KIRCHE IN INDIEN UND INKULTURATION*
von Mathew Paikada

Beschrinkt auf den begrenzten Raum eines Artikels méchte ich versuchen,
einige Aspekte des kirchlichen Lebens in Indien mit den zur Klirung
notwendigen geschichtlichen Hintergriinden darzustellen. In keiner Weise sei
hier beansprucht, daf alle Aspekte in ihrer theologischen Tiefe behandelt
werden. Vielmehr bitte ich darum, diesen Beitrag als Nachdenken eines
indischen Christen iiber die geschichtlichen, gesellschaftlichen und theologi-
schen Dimensionen seiner Kirche zu betrachten.

Wegen der langen Geschichte der Kirche in Indien und der religios-
kulturellen Vielfalt Indiens ist es nicht leicht, einen Uberblick zu verschaffen.
Unter verschiedenen Gesichtspunkten, besonders in bezug auf die Inkultura-
tion, scheint es mir niitzlich, die Kirchengeschichte Indiens in vier Etappen zu
betrachten:

1. Von den Anfingen bis zu der Ankunft der portugiesischen Missionare
im 15. Jh.

2. Die indische Kirche unter der Verwaltung der portugiesischen Padroado.

8. Von der Konstituierung der indischen Hierarchie bis zu den 60er Jahren
(Vatikan II).

4. Von den 60er Jahren bis zur Gegenwart.

Den wirtschaftlichen, kirchen-organisatorischen und theologischen Fakto-
ren im jeweiligen Zeitraum werden wir besondere Aufmerksamkeit wid-
men.

1. Von den Anfingen bis xur Ankunft der Portugiesen

Es ist nicht meine Absicht von der Forschung iiber die Griindung der
Kirche durch den Apostel Thomas zu berichten. Es sei nur gesagt, daf die
lebendige Tradition und die Dokumente, die zum Teil schon aus dem 3. Jh.
stammen, geniigend Hinweise zu dieser Feststellung geben.!

1.1. Wirtschafilich-soziale Faktoren

Die christlichen Einwanderer aus Persien, Syrien und Edessa schlossen sich
mit den Thomas-Christen zusammen und bildeten in den ersten Jahrhunder-
ten die erste christliche Gruppe in Indien. Die Christen bildeten eine
geschlossene Gemeinschaft — dhnlich wie eine Sippe — und sie genossen eine
privilegierte Stellung in der Gesellschaft. In der Merkantilokonomie des
Landes hatten sie eine bedeutende Rolle und die Kénige waren bereit, ihnen
sozio-politische und religitse Privilegien zu gewihren.? Die Dokumente aus

# Leicht geinderte Fassung eines Referates, gehalten auf dem Arbeitstreffen des
Wissenschaftlichen Arbeitskreises katholischer Missionswissenschaftler, 8./4. Oktober
1986 in St. Augustin. :
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dem 4., 8. und 9. Jh. geben uns deutliche Information iiber die Lebensweise
der Thomas-Christen. Das Recht, Teppiche zu beniitzen, und die Redefreiheit
seien hier als Beispiele erwahnt. AuBerdem geht aus den Dokumenten
hervor, daf der Kénig selbst den Grundstein zum Bau der Kirche legte.® Bis
zum 10. Jh., als die Muslime sich in Malabar etablierten, hatten die
Thomas-Christen die Oberhand im Handel mit dem Ausland, besonders mit
Nahost und China.* Seit dem 8. Jh. begannen die Brahmanen, die aus Telugu
und Tamilnadu einwanderten, in Kerala Einfluf zu gewinnen. Das Kastensy-
stem wurde um diese Zeit hier eingefithrt. Die Christen, als eine Gruppe
auBerhalb des Hinduismus und damit auferhalb des Kastensystems, verloren
mit der Zeit manche ihrer Privilegien.®

1.2. Kirchenorganisatorische Faktoren

Die Kirche war in Form des ,Manigramam* organisiert. ,Manigramam‘ war
die geschlossene Sippe der Christen mit wirtschaftlicher, sozialer und religic-
ser Identitit. Der Vorsteher des ,Manigramam® war der , Jathiku Kaithavian®,
spiter von den Portugiesen ,Erzdiakon® genannt. Dieses Amt war einigen
wenigen Familien vorbehalten und wurde vererbt. Der , Jathiku Kaithavian'®
war der gesellschaftliche, politische und religiose Fithrer der Gruppe. Die
Verwaltung war durch zwei Gremien demokratisch organisiert. Das erste
Gremium (pothu yogam) bestand aus den Altesten der Familien, den
Priestern, zustindig fiir die Kirchen, und ,Kaikar-en’, d. h. gewihlten Verwal-
tern der Kircheneigentiimer. Dieses Gremium war zustindig fiir die spirituel-
len und temporalen Angelegenheiten der Gruppe. Das zweite Gremium
(sadharana yogam) bestand aus Vertretern aller Familiengruppen, ,Kaikar-en’
und Priestern. Sie berieten iiber untergeordnete Angelegenheiten, z. B. die
Kirchenfeste.®

Die christlichen Gruppen, anders als die Hindus, waren ethnisch nicht
homogen, weil sie aus verschiedenen Lindern eingewandert waren. Religitse
Identitit, soziale Geschlossenheit und relative Autonomie lieRen sie zu einer
kastenihnliche Gruppierung werden. Aus verschiedenen Reiseberichten der
damaligen Zeit kann festgestellt werden, daf es bei den Thomas-Christen
keine hierarchischen Strukturen gab, die die verschiedenen Gruppen mitein-
ander verbanden. HoutarT und LemErcINEER betonen, daR trotz der Tatsache,
daf die Bischofe aus Selukia (Persien) kamen, die Kirchenverwaltung in
Indien der Nahost-Kirche nicht untergeordnet war.’

1.3. Theologische Fahtoren

Die kulturelle Lebensgestaltung der Thomas-Christen war von jiidisch-
christlichen Traditionen aus Persien und Syrien und einheimischen Traditio-
nen geprigt. Eine eingehende Untersuchung verschiedener Sitten und
Gebriuche der Thomas-Christen (besonders iiber Geburtsriten, Taufe, Schul-
anfang, Hochzeit usw.) zeigt, daR die Christen in ihrer Lebensweise und
Sakramentenfeier sehr inkulturiert waren.® Die Akten der Synode von
Diamper (Udayampérar) im Jahre 1599 geben uns weitere Auskiinfte {iber
Leben und Liturgie. Die Thomas-Christen konnte man von den Hindus der
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hoheren Kasten kaum unterscheiden, denn sie trugen Ohrschmuck wie die
Hindus und manche ihrer Gebriuche waren wie die der Brahmanen. Die
Kirchen waren architektonisch dhnlich wie die Tempel gebaut. Allerdings
erbrachte dieses kein Lob in der Synode, sondern Mahnung, sie bald zu
korrigieren. Die Synode verbot die Mitwirkung der Hindumusiker bei der
Messe und die Teilnahme der Priester an den Festivititen der Hindus. Das
Synodendekret sagt weiter: ,, Jeder kann durch sein eigenes Gesetz (Religion)
gerettet werden; alle Gesetze sind richtig!® Diese Behauptung ist vollig falsch
und eine schindliche Hiresie. Es gibt kein Gesetz, wodurch wir gerettet
werden kénnen, auler dem Gesetz Christi, unseres Erlosers.“® Diese Worte
verraten die freundliche Beziehung und gegenseitige Achtung zwischen
Christen und Nichtchristen, die damals herrschte. Ferner wurde es verboten,
spontane Gebete im Hochgebet, besonders Worte der Wandlung, einzufi-
gen. Es scheint auch wahrscheinlich, daB statt Brot aus Weizen und Wein aus
Trauben, Reisbrot und Kokoswein fiir die Eucharistie verwendet wurden.

In bezug auf Dogmen wurden die Thomas-Christen oft der nestorianischen
Irrlehre beschuldigt. P. FErRNANDO DE Pax, ein Franziskaner, seit 1554 Rektor
der Theologischen Hochschule in Crangannore, schrieb am 10. Januar 1557
an den Kénig von Portugal: ,Bei manchen von ihnen fand ich Fehler, die sie
allmihlich korrigieren: zum Beispiel verheiratete Priester, Wucherpraxis,
keine Ohrenbeichte und VerstoR gegen die Kirchengesetze.“* Im selben Jahr
schrieb P. MeLcHIOR CARNEIRO, ein Jesuit, daB bei den Thomas-Christen in
ihrem Gebet ,Gegriiflest seist Du Maria‘ Maria nur als ,Mutter des Herrn‘ und
nicht ,Mutter Gottes® genannt wird." P. Pacheco S.J. schrieb 1557, dak die
Thomas-Christen Maria nicht , Jungfrau® nannten und die Jesuiten ihnen den
Ausdruck ,heilige Jungfrau Maria‘ beibrachten.” Sie wurden auch beschul-
digt, daf sie mit den niedrigen Kastenangehorigen nicht verkehren und sie
nicht taufen. Es muf aber zur Kenntnis genommen werden, daB dieses
Kastenproblem auch unter den Lateinern existierte. Z. B. die Neugetauften
Pulayas in der Lateindiézese Cochin mufiten die Samstagsmesse besuchen,
und es war ihnen verboten die Sonntagsmesse mit den anderen zu besu-
chen."® In Madurai gab es ,Sannyasi Swamys® (Priester) fiir die hdheren
Kasten und ,Pandara Swamys® fiir die niedrigen Kasten.'*

Im Jahre 1578 schrieb P. Dionysio 8.]. iiber die Orthodoxie der Thomas-
Christen folgendes: ,Diese Christen glauben im allgemeinen alle Artikel des
nicaenischen Glaubensbekenntnisses und an die Gleichstellung der Personen
in der Dreifaltigkeit und zwei Naturen in der einen Person Jesu Christi. Der
Bischof und der Erzdiakon glauben dasselbe. Sie halten den Papst fiir den
Vikarius Christi, des Erldsers, auf Erden und den Patriarch dem Papst
untergeordnet.“!* Es ist auch bekannt, dal der Erzdiakon Grorce vom Kreuz
am 29. August 1583, als er zum Koadjutorbischof der Thomas-Christen
ernannt wurde, dies eidlich versprochen hat.'®

Die bisher skizzierten Faktoren des Lebens der Syro-Malabar-Christen
(Thomas-Christen) zeigen, daR es in Kerala eine in der eigenen Kultur
verwurzelte Kirche gab. Obwohl keine theologischen Schriften dieser Zeit
erhalten sind, kénnen wir aus der Lebensweise der Kirche schliefen, daf sich
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hier eine einheimische Theologie entwickelte.” Es muB auch gesagt werden,
daR die Ahnlichkeit der Gebriuche und Strukturen zwischen Hindus und
Christen keineswegs zu einem Identititsverlust fithrte. Gerade die inhaltli-
chen religivsen Elemente sorgten fiir die Identitat der Gruppe.'®

Noch ein Wort zur missionarischen Tatigkeit der Thomas-Christen. Es ist
eine oft wiederholte Beschuldigung, daf die Thomas-Christen nicht missiona-
risch titig gewesen seien. Die Tatsache, daf es heute nicht viele Thomas-
Christen auferhalb Keralas gibt, muf nicht unbedingt ein Beweis dafiir sein,
daR sie keine Versuche unternahmen. Bischof ABraHAM MaTTOM kommt nach
Untersuchung vieler Dokumente, Monumente und archiologischer Befunde
zu dem SchluB, daR die Malabar-Christen in Zentralindien, Malediven, China
und anderen Nachbarlindern missionarisch titig waren.'®

Uber das gesellschaftliche, religiése und kirchliche Leben der Thomas-
Christen habe ich etwas ausfithrlicher berichtet, weil ich denke, daf dies in
bezug auf Inkulturationsversuche und einheimische Kirchenstruktur in Indien
eine grofie Bedeutung hat.

2. Von der Ankunft der Portugiesen bis zur Konstituierung der indischen Hierarchie
im Jahre 1886

Die Titigkeit der portugiesischen Missionare, die Mitte des 16. Jh. in
Indien eingetroffen waren, inderte das Leben der Kirche und Christen in
Indien. Im Mai 1542 kam Franz Xaver in Goa an.?® Franz XAVER war einer der
eifrigsten Missionare in Indien und taufte Tausende von Hindus, besonders
an der Koromandelkiiste. Er war aber von Indien und seiner Religion nicht
besonders beeindruckt. Aus Indien schrieb er: ,Die Inder haben iiberhaupt
keine Kultur. Es ist schwer unter einem Volk zu leben, das Gott nicht erkennt,
das seiner Vernunft nicht gehorcht, weil es so tief in der Siinde dahinlebt.**
Verschiedene Quellen aus dieser Zeit geben sehr unterschiedliche Angaben
iiber die Zahl der Thomas-Christen, die um diese Zeit in Kerala lebten. Die
Zahlen schwanken von 80 000 bis 200 000. Es ist berichtet worden, daf sie im
Jahre 1578 60 Kirchen und im Jahre 1644 92 Kirchen hatten.?”? Sie lebten in
iiber 20 Konigreichen, und verstindlicherweise war es schwierig, die Zahl
genau zu schitzen.”

2.1. Die Beziehung zwischen der Kirche der Thomas-Christen und der lateinischen
Kirche der Missionare

Als die portugiesischen Missionare in Indien ankamen, war MAR JAKOB, €in
chaldiischer Bischof — seit 1504 in Kerala —, im Amt. Er starb im Jahre 1552,
bevor ein Nachfolger ernannt und geschickt wurde. Ein Nachfolger wurde
nicht ernannt, weil es 1551 in der chaldiischen Kirche wegen des Nepotis-
mus des Patriarchen Simon VII BAR MaMA eine Spaltung gab und die Kirche in
einer Krise steckte. Als erster kam Bischof Asranam von der von Rom nicht
anerkannten Gruppe in Kerala an. Die Christen in Kerala, die wahrscheinlich
von der Spaltung nichts Genaues wubBten, nahmen ihn mit Freude auf.?* Als
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der rechtmiRig ernannte Bischof Josern und seine Begleitung im Jahre 1555
in Goa ankamen, befiirchteten die portugiesischen Kirchenfiihrer, daf sie
ihre Jurisdiktion uiber die Thomas-Christen, die sie durch die Abwesenheit
der chaldiischen Bischéfe und den Kampf gegen den Schismatiker Bischof
ABraHAM gewonnen hatten, verlieren wiirden. Sie hielten die Gruppe in Goa
fest und argumentierten, daf der Bischof von Goa auch Bischof von Malabar
und ganz Indien sei® Ende 1557 als Mar JoserH von den Portugiesen
freigelassen wurde und in Kerala eingetroffen war, gab sich Mar AsraHAM
konziliant und schwor dem Nestorianismus ab. Dennoch wurde er verhaftet
und zwei Jahre lang in Goa gefangen gehalten, bis er nach Chaldia, aber
diesmal zu Aspisto, dem katholischen Patriarchen, zuriickgeschickt wurde.

Die Lateiner setzten ihren Kampf gegen die Thomas-Christen fort und
beschuldigten Mar JosepH des Nestorianismus. Die Inquisition in Goa verur-
teilte ihn, aber in Portugal wurde er freigesprochen (1564). Drei Jahre danach
wurde er wieder beschuldigt, und er reiste nach Rom, wo er wieder
freigesprochen wurde. Aber das seelische und kérperliche Leiden griff seine
Gesundheit an, und er starb in Rom im Jahre 1569.7

Wihrend der Abwesenheit des Metropoliten Josepn — durch seine Reise
nach Portugal — hatten die Thomas-Christen den Patriarch AspisHO um einen
neuen Metropoliten gebeten. ArpisHo ernannte den erfahrenen und zum
katholischen Glauben zuriickgekehrten Asranam zum Metropoliten (zusam-
men mit MAR Josern). Um Argernis bei den Lateinern in Goa zu vermeiden,
schickte er ABraHAM zunichst zum Papst zur Bestitigung und zur Weihe, die
er dort erhielt. Ausgeriistet mit rémischer Weihe und Empfehlungsbriefen
vom Papst, vom Patriarchen und von den Ordensobern der Franziskaner,
Dominikaner und Jesuiten kam er 1568 in Goa an, um nun vom Erzbischof
und Vizekonig verhaftet zu werden, weil er keine Empfehlung des portugiesi-
schen Kénigs bei sich hatte.* Im Jahre 1570, in der Nacht von Griindonners-
tag auf Karfreitag, gelang es ihm, von Goa zu flichen, und er erreichte Kerala,
wo er mit groBer Freude von seinen Glaubigen aufgenommen wurde.
Obwohl stéindig von den Missionaren belistigt, war er bis zu seinem Tode im
Jahre 1597 der amtierende Bischof der Thomas-Christen.?

Nach seinem Tode setzten die Lateiner ihren Versuch der Latinisierung
fort, und die Synode von Diamper (1599) war der Héhepunkt. Dem Synoden-
beschluf zufolge wurden die Thomas-Christen unter die Jurisdiktion der
Lateiner gebracht. Francis Roz S.J. wurde als Nachfolger von Mar ABraHAM
ernannt. Ferner versuchten sie die Autoritiit des Frzdiakons herunterzusetzen
und eine Reihe von Reformen nach dem lateinischen Brauch durchzufithren.
Im Jahre 1653 kam es zur Revolte gegen den lateinischen Bischof und durch
den .Koonen-Kreuz-Eid' zur endgiiltigen Spaltung der Kirche der Thomas-
Christen. Durch geduldige Arbeit konnten die Karmeliten einen Teil der
gespaltenen Gruppe zuriickgewinnen. Die von der rémischen Hierarchie
getrennte Gruppe akzeptierte die westsyrische Liturgie und das Oberhaupt
der antiochenischen (jakobitischen) Kirche.*

Als im Jahre 1886 die indische Hierarchie errichtet wurde, wurden fiir die
Thomas-Christen zwei Vikariate — Ernakulam und Changanacherry — einge-
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richtet. Von dieser Zeit an begann die Kirche der Thomas-Christen wieder zu
wachsen. Ab 1917 fiel sie unter die Zustindigkeit der Kongregation fiir
Orientalische Kirchen und 1927 wurde die Syro-Malabar-Hierarchie konstitu-
jert. Im Jahre 1932 wurde ein Teil der getrennten Kirche mit Rom reuniert
und durfte ihre westsyrische Liturgie beibehalten. Sie bilden die Syro-
Malankara-Hierarchie. Zur Zeit sind weitere Gesprache im Gang, und die
Aussichten fiir eine Wiedervereinigung der noch von Rom getrennten
Thomas-Christen mit der katholischen Kirche sind gut, obwohl noch heute
die Beziehungen zwischen den Teilkirchen von verletzten Gefithlen geprigt
sind.

2.2. Behandlung der einheimischen Christen durch Missionare

Hierzu méchte ich lediglich auf das Zeugnis des bekannten Chinamissio-
nars MATTEO Riccr hinweisen, der im Jahre 1578 in Indien ankam. Er lehrte
Philologie und studierte Theologie in Goa. 1580 wurde er in Cochin zum
Priester geweiht. Uber die Verhiltnisse der Kirche in Indien schrieb er am 20.
November 1581: ,Man gibt vor, daB die einheimischen Studenten durch
philosophische und theologische Studien iiberheblich gemacht und sie infol-
gedessen nicht damit sufrieden sein wiirden, in armen Pfarreien zu dienen —
mehr noch, daf sie jene europiischen Studenten, die in ihren Studien
schwicher sind, geringschatzen werden. . . . Eingeborene Inder werden von
Weilen kaum gebiihrend anerkannt, gleichgiiltig wie gebildet sie sind. ...
Wir werden durch diese neue Politik die Unwissenheit bei den Dienern der
Kirche férdern, und dies in einem Land, wo die Bildung von grofer
Wichtigkeit ist. . . . Dies beunruhigt mich mehr als alles andere, diese Leute
hierzulande (sind) tief gedemiitigt worden.“!

2.3. Die Inkulturationsversuche von ROBERT DE NOBILI

Die Kirchengeschichte des 17. Jhs. ist mit der neuen und mutigen
Missionsmethode von P. RoperT pE NosiLl gekennzeichnet. De Nogiti kam im
Jahre 1605 in Indien an und begann seine Arbeit im folgenden Jahr in
Madurai in Tamilnadu. Er lernte die Sprachen Tamil und Sanskrit und
studierte Hinduschriften. D NosiLr war primér ein Missionar und wollte das
Christentum gegeniiber dem Hinduismus verteidigen, und zu diesem Zweck
iibernahm er viele hinduistische Sitten und Gebriuche. Als er im Jahre 1606
in Madurai ankam, fand er P. Fernanpez, der unter dem Fischervolk wirkte.
Obwohl ein tugendhafter und eifriger Missionar, war er erfolglos unter den
Kastenhindus. De Nosiu fand zwei Hindernisse fiir die Missionierung unter
den Kastenhindus. Erstens kultureller Art: Missionar und Kirche waren als
Parangi (auslandisch) betrachtet. Zweitens sozialer Art: Der Missionar wurde
als Mitglied der untersten Schicht in der sozialen Struktur angesehen. DE
NosiLI initierte eine neue Methode der Evangelisierung und identifizierte sich
mit den Brahmanen.® Er versuchte die indische Kultur ins Christentum zu
integrieren, indem er Sanskrit als liturgische Sprache beniitzte und die
sozialen Sitten der Brahmanenkaste (Priesterkaste) praktizierte. Er bekampfte
den Hinduismus, aber es war nicht eine totale Ablehnung. Er akzeptierte die
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Hindulehren, die nicht gegen das Evangelium waren, hielt gute freundschaft-
liche Kontakte mit den Brahmanen und diskutierte mit ihnen iiber die
heiligen Schriften. Dennoch wire es falsch, in De Nosw einen groBen
Hinduismuskenner zu sehen. Sein Versuch war darauf gezielt, den Hinduis-
mus auf seinem eigenen Boden zu bekimpfen. Er war bereit, hauptsichlich
gesellschaftlich-kulturelle Gebrauche zu iibernehmen, aber hatte kein gutes
Wort fiir Hindulehren iiber Gott und Erlésung. Uber die Lehre von der
Stindenvergebung schrieb er: ,Die (Hindu)Lehre iiber Vergebung der Siinden
ist vom Teufel. Sie lehrt sie (die Inder), daB eine dreifache Wiederholung des
Wortes ,Siva‘ alle Siinden tlgen wird ... und daR die Wiederholungen der
Namen ,Rama‘ oder ,Krishna’, Anbetung im Tempel, Baden im FluR Kaveri,
Gebrauch der hl. Asche auf der Stirn usw. Siinden tilgen konnen.**® Es lag
aber am Widerstand der eigenen Mitbriider und Missionare, daR sein
Versuch der Evangelisierung scheiterte.*

2.4 Die Moghulmission

Die mit grofer Hoffnung und Eifer vorangetriecbene Moghulmission, die
auf die Einladung von Moghul Kaiser Aksar (1542—1605) betrieben wurde,
brachte keinen Erfolg. Aksar lud die Missionare wiederholt ein und gab alle
Méglichkeiten zur Missionsarbeit. Er selbst aber war an einer eigenen
Religion — als Synthese der gegeneinander kimpfenden Religionen — interes-
siert.*® Die Missionsarbeit im 17. und 18. Jh. war durch die Streitigkeiten
zwischen Padroado und Propaganda Fide (1622 konstituiert), Uneinigkeit
unter den verschiedenen Orden wund Auflésung  des Jesuitenordens
geschwicht worden. Franzosische Revolution, Sikularisation usw. sowie der
Streit zwischen den franzoésischen und britischen Kolonialherren in Indien
wirkten sich negativ auf die Missionsarbeit aus.

3. Von der Konstituierung der indischen Hierarchie bis zu den 60er Jahren

s Kirchenorganisatorische Faktoren

In diesem Zeitraum gab es viel Missionsarbeit in Nordindien, die zur
Griindung zahlreicher Diézesen fithrte. Die Zahl der Katholiken wuchs von
1,7 Mill. im Jahre 1901 auf 5,5 Mill. im Jahre 1959.% Die Zahl der Priester
wuchs im selben Zeitraum von 2827 auf 6308 und die der Ordensschwestern
von 2077 auf 17786.*” Im Jahre 1901 waren lediglich drei der 28 Bischofe
Inder.* Aufierdem wurden im selben Zeitraum neue einheimische Religions-
institute fiir Priester, sieben Religionsinstitute fiir Ordensbriider und 41
Institute fiir Ordensschwestern gegriindet.® Dies war auch die Zeit der
Festigung der Kirche als Institution mit zahlreichen Schulen, Krankenhiusern
und sozialen Einrichtungen. Die Beziehung zwischen der ,Englisch East India
Company* und der Kirche war von wirtschaftlichem Interesse gepragt. Die
Company war tolerant, wenn es diente, die soziale Kontrolle iiber die
Fabrikarbeiter zu verstirken; sie war aber sehr intolerant, wenn das Wirken
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der Missionare die politische und wirtschaftliche Konsolidierung in Gefahr
brachte. Sie versuchte das Volk in den westlichen Sitten, Gebriuchen und
Wertvorstellungen zu erzichen und ihr gegeniiber Loyalitit zu erzwingen.*
Seitens der Missionare gab es in diesem Zeitraum kein groBes Interesse fiir
Aufnahme indischer Elemente in Liturgie, Theologie oder Kirchenstrukturen.
BRAHMABANDHAB UPADHYAYA (1861-1907), Jures MoncHANIN (1882-1955) und
SwWAMI ABHISHIKTANANDA (1910—1973) sind die Ausnahmen.

3.2. BrRaHMABANDHAB UPADHYAYA und seine Inkulturationsversuche

BRAHMABANDHAB UPADHYAYA (BHAWANI CHARAN CHATTERJ), geboren im Jahre
1861, empfing die Taufe im 30. Lebensjahr. Drei Jahre danach zog er
indische Monchskleidung an und fithrte das Leben eines Wanderménches.*!
Er war mit den namhaften Hindureformatoren Vivekinanpa (1861—-1902),
RAMA KrisHNA PARAMAHAMSA (1836—1886) ,KEsa CHANDRA SN (1838-1884) und
RABINDRA NATH TAGORE (1861—-1941) befreundet. Den Hinduismus betrachtete
er als eine Vorstufe und das Christentum als dessen Vollendung, und
schreibt: ,Es ist unser Ziel, das richtige und vollstandige Christentum unserem
Volk darzustellen — ein Christentum, das die gesammelte Giite unseres
traditionsreichen Landes zur Erfiilllung fithrt, und ein Christentum, das, wenn
es aufgenommen und verarbeitet wird, die eigentiimlichen Tugenden und
Charakteristiken des Hinduismus bewahrt und weiterentwickelt.“4

B. UpApHvAYA versuchte, die Kategorien und Denksysteme des Hinduismus,
die nicht gegen christliche Lehre waren, aufzunechmen und als Basis einer
indischen Theologie zu betrachten. Er veréffentlichte die Zeitschriften Sophia
und Twentieth Century und spiter die Tageszeitung Sandhya und verfaBte
theologische Arbeiten, in denen der christliche Glaube und die indischen
Kategorien und Denkweisen zusammenflossen. Zugleich pladierte er fiir ein
indisches Gesicht der katholischen Kirche.

Die kirchliche Hierarchie war ihm gegeniiber skeptisch, ja sogar feindlich.
Weil er wie ein Hinduménch gekleidet war, verbot ihm der Priester den
Eintritt in die Kirche. Seinem Bischof gegeniiber bezog er sich auf das Beispiel
von RoserT bE NogiLl und wurde wieder zur Kirche zugelassen. Mit Erlaubnis
von Bischof FeLix PeLvaT von Nagpur griindete er ein indisches Kloster. Aber
LapisLavo Zateski, der Apostolische Delegat fiir Indien, iibte Druck auf den
Bischof aus, diese Erlaubnis wieder zuriickzuziehen. Seine Bemithungen um
eine weitere Genehmigung — selbst eine Reise nach Rom — blieben erfolglos.*
Allmihlich widmete er seine Zeit und Kraft der politischen Titigkeit fiir die
Unabhingigkeit Indiens. Friepricr Hener hat recht, wenn er iiber BRAHMA-
BANDHAB schreibt: ,Die Rémische Hierarchie zerschlug seine Lebensarbeit,
entkriftete seine Missionierungskraft und machte ihn mundtot.“**

3.3. Begegnung mit der Hinduspiritualitit

Juies Moncaaniy und Henri Le Saux (Abhishiktananda) waren tief beein-
druckt von der Tiefe der hinduistischen Spiritualitit, besonders von der
Innerlichkeit und Mystik. In ihnen begegneten sich die mystischen Traditio-
nen des Westens und des Hinduismus.*
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Rom blieb aber hart auf Konfrontationslinie mit dem Hinduismus. Der
Apostolische Delegat schrieb 1915 an alle Missionare in Indien: ,Das indische
Heidentum, der Hinduismus, in seinen verschiedenen Formen so gut wie
Buddhismus, ist einfach Dimonenverehrung. . . . Wenn ein Heide Thnen also
von seinen Gottern spricht, bezeichnen Sie diese in Threr Antwort als Teufel!
Der Heide wird dadurch nicht beleidigt, sondern sofort verstehen, daR Sie
seine Religion kennen.“

4. Von den 60er Jahren bis zur Gegenwart

Das zweite Vatikanum und der Eucharistische Weltkongre® 1964 in
Bombay dienten der indischen Kirche zu einer Neubelebung und zur
Stirkung ihres SelbstbewuBtseins. Die Kirche Indiens kam zur Wahrmehmung
der eigenen Kultur, der eigenen religisen Traditionen und wurde sich der
Herausforderung angesichts der Massenarmut bewufit. Die Ansprache Papst
Paurs VI. an die Vertreter des Hinduismus, Buddhismus, Islams und Parsis-
mus Offnete ein neues Kapitel in der Geschichte der indischen Kirche. Er
sagte: ,Euer Land ist die Heimstitte alter Kultur, die Wiege groBer Religio-
nen, der Sitz eines Volkes, das Gott mit einem unermiidlichen Eifer, in tiefer
Stille und Betrachtung, in Hymnen innigen Gebetes gesucht hat. Selten ist ein
so heiliges Verlangen nach Gott mit Worten so voll von Adventsgeist
ausgedriickt worden wie in den Worten eurer heiligen Biicher, die, viele
Jahrhunderte vor Christus geschrieben, flehten: ,Vom Unwirklichen fithre
mich zum Wirklichen; von der Dunkelheit fithre mich zum Licht; vom Tode
fiihre mich zur Unsterblichkeit.® Es ist ein Gebet, das auch unserer Zeit
angehort. . . . Wir sollen uns nicht bloR als Touristen begegnen, sondern als
Pilger, die sich auf dem Weg befinden auf der Suche nach Gott, der sich nicht
bloR in den Gebiuden aus Stein, sondern in den Herzen der Menschen
finden l4Rt.“*" Diesen Zeitraum seit den 60er Jahren kénnen wir unter drei
Gesichtspunkten betrachten: 1. Inkulturation und interreligiéser Dialog, 2.
Interekklesiale Beziechungen und 8. Akzentverschiebungen im Inkulturations-
verstindnis.

4.1. Inkulturation und interreligiiser Dialog

Die Theologische Tagung in Bombay vom 25. bis zum 28. November 1964
mit der Teilnahme von namhaften Theologen* aus dem Westen und aus
Indien war ein erster Schritt, die heilsgeschichtliche Bedeutung der anderen
Religionen, besonders des Hinduismus, zu verstehen.*® Seither haben sich
zahlreiche Theologen und Religionswissenschaftler mit den nichtchristlichen
religibsen Schriften beschiftigt, und viele Zentren fiir interreligiésen Dialog
wurden aufgebaut. Bei den Begegnungen stand die mystische Tradition des
Hinduismus im Vordergrund.

Das ,All India Seminar on Church in India Today‘ (Mai 1969) in Bangalore
und die ,Nagpur Theological Conference on Evangelisation (Okt. 1971)
beschiiftigten sich mit verschiedenen Aspekten des interreligiosen Dialogs
und der Inkulturation, besonders in der Liturgie.” Die indische Theologen-
konferenz von Bangalore im Dezember 1974 kam zu dem Schluf, daf man
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auch in den heiligen Biichern des Hinduismus die Stimme des heiligen
Geistes horen konne und daB man folglich die schénsten Texte — nach
entsprechender Vorbereitung des Volkes — auch in der Liturgie verwenden
diirfe, nicht als Ersatz fiir das Alte Testament, sondern als Ergianzung, um
den indischen Christen bewuRt zu machen, daR der Geist Gottes auch dieses
Volk seit alten Zeiten geliebt und gefiihrt habe.?!

Gleichzeitig wurden viele Versuche fiir eine indische Liturgie mit einheimi-
schen kulturellen und religitsen Symbolen unternommen. Die ,All India
Liturgical Meetings’ von 1969, 1971 und 1973 studierten verschiedene
Aspekte einer einheimischen Liturgie, besonders itber die Anwendbarkeit der
nichtchristlichen hl. Schriften in der christlichen Liturgie.”? Mittlerweile
wurde auch eine dem indischen religids-kulturellen Erbe entsprechende
MeRordnung (indische Anaphora) vorbereitet und war versuchsweise in
kleinen Gruppen im Gebrauch. In der Generalversammlung der indischen
Bischofskonferenz von Madras im April 1972 wurde iiber diese Mefordnung
(indische Anaphora) abgestimmt. 60 waren fiir die Annahme, 20 dagegen.”
Die Bischofskonferenz traf keine endgiiltige Entscheidung, und Rom wurde
von den Diskussionen und Uberlegungen unterrichtet. Die Versuche gingen
zunichst weiter, wie wir schon in den Berichten iiber den indischen
Theologenkongre 1974 gesehen haben. Dann aber kam der harte Schlag
vom Prifekten der Rémischen Kongregation fiir Sakramente, KARDINAL KNOX,
in einem Brief vom 14. Juni 1975 an die indische Bischofskonferenz, worin
nicht zu weiterem Studium und zur Einigung ermahnt, sondern die ganze
Ubung kurzerhand fiir beendet erklirt wird. Dort heift es: ,Mit der Absicht,
auf ruhige und diziplinierte Weise die ruhige und harmonische Entwicklung
der liturgischen Anpassung in Indien zu gewihrleisten, bittet diese Kongrega-
tion ehrfurchtsvoll, daR die Bischofskonferenz besorgt sei, folgende Schritte
zu unternehmen: 1. daR Veroffentlichungen mit Texten von nichtchristlichen
Lesungen fiir den liturgischen Gebrauch gestoppt werden; 2. daB die
Verdffentlichung und Verteilung der neuen ,MeRordnungen’ mit indischen
Hochgebeten verboten werde: 8. daB die Bischofskonferenz offentlich
bekanntmache, daf der Gebrauch von nichtbiblischen Lesungen in der
Liturgie und der Gebrauch des indischen Eucharistischen Gebets nicht
erlaubt sei, weder in feierlicher noch in privater Zelebration; 4. daB jede
weitere Initiative auf diesem Feld zuerst mit dieser Kongregation abgespro-
chen werde und keine Aktion unternommen werde, ohne vorher die notige
schriftliche Erlaubnis dazu erhalten zu haben.” Der Kardinal aus Rom fugt
noch einen beleidigenden Satz hinzu: ,Ich bin gewil, daB diese Mafnahmen
helfen werden, daR die Liturgie wirklich ein Teil der indischen Christenheit
sei, welche in den langen Jahrhunderten ihrer Tradition so viel Treue
gegeniiber der Kirche bewiesen hat.“**

Dieses Urteil aus Rom steht in Kontinuitit mit der Verfolgung der Kirche
der Thomas-Christen im 16. und 17. Jh., mit dem Abbrechen der Initiativen
von Rosert pE Nosix im 17. Jh. und der Verfolgung und Verurteilung von
BRAHMABANDHAB Upiptviva im 19. Jh. Dieses Vorgehen hat weder mit dem
Geist des zweiten Vatikanums noch mit Evangelii Nuntiandi zu tun.
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Es muR in Betracht gezogen werden, dal die neue indische MeRordnung
(indische Anaphora) und die Vorschlige der indischen Theologenkonferenz
1974 Frucht eines jahrzehntelangen Studiums, der Experimente, Dikussionen
und Selbstkorrekturen waren. Die Ashrams, das NBCLC und die indischen
Theologenkonferenzen hatten bei ihrer Entwicklung eine beachtliche Rolle
gespielt. In den Ashrams wurde und wird die Liturgie mit indischen
kulturellen Elementen gefeiert. Sie dienen als Zentren der interreligitsen
Dialog- und Gebetstreffen. Ein Schwachpunkt der ganzen kirchlichen Erneu-
erungs- und Inkulturationsversuche scheint mir die zum Teil fehlende oder
nur zégernde Teilnahme der Laien und Bischéfe zu sein. Wihrend die Laien
im allgemeinen lediglich Zuschauerposition einnehmen, iibernehmen die
Bischéfe — mit einigen Ausnahmen - die Schiedsrichterrolle mit einer
gewissen — wenn ich so sagen darf — iibertricbenen Romtreue.

4.2. Interekhlesiale Beziehungen

Denen, die mit der Geschichte der orientalischen Kirche Indiens und mit
dem Dekret iiber die katholischen Ostkirchen Orientalium Ecclesiarum nicht
vertraut sind, werden die Forderungen der orientalischen Kirche und die
interekklesialen Reibereien etwas verwirrend oder sogar unchristlich vorkom-
men. Wir haben uns mit der Geschichte, wenn auch nicht im Detail, schon
befalt, und ich méchte hier noch ein paar Worte zum Dekret Orientalium
Ecclesiarum sagen. Das OE ist das Ergebnis einer Zusammenfassung (mit
wiederholten Uberarbeiumgen) von 15 vorkonziliaren Entwiirfen und wurde
mit 2110 Ja- gegen 39 Neinstimmen verabschiedet.*® Wichtig sind in diesem
Dekret vor allem die Aussagen iiber die berechtigte Autonomie der Teilkir-
chen, iiber deren Wesen, iiber deren eigenes theologisches, liturgisches und
spirituelles Erbe und iiber den legitimen Pluralismus in der Kirche iiber-
haupt.*

In bezug auf Gleichstellung: Die katholische Kirche ist eine Gemeinschaft
der gleichberechtigten Teilkirchen — éstlichen und westlichen (OE 2f). Das Ziel
der katholischen Kirche, so lehrt das Dekret, ist, dal die Uberlieferungen
jeder einzelnen Teilkirche oder eines jeden Ritus unverletzt erhalten bleiben
(OE 2). Dieses Ziel wird in Nr. 5 des Dekrets als Pflicht und Recht
geschildert.

In bezug auf Struktur und Verwaltung: Anders als in der lateinischen
Kirche ,bilden die Patriarchen mit ihren Synoden die Oberbehérde fur alle
Angelegenheiten des Patriarchats; nicht ausgenommen ist das Recht zur
Errichtung neuer Eparchien und zur Ernennung von Bischéfen ihres Ritus
innerhalb des Patriarchalgebietes* (OE 9).

In bezug auf Liturgie und Seelsorge: In Nr. 15 des Dekrets heifit es: ,Die
Glaubigen sind verpflichtet, an den Sonn- und Feiertagen der Géttlichen
Liturgie oder, gemif den Vorschriften oder Gewohnheiten ihres eigenen
Ritus, dem feierlichen Gotteslob beizuwohnen.“

Erst im Licht des bisher Gesagten kénnen wir die interekklesiale Beziehung
in Indien betrachten. Bis zum 16. Jh. gab es nur eine Kirche und eine
Jurisdiktion in Indien. Es war die apostolische Kirche der Thomas-Christen
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und sie war indisch in ihrer Kultur, christlich im Glauben und orientalisch in
der Liturgie.” Ich méchte nochmals darauf hinweisen, daf die Beschuldigung
der Lateiner auf der Synode von Diamper unter anderem war, daf die
Thomas-Christen von den {ibrigen Leuten in ihrer Lebensweise, Kleidung
usw. nicht zu unterscheiden waren; daf sie, sogar Priester, mit anderen
Religionsangehorigen feierten und ihre Kirchen wie Tempel aussahen. Die
Thomas-Christen betrachteten die Lateiner nicht als Rivalen, versuchten
immer wieder ein friedliches Zusammenleben auf der Basis der Gleichberech-
tigung und der eigenen Tradition. Aber zum Ende des 16. Jhs., als Bischof
Abraham starb (1597), brachten die Lateiner die Thomas-Christen unter ihre
Jurisdiktion, latinisierten die Liturgie, griffen in die Verwaltung ein und
fiihrten die Kirche schlieflich in die Spaltung (1658).

Den Thomas-Christen wurde lediglich Zentralkerala, d. h. 0,47 Prozent des
indischen Territoriums, zugestanden.®® Das war die Lage bis 1896, dem Jahr
der Wiederherstellung der Syro-Malabar-Diézese. Bis heute ist es der Kirche
der Thomas-Christen nicht erlaubt, auferhalb Keralas (mit Ausnahme von
Grenzgebieten in Karnataka und Tamilnadu und der neuerrichteten Dibzese
in Zentralindien) eigene Pfarreien zu errichten. Die lateinische Kirche verhin-
dert die Entfaltung und Missionierung der Kirche der Thomas-Christen durch
ihr bekanntes Argument ,Ein Territorium, eine Jurisdiktion®, obwohl
dieses Argument nach dem Dekret OE den Halt verloren hat. Zur Zeit gibt es
20 Syro-Malabar-Dibzesen (12 in Kerala und 8 auBerhalb Keralas) und drei
Syro-Malankara-Diézesen in Indien. 70 Prozent der Missionare in Indien
stammen aus der Kirche der Thomas-Christen, die nur 25 Prozent der
Katholiken Indiens ausmachen. Die lateinische Kirche nihrt sich von den
Friichten der orientalischen Kirchen und gleichzeitig verneint sie deren
eigene Entfaltung, ja sogar deren Existenzberechtigung. In der Bischofssyn-
ode 1985 wurden die Anliegen der orientalischen Kirchen in Indien nochmals
im Licht des Zweiten Vatikanums eindrucksvoll vorgetragen und disku-
tiert.®

Deutlich ist, daR es hier weder um ein Verwaltungsproblem noch um ein
liturgisches Problem sondern in erster Linie um das ekklesiologische Ver-
stindnis iiber die Gleichberechtigung der Teilkirchen geht. Zweitens geht es
hier um das Recht und die Pflicht der pastoralen und missionarischen
Dimensionen der orientalischen Kirche. Drittens hat es eine Auswirkung auf
die Okumene. Die getrennten Kirchen befiirchten eine neokolonialistische
Neigung der Lateiner in der katholischen Kirche.®

In bezug auf Inkulturation ist die Syro-Malabar-Kirche uneinig. Wahrend
die eine Gruppe (die Mehrheit) indische Elemente aufnehmen will, versucht
die andere Gruppe, die traditionellen chaldiischen Elemente hervorzuheben.
Der ersten Gruppe wird Arianisierung bzw. Hinduisierung vorgeworfen und
die zweite Gruppe wird einer unkritischen Traditionstreue beschuldigt. Die
liturgische Erneuerung, die jetzt im Gang ist, stofit auf massiven Widerstand.
Das Problem wird m. E. erst dann zu lésen sein, wenn fiir die interekklesialen
Reibereien eine gerechte und theologisch vertretbare Losung gefunden
worden ist. Es gibt noch viele Hindernisse auf dem Weg zu einer Losung.

211



Erstens sind Entscheidungen des Dekrets OE und die Vorschlige des
Apostolischen Visitators von 1980 trotz wiederholter Bitten seitens der
orientalischen Kirche bis heute nicht verwirklicht worden. Zweitens ist die
Ernennung eines lateinischen Kardinals zum Prifekten der Kongregation fiir
die Orientalischen Kirchen nicht vertrauensstiftend. Drittens ist die neue
Kommission fiir interekklesiale Probleme iiberwiegend von Lateinern —
einige von ihnen sind mit der Problemlage nicht vertraut — besetzt. Viertens
ist die lateinische Kirche einer Verzdgerungsstrategie verdichtig (und unnot-
ge Verzogerung der gerechten Behandlung ist Verweigerung der Gerechtig-
keit).

4.3. Akzentverschiebungen im Inkulturationsverstindnis

Das Wort ,Inkulturation® ist nicht weniger konfus als das Herkunftswort
Kultur. In den gegenwirtigen Inkulturationsdebatten wird statt des klassi-
schen Konzepts ein anthropologisches Konzept verwendet; statt des stati-
schen ein dynamisches. Kultur ist weder bloBf die Gesamtheit der Sitten,
Gebrauche, Sprachen, Symbole usw. noch die Hierarchie der sozialen
Beziehungen, sondern ein geschichtlicher ProzeR und ein lebendiges, sich
entwickelndes System der Interaktion.®' Wie Luis LuzseTak schreibt, ist ,Kultur
ein Kontinuum, eine Tradition, ein soziales Erbe. ... Kulturen entwickeln
sich stindig, weil die Triger der Kultur, die Kulturschaffenden, aktiv sind.“*
Hier mochte ich nicht weiter in die theoretische Diskussion iiber die
Beziehung zwischen Kultur und Religion eintreten. Kultur als einen geschicht-
lichen und alle Dimensionen des menschlichen Lebens umfassenden Prozel
zu verstehen bedeutet, daR auch Inkulturation ein umfassender und fortdau-
ernder geschichtlicher ProzeR ist. Wenn wir die indische Szene der Inkultura-
tion betrachten, kénnen wir vier Dimensionen oder Aspekte voneinander
unterscheiden: 1) Religiose und philosophische Systeme, Ideologien, Symbo-
le, Sitten, Riten, Gebriuche usw. 2) Empirisches Wissen, Technik und
Forschung, wirtschaftliche und politische Produktionsweisen und Organisa-
tionen. 8) Die Art und Weise der Erfahrung und Kommunikation von Liebe
und HaB, Freude und Schmerzen, Annahme und Ablehnung, Konzept der
Identitit, Freiheit, Angst, Hoffnung usw. 4) Die geistliche Erfahrungsweise.
Diese vierte Dimension ist mit allen vorhergesagten drei Dimensionen eng
verbunden und faRt sie in einer gewissen integralen Totalitit auf eigener
Ebene — iiber Kultur hinaus — zusammen.

Eine echte und fruchtbare Inkulturation muf alle diese Dimensionen
wahrnehmen. In den 60er Jahren nahmen die Theologen indische Symbole,
Gebriuche, Sitten, Sprachen, Musik, Philosophie usw. ernst, besonders auf
dem Gebiet der Liturgie. In einem weiteren Schritt beschiftigte man sich mit
den religiésen Traditionen Indiens, besonders dem klassischen Hinduismus
und seiner Schriften. Die Diskussion ging um die Offenbarung in nichtchrist-
lichen Religionen, Gebrauch der Gebete aus den nichtchristlichen Religionen
usw. D. S. AMALORPAVADASS, einer der fithrenden Theologen Indiens, sagte in
einem rémischen Kolloquium iiber ,Confessio fidei‘ 1980: ,Die hl. Schriften
unserer Religionen sind Triger und Gefife der Offenbarung Gottes an unser
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Volk. Sie berichten und zeugen von der heiligen und geistgelenkten Geschich-
te unseres Volkes. Sie sind auch inspiriert. . . . Unsere heiligen Schriften und
religiosen Traditionen spielen beinahe eine dem Alten Testament dhnliche,
wenn nicht eine iibergeordnete Rolle.“*®

Seit dem Ende der siebziger Jahre steht die wirtschaftlich-politische Situa-
tion — nicht zuletzt durch Anregung der politischen- und der Befreiungsthe-
ologie — im Vordergrund der theologischen Diskussionen.* Inkulturation zielt
nicht darauf, eine traditionelle Kultur zu retten, sondern in den sich
entwickelnden Kulturen das Licht und das Leben des Evangeliums darzustel-
len, damit jede Kultur ein gebiihrendes ,Habitat’ (Heimstatt) fir das pilgernde
Volk Gottes sein kann.® Die zentrale Frage in unseren Inkulturationsversu-
chen soll dann lauten: ,Kénnen wir sagen, daf das, was wir sind und was wir
tun, in Einklang steht mit den realen und dringenden Bediirfnissen der
Menschen, denen wir zu dienen verpflichtet sind, sowohl in ihrer Beziehung
zu Gott als auch untereinander.“%

5. Zusammenfassung

Meine Beobachtung iiber die bisherigen Inkulturationsversuche mochte ich
in fiinf Punkten zusammenfassen.

1) Zunichst, besonders in den 60er Jahren, stand die Liturgie im Mittel-
punkt, und die Rede war von Adaptation und der Aufnahme indischer
Symbole und ihrer Neuinterpretation. Die Symbole einer anderen Relgion
ohne Kenntnis ihrer soteriologischen Bedeutung zu beniitzen, ist — wie
Avovsius Pieris schreibt — theologischer Vandalismus’. Ferner waren die
Versuche fast ausschlieBlich eine Angelegenheit der christlichen Elite in
Ashrams, Ordenshiusern und Priesterseminaren. Die Laien waren daran
nicht oder nur selten beteiligt. Thnen wurde — wenn iiberhaupt — die Frucht
dieser Versuche und Diskussionen als Fertigprodukte zum Konsum angebo-
ten.

2) Unter den indischen Theologen gibt es eine Reihe von Indologen, die
mit den Schriften des klassischen Hinduismus vertraut sind. Aber klassischer
Hinduismus (d. h. sanskritische Tradition) ist nur ein Teil der gesamtindi-
schen religiés-kulturellen Tradition. Indische Tradition besteht aus einer
sanskritischen Hochtradition und non-sanskritischen Traditionen, einer
Hochkultur und einer Volkskultur. Im allgemeinen gehéren die Anhinger
der sanskritischen Tradition zu den hdheren Kasten und die Anhinger der
non-sanskritischen Traditionen zu den niederen Kasten, Kastenlosen und
unteren Klassen.®” Die klassischen Hinduschriften sind Schépfung der herr-
schenden Klasse, die sie nicht selten zur Legitimation ihrer Macht benutzte.
Oft nur mit einer sehr freiziigigen Interpretation kann man darin Elemente
der sozialen Gerechtigkeit, Gleichheit aller Menschen usw. ﬁqdcn.“ Buddhis-
mus und Jainismus waren prophetische Bewegungen, die die Uberheblichkeit
der Brahmanen in Frage stellten. Beide Bewegungen lehnten den Ritualismus
und das Kastensystem, die ein ungerechtes gesellschaftliches System unter-
stiitzten und legitimierten, ab.®
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8) Der Gebrauch der Hindusymbole und -schriften in Liturgie und Theolo-
gie muB im Kontext der kulturellen Pluralitit und unterschiedlichen
Geschichte der Katholiken ausgewogen sein. Es sind mindestens sechs
verschiedene Gruppen unter den Katholiken Indiens: a) Die Mitglieder der
orientalischen Kirchen in Siidindien. b) Die Konkan-Katholiken in Goa,
Mangalore und Bombay, die im 15. und 16. Jh. von den Portugiesen getauft
wurden. c) Die Katholiken mit lateinischem Ritus in Siidindien, die wiederum
aus drei Gruppierungen bestehen: Fischer der Koromandelkiiste von Tamil-
nadu und 4hnlichen Gruppen in Kerala, die von den Portugiesen getauft
wurden; Nachkommen der Mission von RoperT pE Nopir in Tamilnadu,
Andhra Pradesh und Karnataka; einige groBere niedrigkastige Gruppen, die
von Karmelitern und Jesuiten im 19. Jh. zum Christentum bekehrt wurden. d)
Die aus den Kapuziermissionen des 19. Jhs. hervorgegangenen Gemeinden in
Nordindien. €) Die hauptsichlich von belgischen Jesuiten christianisierten
Adivasis in Chotanagpur, Madhya Pradesh, Westbengalen und Orissa. f) Die
hauptsichlich von Salesianern christianisierten Adivasis in den nordéstlichen
Staaten.”” Nun stellt sich die Frage: Wie weit ist die Hindutradition der
klassischen Schriften eigene Tradition dieser héchst unterschiedlichen Grup-
pen?

4) Die kleine Tradition der Subkulturen bietet viel mehr an Kraft und
Mébglichkeit zur Veridnderung der Gesellschaft in Richtung auf Gerechtigkeit
und Gleichberechtigung an und hat eine deutlich prophetische Stimme. Diese
kleine Tradition ist eine Tradition des Widerstandes gegen die Unterdriik-
kung und Ausbeutung durch die Machthaber. In Indien decken sich Kaste
und Klasse; der Reichtum ist von den oberen Kasten und Klassen monopoli-
siert, denen die wirtschaftliche, soziale, politische und kulturelle Macht zur
Verfiigung steht.”

MAHATMA JyoTisa PHOOLE (1827-1890) und Dr. AMBEDKAR (1892—1956) waren
kompromiflos in ihrem Kampf gegen die Ausbeutung der Kastenlosen,
besonders gegen die Legitimation der ungerechten gesellschaftlichen Struktu-
ren durch klassischen Hinduismus.™

5) Eine echte Inkulturation muB an der Basis in kleinen Gruppen anfangen
und zwar durch Teilnahme an den alltiglichen Wirklichkeiten, wo soziale,
wirtschaftliche, politische und religiose Aspekte zusammenfinden. Einen
solchen integralen Weg haben uns M. GANDHI, VINOBHA BHAVE, AMBEDKAR U. a.
schon gezeigt. Die Kirche Indiens muf die Religiositit und Massenarmut
ihres Landes auf sich nehmen, damit sie sich inkulturieren und das Volk zur
integralen Befreiung fithren kann.
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SUMMARY

In relation to the attempts at inculturation, the history of the Church in India may
be examined in four stages. The first stage (from the beginning till the arrival of the
western missionaries) was characterized by an implicit theology of socio-cultural
integration, respect for the non-christian religions, co-operation and harmony with the
non-christians, spontaneity in liturgy and an active participation of the laity in the
organization and management of the affairs of the Church. The second stage (from the
arrival of the missionaries till the constitution of the Indian hierarchy) was character-
ized by a steady expansion of the Latin Church on the one side and constant conflict
between the Oriental Church of the Thomas-Christians and the Latin Church of the
western missionaries on the other. The persecution of the Oriental Church and its
latinization reached a climax during the Synod of Diamper (1599) through the
installation of a Latin Bishop over the Orientals, and restrictions on evangelization.
Young men were recruited from the Oriental Church and given priestly training to
evangelize for the Latin Church (The practice is followed even today). As the Indian
hierarchy was constituted in 1881 two Vicariates were given to the Orientals. ROBERT DE
Nosii (1577-1656) seems to be the only one who made some efforts to give an Indian
cultural clothing to the Christian Church in India. He practiced many cultural usages in
order to be acceptable to the high caste Hindus and studied their scriptures to present
the Christian faith as superior to them. However, the experiment had to be stopped
due to complaints from confriars and disapproval from Rome.

During the third stage (from the constitution of the Indian hierarchy till 1960) there
was intensive missionary activity and more contact with Hindus engaged in Reform
Movement. BRAHMABANDHAB UpADHYAYA (1861-1907), a Hindu convert from Bengal, took
a different approach to Hinduism and regarded Christianity as its fulfillment. Whatever
is good in Hindu religious thought and culture is to be preserved and developed; the
Indian philosophical categories are to be employed in the explanation of the Christian
dogmas: that was his position. JuLEs MONCHANIN and ABHISHIKTANANDA were fascinated
by the interiority and mysticism of Hinduism and tried to incorporate them into
Christian spirituality, especially through pilgrimages and by founding Christian Ash-
ram.

The present stage (from 1960 onwards) is characterized by a change of the
perception of culture and the process of inculturation. Both the intimate relationship
between social, religious and cultural realms of life in Asia and regional differences are
being taken into consideration. Further, a preference for the ‘small tradition’ (libera-
tion movements against the instrumentalization of religion for the benefit of the ruling
class) against the ‘classical sanskrit tradition’ is gaining momentum. A real involvement,
in collaboration with other religions, in the life-struggle of the poor carried out through
‘grass-root communities’ will pave the way for an ongoing and authentic inculturation
of the Church in India.
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