt. Sie méchten ein neues Bewufitsein
unter den Massen Indiens erwecken sowie die
Menschen gewerkschaftlich oder kooperativ or-
ganisieren. Weil diese Gruppen aber sowohl von
den Kirchen als auch vom Hindu-Establishment
nicht selten des Marxismus verdichtigt werden,
driften sie von den Hauptstromen der religiosen
Traditionen ab. Einige wenige theologische Se-
minare treten in Dialog mit ihnen oder organisie-
ren gar Konferenzen, auf denen solche Gruppen
mit Vertretern der kontemplativen Fithrungselite
des Hinduismus zusammentreffen kénnen. Ob
sich daraus eine fruchtbare Zusammenarbeit ent-
wickelt, bleibt abzuwarten.

Zusammenfassend kann man sagen: Die Zu-
sammenarbeit zwischen Hindus und Christen ist
fiir Indien lebenswichtig, obwohl die Schwierig-
keiten oft noch uniiberwindlich erscheinen.
Auch politische Probleme (Tyagi-Gesetzesvor-
lage zum Einschrinken der Konversion), das
nicht unbegriindete Mifitrauen der Hindus vor
allem wegen der finanziellen Abhingigkeit der
indischen Kirchen von auslindischen Missions-
gesellschaften, die nach wie vor Konversions-
Kreuzziige (crusades) veranstalten lassen, sowie
der Mangel an Kontinuitit in der Dialogarbeit
auf allen Ebenen erschweren die Zusammenar-
beit zwischen Hindus und Christen betrichtlich.
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