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Die Unberithrbaren und das Christentum in Indien

Indien ist ein Land der Widerspriiche und Gegensatze. Alte Frommigkeitstradi-
tionen koexistieren mit unmenschlicher Ausbeutung; extremer Reichtum der
Oberschicht steht dem bitteren Elend gegeniiber, in dem 40 Prozent der heute
fast 900 Millionen zihlenden Bevolkerung leben. Indien konkurriert einerseits
wissenschaftlich und computertechnisch mit den Industrielindern; auf der ande-
ren Seite ist der Ochsenkarren immer noch das Symbol fiir den Entwicklungs-
stand auf dem Land, wo mehr als drei Viertel der Bevolkerung leben. Dabei liegt
die Analphabetenrate der Erwachsenen bei 48 Prozent. Mahatma Gandhi hat der
Welt ein Beispiel von Gewaltfreiheit gegeben; doch der Hafl zwischen Hindus
und Moslems wird immer explosiver und blutiger.

Der Hinduismus, dem 80,4 Prozent der Inder zugerechnet werden, gilt als eine
der tolerantesten Weltreligionen; doch auch unter den Hindus wichst eine funda-
mentalistische Bewegung, deren politischer Arm die radikal-nationalistische Bha-
ratiya-Janata-Partei (BJP) ist. Das Land erlebt einen Modernisierungsschub und
mit der Liberalisierung des Marktes ein betrichtliches Wirtschaftswachstum; da-
von profitieren allerdings nur die Reichen. So fallen in Bombay die Schatten mo-
dernster Wolkenkratzer auf die schlimmsten Elendsviertel. Mit einem gewissen
Recht stellt sich Indien als die grofite Demokratie der Welt dar; gleichzeitig aber
ist mit dem Kastensystem die Ungleichheit der Menschen von Geburt an sozial
institutionalisiert. Dazu kommt das Schicksal von 134 Millionen Kastenlosen, die
sich selber Dalits nennen und denen die elementarsten Menschenrechte verwei-
gert werden. Dieser weltweit grofiten, von Geburt an stigmatisierten und lebens-
lang diskriminierten Minderheit soll im folgenden die Aufmerksamkeit gelten.
Die Dalits fiigen sich nicht einfach mehr in ihr Schicksal und beginnen sich zu-
nehmend auch politisch zu organisieren. Ein Zeichen dafiir ist die Wahl von Frau
Mayawati aus ihren Reihen im Juni 1995 zur Ministerprasidentin des bevélke-
rungsreichsten Bundesstaats Uttar Pradesh. Allerdings wurde ihre Regierung
schon im Oktober wieder gestiirzt, weil ihr die BJP die Unterstiitzung entzog.

Das indische Kastensystem ist einer der griindlichsten Versuche in der Mensch-
heitsgeschichte, Ungleichheit zwischen Menschen zu institutionalisieren®. Die
Frage seiner Entstehung ist auflerst komplex und, wenn tiberhaupt, nur aus einem
Zusammenspiel von ethnischen, religios-kulturellen und sozio6konomischen
Faktoren zu erkliren. So wies schon Max Weber darauf hin, daf} alle allgemeinen
Sitze tiber den Hinduismus nur relativ richtig sind2. Der Ursprung der Kasten
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geht 3500 Jahre zuriick in die Zeit der Invasion des damaligen Indien durch die
Arier. Diese unterwarfen die eingeborenen Stammesvélker und grenzten sich von
ihnen durch eine starre soziale Ordnung ab, deren Unterscheidungsmerkmal ur-
spriinglich die unterschiedlich helle oder dunkle Hautfarbe war. So bedeutet das
Sanskrit-Wort Varna fiir Kaste auch Farbe. Neben der Versklavung der Urein-
wohner scheint auch eine arbeitsteilige Gesellschaftsdifferenzierung in der Ent-
stehung des Kastensystems eine Rolle gespielt zu haben. Das Wort Kaste wurde
erst von den Portugiesen in Indien eingefiihrt.

Das Kastensystem als institutionalisierte Ungleichheit

Das System, das sich zu einer erblichen, hierarchischen Wirtschafts- und Gesell-
schaftsordnung entwickelte, teilte die Bevolkerung in vier grofle Kasten ein: An
ihrer Spitze stehen die Brahmanen als die Priesterkaste; dann folgen die adeligen
Kschatriyas als die Kriegerkaste; die Waischya-Kaste umfafit die Gewerbetreiben-
den und die Bauern. Zur vierten und niedrigsten Kaste der Schudras zihlen die
Arbeiter. Noch unter ihnen und auflerhalb des Systems stehen die Kastenlosen,
die jene Berufe austiben mufiten, die als unrein galten: Kadaverentferner, Abort-
reiniger, Straflenkehrer, Gerber usw. Zu dieser groben, hierarchischen Einteilung
kommt eine regionale und berufsspezifische Ausdifferenzierung in Jatis genannte
Unterkasten. So rechnet man mit iiber 4600 Jatis in den vier Hauptkasten, und
auch die Kastenlosen sind in iiber 400 Untergemeinschaften eingeteilt.

Religios wurde das Kastensystem zum einen begriindet und legitimiert mit ei-
ner Ideologie von ritueller Reinheit und Unreinheit. Dabei sind in der hinduisti-
schen Vorstellungswelt Plitze, Gegenstinde und Personen — eben die Unberiihr-
baren — mit einer standigen Unreinheit behaftet. Dazu kam aus der hinduistischen
Religion die Lehre von der Seelenwanderung und die mit ihr zusammenhingende
Karma-Lehre, die besagt, daf§ der einzelne in der Kaste wiedergeboren wird, wel-
che er sich in seinem friheren Leben durch sein Verhalten verdient hat. Darin
wird schon deutlich, daf} soziale und religiése Ordnung in dem Kastensystem auf
eine komplizierte Weise ineinander verschrinkt sind. Der Hinduismus ist, der Be-
grifflichkeit von Max Weber folgend, eine Geburtsreligion. Eine Konversion zum
Hinduismus ist kaum moglich, da man zu einer bestimmten Kaste gehoren
miifite, um Hindu zu werden. So schreibt Max Weber in seinen religionssoziolo-
gischen Aufsitzen zum Hinduismus: ,Wer nicht zum Hindu geboren ist, bleibt —
sein Glaube oder seine Lebenspraxis mdgen sein wie immer — draufien, ein Bar-
bar, dem der Zugang zu den Heilsgiitern des Hinduismus, wenigstens dem Prin-
zip nach, versperrt ist.“? Insofern ist die auch in der christlichen Missionsge-
schichte relevante Frage, ob das Kastensystem primir ein soziales oder ein reli-
gioses Phanomen sei, nicht eindeutig zu beantworten.
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Die Mobilitit innerhalb des Kastensystems ist gering und bestenfalls in den
mittleren Kasten gegeben. So heifit es in einem indischen Sprichwort, fiir einen
Hindu sei es schwieriger, seine Kaste zu wechseln, als fiir einen Leoparden die
Flecken seines Fells*. Geschichtlich gab es immer wieder Protestbewegungen ge-
gen das Kastensystem, die allerdings kaum Erfolg hatten. So griff etwa der Bud-
dhismus die Kastenunterscheidungen im Namen der menschlichen Briderlichkeit
an. Die mittelalterliche Bhakti-Bewegung war eine spirituell fundierte Gleich-
heitsbewegung, die sich mit ebensowenig Erfolg gegen das Kastensystem richtete.

Die ersten christlichen Missionare wie Roberto de Nobili (1577 -1656) akzep-
tierten das Kastensystem aus taktischen Erwigungen. Sie verstanden es mehr als
eine soziale Ordnung, in etwa dem europidischen Stindewesen vergleichbar. Mit
ciner Bekehrung der Brahmanen, so hoffte de Nobili, wiirden auch Angehérige
niedriger Kasten den christlichen Glauben annehmen. Deswegen erlaubte er den
zum Christentum konvertierten Angehérigen hoherer Kasten, ihre sozialen Brau-
che und Symbole wie etwa die heilige Schnur beizubehalten. Er selbst lebte in ei-
nem bemerkenswerten Versuch von Inkulturation streng wie ein Brahmane. Al-
lerdings war sich auch de Nobili bewufit, dafl die diskriminierenden Aspekte des
Kastensystems unvereinbar mit dem christlichen Verstindnis von der Gleichheit
aller Menschen waren. Ein anderer Grund fiir die Beibehaltung der Kastenunter-
schiede lag in der damaligen Missionstheologie, die primar auf die ,Rettung der
Seelen® und nicht auf soziale Befretung ausgerichtet war. Doch wie noch zu zei-
gen sein wird, fand damit das Kastensystem verhingnisvollerweise auch Eingang
in die Kirche.

Die Briten akzeptierten im wesentlichen das Kastensystem und machten sich
seine Strukturen zunutze, um Indien unter ihrer kolonialen Herrschaft zu halten.
Dabei versuchten sie, die Unterstiitzung der oberen Kasten und der Landbesitzer
zu gewinnen. Auch in ihrer Rechtsprechung richteten sie sich nach den Kastenre- '
geln. Dabei war ihre Haltung in erster Linie von ihren eigenen politischen und
wirtschaftlichen Interessen bestimmt. In den letzten Jahrzehnten vor der Unab-
hingigkeit unterstiitzten die Briten — allerdings wieder primir aus eigenen Inter-
essen — die niederen Kasten und die Dalits.

Max Weber hat darauf hingewiesen, dafl das Kastensystem nicht ein Produkt
tkonomischer Bedingungen, sondern religioser und kultureller Faktoren ist”.
Deshalb wurde die marxistische Gesellschaftstheorie mit ihrer Zuriickfithrung al-
ler sozialen Phinomene auf die 6konomische Basis und die Produktionsverhilt-
nisse der soziokulturellen Komplexitit des Kastensystems nicht gerecht. So
wandte die kommunistische Partei Indiens das Klassenschema zur Analyse der
Gesellschaft an und schenkte den religiosen und kulturellen Aspekten gegeniiber
den 6konomischen keine hinreichende Aufmerksamkeit. Threr Auffassung nach
muflten auch die Kasten im Klassenkampf verschwinden. Diese mechanische An-
wendung der marxistischen Ideologie und ihre Geringschitzung des religisen
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Potentials erklirt, warum die Kommunisten die unteren Kasten in Indien nie
wirklich gewinnen konnten.

Indien ist also keine Klassengesellschaft, sondern eine Kastengesellschaft. Die
Kastenordnung ist nicht primir ein 6konomisches, sondern ein soziokulturelles
Phanomen, das von einer religiosen Ideologie untermauert wird. Nicht iibersehen
werden soll, dafl das Kastensystem auch positive Seiten wie etwa die Forderung
von Solidaritit innerhalb derselben Kaste und die Garantie einer gewissen sozia-
len Stabilitit hat. Doch wenn man das Schicksal der Kastenlosen in den Blick
nimmit, so stellt sich die Frage, ob dieses System tiberhaupt mit der menschlichen
Wiirde und den Menschenrechten vereinbar ist. So bezeichnete Gandhi die Unbe-
rithrbarkeit als einen ,,unausléschlichen Makel®, mit dem der Hinduismus behaf-
tet sei.

Die Diskriminierung der Dalits

Fiir die Kastenlosen gibt es in der Tradition Indiens eine Mehrzahl von Bezeich-
nungen: Avarnas oder Pariahs sind die friihesten Namen, die ihnen beigelegt wur-
den. Mahatma Gandhi nannte sie in diesem Jahrhundert Harijans, was wortlich
»Kinder Gottes“ bedeutet, in manchen Gegenden Indiens aber auch uncheliche
Kinder oder die Kinder von Tempelprostituierten bezeichnet und so von den Ka-
stenlosen verstindlicherweise als Name abgelehnt wurde. Unter der britischen
Verwaltung wurden sie ,depressed classes“ (unterdriickte Klassen) genannt.
Heute werden sie amtlich als ,scheduled castes® (registrierte Kasten) bezeichnet.
Diese Bezeichnung bezieht sich auf eine der indischen Verfassung nach der Unab-
hingigkeit beigefligte Liste von aufgrund ihrer Stellung im Kastensystem (Sche-
duled Castes, abgekiirzt SC) oder ihrer Stammeszugehorigkeit (Scheduled Tribes,
abgekiirzt ST) benachteiligten Minderheiten, denen einige soziale Privilegien zu-
gestanden wurden®. Sie selbst wihlten unter threm charismatischen Fiihrer Dr.
Babasaheb Bhimrao Ambedkar (1891-1956) den Namen Dalits, was im Sanskrit
wortlich zerbrochen, zerschlagen, niedergetreten bedeutet. Darin fanden sie ihre
Situation am besten ausgedriickt. Auch wenn sich in Indien dieser Name offiziell
noch nicht durchgesetzt hat, soll er im folgenden verwendet werden.

Mahatma Gandhi beschrieb in den 30er Jahren dieses Jahrhunderts die Situa-
tion der Dalits sehr eindriicklich so:

»Sozial geht es ihnen wie Leprakranken. Wirtschaftlich sind sie schlechter als Sklaven dran. Religids
wird ihnen der Zutritt zu Orten verweigert, die wir filschlich ,Gotteshiuser’ nennen. Man verweigert
ihnen, offentliche Straflen, 6ffentliche Schulen, ffentliche Krankenhiuser, 6ffentliche Brunnen, 6f-
fentliche Wasserhihne, offentliche Parks usw. unter gleichen Bedingungen zu beniitzen wie die Ka-
sten-Hindus. In einigen Fillen ist ihre Anniherung iiber eine bestimmte Entfernung hinaus ein sozia-
les Verbrechen, und in anderen, zum Gliick seltenen Fillen ist ihr blofier Anblick eine Beleidigung,.
Fiir ihre Wohnung werden sie in die schlechtesten Viertel der Stidte und Dérfer gedringt, wo sie prak-
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tisch keine soziale Versorgung bekommen. Rechtsanwilte und Arzte, die Kasten-Hindus sind, werden

sie nicht behandeln, so wie sie dies gegeniiber anderen Mitgliedern der Gesellschaft tun. Brahmanen

werden ihren religiosen Feiern nicht vorstehen.“?

Dieser auch heute noch zumindest auf dem Land zutreffenden Beschreibung
wire nur hinzuzufiigen, dafl die Situation der Frauen unter den Dalits noch ein-
mal sehr viel schlimmer ist als die der Minner. Die traditionelle Diskriminierung
der Frauen im Hinduismus macht sich fiir sie potenziert bemerkbar. Lange verbot
man ihnen die Bekleidung ihres Oberkorpers. Fiir dieselben Arbeiten werden sie
noch schlechter entlohnt als die Minner. Wie heuchlerisch die Regeln der Unbe-
rithrbarkeit letztlich sind, zeigt auch die Tatsache, daff Dalit-Frauen immer wie-
der zu Opfern sexuellen Miflbrauchs durch die Ménner aus den héheren Kasten
werden®.

Die 134 Millionen Dalits sind neben den rund 70 Millionen Stammesangehori-
gen in Indien die grofte Minderheit, die sozial diskriminiert, religids ausgeschlos-
sen und 6konomisch ausgebeutet werden. Viele von ihnen stehen als ,,bonded la-
bourers® in der in Indien noch verbreiteten Schuldknechtschaft. Die Ideologie
der Unberiihrbarkeit kénnte man als eine Verbindung von Apartheid und Sklave-
rei beschreiben. So leben 80 Prozent der Dalits unterhalb der Armutsgrenze, 85,3
Prozent sind Analphabeten. 1991 wurden in Indien 21362 Gewalttaten gegen Da-
lits von der Polizei offiziell registriert. Die wirkliche Zahl liegt bedeutend héher.
In den Stidten lassen sich zwar im 6ffentlichen Leben die Schranken der Unbe-
rithrbarkeit aufgrund etwa der modernen Transportsysteme und der Industriear-
beit nicht mehr streng aufrechterhalten. Doch in den Familien sind die Kasten-
schranken insbesondere in der Frage der Heirat auch heute uniiberwindbar. Und
wer ein Dorf in Siidindien besucht, der stofit auch heute noch auf eine unsicht-
bare Mauer, die die Hauser der Kastenhindus von den Hiitten der Dalits trennt.
Zwischen den beiden Dorfteilen gibt es praktisch keine soziale Interaktion. :

Mahatma Gandhi setzte sich im Zug der Unabhingigkeitsbewegung fiir eine
Aufhebung der Unberiihrbarkeit ein, ohne allerdings das Kastensystem als sol-
ches in Frage zu stellen. Sein Ansatz war reformistisch in dem Sinn, daff er von
den Kastenhindus eine Beendigung der Diskriminierung der Kastenlosen for-
derte. Damit sie sich in die Situation der Kastenlosen einfithlen konnen, schlug er
den Kastenangehorigen vor, deren niedrige Arbeiten zu verrichten. In seiner Soli-
darisierung mit den Kastenlosen ging Gandhi sogar so weit, daf} er sich wiinschte,
als Dalit wiedergeboren zu werden.

Anders als Gandhi vertrat B. R. Ambedkar, der grofe Fithrer der Dalit-Bewe-
gung dieses Jahrhunderts, einen radikaleren Ansatz: ,Der Kastenlose ist ein Ne-
benprodukt des Kastensystems... Nichts kann den Kastenlosen befreien aufler
der Zerstorung des Kastensystems.*® Er fafite seine Strategie in der Formel , Er-
ziche, agitiere, organisiere“ zusammen. Als brillanter Jurist wurde Ambedkar
zum mafgeblichen Architekten der indischen Verfassung nach der Unabhingig-
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keit. In der ersten unabhingigen Regierung war er Justizminister. Ambedkar
wollte den Kampf fiir die Befreiung der Dalits im Rahmen der Verfassung fiihren,
doch zunehmend erschien ihm der Einsatz von Gewalt unumginglich. Bereits
1935 verkiindete Ambedkar seine Trennung vom Hinduismus; nachdem er die
Maoglichkeit einer Konversion zum Christentum erwogen hatte, wandte er sich
1956 kurz vor seinem Tod mit 75000 seiner Anhinger dem Buddhismus zu. Ge-
gen den christlichen Glauben entschied sich Ambedkar, weil er entdeckte, daf}
sich die Kastenunterschiede auch innerhalb der Kirchen fortsetzten. In fast jedem
Slum der indischen Stidte findet sich heute an einer profilierten Stelle ein Portrit
von Ambedkar. Er wurde zu einem kulturellen Symbol fiir den Freiheitskampf
der Dalits.

In der indischen Verfassung von 1950, die die Gleichheit aller Biirger erklirt,
wurde die Praxis der Unberiihrbarkeit verboten. So heifit es im Artikel 15: ,Der
Staat darf keinen Biirger aufgrund von Religion, Rasse, Kaste, Geschlecht, Ge-
burtsort oder sonstigen Griinden diskriminieren.“ Gegen die Regeln der Unbe-
rithrbarkeit wird allen Birgern freier Zugang zu offentlichen Plitzen und die
freie Bentitzung von offentlichen Brunnen, Wasserstellen und Badeplitzen garan-
tiert. Artikel 17 erklart: ,Die Unberithrbarkeit wird abgeschafft und ihre Praxis
in jeglicher Form verboten.“ Wer dagegen verstofit, wird mit gesetzlichen Strafen
belegt. Zumindest auf dem Papier garantiert die Verfassung also auch den Dalits
Gleichberechtigung. Doch trotz der verfassungsmifligen Garantien und der ge-
setzlichen Mafinahmen dauern die kastenbedingten Vorurteile, die Praxis der Un-
beriihrbarkeit und die Benachteiligung aufgrund von Kastenzugehérigkeit in In-
dien auch heute noch fort. So werden einflufireiche Positionen in Politik und Ge-
sellschaft nach wie vor mehrheitlich von Angehérigen der Brahmanen-Kaste
besetzt.

Der Staat wird von der Verfassung ermichtigt, besondere Mafinahmen zur For-
derung der registrierten Kasten und Stimme zu ergreifen. Diese Minderheiten er-
halten tatsachlich eine Reihe von Privilegien und staatlichen Hilfen, womit ihnen
die Eingliederung in die Gesellschaft und ein sozialer Aufstieg erméglicht werden
soll°. So wird den Dalits ein Anteil von Freiplitzen in Schulen und Universititen
und auch eine feste Quote von Parlamentsabgeordneten und Beamtenstellen zu-
gesichert. Allerdings klafft auch hier wieder ein Graben zwischen Recht und
Wirklichkeit.

Dariiber hinaus enthalt ein diesbeziiglicher Erlaf} des Prisidenten aus dem Jahr
1950 die Einschrinkung, dafl keine Person, die sich zu einer anderen Religion als
dem Hinduismus bekennt, als einer ,registrierten Kaste* zugehorig gelten kann.
Begriindet wurde dies damit, daff andere Religionen das Kastensystem nicht ken-
nen. Damit blieben die Privilegien von vornherein auf Hindus eingeschrinkt.
1956 allerdings wurden sie auch den Sikhs und 1990 den Buddhisten zuerkannt.
Trotz vielfiltiger Anstrengungen konnten die Christen und die Moslems bis
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heute nicht erreichen, daf ihren Dalits der Status der ,registrierten Kasten® zuge-
standen wurde. Sie argumentierten dabei unter anderem damit, dafl es sich hier
um eine Diskriminierung auf Grund der Religionszugehdrigkeit handle, die im
Widerspruch zur in der Verfassung verbrieften Religionsfreiheit stehe.

Das Dalit-Problem ist nicht nur ein soziales, rechtliches und dkonomisches
Problem, sondern es hat auch eine psychologische Dimension. Den Dalits wird
von Kindheit an cingeimpft, minderwertige Menschen zu sein. So haben sie in al-
ler Regel ein negatives Bild von sich selbst und tragen ein tiefsitzendes Gefiihl der
Schande in sich. Dieser Minderwertigkeitskomplex ist auch ein Grund dafir,
warum nicht selten die wenigen Dalits, die den beruflichen Aufstieg geschafft ha-
ben, sich von ihren Mit-Dalits desolidarisieren. Eine andere Tragik ist, daf die
Dalits in ihren eigenen Reihen eine Form von Kastensystem gebildet haben, das
ihre Einheit untergribt. So ist eine der grundlegenden Herausforderungen fiir die
Dalit-Befreiungsbewegung, die Dalits einheitlich zu organisieren.

Mit diesen psychologischen Faktoren verbindet sich auch ein grundsitzliches
Wahrnehmungsproblem der Dalit-Frage. Ein objektiver Standpunkt ist kaum
mbglich: Jede Innensicht des Problems aus der Perspektive eines Dalits wird im-
mer die Sicht eines Betroffenen sein. Wer das Problem von auflen wahrnimmt,
wird trotz allen guten Willens kaum fihig sein, mitzufiihlen, was es bedeutet, als
Unberiihrbarer zu gelten.

Das Christentum als Ausweg aus dem Kastensystem?

Die moderne Dalit-Bewegung hat ihre Urspriinge im 19. Jahrhundert, als unter
den Dalits das Bewuftsein ihrer inakzeptablen Lebenssituation wuchs und sie ge-
meinsame Anstrengungen unternahmen, diese Situation zu verdndern. Als ein
Ausweg erschien ihnen die Bekehrung zu einer anderen Religion, die im Unter-
schied zum Hinduismus auf der Grundlage der Gleichheit aller Menschen auf-
baut. So kam es um die Jahrhundertwende zu Massenbekehrungen zum Islam
und zum Christentum. Bis zum Beginn des Ersten Weltkriegs waren mehr als
eine Million Dalits Christen geworden. Auch die dhnlich unterdriickten Stam-
mesvolker wandten sich in gréferer Zahl dem Christentum zu'. Wihrend die in-
dische Bevélkerung von 1872 bis 1931 um 71 Prozent zunahm, vervierfachte sich
im selben Zeitraum die Zahl der Christen von 1,25 auf 6 Millionen 12,

Heute zihlen die Christen in Indien rund 22 Millionen; gemessen an der Ge-
samtbevolkerung bilden sie mit 2,6 Prozent nur eine kleine Minderheit. Davon ge-
héren 1,7 Prozent zur katholischen Kirche. Eine Mehrheit von 55 Prozent aller
indischen Katholiken lebt in den beiden siidindischen Bundesstaaten Kerala und
Tamil Nadu. Dagegen finden sich in den Bundesstaaten Nord- und Zentralindiens
nur 4,6 Prozent der Katholiken. Man rechnet, daf mindestens zwei Drittel aller
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Christen in Indien Dalits sind. Immer noch wird das Christentum als kultureller
und gesellschaftlicher Fremdkérper empfunden, der die indische — sprich hindui-
stische — Identitdt gefidhrdet. Die katholische Kirche versucht durch ihr uberpro-
portional starkes Engagement im Erziehungs- und Gesundheitssektor ihre Stel-
lung im Land zu rechtfertigen und zu sichern. So unterhalt sie mehr als 7000
Grundschulen, 1800 hohere Schulen, 121 Hochschulen und dazu einige hundert
Gewerbe- und Handwerkerschulen sowie Sonderschulen fiir Behinderte. Darin
werden 2,5 Millionen junge Inder erzogen, von denen aber nur etwa die Hailfte
Katholiken sind. Die katholischen Schulen geniefien ebenso wie die Krankenhiu-
ser im Vergleich zu den staatlichen Einrichtungen einen sehr viel besseren Ruf.

Von den Hindus wurden die Massenbekehrungen der Dalits zum Christentum
sehr argwohnisch beurteilt. Sie warfen den Dalits vor, nur aus materiellen Inter-
essen die Religion gewechselt zu haben, und nannten sie verichtlich ,Reis-Chri-
sten®. Doch die materiellen Anreize und Verbesserungen spielten nur eine unter-
geordnete Rolle. Nicht selten waren verstarkte Diskriminierungen die Folge der
Bekehrungen. Auch wenn die Kirche im Erziehungs- und Gesundheitssektor fir
die Dalits neue Méglichkeiten bieten konnte, so ist insgesamt die materielle Ver-
besserung ihrer Situation nicht sehr erheblich gewesen. Dazu kam, daff nach der
Unabhingigkeit die Dalits, die zum Christentum konvertierten, die Privilegien
verloren, die thnen noch als Hindus zugestanden wurden. Wichtig war demnach
vor allem, dafl die Dalits durch diesen Schritt zu einer neuen Wiirde und Selbst-
achtung zu finden hofften. Um so bitterer wurde fiir sie die Erfahrung, dafl sie
insbesondere in der katholischen Kirche auf die alten Kastendiskriminierungen in
neuem Gewand stieflen.

Es mag an ihrer hierarchischen Verfassung liegen, daff sich die katholische Kir-
che in Indien weitaus anfilliger fiir den Virus der Kastenordnung erwiesen hat als
die verschiedenen protestantischen Kirchen. Wie schon angedeutet wurde, war
die Trennung von Kastenangehorigen und Kastenlosen unter den Christen ein
Erbe der frithen Missionierung im 16. Jahrhundet. Die katholischen Missionare
sahen das Kastensystem nicht als eine religiose, sondern eine soziale Institution
an und beschlossen, innerhalb des Kastensystems zu arbeiten. Von einem sozio-
logischen Standpunkt aus gesehen ist es nicht allzu verwunderlich, daff die Ka-
stenordnung auch in die Kirche Eingang gefunden hat. Doch von der Predigt und
der Praxis Jesu her gesehen ist es ein Skandal, daff die Dalits in der Kirche allein
wegen ihres Dalitseins benachteiligt und diskriminiert werden. So kam es in den
vergangenen Jahren zu Rekonversionen ganzer Gruppen christlicher Dalits zum
Hinduismus oder zum Islam. Am deutlichsten wird das Problem der Diskrimi-
nierung der Dalits in der katholischen Kirche im stidindischen Bundesstaat Tamil
Nadu. Dort sind 27 Prozent der Gesamtbevilkerung Dalits; in der katholischen
Kirche bilden sie 65 Prozent aller Gliubigen. Anthony Raj S] vom IDEAS-Cen-
tre in Madurai und Walter Fernandes SJ vom Indian Social Institute in New Delhi
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haben umfangreiche Studien iiber die Diskriminierung der Dalits in der katholi-
schen Kirche von Tamil Nadu angefertigt . Dabei stellte sich heraus, daf} auch
heute noch in mindestens 50 Dorfern die Dalits in den Kirchen getrennte Plitze
cinnehmen oder auf dem Boden sitzen miissen. Zum Empfang der Kommunion
miissen sie eine eigene Reihe bilden. Sogar auf den Friedhofen werden noch Mau-
ern zwischen den Gribern der Dalits und der anderen aufgerichtet.

Wie verletzend die Zuriicksetzungen sind, zeigt ein Beispiel, wo ein Priester ei-
nem Dalit-Jungen nicht erlaubte, in der Messe die Lesung vorzutragen. In einer
anderen Kirche durften Dalit-Kinder nicht mit anderen im Chor singen. Kein
Dalit wird ausgewahlt, um bei der Fufiwaschung in der Griindonnerstagsliturgie
teilzunchmen. Viele Priester besuchen nur sehr selten Hiuser von Dalits, und
wenn sie es tun, dann lehnen sie ab, dort etwas zu essen oder zu trinken. Anthony
Raj hebt hervor, dafl dariiber hinaus die Dalits von den Leitungspositionen in der
Kirche fast vollig ausgeschlossen sind. Sic werden kaum in Priesterseminare oder
Ordensgemeinschaften aufgenommen. So sind von den Priestern in Tamil Nadu
nur drei Prozent Dalits.

Nun gibt es in der katholischen Kirche Indiens durchaus ein Bewufitsein dieses
Problems. So heifit es in einer Erklirung der gesamtindischen Bischofskonferenz
aus dem Jahr 1982:

,Wir halten entschieden fest, dafl die Kasten mit ihren Folgewirkungen von Diskriminierung und
Kastenmentalitit im Christentum keinen Platz haben. Hierbei handelt es sich tatsichlich um eine Ver-
leugnung des Christentums, weil es unmenschlich ist. Die von Gott gegebene Wiirde und Gleichheit
der menschlichen Person wird dadurch verletzt. Gott hat den Menschen nach seinem Bild geschaffen.
Deshalb hat jede menschliche Person ein Recht auf Wiirde und Achtung, deren Verweigerung eine
Stinde gegen Gott und den Menschen ist.“1*

Auf derselben Linie verabschiedete 1990 die Bischofskonferenz von Tamil
Nadu ein Zehn-Punkte-Programm zur Herstellung der Gleichheit unter den
Christen. Darin wird zum einen ein Ende der diskriminierenden Praktiken ge-
geniiber den Dalits und zum anderen eine bessere Vertretung von Dalits in kirch-
lichen Entscheidungsgremien und Bildungseinrichtungen gefordert. Auch wenn
an sozialen Forderungsmafinahmen fiir die Dalits einiges geschehen ist, so blieben
bis heute in der Kirche Tamil Nadus die diskriminierenden Strukturen intakt. Zur
Charakterisierung dieser Strukturen legt sich die von der Theologie der Befreiung
gepragte Kategorie der strukturellen Siinde nahe. Deshalb griindete 1989 An-
thony Raj, der selbst ein Dalit ist, die Christliche Dalit-Befreiungsbewegung
(DCLM fiir Dalit Christian Liberation Movement) . Raj ist es gelungen, iiber
100000 katholische Dalits in dieser Bewegung zu organisieren. In zahllosen Ver-
sammlungen in den Dérfern wurde versucht, mit Vortrigen und Straflentheater
bewufltseinsbildende Arbeit unter den Dalits zu leisten. Nachdem die Bischofe
kaum etwas von ihren Erklirungen in die Tat umsetzten, versuchte DCLM durch
Protestdemonstrationen und Formen zivilen Ungehorsams ihre Gleichberechti-
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gung zu erkimpfen. Dabei kam es auch zu einigen gewalttatigen Zwischenfillen,
die aber in der Polemik gegen die Bewegung iibertricben wurden.

In einer wachsenden Polarisierung warfen einige Bischofe DCLM vor, marxi-
stisch ideologisiert zu sein und tiber grofe Mengen auslindischen Geldes zu ver-
figen. Inzwischen war man auch in Rom auf dieses Problem aufmerksam gewor-
den. 1992 wurde Anthony Raj auf Druck einiger Bischéfe von seinen Ordens-
oberen angehalten, als Prisident von DCLM zuriickzutreten. Mit Professor
Arockiasamy wurde ein Laie sein Nachfolger. Raj ist jetzt Prasident der ,,Dalit
Liberation Federation®, einer Art Dachverband, in dem versucht wird, verschie-
dene, auch nichtchristliche Dalit-Bewegungen zusammenzufithren. Neben einer
lingerfristig angelegten Strategie wird fiir einen Erfolg der Dalit-Bewegung in der
katholischen Kirche auch die Vertiefung der entstehenden Dalit-Theologie von
Bedeutung sein.

Auf dem Weg zu einer Dalit-Theologie

Die lateinamerikanische Theologie der Befreiung gab seit den 70er Jahren auch in
Indien den Anstoff zu einer theologischen Auseinandersetzung mit den Fragen
der Armut, der Ungerechtigkeit und der Unterdriickung . Doch diese lateiname-
rikanische Theologie konnte nicht einfach auf den indischen Kontext tibertragen
werden, vor allem weil das Kastensystem und die daraus resultierende Diskrimi-
nierung der Dalits ein spezifisch indisches Problem ist, das nicht mit den sozio-
analytischen Kategorien der lateinamerikanischen Situation erfafit werden kann.

Der protestantische Theologe Arvind P Nirmal, der als einer der bedeutend-
sten Vertreter einer Dalit-Theologie gilt, spricht von einem neuen theologischen
Paradigma seit Anfang der 80er Jahre. Er stellte die Grundziige der Dalit-Theo-
logie bei einer Indien-Tagung an der Evangelischen Akademie Bad Boll im Okto-
ber 1993 vor. Eine Schliisselbedeutung in dieser Theologie aus der Perspektive der
Dalits hat fiir ihn die Dimension des Leidens:

»Wenn wir leiden, erkennen wir Gott. Diese Erfahrung bezeichnen wir als leidvolle Weise des Er-
kennens. Wenn wir das Leben der Dalits betrachten, muf§ anerkannt werden, daf sie unter Minderwer-
tigkeit, Schmach, Ausgrenzung, Verachtung, Armut und zahlreichen anderen Benachteiligungen gelit-
ten haben... Der Gott, den wir durch unser Leiden erfahren, ist der Gott, der wie wir selbst leidet.
Unsere eigene Erfahrung des Leidens vereinigt uns mit dem Leiden Gottes. Unser Gott ist ein Gott
der Dalits.“ 18

Dementsprechend sicht Nirmal auch Jesus in seiner Zuwendung zu den Nicht-
juden und Siindern als einen Dalit. Das ausdrucksstirkste Symbol seines Dalit-
seins ist das Kreuz: hier ist Jesus der Gebrochene und Zerschlagene, der vor den
Mauern der Stadt stirbt und sich von Gott verlassen erfihrt — Erfahrungen, die
dem Dalit-Bewufitsein in Indien entsprechen.
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Ein weiterer, unverlierbarer Beitrag der Theologie der Befreiung fiir die theo-
logische Hermeneutik ist die Einsicht, daf der soziale Standort das Verstindnis
der Heiligen Schrift wesentlich mitbestimmt. So hat die Option fiir die Armen
auch eine hermeneutische Relevanz. Option fiir die Armen bedeutet in Indien in
erster Linie eine Option fiir die Dalits . Es ist iberraschend, welche Entdeckun-
gen sich ergeben, wenn in Indien die Bibel von unten, aus der Perspektive der Da-
lits gelesen wird. Dies verdeutlicht der bekannte, im Juli 1995 tédlich verun-
gliickte katholische Theologe George Soares Prabhu S] in seinem Beitrag zu einer
Dalit-Theologie.

So geht Soares Prabhu von der Mahlgemeinschaft Jesu mit den Nichtjuden und
Stindern aus, deren Status im Judentum mit dem der Dalits in der hinduistischen
Gesellschaft vergleichbar ist. Diese Mahlgemeinschaft ist ein Symbol fiir eine
neue gesellschaftliche Ordnung und fiir die Uberwindung der iiberkommenen
Unterscheidung von rein und unrein?®. Eindriicklich ist auch seine Auslegung
der Begegnung Jesu mit der Frau am Jakobsbrunnen. Fir einen Kasten-Hindu
wire es in der Tat vollig unvorstellbar, von einer Dalit-Frau einen Becher Wasser
7u erbitten. Genau dies tut Jesus zum Erstaunen seiner Jiinger. Ebenso setzt sich
der barmherzige Samariter tber alle Reinheitsregeln im Namen der Mitmensch-
lichkeit hinweg. Auch die Eucharistie, wo alle vom selben Brot essen und aus
demselben Becher trinken, ist im Kontext Indiens ein revolutionires Symbol da-
fiir, daf die traditionellen Grenzen von Reinheit und Unreinheit iberwunden
sind. Schlieflich mufite die frithchristliche Gemeinde nach der Auferstehung ler-
nen, daf Gott in Jesus die Schranken zwischen rein und unrein, zwischen Juden
und Nichtjuden aufgehoben hat. So ist aus den Paulusbriefen eine Schliisselstelle
fiir die Dalit-Theologie Gal 3, 28: ,,Es gibt nicht mehr Juden und Griechen, nicht
Sklaven und Freie, nicht Mann und Frau; denn ihr alle seid einer in Christus Je-
sus.“

Protestantische und katholische Dalits sind gleichermafien von Unterdriickung
und Diskriminierung betroffen. So gibt es zunehmend auch dkumenische An-
sitze in der Dalit-Bewegung. Dabei ist es insbesondere das Verdienst der Prote-
stanten, das Anliegen auf eine internationale Ebene gebracht zu haben. Sie brach-
ten es als eine Frage der Menschenrechte beim Weltrat der Kirchen ein, und als
solche wurde es dann auch von den Vereinten Nationen aufgegriffen.

Das Dalit-Problem geht in Indien quer durch die verschiedenen Religionen
hindurch. Deshalb ist es auch ein Thema, das den interreligiésen Dialog betrifft.
Ein wichtiger Schritt in diese Richtung wurde im Dezember 1992 mit der vom
Weltkirchenrat angestoflenen Griindung eines ,Dalit-Solidarititsprogramms® ge-
macht. Zum ersten Mal in der Geschichte Indiens kamen hier Dalit-Fiihrer hin-
duistischer, buddhistischer, sikhistischer, muslimischer und christlicher Religions-
zugehérigkeit zusammen. Inzwischen wurden im Rahmen dieses Dalit-Solidari-
titsprogramms eine Reihe von regionalen Konferenzen und zwei nationale
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Konferenzen fiir die Jugendlichen und die Frauen unter den Dalits durchgefiihrt.
Konrad Raiser, Generalsekretir des Weltkirchenrats, besuchte im Oktober 1995
Indien und brachte dort die besondere Unterstiitzung des Weltkirchenrats fiir die
Befreiung der Dalits zum Ausdruck. Er betonte aber, dal die Hauptinitiativen
dafiir von Indien selbst ausgehen miifiten.

Michael Amaladoss hat unterstrichen, dafl in Indien keine soziale Revolution
méglich ist, wenn sie nicht das kulturelle und religése System mitberiicksichtigt.
Nur Giber den Weg einer Umformung der soziokulturellen Werte sei eine Verin-
derung in der Einstellung gegeniiber den Dalits méglich. Der christliche Glaube
hitte die Chance, auf das Denken, die Weltanschauung und die Motivationen ein-
zuwirken, in denen diese Werte verwurzelt sind. Vor kurzem hat die katholische
Kirche in Indien aus der christlichen Grundiiberszeugung von der Schutzwiirdig-
keit allen menschlichen Lebens heraus eine sehr dezidierte Gegenposition zur
neuen Abtreibungsgesetzgebung bezogen. Warum sollte dies nicht auch in der
Dalit-Frage méglich sein, wo es um die Menschenrechte und die menschliche
Wiirde von 134 Millionen geht? Um der Glaubwiirdigkeit eines solchen Engage-
ments willen miifiten in einem ersten Schritt alle diskriminierenden Praktiken in-
nerhalb der Kirche aufgehoben werden.
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