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W. Turner, Religious Innovation in Africa (G. K. Hall & Co,
Boston Mass. 1979).

* Wegen der aufiergewdhnlichen Variation und Komplexi-
tit der unterschiedlichen Typen religiser Bewegungen in
Afrika konzentrierte unser Aufsatz sich auf jene Bewegun-
gen, die eine klarere jiidisch-christliche Orientierung haben.
Siehe fiir eine umfassende Bibliographie des gesamten Spek-
trums der religidsen Bewegungen in Afrika: R. C. Mitchell/
H. W. Turner, A Bibliography of Modern African Religious
Movements (Northwestern University Press, Evanston
1966). In regelmifligen Abstinden wird diese Liste im Jour-
nal for Religion in Africa aktualisiert.

® Siehe zum Beispiel J. B. Webster, The African Churches
among the Yoruba (Oxford University Press, London 1964).

5 Man kann hier die Bezeichnung dieser Bewegungen
durch B. Wilson als «thaumaturgisch» kaum als wirklich
hilfreich betrachten, da dieser Begriff zu allgemein und
zudem ungeeignet ist, wichtige Unterschiede zwischen Magie
und Religion zum Ausdruck zu bringen, vgl. B. Wilson,
Magic and the Millennium (Heinemann, London 1973). Siehe
fiir eine besonders detaillierte Untersuchung dieser Bewe-
gungen: M.-L. Martin, Kimbangu. An African Prophet and
his Church (Basil Blackwell, Oxford 1975); C. Dillon-
Malone, The Korsten Basketmakers. A Study of the Masowe
Apostles, an Indigenous African Religious Movement (fiir
das Institute for African Studies, Manchester University
Press 1978). Siehe fiir die «aladura» (= betenden)-Kirchen:
H. W. Turner, African Independent Church, 2 Bde (Claren-
don Press, Oxford 1967, eher theologisch orientiert); J. D. Y.

Arnulf Camps

Neuer Dialog mitdem
Hinduismus in Indien

In diesem Aufsatz werden wir uns auf die Unter-
suchung eines neuen Verhaltens des Dialogs zwi-
schen Christentum und Hinduismus beschrin-
ken, insoweit sich dieses neue Verhalten in der
katholischen Gemeinschaft wahrnehmen lafit.
Dafiir gibt es verschiedene Griinde. Die katholi-
sche Gemeinschaft ist in Indien ziemlich grof} -
1981 gehdrten ihr 10.528.912 Mitglieder an' —,
und in den letzten Jahren gab es in dieser Ge-
meinschaft eine Reihe bedeutender Versuche, zu
einem Dialog mit dem Hinduismus zu finden.
Weiter sind wir gut informiert tiber das, was in
dieser christlichen Gruppe vorgeht. Die indische
katholische Kirche ist auf der Ebene der gesam-
ten Nation gut organisiert, und zwischen ihr und
der iibrigen Welt bestehen reger Austausch und
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(Oxford University Press, London 1968, eher soziologisch
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7 Siehe zum Beispiel Dillon-Malone, aaO. (Anm. 6)
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8 Vgl. Barrett, 2a0. (Anm. 1) 127-134.
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gute Kommunikation. Das alles kann man nicht
von den protestantischen und orthodoxen Kir-
chen behaupten. Wir wollen damit nicht sagen,
daB8 in diesen Kirchen kein Dialog mit dem
Hinduismus angestrebt wird. Unsere konkreten
Informationen iiber den Dialog jener Kirchen
mit dem Hinduismus beruhen aber eher auf
Zufall und sind daher unvollstindig. Zudem ist
der begrenzte Platz, der uns in diesem Heft zur
Verfiigung steht, ein weiterer, praktischer
Grund fiir unsere Beschrinkung auf die katholi-
sche Gemeinschaft und ihren Dialog mit dem
Hinduismus.

Hier ist auch ein Wort der Erklirung dartiber
notwendig, daf} wir in einer Veroffentlichung,
die sich mit neuen religiosen Bewegungen aus-
einandersetzen will, iber den neuen Dialog von
Christen mit dem Hinduismus schreiben, denn
ein solcher Dialog ist nicht gerade das, was man
unter einer neuen religidsen Bewegung versteht.
Hierfiir gibt es aber zwei Griinde. Erstens ist die
katholische Gemeinschaft in Indien nicht undy-
namisch. Die katholische Bischofskonferenz In-
diens geht auf die Mitte des Zweiten Weltkrieges
zuriick und ist so eine der dltesten der gesamten
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katholischen Kirche’. Schon bald nach dem
Zweiten Vatikanischen Konzil hielt die indische
katholische Kirche 1969 eine Art nationale Pa-
storalsynode ab, an der tiber 600 Vertreter des
Klerus und der Laien teilnahmen’. Beide Fakto-
ren halfen der Kirche, sich der indischen Kultur
zu &ffnen und in einen Dialog mit den grofien
Religionen des Landes einzutreten. In diesem
Sinn kann man von einer neuen religiésen Bewe-
gung in der Kirche reden. Zweitens zeigen sich
die Folgen des neuen Dialogs mit dem Hinduis-
mus sehr deutlich im Leben der katholischen
Kirche Indiens. Diejenigen, die in anderen Teilen
der Welt ein Interesse an der indischen Kultur
und Religion zeigen, konnten davon profitieren,
dafl sie diese neuen Entwicklungen kennen-
lernen.

In diesem Aufsatz werden wir uns mit vier
Aspekten dieser neuen religiosen Bewegung aus-
einandersetzen. Erstens werden wir auf die posi-
tive Einschitzung anderer Religionen durch die
indische Kirche (so interpretieren wir das «col-

lective thinking in the Indian Church» des .

Autors, der Ubers. ) eingehen. Zweitens beschif-
tigen wir uns mit dem Nationalen Sekretariat fir
den Dialog mit den indischen Religionen. Drit-
tens interessiert uns die indische Feier der Eucha-
ristie als eines der hervorstechendsten Merkmale
jenes neuen Lebens in der indischen Kirche.
Viertens werden wir die Ashram-Bewegung un-
tersuchen. Zum Schlufl machen wir den Versuch,
diese neue religiose Bewegung in der katholi-
schen Kirche Indiens zu beurteilen.

1. Die positive Einschitzung anderer Religionen
durch die Kirche

Diese positive Einschitzung kommt in offiziel-
len Dokumenten wie den folgenden zum Aus-
druck: 1. in der Erklirung der Studientage iiber
das Thema «Die Kirche heute in Indien» im Jahre
1969 in Bangalore; 2. in der Erklirung der Theo-
logischen Konferenz von Nagpur aus dem Jahr
1971; 3. in der Erklirung von Patna 1973 anlif-
lich der Gesamtkonsultation der indischen Kir-
che iiber das Thema Evangelisierung; 4. in der
Mitteilung der Katholischen Bischofskonferenz
Indiens an die Rémische Synode von 1974*, Hier
muf eigens erwihnt werden, daff jene Hinwen-
dung zu einer positiven Einstellung gegentiber
anderen Religionen das Ergebnis einer Befragung
der gesamten indischen Kirche, der Laien,

64

Ordensleute, Priester, Theologen und Bischofe
war. :

Zuvor war die Einstellung der katholischen
Kirche Indiens gegeniiber den grofien Religionen
des Landes erstens von der Einstellung der ersten
Missionare, die die anderen Religionen nur ober-
flachlich kannten und ein sehr negatives Bild von
ihnen hatten, und zweitens von den Meinungen
der Autoren theologischer Handbiicher, die nie
personlichen und unmittelbaren Kontakt mit
jenen Religionen gehabt hatten, geprigt gewe-
sen. Heute erkennt die Kirche dagegen an, dafl
Christus auch in den anderen Religionen gegen-
wirtig ist und dort sogar erlésend wirkt. Nach
der neuen Lehre der Kirche ist die Selbstmittei-
lung Gottes nicht auf die jiidisch-christliche Tra-
dition beschrinkt, sondern er offenbart sich auch
in anderen religidsen Traditionen. So gibt es
einen groflen Plan, eine «Heilsokonomie» der
Selbstmitteilung Gottes, die aber auf die unter-
schiedlichsten Weisen in vielen Stufen verwirk-
licht wird. Schliefilich ist man nach dieser Auf-
fassung der Meinung, daff jemand, der einer
anderen Religion als dem Christentum angehort,
nicht trotz seiner Religion, sondern in dieser
Religion das Heil findet. Dementsprechend wer-
den die Griinder der indischen Religionen und
die Heiligen Schriften Indiens positiv beurteilt’.

Das alles heifit nicht, daf} die Kirche den
christlichen Glauben an die einmalige und exklu-
sive Einzigartigkeit der christlichen Heils6kono-
mie aufgibt. In Hinden der Kirche liegt das
entscheidende Wort Christi an die Welt, und sie
verwaltet die von ihm eingesetzten Heilsmittel.
Implizit wird hier anerkannt, dafl es einen Unter-
schied zwischen einem Absolutheitsanspruch
des Christentums und seiner Einmaligkeit gibt.
Wichtiger als die theoretische Anerkennung ei-
nes solchen Unterschieds erscheinen uns aber die
praktischen Konsequenzen der verinderten
Denkhaltung fiir das Verhaltnis des Christen-
tums zu den anderen Religionen: Man sollte sich
jetzt iiber das Verhiltnis zwischen dem Christen-
tum und den anderen Religionen positiv duflern
und diirfte hier nicht mehr das Christentum so
eindeutig und exklusiv von jenen anderen Reli-
gionen abgrenzen; die Kirche sollte bereit sein,
von den anderen Religionen zu lernen, mit ihnen
in einen Dialog einzutreten und mit ihrer Hilfe
zu einer neuen Kontemplation zu finden. Die
Ashrambewegung zeigt hier einen sehr fruchtba-
ren Weg, einer solchen Grundhaltung konkrete
Gestalt zu geben.
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Diese neue positive Einschitzung der anderen
Religionen durch die indische Kirche lag einem
neuen Verhalten gegeniiber der Wirklichkeit der
groflen indischen Religionen, besonders gegen-
tiber dem Hinduismus, zugrunde. In den folgen-
den Abschnitten meines Aufsatzes werde ich auf
die konkreten Folgen dieses Wandels eingehen.
Zuvor soll aber klargestellt werden, daff das Jahr
1974 — im Jahre 1975 wurde die Lesung alter
indischer Schriften im Gottesdienst und die Ver-
wendung eines indischen Hochgebets verboten
(Anm. des Ubersetzers) — nicht das Ende jenes
positiven Denkens der indischen Kirche iiber
andere Religionen bedeutete. Wir wissen zwar,
dafl es zwischen den indischen Katholiken seit-
dem eine heftige Diskussion iiber eine solche
positive Einschitzung der anderen Religionen
gibt, und wir werden darauf gegen Ende dieses
Beitrages noch zuriickkommen. Jene positive
Einschiatzung ist aber noch nicht tot, und ein
Beweis dafiir mogen die Texte des 1981 abgehal-
tenen Seminars iber «die indische Kirche im

Kampf fiir eine neue Gesellschaft» sein®.

I1. Das Sekretariat der Indischen Bischofs-
konferenz fiir den Dialog mit den Religionen

Der Dialog mit den anderen Religionen ist in
Indien keine rein theoretische Angelegenheit ge-
blieben. Dank der unermudlichen Anstrengun-
gen des Leiters des Sekretariats der Indischen
Bischofskonferenz, des Maristenpaters Albert
Nambiaparambil, wurde der Dialog zu einem
Bestandteil des tiglichen Lebens der Kirche’.
Pater Nambiaparambil ist der Uberzeugung, dafl
der Dialog mit den anderen Religionen die Ant-
wort des christlichen Glaubens auf die erlésende
Gegenwart Gottes auch in anderen religiosen
Traditionen ist und die feste Hoffnung und
Erwartung zum Ausdruck bringt, daff alles in
Christus seine Erfiillung finden wird. Der Dialog
tragt dazu bei, daf fiir alle Menschen die Fiille
des Heiles erreicht wird. In diesem Sinn besteht
kein wirklicher Unterschied zwischen Dialog
und Mission: «Dialog» ist nur ein besserer Name
fur das, was einst «Mission» genannt wurde.
Durch den Dialog sollte die Kirche Indiens
wahrhaft indisch werden, und durch den Dialog
konnen die Nichtchristen zu der Erfiillung ihrer
tiefsten Sehnsiichte in Christus finden.

Das Sekretariat fiir den Dialog zwischen den
Religionen organisiert drei unterschiedliche Ar-
ten von Tagungen, um diesen Dialog zu férdern.

Erstens organisiert es die sogenannten get-to-
gethers (Veranstaltungen des «Zusammenkom-
mens»). Bei diesen treffen sich Teilnehmer einer
bestimmten Gegend, von denen die meisten Ka-
tholiken, aber auch einige Vertreter nichtchristli-
cher Religionen und Ideologien sind. Diese Be-
gegnungen wollen die Dialogfihigkeit der Teil-
nehmer férdern. Es wird gesprochen iiber das
Wesen, das Ziel, die Voraussetzungen, die
Schwierigkeiten, die Gefahren und die Moglich-
keiten des Dialogs. Gegen Ende der Zusammen-
kunft folgen sehr praktische Vorschlige fiir einen
konkreten Dialog.

Zweitens organisiert das Sekretariat auch die
sogenannten live-togethers (Veranstaltungen des
«Zusammenlebens»). An der ersten Veranstal-
tung dieser Art 1973 nahmen Hindus und Chri-
sten teil, spiter kamen auch Muslime und Sikhs
zu diesen Begegnungen, bei denen das gemeinsa-
me Gebet, die gemeinsame Meditation und das
gemeinsame Nachdenken iiber die Bedeutung
von Religion im menschlichen Leben in der Mitte
standen. Wihrend dieser Zusammenkiinfte gibt
es wirkliches gemeinsames Zusammenleben, bei
dem auch alle fiir die Kosten aufkommen. Meh-
rere Tage lang wird iiber solche Themen disku-
tiert wie: Was bedeutet die Religion fiir mich?
Wie stehe ich zu den anderen Religionen? Wel-
chen Stellenwert haben das Gebet, die religiose
Erfahrung und die Meditation in meinem Leben?
Was trigt meine Religion zur Befriedigung der
gesellschaftlichen Bediirfnisse meiner Mitmen-

“schen bei? Wie stehen andere zu meiner Religion,

65

und wie antwortet sie darauf? Welche Hoffnung
habe ich? Bin ich bereit, etwas fiir die Einheit
aller zu tun? Wie konnen wir uns die Hinde
reichen, um die Barrieren des Kastensystems zu
iiberwinden? Bin ich bereit mit Leuten, die ei-
nem anderen Glauben anhingen, zusammenzu-
arbeiten? Es ist bekannt, daff diese Art von
Begegnungen, die mehrere Tage dauerten, die
Gldubigen der Religionen, die an ihnen teilnah-
men, verinderte und einen tiefen Einflufl auf sie
austibte.

Die dritte Art von Veranstaltungen, die vom
Sekretariat fiir den Dialog organisiert werden,
hat nur mit dem Dialog zwischen Christen und
Muslimen zu tun. In Indien leben etwa siebzig
Millionen Anhinger des Isalms, und die Bezie-
hung zwischen ihnen und den Christen war nie
besonders gut. Pater Nambiaparambil war be-
troffen von der gegenseitigen Unwissenheit iiber
die jeweils andere Gruppe. Zusammen mit dem
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protestantischen Henry Martin Institute in Hai-
derabad fing er an, Kurse tiber den Islam zu
organisieren, die drei Tage dauern und viel Infor-
mation iiber den Islam vermitteln. Zu den Kur-
sen werden auch muslimische Fiihrer eingeladen,
und die Teilnehmer solcher Kurse, die in ganz
Indien abgehalten werden, wohnen einem musli-
mischen Gebetsgottesdienst bei.

Nicht nur katholische Christen, sondern auch
Christen anderer Konfessionen nahmen an den
erwihnten Veranstaltungen der get-togethers,
der live-togethers und der Seminare iiber den
Islam teil. Die Absicht, dabei die Verantwortung
fiir den Dialog in die Hande der lokalen christli-
chen Gemeinschaften zu legen, wurde voll ver-
wirklicht. Als Frucht dieser Veranstaltungen
entstanden die Ashrams als Zentren fiir den
Dialog, und die ortlichen Gruppen nehmen zu,
die die Initiative des Dialogs tibernehmen. Es
haben sich auch gemischte Kommissionen gebil-
det, in denen Vertreter verschiedener Religionen

zur Erreichung geistlicher und gesellschaftlicher

Ziele zusammenarbeiteten.

I1I. Die indische Feier der Eucharistie

Ein kurzer historischer Uberblick iiber die Ent-
stehung der neuen indischen Gottesdienstord-
nung fiir die Feier der Eucharistie mdge hier der
Darstellung dieser Ordnung vorangehen®. Als
1963 die Viter des Zweiten Vatikanischen Kon-
zils der Erneuerung der Liturgie zustimmten,
hatte in Indien niemand so etwas erwartet. Die
Glaubigen waren mit ihrem jeweiligen Ritus — es
gab den lateinischen, den syro-malabarischen
und den syro-malankarischen Ritus — zufrieden.
Trotz dieser Zufriedenheit ging von den Bi-
schofen eine Initiative der Erneuerung der Litur-
gie aus. Sie waren sich der Tatsache bewuflt, dafl
ohne die Inspiration durch das Mysterium Chri-
sti in der Liturgie dem Dialog mit anderen Reli-
gionen und den Initiativen zur Verbesserung der
Lebensbedingungen des Volkes eine wesentliche
Dimension fehlte. Bischof Lourdasamy wurde
der Moderator der Nationalen Kommission fiir
Liturgie, und sein Bruder D. S. Amalorpavadass
iibernahm die Leitung des Nationalen Bibli-
schen, Katechetischen und Liturgischen Zen-
trums in Bangalore, in dem verschiedene Stu-
dientagungen und Begegnungen stattfanden und
das eine wichtige Quelle der Inspiration fiir viele
Erneuerungen in der Kirche war.
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Allmahlich machte eine Theologie der missio-
narischen Anpassung, die die Veranderungen in
der Liturgie auf reine Auferlichkeiten begrenzt
hitte, einer Theologie der Inkulturation und der
Kontextualisierung Platz, die auf kreative Weise
die Ergebnisse des Dialogs mit dem Hinduismus
und dann auch die Konsequenzen fiir die Gestal-
tung einer fiir Indien sinnvollen Liturgie ernst
nahm. Zwei Drittel der indischen Bischofe des
lateinischen Ritus akzeptierten eine betrichtli-
che, wenn auch zum grofiten Teil sich auf Aufer-
lichkeiten beziehende Reihe von Vorschlagen fiir
Verinderungen in der Liturgie. Diese Liste wur-
de der romischen Kommission zugesandt, die
mit der Durchfiihrung der Beschliisse der Litur-
giekonstitution des Zweiten Vatikanums beauf-
tragt ist.

Die Antwort aus Rom war positiv und bein-
haltete sogar die Erlaubnis, einen Versuch mit
einem wirklich indischen Hochgebet zu machen.
Rom forderte allerdings, daff die Gldubigen
durch eine solide katechetische Unterrichtung
auf die Verinderungen vorbereitet wiirden. Man
sollte hier nicht iibersehen, dafl es schon damals
bei den Gliubigen einen gewissen Widerstand
gegen die liturgischen Erneuerungen gab. Einige
sahen ja in den Verinderungen die Tendenz, die
Liturgie der Kirche in eine Art Hinduliturgie
umzugestalten. Aber dank den Anstrengungen
von D. S. Amalorpavadass kamen die meisten
Gliubigen zu der Einsicht, dafl die Erneuerung
und die Vorstellungen, die ihr zugrunde lagen,
keine Kapitulation des Christentums gegeniiber
dem Hinduismus, sondern eine legitime Inkul-
turation des Christentums in Indien bedeuteten.

Auch alle Bischofe waren jetzt mit den Verin-
derungen einverstanden, und sie unterstiitzten
die Arbeit der Formulierung eines indischen
Hochgebets. Damit haben wir den Anfang der
siebziger Jahre erreicht. Eine Kommission fing
mit der Ausarbeitung einer neuen liturgischen
Gottesdienstordnung und eines indischen Hoch-
gebets an.

Aber auch der Widerstand gegen die Erneue-
rungen nahm zu. Im Norden des Landes, wo die
Gliubigen als kleine Minderheit mitten in einer
hinduistischen Mehrheit leben, wandten sie sich
zwar nicht gegen die Reformen, aber der Wider-
stand gegen sie war dafiir im Siiden, wo die
meisten Katholiken leben, um so stirker. Diese
Katholiken des Siidens kommen oft aus Fami-
lien, die schon seit Jahrhunderten katholisch
sind, und hingen sehr an der traditionellen latei-
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nischen Liturgie. Thr Widerstand wandte sich vor
allem gegen den Gebrauch nichtchristlicher
Schriften und eines indischen Hochgebets in der
Liturgie’.

Einige Bischofe lieflen sich von diesem Wider-
stand beeindrucken, der inzwischen eine relativ
grofle Gruppe von Glaubigen fiir sich gewonnen
hatte, und 1975 reagierte auch Rom: Der Ge-
brauch nichtchristlicher Schriften und des indi-
schen Hochgebets in der Liturgie wurden verbo-
ten. Dennoch ging die Arbeit an der neuen
Liturgie in verschiedenen Kommissionen und
auf verschiedenen Tagungen weiter. Heute wird
die neue indische Meflordnung, die 1974 vor dem
Verbot veroffentlicht worden war, noch in vielen
experimentellen Gottesdiensten verwandt'.

Eine griindliche Untersuchung jener Meflord-
nung mit ihren Vorschligen, die in Indien fiir den
privaten Gebrauch und das Experiment in klei-
nen Gruppen verdffentlicht worden sind, hilft
uns zu verstehen, in welche Richtung die Refor-
men gehen sollten.

Der erste Teil jener neuen Messe nach der
neuen Meflordnung beginnt mit einem Empfang
und einer Begruflung des Zelebranten, die vollig
indisch sind. Bevor man den Raum, in dem der
Gottesdienst abgehalten wird, betritt, werden
Hinde und Fifle gewaschen. Sandelholzpaste
wird auf die Stirn gedriickt. Die Opfergaben
werden zum Altar gebracht. Der Priester be-
griifit die Gemeinde mit den folgenden Worten:
«Fiille hier, Fiille dort. Aus Fiille geht Fiille
hervor. Einst kam die Fiille aus der Fiille hervor.
Die Fiille bleibt.» Auch der Reinigungsritus ist
sehr indisch: Der Gottesdienstbesucher zieht
sich aus dem Kosmos als Teil dieses Kosmos
zuriick, um seine Aufmerksamkeit ganz wieder
auf Gott zu konzentrieren. Mensch und Welt
sollten sich Gott zuwenden, und dies geschieht
durch geistliche Sammlung und Konzentration.
Dann werden die Gottesdienstbesucher mit
Weihwasser besprengt, und anschlieffend ladt sie
der Zelebrant ein, ihr Leben zu erneuern und das
Zeichen des Friedens auszutauschen. Eine Lam-
pe wird angeziindet, da Christus hier unter sei-
nem Volk gegenwirtig ist.

Der zweite Teil ist die Liturgie des Wortes, in
der die Heiligen Biicher zu Ehren kommen.
Zuerst wird ein Text aus einer alten indischen
Schrift gelesen, und dann wird das indische
Gebet gebetet: «Fiihre mich vom Unwirklichen
zum Wirklichen, aus der Finsternis ins Licht, aus
dem Tod zur Unsterblichkeit.» Es folgen nach-
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einander je ein Text aus dem Alten Testament,
aus den Schriften der Apostel und aus den Evan-
gelien. Es bleibt ausreichend Zeit fiir Reflexion
und Meditation.

Der dritte Teil, die Liturgie der Eucharistie,
fingt damit an, dafl Blumen, Gaben fir die
Armen und Brot und Wein als Opfergaben dar-
geboten werden. Das anschliefende eucharisti-
sche Gebet hat eine lange und eine kurze Ver-
sion, wir werden hier der lingeren folgen. Das
wichtigste Merkmal dieses indischen Hochge-
bets besteht darin, dafl es einerseits die Kontinui-
tat mit den wesentlichen Elementen der judisch-
christlichen liturgischen Tradition bewahrt und
dafl es andererseits gleichzeitig das christliche
Danken, das die Eucharistie ist, in einer solchen
Form und entsprechend solchen Denkmustern
zum Ausdruck bringt, die mit der indischen
Kultur harmonieren, da sie ja den religitsen
Traditionen des Landes entnommen oder von
ihnen inspiriert sind. Zahlreiche Zwischenrufe
des Volkes begleiten das Hochgebet des Zele-
branten.

Urspriinglich war dieses Hochgebet in indi-
scher Sprache abgefafit, aber es besteht auch eine
englische Version, von der wir hier, um einen
Eindruck zu vermitteln, einige Stellen (in deut-
scher Ubers., der Ubers.) wiedergeben wer-
den.

Das indische Hochgebet preist Gottes Werk in
der Schopfung, die auch eine Selbstoffenbarung
Gottes fir die Menschen ist. Sie lobt das Wort
Gottes, das er durch die Patriarchen und Prophe-
ten an uns gerichtet hat, und sein Kommen zu
uns in der Person Jesu von Nazareth. In diesem
Kontext der Selbstmitteilung Gottes an die Men-
schen werden auch die alten Seher Indiens er-
wahnt:

«Gott der Volker,

Du bist die Hoffnung und das Verlangen all

derjenigen,

die Dich mit einem aufrichtigen Herzen su-

chen.

Du bist die allmdéchtige Kraft,

die als in der Natur verborgene Gegenwart

angebetet wird.

Du offenbarst Dich

den Sebern in ihrem Trachten nach Er-

kenntnis,

den Frommen, die Dich im Opfer und in der

Selbstentsagung suchen.

Du erlenchtest die Herzen,

die sich nach Erlosung sebnen,
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die Erfiillung der Sebnsiichte und universale

Giite ist.

Du zeigst denen Erbarmen,

die sich Deinen unergriindlichen Ratschligen

ergeben zeigen.»''

Weiter im Hochgebet folgt nach dem Einset-
zungsbericht mit den Einsetzungsworten folgen-
de Bitte:

«Wir bitten Dich, Vater,

krone die Sebnstichte unseres alten Landes

mit der Erkenntnis und der Liebe Deines

Sohnes.

Segne die Anstrengungen all derjenigen, die

arbeiten,

um aus unserem Land eine Nation zu machen,

in der die Armen und Hungernden haben, was

ste brauchen,

in der alle in Harmonie leben,

in der Gerechtigkeit und Friede, Einbeit und

Liebe herrschen.

Segne auch unsere Briider,

die an dieser Eucharistie nicht teilnebhmen.»'?

Schliefflich méchten wir noch folgende Doxo-

logie zitieren:

«Amen. Du bist die Fiille der Wirklichkeit,

der Eine, der obne einen Zweiten ist,

das Sein, Erkenntnis, Seligkeit!

Om, Tat, Sat!/»"

Unserer Meinung nach handelt es sich hier um
ein wirklich indisches Hochgebet, das eine ge-
lungene Synthese der jiidisch-christlichen und
der hinduistischen Traditionen ist. Wir bedauern
es, dafl wir hier nicht iiber mehr Platz verfiigen,
um dem Leser einen besseren und vollstindige-
ren Eindruck von einer solch reichen Liturgie zu
geben, die auch fiir Gliubige des Westens eine
Bereicherung sein kannte.

IV. Die Ashrambewegung

Die Autoren unterscheiden zwischen drei Arten
von Ashrams («Ort der religiésen Bewegung»,
«Einsiedelei»): die alten klassischen hinduisti-
schen Ashrams, die wahrscheinlich im sechsten
Jahrhundert nach Christus aufhorten zu beste-
hen, die modernen hinduistischen Ashrams, die
von Mahatma Gandhi, Tagore und Vivekananda,
den groflen Fithrern des modernen Indiens auf
seinem Weg zur Unabhingigkeit und Erneue-
rung, gegriindet wurden, und schlieflich die
Ashriains der heutigen christlichen Ashrambewe-
gung .
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Diese christliche Bewegung ist ein Versuch,
Indien einen orientalischen Christus zu geben,
was den meisten fritheren Missionaren nicht
gelungen war. Man kann das Jahr 1921 als den
Anfang dieser christlichen Ashrambewegung be-
trachten, in der christliches religioses Leben in
Indien in seinen indischen Kontext integriert
wird. Die Namen von Dr. Jesudasan und Dr.
Paton bleiben mit den Anfingen dieser Initiative,
die bald von vielen Katholiken und Protestanten
nachgeahmt wurde', fiir immer verbunden.

In einem Ashram strebt ein Christ in Fortset-
zung einer alten indischen Tradition eine kon-
templative und religivse Lebensweise an. Das
alte indische kulturelle und religitse Erbe wird
bewufit aufgenommen und mitdem Christentum
verbunden, damit dieses Christentum sowohl in
seiner aufleren Erscheinung als in seinen Inhalten
indischer wird. Das Ziel hierbei ist das Erreichen
des eigenen «Wirklichwerdens in Gott» (God-
realization). Denn die Inder werden zwar einen
Missionar, der sich in der Sozialarbeit engagiert,
bewundern, sie werden sich ithm aber nicht an-
schlieflen, weil ihm das von ihnen so geschitzte
geistliche Streben fehlt.

Deshalb tibernimmt man in den Ashrams die
indischen Wege wie Joga, Betrachtung und Me-
ditation, um jenes «Wirklichwerden in Gott» zu
erreichen. Im Gegensatz zu der Lebensweise in
den alten Ashrams, in Ubereinstimmung aber
mit den modernen hinduistischen Ashrams, be-
trachtet man in den christlichen Ashrams soziales
Engagement als die Fortsetzung des Gottesdien-
stes und als Ausdruck der Liebe und Solidaritat
mit dem Volk, das in der Nihe der Ashrams
wohnt. Die Ashrams sind Stitten der Begeg-
nung, des Dialogs und der Freundschaft zwi-
schen den Religionen. Im gemeinsamen Ge-
sprach und Austausch ringt man um Wege einer
gemeinsamen Suche nach Gott. Es gibt nicht
wenige Ashrams, denen sowohl Hindus als auch
Christen angehoren.

Die Ashrams helfen den Hindus, ihre Abnei-
gung gegen die Betonung des Institutionellen in
der Kirche zu iiberwinden. Wir mochten hier
diese Ashrams als einen neuen Weg, Kirche zu
sein, oder als eine neue Form christlichen Zu-
sammengehorens und Zusammenseins betrach-
ten'®. Weiter ist das Zeugnis, das die Ashrams fiir
das Christentum ablegen, eher eine vorgelebte
Wirklichkeit als ein verkiindigtes Ideal, denn in
dem zutiefst religiosen Kontext Indiens ist die
Kontemplation das wichtigste und iiberzeugend-
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ste Zeugnis, das jemand ablegen kann. Diese
Kontemplation sollte sich daher durch Einfach-
heit, Entsagung, innere Freiheit und ein volksna-
hes Leben auszeichnen. Das Ziel bei all dem ist
dann nicht, die Kirche in Indien «einzupflan-
zen», sondern man will dafiir arbeiten, daf} die
christliche Gemeinschaft den Nichtchristen ver-
standlicher wird.

Es wiirde hier zuviel Platz fordern, wenn wir
den Leser iiber alle christlichen Ashrams infor-
mieren wollten, die es heute in Indien gibt. Es
gibt auch nirgendwo eine vollstandige Ubersicht,
aber aufgrund unserer Besuche in Indien konnen
wir behaupten, dafl sie unzihlbar sind. Vielleicht
verkorpern sie die Form des Dialogs mit dem
Hinduismus, der am bleibendsten ist.

Zusammenfassung und Wertung

Auf der ganzen Welt kann man neue religiose
Bewegungen finden'”. Wir beschrinken uns hier
auf den neuen Dialog in der katholischen Kirche
Indiens mit dem Hinduismus. Dieser Dialog
wird trotz dem Widerstand gegen ihn, den es
auch gibt, zu einer starken Bewegung, die auch
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eine religiose Bewegung ist, weil sie das Herz
und die Strukturen der Kirche verandert. Hier
hingen der Dialog mit dem Hinduismus, das
Streben nach einer indischen Liturgie und das
Lebensideal in den Ashrams eng zusammen, und
es sind oft dieselben Leute, die sich sowohl am
einen als am anderen beteiligen.

Es handelt sich hier um eine Bewegung und
eine Reform der Kirche, die sich von dem von
den Missionaren gezeigten Weg, in Indien Kir-
che zu sein, betrichtlich unterscheiden. Viele
Christen in Indien halten diese neue Weise Christ
zu sein fiir viel befriedigender, und vielen Nicht-
christen ist sie verstandlicher und transparenter.

Wir hoffen, dal auch auflerhalb Indiens diese
Erneuerung des christlichen Lebens in Indien
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besonders in der westlichen Welt, sehnen Chri-
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