DIE LITURGISCHE INKULTURATION DES CHRISTENTUMS
IN INDIEN SEIT DEM ZWEITEN VATIKANUM

von Ernst Pulsfort
1. Erste miithsame Schritte

Spitestens seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil hat auch die Inkultura-
tion der Liturgie in der katholischen Kirche Indiens einen bedeutenden
Umfang angenommen.

Ausgangspunkt der liturgischen Erneuerung waren die Aul?senmgen des
Konzils in der Konstitution iiber die heilige Liturgie ,Sacrosanctum Concili-
um®.1

Die katholische Bischofskonferenz Indiens (CBCI) bemiihte sich schon sehr
bald nach dem Konzil, die liturgische Erneuerung einzuleiten. So wurden
bereits 1966 eine Liturgickommission eingesetzt und ein ,National Liturgical
Centre” gegrimdet, um die Anregungen des Konzils in die Praxis umzusetzen.
Allerdings kam die liturgische Erneuerung nur sehr zégernd in Gang;? bis Ende
1967 hatte ein GroBteil der indischen Bistiimer noch iiberhaupt keine, ein
anderer Teil nur minimale Schritte in Richtung einer Liturgiereform unter-
nommen.?

Das ,,All India Seminar” stellte 1969 die Frage der liturgischen Inkulturation
in den breiteren Kontext des Lebens in Indien tiberhaupt: ,,Our liturgy should
be closely related to the Word of God, the Indian cultural and religious
tradition, and actual life situations.“* ,As a first step towards giving our liturgy
a more Indian Character we recommend that all concerned should, in
addition to following an Indian way of life, create an Indian atmosphere in
worship, by adopting suitable Indian decorations, postures, gestures etc., by
composing prayers and hymns which may also take their inspiration from the
cultural heritage of India.“

Die liturgische Kommission der CBCI und das National Liturgical Centre
machten nun erste ernsthafte Anstrengungen, der Liturgie ein indisches
Geprige zu geben durch traditionell indische Gebetshaltungen und rituelle
Gesten, liturgische Gewéander, indischen Kirchenschmuck etc.®

! Vgl besonders Sacrosanctum Concilium § 37-40; vgl. auch J. BAUMGARTNER, Die
vatikanische Gottesdienstreform im Kontext einer polyzentrischen Weltkirche — der Weg zu einer
inkulturierten Liturgie (T und II), in: Neue Zeitschrift fir Missionswissenschaft 46 (1990) 10-30,
99-113.

2 Vgl. J. SALDANHA, Liturgical Adaption in India. 1963-1974, in: Vidyajyoti 40 (1976) 21.
Vgl J. P. PinToO, Inculturation through Basic Communities. An Indian Perspective, Bangalore
1985, 104.

+ 8. CBCI (Hg.), All India Seminar: Church in India Today, Delhi 1969, 242.

5S. ebd., 280f.

® Vgl. D. S. AMALORPAVADASS, Towards Indigenization of the Liturgy, Bangalore (o. Tk
26.
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2. Das 12-Punkte-Programm zur liturgischen Inkulturation

Das zweite ,All India Liturgical Meeting® 1969 verabschiedete ein 12-
Punkte-Programm, das Aussagen hinsichtlich kleinerer fmdemngen Aulerer
Frommigkeits- und Andachtsformen beinhaltet.” Die zwolf von Rom am 25.
April 1969 approbierten Punkte sind:

1. Die Korperhaltung bei der Messe ist bei den Priestern und den
Glaubigen dem jeweils 6rtlichen Brauch anzupassen, was das Sitzen auf dem
Boden, das Stehen etc. betrifft; die Schuhe sind abzulegen.

2. Kniebeugen kénnen durch tiefe Verneigungen mit vor der Stirn
zusammengelegten Hinden ersetzt werden.

8. Vor dem Wortgottesdienst kann als Teil des BuBritus und am Ende des
Hochgebets ein Panchanga Pranam (Form der Verehrung, bei der Stirn, Arme
und Knie den Boden berithren) von Priestern und Gliubigen vollzogen
werden.

4. Das Kiissen von Gegenstianden kann sich nach den értlichen Briuchen
richten. Man kann z. B. den Gegenstand mit den Fingern beriihren und dann
die Hande zu seinen Augen oder zur Stirn fithren.

5. Der Friedensgruf kann durch eine Verneigung mit vor der Stirn
rusammengelegten Hinden ersetzt werden. Der Spender des Grufes kann
seine Hiande darauf in die Hinde des Empfingers legen.

6. Vom Weihwasser lieBe sich im Gottesdienst reichlich Gebrauch
machen. Das Inzensgerit kann aus einem einfachen GefiR mit einem Griff
bestehen.

7. Die Gewinder lieBen sich vereinfachen; eine tunikaartige Kasel mit
Stola konnte die herkdmmlichen Gewinder des rémischen Ritus ersetzen.
Muster dieser Veridnderung sind dem ,Consilium® vorzulegen.

8. Das Korporale kann durch ein Tablett von geeignetem Material ersetzt
werden.

9. Anstatt Kerzen kénnen C")lla.mpen verwendet werden.

10. Der Vorbereitungsritus der Messe kann enthalten:

a) Darbringung von Gaben, b) Willkommensgruf des Zelebranten auf
indische Art, z. B. mit einem einzelnen Arati (Lichtschwenken), Hindewa-
schung etc., ¢) Anzimden der ('f)lla.mpen, d) Friedensgruf zwischen den
Glaubigen zum Zeichen gegenseitiger Verséhnung.

11. Bei der Oratio fidelium soll eine gewisse Spontaneitit in bezug auf
dessen Struktur und die Formulierung der Anliegen gestattet sein. Der
universelle Aspekt der Kirche sollte jedoch nicht vergessen werden.

12. Im Offertoriumsritus und am Ende des Hochgebets soll eine hinduisti-
sche Gebetsform verwendet werden, d. h. doppeltes ode_r dreifaches Schwen-
ken von Blumen und/oder Weihrauch und/oder Licht (Arati).?

7 Vgl. ebd., 26-83; P. PUTHANANGADY, Die Inkulturation der Liturgie in Indien seit dem
Zweiten Vatikanum, in: Concilium 19 (1988), 148.
§ Vgl. P. PUTHANANGADY, Die Inkulturation, 151.
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Die Reaktionen auf dieses 12-Punkte-Programm waren teils enthusiastisch,
teils verurteilend. Besonders begriift wurde es in den nordindischen Di6zesen
und unter der Jugend. Ebenfalls unterschiedlich waren die Reaktionen des
Episkopats. Wihrend in den siidindischen Bundesstaaten Tamil Nadu und
Kerala das Programm unter Vorbehalten akzeptiert wurde, untersagte man in
der Erzdiézese Goa Inkulturationsversuche vollig.?

Unverstindnis und Ablehnung in der Bevélkerung gingen nicht zuletzt auf
die unzureichende katechetische Vorbereitung durch den Klerus zuriick.

Auf ihrer Generalversammlung im Januar 1970 erklirten die Bischofe
darum erneut, der 12-Punkte-Plan enthalte nichts spezifisch Hinduistisches,
was mit der christlichen Liturgie unvereinbar wire. Die meisten Gesten,
Haltungen und Anbetungsformen seien Teil des sozialen und kulturellen Erbes
ganz Indiens. !

3. Das erste indische Fochgebet

Der erste Versuch, ein indisches Hochgebet einzufithren, wurde von einigen
Studenten und Professoren des De Nobili-Collegs in Pune gemacht.!! Bereits
1968 zrkulierte dieses Hochgebet unter indischen Liturgiewissenschaftlern
und Indologen. Spiter wurde in Rom eine Anfrage iiber die Chance der
Genehmigung eines indischen Hochgebets eingereicht, die positiv beantwortet
wurde: ,The proposal to compose a new Indian Anaphora in collaboration
with experts in different fields is most welcome.*!2

Auf der Versammlung der CBCI im April 1972 in Madras stimmten von 80
Bischofen 60 einer ausgearbeiteten Vorlage eines solchen Hochgebets zu1.!* Es
bestand aus folgenden Elementen:

a) Es werden besonders die Wunder Gottes innerhalb der Schépfung und
der Geschichte, die Immanenz Gottes im Universum und seine alles durchdrin-
gende Gegenwart im gesamten Kosmos sowie seine Vorsehung hervorgeho-
ben; dies geschieht in sieben Schritten:

1. Die ersten drei Verse beziechen sich auf die Schopfung. Sie sprechen
speziell von den fiinf Elementen als Gaben Gottes. Fliisse, Berge und Seen sind
dem Menschen iiberantwortet, damit er teilhabe am Leben Gottes als
Saccidananda.'*

® Vgl. D. S. Amavoreavapass (Hg.), Post-Vatican Liturgical Renewal at All Levels.
1968-1971, vol. 11, Bangalore 1972.

10 Vel ders., Towards Indigenization, 54-57.

W Vel. A. Pieris, The India Mass Controversy, in: Worship 43 (1969) 219-223.

12 Zit. nach D. S. AMALORPAVADASS, Towards Indigenization, 38.

13 Vgl. ebd., 47; J. BAUMGARTNER, Die vatikanische Gottesdienstreform (II), 104.

14 Der Begriff Saccidananda bezeichnet das Géttliche (Brahman) in seiner ganzen Fiille
und Transzendenz, ohne ihm dabei Attribute aufzuerlegen. Es handelt sich eher um eine
hymnische Formel als um einen beschreibenden Begriff und bedeutet soviel wie Sein,
BewuBtsein und Seligkeit. Saccidinanda wird nicht so sehr als eine logisch ableitbare
Aussage iiber das Gottliche, sondern als eine in der Kontemplation erfahrbare Wirklich-
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2. Besondere Beachtung findet der Noach-Bund mit dem Hinweis auf die
uralte indische Frage nach Gott.

8. Die drei folgenden Verse beziehen sich auf die Heilsgeschichte und
sprechen von drei aufeinander folgenden Bundesschliissen: Zuerst vom kosmi-
schen Bund mit allen Menschen unter Hinweis auf Noach und Melkisedek.
Hier wird auch vom kosmischen Bund im indischen Kontext gesprochen; nach
der Erwihnung der Suche nach Gott als in der Natur michtigen Macht
werden die drei charakteristischen hinduistischen Heilswege (Karma-, Jiiana-
und Bhakti-Marga)'® genannt, dann das Heilsverlangen des Buddhismus, des
Jainismus und des Islam.

4. Der letzte Vers endet mit der Proklamation des Christusereignisses als
der Erfilllung der gesamten Heilsgeschichte. Bei der Schilderung des offentli-
chen Wirkens Jesu wird besonders seine Rolle als Lehrer und Meister im
Hinblick auf die Guru-Schiiler-Beziechung in der hinduistischen Tradition
unterstrichen. 16

b) Die fiirbittenden Gebete schliefen ein Skumenisches Gebet fir die
Einheit der Kirche und ein Gebet fir Indien in seinem gegenwirtigen
politischen und sozialen Kontext ein. Der hl. Thomas und der hl. Franz Xaver
werden als Schutzpatrone Indiens um Fiirsprache bei Gott angerufen.!”

Unter Leitung der Liturgiekommission der CBCI wurden bislang Hochgebe-
te fir Kinder- und Jugendmessen sowie Votivmessen zu verschiedenen
Anlissen erarbeitet und von Rom approbiert.!8

Aber es ging nicht nur um die Erstellung indischer Hochgebete und die
Annahme geeigneten hinduistischen Rituals, sondern auch um die Frage, ob
und inwieweit nichtchristliche Schriften, die den indischen Religionen als
heilig gelten, im christlichen Gottesdienst verwendet werden diirfen.

Das Zweite Vatikanum sagt hinsichtlich anderer Religionen, sie besifen
~Saatkérner des Wortes ..., die in ihnen verborgen sind“,'? ,ohne Zweifel
wirkte der Heilige Geist schon in der Welt, ehe Christus verherrlicht wurde®,
sie besifen ,nicht selten einen Strahl jener Wahrheit . . ., die alle Menschen

keit des Géttlichen verstanden (vgl. E. PuLsForr, Christliche Ashrams in Indien. Zwischen
dem religitsen Erbe Indiens und der christlichen Tradition des Abendlands, Altenberge 1989,
112-121).

15 Karma Marga: Heilsweg der Riten und Opfer; Jiiana Marga: Heilsweg der mystischen
und spekulativen Erkenntnis der Einheit géttlicher und menschlicher Wirklichkeit; Bhakti
Marga: Heilsweg der liebenden Hingabe an Gott (vgl. E. PuLsrort, Christliche Ashrams,
72-79).

16 Vel. dazu J. Gonpa, Change and Continuity in Indian Religion, Den Haag 1966, 461f; J.
BHATT, Authority in the Guru-Shishya Relationship, in: Jeevan Dhara 6 (1976), 367; G. und T.
SARTORY, Die grofien Meister des Weges in den Weltreligionen, Freiburg 1981, 35f.

17 Vgl. New Orders for the Mass for India (pro manuscripto), (o. Angabe des Vf.s),
Bangalore 1972,

15 Vgl. D. S. AMALORPAVADASS, Towards Indigenization, 108-150; J. P. PiNTo, Incultura-
tion, 108f.

19 5. Ad gentes § L1.

2 5. ebd, § 4.
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erleuchtet,?! ihre ,geistlichen und sittlichen Giiter” seien anzuerkennen, zu
wahren und zu férdern,? sie seien ,zuweilen als Hinfithrung zum wahren Gott
oder als Bereitung fiir das Evangelium“? zu verstehen.

Das ,All India Liturgical Meeting“ von 1969 hat einen beschrinkten
Gebrauch nichtbiblischer Schriften unter der Kontrolle der kirchlichen Hierar-
chie als eine Inspirationsquelle des Gebetes vorgeschlagen. 2t

Auf der Zusammenkunft der CBCI 1970 appellierte Kardinal Parecatil an
die Bischéfe, Hinduschriften und religiése indische Literatur in der Liturgie als
Inspirationsquelle zu verwenden. Wiederholt schlug er die Aufnahme nicht-
christlicher Quellen, wie z. B. die Upanishaden,? in das Breviergebet und in
die Liturgie vor, so geschehen 1974 wihrend der Synode in Rom.?

Die Stellungnahme des ,Research Seminar on non-Biblical Scriptures®
erklirte, daB nach grimdlicher pastoraler Vorbereitung die heiligen Schriften
anderer Religionen in der Messe, in Liedern, Gebeten, Fiirbitten und Predig-
ten und auch im Hochgebet verwendet werden kénnen. Bischéfe und Priester
wurden aufgefordert, nichtbiblische hl. Schriften in ihren eigenen Gebets-
schatz aufzunehmen.?’

4. Kontroversen und Riickschlige

Die Versammlung der CBCI im Januar 1974 in Calcutta, die der Vorberei-
tung auf die Bischofssynode in Rom 1974 diente, zeigte dagegen eine
deutliche Nachlissigkeit hinsichtlich der Liturgiefrage. Verschiedene von den
Untergruppen der Liturgickommission vorbereitete Materialien kamen gar
nicht zur Diskussion. In den darauffolgenden Jahren 1974-1977 sollte ein
hoher Preis fiir diese Nachlissigkeit gezahlt werden.? Die liturgische Erneue-
rung litt durch Konfusion und Kontroversen. Die Fithrung der indischen
Kirche war tiber die Fragen der Inkulturation der Liturgie gespalten. Manche
Beitrage aus dieser Zeit vermitteln den Eindruck, die liturgische Bewegung sei
auBer Kontrolle geraten oder unzulissige Freiziigigkeiten hitten sich in sie
eingeschlichen. So wurden um einer ruhigen und harmonischen Entwicklung
der liturgischen Anpassung in Indien willen alle liturgischen Inkulturationsex-
perimente vom damaligen Prifekten der Kongregation fiir die Sakramente

1 S. Nostra aetate § 2.

22 Vgl. ebd.

2 8. Ad gentes § 3.

# Vgl. D. Coromso (Hg.), IV. Sinodo dei Vescovi. I Semi Del Vangelo. Studi e interventi dei
wvescovi D’Asia, Milano 1975, 100.

? Die Upanishaden sind die iltesten philosophischen Traktate der Inder (ab ca. 800
v. Chr.). Sie bilden den Schlufteil des Veda (hl. Schriften des Hinduismus) und die Basis
des Vedanta (systematisch philosophisches Lehrsystem).

% Vgl D. CoromBo (Hg.), IV. Sinodo dei Vescovi, 100.

¥ Vgl. D. S. AMaLorRPAVADASS (Hg.), Statemenis on non-Biblical Scriptures, Bangalore
1976, 44£., 471

% Vel. J. P. PinTo, Inculturation, 111.
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und den Gottesdienst, Kardinal Knox, fiir beendet erkldrt.? In dieser span-
nungsgeladenen Situation wurde ein vieldiskutierter Brief (vom 20.10.1975)
des Bischofs Patrick D’Souza, des damaligen Generalsekretirs der CBCI,
verdffentlicht. Dieser Brief wurde im Namen des damaligen Komitees der
CBCI herausgegeben und verbot ebenfalls den Gebrauch des indischen
Hochgebets sowie die Lesungen aus nicht-biblischen hl Schriften in der
Liturgie. Gleichzeitig rief dieser Brief zur Beendigung nichtautorisierter Expe-
rimente und Freiziigigkeiten auf.%

1978 jedoch erneuerte die Generalversammlung der CBCI in Mangalore die
Verpflichtung der indischen Kirche zur Ubernahme indischer Anbetungsfor-
men: ,The Regional Councils of Bishops (RCB) will explore und study areas of
inculturation relevant to their region, communicate with the Sacred Congrega-
tion for the Sacraments and the Divine Worship through the CBCI. They will
establish experimentation centres with recognition of the CBCI and in
consultation with the local Ordinary and will be responsible for all centres of
experimentation. “®!

Doch auch dadurch konnten die Kontroversen innerhalb der CBCI nicht
beendet werden, so daB auf der Generalversammlung der CBCI im Oktober
1979 in Ranchi, die in Vorbereitung der Bischofssynode in Rom 1980
eigentlich die Rolle der christlichen Familie in der modernen Welt bearbeiten
sollte, wiederum die liturgische Inkulturation kontrovers diskutiert wurde. Die
Konflikte unter den Bischéfen wurden zusitzlich durch einen Teil der katholi-
schen Presse Indiens massiv geschiirt. Wegen der andauernden Gegensitze in
dieser Frage lieR die Liturgieckommission der CBCI eine Studie tber die
Versuche der liturgischen Erneuerung seit dem Zweiten Vatikanum bis zum
Jahr 1978 anfertigen und jedem Bischof vor Beginn der Generalversammlung
einen zusammenfassenden Bericht zusenden.?? Darin heilt es: ,We are pained
to see that we bishops seem to project the image of a divided house
particularly in liturgy. ... Due to a strong and unyielding opposition from
some of the bishops, the Hierarchy in India seems to have projected a divided
leadership ... When points are passed with a two-third majority or almost
unanimously, those who have not agreed, should not start a controversy
outside. Our argumentations must be within the assembly, and not outside of
it.“38

Endgiiltiges Ergebnis der Versammlung waren die Bestitigung der vergan-
genen Emeuerungsmafnahmen, Richtlinien fiir die kinftige Erneuerung,

2 Vgl. M. PamakA, Kirche in Indien und Inkulturation, in: Zeitschrift fir Missions- und
Religionswissenschaft 71 (1987) 213; J. BAUMGARTNER, Die vatikanische Gottesdienstreform
(1), 107.

% Vel. den Brieftext in: Word and Worship 7 (1975).

81 S. D. S. AMALORPAVADASS (Hg.), A Fresh Start in Liturgical Renewal and Inculturation.
Discussions and Decisions at the CBCI General Meeting — Bangalore, Bangalore 1978, 18.

82 Vgl. K. PuLsFoRT, Christliche Ashrams, 25.

8 8. D. S. AMALORPAVADASS, No Turning Back. General Meeting of the CBCI — Ranchi October
1979, Bangalore (o. J.), 4.
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Unterredungen zwischen der CBCI und den regionalen Bischofskonsultationen
tiber Neuerungsinitiativen und Verantwortlichkeiten.

Im Report dieser Versammlung heiBt es: ,In virtue of the Vatican Docu-
ment (SC 22,2 and 40,1), the competent territorial authority in India for all
liturgical matters is the CBCL. However, in view of the great diversity of
language, social customs and cultures in our country, the CBCI, subject to the
approval of the Holy See, delegates to the Regional councils of Bishops for a
period of four years, its authority in all matters concerning liturgical adaption
and inculturation ., . .“%

Diese Vollmacht fiihrte in einigen Regionen Indiens zum sofortigen Beginn
der liturgischen Inkulturation und der Emnfithrung eines indischen Hochgebe-
tes.55

Auffallend ist die enorme Gutwilligkeit einiger Liturgen, indische kulturelle
Flemente in die Liturgie aufzunehmen. Aber trotz einer tiefgehenden theologi-
schen Reflexion dariiber in Indien ist die Inkulturation der Liturgie noch nicht
von der breiten Bevélkerungsmehrheit akzeptiert worden. Das mag einerseits
daran liegen, daR das indische Hochgebet in seinem Charakter mehr mona-
stisch und kontemplativ als populdr und aktiv ist. Es schafft primar eine
Atmosphire vertikaler Bezichung zu Gott und 1aft die horizontale Ebene der
Briiderlichkeit und damit den Bereich der sozialen Situation in Indien unter
den Gottesdienstteilnehmern zu kurz kommen. Diese stark monastische
Prigung des indischen Hochgebets greift zwar die Elemente der Innerlichkeit
und der Mystik - Wesensmerkmale indischer Frommigkeit - auf, geht aber
nur unzureichend auf die gegenwirtige soziale Not des Landes ein. Moglicher-
weise liegt auch darin eine ernstzunehmende Ursache fiir das Scheitern der
liturgischen Emeuerung bis in die Gegenwart.3®

Ein weiterer gewichtiger Grund ist sicher, daf hinduistische Anbetungsfor-
men bei indischen Christen immer noch auf Widerwillen stofen, weil die
Evangelisationsmethoden der Vergangenheit ein Negativbild der nichtchristli-
chen Religionen gezeichnet haben und durch die Kolonialmentalitit alles
Westliche verherrlicht wurde.

Bis heute hat keiner der drei katholischen Riten seine Liturgie in indischen
Formen inkulturiert.?” Obwohl immer neu die Notwendigkeit einer inkulturier-
ten Liturgie betont und die regionalen Bischofskonferenzen mit der Entwick-
lung von Vorschligen beaufiragt wurden, ist nichts Kreatives gewachsen.

3¢ §, ebd., 8.

35 Vgl. J. Dueuts, A Report on Liturgical Renewal, in: Vidyajyoti 44 (1980) 38-34.

6 Vpl. V. NECKEBROUCK, La Tierce Eglise devant le probleme de la culture, Immensee 1987,
151F.

87 Vgl. J. P. Pinto, Inculturation, 115. - Die katholische Kirche Indiens unterteilt sich in
drei Ritengemeinschaften: 1. den lateinischen (rém.kath.), 2. den syro-malabarischen
und 3. den syro-malankarischen Ritus. Zum syro-malabarischen Ritus gehoren jene
Thomaschristen, die sich unter dem Einfluf der Portugiesen im 17. Jh. der rom.kath.
Kirche anschlossen. Aus der 1653 von Rom abgefallenen sogenannten Jakobitischen
Kirche kehrte 1930 ein Teil zur rém.-kath. Kirche zuriick (= syro-malankarischer Ritus)
(vgl. E. PuLsFort, Christliche Ashrams in Indien, 1-5 [Lit.]).
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Niemand will seine spezifischen Brauche und Sitten zugunsten gemeinsamer
indischer Anbetungsformen einschrinken.?® Deutlich wird dieses Problem vor
allem im siidindischen Bundesstaat Kerala, wo die drei verschiedenen katholi-
schen Riten auf engstem Raum miteinander existieren.

5. Die Liturgie des Kurisumala Ashrams:
Ein Beispiel fiir ein gegenwirtiges Experiment

Besonders die ersten Begriinder und Befirworter christlicher Ashrams#
versuchten von Anfang an, tiber die Ritenzugehérigkeit hinweg eine neue,
institutionalisierte Form der Beheimatung der Liturgie und der gesamten
christlichen Lebens- und Denkweise in den zahlreichen indischen Kulturen zu
schaffen. Weil die Ashrams sich als kirchliche Gruppen innerhalb einer
bestimmten der vielen indischen Kulturformen verstehen, eignen sie sich
besonders dafiir, die christliche Liturgie in den jeweiligen spezifischen lokalen
Rahmen zu inkulturieren. Die Ashrams sind sich dessen bewuBt, daf die
Vielfalt der indischen Kulturen eine streng einheitliche Liturgie fir ganz
Indien nicht zuldBt; vielmehr ist ein ritueller Pluralismus gefordert, in dem die
einzelnen kulturell unterschiedlichen Regionen Indiens die ihnen gemifen
Formen entwickeln.* Die Ashrams sollten dazu als Orte fiir Inkulturationsver-
suche dienen.#!

Der bedeutendste Versuch, eine indische Liturgie zu schaffen, liuft seit
mehreren Jahren mit groBem Erfolg im Kurisumala Ashram/Kerala. Andere
Ashrams, besonders in Siuidindien, wie z. B. der Saccidananda Ashram/Tamil
Nadu, orientieren sich bei der Gestaltung der Messe an der Liturgie des
Kurisumala Ashrams.

Wegen ihres weitreichenden Einflusses soll im folgenden besonders auf
diese Liturgie eingegangen werden. Andere liturgische Experimente wie z. B.
im Jeevan Dhara Ashram/Uttar Pradesh oder im Christa Prema Seva
Ashram/Maharashtra befinden sich im Anfangsstadium und sind daher kaum
strukturell darstellbar.

3 Vgl. P. PUTHANANGADY, Die Inkulturation, 115.

% Seit Beginn unseres Jahrhunderts haben indische Christen versucht, in Anlehnung an
die alte hinduistische Ashram-Tradition dem Christentum in Indien ein heimisches
Geprige zu geben. Ashrams waren frither und sind bis heute Zentren religiéser Studien
und der Meditation, in deren Mittelpunkt ein Guru steht (vgl. E. PuLsrorr, Christliche
Ashrams in Indien, 44-104 [Lit]).

40 Vel J. BAUMGARTNER, Die vatikanische Gottesdienstreform (11), 105.

4 Vgl. 8. Jesubason, Ashrams, in: D. M. DEvasaHavam / A. N. Subarisanam (Hg.),
Rethinking Christianity in India, Madras 1938, 202; J. MaTTAM, Catholic Approaches to
Hinduism. A Study of the work of the European Orientalists P. Johanns, O. Lacombe, J. A. Cuttat,
J. Monchanin and R. C. Zaghner, Rom 1974, 145-147; ]. MoNcHANIN / H. LE SAUX, An
Indian Benedictine Ashram, Tiruchirapalli 1951, 28-29; J. WinsLow, Christa Seva Sangha,
London 1930, 12-17.
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Da die Ménche des Kurisumala Ashrams von Beginn der Ashramgrimdung
den Lebensstil von Hinduménchen angenommen und wihrend der ersten
zwolf Jahre ihr monastisches Leben in Bibel, Liturgie und den Kirchenvitern
verankert hatten, hielten sie es bald fiir notwendig, in einen tieferen Dialog
mit der Hindu-Tradition zu treten. Fiir den Kurisumala Ashram begann dieser
Dialog mit dem Studium des Hinduismus und fihrte die Monche ,to gladly
and reverently laying bare the seeds of the Words hidden in the spiritual
heritage of India“.#?

Nach Auffassung der Ashramiten sollten religiose Einrichtungen wie die
Ashrams untersuchen, auf welche Weise asketische und kontemplative Tradi-
tionen assimiliert werden kénnen. Diese Untersuchungen fithrten 1970 im
Kurisumala Ashram zur Einrichtung néchtlicher Safsangs.

Diese Satsangs, bei denen vedische Hymnen,* Upanishaden und die Bhagavad-
gita** gelesen werden und nach der traditionellen Weise des Shravana (Anho-
ren hl. Texte), Manana (Nachdenken {iber hl. Texte) und Nididhyasana (tiefe
Meditation religiéser Wahrheiten) meditiert wird, lieRen die Moénche eine
starke, oft erstaunliche Affinitit der in diesen Schriften beschriebenen spiritu-
ellen Erfahrungen zu der der biblischen Propheten, Psalmisten und Weisen
erkennen, so dal der Ashram einige dieser Texte in sein Stundengebet
aufgenommen hat.** Wihrend im Ashram an allen Sonn- und Feiertagen die
Eucharistie im malankarischen Ritus zelebriert wird, feiert man ansonsten eine
Bharatiya Puja, eine Eucharistiefeier nach einem inkulturierten Ritus. Als
Vorbild einer solchen indischen Liturgie dient dabei die heilige Messe, wie sie
auf dem ,National Seminar on the Church in India today“ 1969 in Bangalore
gefeiert wurde.*

Die Ashramiten empfinden ihre Liturgie mittlerweile als wahrhaft christlich
und zugleich als indisch. Von den Besuchern, Bischéfen wie Laien, Christen
wie auch Nichtchristen, werden die Qualititen dieser Liturgie nach Aussage

42 8 F. AcHARYA, An Indian Eucharistic Liturgy (vervielfiltigtes Schreibmaschinenmanu-
skript), Kurisumala Ashram (o. J.), IV.

4 Unter Veda versteht man vor allem die vier Sammlungen (Sambhitas) des Rigueda
(Wissen um die Liederverse; der Rigveda gibt Einblick in die Lebensanschauung der
Arier und enthalt bereits erste philosophische Betrachtungen), Samaveda (ein Liedertext-
buch), Yajurveda (Opferformeln) und Atharvaveda (Zauber- und Beschwérungsformeln).
Die vier Sammlungen wurden zwischen 1200 und 500 v. Chr. abgefaBt. Den zweiten Teil
des Veda bilden die Brakmanas (Priestertexte). Sie enthalten Erliuterungen zu den vier
Sammlungen sowie Opfervorschriften und Spekulationen tuber die Schopfung (vgl. J.
Gonbpa, Die Religionen Indiens, Bd. I, Stuttgart 1960, 198-199).

* Bhagavadgita bedeutet wortlich ,Gesang des Erhabenen®, d. h. Krishnas. Sie ist ein
Gedicht aus dem indischen Monumentalepos Mahabharata. Lehre der Bhagavadgita ist
die Vorangestellung der Liebe zu Gott und des Wirkens géttlicher Gnade vor allen
anderen Heilswegen (vgl. R. C. ZAEHNER, Der Hinduismus. Seine Geschichte und seine Lehre,
Augsburg 1986, 133-136; J. Gonpa, Die Religionen Indiens, Bd. 11, Stuttgart 1963,
125-150).

4 Das Stundenbuch des Kurisumala Ashram hat erarbeitet F. Acuarya, Prayer with the
Harp of the Spirit. The Prayer of Asian Churches, 3 Bde., Vagamon 1980-1983,

4 Vgl F. AcHARYA, An Indian Eucharistic Liturgy, IV.
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von F. Acharya wie folgt beschrieben: Die Schénheit der wahrhaft orientali-
schen Gebete, ihre Erhabenheit und ihr kontemplativer Charakter, ein tiefes
Empfinden fiir den notwendigen Dialog zwischen Priester und Gemeinde, die
Niichternheit der Gesten und Bewegungen, verbunden mit den schlichten,
aber sehr bedeutungsvollen hinduistischen Symbolen der Anbetung - dem
Wasser fiir die Reinigung, den Blumen, der Inzens und dem Arati.’

Es soll nun in Kiize die Bedeutung dieses liturgischen Experiments
dargestellt werden.

Seit die Notwendigkeit der Inkulturation fiir die Kirchen erkannt und die
Eucharistiefeier immer mehr als das Herzstiick des kirchlichen Lebens wieder-
entdeckt wurde, sah man zugleich auch die Notwendigkeit ein, eine wahrhaft
christliche und ebenso indische Mefliturgie zu entwickeln.

F. Achiarya, der Leiter des Ashrams, sieht das Hauptziel des Zweiten
Vatikanums darin, die sozialen und kulturellen Bewegungen des 20. Jh.s von
der Kirche in der gesamten Welt in allen Lebensbereichen einzuholen mit dem
Ziel, sie mit dem Licht des Evangeliums auszuleuchten und die Erwartung des
kommenden Gottesreiches wachzuhalten, weniger darin, die Position der
Kirche selbst zu stirken und auszudehnen.*® Dieser mehr universalen Sicht-
weise stellt F. Acharya entgegen, daR die gegenwirtig stark exklusive Tendenz
der Bewahrung innerhalb der Kirche von den Verfechtern der Wiedervereini-
gung der malankarischen mit der rémisch-katholischen Kirche im Jahr 1930
als engherzige Einengung der urspriinglichen Inspiration empfunden wird.

Der Kurisumala Ashram versteht seine liturgischen Experimente als Ant-
wort auf ein echtes Bediirfnis der Kirche Indiens. Einerseits geht es ihm
darum, die geistige und liturgische Tradition der malankarischen Christen zu
bewahren; andererseits ist er sich aber bewult, daR die verschiedenen
katholischen Gruppen und Ritengemeinschaften nur dann eine kulturell und
theologisch integrierte Einheit bilden kénnen, wenn sie sich gemeinsam in den
grofen Strom hinduistischer Spiritualitit, hinduistischer Anbetungsformen,
der Meditation und in die Sannydsa-Tradition begeben.* Nur auf der Basis der
verschiedenen Ausformungen der indischen Kulturen kann die indische Kirche
ihre Situation als Fremdkérper im eigenen Land tiberwinden.

47 Gesprich des VL.s mit F. Acharya am 20. 1. 1987. - Unter Arati versteht man ein
hinduistisches Ritual, bei dem vor einem Gotterbildnis ein Ollicht, Blumen oder
Weihrauch geschwenkt werden (Niheres zur Arati-Zeremonie s. bei E. PULSFORT,
Christliche Ashrams in Indien, 82-83%, 102-103 [Lit]).

8 Vol F. AcHARYA, An Indian Eucharistic Liturgy, V1.

9 Sannydsa bezeichnet in der hinduistischen Tradition die vierte und letzte der
Lebensstufen des Menschen, in der der Mensch aller Bindung an die Welt entsagt und in
volliger Besitz- und Bindungslosigkeit lebt, um sich ausschlieRlich der Versenkung in das
Géottliche zu widmen (vgl. E. PuLsForr, Christliche Ashrams in Indien, 55-57).

50 Gesprich des Vfs mit F. Acharya am 20. 1. 1987.
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6. Die Struktur der Liturgie des Kurisumala Ashrams

F. Aché.rya geht bei der Entwicklung einer indischen Liturgie vom Opfer-
begriff im Hinduismus und im Christentum aus. Er stellt fest, daf das Opfer in
der hinduistischen Tradition eine dem Christentum vergleichbare Struktur,
Ordnung und theologische Grundlage besitzt. In der hinduistischen Opferkon-
zeption besteht das Hauptanliegen darin, das Universum in seiner Ganzheit
und Integritit aufrechtzuerhalten. Dies wird erreicht durch die fortwihrende
Wiederherstellung des Dharma.®! Auch durch die christliche Liturgie des
eucharistischen Opfers sieht F. Acharya den Dharma des Menschen hier und
jetzt wiederhergestellt durch das ein fiir allemal vollzogene Kreuzesopfer
Christi und die dadurch vollkommen durchgefithrte Erneuerung der Heilsord-
nung. Christus fithrt das gesamte All zur vollkommenen Gotteserkenntnis in
der tiglichen Erneuerung seines Selbstopfers, durch die Konsekrierung der
Gaben der Natur (Brot und Wein), durch die Reinigung des menschlichen
Geistes durch seine Gnade und durch das Hingezogenwerden des Menschen
zu Christus durch die Kontemplation aus der Kraft des Wortes Gottes.

Dieser Ansatz F. Achi.ryas wirft allerdings einige Fragen auf, die an spaterer
Stelle zu diskutieren sind, namlich:

Ist der Vergleich beider Opfertheorien nicht zu formalistisch gedacht? Ist
der Dharma-Begriff im Hinduismus und im Christentum inhaltlich identisch?
Bestehen nicht schwerwiegende Unterschiede zwischen dem, was ,kosmische
Ordnung® im Hinduismus und ,Heilsordnung® im Christentum meint?

Zuvor aber soll die konkrete Struktur der Liturgie des Kurisumala Ashrams
beschrieben werden;?? sie besteht aus folgenden Elementen:

1. Bereitung des Altares: Die Altarbereitung ist von grofer Symbolik
gekennzeichnet. Bibel und Kreuz werden zusammen mit Bliiten auf den Altar
gelegt; davor brennt eine indische Ollampe.

Die Gemeinde bringt Brot und Wein sowie Blumen und Weihrauch und
nimmt somit sichtbar am Opfer teil.

Der Priester und die Glidubigen bezeichnen ihre Stirnen mit Sandelholzpaste
zum Zeichen dafiir, daf man in der Opferfeier der Gnade Gottes teilhaftig
wird. Danach vollzieht der Priester das Arati mit der 611ampe. Das Licht
symbolisiert Christus, den ewigen Hohenpriester und Mittler, der zu Beginn
der Messe angerufen wird. Alle Anwesenden halten nun ihre Handflichen
iiber die Flamme und fithren die Hinde auf ihre Augen. Damit geben sie der
Bitte Ausdruck, dafl Christus sie erleuchten moge.

51 Dharma bedeutet wértlich ,tragen, halten®. Dharma ist ein umfassender Begriff fir
das, was unser Wesen ausmacht: Die Grundlage der menschlichen Moral und Ethik, das
universelle religiose und soziale Gesetz, Recht im weitesten Sinn. Zugleich bezieht sich
Dharma auch auf die gesamtkosmischen Zusammenhiinge. Dharma bedeutet ,urspriing-
lich etwa das Prinzip der universellen Stabilitit, sie stiitzende, tragende und im Stand
erhaltende Macht® (s. J. Gonpa, Die Religionen Indiens, Bd. 1, 289).

%2 Der ins Deutsche iibersetzte und kommentierte Wortlaut der Liturgie des Kurisumala
Ashrams findet sich in: E. PuLsrort, Christliche Ashrams in Indien, 204-216.
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Anschliefend werden der Altar, die Opfergaben und alle Anwesenden mit
geweihtem Wasser zum Zeichen der Reinigung besprengt.

2. Wortgottesdienst: Die Lesungen sind der Bibel und auch den hlL
Schriften des Hinduismus (vornehmlich den Upanishaden, dem Rigveda und der
Bhagavadgita) entnommen. Auf die Lesung folgt immer eine Zeit der persénli-
chen Stille und Meditation.

3. Gabenbereitung: Alle Anwesenden werden vom Priester aufgefordert,
sich zusammen mit Brot und Wein Gott als heiliges Opfer darzubringen.

4. Epiklese (Vahanam) und FEucharistisches Dankgebet (Uigeeta): In der
Hindu-Pija bedeutet Avahanam Einladung Gottes®. Das entspricht der Herab-
rufung des Heiligen Geistes in der Epiklese. Utgeeta, der Gipfelpunkt der
Vergegenwirtigung des Opfers Christi, die Konsekration, findet statt, wenn
das Gedichtnis der gesamten Heilsgeschichte sakramental erneuert wird.

5. Hymnen des Lobpreises (Prasanna Pija): Gott, dem Vater, und Christus,
der im Sakrament gegenwirtig ist, werden Loblieder gesungen.

6. Firbitten (Arthana).

7. Kommunion (Prasdd): In Entsprechung zum Prasad (Gunsterweis) bei der
Hindu-Piijaé werden Leib und Blut Christi in der Heiligen Kommunion empfan-
gen. Auf diese Weise tragen die AusgieBung der gottlichen Gnade und die
Wiederherstellung des kosmischen Rhythmus durch das Opfer Christi in den
Glaubigen in sakramentaler Weise Frucht.

8. Entlassung: Nach dem Opfer verlassen die Glaubigen, mit Gottes Gnade
erfilllt, den Raum. Die Pija endet mit einem Gebet um das Bleiben der
Gegenwart Gottes unter den Glaubigen. Alle werden vom Priester aufgerufcn,
im Geiste dieses Opfers zu leben und in ihrem tiglichen Leben Zeugnis fiir
Christus abzulegen. Himmlischer Friede und der Segen Gottes werden auf die
Anwesenden herabgerufen.s

7. Die Liturgie des Kurisumala Ashrams
als Ort der Synthese christlicher und hinduistischer Traditionen

Wie bereits dargestellt, sieht F. Achiarya besonders in der hinduistischen
Struktur, Ordnung und theologischen Konzeption des Opfers dem christlichen
Opferverstindnis verwandte Ziige. Dabei wurden folgende Fragen aufgewor-
fen: Ist der Vergleich beider Opfervorstellungen nicht zu formalistisch
gedacht? Ist der Dharma-Begriff in beiden Religionen inhaltlich identisch?
Bestehen nicht gravierende Unterschiede zwischen dem, was  kosmische
Ordnung® im Hinduismus und ,Heilsordnung® im Christentum meint?5

Im Gegensatz zu der mit hochster philosophischer Akribie vorgehenden
Advaita-Tradition® betont die vedische Tradition die Harmonie im Kosmos

5 Vgl F. AcHARYA, An Indian Eucharistic Liturgy, VIIL

5 Vgl. oben.

55 Advaita bedeutet wortlich ,Nicht-Zweiheit“. In der Advaita-Philosophie werden die
alten hinduistischen Vorstellungen von einer Nicht-Dualitit des menschlichen Selbst
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und in der Gesellschaft stirker als das Heil und die Lebenserfilllung der
einzelnen Person. Veda und Ritual sind hier wichtiger als Denken und
Verstehen. Christlicherseits hat besonders R. Pannikar diese Tradition in
seiner Anthologie ,The Vedic Experience” dargestellt und verteidigt.* Im
Zentrum des Veda steht, so Pannikar, die Erkenntnis und die Praxis des Opfers,
daR das Herz der kosmischen Ordnung das kosmische Dharma ist oder mit den
Worten des Rigveda: ,Dieses Opfer ist der Nabel der Welt.“*

Die frithe vedische Tradition brachte das Opfer sehr eng mit Rita, der
kosmischen Ordnung, in Zusammenhang. Diese Ordnung ist kein von Men-
schen erkanntes Naturgesetz, sondern der dynamische Herzschlag des Univer-
sums. Immer, wenn diese Ordnung durch die Siinde des Menschen gestért
und beeintrichtigt wird, wird durch das Opfer, das als Prozef der Zusammen-
arbeit von Gottern und Menschen zwecks der Erhaltung des Kosmos und
seiner Harmonie verstanden wird, ihr Gleichgewicht wiederhergestellt und
aufrechterhalten.

Diese Auffassung vom Opfer hat eine Parallele in einer vorchristlichen
jidisch-rabbinischen Tradition, in der der Opferaltar des Tempels in Jerusa-
lem, der mit jener Stelle identifiziert wurde, an der Abraham seinen Sohn
Isaak opfern wollte, als der Mittelpunkt des Universums betrachtet wird.*

Die christlichen Ashrams, besonders der syro-malankarische Kurisumala
Ashram, der als orientalisches Kloster die liturgische Tradition des Gottesdien-
stes besonders hoch bewertet, fithlen sich von dieser vedischen Tradition stark
angezogen. Liturgie und eucharistisches Opfer bringen fiir sie die Bedeutung
der Inkarnation und der Sendung z. B. besser zum Ausdruck, als es eine
Theologie oder Moral je verméchten. Man konnte den Emnwand einer zu stark
formalistischen Interpretation des Opfers im Hinduismus und im Vergleich
mit dem christlichen Opferbegriff geltend machen, aber das Opfer ist auch im
Hinduismus mehr als nur rein &uferliches Ritual und reine Liturgie. Gemal
dem Veda ist das Opfer der Mensch selbst. Der Mensch gibt etwas von sich
selbst, von seiner Substanz; darin besteht das wahre Opfer. Die Menschheit
Christi findet ihren besten Ausdruck in seinem Opfer der Selbsthingabe. In der
Hingabe seiner selbst wird der Mensch er selbst, d. h. durch das Opfer der
Selbsthingabe Christi wird dem Menschen die Gabe der Sohnschaft zuteil,®
wird die Einheit von allem, was im Himmel und auf Erden ist, hergestellt,5
geschieht die Verséhnung des gesamten Universums mit Gott.5' So gelangt

(Atman) und der héchsten absoluten und transzendenten Wirklichkeit (Brahman)
systematisiert (vgl. T. M. P, ManaDEvAN, The Philosophy of Advaita, New Delhi 41976,
225-228; M. von Brick, Einheit der Wirklichkeil. Gott, Gotleserfahrung und Meditation im
hinduistisch-christlichen Dialog, Miinchen 1986, 18f.).

% Vgl. R. PANNIKAR, The Vedic Experience, London 1979.

5 8. Rigveda 1. 164.35.

58 Vgl. P. Mar GEoralos, Die Herausforderung des Hinduismus. Was kann das Christentum
wvon thm lernen?, in: Concilium 22 (1986) 29.

% Vgl Eph 1,5-7; Hebr 2,9-10.

% Vel Eph 1,10.

8 Vgl. Kol 1,19f
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der Mensch durch die Selbsthingabe Christi zu sich selbst, zu seiner urspriing-
lichen Bestimmung.®? Die Lehre des Veda kénnte firr die Christen eine
Herausforderung zur tieferen Erkenntnis dieser Wahrheit sein.

Bemerkenswert ist auch, dal nicht so sehr das Heil der einzelnen Person im
Mittelpunkt vedischen Denkens steht, sondern, daB dieses Heil im Zusammen-
hang mit dem Wohl des Ganzen gesehen wird. Sowohl einige Formen des
Christentums als auch einige Formen des advaitischen Denkens stellen zu sehr
das Heil des Individuums ins Zentrum. Die Folge davon ist nicht nur eine
Verzerrung dieses Denkens, sondern auch ein Nachlassen des Verantwortungs-
gefithls fiir das Ganze, fiir die Gesamtheit der Menschen und die gesamte
Welt.

Natiirlich ist der Begriff des Dharma, der die makro- und mikrokosmische
Harmonie begriindet, nicht ohne weiteres in eine christliche Theologie der
Liturgie zu integrieren. Der Dharma-Begriff impliziert zu viele andere, mit dem
Christentum unvereinbare Vorstellungen. Hier miissen in Zukunft kontroverse
Punkee hinsichtlich des Schopfungsverstindnisses (Emanation oder creatio ex
nihilo), des Gottesbildes (apersonal oder personal, Gottes Eigenschaften als
Heiland, Richter etc.), der Auffassung von Geschichte (zyklisch oder linear)
und die damit verbundene Frage nach einem Weltende und einem Gericht
etc. zu Themen eines intensiven Dialogs werden.

F. Acharya stellt jedoch zu Recht fest, daR auch in der Eucharistie
hinsichtlich des Dharma-Begriffs eine Analogie zum hinduistischen Opferver-
stindnis besteht; daR nimlich durch das Opfer der Selbsthingabe Christi das
Heil der Welt verwirklicht wird. Wenn Dharma in diesem Sinne christlich
interpretiert wird, ist der Begriff durchaus in der Liturgie verwendbar.

8. Schluflbemerkungen

Die Liturgie, wie sie im Kurisumala Ashram gefeiert wird, ist nur ein
Beispiel dafiir, wie man versucht, in Indien christliche Liturgie zu inkulturie-
ren. Andere Ashrams verfolgen das gleiche Anliegen, stehen aber zumeist
noch am Anfang entsprechender Experimente. Auf die indische Kirche
insgesamt gesehen kommen die Inkulturationsbemiihungen nur schleppend
voran. Es herrscht nicht nur allein Uneinigkeit in liturgischen Einzelfragen,
sondern die Inkulturationsbestrebungen innerhalb der Liturgie werden auch
grundsitzlich in Frage gestellt. Besonders das duRerst konservative indische
Journal The Laity richtet erbitterte Angriffe gegen jede Art liturgischer
Experimente® und bezeichnet selbst die Handkommunion als ,sakrilegischen
MiRbrauch®.6¢

% Vgl. Eph 1,5.

8 Vel. J. NEUNER, Indisierung oder Hinduisierung der Kirche? Probleme der Inkulturation in
Indien, in: Die katholischen Missionen 114 (1987), 192.

& Veliebd., 193,
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Um so mehr verwundert es, daf diese Veroffentlichungen, die weder der
Wahrheit entsprechen noch der Verstindigung dienen, auch von deutschen
Professoren kritiklos wiederholt und ernst genommen werden.®

Es sollte nicht vergessen werden, daR auch die Inkulturation der Liturgie
nur aus einem tiefen Dialog mit dem Hinduismus heraus gelingen kann. Solch
ein Dialog hat zu versuchen, das weite Spektrum polarer Denk- und Erfah-
rungshorizonte sowie unterschiedlicher Sinnstrukturen als Pluriformitat der
Deutungsméglichkeiten von Wirklichkeit wahrzunehmen. Daraus erfolgt die
Anerkennung der Vielfalt authentischer Lebensméglichkeiten und Ausdrucks-
weisen. Als gemeinsame Suche nach der einen Quelle des Seins und des
Lebens ist Dialog ein zutiefst spirituelles Ereignis und keine Verhandlung tiber
irgendeinen Gegenstand gemeinsamen Interesses am runden Tisch. Solch eine
Suche schlieBt Um- und Irrwege ein, bis das Ziel erreicht ist; Dialog laBt sich
nicht im voraus logisch berechnen. Angesichts der erst zaghaft vorankommen-
den Inkulturation der Liturgie in Indien sollte eine gerechte Kritik dies stets
bedenken.

65 Vgl. z. B. die Besprechung zu einem Buch Kulandasamis von J. P. M. bk PLOEG, Laien
wehren sich. Manipulierte Hinduisierung der Kirche in Indien, in: Theologisches n.195, Juli 1986,
7152-7156; P. HACKER, Das katholische Christentum im Gegeniiber zum Hinduismus, in: J.
DormanN (Hg.), Weltmission in der Weltkrise, St. Augustin 1979, 31-46.
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